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ОТ РЕДАКЦИОННОЙ КОЛЛЕГИИ

Содержание публикуемого третьего тома «Избранных трудов» 1 со-
ставляют работы Е. Э. Бертельса по суфизму и суфийской поэзии, на-
писанные в основном в 20-е годы (кроме двух, датированных 1945 г.).
Интерес к суфийской литературе, проявленный Е. Э. Бертельсом, объ-
ясняется состоянием науки того времени. Крупнейшие зарубежные и
отечественные авторитеты в области востоковедения считали, что вся
средневековая «персидская поэзия», как тогда говорили, сводится к ге-
роическому эпосу, поэзии придворной, полной малодоступных понима-
нию европейца технических ухищрений, и поэзии мистической, прежде
всего суфийской. Имена крупнейших поэтов (Сана'и, Низами, Джалал
ад-Дина Руми, Хафиза и др.) непосредственно связывали с суфизмом и
полагали, что ключ к пониманию их творчества можно найти исключи-
тельно в суфийских учениях. В то же время серьезное, углубленное изу-
чение суфизма только начиналось (к первым десятилетиям XX в. отно-
сится появление классических работ Р. Никольсона и Л. Массиньона).

Для дальнейшего изучения комплекса литератур, создававшихся в
течение многих веков на персидском языке,— наиболее значительных
его явлений — необходимо было разобраться в том, что же в действи-
тельности представляет собой суфизм и какую роль сыграл он в раз-
витии этих литератур. Стремление разрешить такую задачу определило
профиль работ Е. Э. Бертельса, собранных в данном томе.

Характер этих работ определялся еще одной особенностью состоя-
ния науки того времени. Значительная часть литературного наследия
на персидском языке сорок лет назад не была еще издана. Существо-
вали коллекции рукописей, каталоги этих коллекций, довольно значи-
тельное число иранских и индийских литографий низкого качества и
буквально единичные европейские издания текстов, также не лишенные
недостатков. Широкое научное издание письменного наследия в араб-
ских странах, Иране, Турции только начиналось. Е. Э. Бертельс, зани-
маясь в Азиатском музее инвентаризацией и каталогизацией персид-
ских рукописей, естественно, стремился выявить наиболее ценные мало-
известные или совсем не известные науке тексты — прежде всего су-
фийские, сообщить о них в научных журналах, либо подготовить и осу-
ществить их критические издания.

Изучая суфизм и суфийскую поэзию, Е. Э. Бертельс столкнулся
с целым рядом проблем, требовавших разрешения: нужно было найти

1 Ранее опубликованы: Е. Э. Бертельс,, Избранные труды. История персидско-тад-
жикской литературы, М., 'I960; Е. Э. Бертельс. Избранные труды. Низами и Фузули,
М., 1962.



истоки суфизма, происхождение суфийских идей, расшифровать су-
фийскую терминологию и таким образом поставить интерпретацию
суфийских текстов на научную базу, попытаться определить основные
линии развития суфийской поэзии, преемственную связь различных
школ суфизма. Попутно возникали проблемы формирования композиции
суфийского трактата и суфийской поэмы, проблемы личности суфий-
ского шейха и соотношения ее с легендарной биографией и т. п.

Углубленно изучая избранный предмет исследования, Е. Э. Бер-
тельс сделал много ценных наблюдений и выводов, явившихся крупны-
ми научными достижениями и придающих его работам 20-х годов не»
преходящую ценность.

Е. Э. Бертельс избег столь характерного для науки конца XIX в.
увлечения поисками «источников суфизма», литературной, идейной
преемственности, увлечения, сводившего часто самый предмет исследо-
вания (например, «мусульманскую философию») к сумме его литера-
турных источников. В статье, написанной в 1926 г., Е. Э. Бертельс от-
части, очевидно, под влиянием взглядов Л. Массиньона, видного иссле-
дователя суфизма, делает такой вывод: «воззрения эти (суфийские —
Ред.),.. не требуют для своего объяснения обращения к посторонним
влияниям»2. Е. Э. Бертельс не забывает о роли литературного взаимо-
действия и преемственности,— он исследует в ряде работ связь суфизма
с зороастризмом («Райские девы [гурии] в исламе», «Персонификация
месяцев в исламе»), с неоплатонизмом («Суфийская космогония у Фа-
рид ад-Дина 'Аттара»),—-но основной источник возникновения идей он
видит всегда (начиная с ранних статей и кончая прекрасной обобщаю-
щей работой «Происхождение суфизма и зарождение суфийской лите-
ратуры, написанной в 1945 г.) в жизни общества, в социальных сдвигах,
в материальных условиях 3.

Изучая суфизм, который обычно трактовался западными учеными
прежде всего как полное отречение от мира, погружение в «мир внут-
ренний», Е-.· Э. Бертельс с самого начала ищет в нем гуманистические
черты, живые человеческие чувства, элементы активности. Красноречи-
во говорят об этом его замечания в предисловии к тексту Hyp ал-'улум:
«...суфизм [Харакани] теряет характер эгоцентризма... Харакани один
из немногих, ...видевших цель своего существования в служении страж-
дущему человечеству. Одно изречение его ...говорит больше, нежели
целые тома теоретических трактатов: „Ученый встает поутру и ищет
увеличения знаний, аскет ищет увеличения подвигов, а Бу-л-Хасан
(т. е. Харакани) печется только о том, чтобы порадовать сердце брата
[своего]"». Подобных замечаний разбросано по статьям Е. Э. Бертельса
о суфизме множество (см. стр. 257, 275, 279, 282, 389, 483 наст. изд.).

Уже в самом начале изучения суфийской поэзии Е. Э. Бертельс
по-новому подошел к вопросу об отношении к суфизму крупнейших
поэтов средневекового Востока. На примере творчества Низами он уже
в 1923 г. убедился в том, что средневековая традиция, называвшая чуть
ли не всех крупных поэтов прошлого «шейхами», включавшая их в
списки и антологии изречений суфийских «святых старцев», как и
европейская наука, видевшая в том же Низами «далекого от жизни
аскета», были неправы4. Элементы суфийской фразеологии в творчестве
того или иного поэта объясняются общим распространением суфизма
и еще не делают поэта суфийским теоретиком. Наиболее четко сформу*

2 См. стр. 213 наст, изд., ср. стр. Î88—189.
3 См., напр., стр. 13, 83 и 227 наст. изд.
S Сц. Щ, Э, gepT^bC, Избранные трудщ. Нщами и Физулщ стр. 5, 6,



лировал Е. Э. Бертельс свою точку зрения по этому поводу в 1929 г. в
статье «Навей и 'Аттар» на примере творчества Навои (см. стр. 418—
420 наст. изд.). В этой статье он отмечает гуманистические черты в
творчестве Навои и правильно определяет его отношение к суфизму.
Вместе с тем Е. Э. Бертельс дает здесь правильную постановку вопро-
са об отношении литератур на тюркских языках к литературе на.язы-
ке персидском. Е. Э. Бертельс выступил против мнения, будто ли-
тература «турецких народов представляет собой нечто неполноцен-
ное», и заявил, что приверженцы этого мнения, характеризуя лите-
ратуру тюркоязычных народов «как подражание классическим творе-
ниям персидских авторов, стремились отнять у нее всякое право на ори-
гинальность и тем самым значительно задержали ход ее изучения»
(стр. 377 наст. изд.).

Все эти мысли, высказанные в 20-х годах, получили богатое раз-
витие в работах Е. Э. Бертельса, написанных в 30—50-е годы. Начав
конкретное изучение творчества Низами на фоне эпохи, Е. Э. Бертельс
в дальнейшем показал прогрессивный и гуманистический характер его
творчества5. Труды Е. Э. Бертельса в области изучения творчества На-
вои и определения его оригинальности общеизвестны6.

Некоторые взгляды, высказанные в статьях, включенных в настоя-
щий том, Е. Э. Бертельс позднее пересмотрел. Так, работая в 50-е годы
над главой «Истории персидско-таджикской литературы», посвященной
Сана'и, Е. Э. Бертельс по-новому трактует творчество этого «признан-
ного суфийского шейха» (см. «Историю персидско-таджикской литера-
туры», стр. 402—455, особенно стр. 454, прим. 129). В этой работе
Е. Э. Бертельс показывает, что содержание творчества Сана'и широко,
разнообразно и выходит далеко за рамки суфийских теорий. Такого
рода заключение могло быть сделано Е. Э. Бертельсом прежде всего
благодаря глубокому знанию суфизма и суфийской поэзии, достигну-
тому им в 20-е годы.

За истекшие с тех пор десятилетия востоковедами различных стран
сделано, разумеется, немало для изучения суфизма. Появились десятки
критических текстов произведений суфийских авторов, ряд крупных
исследований, большое число статей. В связи с этим многие библиогра-
фические данные, атрибуции текстов и т. п., имеющиеся в статьях
Е. Э. Бертельса, в настоящее время устарели. Нет возможности дать
все дополнения и изменения в подстрочных примечаниях, так как это в
некоторых случаях было бы равносильно добавлению под строкой це-
лых экскурсов, небольших статей. Поэтому редакционная коллегия
прилагает к тому библиографию работ по суфизму, вышедших после
1930 г. и не учтенных в статьях Е. Э. Бертельса (БС II), и дает отдельные
отсылки к этой справке в тех случаях, когда данная книга или статья
содержит новый материал по затронутому вопросу.

Составление этой справки, а также научное редактирование всего
тома и составление редакционных примечаний осуществлены А. Е. Бер-
тельсом.

5 См. ту же работу. . . . . ' . •
6 Работы Е. Э. Бертельса, посвященные Навои, войдут в следующий, четвертый

том «Избранных трудов»—«Навои и Джами». " ... '. . ."•"'. " "...· ••".••.• '•''



ОТ СОСТАВИТЕЛЯ

В настоящем томе собраны работы Евгения Эдуардовича Бертель-
са по суфизму и суфийской — преимущественно персидской, но также
и арабской — литературе. В том включены труды, опубликованные ра-
нее в различных отечественных и зарубежных изданиях, наряду с ни-
ми впервые публикуются работы, найденные в личном архиве Е. Э. Бер~
тельса.

Е. Э. Бертельс проявил особый интерес к суфизму и суфийской
литературе почти с самого начала своей исследовательской деятель-
ности и уже к 20-м годам опубликовал первые свои работы в этой об-
ласти: перевод мистической поэмы Фарид ад-Дина 'Аттара «Булбул-
наме» и весьма содержательные рецензии на два европейских издания
суфийских сочинений Абу Насра Сарраджа и Ибн ал-'Араби'1. В даль-
нейшем на протяжении многих лет суфизм и суфийская литература за-
нимали видное место в изысканиях Е. Э. Бертельса. Многолетние тру-
ды Е. Э. Бертельса по суфизму чрезвычайно широки по диапазону: от
описания рукописей суфийских сочинений с исследованием содержания
последних до раскрытия иносказательного смысла суфийской поэтиче-
ской терминологии, от заметок по отдельным авторам до очерка заро-
ждения суфийской литературы.

Это тематическое разнообразие при отсутствии видимой хроноло-
гической последовательности в переходах от одной темы к другой при-
вело составителей настоящего тома к решению сгруппировать весь со-
ставляющий его материал в трех разделах: 1. Статьи и работы по об-
щим вопросам суфизма. 2. Статьи по вопросам суфийской терминологии.
3..Статьи, посвященные отдельным авторам. Внутри разделов статьи
распределяются по авторам (в хронологическом порядке) и по времени
написания статей Е. Э. Бертельсом. Например, статьи о Баба Кухи
предшествуют статьям об 'Аттаре, а сами они расположены в том по-
рядке по времени, в каком они были написаны (или опубликованы) ав-
тором.

К числу обнаруженных в архиве Е. Э. Бертельса работ, которые
были подготовлены автором к опубликованию, но не увидели света по
тем или иным причинам, относятся следующие:

Î) Происхождение суфизма и зарождение суфийской литературы;
2) Изречение Ибрахима ибн Адхама в Кутадгу-билик;
3) Фудайл ибн-'Ийад;
4) Баба Кухи. Предисловие к днвану.

1 Журнал «Восток», кн. 3, 1923, стр. 185—187; там же, стр. 196—198.



Из нескольких работ, которые не были доведены автором до конца,
не были подготовлены к публикации, в настоящий том включены:

1) Словарь суфийских терминов Мир'ат-и 'ушшак;
2) Роман о шейхе Наджм ад-Дине Кубра (конспект).
При подготовке тома к печати транскрипция была унифицирована

в соответствии с правилами, принятыми в Главной редакции восточной
литературы издательства «Наука»,





Б Щ И Е

РАБОТЫ





<ПРОИСХОЖДЕНИЕ СУФИЗМА
И ЗАРОЖДЕНИЕ СУФИЙСКОЙ ЛИТЕРАТУРЫ>

I. ЗАРОЖДЕНИЕ СУФИЗМА

Чтобы понять причины появления в мусульманском мире такого
сложного явления, как суфизм, нужно прежде всего составить себе яс-
ное представление о состоянии общества, в котором он зародился. Рас-
смотрение различных элементов, проникших в суфизм под влиянием
разнообразных идеологий, сталкивавшихся с исламом, хотя и необхо-
димо, но одно оно само по себе внести ясность в этот сложный вопрос
еще не может. Недостаточно констатировать наличие в суфизме гности-
ческих, неоплатонических, манихейских и тому подобных влияний, надо
попытаться объяснить, какие условия создали возможность для про-
никновения этих влияний. Только тогда мы сможем понять историче-
скую роль суфизма и его дальнейшие судьбы.

Едва ли можно сомневаться в том, что данные о состоянии мусуль-
манской общины при первых халифах, сообщаемые нам мусульмански-
ми историками, не вполне отражают истинное положение вещей. Соз-
данная ими картина безусловно сильно идеализирована. Очень многое
из того, что нам сообщается как факт, на самом деле отражает благие
пожелания определенной общественной группы и говорит не о том, что
было, а о том, чего данному автору хотелось бы. Но даже и при этих
условиях можно с довольно большой уверенностью полагать, что как
в годы правления Мухаммада, так и в годы правления его первых двух
«заместителей» Абу Бакра и 'Омара арабское общество Мекки и Меди-
ны представляло собой своеобразную религиозную общину, в которой
светской власти в полном смысле этого слова, в сущности, не было, где
каждое законодательное и административное распоряжение восприни-
малось как непосредственное веление Аллаха, Можно думать, что об-
раз жизни Абу Бакра и 'Омара действительно мало чем отличался от
образа жизни любого члена общины, в том числе даже и наименее ма-
териально обеспеченного.

Характер власти начал меняться только при третьем халифе —
'Османе. Хотя и он предстает перед нами в источниках как носитель
святости и благочестия, представитель совестливости (хайа1), но в то
же время достаточно хорошо известно, что начавшиеся при нем волне-
ния, приведшие к его гибели, были вызваны тем, что он нарушил уста-
новленные его предшественниками правила. Община возмущалась тем,
что он завел себе несколько домов, умножил свои стада, захватил зе-
мельные участки и содействовал также обогащению всей своей родни.

Убийство 'Османа послужило началом яростной борьбы за власть,
продолжавшейся все недолгое правление халифа 'Али. Междоусоби-
цей воспользовался представитель рода Омайн—-Му'авийа ибн Абу
Суфйан, осенью 661 г. захвативший власть в свои руки. С этого вре-
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Менй власть халифов окончательно утрачивает религиозный характер
и становится светской. Для укрепления своей власти Омейяды пред-
принимают самые жестокие преследования всех возможных претенден-
тов на халифский престол, в первую очередь потомков "'Али. Никакие
традиции их не останавливают, и даже священная Мекка уже при
Му'авийи становится ареной яростных столкновений и подвергается
осаде. С другой стороны, своих собственных приверженцев и сторонни-
ков Омейяды стараются подкупить щедрыми дарами. Но дары требуют
непрерывного пополнения сокровищницы. Поэтому разграбление за-
хваченных областей усиливается, и при разделе военной добычи уже
не может быть речи об участии в этом дележе всей общины, как это
было при пророке. Начинается резкая имущественная дифференциация,
причем положение малоимущей части населения резко ухудшается.

Однако государственные мероприятия Омейядов нуждались все
же в какой-то легализации, согласовании с религиозными, нормами.
Путь для этого мог быть только один. Дело в том, что первые десяти-
летия своего существования мусульманская община никаким сводом
норм, регулирующих общественную жизнь, не располагала. При жизни
пророка в таком своде и не было надобности, ибо всякое затруднение
решалось им лично и подкреплялось божественным авторитетом откро-
вения. После его смерти положение несколько осложнилось. Коран, хо-
тя и был сведен в одно целое и закреплен письменно, давал ответ
далеко не на каждый вопрос, да и не был свободен от противоречий.
Он неумолимо требовал дополнения. Единственным источником такого
дополнения могли быть воспоминания ближайших сподвижников про-
рока о том, что говорил пророк по поводу аналогичных случаев и ка-
ковы были тогда его действия. В первые годы после смерти Мухаммада
найти людей, сохранивших такие воспоминания, было, конечно, легко.
Сподвижники (сахабат) были тут же в центре, и обратиться к ним
за советом было нетрудно. Но завоевательные войны и главным обра-
зом междоусобная борьба после убийства 'Османа быстро привели к
тому, что ряды их значительно поредели. Обращаться к первоисточни-
ку делалось все труднее, приходилось иногда довольствоваться сведе-
ниями, полученными от людей, слышавших то или иное предание из
уст сподвижников, так называемых последователей (таби'ийин), ряды
которых тоже таяли с каждым днем. Собирание и запись этих преда-
ний, так называемых хадисов, делается, таким образом, одной из важ-
нейших задач. Создается своего рода профессия мухаддисов, собира-
телей и толкователей хадисов, для собирания их предпринимавших
поездки в самые отдаленные края все расширявшегося халифата. По-
нятно, что хадис мог обладать достаточной силой лишь в случае при-
знания его достоверным. Гарантию этой достоверности собиратели
усматривали в так называемом иснаде — точном указании имен всех
тех передатчиков, которые слышали один от другого данное предание.
Иснад давался в следующей форме: «Сказал такой-то: слышал я от
такого-то, что он говорил: слышал я от такого-то...» и т. д. Иснад при-
знавался правильным, а следовательно, и хадис достоверным, если из
биографических сведений об отдельных передатчиках было видно, что
они действительно могли встречаться друг с другом, и если первый
из них действительно был современником пророка. Но совершенно
очевидно, что если можно было придумать самый хадис, то создать
подложную цепочку передатчиков было еще проще. Интересно отме-
тить, что создание подложных хадисов отнюдь не воспринимали как
действие позорное или преступное, им даже гордились. Известны име-
на лиц, похвалявшихся тем, что создали сотни таких подложных
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изречений (например, мединец Ибн Абу Йахйа, багдадец ал-ЁакйДй,
хорасанец Мукатил ибн Сулайман, сириец Мухаммад ибн Са'ид). Ха-
рактерны слова куфита 'Абд ал-Карима ибн Абу-л-'Ауджа, пригово-
ренного в 153/770 г. к смерти1. Он сказал: «...и, клянусь Аллахом, со-
здал я четыре тысячи хадисов, и сделал я при помощи их дозволенным
запретное и запретным дозволенное. Клянусь Аллахом, заставлял я
вас разговеться в день, когда надлежало поститься вам, и принуждал
вас к посту в день, когда должны были разговляться вы»2. Характерно
разногласие по поводу истинного числа подлинных хадисов, существо-
вавшее между основателями мусульманских толков. По словам Ибн
Халдуна3, имам Абу Ханифа подлинными считал только семнадцать
хадисов, Малик насчитывал их триста, знаменитый Абу 'Абдаллах
Мухаммад ибн Исма'ил ал-Бухари, составитель известного сборника
хадисов Ас-Сахих (ум. 256/870), доводил их цифру до девяти тысяч
двухсот, а имам Ахмад ибн Ханбал считал, что их пятьдесят тысяч.
При таких условиях не удивительно, что, не скупясь на дары, Омейяды
легко могли найти среди мухаддисов людей, готовых на любой подлог
для оправдания того или иного действия носителей власти.

Первые мухаддисы пользовались в массах большим авторитетом.
Они были.и факихами (знатоками права), они же обычно знали и все
толкования Корана и чтения его и, таким образом, объединяли в себе
всю сумму богословских и юридических знаний эпохи. Но, когда дей-
ствия Омейядов вызвали резкое недовольство масс, выразившееся
в ряде восстаний (таких, как восстание Ибн Мухтара ибн Абу 'Убайда
Сакафи, Мус'аба ибн Зубайра и др.), и когда массы убедились, что
мухаддисы не только не защищают права общины, но открыто пере-
ходят на сторону властей, положение меняется, и из среды недоволь-
ных выдвигаются мухаддисы иного типа. Эти передатчики и собира-
тели хадисов выдвигают следующее положение: доверие к мухаддису
возможно лишь в том случае, если он не только передает хадисы, но
и соблюдает их. А соблюдать хадисы, как правильно отметил извест-
Fibifl французский исламовед Л. Массиньон, означает пытаться воспро-
изводить в своей личной жизни во всех, деталях жизнь основателя
ислама. Но жизнь эта представлялась прежде всего жизнью аске-
та, полного постоянного трепета перед богом и самым тщательным об-
разом избегавшего всего, что может считаться запретным. Поэтому
понятно, что в среде мухаддисов этого второго типа начинает разви-
ваться аскетическое течение, которое и можно рассматривать как пер-
вый зародыш суфизма. <Хр. стр. 193 наст. изд. — Ред.^>.

Если представить себе, какие настроения должны были господство-
вать в кругах мусульман, находившихся в оппозиции к омейядскому
правительству, то можно легко понять, какую остроту должны были
получить в их жизни вопросы отношения к заветам пророка, о кото-
рых мы говорили выше. Нельзя не признать, чти наибольшей художе-
ственной силой в Коране отличаются именно те суры, которые посвя-
щены увещеванию и угрозам (ва'д и ва'ид). Видения Страшного суда,
грозные картины ревущего пламени адской пучины с ее воплем: ^ JA
? J L J ^ («Нет ли еще добавки?», т. е. грешников, которых можно
пожрать) —все это должно было в те времена производить потрясаю-
щее впечатление. Перед верующими стоял образ бога — грозного су-
дии, следящего за каждым поступком человека, за каждым его душев-

1 По другой версии, в 830 т.
2 Ибн ал-Асир, т. VI, стр. 3.
3 Ибн Халдун, т. I, стр. 369—371.
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ным движением. Хотя Аллах и носит эпитеты ар-рахман ар-рахим
(«всемилостивый, милосердный»), но он сам предупреждает, что уйти
от расплаты не сможет никто, что ответ держать придется за малей-
шую оплошность, если она не будет при жизни искуплена.

А тут разражаются междоусобицы, правители отступают от заве-
тов веры, льется кровь мусульман. Не удивительно, что весьма многих
охватывает ужас, что час возвещенного пророком возмездия кажется
уже близким. Этот страх перед неминуемой расплатой заставляет ве-
рующих готовиться к близкому ответу, отвращаться от всех радостей
мира, чтобы избежать кары и получить обещанную награду. Эти на-
строения, конечно, должны были усугубить внимание к хадисам, заста-
вить верующих все силы устремить на следование пророку, на самое
тщательное воспроизведение всех деталей его частной жизни, какой
она рисовалась в идеализированных преданиях.

Таким образом, первыми зачинателями суфийского движения яви-
лись суровые ригористы из среды мухаддисов, стоявшие в оппозиции
к феодализировавшейся светской власти Омейядов. Термин суфи в это
время еще не существует. Обычное обозначение для людей этого тол-
к а — захид («отшельник») или *абид («служитель [божий]»). В основе
их деятельности не лежит никаких теорий, кроме изложенных выше
общих соображений. Их отличия от широких кругов верующих лежат,
во-первых, в повышенной интенсивности восприятия религии, во-вторых,
в известных чертах религиозной практики. Так, исходя из таких веле-
ний Корана < П , 147>, как ^ ^ S Î ^j^Titl —«и поминайте меня, дабы
я помянул вас», они придавали повышенное значение jS~i, т. е. упоми-
нанию имени божьего, и все свободное время стремились отдавать по-
вторению священного слова. Важное место в их жизни занимало различе-
ние между халал (дозволенным) и харам (запретным). Велись длинные
дискуссии на тему о том, какой заработок можно признать в полной
мере халал. Все сходились на том, что всякое даяние, исходящее от
носителей власти или от их приближенных, должно безусловно счи-
таться харам, так как богатства властителей не заработаны честным
трудом, а добыты путем насилия. Все биографии захидов первых веков
полны рассказов о том, как эти благочестивые мужи категорически от-
казывались принять какой-либо дар халифа или его приближенных.
Один из них даже считал для себя запретной свою собственную кури-
цу только потому, что она залетела на крышу к соседу-воину из халиф-
ской гвардии и поклевала там зерна. Увещевать властителей они счи-
тают своим долгом, но принять от них не могут и куска хлеба.

Любопытная черта биографий ранних захидов состоит в том, что
большинству этих шейхов приписывается лишь один из двух способов
зарабатывать на хлеб: они или собирали в степи колючки и продавали
их на рынке, или таскали воду. Основная мысль составителей этих био-
графий совершенно ясна. Как колючки, так и вода (из общественных
хранилищ и рек)—ничьи, ценности не имеют. Ценность они приобре-
тают лишь тем, что доставляются из отдаленных мест туда, где они
становятся доступны для пользования. Следовательно, получающий за
них плату получает ее не за самый товар, а, в сущности, только за его
доставку. Иначе говоря, захид продает здесь свой собственный физи-
ческий труд и только, в этом товаре нет ни малейшего элемента при-
своения чужого труда. < С р . стр. 197 наст. изд.— Ред.>.

Но вопрос о ризк халал («дозволенном хлебе насущном») все же
окончательного разрешения в то время еще не получил. Наряду с иде-
ей использования исключительно личного труда выдвигалась и другая
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мысль. Коран неоднократно призывает уповать (таваккул) на бога,
не полагаться на свои силы, а надеяться, что в нужную минуту бог
позаботится о своем рабе. Исходя из этой мысли, некоторые захиды
приходили к тому выводу, что всякая попытка что-либо заработать
должна рассматриваться как недоверие к богу. Хлеб насущный назна-
чен богом предвечно, никакими усилиями раб божий не может ни умно-
жить своей доли, ни уклониться от ее получения. Следовательно, не
нужно зарабатывать, нужно ждать того, что бог по своей милости
ниспошлет. Эта крайняя позиция таила в себе огромные опасности, и
можно думать, что они были захидами вполне осознаны, ибо сторонни-
ков ее мы видим весьма мало. Большинство все же выставляет указан-
ные выше требования честного труда, только со' сведением его к мини-
муму, достаточному для поддержания жизни. Всякий избыток должен
быть отдан нуждающимся, не способным к труду.

Все рассмотренные нами пока стороны движения захидов лишены
основного элемента последующего суфизма — мистических пережива-
ний. Но в описанных условиях они не могли не появиться. Непрестанно
устремленная в одном направлении мысль, ощущение взора божества,
следящего за действиями своего раба, пламенная готовность к жертве,
жажда отказа от всех благ — все это должно было создавать состояние
известной экзальтации, в трагических условиях того времени принимав-
шей подчас острые формы. Вспомним, что в самом Коране в известных
его частях дан уже вполне достаточный повод к таким переживаниям:

fr AJI ^ß £ » 3 .
— «...а мы ближе к неэду, [рабу своему], чем сонная артерия [его]»

<Коран, L, 15>.

4Jj^cj 3 *4^ч A$2i *JJI là4 <~èj.*<J

— «...и, может быть, приведет Аллах народ, который он {сам] воз
любит и который возлюбит его» <^Коран, V, 59^>.

3 (**i\j

.— «Разве не видишь ты, что Аллах знает то, что на небесах, и
то, что на земле? Не бывает тайной беседы троих, где бы он ни был
четвертым среди них, и нет пятерых, где бы он ни был шестым среди
них, и не менее этого, и не более, и всегда он с ними, где бы они ни
были» <Коран, LVIII, 8 > .

— «И Аллаху [принадлежит] и восток и запад, так что, куда бы
вы ни обратились, там [всюду] лик божий; истинно Аллах — всеобъем-
лющий, всеведающий» <^Коран, II, 10ίΓ>.

Таких строк можно привести немало. Несомненно, что углубление
в такие строки должно было вызвать у людей, подорванных лишениями
и тяжелым трудом, ощущение устремленного на них взора и чувство
мистического ужаса.

Этот элемент мистики яснее всего сказывается у знаменитой пер-
вой женщины-подвижницы по имени Раби'а ал-'Адавийа. Она роди-
лась между 713—718 гг. и умерла в Басре в 801 г. Происходила она
из весьма бедной семьи, в раннем детстве была выкрадена и продана
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в рабство. Однако святость ее жизни дала ей возможность вернуть
себе свободу. После ряда лет, проведенных в отшельничестве в пусты-
не, она пришла в Басру, где около нее собралась значительная группа
единомышленников. Крайне интересны сохраненные нам источниками
молитвы-импровизации ее, как, например:

«О господи, звезды светят, сомкнулись очи людей, закрыли цари
врата свои... Всякий влюбленный уединился со своей возлюбленной,
а я теперь одна с Тобою. О господи, если я служу тебе из страха перед
адом, то спали меня в нем, а если служу я тебе в надежде на рай, из-
гони меня из него. Если же служу я тебе ради тебя самого, то не скрой
от меня своей вечной красы».

Знаменит ее возглас в ответ на вопрос, что она думает о рае:
«Сначала сосед, потом уже дом!» Т. е. не райские утехи должны
быть предметом вожделения верующего, а лицезрение бога, где бы
оно ни происходило. Свое отношение к богу она определяла именно
как любовь (махабба) : «Так охватила меня любовь к богу, что не
осталось у меня ничего, чем я могла бы любить кого-либо кроме него!»
Эти мысли она выражала и в стихах:

Я сделала Тебя спутником своего сердца,

но тело мое — для тех, кто ищет общения с ним.
Мое тело ласково к гостям своим,
но возлюбленный сердца моего — гость души моей.

Или:

Двух родов была моя любовь к Тебе: себялюбивая

и такая, какая тебе подобает.
При себялюбивой любви радость свою нахожу я в тебе,
в то время как ко всему и всем другим я слепа.
При той любви, которая ищет тебя достойно,
завеса снята и могу я взглянуть на тебя.
Но слава и в этой и в той [любви] — не мне,
.и в этой in в той слава—-только тебе!

Два вида лрэбви, о которых здесь говорится,— это любовь к богу
ради милостей его и преходящего счастья и любовь к его красе, вечной
и непреходящей.

Цель любви Раби'и— свидание, соединение (васл) с богом. Как
она себе это соединение мыслила, установить сейчас трудно. Весьма
вероятно, что речь у нее идет о посмертном свидании, а не о таухиде
позднейших мистиков. Однако если следующее приписанное ей изре-
чение действительно ей принадлежит, то какие-^о представления о воз-
можности прижизненного слияния с богом у нее быть могли: «Я пере-
стала существовать и вышла из себя самой. Я соединилась с ^огом
и целиком отдалась ему».

Как бы там ни было, но изречения Раби*и показывают, что уже
в VIII в. мистические настроения в недрах аскетического движения
росли и готовилась почва для превращения суфизма в тот «гимн боже-
ственной любви», которым он стал в X—XI вв.

Итак, мы можем прийти к заключению, что движение захидов,
подготовленное уже самой проповедью ислама, смогло развернуться,
в результате сложившейся в халифате обстановки, с середины VII в.
Число выдающихся захидов было, вероятно, не очень велико. Источ-
ники на протяжении первых двух веков ислама называют нам около
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сорока имен. Но, во-первых, вполне вероятно, что сохранились имена
лишь самых крупных представителей движения, а во-вторых, число
окружавших их приверженцев было, надо думать, далеко не малым.
Ясно во всяком случае одно: движение это шло из кругов, обездолен-
ных новым общественным порядком, и было резко оппозиционным,
Подкладка движения была экономической, но оно, по условиям вре-
мени, могло принимать только религиозную оболочку. Цель движения
в сохранившихся источниках, конечно, не указывается, но она все же
достаточно ясна. Это стремление остановить превращение власти ха-
лифа в светскую власть, повернуть историю назад, вернуться к идил-
лическим (в изображении предания) нравам первых халифов. По-
скольку все движение очень рано начало окутываться туманом мисти-
ки, оно при усилении соответствующих тенденций могло перерасти в
уже подлинно мистическое движение; таким и стал позднейший суфизм.

П. НАЧАЛО СОЗДАНИЯ ТЕОРЕТИЧЕСКОЙ БАЗЫ

Прежде чем перейти к рассмотрению следующих этапов суфий-
ского движения, нам нужно кр.атко остановиться на тех философских
течениях, которые в это время были распространены в мусульманских
странах.

Как Коран, так и сунна во всей ее совокупности стройной фило-
софской системы все же не давали. Сборники хадисов, если и систе-
матизировались, то лишь под углом зрения практики исполнения рели-
гиозных обязанностей. Они регламентировали поведение верующих,
но в области основных теоретических положений оставляли значитель-
ный простор для философской мысли. Чтобы войти в число крупней-
ших религий мира, ислам нуждался в философском обосновании, ибо>
Коран, отвечавший потребностям кочевых и полукочевых арабских пле-
мен, при выходе ислама за пределы Аравийского полуострова нуждал-
ся во многих весьма существенных дополнениях. К этому нужно еще
добавить, что, распространяясь на огромную территорию, ислам всту-
пал в соприкосновение с целым рядом старых религий, уже давно
создавших себе теоретические базы, таких, как иудаизм, зороастризм,
христианство и манихейство.

Соприкосновение это само по себе не являлось существенно новым
фактом, ибо элементы почти всех этих религий есть уже и в самом Ко-
ране. Но важно то, что, став государственной религией, ислам вынуж-
ден был как-то оспаривать все эти религии и доказывать свое преиму-
щество. Конечно, проповедники ислама в таких случаях зачастую при-
бегали просто к физической силе и разрешали споры мечом. Но это
было не всегда и не всюду возможно. Временами обстоятельства все
же складывались так, что спор нужно было вести, оставаясь в преде-
лах словесной аргументации. Если вспомнить, что, например, христиан-
ские противники ислама за истекшие семь веков уже успели пройти
длительный путь развития, в борьбе различных сект и на церковных
соборах выработать утонченнейшую схоластику, если вспомнить, что
таким же оружием владели и зороастрийские дастуры, которые, судя
по дошедшим до нас памятникам, внимательно следили за всеми вра-
ждебными им религиозными движениями в стране и придумывали
тонкие аргументы для опровержения их основных догматов, то станет
понятно, что исламу было необходимо мобилизовать все силы на со-
здание твердой философской системы.

Формирование этой системы началось с возникновения многачио
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ленных сект, из которых каждая пыталась найти ответ на какой-либо
из основных вопросов философии. Дать историю возникновения всех
этих сект и борьбу их между собой — задача крайне трудная. Хотя
представители их и излагали свои учения в письменной форме, но из
всей этой обильной литературы до наших дней сохранилось довольно
мало. О большинстве ранних мусульманских сект приходится судить
по данным, сообщаемым историками, или по сведениям, содержащим-
ся в трактатах ортодоксальных мусульман. Материалы эти далеко не
всегда достоверны, ибо представители правоверия прежде всего обяза-
тельно старались очернить своих противников, историки же пытались
их как-то систематизировать и непременно подгоняли при этом их чис-
ло к цифре семьдесят (или семьдесят два), руководствуясь хадисом, со-
гласно которому после смерти Мухаммада община его должна рас-
колоться на семьдесят (или семьдесят два) толка, из которых лишь
один — правоверный.

Анализировать здесь все учения этих сект мы не будем, ибо с по-
следующими литературными движениями большая их часть связана
мало. Мы рассмотрим только наиболее важные из них, ибо это пока-
жет нам, какие проблемы волновали в это время мусульманскую об-
щину. Одна группа сект ставила перед собой прежде всего проблему
политическую: вопрос о том, кто может рассматриваться как законный
наследник пророка. За семью 'Али ибн Абу Талиба, женившегося на
дочери пророка Фатиме, выступали ши'иты (секта ши'а от слов ши'ат
'Али — «группировка сторонников Али»). Против них действовал как
род 'Омайи ибн Абу-с-Салта, так и х а р и д ж и т ы (хаваридж), не при-
знававшие ни тех, ни других претендентов на халифский престол.

Но хариджиты, помимо политической теории, были носителями и
иных взглядов, связанных уже с самой сущностью ислама. Они пер-
выми выдвинули вопрос о том, какие последствия влечет за собой со-
вершение мусульманином смертного греха (кабира). В этом вопросе
между хариджитами полного согласия не было. Наиболее крайнее те-
чение а з р а к и т ы (азарика) считали, что совершивший грех мусуль-
манин перестает быть мусульманином. Он становится идолопоклонни-
ком, обрекается на вечные адские муки, и потому любой правоверный
имеет право безнаказанно убить его. Азракиты считали, что теряет
право на защиту не только сам грешник, но и все его потомство. По-
нятно, какие страшные последствия влекли за собой такие взгляды во
время междоусобных войн середины VII в.

Более умеренная группа сифриййа обрекала на смерть только са-
мого грешника, для детей его спасение она считала возможным.

Группа наджадат считала возможным признать грешника идоло-
поклонником лишь в том случае, если вся община согласна с этим
мнением. При наличии разногласия они находили нужным получить
решение законоведов.

' И б а д и т ы (ибадиййа) были еще более умеренны, они полагали,
что грешник становится неверным, но все же уподоблен идолопоклон-
нику быть не может.

Против этих свирепых теорий выступили м у р д ж и т ы (мурджиййа,
производное от глагола раджа" — питать надежду), деятельность кото-
рых развивалась главным образом в период 670—770 гг. По их учению,
мусульманин, совершивший грех, не только не становился неверным,
но, более того, несмотря на грех, мог быть уверен в будущем блажен-
стве. Эта теория строилась на том основании, что милосердие (по Ко-
рану) -—основная черта бога и что свирепая мстительность непримири-
ма с представлением о божестве. Мурджиты шли еще дальше. Вера,



по их учению,— исключительно дело внутреннего убеждения. Мусуль-
манин будет верующим, даже если внешне, в делах его, эта вера никак
не будет выражаться; более того, если в сердце своем он верит в
единство божие, то он остается мусульманином, даже если бы внешне
он выполнял обряды идолопоклонников или христиан. Однако эта вера
должна быть свободным влечением сердца, а не результатом принужде-
ния. Иначе говоря, мурджиты уже поднимают один из сложнейших воп-
росов философии — вопрос о свободе воли.

Вопрос этот становится в центр внимания у двух других сект:
д ж а б a ρ и τ о в (джабариййа) и к а д а р и т о в (кадариййа). Джаба-
риты отрицали свободную волю человека. По их учению, всякое дей-
ствие совершается божеством, а человек только обладает способностью
присваивать себе это действие. Отдельные группы представителей этой
секты шли даже еще дальше и считали, что воля человека не имеет
ровно никакого значения. Эта группа, таким образом, вступала в про-
тиворечие с Кораном, ибо хотя в Коране и отведено известное место
предопределению, но в столь категорической форме вера в него никогда
не высказывается.

Против джабаритов выступали к а д а р и т ы , признававшие волю
человека абсолютно свободной и тем самым считавшие его полностью
ответственным за любой поступок.

Как известно, Коран непрестанно подчеркивает абсолютное един-
ство божества. Но одновременно с этим к божеству там все время при-
лагается ряд эпитетов, таких, как «знающий» Салим), «видящий» {ба-
сы р), «слышащий» (сами') и т. п. Невольно возникает вопрос: в каком
отношении находятся эти атрибуты (сифат) к субстанции (зат) боже-
ства? Наиболее простое решение этого вопроса давали мушаббиха
(антропоморфисты), требовавшие, чтобы все эти формулы Корана по-
нимались в их прямом смысле. Но такое понимание, с одной стороны,
противоречило основному тону Корана, который всегда подчеркивает
духовность божества. С другой стороны, признание извечности этих
атрибутов начинало беспокоить подраставшую философскую мысль и
в другом отношении: если все эти атрибуты извечны и вневременны, то
ведь это равняется признанию существования наряду с абстрактной
духовной сущностью целого ряда других несколько более конкретизи-
рованных сущностей, иначе говоря, ведет к своего рода многобожию
и разрушает первоначальный строгий монизм. Понятно, что именно этот
вопрос вызвал в дальнейшем наиболее яростную дискуссию и привел
к возникновению, пожалуй, одной из самых интересных мусульманских
сект — секты м у ' т а з и л и т о в , о которой мы далее поговорим по-
дробнее.

Чтобы закончить перечисление главнейших сект, упомянем еще
б а т ы н и т о в (батиниййа) — секты, разросшейся позднее в сильное
движение исмаилитов. Батыниты требовали аллегорического истолко-
вания Корана {та'вил) и посредством таких толкований вводили в ис-
лам неоплатоническое учение о мировой душе.

Упомянем еще и х а м м а р и т о в (хаммариййа), признававших
учение о переселении душ и считавших, что бог творит обезьян и сви-
ней из грешников, иначе говоря, явно связанных с индийскими уче-
ниями.

Этих кратких сведений уже вполне достаточно, чтобы убедиться
в том, насколько интенсивно работала философская мысль с конца.
VII в., как в процессе соприкосновения с другими идеологиями мусуль-
манские мыслители были вынуждены затрагивать все более сложные
вопросы.
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III. МУ'ТАЗИЛИТЫ И РАЗВИТИЕ СУФИЗМА

Как уже оказано, большой интерес представляют м угт а з и л и τ ы
(му'тазила), сыгравшие в истории ислама исключительно важную роль.
Основателем их учения принято считать Басила ибн 'Ата, а название
секты связывают с таким преданием. Однажды известный проповедник
Хасан Басри читал в мечети лекцию. Некто из слушателей задал ему
такой вопрос: «По учению джабаритов, совершивший смертный грех
мусульманин стал тем самым неверным, а по учению мурджитов, если
у верующего есть вера, то дела его особого значения не имеют. Какова
же твоя позиция в этом вопросе?» Хасан задумался, а ученик его Абу
Хузайфа Васил ибн ?Ата встал, отошел в сторону, собрал вокруг себя
кучку слушателей и начал пояснять им, что совершивший грех мусуль-
манин не становится неверным, но и не сохраняет свою веру полностью,
а занимает промежуточное положение. Увидев, что Васил стоит в сто-
роне и что-то объясняет, Хасан сказал: «Васил от нас отошел!» (Jj^l

>
e. Отсюда будто бы и идет название секты (букв, «отошедшие»).

Однако, как было доказано И. Гольдциером, этому преданию зна-
чения придавать нельзя. Название секты следует объяснять иначе.
Нужно заметить, что как сам Васил (700—749), так и его ближайший
ученик 'Амр.ибн 'Убайд (ум. 769) и все ближайшие его преемники были
представителями аскетического течения, о котором мы уже говорили.
Все недовольные тиранией Омейядов богословы и проповедники сто-
р о н и л и с ь правящих кругов. Они представляли собой оппозицию, но
оппозицию меньшинства, терпевшую непрерывные поражения. Совер-
шенно естественно, что в их среде с большой силой развивались песси-
мистические настроения. Они находили, что жизнь лишена красоты и ра-
дости, что человек стеснен в своих взглядах. От этого проистекала их
склонность к отходу от мирских дел, влечение к аскетизму. Отсюда и
происходит, вероятно, название му'тазила, обозначающее: «сторонящие-
ся мира, правящих кругов, отшельники». Предание же, как и многие
другие рассказы подобного типа, придумано позднее, когда истинное
значение термина уже успело забыться.

Развивая далее свое учение, Васил пришел к полному отрицанию
предопределения. Учение его основано на представлении об абсолютной
справедливости бога. Если бог действительно справедлив, а сомневать-
ся в этом нельзя, так как Коран постоянно подчеркивает это, то как же
он мог,бы карать человека за те дела, которые сам приказал ему со-
вершить? Таким образом, хотя внешние обстоятельства и события и
ниспосланы богом, но действия человека—-продукт его собственной
воли. Здесь, несомненно, сказывается знакомство Васила с различны-
ми христианскими учениями. Оно сказывается также и в его учении
об атрибутах. Устанавливая чистый монизм, Васил не может принять
атрибуты божества, существующие параллельно его субстанции. Но
так как он не может и отрицать их по причине упоминания их в Ко-
ране, то он приходит к компромиссному решению: атрибуты — только
форма проявления, или своего рода «модальность» субстанции. Это уче-
ние непосредственно соприкасается с христианским учением о «лицах»
божества.

Вероятно, перечисленным вопросам и была посвящена книга Ба-
сила Фи-т-таухид ва-л-'адл («О признании единства божия и о спра-
ведливости»). Книга эта не сохранилась, как не сохранилось до наших
дней ни одного полного му'тазилитского трактата, которые, очевидно,
уничтожались правоверным духовенством. Поэтому изучать взгляды
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му'тазилитов приходится почти исключительно по данным, сохранив-
шимся у их противников, что, конечно, крайне затрудняет исследование.

К трем установленным уже Василом положениям (т. е. 1) атри-
буты как модус субстанции, 2) справедливость божества и 3) свобода
воли) присоединяются в дальнейшем еще два крайне важных тезиса.
Первый из них касается вопроса о сотворенное™ Корана. Официаль-
ное правоверие считало, что Коран не сотворен во времени, а существо-
вал предвечно до создания мира. Но у му'тазилитов, строгих монистов,
это положение, конечно, должно было встретить возражения. Ведь
признать Коран предвечным означает как бы поставить рядом с богом
еще одно божество и нарушить тем самым основной принцип ислама —
таухыд. Отсюда следует неумолимый логический вывод: Коран сотво-
рен во времени, как и все прочее в мире. Второй тезис му'тазилитов—
чисто политического характера — таков: халиф не может вступать на
престол по наследству, он должен избираться. Едва ли нужно пояснять,
что этот тезис направлен против Омейядов.

Наибольшего развития учение мугтазилитов получает в трудах зна-
менитого Абу Исхака Ибрахима ибн Саийара ан-Наззама из Басры
.(ум. 845). О жизни его мы знаем мало но чрезвычайно характерно,
что? согласно источникам, он уже в юности постоянно общался с дуали-
стами (т. е. зороастрийцами и манихеями), индийскими софистами су>
маниййа, устанавливавшими учение о равносильности доказательств
за и против какого-либо положения, а в зрелом возрасте учился у зна-
токов греческой философии. Наззам славился своим искусством вести
дискуссию и получил от своих врагов прозвание «Шайтан му'тази-
литов».

Развивая учение Васила о справедливости, Наззам приходит к
утверждению, что бог зло сотворить не может.̂  Награда и наказание
человека после смерти всегда в точности соответствуют делам человека,
и бог не может ни увеличить, ни уменьшить их. Таким образом, учение
Наззама почти лишает бога самостоятельной воли, превращая его в
механического распорядителя воздаяния, своего рода «стрелку на ве-
сах». Мир, по Наззаму, сотворен весь сразу, но выявление его вовне
происходит постепенно. Тело человека самостоятельного значения не
имеет и является лишь инструментом его души. Бог — сущность чисто
духовная и потому не может быть видим для человека не только в
этой жизни, но даже и в жизни загробной.

Бишр ал-Му'тамир (ум. 840) не соглашался с таким ограничением
могущества бога. Он считал, что всемогущество его, но только в обла-
сти добра, не имеет предела. Поэтому бог отнюдь не обязан делать
всегда лучшее, все может быть им еще улучшено, и возможен мир,
лучший, чем тот, в котором мы живем.

Против Наззама выступал и Абу Худайл ал-?Аллаф (ум. 849). Со-
глашаясь с положением о свободной воле, он утверждал, однако, что
свобода эта возможна только в земной жизни. В загробной жизни сво-
боды воли уже нет, так как она целиком детерминирована совершен-
ными человеком в земной жизни делами. Однако тем не менее вечность
адских мучений 'Аллаф не признавал, ибо считал это несовместимым
с милосердием бога.

С большой силой *Аллаф подчеркивал значение разума, утверждая,
что путем логического рассуждения возможно познание бога и что
откровение для этого отнюдь не необходимо.

Это же положение развивал и Абу 'Али Мухаммад ибн 'Абд ал-
Ваххаб ал-Джубба'и (ум. 915). Он резко протестовал против установ-
ления подлинности хадиса на базе критики иснада. Он требовал пре-
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жде всего изучения содержания самого хадиса, а не цепочки передат-
чиков, и подлинными соглашался признать только те хадисы, которые
не противоречат требованиям разума. Веру в святых, способных тво-
рить чудеса, он называл безнравственной, так как она противоречит
разуму.

Му'тазилитское движение особых успехов добилось в начале IX в.
В 824 г. халиф Ма'мун объявил му'тазилитские учения государственной
религией. Но при всем своем свободомыслии му'тазилиты не удержа-
лись от самых жестоких способов распространения своих учений.
В годы их торжества ими была введена своего рода инквизиция (мих~
на). Все жители Багдада должны были предстать перед особой комис-
сией и изложить ей свои взгляды на Коран, сказать, сотворен он, по
их мнению, или нет. В случае отказа признать му'тазилитский тезис
о сотворенности Корана они подвергались пыткам и жестоким пресле-
дованиям. Деятельность этой инквизиции продолжалась и при халифе
ал-Му'тасиме (ум. 842). Жертвой ее стал даже знаменитый имам Хан-
бал (ум. 855), основатель ханбалитского толка фикха, категорически
отказавшийся признать сотворенность Корана.

Отказался поддерживать му'тазилитов только халиф ал-Мутавак-
кил (847—861), при котором на представителей этого учения обруши-
лись гонения. Многие выдающиеся ученые пали жертвой фанатиче-
ских гонителей, но учение тем не менее не заглохло и продолжало со-
хранять приверженцев на протяжении ряда веков.

Самый тяжкий удар был нанесен му'тазидита.м не преследования-
ми, а деятельностью одного из наиболее острых умов конца IX в.—
Абу-л-Хасана 'Али ибн Исма'ила ал-Аш'ари (ум. 935). Предание
рассказывает, что Аш'ари был учеником му'тазилита Джубба'и,
Однажды он во время лекции задал своему учителю такой во-
прос: «Было три брата. Один из них умер праведником, один грешни-
ком, а один малым ребенком. Какова будет их судьба после смерти?»
Джубба'и ответил: «Это ясно, праведник попадает в рай, грешник в
ад, а ребенок, так как он еще не успел проявить себя, не попадет ни
туда, ни сюда и останется в промежуточном состоянии». АпГари задал
тогда другой вопрос: «А если ребенок обратится с жалобой к богу и
спросит его, почему он не дал ему возможности добрыми делами до
биться доступа в рай, что ответит бог?» Джубба'и усмехнулся: «Тьг
же знаешь, что бог может творить только то, что наиболее выгодно
( j~i-^j ) для человека. Бог ответит: „Я знал, что ты, если подрастешь,
то станешь грешником и обречешь себя на адские муки, потому-то я
и отнял у тебя жизнь ранее../*» Аш'ари тут воскликнул: «А тогда греш-
ный брат в отчаянии возопит: „Господи! а почему же ты меня не умерт-
вил ребенком и дал мне стать грешником?"—Что ответит бог на это?»
Джубба'и оторопел и, помолчав, смог только прошептать: «Наущение
сатанинское... (olW^Ji j-H^j îA& )». Победоносный Аш'ари заявил: «Ви-
дишь ли, учитель, твой осел застрял на мосту. Теория твоя не выдер-
живает критики того самого разума, который ты так восхваляешь».

Ал-Аш'ари считается создателем калама, т. е. ортодоксальной му-
сульманской схоластики. Как мы видели, калам воспользовался ору-
жием своих противников и начал применять методы греческой фило-
софии в свою пользу. Таким образом, греческие методы победили и
с каждым шагом начали проникать все глубже и глубже во все обла-
сти мусульманской науки.
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IV. ДЕЯТЕЛЬНОСТЬ ПЕРЕВОДЧИКОВ

Мы видели, как при создании мусульманских философских систем
использовалось наследие древнегреческой философии. Посмотрим те-
перь, какими путями произведения античных авторов проникали в сре-
ду мусульманских богословов.

Мы уже подчеркивали, что первые годы после смерти пророка ру-
ководители мусульманской общины не признавали никаких наук, кроме
наук «исламских» (преимущественно тафсир и хадис). Омейяды со-
мневались в приемлемости западных наук и проявляли по отношению'
к ним известную настороженность. Но потребность в них была очень
велика, особенно в такой чисто практической науке, как медицина.

И вот под давлением необходимости уже в VIII в. появляются та-
кие хадисы, как «приобретайте мудрость, хотя бы даже и из уст много-
божников» (ùaOàJI k~J! fr j j j s*.C*JI IjAk), или «стремитесь к науке
[или ищите знаний.—£. Б.] от колыбели до могилы» (fr рЫ\ \^Л-1\
JÄA)! J ! .цЛ). Сын тетки пророка ан-Надр ибн ал-Харис ибн Калда
ас-Сакафи уже изучает в Иране медицину. Омейяд Халид ибн Йазид
(ум. 705) изучает алхимию и астрологию и заказывает переводы раз-
личных трудов по этим дисциплинам. При Ма'муне (813—833), в эпоху
господства му'тазилитов, начинается широкое движение за перевод ряда
древнегреческих работ по философии и логике на арабский язык.
Ма'мун создает целое специальное бюро переводчиков, где работали
преимущественно сирийцы, занимавшиеся переводом древнегреческой
литературы на свой родной язык еще и до ислама.

Среди этих переводчиков особую известность получили две семьи,,
целиком отдавшиеся этому делу: семейство Бухтйишу* и семья Хунайна.
Родоначальником первой из них был врач-несторианин Джирджис ибн
Бухтйишу', состоявший придворным врачом при Мансуре (754—755).
Его деятельность продолжал сын его Бухтйишу' ибн Джирджис, зани-
мавший такой же пост при Харуне ар-Рашиде (786—809). За ним сле-
довал его сын Джибра'ил и внук его — Бухтйишу' второй. Из этой боль-
шой семьи переводами медицинской литературы занимался преимуще-
ственно Джибра'ил, но понятно, что пользовались греческой литера-
турой в своей работе они все.

Главой второй семьи был христианин из города Хиры — Хунайн
ибн Исхак ал-*Ибади (род. 810). Он происходил из купеческой семьи,
но заинтересовался медициной и изучил ее настолько, насколько это
было тогда возможно. Поскольку он не был профессионалом в этой
области, врачи-профессионалы не давали ему возможности перейти к
практике. Но Хунайн не отчаялся. Он отправился в Александрию, изу-
чил там греческий язык и овладел им настолько, что запомнил на-
изусть всего Гомера. Это одно из немногих свидетельств, говорящих о
том, что в данной среде существовал все же какой-то интерес и к худо-
жественной литературе древних греков. Багдадские врачи крайне ну-
ждались в переводах с древнегреческого, и поэтому, когда он вернул-
ся, он почти сейчас же получил заказ на перевод медицинских тракта-
тов Галена (Джалинуса). Позднее он был рекомендован Ма'муну как
человек, пригодный для перевода философской литературы. Ма'мун
работами его остался доволен и поставил Хунайна во главе созданной
им коллегии переводчиков.

Любопытна такая бытовая деталь эпохи. Переводы оплачивались
сдельно и притом по весу. Поэтому Хунайн пользовался только самой
грубой и толстой бумагой, писал густыми чернилами, очень крупным
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шрифтом и необычайно широко расставлял строчки, чтобы добиться
таким путем увеличения веса своей продукции.

Сын Хунайна — Исхак ибн Хунайн уже целиком посвятил себя
переводу философской литературы, в частности переводу важнейших
работ Аристотеля.

Христианин из Сирии Куста ибн Лука ал-Ба'албакки (род. ок. 835),
врач по профессии, не только переводил с греческого, но оставил после
себя и более ста оригинальных работ по различным отраслям науки.

Меняла из Харрана Сабит ибн Курра (ум. 901), так же как и его
сын Синан ибн Сабит, кроме философской литературы переводил так-
же работы по медицине и астрономии.

Работавший при Ма'муне ал-Хадджадж ибн Матар посвятил себя
переводам литературы математической. Он перевел произведения
Евклида и трактат Птолемея, получивший в арабской искаженной пе-
редаче название «ал-Маджисти».

К середине X в. греческая наука получает уже такое широкое
распространение, что мы видим в Басре очень интересную попытку
подвести своего рода итог добытым знаниям. Группа из пяти ученых —
Абу Сулайман Мухаммад ибн Ма'шар ал-Бусти ал-Мукаддаси, Абу-л-
Хасан 'Али ибн Харун аз-Занджани, Абу Ахмад ал-Михрджани, ал-
гАуфи и Зайд ибн Руфа'а — объединяется в своего рода научный кру-
жок, которому они дали название «Ихван ас-сафа» («Чистые братья»).
Они создают своего рода энциклопедию, задача которой, как они гово-
рят сами, «отчистить проникшие в ислам нелепости при помощи фило-
софской мысли».

Энциклопедия эта состоит из пятидесяти одного трактата и рас-
падается на четыре раздела: 1) пропедевтика и логика (трактаты
1 —13), II) естественные науки и учение о человеке (14—30), III) учение
о мировой душе (31—40), IV) богословские науки (41—51).

По принятой в этой энциклопедии греческой системе, учащегося
сначала подготавливали к логическому мышлению путем освоения про-
педевтических, в данном случае математических, наук и знакомили его
сначала с 1) арифметикой, 2) геометрией по Евклиду^З) астрономией,
4) географией по Птолемею и учением о семи поясах земли5 5) теорией
музыки и 6) учением о математических отношениях.

С такой подготовкой он уже мог приступить и к философии, кото-
рая излагалась в таком порядке: 7) теория и классификация наук,
8) применение их на практике, 9) типология. За этим следовала логика
в изложении Аристотеля, а именно: 10) введение (исагуджи είσαγογή)
Порфйрия к аристотелевскому Органону, 11) категории (катигуриас),
12) герменевтика (бари ирманийас) и аналитика первая, 13) аналитика
вторая, т. е. учение о доказательстве.

Теперь учащийся мог перейти и к изучению природы. Далее идут:
14) аристотелевская физика, учение о материи, форме, месте, времени,
движении; 15) учение о небе и земле, 16) о четырех элементах, 17) о
явлениях в эфире (метеорология), 18) минералогия, 19) учение о при-
роде как действенной силе (т. е. в неоплатоническом смысле), 20) бо-
таника и 21) зоология. Весь этот раздел, за исключением минерало-
гии, построен по Аристотелю.

От изучения животных учащиеся должны были перейти к чело-
веку. Поэтому здесь в качестве приложения к 21-му трактату введена
изящная притча о споре между человеком и животным, из которой вы-
текает, что человек, когда он отдается во власть пороков, опускается
ниже самого презренного животного.

Учение о человеке изложено в таком порядке: 22) строение чело·
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аеческого тела, 23) органы восприятия и их объекты, 24) эмбриология,
•связываемая с астрологией, 25) учение о человеке как микрокос-
ме, 26) учение об индивидуальной душе, 27) о границах познания,
28) о жизни и смерти, 29) о наслаждении и мучении, 30) о различии
языков.

Учение о человеке, тоже следующее за Аристотелем, закончено,
и составители переходят к метафизическим проблемам, становясь уже
на почву неоплатонизма. Начинается этот раздел с 31) теории чисел, т. е.
учения об эманации всех чисел из единицы и возвращении их к ней же;
далее, по аналогии, 32) об эманации мира из первичных духа и души,
33) учение о макрокосме, 34) о духе и духовном восприятии, 35) о кру-
говом движении созвездий, 36) о сущности любви, 37) о искушении
и воскресении, 38) о различных движениях, 39) о причине и резуль-
тате, 40) о правильном определении.

За этим идут уже богословские главы, в узком смысле слова;
41) о различных учениях, 42) о правильном пути к богу, 43) о верова-
ниях Чистых братьев, 44) о их образе жизни, 45) о мусульманстве,
46) о божественных велениях и пророчестве, 47) о божественном при-
зыве к чистоте и любви, 48) о воздействии на человека духовных су-
ществ, 49) о различных видах управления государством, 50) о мире
как вращающемся колесе, 51) о магии и колдовстве.

Этот перечень убедительно показывает, до каких пределов расши-
рились познания образованных кругов в халифате к середине X в. и
какую огромную роль в этих знаниях играли именно учения греческих
философов. Чрезвычайно характерно при этом, что противоречия Пла-
тона и Аристотеля от взоров мусульманских богословов скрыты и что
они воспринимают учения этих философов, как нечто единое, уже при-
миренное в неоплатонической системе. Сочетание этих учений приводит
к конструированию своеобразного круга эволюции: эманация, начи-
наясь от первичной реальности божества, спускается все ниже и ни-
же, пока не доходит до низшей точки в минерале, а затем начинается
процесс реэманации, в результате которого все, что эманировало, сно-
ва возвращается в первоначальное единство. Все проблемы, волновав-
шие позднее средневековую Европу, здесь уже поставлены, и рассма-
тривать поэтому эти учения как простою переработку аристотелизма
совершенно неправильно. Если вспомнить, что в истории европейской
культуры период IX—XIII вв. представляет собой время глубочай-
шего упадка, то нельзя не прийти к выводу, что именно труды восточ-
ных философов вывели европейские народы из тупика и указали им
путь дальнейшего развития.

V. НЕОПЛАТОНИЗМ

Излагая вкратце историю развития философской мысли в хали-
фате на протяжении IX—X вв., мы неоднократно вынуждены были ссы-
латься на неоплатонические влияния. Так как к этому вопросу нам
еще придется много раз возвращаться, то прежде чем перейти к изло-
жению дальнейшей истории суфизма, остановимся в нескольких словах
на основных положениях неоплатонических учений.

Когда греческая философия иссякла в бесплодной пустыне скеп-
тического стоицизма и аморального эпикурейства, ее основные положе-
ния были спасены именно неоплатониками. Учение их можно подраз-
делить на: 1) научную теорию, главными представителями которой
были Аммоний Саккас и Плотин, 2) богословское учение политеизма,
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заостренное преимущественно против христианства и разработанное
в Сирии Ямблихом, и 3) схоластическое воспроизведение всей греческой
философии в целом, осуществленное трудами афинянина Прокла.

Для нас главное значение имеет деятельность Плотина, который
родился в 204 г. н. э. в Ликополе в Египте, прошел курс философии
у Аммония, а затем, желая пополнить свои знания изучением верова-
ний Востока, принял участие в персидском походе императора Гор-
диана III. Около 244 г. он вернулся, занимался преподаванием в Ри-
ме и умер в 269 г. в своем поместье в Кампанье.

Главный труд Плотина — его знаменитые «Эннеады» («Девятки»),,
названный так потому, что он должен был состоять из. девяти книг,,
распадающихся каждая на девять глав. Труд этот полностью Плотином
завершен не был, но законченные части уже дают ответы на большую
часть поставленных им вопросов.

Божество, по Плотину, полностью непознаваемо. Слова «бог» у не-
го нет, вместо него употребляются «первые» (το πρώτον ), «неизречен-
ные» ( άρρητον ). Божество — то единство, которое лежит за всеми
противоположностями, оно — чистое добро, первая сила (πρώτη δύναμις)^
Мир — его порождение, но оно не творит его по своей воле, а порождает
необходимо, вечно и вне времени.

Мир эманирует из Единого, как своего рода истечение от пере-
полнения, но по мере истечения его само единое ничего не теряет,
а остается неизменным, как свет. Эманации по мере удаления от перво-
источника плотнеют подобно тому, как и свет меркнет по мере удале-
ния от источника.

Плотин намечает пять ступеней эманации: 1) единое, 2) дух, 3) ду-
ша, 4) материя, 5) явления физического мира.

Дух, или разум (νους), как его называет Плотин, — отображение
Единого. Поэтому в нем уже заложено понятие двойственности. В нем
содержится все многообразие будущего мира, но оно содержится в нем
лишь в форме постигаемости (κόσμος νοητός), а не реально. С этим,
учением мы встретимся далее еще не раз.

Что касается души ( ψυχή ), то она относится к духу так, как:
дух относится к Единому. В ней заложено и высшее и низшее на-
чало. Душа человека сверхчувственна. Она существует еще до земной
жизни и в зависимости от заслуг человека может переселяться в раз-
личные тела.

Материя — первобытная тьма, «несуществующее», (το μή δν). Она
определяется еще иначе как «лишение» ( στέρησις), «всяческая нище-
та» (μενια παντελής ), «отсутствие добра» ( άμουσία του άγα&οΰ ), «пер-
возло» [πρώτον κακόν). Иначе говоря, материя представляет собой как
бы полную полярность Единому. Возможно, что здесь чувствуются сле-
ды знакомства Плотина с дуалистическими учениями зороастризма.

Задача человека — освобождение души от зла физического тела и
приобщение ее к божественной жизни. Путем разума этого достигнуть
нельзя. Единственный путь — это экстаз (εκστασις), состояние, при
котором человек перестает сознавать себя чем-то индивидуальным. Это»
состояние ведет к конечной цели, называемой «соприкосновение» (αφή)
или «единение» (άπλωσις ).

Мы отметили здесь только важнейшие положения неоплатонизма^
которые помогут нам в дальнейшем разобраться в ряде суфийских тео-
рий. Теперь коснемся еще одной группы учений, оставившей свой след
в философских течениях ислама,— так называемого гностицизма. Тече-
ние это сложилось в начале II в, н .э . и разработано преимущественно*
в восточной чаещ христианского мира. Это — своеобразное скрещение
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идей Запада и Востока, приведшее к возникновению своего рода фило-
софии истории. Виднейшие представители его — Валентин, умерший на
Кипре около 160 г., и Бардесан, родившийся в Месопотамии между
155—225 гг.

Гностики борьбу религий рассматривали как борьбу ряда богов.
Христос, по их учению, — поворотный пункт, с его приходом становится
возможно полное избавление от зла, так как в нем раскрывается наи-
высшее божество.

По учению Валентина, первоначальная божественная сущ-
ность— «праотец» (προπάτωρ)—это «вечная бездна» (βυθός),), создан-
ная из «молчания» ( σιγή) и равная «сознанию» (έννοια ). Из нее прои-
стекает мир идей (πλήρωμα). Мудрость ( σοφία ), по причине тоски по
отцу, совершает падение и через посредство низшего божества, творца
мира — демиурга создает чувственный мир. Все это учение, как видно,
предшествовало неоплатонизму и складывалось на базе манихейских
и зороастрийских теорий. Оно впервые преодолевает их дуалцзм.

Человека гностики считают состоящим из трех частей: материи, или
тела (υλη), души (ψυχή)—явления двойственного, тяготеющего
как к телу, так и к духу, и духа ( πνεύμα ) — духовно-божественного
элемента человеческой природы. Отголоски этого учения нам тоже при-
дется увидеть далее в учениях некоторых суфиев.

VI. ДАЛЬНЕЙШЕЕ РАЗВИТИЕ СУФИЗМА

Мы видели, как общественные условия привели к возникновению
сильного аскетического движения в главных центрах халифата. Борьба
внутри ислама за создание философской базы не остановила его даль-
нейшего развития, а, напротив, еще ускорила его. Аскетическое дви-
жение, сохраняя многие из своих первоначальных элементов, в то же
время начинает искать теоретического обоснования своих учений. В по-
исках нужных аргументов, возможно, в дискуссиях с противниками,
аскеты начинают пользоваться терминологией и различными приемами
как правоверного богословия, так и различных философских школ. Мы
уже вскользь упоминали о различных аскетических упражнениях, кото-
рые начали играть большую роль к IX в. Постепенно рядом с этой
практикой начинается своеобразное самонаблюдение, контроль за пси-
хическим состоянием. Весьма важную роль в разработке теоретической
базы этого самонаблюдения сыграл Абу 'Абдаллах Харис ибн Асад
ял-'Анази ал-Мухасиби (род. в Басре, ум. в Багдаде в 857 г.). <См.
БС II, № 21, 22.> В отличие от ранних аскетов Мухасиби обладал уже
полной богословской подготовкой, а потому мог делать попытки созда-
ния точной терминологии своего учения. Написанная им книга Ap-piïaua
ли хукук Аллах («Соблюдение прав Аллаха») излагает в 61 главе осно-
вы метода «самонаблюдения» (мухасаба, откуда и прозвание автора).1

Мухасиби ставит себе задачу проследить соотношение между внешними
действиями человека и намерениями его сердца. Крайне тщательный
анализ самых сокровенных помыслов и движений души приводит его
к установлению понятия хал — экстатического состояния, которое, как
он полагает, не может быть достигнуто волей самого человека, а ниспо-
сылается ему как божественная милость. Хал обычно состояние крайне
кратковременное, может быть, даже вневременное, ибо это — мгновен-
ное, внезапное озарение, окрашенное тонами того или иного настроения.

Книга Мухасиби представляет собой целое руководство по органи-
зации внутренней жизни в направлении морального очищения. Значе-
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ние ее для истории суфизма было исключительно велико, ибо почти все
авторы, писавшие позднее (X—XII вв.) о суфийском «пути», очень ши-
роко пользовались ею.

Аналогичными наблюдениями в северной Африке занимался в это
же время нубиец Абу-л-Фа'ид ибн Ибрахим Зу-н-Нун ал-Мисри
(ум. 860). О биографии его точных данных почти что нет. Есть сведе-
ния, что он занимался также и алхимией. Это может указывать на связь
его с александрийской школой. Можно предположить, что созданная
им градация душевных состояний была разработана в какой-то связи
с христианскими учениями типа учений известного Иоанна Лествични-
ка. Наличие в Северной Африке большого количества христианских мо-
настырей делает весьма вероятным знакомство Зу-н-Нуна с такого рода
учениями.

Развитие аскетического движения вызвало в начале IX в, тенден-
цию к внешнему, показному благочестию, приведшую даже к возник-
новению особой секты баккаун («плакальщиков») — аскетов, беспре-
рывными рыданиями и рецитацией Корана публично выражавших свои
покаянные настроения. Тенденция эта была столь сильна, что в какой-
то мере ей должны были подчиниться даже и правящие круги. Извест-
но, например, что в замке Зубайды (ум. 831), жены Харуна ар-Рашида,
был специальный штат рабынь, на обязанности которых лежало денно
и нощно читать Коран. Один из авторов IX в. говорит, что в это время
человек, шедший ночью по улицам Багдада, со всех сторон слышал
голоса чтецов Корана, «журчавшие, как вода в водосточных трубах»,

Самонаблюдение аскетов нанесло этому обычаю тяжкий удар.
Школа Мухасиби не считала возможным удовлетворяться одним внеш-
ним актом благочестия. Для нее было важно, чтобы внутреннее состоя-
ние верующего соответствовало его внешним действиям. Более того,.
внутреннему состоянию она даже склонна была приписывать большее
значение. Такой вывод вполне логичен, ибо именно в это время бого-
словие также начинает придавать исключительное значение намерению-
(нийа). Характерно, что знаменитый сборник хадисов ал-Бухари начи-

нается как раз изречением: oLüb J L ^ Î Li I —«Поистине, дела —
лишь в намерениях», т. е., иными словами, случайному, не связанному
с подлежащим психическим состоянием действию юридического значе-
ния придавать нельзя. .

Можно полагать, что развитие этого самонаблюдения, могло быть
усилено еще и другим обстоятельством. Так как в первые десятилетия
аббасидского правления аскеты, находившиеся ранее в оппозиции к
Омейядам, должны были начать играть значительно большую роль, то
весьма понятно, что правящие круги стремились всеми мерами привлечь
их на свою сторону. Достаточно хорошо известно, что Аббасиды по-
стоянно призывали ко двору людей, получивших известность святостью
жизни, выслушивали их увещевания и осыпали их щедрыми дарами.
Но в таком случае этот ореол святости мог сделаться, да, вероятно,
нередко и делался, прекрасным· средством к приобретению уже не не-
бесных, а вполне земных благ. Аскетические упражнения становились
своеобразным ремеслом, внешняя святость — товаром, весьма неплохо
оплачивавшимся.

Против такого злоупотребления «святостью» и ополчалась багдад-
ская школа, широко развивавшая учение орийа* («лицемерии»). Углуб-
ление этого учения привело в IX в. к возникновению особой школы,
носившей название маламатиййа («люди порицания, упрека»). Основа
учений этой школы, главным центром имевшей Нишапур и выдвинув-



шей такие крупные фигуры, как Абу Хафс 'Омар ибн Салма ал-Хаддад
(ум. между 264—267/877—881 гг.), Абу Салих Хамдун ал-Кассар
(ум. 271/884-85) и Абу Юсман Са'ид ибн Исма'ил ал-Хири
(ум. 298/910-11), заключалась в следующем. Основная задача чело-
века, принявшего их учение, — в самоусовершенствовании, в очищении
сердца и помыслов и строжайшем соблюдении сунны. Но эта деятель-
ность — его личное дело, о ней не должны знать посторонние. Все, что
происходит в его душе, — тайна, касающаяся только бога, ведающего
все сокрытое, и его самого. Внешне он не должен ничем отличаться от
других людей. Напротив, если люди будут считать его грешником,
презирать и оскорблять, то это должно радовать его. Это — доказатель-
ство того, что его усилия ведут его по правильному пути, ибо все про-
роки и святые всегда подвергались поношениям и оскорблениям. Хам-
дун Кассар считал даже возможным, чтобы его последователи совер-
шали ряд нарушений сунны (конечно, маловажных), ибо именно таким
путем они могли скорее всего составить себе плохую репутацию среди
окружающих. Представители этого толка не только не носили ставшей
обычной для аскета власяницы, а, напротив, облачались в одежды вои-
на, ибо, как мы уже видели, принадлежность к дружине считалась
исключающей возможность безгрешного заработка. Маламати дохо-
дили до того, что, поставив себе, например, задачу снискивать про-
питание только путем сбора подаяний, они обращались к прохожим
на улице с просьбой о милостыне в нарочито грубой и оскорбительной
форме. Они считали, что если и при таких условиях им что-либо пода-
дут, то это будет сделано явно по воле божией, они же сами при этом
не предприняли ничего, что могло бы вызвать к ним благосклонность
или сострадание, и не превратили свою добровольную нищету в ремесло.

Если нишапурцы сделали из учения о рийсС такие выводы, то баг-
дадцы в конце IX в. пошли .по несколько иному пути. Маламати, как
мы видели, страшились лицемерия перед людьми; багдадская школа
же устанавливает наличие еще более страшного лицемерия — лицеме-
рия перед самим собой. Ее представители утверждали, что если даже
человек добьется того, что его усилия по очищению сердца будут скры-
ты от всего мира, то он может прийти к еще более опасному греху —
ослеплению своей «святостью», упоению своими бедами и терзаниями.
Если он даже тайно от всех будет терзать свою плоть, но рассчиты-
вать при этом на награду в будущей жизни, то это — та же самая тор-
говля «святостью», здесь еще нет никакой покорности божественной
воле. Это учение- было наиболее полно развито знаменитым багдадским
шейхом Абу-л-Касимом ибн Мухаммадом ибн ал-Джунайдом ал-Хазза-
зом (ум. 911), которого прозвали «Саййид ат-та'ифа» («Господин всей
группы суфиев») и «Та'ус ал-фукара» («Павлин нищих»). <См. БС II,
Mb 24.> Получив законченное богословское и философское образование,
Джунайд, мысля логически, не останавливается перед самыми смелыми
выводами. Так, он приходит к отрицанию всякой возможности для

человека иметь какие бы то ни было заслуги, ибо ôj
(«Всякое действие [раба божьего] — лишь дар [свыше]»). Потому-то и

невозможно рассчитывать на какую-либо награду: J.-.& ц*1>.^1 «̂ ULxJlk*
J,—IÄ__AJ! ÙL_**_J {y^4 <_£L-k_J! («Созерцание воздания за служе-
ние богу [возможно лишь при условии] забвения о щедротах [бога]»).

Здесь мы уже подходим вплотную к тому учению, которому в даль-
нейшем предстояло занять такое исключительное место в истории су-
физма. Мы видим, как усиление логики постепенно все сужает и сужает
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круг собственной активности аскета. Стоя на позициях Джунайда,
нельзя было не задать себе вопрос, чем же собственно человек может
в таком случае выразить свою покорность божественной воле? Ответ
тут мог быть только один: полным выключением своей собственной во-
ли, отчетливым признанием своего ничтожества, сознанием того, что
единственное реальное бытие — бытие божества. Как говорит Джунайд:
j ^ / J i <jU-* <J j&M £> c r j ^ U^UÎ j ^ и ^ л LJS\ («Лучшая из бе-
сед, высшая из них — беседа с мыслью на ристалище признания боже-
ственного единства»). То есть цель, к которой надлежит устремляться,
не столько внешнее выражение благочестия, исполнение всей обрядности
и т. п., сколько погружение в медитацию о божественном единстве, та-
кое погружение, при котором собственное существование полностью
исчезает, наступает блаженство самозабвения и отпадение каких бы то
ни было душевных движений. Джунайд приходит к этому результату
путем логической дедукции, обостренной крайне развитым еще у му'та-
зилитов положением об абсолютном «единстве» божества.

Но к этому же результату еще несколько ранее пришел один из
своеобразнейших мыслителей суфизма Абу Йазид (Байазид) Тайфур
ибн 'Иса ибн Адам ибн Сурушан ал-Бистами (ум. 875 или 878). О био-
графии этого деятеля мы знаем мало. Известно только, что он вызывал
резкие нападки со стороны представителей правоверия и даже не раз
ИЗГОНЯЛСЯ из своего родного города как «неверный» {кафир). Байазид
исходил не из логики. Он, видимо, шел по пути, намеченному уже упо-
минавшейся Раби'а. Самоочищение для него должно вытекать не из
стремления к почету со стороны окружающих, не из желания заслу-
жить награду в будущей жизни, а, в первую очередь, из преданной,
самозабвенной любви к божеству. Он констатирует тот факт, что при
полном углублении в медитацию о единстве божества может зародить-
ся чувство полного уничтожения «я», подобное слиянию «я» влюблен-
ного с «я» возлюбленной. Человек исчезает (фанийа), остается только
божество. К этому состоянию он прилагает название фана' («небытие»),

вероятно, руководствуясь словами Корана (LV, 26—27): >\< <j

^ j J ^ J c J ! j i dC{j A-^J ^ - t 4 j («Все, что на ней [т. е. на

земле. — E. £.], бренно, и. вечно существует лик господа твоего, обла-
дающего могуществом и почетом»). Это название с конца IX в. стано-
вится техническим термином суфизма и приобретает огромное значение,
ибо именно фана' в большей части суфийских школ начинает призна-
ваться .конечной целью путника тариката («суфийского пути»).

Европейские исследователи пытались возвести фана' к буддийокой
«нирване», но это едва ли возможно. Во-первых, пока не удается до-
казать, что суфийские мыслители этого периода имели достаточно ясное
.представление об индийских философских учениях. Во-вторых, «нирва-
на» предполагает учение о перевоплощениях, о «колесе сансары», дви-
жение которого только таким образом может быть остановлено, а об
этом суфийские мыслители не говорят ни слова. Наконец, мы видим,
что путь, которым суфизм приходит к учению о фана\ не имеет ничего об-
щего с развитием буддийского учения. Если здесь можно думать о заим-
ствовании, то оно возможно только из неоплатонических учений об экста-
зе, о которых мы говорили выше. Заметим, однако, что едва ли здесь
можно думать и о механическом перенесении плотиновского учения. Су-
физм, как мы видели, мог вполне прийти к этому совершенно самостоя-
тельно, получая в неоплатонической теории лишь некоторую поддержку.

.32



С именем Байазида связан крайне интересный литературный па-
мятник, так называемые Шатхийат* («Экстатические изречения»).
Эти изречения вызывали свирепейшие нападки правоверного духовен-
ства. Можно думать, что именно они и создали их автору ореол «неве-
рия». Изречения эти дошли до нас в отрывках с комментариями Джу-
найда, пытавшегося доказать, что в них нет ничего, что могло бы про-
тиворечить исламу. Одно из них передается в такой форме:

«Вознес он (т. е. бог. — Е. Б.) меня однажды, и поставил перед
собой, и сказал мне: ,,О Абу йазид, истинно, тварь моя возлюбила
лицезрение тебя..." И ответил я: „Укрась меня единством твоим, и об-
леки в свойства твои, и вознеси к единичности твоей, дабы тварь твоя,
когда увидит меня, сказала: 'Мы увидели тебя', и стал бы ты — этим к
не было бы меня здесь!'4»

Другое изречение гласит: «Когда я впервые проник в единство его,
стал я птицей, тело которой — из единичности его, а оба крыла — из
просторов вечности. И не переставал я парить в воздухе „каковости"
десять лет, пока не попал в воздух, подобный этому сто тысяч тысяч раз,
и не переставал парить, пока не попал на простор предвечности и не
увидел на нем црево единичности». Засим он описывает почву, ствол,
разветвления, ветки и плоды его и говорит: «Так что взглянул я и понял,
что все это — обман».

Не касаясь других аналогичных изречений Байазида и не вдаваясь
в подробный анализ их возможного значения, отметим, что наибольшее
возмущение вызвало будто бы восклицание Байазида.· ^кЛ UyUu^^U^*.
^^_st â («Преславен я, преславен я, сколь велик сан мой!»). Чтобы

понять причины этого возмущения, нужно учесть, что эпитет
может прилагаться только к Аллаху. Отсюда делался вывод, что Бай-
азид претендовал на божественность5 и, следовательно, уподобился
кораническому Фараону, понесшему тяжкую кару за подобное само-
ослепление. Толкуя все эти изречения, Джунайд не находит в них ниче-
го, противоречащего исламу. В его толковании все эти слова показы-
вают лишь одно: погружаясь в медитацию о единстве божества, Бай-
азид забывал о своем собственном существовании, и возглас его ^ Н * ^
нужно относить не к нему самому, а к богу, слова которого он бессоз-
нательно повторяет.

Здесь мы подходим к самой острой проблеме, попытка разрешения
которой стоила в начале X в. жизни первому мученику суфизма Хусай-
ну ибн ал-Мансуру ал-Халладжу. Проблема эта заключается в сле-
дующем: что происходит с человеком в момент достижения фана'? Если
индивидуальное «я» исчезает, гаснет, то происходит ли замена его на
«я» божественное, происходит ли таухид в смысле «единение с божест-
вом» и в какой форме это единение осуществляется?

VIL ХАЛЛАДЖ И ЕГО УЧЕНИЕ

Абу-л-Мугис ал-Хусайн ибн Мансур ибн Махамма ал-Байдави
зл-Халладж («Чесальщик хлопка») родился в 858 г. в Туре, около Бай-

4 Термин тькда ведет свое происхождение от глагола j«*2·«* «выходить из берегов
(о реке)». Иными словами, шатх — это своего рода непроизвольное излияние, совер-
шающееся под давлением нахлынувшего чувства. < С м . БС II, № 2 3 . — Рд^

5 y U Î — от араб. UÎ «я», т. е. буквально «яйство», качества твоего «я».
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да, в области Фарс. Дед его еще был зороастрийцем. В 873—897 гг. он
изучает суфизм под руководством ряда шейхов, в том числе и Джунай-
да. Затем он порывает с ними и отправляется в странствия, проповедуя
суфийские учения. Странствия его охватили Ахваз, Фарс, Хорасан,
Среднюю Азию и Индию. Через Мекку он возвращается в 908 г. в Баг-
дад, где собирает вокруг себя учеников. Деятельность его вскоре вызы-
вает многочисленные нападки представителей различнейших течений.
Его выставляют к позорному столбу и заключают в тюрьму, где он про-
водит целых восемь лет. В 921 г. против него начато было судебное
дело, тянувшееся семь месяцев. Он был приговорен к смертной казни,.
и 26 марта 922 г. его сначала изувечили, избили плетьми, распяли,
а потом обезглавили, а тело сожгли. Главной причиной осуждения было
его учение о «единении с богом». Халладж, признавая непостижимость
божественной сущности, учил о существовании внутри божества несо-
творенного божественного духа (рух натика), духа-слова, который
может соединиться с сотворенным духом ищущего единения аскета, при-
чем происходит своего рода частичное воплощение (хулул). Так,'аскет
становится святым (вали) и живым и личным свидетелем реального
бытия бога (хува-хува). В момент такого единения Халладж сказал
о себе знаменитое изречение «J-ÄJIUI («Я — творческая истина»), т. е.,

в сущности говоря, выразил несколько иными словами то же, что пы-
тался выразить Байазид.

Халладж в своем учении действительно вступает в резкое противо-
речие с рядом догматов ислама. Правоверный ислам не допускает пря-
мого общения человека, хотя бы даже и пророка, с богом. Всякое об-
щение этого рода мыслится как осуществляемое через ангелов. Однако·
уже в VIII в. наметились и иные теории. Шиитскому имаму Джа'фару
Садику (ум. 762) приписано, например, такое изречение: «Я не пере-
ставал повторять стих [Корана] в моем сердце, пока не начинал слы-
шать его из уст произносящего его (т. е. из уст бога. — Е. Б.)». Халладж
эту самую мысль и развивает. Внутренняя молитва для него ведет к
контакту с божеством, причем в состоянии экстаза сотворенный, напи-
санный по-арабски Коран уже начинает звучать как Коран вечный, под-
линная речь божества.

Онтология Халладжа обнаруживает явное знакомство его с грече-
ской философией и в основных чертах сводится к следующему. Бог, по
его учению, трансцендентен. До начала творения он беседовал сам с со-
бой, созерцая величие своей субстанции. Так возникла Любовь. Первая
манифестация (таджалли) Любви в Абсолюте и определила множест-
венность его атрибутов и имен. Бог желает созерцать свою Любовь.
Он обращает взоры в Предвечность (азал) и извлекает оттуда свое
подобие (сурат), несущее все его атрибуты и имена. Это подобие —
прачеловек, Адам. Формула хува-хува («Он — это он») и выражает
в сжатом виде всю эту концепцию. В одном из своих стихотворений
Халладж выражает эти мысли так:

Слава тому, кто показал ангелам человечность свою (насут)
как тайну славы своей сверкающей божественности (лахут)\
А затем объявился твари своей
в образе едящего и пьющего.
Так что воочию' увидела его тварь его,
как взгляд, мелькнувший под веком.

Эта концепция, на что указывают и термины насут\\лахут, совер-
шенно явно сложилась под влиянием христианского учения о богочело-
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веке. Все стихи Халладжа, которых до нас дошло 150 строк, представ-
ляют собой изложенные в прекраснейшей форме беседы его духа с этим
божественным Духом (рух натика) о их взаимной любви. Но нужна
подчеркнуть, что, в отличие от Раби'и, образа плотской любви в поэзии
Халладжа нет совершенно. Пламенные стихи эти, при всей страстности
их, совершенно лишены какого-либо налета материальности.

Халладж должен был поставить вопрос и о свободе воли, ибо, как
мы видели, на всем протяжении IX в. этот вопрос играл исключительно
большую роль. Он решает его так: бог велит (амр) нам творить благо,
но он предвидит, что мы сделаем зло. Веление (амр) — не сотворено,
предвечно, воля же (ирада) — сотворена. Когда бог приказал Иблису
склониться перед Адамом, это был формальный приказ, не веление
(амр), иначе Иблис не мог бы не склониться. Таким образом, бог хочет^
чтобы грех был сотворен людьми, но не исходил от них ( ^ $—* L-aoljÎ
^4^-*^). Сознание этого противоречия — испытание богом человека (ба-
ла') . Это противоречие Халладж принимал во всей его силе, и потому-
то его и обуревала жажда мученичества. В речах, которые он вел на
площадях Багдада в последние годы своей проповеди, он прямо взывал
к слушателям, умоляя их помочь ему пострадать.

Характерно во всем учении Халладжа явное влияние му'тазилитов,
но резкое сопротивление их интеллектуализму. Разум (<акл) у него всег-
да играет второстепенную роль, на первом месте воля (машийа). Так,
он говорит:

Тот, КТО, ища [бога], берет разум в путеводители,
брошен им в смятении, (откуда] пытается выбиться.
Его внутреннее сознание теряется в колебании,
и от смятения он спрашивает себя: о:н ли это?

Литературная деятельность Халладжа была довольно обширна, ибо,
несмотря на его трагическую гибель и уничтожение его наследия, до
наших дней сохранились, кроме указанных стихов, целая книга Китаб
ат-тавасин, излагающая его мистический опыт, 27 преданий (ривайат)
и четыреста фрагментов прозы. <Ср. БС II, № 25—27. — Ред.>

Таким образом, мы видим, как от эмпирии первых захидов движе-
ние через практику приходит к созданию теоретической базы, синкре-
тической в своей сущности и во многом почти непримиримой с право-
верием.

VIII. ОСНОВНЫЕ ЭЛЕМЕНТЫ СУФИЗМА

Мы рассмотрели в самых общих чертах тот путь, по которому
развитие основных мыслей суфизма, прошедшего путь от скрытого со-
циального протеста до своеобразной схоластической философии. Теперь,
нам надлежит рассмотреть основные положения его теории в том виде,-
в каком она существовала на протяжении трех веков — с IX в. прибли-
зительно по начало XII в. Задача эта осложняется тем, что различные'
течения суфизма отличаются крайним многообразием, в сущности, еди-
ного суфизма никогда не было, и потому, пытаясь выделить более иди
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менее общие всем течениям положения, мы волей-неволей приходим к
очень большой абстракции, лишь весьма приблизительно отражающей
истинную картину. Однако все же известные элементы общности есть,
и на них мы и попытаемся теперь остановиться.

< а > П с и х о л о г и ч е с к и е т е о р и и
Почти на всем протяжении истории суфизма можно наблюдать

деление пути мистического самоусовершенствования на три основных
этапа: шари'а, тарика и хакика. Первый этап — шдриат, т. е. букваль-
ное выполнение откровенного закона, конечно, еще не может отно-
ситься к суфизму в узком смысле слова. Он обязателен для всякого
правоверного мусульманина. Но вместе с тем этот этап обязателен и
для суфия, ибо, не пройдя его, нельзя вступить и на дальнейший путь.
Лишь тогда, когда человек созрел и усвоил основные догмы ислама,
перед ним может раскрыться тарикат — буквально «дорога, путь».
Термин этот появляется уже в IX в. и первоначально обозначает раз-
личные морально-психологические методы, при помощи которых чело-
век, ищущий самоусовершенствования, может быть направлен к этой
цели кратчайшим путем. Это своего рода путеводитель для духа, ищу-
щего бога. Термин тарикат может заменяться и почти равнозначным
сулук («странствие»), а путник на этом пути получает тогда название
салак («странник»).

Поскольку введен образ странствия, то совершенно естественно вво-
дится и образ стоянок на пути. Стоянки эти обозначаются термином

с?

макам, обоснованным стихом Корана (XXXVII, 164): A 11* Ü̂ ̂ ! L U J
t? Q **

>JJLX..« «И нет, из нас [никого], у кого не было бы известного места
[стоянки]». Каждый из этих макамов представляет собой известное
психическое состояние, свойственное данному этапу. Описанию и клас-
сификации этих этапов посвящена большая часть ранней суфийской
литературы. Поскольку мы имеем здесь дело с тончайшими проблема-
ми психологии, то понятно, что полного единства в этой классификации
у разных авторов ожидать нельзя. И число и характеристика этих эта-
пов могут значительно различаться. Назовем здесь основные из них,
повторяющиеся почти у всех авторов.

Началом пути, первой стоянкой обычно считается тауба («покая-
ние»), т. е. решимость порвать с обычным формальным отношением к
шариату и отдаться самоусовершенствованию. Это акт духовного обра-
щения, имеющий для путника исключительное значение. Если в ша-
риате тауба означает сознание греха, раскаяние, желание не повторять
этого греха, то в суфийском понимании понятие это углубляется. Изме-
няется ориентировка человека, наступает полное обращение его помыс-
лов к богу. Поэтому размышление о своих грехах или о раскаянии было
бы для суфия на этом этапе ошибкой, ибо признание реальности своего
греха есть признание реальности своей личности, а нет подлинной ре-
альности, кроме бога.

Вторым этапом многие авторитеты признают вара* («осмотритель-
ность»). Наиболее характерная черта этого этапа — крайняя скрупулез-
ность в различении дозволенного (халал) и запретного (харам) в том
плане, о котором нам уже приходилось говорить выше в связи с харак-
теристикой первых захидов.

Эта осмотрительность естественно ведет к третьему этапу, называе-
мому зухд («воздержанность»). Здесь тоже возможны разные оттенки:
можно воздержйваться от греха, от излишка, от всего, что удаляет от
бога, от всего преходящего. В X в. понятие зухд от отказа от хорошего



платья, жилища, пищи, женщин расширяется до отказа от всякого же-
лания и всяческого душевного движения, что уже ведет к упомянутому
таваккул, о котором мы скажем подробнее далее.

Четвертый этап — факр («нищета»). Первоначально это доброволь-
ное обречение себя на нужду, обет нищеты, отказ от земных благ, вы-
текающий как следствие из последовательно проведенного воздержа-
ния. Но в дальнейшем и это понятие спиритуализируется. В свете
приписанного пророку изречения <$^а jtii\ («Нищета — моя гордость»),
факр уже понимается не только как материальная бедность, а как соз-
нание своей нищеты перед богом, т. е. сознание неимения ничего своего,
что не проистекало бы от бога, до психических состояний включительно.

Но поскольку зухд и факр связаны с переживаниями для человека
неприятными, из них вытекает пятый этап — сабр («терпение») —
основная добродетель суфия. Этот термин имеет множество различных
определений, суть которых сводится к покорному приятию всего, что
трудно переносимо. Как говорит Джунайд, «терпение — проглатывание
горечи без выражения неудовольствия». Сабр в высших своих проявле-
ниях приводит к безразличию, спокойному приятию как ниспосланной
благодати, так и испытаний. Здесь бросается в глаза значительное
сходство этого понятия с древнегреческой αταραξία («неколебимостью»).

Шестой этап — таваккул («упование на бога»). Его начальная ста-
дия состоит в том, что человек отбрасывает от себя всякие заботы о
завтрашнем дне, довольствуясь текущим мгновением и уповая на то,
что бог и завтра так же позаботится о нем, как он позаботился о нем

сегодня. *[ά ΛΑ İU^jj JUJJ ^ J ! ut^i\ ÙJ jS^di («Упование на бо-
г а — связывание представления о жизни с единым днем и отбрасыва-
ние [всякой] заботы о дне завтрашнем»). Отсюда распространенное
в суфийских кругах выражение:*$з #'.. tjy^^ («Суфи — сын времени
своего»), которое означает, что суфий живет только данным текущим
мигом, ибо то, что прошло, уже не существует, а будущее еще не насту-
пило и потому тоже реально не существует. Доведенное до крайнего
предела понятие о таваккуле приводит к полному отказу от личной
воли, так что даже у теоретиков X в. уже встречается уподобление че-
ловека, вступившего на эту ступень, «трупу в руках обмывателя тру-
пов» 6. Понятно, что такое понимание таваккула представляло огром-
ную опасность, так как приводило к полному прекращению какой бы
то ни было деятельности и фактически выключало человека из общест-
ва, превращая его в какой-то ненужный балласт. Поэтому уже в XI в,
против такого понимания возражали и доказывали, что человек, дей-
ствуя при помощи тех средств, которые ему предоставляет бог, отнюдь
не выражает этим своего недоверия богу, а только выполняет его волю,

Седьмой и последний этап — рада' («покорность»), определяемая

теоретиками как *Û sJI ^ c_JJül jyC« («спокойствие сердца в отно-
шении течения предопределения»), т. е. такое состояние, при котором
человек не только покорно переносит любой удар судьбы, но, более
того, он даже не может помыслить о том, что такое огорчение. Его по-
мыслы настолько поглощены той высшей задачей, которую он себе
поставил, что окружающая действительность всякую реальность для
него утрачивает, и он воспринимает ее, как нечто, лишенное какого бы

6 Известно, что это же уподобление, может быть под влиянием Востока, упо-
треблено основателем ордена иезуитов Игнатием Лойолой.
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то ни было интереса. На этом, по мнению некоторых теоретиков, тара-
кат заканчивается, и путник уже подготовлен к переходу на третью и
последнюю стадию — хакикат.

Как мы уже отметили, маками — состояния устойчивые, достигае-
мые путем неустанных стараний путника, определенных предпринимае-
мых им упражнений. Но от внимания суфийских психологов не усколь-
знуло другое явление душевной жизни—кратковременные настроения,
своего рода порывы, налетающие на путника во время прохождения
им пути. Эти состояния они обозначили термином хал (мн. ч. ахвал),
буквально — «состояние, данный момент, преходящее, изменчивое».
Хал, в противоположность макйму, собственными усилиями путника
достигнут быть не может. Это — божественная милость, ниспосылаемая
свыше и исчезающая также мгновенно, как возникла. По вопросу о дли-
тельности хала у теоретиков единого мнения не выработано, как не г
его и по вопросу о классификации их. Назовем наиболее часто упоминае-
мые. Это 1) курб («близость»)—такое состояние, при котором человек
эщущает себя как бы стоящим в непосредственной близости к богу, ощу-
щает устремленные на него взоры божества; 2) махабба («любовь») --
волна горячей любви к богу, подателю всех благ (ср. молитвы Раби'и);
3) хауф («страх») —припадок ужаса, сознания греховности и неспо-
собности хотя бы в малейшей мере выполнить свои обязанности перед
богом; 4) раджа' (.«надежда») —проблеск утешения при мысли о мило-
сердии и всепрощении бога; 5) шаук. («страсть») и 6) унс («дружба») —
явления, схожие с любовью, но отличающиеся по характеру и интен-
сивности; 7) итма'нина («душевное спокойствие»)—состояние
блаженной уверенности в милости бога; 8) мушахада («созерцание») —
состояние, в котором человек не только ощущает близость бога, но как
бы и видит его; 9) иакин («уверенность») — высшая степень сознания
реальности духовного мира, ничем не поколебимая.
: К этим состояниям причисляется иногда и охарактеризованная вы-
ше аннигиляция (фана'). Нужно, однако, заметить, что для большинст-
ва суфийских теоретиков фана — не конечный пункт, за фана' — и это
еще одно важное отличие ее от буддийской нирваны — идет ее логиче-
ское следствие бака' («вечность»): ощутив уничтожение своего времен-
ного преходящего «я», человек погружается в море абсолюта, а тем
самым и ощущает отчетливо, что существует так же вечно, как вечна и
божественная сущность. Это осознание бессмертия, понятно, высшее из
состояний, достижимых для путника.

Как мы сказали, тарикат завершается вступлением в последнюю
стадию — хакикат. Этот термин обозначает «реальное, подлинное бы-
тие». Достигнув хакика, путник, конечно интуитивно, познает истинную
природу божества и свою сопричастность ей. Потому-то суфии часто
называют себя ахл ал-хакика — «люди подлинного бытия», противопо-
ставляя себя ахл ал-хакк— правоверным последователям сунны, ли-
шенным дара интуитивного восприятия.

< б > Э л е м е н т ы г н о с е о л о г и и
Нельзя не заметить, что психологические исследования привели

ранних теоретиков суфизма и к постановке вопросов гносеологического
порядка, ибо, в сущности говоря, триада — шариат, тарикат, хакикат —
соответствует в то же время и трем разным ступеням познания. Суфий-
ские теоретики иллюстрируют эти три ступени любопытным сравнением,
повторяющимся у очень многих авторов. Эти ступени таковы: 1) 'илм
ал-йакин («уверенное знание»); объясняется путем такого сравнения:
мне неоднократно объясняли, доказывали научно, что огонь жжет, и я
в этом твердо уверен, хотя я этого на опыте и не испытал; это обычное
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логическое знание, свойственное всем, кто стоит на ступени шариата;
2) 'айн ал-йакин («полная уверенность»)—я видел собственными гла-
зами, что огонь жжет, видел процесс сгорания; такое опытное знание,
несомненно, выше и увереннее, чем знание, полученное путем обучения,
это то знание, которое путник получает во время прохождения тарика;
3) хакк ал-йакин («истинная уверенность») — я сам сгорел в огне и так
удостоверился в его способности жечь. Т. е., иначе говоря, это иденти-
фикация, слияние с наблюдаемым, приводящее к полному исчезнове-
нию наблюдающего. Это и есть форма познания, свойственная стадии
хакика. Поскольку знание здесь интуитивно, то понятно, что высказы-
вания человека, достигшего этой стадии, будут иметь преимущественно
форму символа и станут паралогичны. Отсюда появление шатхиийат,
о которых мы говорили выше.

< в > О н т о л о г и я
Онтологические проблемы ранних теоретиков суфизма интересова-

ли мало и были разработаны значительно позднее на базе окрашенных
в неоплатонические тона эманационных теорий. На вопрос о сотворении

мира уже в IX в. обычным ответом служит хадис: c -^ î . j List« \yS~ c ^

Î ÜÎ J^VIJ 4XfJI c/ilks <Jy4 j l («Был я сокрытым кладом и воз-

любил, чтобы познали меня, и сотворил духов и людей, дабы познали
меня»). Порядок эманации обычно мало отличается от приведенной
выше схемы Братьев чистоты, но уже в IX в. в известных кругах под
воздействием гностико-манихейских концепций возникает теория
ну ρ Мухаммади («Мухаммадова света»). По этой теории, сущность
души пророка была первым творением, возникшим в виде ярко светя-
щейся точки. Из нее уже эманировали все остальные избранные души.

Своеобразное дополнение к неоплатоникам ранние суфии вносят
по вопросу о соотношении единства и множественности. По их мнению,
до начала творения существует единая божественная субстанция.
Единство абсолютно, но в нем различаются два аспекта — ахадиийат
(«единство» от араб, ахад — «один») и вахидиййат (также «единство»,
но от араб, вахид — «один»). Различие между этими аспектами таково:
ахадиййат — единство абсолютное, высшее, здесь представление о мно-
жественности исключено полностью. Вахидиййат — хотя также нерас-
членимо и единородно, но идея множественности в нем уже заложена.
Поясняется это понятие таким сравнением. В семени дерева потенциаль-
но заложено все дерево целиком (корень, ствол, ветки, кора, листва,
цветы, плоды). Однако все это существует в семени нерасчлененно, го-
могенно. Также и в вахидиййат в этом единстве заложена уже множе-
ственность идей всего существующего, хотя она еще и латентна и в этом
аспекте вовне не проявляется. Эти два термина различают уже в IX в.,
в частности, мы видели их выше, когда приводили экстатические изре-
чения Байазида. Не ставя себе задачей анализ крайне сложного хода
развития онтологических теорий суфизма, ограничимся этими краткими
замечаниями, показывающими, что проникновение философских идей в
суфийские круги началось уже на весьма ранней ступени.

IX. СУФИЙСКАЯ ОБЩИНА И ЕЕ ОРГАНИЗАЦИЯ

Мы видели, что суфийская доктрина уже в IX—X вв. превратилась
в целую сложную систему. В этот же период возникает и своеобразная
общественная организация суфиев. Прохождение тариката требовало
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специальных знаний, без которых человек, пытавшийся на свой собст-
венный страх и риск добиться высших, духовных озарений, мог жесто-
ко поплатиться, утратив здоровье и разум. Поэтому уже в ранние эпо-
хи устанавливается обычай, по которому всякий, кто желал посвятить
себя этому образу жизни, должен был избрать себе духовного настав-
ника, носившего титул шейх идя пир, что означает «старец». Человек,
вступавший под начало шейха, назывался мурид (от араб. гл. арада—
«желать») — «желающий», в сущности «вручивший свою волю» (ирада)
своему шейху. Мурид обязан абсолютно покориться воле шейха, всякое
указание его выполнять беспрекословно, не размышляя ни о значении,
ни о целесообразности его. Именно здесь нередко употребляется выра-
жение: мурид должен в руках шейха уподобляться трупу в руках омы-
вателя трупов. Искус мурида начинался обычно с ряда испытаний, имев-
ших целью установить, в какой мере он действительно проникся мыслью
покорности. Давались поручения унизительного характера: он должен
был обслуживать прочих муридов, чистить общие уборные, собирать ко-
лючки для топлива и т. п. Характерны такие детали. Когда к одному
известному шейху пришел юноша, бывший сыном богатых родителей, то
шейх как первую работу поручил ему сбор для всей братии подаяний
на улицах. Юношу все в городе знали как человека богатого, и это за-
нятие должно было показаться ему особенно трудным и унизительным.
Так ломалась воля мурида, и он становился послушным орудием в ру-
ках шейха. Шейх заставляет мурида проделывать множество аскетиче-
ских упражнений, поститься, бодрствовать по ночам, читать Коран
в самых трудных и мучительных позах, заставляет его по сорок дней
кряду проводить в полном одиночестве в медитациях и молитвах. По-
степенно упражнения начинают приобретать иной характер. Шейх пере-
страивает мышление мурида на мышление образное, символическое и
начинает вновь вырабатывать в нем упорство и волю, способные пре-
одолеть любое препятствие. Понятно, что, занимаясь своего рода экспе-
риментальной психологией, шейхи вырабатывали в себе ряд свойств,
в те времена производивших впечатление чудесных, таких, как умение
вызывать у мурида гипнотическое состояние, чтение его мыслей и т. д.
Такие способности шейха, конечно, создавали ему репутацию святого

.и чудотворца и содействовали огромному росту его авторитета. Когда
шейх видел, что уже ничему новому мурида научить не может, он давал
ему так называемое иджаза — «разрешение» и отпускал его, предостав-
ляя ему самому собрать вокруг себя учеников и продолжать традиции
своего учителя. Внешним знаком вступления под начало шейха слу-
жило препоясание мурида особым поясом, дарование ему головного
убора, облачение во власяницу (хирка) и разные другие обряды, варь-
ировавшиеся в зависимости от различных местных традиций.

Муриды обычно жили при шейхе в своего рода общежитиях (рибат,
завийа, ханака, текке), строившихся при известных гробницах, боль-
ших мечетях и других аналогичных зданиях, хотя это было и не всегда
обязательно, и мурид мог оставаться у себя дома, жить с семьей и даже
заниматься своим ремеслом. Ханака обычно существовала на вакф,
средства, завещанные ей каким-либо благотворителем, а также и при
помощи сбора подаяний. Из биографий многих шейхов вытекает, что
средства для поддержания общины они добывали различнейшими спо-
собами: торгуя реликвиями, выпрашивая и даже иногда, в тяжелые
минуты, прибегая к своего рода шантажу. Так, известно, что шейх Абу
Са?ид ибн Абу-л-Хайр иногда добывал средства у богатых нишапурских
купцов, стращая их тем, что если к известному времени они не пожерт-
вуют ему той или иной крупной суммы, их неминуемо поразит тяжкая
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беда. Муриды, жившие под руководством шейха в ханаке, обычно но-
сили название факир (араб. — «нищий»), или дарвиш (перс. — в том
же значении).

Хотя известны ханаки в сельских местностях, но, естественно, боль-
шая часть их концентрировалась в городах. Особенно важную роль на
ранних этапах играли Куфа, Басра и Багдад, позднее Нишапур. Дер-
вишские общины в городах в IX—XI вв. были обычно тесно связаны с
ремесленными кругами, .откуда и поступал главный приток муридов.
Прослеживая биографии более видных шейхов, можно констатировать,
что значительное большинство их так или иначе связано с каким-либо
ремеслом. Можно полагать, что существовали и какие-то связи между
дервишскими общинами и тайными организациями ремесленников (фу-
ту вва). Роль дервишских общин в жизни ремесленников пока недоста-
точно выяснена. Можно предположить, что связь с дервишами облег-
чала ремесленнику борьбу с крупными предпринимателями и купечест-
вом и, таким образом, представляла известные экономические выгоды..
Биография шейха Абу Са'ида, содержащая огромное количество цен-
нейших бытовых деталей, ясно говорит также и о том, какой большой
поддержкой со стороны купечества пользовались ханаки. Картина,
рисуемая там, живо напоминает Москву XVIII—XIX вв. с ее именитым
купечеством, тратящим огромные средства на монастыри и отдельных
«святых мужей». Можно было бы допустить, однако, что купечество
восточных городов X—XI вв. поддерживало шейхов не только из одних
религиозных побуждений. Принимая во внимание огромное влияние,
которое шейх оказывал на массы, и в первую очередь на ремесленни-
ков, купечество было, конечно, заинтересовано, в поддержании хороших
отношений с шейхами. Шейх мог легко уладить любое недоразумение,
которое, может быть, при вмешательстве светских властей или админи-
страции дало бы совершенно нежелательные для купца последствия.

Особенно сильный рост влияния шейхов наблюдается в период гос-
подства Сельджукидов, которые при всяком удобном случае всегда
стремились выразить свое уважение перед местными шейхами и оказать
им поддержку. Трудно пока сказать, чем Сельджукиды при этом руко-
водствовались. Был ли это своего рода страх перед чудотворными спо-
собностями шейхов, представлявшихся Сельджукидам чем-то вооде
шаманов, или Сельджукиды сознавали их растущую силу и стремились
при их посредстве сохранить хорошие отношения с городским населе-
нием? Это предстоит еще выяснить. Характерно, однако, что суфийская
литература XII—XIII вв. о Сельджукидах неизменно говорит с больши-
ми симпатиями и всячески подчеркивает их справедливость, мягкость
в управлении и прочие положительные качества, безусловно значитель-
но идеализируя их.

По мере того как росли дервишские организации, они становились
все более и более грозной силой. Хотя цели суфийских шейхов и вели
их в потусторонний мир, но не нужно забывать, что аскетическое дви-
жение первоначально имело выраженно демократическую установку и
в значительной степени сохраняло ее и в дальнейшем. Владея помыс-
лами широких городских масс, шейх, если он только в чем-либо не
одобрял деятельность правящих кругов, становился для них крайне
опасным противником. Казнь Халладжа могла осуществиться без серь-
езных последствий ввиду того, что его удалось выставить как еретика,
отпавшего от ислама. Но покуситься на свободу или жизнь правовер-
ного шейха, умевшего не выходить за рамки сунны, было не так-то
просто и могло повлечь за собой для властей исключительно тяжелые
последствия. Необходимо было найти пути, чтобы сдержать это движе-
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ние и подчинить его в какой-то мере правящим кругам. Эту миссию
взял на себя крупный ученый, своеобразный мыслитель XI—XII вв.»
знаменитый Газали.

X. ГАЗАЛИ И ЕГО РОЛЬ

Имам Абу Хамид Мухаммад ибн Мухаммад Газали родился в
451/1059-60 г. в городе Тусе, в Хорасане. Детство и юность он провел
на родине, а затем отправился для пополнения своего образования в
Нишапур. В 478/1085-86 г. мы видим его состоящим при знаменитом
сельджукском везире Низам ал-Мулке. Тогда же, вероятно, он начал
усиленно заниматься философией. В 484/1091-92 г. Низам ал-Мулк
поручает ему кафедру философии в основанном им в Багдаде медресе
Низамиййа. Четыре года Газали преподавал в этом лучшем высшем
учебном заведении того времени, а затем передал кафедру своему бра-
ту Ахмаду, а сам целиком отдался научной работе. Он совершает боль-
шое путешествие, посещает Мекку, Дамаск, Иерусалим, Александрию,
всюду беседует с крупнейшими учеными, работает в библиотеках.
Основная проблема, разрешения которой он хочет добиться, — устране-
ние противоречий между наукой, в первую очередь мусульманским
развитием греческой науки, и религией. В этот период усиленных иска-
ний он сталкивается с представителями суфизма и решает, что проти-
воречие может быть устранено именно на этой базе. Он возвращается
на родину в Туе и там создает целый ряд книг, так или иначе связан-
ных с этой основной проблемой. Там он и умер в предместье Табаран
14 джумада II 505/19 декабря 1111г.

Главный труд Газали — его знаменитая четырехтомная Ихйа^улум
ад-дин («Воскрешение богословских наук»). Книгу эту он, видимо, и
сам считал наиболее важной, ибо параллельно арабскому ее оригина-
лу написал еще и сокращенную и облегченную ее редакцию на персид-
ском языке, носящую название Кимийа-йи са'адат («Философский ка-
мень счастья») или Чахар штаб («Четыре книги»), поскольку она
состоит из четырех разделов. Популярность этой книги всегда была
исключительно велика, и не случайно известный исламовед И. Гольд-
циер заметил, что, «если бы после Мухаммада мог быть пророк, то это
был бы, конечно, ал-Газали» 7.

Газали признает, что официальное внешнее правоверие настолько
сухо, формально, сводит все обязанности верующего к механическому
выполнению обрядов и не оставляет никакого места для чувства, что
мириться с ним могут лишь, весьма ограниченные люди. С другой сто-
роны, суфизм, в которого, как мы видели, чувства играют крайне боль-
шую роль, по его мнению, далеко не всегда соблюдает меру в своих
учениях и иногда вступает в резкую коллизию с исламом. «Оживление
богословия» Газали считает возможным осуществить таким путем.
Он вводит в правоверие ряд мистических элементов, заимствованных
из суфизма, вводит, таким образом, элемент чувства, любви и ожив-
ляет закостеневший формализм. Можно сказать, что эксперимент этот
ему удался полностью и что после .него сохранилось лишь очень мало
представителей самого ригористического правоверия, не пожелавших
в той или иной мере последовать за ним. С другой стороны, он подвер-
гает проверке все положения суфизма, выясняет, что из них может быть
согласовано с сунной, а что с ней несовместимо, и строит целую уме-

1 Goldziher, Muhamme dänische Studien, Bd II, S. 106.
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яренную суфийскую систему, в которой элементы иррациональные, экста-
тические сведены к минимуму и главное внимание уделено внешней
обрядовой стороне. Так создается суфизм ортодоксальный, приемлемый
для верхушки духовенства, которая становится сильнее, и тем самым
сокращается сфера влияния шейхов.

После Газали суфизм перестает быть достоянием одних городских
масс. Ему открыта дорога и в феодальный замок. Именно поэтому, как
и в силу исторических событий XII в., элементы суфийских учений про-
никают во все виды литературы и продолжают в какой-то мере сохра-
нять такое господствующее положение в течение целого ряда веков.

XI. ЗАРОЖДЕНИЕ СУФИЙСКОЙ ЛИТЕРАТУРЫ

Мы переходим теперь к вопросу, ради более полного освещения
которого нам и пришлось сделать этот обширный экскурс в область
истории формирования идеологий мусульманского мира, а именно,
вопросу о том, как суфийское движение оказалось связанным с литера-
турой, преимущественно поэзией, и дало, таким образом, мировой лите-
ратуре ряд бессмертных памятников.

Мы видели, какое большое значение суфии придавали достижению
экстатического состояния, считавшегося особой милостью, ниспосылае-
мой богом. Поэтому не удивительно, что в их кругах уже в раннюю эпо-
ху усиленно искали средств, которые могли бы способствовать вызыва-
нию экстаза. Одно из этих средств вскоре было признано особо эффек-
тивным. Это была музыка, инструментальная и особенно вокальная,
сочетающаяся с художественным словом. Слушание музыки было вве-
дено в обычай у целого ряда шейхов и получило техническое наимено-
вание сама' (от араб, сама'а — «слышать», букв, «слушание») 8. Сама'
не могло не вызвать в правоверных кругах резкого протеста как недо-
пустимое новшество, несовместимое с шариатом, и потому почти все
ранние работы по суфизму (X—XI вв.) усиленно обсуждают вопрос о
его допустимости. Хотя даже и в самой суфийской среде далеко не все
признавали допустимость сама\ но все же большинство, в том числе
и такие умеренные суфии, как Газали, считали его не противоречащим
сунне. Классическим текстом в пользу сама' считается обширный раз-
дел Ихйа" гулум ад-дин, посвященный этому вопросу и в сокращенном
виде включенный в Кимийа-йи са'адат. В этом разделе особый интерес
представляет глава, доказывающая, что сама* не может быть заме-
нено чтением Корана и дает большие результаты. Приведем отрывок
из нее.

«Слушание чтения стихов Корана применяется часто, и исступле-
ние от него бывает нередко. Многие от слушания Корана теряют со-
знание, а многие даже от этого лишались жизни. Рассказывать об этом
долго, и в книге Ихйа1 я об этом говорю подробно. Но вместо чтецов
Корана зовут певцов и вместо Корана поют песни по пяти причинам.
Первая та, что стихи Корана не всегда имеют отношение к состоянию
влюбленных. В них часто речь о неверных, постановлениях о сделках
мирян и разных других вопросах, ибо Коран — целебное средство, для
всех разрядов людей. Когда, например, чтец читает стихи о наследст-
ве, что матери из наследства причитается одна шестая, а сестре поло-
вина, или о том, что жена после смерти мужа должна соблюдать *идда

8 Применяемая некоторыми авторами транскрипция сама' неправильна и основана
на недоразумении.
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четыре месяца и десять дней, это все огонь любви не разжигает, разве
если [слушатель] крайне влюблен и его охватывает восторг от всего,
даже от того, что далеко от его целей, что бывает редко. Вторая при-
чина та, что Коран большей частью помнят и много его читают. А все,.
что часто слышат, сердцу ничего не говорит по большей части. Можно
наблюдать, что тот, кто в первый раз слышит что-либо, приходит от
этого в экстаз, а во второй раз этого экстаза уже не бывает. Петь мож-
но все новые и новые песни, а читать Коран заново нельзя. В дни про-
рока, когда арабы приходили и впервые слушали Коран, они рыда-
ли и приходили в экстаз, Абу Бакр говорил: „Были мы такими же, как.
вы, но затем огрубели сердца наши", т. е. привыкли к Корану. Итак,
все новое действует сильнее, и потому-то 'Омар приказывал паломни-
кам скорее возвращаться в их города и говорил: „Боюсь, что привык-
нут они к Ка'бе и уважение к ней уйдет из их сердец". Третья причина
та, что сердца больше трепещут, когда заставишь их биться напевом
и ритмом. Потому-то от обычной речи экстаз бывает реже, а от хоро-
шей песни чаще, когда она имеет ритм и напевы. Тогда каждый напев
вызывает особое действие. Коран же нельзя петь и подгонять к ладам;
и как-либо приспосабливать. А когда он без напева, это — только слово.
Только очень горячее пламя он может раздуть еще сильнее. Четвертая
причина та, что напевам нужно еще помочь другими звуками, чтобы
действие было сильнее, как <^звуки> флейты, бубна, барабана, шахина
и др. ...Пятая причина та, что когда кого-либо охватывает (какое-либо
настроение, он жаждет услышать стихи, соответствующие этому на-
строению, а если они не соответствуют,"он испытывает к ним отвращение
и может сказать: не пой это, пой другое. Коран же не подобает ставить
в такое положение, чтобы он вызывал отвращение»9.

Этот отрывок крайне убедительно доказывает, что основное назна-
чение сама' — именно вызывать экстаз. Сама* применялось не только
на собраниях дервишской общины, но также и на так называемых
маджлисах, открытых собраниях, устраивавшихся в ханаках. Жизне-
описания нишапурских шейхов X в. показывают, что такого рода собра-
ния в это время были обычны и проводились по расписанию: в опреде-
ленные дни недели, в определенное время и в определенном месте.
Такие же сведения есть и о шейхах багдадских, и можно полагать, что
такой порядок был принят повсеместно. Собрание открывали чтением
какого-либо отрывка из Корана, а затем шейх поднимался на мимбар
и произносил проповедь, которая могла чередоваться с пением.

Посетителями таких собраний были по большей части представите-
ли ремесленников и малообеспеченных городских кругов. Поэтому чи-
тавшиеся и певшиеся стихи, конечно, должны были выбираться с таким
расчетом, чтобы они в какой-то мере были понятны собравшимся и
соответствовали их вкусам и привычкам. Сведения, имеющиеся о жизни
известного шейха Абу Са'ида ибн Абу-л-Хайра (967—1049), показы-
вают, что этот видный представитель хорасанского суфизма в своих
проповедях широко пользовался руба'и (четверостишиями), т. е. той
стихотворной формой, которая имела народное происхождение и в этот
период в аристократические круги доступа еще не получила. Весьма
характерно также, что шейх Абу Са'ид не сочинял сам рубаки, а поль-
зовался уже готовым материалом, можно Думать, преимущественно
народного происхождения.

Есть основания думать, что так поступали шейхи и в предшествую-
щую эпоху и что использовались главным образом стихи любовные,.

9 Газали, Кимийа-йи со*адат, стр. 178.
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созданные как светская лирика, воспевавшие обычную земную любовь
и только подвергавшиеся соответственному истолкованию. Газали до-
статочно подчеркивает, что для целей сама" была нужна именно любов-
ная песня. Но у того же Газали мы находим и другое важное указание.
Он предостерегает от такого пения, которое вместо духовного восторга
может вызвать чисто физическую страсть. Следовательно, шейхам
нужно было производить известный отбор, привлекать преимуществен-
но такие стихи, которые легко допускали символическое толкование.
Отсюда естественно предположить, что уже в раннюю эпоху должна
оыла возникнуть потребность в специальной поэзии, не насильственно
толкуемой символически, а уже задуманной как символическая поэзия.
Мы видели, что такая поэзия складывалась уже в VIII в. (Раби*а), а
для IX в. мы уже имеем многочисленные образцы на арабском языке,
сохраненные нам неоценимой Китаб ал-лума' фи-т-тасаввуф Абу Насра
ас-Сарраджа (ум. 988).

Вот, например, стихи, приписываемые самому Джунайду

1 0

Os sOsO^ s Os

О, разжигающий пламя ÎB моем сердце мощью твоей,

если б захотел ты, то угасил бы в моем сердце собою пламя.
Нет позора, если бы я умер от страха и от опасения,

•в том, 1как ты поступаешь со мной, позора нет, позора нет!

Или стихи Ибрахима ал-Хавасса

С ' * - * о' ' J

ал^лз jJ^l**«] (JU* Л-"* j-if-é" L?' ^ c5̂ *"̂  jwwft̂ ü! LJÏX3! О З Л ^ L* 1̂ 1
• Ç ' s Ç

Стерпел я часть мучений из страха перед совокупностью их,

я отразил я душу мою ради души моей, так что возвысилась она.
Заставил я ее пить неприятное ей, пока не привыкла она,
а если б выпила она это все целиком, содрогнулась бы.
О, как много унижений, которые подносит душе кубок почета,
и как много душ вследствие почета впадает в унижение.·
Если я протяну руку и буду просить богатства

1 0 Китаб ал-лума\ стр. 247-
11 Там же, стр. 250.
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не у Того, кто сказал: «просите меня», то отсохнет она.
Заставляю я терпеть душу мою, ибо в терпении — почет,
и 'буду доволен моими мирскими благами, пусть их и мало.

Этот отрывок — прекрасная иллюстрация к психологическим со-
стояниям— макамам терпения и покорности, о которых мы говорил»
выше.

Такие стихи Шибли уже затрагивают тему любви в более или ме-
нее плотской окраске [иЦ>];

s

O ^ s O 0 s J

^KL·» s^> J f >\<

Расплавилось мое тело от того, что в моем сердце,

и расплавилось мое сердце от того, что в теле.
Перережьте вервь мою, а если хотите, свяжите,
всякое дело, [исходящее] от вас, для меня мрекрасно.
Люди уверились в том, что я — влюбленный,
не знают они только того, к кому моя любовь.

Еще отчетливее эта окраска в таких стихах й^хйи ибн Му'ада*
ар-Рази — первого автора, читавшего с мимбара полный курс суфий-
ских теорий ^

J> S J>

Я умираю от1 бол-езаи, для которой не найти лекарства^
и нет избавления от того1, что я испытываю из бед.

1 2 Там же, стр. <252.
1 3 Там же, стр. 253.
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Говорят: Йахйа обезумел после того, как был здоров,
и не знают порицатели о том, что у меня внутри.
Когда болезнь мужа — любовь к господину его,
то «на какого же врач а-целителя он может надеяться, кроме него?
С Аллахом проводит он жизнь свою, наслаждаясь,
увидишь ли ты его покорным, или мятежным.
Предоставьте меня себе самому и не умножайте скорби моей
•и отпустите мои поводья [чтобы я мог пойти] к повелителю повелителей.
О, бегите от меня и пожелайте разрыва со мной
•и не раскрывайте того, что скрывает мое сердце.
Поручите меня господину и прекратите попраки мне,
дабы мог я дружить с господином, несмотря на все то, что [случается!

00' МНОЙ...

Таких отрывков можно привести много. Все они близки по харак-
теру, отличаются резко выраженным индивидуальным стилем только
стихи Халладжа, отдельные образцы которых мы видели выше.

Когда суфийское движение перебросилось в Иран и начало раз-
виваться в городах, где родным языком был персидский, то возможно,
что первое время на суфийских беседах все же пользовались такими
арабскими стихами. На это, по-видимому, указывает такое замечание
Газали:

«Такие люди, которые не знают арабского, испытывают экстаз от
арабских стихов, а глупцы смеются... эти дураки и того даже не знают,
что верблюд тоже арабского языка не знает, а бывает так, что под дей-
ствием хида погонщика-араба столько проходит с тяжелым вьюком
вследствие силы пения и восторга от него, что, когда придет на стоянку
и пение кончится, он тут же падает и околевает. Этому дураку надо
начать спорить и препираться с верблюдом, что ты, мол, арабского не
знаешь, откуда в тебе такой восторг. А бывает и так, что из арабских
стихов понимают что-либо такое, что не является их смыслом, но по-
нимают так, как им показалось, ибо цель-то их — не комментарии к

стихам. Так, один человек пел: ^QLk VI > ĴI ^J <yjlj. U (,,He посети-
ло меня во сне ничего, кроме мечты о вас'4). Суфий пришел в экстаз.
Его спросили: „Почему ты пришел в экстаз, ведь ты же не понимаешь,
что он говорит?" — Он ответил: „Как не понимаю? Он говорит — мы
измучены (pjjlj U) и правду говорит, все мы измучены и устали, и в.
опасности..."» и .

Но, конечно, такое случайное «понимание» могло давать желатель-
ный эффект только в редких случаях, чаще же такое арабское пение
воспринималось в Иране лишь как музыка. А раз отпадала сила воз-
действия самого художественного слова, то и воздействие было, конечно,
более слабым.

О суфийских «беседах» (маджлис) на иранской почве у нас мате-
риалов немного, но я полагаю, что ясное представление об их характере
по имеющимся источникам все же получить можно.

По этому вопросу наиболее старые данные содержат обе биографии
известного шейха Абу Са'ида. <Ср. БС II, № 29, 30. — Ред.^>

Когда шейх временно поселился в Нишапуре (двадцатые годы
XI в.), он постоянно устраивал маджлисы и имел огромный успех.
На этих беседах очень многие изъявляли желание вступить в число его

14 Газали, Кимийа-йи са'адат, стр. 175.
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муридов, посетители осыпали его богатыми дарами 15. О количестве му-
ридов можно судить по указанию на то, что в его ханаке пребывало
сорок постоянных жителей и восемьдесят приезжих. Во время бесед
шейх на мимбаре постоянно пел стихи и стихами приводил многих в
экстаз. Его враги именно этот обычай его и осуждали, считая это несо-
вместимым с серьезностью шейха. Они говорили: «На беседах он изла-
гает не комментарии на Коран и не изречения пророка, а только поет
стихи»16. Каков был характер этих стихов, можно судить по такому
любопытному преданию. В Нишапуре была одна праведная женщина
из почтенной и уважаемой семьи по имени Иши Нили. Праведность ее
была столь велика, что она сорок лет не выходила из дому на улицу
и даже не ходила в баню. Услыхав о беседах шейха, она решила по-
слать туда свою прислугу, чтобы она послушала и рассказала ей.
Старуха пошла, но из всех поучений шейха не запомнила ничего, кро-
ме пропетого им четверостишия такого содержания:

pj «UÎ ffr-5-

Был у меня да кг серебра, на одно хабба 1 7 меньше.
Два кувшина вина купил я, немножко меньше.
На моем барбате ни верхней струны не осталось, ни нижней.
Доколе же ты будешь говорить: каландарство и горе, горе!

То есть, даже и в таком положении гуляка не унывает и все покор-
но принимает. Когда старуха прочитала своей хозяйке эти стихи, та
пришла в ужас и воскликнула: «Разве можно считать захидом того,
кто поет такие слова!» В наказание за такое недоверие к шейху у нее
разболелись глаза, и она избавилась от этого недуга лишь благодаря
чудесному вмешательству самого Абу Са'ида1 8.

Это предание ясно говорит о том, что подобные стихи (руба'и) в
то время считались несовместимыми с саном диейха, легкомысленными
и безнравственными. Можно думать, что стихи такого рода были тогда
преимущественно продуктом народного творчества. Это доказывает как
тот хорошо известный факт, что руба'и — форма не арабского происхо-
ждения, так и другое интересное указание, содержащееся в той же
биографии.

Рассказывают, что шейх Абу Са'ид, проходя по нишапурскому ба-
зару мимо торговца рабами, услышал, как молодая рабыня пела в
сопровождении чанга такие стихи:

^ — I

Сегодня в этом городе нет такой подружки, как я.
(Привели {меня] ,на базар, а покупателя и нет.
К тому, кто хочет купить, влечения у меня нет,
а к кому влечение, тот купить меня не может.

15 Жуковский, Жизнь и речи Абу Са'ида, стр. 30.
•1в Т а м ж е .
1 7 Д а н г — одна восьмая дирхема, х а б б а — обычно одна десятая данга.
1 8 Жуковский, Жизнь и речи Лбу Са'ида, стр. 34—35.
1 9 Там же, стр. 75.
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Нет сомнения, что это руба'и— импровизация, что это такая фор-
ма, в какой и до наших дней иранцы и таджики изливают свои чув-
ства. Вместе с тем между приведенным выше руба'и и этой песенкой по
существу разницы нет никакой и руба'и из проповеди Абу Са'ида, конеч-
но, тоже идет из народа. О другом руба'и шейх говорил, что получил его
от одного из своих учителей, Бишра ибн йасина:

Без тебя, о душа, не знаю я покоя,
благодеяния твои сосчитать не могу.

Если 'на моем теле каждый волосок станет языком,

то и тогда одну тысячную часть благодарности выразить не смогу.

Здесь та же народная форма, но содержание показывает, что со-
здано оно все же специально для суфийской беседы.

Наряду с руба'и среди использованных Абу Са'идом стихов есть
и газель, по характеру приближающаяся к рассмотренным выше араб-
ским стихам:

c-1Ù o\ ^j-ώ >̂j Sji j Ь üj·** ^ <-Γ-^£· -λΧΝ̂  c£j Ij-*· ^ 4 * * J J J

JJJ ^ A ^ Ο1>^ ς ^ J^- JÏ *Л? (jbb pâ** J İ

На друга за пзсякий пустяк нельзя обижаться,
ибо эта любовь такова—то радость, а то горе.
Если унизит вельможа, унижение—не в укор,
а если опять обласкает, то клеймо обиды остынет.
Сто добрых [дел] .из-за одного злого нельзя забывать,
если -опасаешься шшгшв, нельзя есть финики.
Он гневается, ты проси прощения,
ведь нельзя ж г »каждый день брать себе нового друга.

Сходство этой газели с приведенными арабскими стихами бросает-
ся в глаза. Однако Абу Сafид сам стихов не сочинял. Это явствует us
его собственных слов. Однажды он написал на обороте письма дерви-
ша такой бейт:

* JLi

Когда ты стал прахом, ,я стал прахом твоего праха,
когда я стал прахом твоего праха, я очистился.

А затем он обратился к муридам и сказал: «Мы никогда22 стихов
не писали23. То, что раздается из наших уст,—сочинение доблестных

2 0 Там же, стр. 50.
2 1 Там же, стр. 45—46.
99 €

*N •*> — в изд. неверно:
— в изд. н е в е р н о : ^ !
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мужей, а большая часть этого принадлежит Абу-л-Касиму Бишру
[ибн Йасину]24». Джами дает дату смерти этого шейха — 308/920-21 г.,
но так как Абу Са'ид родился в 967 г., а в детстве и даже юности об-
щался с шейхом, то эта дата явно неверна. Ее надо отодвинуть лет на
семьдесят (378/988-89). Но и при такой датировке вполне очевидно,
что стихи на персидском языке декламировали на беседах шейхов уже
в середине X в. Все образцы этих стихов отличаются одними и теми
же свойствами: простотой, естественностью, близостью к народному
творчеству. Эти свойства вполне понятны. Ведь если на беседах шей-
хов и бывали иногда знатные и богатые люди, то основная масса слу-
шателей все же состояла из неграмотных или малограмотных ремес-
ленников и мелких торговцев. Щейх должен был приспосабливать свои
беседы к их уровню, его речи должны были быть доступными. Отсюда
и обращение к народному творчеству и стремление приблизиться к не-
му. Слушателям надо было дать что-то близкое им, родное. Отсюда
безыскусственность, простота, даже, может быть, примитивность язы-
ка, легкие метры стиха, близкие к народному пониманию образы. Изы-
сканной игры слов, характерной для придворной поэзии, нет и следа,
нет и столь типичной для нее эрудиции. Но зато есть стремление к
максимальной эмоциональности, к глубокому воздействию на чувства,
а отсюда — порывистость, широкое развитие словесной инструментовки,
повторы, омонимы, глубокая рифма, частое применение длинных
радифов. Эти свойства суфийская лирика сохраняет и далее, что можно
доказать хотя бы таким руба'и гератского шейха 'Абдаллаха Ансари
(1006—1088):

\ Опьянен я тобой и от вина и чаши свободен.
Добыча я твоя, от зерна и силка свободен..
Цель моя, когда я устремлюсь к Ка'бе и капищу,— ты.
Если б не это, то от этих обеих стоянок (макам)

я свободен.

К сожалению, о маджлисах шейха Абу Са'ида мы знаем только
то, что он пел на них стихи, отвечал на обращенные к нему вопросы,
собирал подаяние в пользу бедных. Беседы эти, вероятно, кем-то запи-
сывались, ибо в его биографии говорится: «около двухсот его бесед
(маджлис) в руках у людей»25, т. е., очевидно, ходят по рукам в за-
писях. Таких записей пока не обнаружено, но есть записи маджлисов
автора XIII в., которые, как мне кажется, дают весьма ясное представ-
ление о характере таких бесед и, может быть, мало чем отличаются
эт бесед XI в. Это маджлисы знаменитого Са?ди, сохраненные в его
собственной редакции. Ознакомимся с основной частью одного из них.

2 4 Жуковский, Жизнь и речи Абу CaHıda, стр. 54. Таким образом, нельзя делать
шейха Абу Са*ида автором старейшей суфийской поэзии на персидском языке. На со-
ответствующие отрывки обеих биографий Абу Са'ида я впервые указал в докладе Кол-
легии востоковедов при Азиатском музее Академии наук в декабре 1921 г. Через два-
три месяца в Ленинграде была получена книга Р. А. Никольсона (R. A. Nicholson,
Studies in islamic mysticism, Cambridge, 1921), где этот автор пришел к тому же выво-
ду. Соответственно надлежит исправить его заметку в «Encyclopédie de l'islam», опуб-
ликованную в 1943 »г. На необходимость этой поправки указано в моем «Очерке исто-
рии персидской литературы», Л., 1928, стр. 55. <Ср. стр. 56 наст. изд. — Рд^

2 5 Жуковский, Жизнь и речи Абу Са'ида, стр. 55.
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Вступление составляет касыда муламма\ в которой арабские бейты
чередуются с персидскими. За этим следует восхваление Мухаммада,.
причем подчеркивается, что все пророки до него своими достижениями
обязаны только ему (теория нур Мухаммади), Затем Са'ди продол-

жает: «[Пророк]... говорит:

^ , то есть: ,,Всякий, кто в этой обители бренности и месте само-

обольщения, которое ты зовешь этим миром, дожил до сорока лет, если
благие дела его не перевешивают порочные его дела, и покорность [бо-
гу] он не предпочитает мятежности, тому скажи: собирай поклажу и
направляйся в ад!" Великая угроза и большое предостережение это для
[всех] непокорных в общине пророка! Они драгоценную жизнь свою про-
дали за зерно запретного, хирман покорности спалили огнем мятежности,
пришли они ко дню Воскресения, не имея цены.

Чтобы доказать эти слова, скажу я притчу и поищу драгоценную
жемчужину в море мысли. Видал ли ты свечу, которую зажгли в под-
свечнике и накопили в сердце любовь к ней? Собрались вокруг нее
люди, всякий готов услужить ей, и она восседает над чашей... И вдруг
забрезжит ясное утро, и увидишь ты, что те люди задуют ее или нож-
ницами срежут ей шею. Спросят их: „О диво! Всю-то ночь служили вы
ей, что же сталось, что вы так унизили ее?" И скажут те люди: „Свеча
была для нас дорогой, пока она жгла себя, а нам расточала свет.
Теперь, когда ясное утро возложило на главу венец зари и дало лучи
свои миру, кет больше цены свече и нет нам до нее дела". Итак, доро-
гие мои, не принимайте эти слова в буквальном смысле. Господство в
мире подобно той зажженной свече, а люди, что собирались вокруг
нее,— жены и дети и прислужники и слуги господина. Всякий спешит
как-нибудь угодить ему и словами польстить ему. И вдруг забрезжит
ясное утро смертного часа, подует ураган смерти и увидишь ты, как
заберет ходгку ангел смерти и с трона благополучия он переберется на
доски неблагополучия. Снесут его на кладбище жены и дети, рабы и
свободные, и все сразу от него отвернутся. Спросят их: „Отчего сразу
отвернулись вы от ходжи?" — Ответят они: „До тех пор уважали мы
ходжу, пока наподобие свечк жег он себя в подсвечнике мира, накоп-
лял дозволенное и запретное, драгоценную душу свою губил, а ради
нас наполнял казну богатствами. Теперь ураган осени вырвал его с
корнем из земли жизни. Не доходит теперь рука ходжи ни до посевов,
ни до поля брани. Какое теперь нам до него дело, а ему от нас что за
польза?"

Рассказ. Передают, что некий соловей свил гнездо на ветви в одном
саду. Случайно ничтожный муравей поселился под тем деревом и на
краткодневное пребывание свое устроил себе там жилище. Соловей
день и ночь порхал по цветнику и заставлял звенеть барбат чарующих
сердце напевов. Муравей же круглые сутки был занят сбором припа-
сов. Стогласый певец на лужайках садовых упивался сладкой песнью,
поверял ветке розы тайны свои, а весенний ветерок поддакивал. Жал-
кий тот муравей, увидев неприступность розы и мольбы соловья, думал
про себя: „Что выйдет из этих бесед, выяснится это потом...". Ушла
весенняя пора, осень пришла. Тернии заняли место роз, вороны посе-
лились на месте соловьев. Подул осенний ветер, посыпалась листва с
деревьев, пожелтели щеки листвы, остыло дыхание воздуха, из тучи
посыпались жемчуга, сито воздуха начало сеять камфару. Залетел как-
то в свой сад соловей и ни розы не увидел, ни запаха гиацинта не по-
чуял. Онемел его язык, |[звучавший] тысячью песен: нет розы, на со~
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вершенство которой он мог бы взглянуть, нет зелени, на красоту
которой он мог бы посмотреть. От нужды изнемог он, от нищеты ли-
шился песен. Вспомнилось ему: „Ведь когда-то обитал под этим дере-
вом муравей и собирал там зернышки. Обращусь-ка я к нему и попрошу
у него чего-нибудь в память близости наших домов и по праву сосед-
ства". Пошел голодавший два дня соловей просить подаяния у муравья
и сказал: „О дорогой, щедрость — признак благородства и основа сча-
стья. Провел я свою драгоценную жизнь в беспечности, а ты был бла-
горазумен и делал запасы. Не мог бы ты теперь пожаловать мне хоть
небольшую долю?" Ответил муравей: „Ты день и ночь распевал, а я
трудился. Ты то наслаждался свежестью розы, то созерцал весну. Не
знал ты, что за каждой весной идет осень, у каждой дороги есть ко-
нец..."

О дорогие друзья, послушайте притчу о соловье и сравните с нею
свое собственное положение. Знайте, что следом за всякой жизнью
идет смерть, за каждым свиданием идет разлука. В чистом вине жизни
всегда есть примесь осадка и атлас существования не бывает без вой-
лока небытия. Если вы вступите на путь поисков [истины], то прочтите
слова „поистине в раю праведники", ибо это будет воздаянием вам,
если же вы тащите поклажу СБОЮ В улицу мятежности, то выслушайте
|слова] „и поистине грешники в адской пучине", ибо это кара, достой-
ная вас. Посреди весны мира не будьте беспечны, как соловей, на
пашне мира старайтесь сеять покорность [богу], ибо „ эта жизнь — по-
сев жизни будущей", дабы, когда налетит осенний ураган смерти, вой-
ти в нору могилы, словно муравей, с зернышками праведных дел. Вам
приказали трудиться, не будьте же бездельниками, чтобы в тот день,
когда взлетит сокол [слов], и когда произойдет это событие, и раскроет
крыла [слов] „не лжива достоверность сего", и придут в движение ли-
тавры грозного часа, и закипят мозги от жара солнца Воскресения,
не пришлось возопить сердцам вашим от ужаса дуновения трубы, и не
пришлось вам прикусить зубами раскаяния руку смятения. Ведь такой
день предстоит вам, старайтесь же за эти два денька, что дано вам
отсрочки, добыть припасы на дорогу. Ведь день Воскресения — такой
день, что люди на земле и ангелы на небе в этот день придут в смяте-
ние и задумаются, устрашатся пророки, задрожат святые, приближен-
ные и предстоящие воззовут о помощи.

. Если ;в день Сборища загремит1 грозный окрик,
сумеют ли пророки найти оправдание?
Но скажи: «Сними покров с милости»,
ибо и у грешников есть 'надежда на лрощение.

Если сегодня ты собираешь себе припас на дорогу с пашни это-
го мира, то завтра ты вступишь в рай...»

Характерная черта этой беседы (несмотря на некоторое повышение
технического уровня цитируемых стихов)—ее стремление к нагляд-
ности и использование в качестве материала для поучения притчи.
Можно не сомневаться в том, что и у более ранних авторов такие
притчи, иногда народные анекдоты и сказки, занимали важное место.
Цель их использования ясна. Рассказы такого рода, наверное, всегда
имели широкое распространение среди неграмотных масс. Можно было
ручаться, что такой рассказ слушателей увлечет и захватит/ Пользуясь
этим, шейх подводит под известный рассказ, притчу, нужную ему теоре-
тическую базу, толкует его применительно к основной теме своей
проповеди и добивается тем самым того, что именно нужное ему тол-
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кование делается основным толкованием притчи для самого широкого
круга. В беседе Са'ди притче о соловье и муравье, одному из предков
всем известной крыловской «Стрекозы и муравья», дается толкование,
едва ли вытекающее из первоначальной ее редакции. Но благодаря
общей 'направленности беседы, искусному вплетению цитат из Корана,
оно кажется здесь вполне уместным и на простые умы в то время, не-
сомненно, должно было производить глубокое впечатление.

Ниже, говоря об Ансари, мы увидим, что в его произведении
«Псевдо-Маназил», которое тоже, возможно, представляет собой за-
писи или наброски бесед, такие притчи тоже занимают важное место.
А отсюда один шаг к тому неистощимому кладезю занимательных
притч, то величавых, то смешных и даже циничных, то трагических,
то сентиментальных, но всегда неизбежно связанных с народным твор-
чеством, которые мы находим в поэмах 'Аттара, Джалал ад-Дина Руми
и других авторов вплоть до 'Абд ар-Рахмана Джами.

Обо всем этом мы поговорим далее в своем месте26, здесь же нам
важно было отметить только одно: что все это многообразие поздней-
шей суфийской литературы в конечном счете восходит к маджлису, из
него вытекает, а тем самым определяются и основные, общие всей этой
литературе черты.

Зарождаясь в городских кругах, будучи рассчитана на широкий
круг слушателей, эта литература составляет, таким образом, своего
рода контрбаланс к холодней технизации поэзии аристократической.
И хотя суфийская поэзия всегда проникнута духом мистики (иной она
быть в то время и не могла), но ее связь с народом, ее неизбежная
демократичность, ее тенденция к критическому отношению к феодаль-
ной аристократии делают ее неизмеримо более живой и жизнеспособ-
ной, чем поэзия придворная. Она в какой-то мере дает возможность
судить о характере народного творчества отдаленных эпох, и в этом
ее огромная ценность, не говоря о художественной силе многих тво-
рений суфийских поэтов.

Но у суфийских авторов есть еще другая заслуга. Когда на Иран
и Среднюю Азию налетел ураган монгольского нашествия, когда за-
трещали и рухнули троны почти всех воображаемых «миродержцев»^
придворная поэзия умолкла. Восхвалять стало некого, ибо монголь-
ским ханам трескучие касыды на непонятном языке были не нужны.
Не стало подачек,— не стало и придворных поэтов, ибо все их искус-
ство очень часто состояло только в умении выпрашивать эти подачки.
Сказать им по существу было нечего. Но суфийские поэты в эти тяж-
кие годы не умолкли. Их аудитория — массы — осталась, ибо можно-
уничтожить династию, но нельзя уничтожить народ. Суфийскому поэту
было для кого писать, более того, эта масса теперь в нем нуждалась
еще больше, ибо она была разорена, истерзана и измучена и хотела
услышать какое-то слово утешения. Суфийский поэт говорил слуша-
телям о любви к ближнему, учил их сплотиться, призывал ко взаимной
поддержке, на. место звериного индивидуализма, сохранения жизни
ставил общие интересы. Мы не знаем, как в те годы реагировал чи-
татель на эти произведения. Но очевидно одно, что именно эти авторы
спасли тогда лучшие традиции персидской литературы, донесли их до
XIV—XV вв. и так дали ей возможность еще раз обогатить мировую
литературу такими классическими произведениями, как бессмертные
газели Хафиза и все разнообразные творения 'Абд ар-Рахмана Джами..

26 <Продолжение этой работы, однако, написано не было. Подробнее см. БС I,,
№ 1. См. также стр. 63—83 наст. изд. — Ред.>
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Без изучения суфийской литературы получить ясное представление
о культурной жизни средневекового мусульманского Востока нельзя.
Ее классики продолжали оказывать влияние на целый ряд восточных
литератур вплоть до начала XX в. Все это и заставляет нас уделять
ей такое значительное внимание, тем более что почти все крупнейшие
авторы .мусульманского Востока, за редкими исключениями, так или
иначе связаны с суфизмом и без знакомства с этой литературой в пол-
ной мере поняты быть не могут.



ОСНОВНЫЕ МОМЕНТЫ В РАЗВИТИИ
СУФИЙСКОЙ ПОЭЗИИ

Одним из наиболее трудных вопросов истории персидской лите-
ратуры, над разрешением которого уже давно бьются востоковеды,
является вопрос о возникновении поэзии на новоперсидском языке.
Однако до сих пор все усилия в этом направлении оказываются бес-
плодными. Источники хранят почти полное молчание или дают явно
ad hoc придуманные басни; памятников, относящихся к ранней
эпохе этой литературы, до нас почти не дошло, а среди обломков
среднеперсидского литературного творчества до настоящего времени
ни единой строчки мерной речи не обнаружено1. Но этот вопрос — не
единственная загадка персидской литературы. К сожалению (или,
может быть, к счастью для исследователей), таких вопросов она таит
в себе великое множество, и только в силу малой разработанности ее
нам приходится относиться к этим вопросам с известного рода легко-
мыслием и закрывать глаза на наше бессилие. Достаточно указать,
что мы все еще не в состоянии сколько-нибудь уверенно говорить о
школах и направлениях в персидской литературе, почти не исследова-
ли вопроса о соотношении <творчества> отдельных крупнейших авто-
ров, даже не пытаемся рассматривать их в окружении эпохи, восста-
навливая картины исторической действительности.

В сущности говоря, хоть мы и относимся несколько свысока к авто-
рам различных тазкире, служащих нашим важнейшим пособием, но
все же ушли от них весьма недалеко и пользуемся < в своей работе>
методами, мало отличающимися от средневековых2. Конечно, разреше-
ние всех задач, которые ставит перед нами изучение персидской лите-
ратуры,— дело весьма нелегкое, и потребуются десятилетия, если не
более, самоотверженной работы поколений иранистов, прежде чем мы
ощутим под ногами более или менее твердую почву. Но во всяком
случае уже сейчас можно и должно выяснять наиболее болезненные
места и ке скрывать их, а, напротив, обнаруживать перед всем миром,
дабы избежать раздробления наших сил и привлечь внимание буду- ·
щих исследователей в должную сторону. Кроме того, правильно форму-
лированный вопрос в большинстве случаев сам же несет и ответ, а по-
сему стремление к точному оформлению этих вопросов уже может дать
весьма и весьма существенные результаты.

К числу таких вопросов относится вопрос о возникновении суфий-

1 <Устаревшая точка зрения, отвергнутая позднее в трудах самого Е. Э. Бертель-
•са. См., напр.: Бертельс, История перс.-тадж. литературы, стр. 74—75, 89. — Ред.>

2 < 3 а сорок лет, прошедших со времени написания данной статьи, в востоковеде-
нии, особенно в советском, немало сделано в упомянутых в статье направлениях. —
Ред.>
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ской поэзии на персидском языке. В большинстве работ, посвящен-
ных истории персидской литературы, через него очень легко переска-
кивают и успокаиваются на решении, которое, в сущности, при первом
прикосновении критической мысли оказывается явно неудовлетвори-
тельным: зарождение суфийской поэзии связывают с именем Абу Сае-
ида Мейхенского, исходя из <наличия> нескольких десятков четверо-
стиший, дошедших до нас под его именем. В подлинности этих четверо-
стиший, по-видимому, не сомневался первый их издатель, такой круп-
ный иранист, как Г. Эте 3, однако после появления в печати биографий
Абу Са'ида, изданных В. А. Жуковским 4, едва ли можно отнестись
к ним с таким доверием. Биограф, со слов внука самого Абу Са'ида,
категорически отрицает авторство Абу Са'ида5 и приписывает ему
только один бейт и одно четверостишие. Все остальные стихи, цитиро-
вавшиеся Абу Са'идом во время его бесед, по словам биографа, при-
надлежат исключительно его духовным наставникам. Правда, было бы
очень соблазнительно не поверить биографу и отклонить его свиде-
тельство: четверостишия и отдельные отрывки, приписываемые Абу
Са'иду, могли бы служить прекраснейшим образцом первых несмелых
попыток в области суфийской поэзии.

Но слова биографа находят косвенное подтверждение в другом,
по счастью, до нас дошедшем памятнике. Это диван Баб*а Кухи...Ши_-
рази, где мы находим суфийскую поэтическую терминологию уже в
полном расцвете, применяемую в тех же самых условных значениях,
в которых ею пользуется вся позднейшая суфийская, поэзия. Диван
Баба Кухи — совершенно явное доказательство того, что суфийская
поэзия начала складываться задолго до XI в. Предположить, что родо-
начальником ее является Баба Кухи, невозможно, он совершенно явно
пользуется символикой, доставшейся ему в наследство от предшест-
венников5*. Вместе с тем он современник Абу Саеида (даже до извест-
ной степени соперник его) и, следовательно, роль Абу Са'-ида в наса-
ждении суфийской поэзии неизбежно должна быть признана второ-
степенной. Абу Са'ид— лишь передаточная инстанция, популяризатор
ее, но отнюдь не ее создатель. <Ср. стр. 50 сн. 24 наст. изд.— Ред.>.

Момент зарождения этого своеобразного литературного жанра,
наложившего свой отпечаток на все поэтическое творчество Персии
и не утерявшего своего значения и доныне, нужно искать глубже.
Я думаю, мы не ошибемся, если в поисках его обратимся к наиболее
характерному проявлению суфизма, так называемому сама*.

Сама' (букв, «слушание») —пение стихов под музыку во время су-
фийских бесед (к которому позднее присоединился и танец), превра-
тившееся с течением веков в широко распространенное по всему му-
сульманскому миру общеизвестное дервишское радение (зикр),

Сама* — один из самых больных вопросов суфизма; применение
его вызвало со стороны ортодоксальных богословов и пуритански на-
строенных верующих живейшее возмущение, обвинения суфиев в ере-
тических новшествах и даже преследования. Но тем не менее сала'
победило, удержалось, развивалось, и все попытки пресечь его окончи-
лись полной неудачей. Совершенно естественно, что с понятием сама'
связана обильная литература. Почти в каждом большом суфийском

3 Ethé, Die Rubâ'is. Позднейшими исследователями к 92 четверостишиям, собран-
ным Г. Эте, было добавлено еще 512 других.

4 См. Жуковский, Тайны единения; Жизнь и речи Абу Са'ида.
5 Тайны единения, стр. 263; ср. также: Жуковский, Жизнь и речи Абу Са'ида,

стр. 54.
5* <Ср. БС II, № 3)2. — Ред.>
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труде, начиная с самой ранней эпохи, мы находим отдельные главь&.
•содержащие оправдание этого обычая. Были даже и отдельные работы,,
посвященные этой теме. Так, по словам Джуллаби, неутомимый иссле-
дователь и апологет суфизма шейх Абу 'Абдаррахман ас-Сулами на-
писал специальное исследование под названием Китаб ас-сама" 6.

К сожалению, все историки суфизма, отводя вопросу о сама' очень
большое место, все же не пытаются расследовать, когда возникает
этот обычай. Конечно, почти всюду можно найти указания на то, что
это сунна пророка, что сам Мухаммад был привержен пению, причем
указания обычно подтверждаются хадисами с солидным иснадом. Но-
обыкновение пользоваться подложными хадисами как орудием для бо-
гословской полемики нам достаточно хорошо известно, и придавать
этим хадисам слишком большое значение было бы по меньшей мере
неосторожно. Вопрос этот должен быть разработан всесторонне, лишь
тогда можно будет действовать с известной уверенностью. Пока я пред-
лагаю только гипотезу, которая как рабочая теория до известной степе-
ни может оказаться полезной.

Не приходится сомневаться, что обычай чтения Корана нараспев
(<JLÄJU ) выработался уже в сахМыё первые века ислама. Довольно
явным подтверждением этому может служить тот факт, что все авто-
ритеты единогласно признают этот обычай не только допустимым,,
но и желательным7. В доказательство обычно приводится хадис
^*ό\ oj*JI <j\y}\ ;L^ jr İLj>. ^ JSO8. Отсюда как следствие вытекает
одобрение прекрасного голоса и преклонение перед пением, кстати ска-
зать, всегда пользовавшимся большой любовью на Переднем Востоке.
Я не буду останавливаться на бесчисленных анекдотах о власти чело-
веческого голоса над человеком, животными и природой. Они в изо-
билии встречаются во всех литературных произведениях мусульман-
ского мира от Кашф ал-махджуб Джуллаби до Гулистана Са'ди.

Эта власть музыки над человеком, естественно, не могла не при-
влечь внимания суфиев, питавших большую склонность к разработке
проблем психологии и пользовавшихся добытыми знаниями для дости-
жения своих особых целей. Один из наиболее существенных моментов
в жизни суфийского *арифа — это достижение хала, кратковременного
озарения, купленного ценою отзращения взоров и помыслов от внеш-
него мира. Суфии не могли не заметить, что подобное экстатическое
состояние весьма часто наступает в минуты возбуждения, вызванного
слушанием музыки.

Нужно было ввести эту музыку в ритуал, так сказать, узаконить с
ортодоксальной точки зрения ее появление. И вот тут появляется тер-
мин сама*, пользуясь которым можно было найти законное обоснова-
ние для новшества. Эпоху возникновения этого термина я фиксировать
не берусь. Во всяком случае в словарь Халладжа он уже входит9 иг.
следовательно, в III веке хиджры уже был в употреблении. <Нетер-
минологическое> значение его само по себе расплывчато и может

6 Джуллаби, стр. 401.
7 Прекрасную иллюстрацию к тому, как это делалось, мы находим в ярком

описании маджлиса шейха Ибн ал-Джаузи у Ибн Джубайра (см. Wright, p. 222 sq.).
8 Кушайри, Рисалат, стр. 180.
9 AL* c-U^JIj "JJÄJI hjj <«видение истинного (бога) и слушание его»> по

тафсиру Сулами (см. Massignon, Lexique, App., p. 38). В Коране слово сама* не
встречается, но зависимость его от коранической лексики вероятна, ибо глагол £*»·«>
в Коране применяется особенно часто.
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быть отнесено ко всему слышимому, от чтения текстов до музыки
включительно. Цитата из Халладжа показывает более специальное
применение его: «слышание» в значении auditio beatifica <блаженное
слушание> в параллель к составлявшему предмет бесконечных дис-
куссий Visio <«видению»> (SJJJ).

Отсюда возможен совершенно естественный переход к обозначе-
нию этим термином «слушания Корана», которое с точки зрения му-
сульманской теологии может трактоваться до известной степени как
«внимание гласу бога». Сама" тогда делается как бы «абсолютным»
слушанием, в параллель к «абсолютному чтению» — Корану. А так как
термин сама' в своем первоначальном значении объединяет собой и
выслушивание исполнения музыкальных произведений, то тем самым
переход к музыке открывается более или менее легко. Позицию свою
суфии старались еще более укрепить рядом преданий о пророке, в ко-
торых указывается, что он якобы охотно слушал пение стихов в испол-
нении рабынь и своих жен 1 о.

Таким путем музыка была введена в обиход суфия. При этом под
музыкой, конечно, приходится разуметь преимущественно музыку во-
кальную, которая на Востоке всегда играла преобладающую роль в
музыкальной жизни. Возникал вопрос об исполнителях ее, и здесь на
первых порах неизбежно приходилось пользоваться готовыми кадрами
профессионалов, певцами и певицами с установившимся репертуаром,
состоявшим главным образом из эротической' лирики. В суфийских
трактатах разбросано множество указаний на стихи, вызывавшие эк-
стаз у тех или иных видных представителей суфизма. Мы узнаём, что
такие крупные деятели, как Джунайд, Сари Сакати, Зу-н-Нун и дру-
гие, относились к сама' явно благосклонно11. Шибли впал в экстаз,
слушая пение стихов:

Я вопрошающий о Сальме! нет ли осведомителя,
который обладал бы знанием о ней, где она останавливается?..

Эта строка < в з я т а > из самого обыкновенного насиба, каких в
арабской поэзии несметное множество. Следовательно, такого рода
поэзия в суфийских кругах пользовалась признанием.

Здесь нельзя не коснуться также роли одной из первых подвиж-
ниц суфизма, по имени Раби'а 'Адавиййа, которая до вступления на
путь суфизма, по преданию, была профессиональной певицей. Намек
на специфические черты ее профессии мы находим в интересных стро-
ках, приписываемых ей Сухраварди:

Ь 1 СГ*

jù\ ^9 ^ J i <--~^ J

Поистине, сделала я тебя в сердце собеседником
,и отдаю тело мое тому, кто желает .общения оо мной.
Тело мое отдано тому, с ,кем я в общении,
а 'возлюбленный сердца моего дружит со мной

в тайниках сердца 13

1 0 чАвариф ал-ма'ариф, т. II, стр. 104 и ел.; ПО и ел.
1 1 Там же, стр. 104.
1 2 Там же, стр. 127.
1 3 Там же, стр. 127.
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Деятельность Раби'и совершенно ясно показывает, что привлече-
ние профессиональных певиц на суфийские маджлисы в раннюю эпоху
практиковалось 14.

Итак, применение светской эротической <^любовной> поэзии в су-
фийской практике относится уже к самым первым векам развития су-
физма. Поэзия становится необходимым атрибутом суфийской беседы.

Но практика должна была показать, что не всегда эта случайно
пристегнутая к суфийскому миропониманию лирика достигает цели.
Безусловно, стихи, написанные со специальным заданием, должны были
гораздо лучше отвечать требованиям сама*. С другой стороны, извест-
ный навык уже был, аудитория была подготовлена к восприятию опре-
деленного круга образов и трактовке эротической поэзии в символиче-
ском духе. Оставалось только возвести эту символику в систему и по
готовому шаблону создавать свои произведения, уже не подвергавшие-
ся насильственной интерпретации, а задуманные в плане символиче-
ской лирики.

При перенесении суфизма на персидскую почву, в Хорасан, где
центром его в V в. х. сделался Нишапур, конечно, были перенесены и
все соответствующие обычаи, получившие лишь известные модифика-
ции в соответствии с местными условиями.

Если появление суфизма (или, точнее, зачатков того комплекса
учений, который впоследствии получил это наименование) в Персии
мы будем связывать с именем Ибрахима ибн Адхама (ум. 160—
166/776—783), то в таком случае мы должны считать, что суфизм до-
стиг там известного распространения уже в начале III в. х.— IX в. н.э.
Деятельность первых проповедников суфизма в Персии носила прежде
всего характер обращения к самым широким слоям населения. Мы
знаем, что в III в. х. весь Хорасан наполнился бродячими проповед-
никами, переходившими из селения в селение, одетыми в несшитые
овечьи меха, с белыми калансува на головах, читавшими свои увеща-
ния на специально сооружавшихся для них грубых помостах15. Для
такой деятельности было необходимо создание особого языка, который
мог бы быть понятен всякому и не требовал бы специальной подготов-
ки, без какой <жителю Хорасана> едва ли можно было понять речи
суфиев Ирака. Нужно было приспособить персидский язык, язык ули-
цы и базара, к передаче тех тончайших оттенков переживаний, рас-
смотрению которых предавались арабские суфии. Как это было осу-
ществлено, нам, к сожалению, совершенно неизвестно, ибо никаких пись-
менных следов эта деятельность суфиев не оставила, или, если таковые
и были, то от них ничего до нас не дошло. Но не приходится сомневать-
ся, что и здесь суфизм тоже должен был прибегнуть к поэзии как-наи-
более удобному средству воздействия на психику аудитории. Какова
же была эта поэзия? В избранных кругах и в среде арабских колони-
стов, конечно, такая же, как и в Ираке, Но для широких масс была
нужна прежде всего поэзия на родном, персидском, языке. С другой
стороны, персидская поэзия, судя по имеющимся у нас сведениям, еще
только зарождалась и дать такой материал, какой давала развитая
арабская лирика, не могла. Однако народная поэзия должна была

14 Интересную параллель к этому см. в 'Авариф ал-ма*ариф, т. II, стр. ПО (со

слов Абу Талиба ал-Макки): {jt*^^ LT**-"^ jl>f* ^ -9 ^^^2JI ô l j_^ M U5^^l

ΐ δ См. Massignon, Lexique, p. 230.
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существовать и в то время, ибо невозможно представить себе народа,,
который не выражал бы своих переживаний в песне. Поэтому можно-
предположить, что суфиям в Персии для украшения своих бесед музы-
кой пришлось прибегнуть не к «литературной» поэзии, а к творчеству
народному и пользоваться народной эротической лирикой.

И в самом деле, если мы сравним старейшие произведения суфий-
ской лирики на персидском языке с аналогичными произведениями
арабской литературы, то резкое их различие сразу же бросится в гла-
за. Персидская суфийская лирика стоит гораздо ближе к народной
песне, гораздо больше внимания уделяет чувству, нежели блистающая,
формальным совершенством, но холодная поэзия арабских суфиев.
Этот «песенный» характер персидской лирики, ее задушевность, ин-
тимность остается отличительной ее чертой на всем протяжении ее раз-
вития вплоть до новейшего времени 16. Особенно пластично он высту-
пает при сравнении ее с произведениями светской, придворной персид-
ской лирики <того времени>, где уже в самый ранний период техника
начинает брать верх над содержанием.

Но использование музыкальной стороны поэзии как своего рода
наркотика для искусственного вызывания экстатических состояний —
лишь одна особенность персидской суфийской лирики. Мы не можем
проследить-ее развития в раннюю эпоху, но, несомненно, что к перио-
ду III—IV в. х. относится разработка словаря символов, который мы
уже видим вполне завершенным в V в. х. в диване Баба Кухи 16*. Разра-
ботка символики открывала перед суфийской поэзией совершенно но-
вые горизонты. К этому периоду суфизм уже начал кристаллизоваться,
в более или менее определенные формы, философские теории стали
приобретать все большее значение. Выступало деление на шариат,
тарикат и хакикат, развивающаяся литературная деятельность предъ-
являла к суфиям все более и более серьезные требования.

Изучая изречения суфийских шейхов, мы видим, что, располагая
столь скудным словарным запасом, им приходилось вести тяжелую
борьбу. Своеобразная психологическая разработка была доведена ими
до последнего совершенства, но для передачи тончайших оттенков ин-
дивидуальных восприятий тех или иных переживаний шейхам не хва-
тало слов. Изречения некоторых суфиев начинают облекаться в форму
особого «заумного языка», и зачастую человеком «посторонним», не
суфием, не хмогут быть поняты вообще. Особенную трудность, конеч-
но, представляла фиксация хала, этого мистического озарения, наи-
более характерной чертой которого является именно его кратковре-
менность, даже правильнее было бы сказать «вневременность». Можно»
ли было пытаться передать словами то, для чего слов в наличии не
имелось, что, в сущности, непередаваемо вообще? Здесь мы имеем,
дело исключительно с той сферой человеческой психики, которую неко-
торые западные психологи называют «подсознательной». Пытаться.
логическим мышлением зафиксировать то, что по самой своей природе
находится вне логики, в сфере эмоций, конечно, задача невыполнимая.

Но чего не может строгая логическая мысль, то зачастую осуще-
ствимо в области искусства. Нет никакого сомнения в том, что наша
оценка поэзии исходит не только из содержания и формальной ее сто-
роны. Поэзия воздействует непосредственно на чувство и, следова-
тельно, может передать самые тончайшие оттенки переживаний, кото-

16 Этот «песенный» характер суфийской лирики был отмечен В. А. Жуковским;
в его заметке об Ансари уже в самом заголовке статьи: «Песни Гератского старца».

16* <Ср. стр. 56 наст, изд.; БС II, № 32. — Ред.>
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рые иным способом зафиксированы быть не могут. Хал отныне стано-
вится одной из излюбленных тем суфийской лирики. Для описания его
она нашла яркие, блестящие краски, создавшие ей славу на всем Пе-
реднем Востоке и сделавшие ее одной из интереснейших областей для
всякого, кто стремится найти научную базу для психологии. В диване
Баба Кухи мы находим весьма значительное количество стихотворе-
ний, посвященных этой теме. В виде образчика приведу одно из них,
более краткое 17:

«λ5 ^j^-Li ^JJSJ >!< "1 £*u/j\ jfiji j O f̂» ^-^ (JU.Ä »LO JA. rt

Рассвело утро счастья благодаря счастливой звезде,
светило солнца тайны обратило лик к созерцанию.
Поутру, по милости своей, «открыватель врат»
открыл--предо, мною, СЛОВБО солнце, врата к свиданию.
Когда я увидел арку бровей этой любезной луны,
моей душе оставалось только кланяться и бить земные поклоны.
Когда [поклоняющийся] стал бить поклоны перед аркой бровей красавцев,
<И ОН, И ТОТ, КОМУ ОН ПОКЛОНЯЛСЯ, СЛИЛИСЬ В ОД'НО.

(Когда сердце мое увидело красу, лучом которой является, душа,
оно .получило уверенность, что это и есть благой исход.

В переводе это стихотворение теряет почти всю свою прелесть,
в оригинале же дает яркую и живую картину того самого хала, кото-
рый так тщетно старались описать теоретики.

Остается отметить еще <одну> последнюю функцию суфийской
лирики. Мы уже упомянули о зарождении в IV—V в. х. специфической
философии суфизма, лишь отчасти сходившейся с исламом и с точки
зрения ортодоксального богословия являвшейся зачастую кощунством.
Изложение этой философии в теоретических трактатах было небезопас-
но. Пример казненного Халладжа жил в памяти у всех суфиев. Однако
поэзия давала возможность действовать почти безнаказанно, прикры-
ваясь туманностью выражений, зашифрованных в эротической симво-
лике. Словарь символов оказывался здесь полезным пособием суфия,
дававшим ему возможность высказывать самые крайние взгляды, не
опасаясь преследования <мусульманской> «инквизиции». Расшиф-
рование символики старейших суфийских диванов Баба Кухи, Ахмад-и
Джама 2 2 и гАбд ал-Кадира Гилани 2 3 дает в этом отношении совершен-
но неожиданные результаты и показывает, что уже у этих авторов мы

17 В: л. 137, U: 118, Z: 118. <3начение шифров см. в статье «Две газели Баба
Кухи Ширази», стр. 279 наст. изд. — Ред.>

ι» U * c^Si ïl$l

19 у * ÔUU
20 Ζ * f*jS~

21 и *
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находим совершенно разработанную философскую систему, в основе
своей очень мало отличающуюся от позднейшей трактовки этих вопро-
сов у таких профессиональных философов суфизма, как Ибн ал-*Араби
и Садр ад-Дин Кунави. Я не буду углубляться далее в вопрос о фило-
софских схемах лирических диванов, ибо это отвлекло бы нас в сто-
рону от основной темы и, кроме того, потребовало бы и слишком много
места. Перехожу к заключительным выводам.

В результате всего сказанного мы можем разделить произведения
старейших персидских суфиев на четыре главных типа:

1. Поэзия светская, преимущественно эротического характера, ко-
торая лишь искусственно введена в обиход суфиев и по назначению
своему должна была служить как бы стимулом, облегчающим дости-
жение экстатических состояний.

2. Поэзия чисто суфийская, пользующаяся терминологией <поэ-
зии> предшествующего типа и преследующая ту же цель, но в дан-
ном случае более действенная, ибо отправным ее пунктом служит
знание условий, требуемых для получения тех или иных воздействий
на психику слушателя. Разновидностью этого типа является тот вид
поэзии, который ставит себе задачей описание внутренних состояний
суфия, пример какого мы видели выше.

3. .Поэзия, имеющая целью дать изложение философских взглядов-
ее автора (или его учителя) и пользующаяся для этого терминологией
первого типа, излагающая воззрения поэта в скрытом, замаскирован-
ном виде.

4. Лирика дидактическая, которая может быть названа суфийской
лишь постольку, поскольку она исходит из суфийских кругов, ибо тер-
минологией суфизма она почти не пользуется, исходит из общемусуль-
манской доксологии и ничем не отличается от <мусульманской> ре-
лигиозной лирики.

Мы видим, что в эту схему, которая, конечно, намечает только-
основные типы, в чистом виде, как всякое теоретическое построение,,
едва ли встречающиеся, совершенно не вошел суфийский эпос. В самом
деле, в первую эпоху появления суфийской поэзии эпоса как такового
мы не встречаем вовсе. Конечно, это еще не доказывает, что его совсем:
не было, с уверенностью можно утверждать только то, что пока HHJ
одного памятника такого типа в нашем распоряжении нет.

Начинается суфийский эпос только с Сана'и, которого мы пока
должны считать родоначальником этого вида поэзии. Заслуги Сана'и
в деле развития суфийской поэзии неизмеримы, и оценка их в кратком
очерке дана быть не может, ибо здесь нам придется иметь дело с та-
ким сложным явлением, как продвижение суфизма навстречу широким
массам и слияние его литературы с огромным материалом народных
легенд и преданий, зачастую с исламом ничего общего не имеющих.
Рассмотрение лирики заняло у нас слишком много места, характери-
стику эпоса пришлось бы дать лишь в самых общих чертах, что отняло
бы у работы всю ее ценность, ибо исследование суфийской поэзии с
этой стороны доныне еще никем не производилось, а вопрос этот за-
служивал бы более тщательного обсуждения. Эти соображения лишают
меня возможности поделиться здесь собранными мною материалами:
и заставляют меня подвергнуть их рассмотрению в отдельной статье.



ОСНОВНЫЕ ЛИНИИ РАЗВИТИЯ
СУФИЙСКОЙ ДИДАКТИЧЕСКОЙ ПОЭМЫ В ИРАНЕ

1

Распространение суфизма в Иране совершалось с удивительной
быстротой. Первыми апостолами нового учения были большей частью
арабские военные колонисты, поселившиеся в Хорасане. На севере
Ирана это были главным образом джунды из Басры и Куфы, принес-
шие с собой со своей родины тенденцию к дальнейшему развитию имев-
шихся уже в Коране зачатков мистики. Во втором веке хиджры из-
вестный шейх Ибрахим ибн Адхам, чистокровный араб из племени
Бану Тамим, основал первую школу мистиков. Ему не суждено было
увидеть успех своего учения в Хорасане, так как стремление к знанию
влекло его через все страны халифата, пока он, наконец, не умер
(160/776-77) 1 на горе Луккам близ Лаодикеи. Однако его ученику
Шакику Балхи удалось собрать в Балхе постепенно расширявшийся
круг последователей. Уже в третьем веке мы встречаем суфиев иран-
ского происхождения2. Следовательно, это учение перешло границы
узкого круга арабских колонистов и встретило радушный прием среди
местного населения.

* Новые приверженцы суфизма весьма энергично выступают против
носителей официальных традиций. По их мнению, с о б и р а н и е хади-
сов не является правильным путем к достижению подлинного небес-
ного блаженства. Их стремление — с л е д о в а т ь хадисам; это стрем-
ление постепенно привело к возникновению новой школы суфизма в
Нишапуре3. Суфизм стремится теперь к все большему расширению
круга своего влияния. Учения его должны были быть изложены попу-
лярно, чтобы они были понятны широким массам.

Суфийский маджлис в сочетании с сама' — пением, имевшим целью
возможно быстрее привести участников маджлиса в состояние экзаль-
тации (хал, ваджд), еще ранее вызвали в арабских областях халифата
появление своеобразной лирики, связанной со старинной любовной поэ-
зией. Персидские суфии пытались подражать в этом своим арабским
предшественникам. Но они столкнулись тут с одной трудностью, кото-

1 Подробнее см.: Massignon, Lexique, p. 150 ei passim; иначе дано у Никапь-
сона (EI, Bd II, S. 460) по йакуту (Му'джам, т. III, стр. 196).

2 Таким был, напр., Хатим ал-Асамм (ум. в 237/851-52 г.), который в своей обви-

лительной речи против кади Рея называет себя «персом» ( ^ f ^ bı), см.: Ша'рани,
Табакат ал-кубра, т. I, стр. 89. Об Абу Хафсе ал-Хаддаде (ум. в^270/883-84 г.) рас-
сказывают, что он не знал арабского языка (Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона,
т. I, стр. 326).

3 Ее главнейшие представители — так называемые маламатиййа.'
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рую арабам не пришлось преодолевать. К этому времени персидская
поэзия4 еще не имела сложившихся традиций, ибо она только начала
развиваться, не имела она и своего стиля. Поэтому суфийским шей-
хам не оставалось ничего другого, как обратиться к народной поэзии,
откуда они позднее заимствовали столь излюбленную персидскую фор-
му четверостишия. Арабский жанр газели был заимствован и преобра-
зован ими применительно к народной песне, и так возникла своеобраз-
ная персидская любовно-мистическая лирика, являвшаяся резкой про-
тивоположностью арабской суфийской поэзии. Арабская поэзия ищет
внешних эффектов, она стремится ошеломить читателя технической за-
конченностью5. Персидская же суфийская лирика пренебрегала фор-
мой, стараясь заменить художественную законченность задушевностью
и теплотой. Суфийская газель в Персии была прежде всего звучной
и напевной песнью, достигавшей в большинстве случаев непосредствен-
ного воздействия на душу, способной потрясти чувствительную натуру,
даже и без глубокого понимания ее метафизического содержания6.

Таким образом, персы обрели готовый образец лирики (газель) в
арабской поэзии, но они изменили и приспособили его для своих нужд.
Иначе обстоит дело с дидактической поэзией в форме месневи. Эта
форма не была известна арабам и должна была быть самостоятельно
создана персами. Рассмотрим теперь подробнее зопрос о возникновении
поэзии этого рода.

Распространение суфийских учений осуществлялось обычно двумя
способами. Через непосредственные устные поучения шейхов: инди-
видуальные— общение пира и мурида, или коллективные — в форме
проповеди, обращенной к массам (ваз), или же через обнародование со-
ответствующих посланий (так называемые рисале). Оба способа очень
важны для нашей статьи. Составление рисале началось очень рано.
Нам известны послания, составленные самое позднее в начале второго
века хиджры7. К сожалению, мы знаем их большей частью лишь по
названию. Только немногие произведения этого периода дошли до нас,
да и они, сохранившиеся обычно в уникальных рукописях, очень мало
доступны. Все эти сочинения стремятся главным образом установить
более или менее точное определение различных стадий (макамат) на
пути к мистическому прозрению и объяснить психические явления, свя-
занные с нравственным очищением. Их основой является, таким обра-
зом, в высшей степени острый и глубокий психологический анализ,
который влечет за собой морализирующую проповедь.

4 Я имею при этом в виду поэзию на персидском языке, пользующуюся арабской
метрикой.

5 Характерным примером этого являются большие касыды Ибн ал-Фарида.
6 Этот вопрос я подробно разработал в статье «Основные моменты в развитии

суфийской поэзии», — «Восточные записки», т. I <см. также стр. 55—62 наст. тома.—
Ред.у

7 Л. Массиньон (Lexique, р. 155 et passim) называет следующие послания, от-
носящиеся к самому раннему периоду развития суфизма: 1) II в. х. — сочинения Ха-
сана Басри (ум. в 110/728-29 г.) o b l j j и ià&l^ 2) III в. χ.-—сочинения Зу-н-Нуна
ал-Мисри (ум. в 245/859-60 г.), трактующие о последовательности экстатических со-
стояний (тартиб ал-ахвал); такие сочинения ал-Мухасйби (ум. в 243/857-58 г.), как:

^ ^ hi f la2N 3 «*Ы <3j2*JI Â J U ^ I «^^ал-Харраза (ум. в 286/899 г.)
и восемнадцать различных сочинений ал-Джунайда (ум. в 297/909-10 г.)



Форма этих произведений — простая, бесхитростная, прозаическая
речь, и только крайне редко можно найти в такого рода прозаических
сочинениях рифйу (как подражание стилю Корана). Если в них кое-
где и вкраплены стихи, то это обычно уже упомянутая любовно-мисти-
ческая лирика, а мистические переживания описываются аллегориче-
ски, скрытые под вуалью любовной терминологии. Мне не известны
стихотворения этого периода, которые трактовали бы подобную тему
незавуалированно. Можно бы, пожалуй, упомянуть только Абу-л-'Ата-
хию (ум. 211/826-27 г.), но его поэзия является лишь излиянием бью-
щего через край религиозного чувства, она остается в рамках орто-
доксального ислама и не имеет мистической окраски. Дидактической
поэзии, относящейся к этому времени, в арабском суфизме нет, веро-
ятно потому, что изложить эти мысли в наиболее распространенной
в арабской поэзии форме касыды было бы очень трудно. Для того
чтобы отважиться на подобную попытку, нужно было прежде создать
другую более свободную форму, которая позволяла бы поэту, не пре-
одолевая чрезмерно больших технических трудностей, свободно изла-
гать течение своих мыслей.

Переходя к произведениям персидских суфиев, мы и здесь также
видим интенсивное развитие литературного творчества. Биографии
шейхов называют ряд авторов, и среди них имена таких, как катим
ал-Асамм, Ахмад ибн Хидруйа, Шах ибн Шуджа' Кирмани и др.
Правда, из всех их сочинений до нас почти ничего не дошло. В боль-
шом комментарии к Корану Абу ?Абд ар-Рахмана ас-Сулами (Тафсир
ал-хакаик) мы находим небольшие фрагменты — выдержки из про-
изведений этих авторов. На основании таких вырванных из контекста
цитат едва ли можно составить отчетливое представление о мировоз-
зрении этих шейхов. Мы можем только с уверенностью утверждать,
что все эти произведения по форме своей ничем не отличаются от по-
сланий арабских суфиев. Это понятно, так как персидские шейхи были
большей частью тесно связаны со своими арабскими предшественника-
ми,, у которых они и учились. Даже язык их произведений — арабский,
который в течение первых столетий после завоевания Персии был, так
сказать, официальным языком литературы. Итак, ясно, что эти авто-
ры обращались не к широким народным массам, а имели в виду лишь
узкий круг читателей, сведущих в богословской литературе.

Мы говорили уже выше, что суфийские шейхи в Персии постепен-
но создавали себе все более широкий круг слушателей. В первые века
ислама приступить к ознакомлению с суфизмом можно было лишь
после основательного изучения шариата, но в IV—V веках хиджры
было уже много шейхов, не прошедших настоящего курса теологии, в
чем они откровенно признавались в своих проповедях. Весьма харак-
терный пример такого рода суфиев — знаменитый шейх Абу-л-Хасан
Харакани (ум. в 425/1033-34 г.), ревностный почитатель великого
Байазида Вистами. Изречение Харакани: с^У ^JJO <£)L^ V = ^ L / *&' O J ^ J
jJİ\ I Λ* <J ^xl U ôJc^k 8 «Я обрел бога в обществе моего осла,

т. е. я был погонщиком ослов, когда на меня снизошло это прозре-
ние»—доказывает, что он происходил из низших слоев народа, и, ве-
роятно, совсем не был знаком со школьной ученостью мухаддисов и му-
•фассиров. К счастью, до нас дошло одно сочинение, дающее нам до-

8 См. Сам'ани, Китаб ал-ансаб, л. 1946. Встречающееся в изречении слово OXJJ^
может быть доказательством того, что изречение было первоначально сказано по-
персидски и у Сам'ани дан его арабский перевод.

•5 Е. Э- Бертельс 65



вольно полную картину образа жизни и проповедей этой своеобразной
личности. Это Hyp ал-'улум, написанное одним из учеников Харакани,
тексты которого мы имеем в кратком (и, к сожалению, неполном) из-
влечении в одной из рукописей Британского музея9. Девятая глава
этого труда, озаглавленная ob|£*JI ^ (л. 86), излагает несколько
рассказов, < слышанных автором от самого Абу-л-Хасана. Установить
в этой главе какую-либо последовательность изложения не представ-
ляется возможным. Изречения Байазида, анекдоты из жизни ранних
суфийских шейхов, апокрифические легенды, примыкающие к Корану,
изложены здесь в простой, народной форме. Примером может служить
следующая краткая притча (л. 96):

^ j lft>j \j*4 i^y* ^ eues ß^r ^J^ï* v_ilj.i? r<«j>^ ,/"» - ^ j ^ c**Jj IjA ^ JL ôlSvJÏ

j ^^,χί jL «LJ "A^ ^.J t5̂ **̂  c ŝij ß^r ->J?..3 * ^ ^ Ĉ wl J^»IÄ j b
Jb ç<*^^ Ь | 3 X*l с1)Ц^ Ji.ij.x^ cJljl> j ^ jAj Jj^ui ĉ Àsw (л. 10a) j b Ь ^ р IAJ

^ i ^ jJ^ jTly U' J J & L ^ ' ^ r ' j ^ «Однажды Муса, мир ему, был в
месте [тайных] молитв. Он услышал призыв: „О Муса, защити моля-
щего о помощи!". Когда он вышел из этого места, прилетел голубь
[и сказал]: „О Муса, спаси, спаси!". Муса открыл свой рукав, и голубь
юркнул туда. Через некоторое время появился сокол [и сказал]: „Ты
спрятал мою добычу в рукаве, отдай ее мне!" j[Myca] сказал [ему]: „Бог
мне повелел: защищай молящего о помощи!". И Муса простер руку для
того, чтобы вырвать кусок мяса из своего бедра и дать его соколу.
Сокол ;[тогда] сказал: „О Муса, разве ты не знаешь, что [есть] мясо
пророков нам запрещено? Я даю обет не трогать [голубя]!". Затем
сокол поднялся и стал кружить в воздухе прямо над головой Мусы.
[Тогда] голубь сказал: „О Муса, выпусти меня!" [Муса] сказал: „Сокол
здесь, он налетит и схватит [тебя]". Голубь сказал: „Давший обет не
схватит и не нарушит |обета]!". [Муса] выпустил голубя, тот присоеди-
нился к соколу, и оба они стали кружить [в воздухе]. |[Бог] повелел:
„О Муса, соколом был Гавриил, а голубем Михаил, они хотели тебя
испытать, как ты даешь обет"» 10.

К изложенной в Коране истории Моисея этот рассказ не имеет
никакого отношения. Заметная в нем буддийская окраска показывает,
что своим происхождением он обязан совсем иным источникам, кото-
рые мы теперь вряд ли можем определить. Но в данном случае для
меня важен не вопрос о происхождении, а вопрос о назначении этого
рассказа. Характер суфийского маджлиса нам достаточно известен
из жизнеописания шейха Абу Са'ида ибн Абу-л-Хайра п . Мы знаем, что
шейхи охотно иллюстрировали свои проповеди на маджлисах притчами

9 Описание рукописи см.: Rieu, Catalogue, vol. I, p. 342a (Or. 249). <Текст и
перевод Hyp ал-*улум см. в наст, томе, стр. 225—281. — Ред.>

ίο Зтот же рассказ, в несколько измененной редакции, где главным действую-
щим лицом является не Муса, а пророк Мухаммад, мы находим в Булбул-наме Фа-
рид ад-Дина 'Аттара (Рукопись Аз. муз., Nov. -293, < С Ы66> л. 194а).

11 См.: Жуковский, Тайны единения, passim и особ. стр. 91, стк. Î8 и ел.
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и сравнениями, призванными лучше доводить до понимания малоподго-
товленных слушателей трудно постижимые религиозные доктрины.
Едва ли можно сомневаться в том, что подобные рассказы были в свое
время вплетены в проповеди Абу-л-Хасана. Сами проповеди, конечно,
не могли сохраниться, так как вряд ли они записывались. Определен-
ного плана они, вероятно, не имели, а поэтому вполне понятно, что
последователи шейха не могли сохранить их в памяти со всеми по-
дробностями. Однако вплетенные в них рассказы имели определенные,
четкие сюжеты, были большей частью облечены в острую форму анек-
дота и глубоко врезались в память слушателей. Все это привело к
тому, что от знаменитых шейхов до нас дошло большое число таких
рассказов, тогда как ни одна их проповедь полностью не сохранилась.

Труд Абу-л-Хасана Харакани продолжил его ученик, известный
шейх ал-ислам Абу Исма'ил 'Абдаллах ибн Абу Мансур Мухаммад
ал-Ансари ал-Харави. Этот выдающийся человек, пренебрегший бле-
стящей карьерой ученого юриста для того, чтобы закончить жизнь
скромным отшельником в Газургахе12, предместье Герата, оказал
большое влияние на развитие суфизма. Его ученость, даже с точки
зрения жителей Востока, обычно обладающих удивительной памятью,
была просто баснословной. О своих занятиях он сам рассказывает
нам так:

«Я знал наизусть семьдесят тысяч арабских стихов и сто тысяч
персидских, можно сказать, как стихов древних поэтов, так и более
новых, и каждый из этих [стихов] был непросверленной жемчужиной.
Утрами и вечерами я занимался чтением Корана, а днем учился.
Я исписывал шесть листов [бумаги], заучивал их наизусть, а затем пе-
реходил к упражнениям. Я так распределил свое время, что ни "одной
минуты не был без дела, и у меня не оставалось излишка времени,
скорее мне его не хватало. Почти все дни бывало так, что я вплоть до
[последней] вечерней молитвы довольствовался [одной] лишь трапезой.
По вечерам (или ночам? — Е. Б.) я писал при светильнике хадисы.
У меня совершенно не было свободного времени: когда я писал, мать

12 Изображения его могилы в Герате см.: Niedermayer, Diez, S. 61. ,
13 Маджалис ал-'ушшак, рукопись Аз. муз., аб 574а, < В 669>, л. 53а, то же еж.

лит., стр. 60.
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отламывала кусочки хлеба и клала их мне в рот. Бог дал мне такую
память, что я запоминал все, что выходило из-под моего пера, так что
я знал наизусть триста тысяч хадисов и миллион иснадов. То, что я
сделал по разыскиванию хадисов великого защитника пророчества (да
помолится бог о нем и его домочадцах и да благословит их), еще
никто и никогда не делал».

Несмотря на благоприятные обстоятельства, Ансари стал ощу-
щать некую неудовлетворенность и тоску. Он чувствовал, что одно
только собирание хадисов не является правильным путем к проникно-
вению в глубины религиозного настроения. Ему нужен был руково-
дитель, который бы мог указать ему путь, и такой руководитель дей-
ствительно появился в лице необразованного и простодушного Абу-л-
Хасана Харакани. Ансари так описывает свою встречу с учителем:

«'Абдаллах (т. e. сам Ансари.— E. Б.) жил в пустыне, он отпра-
вился искать живую воду и неожиданно встретил Хасана Харакани;
там он нашел источник живой воды, и он выпил этой воды столько,
что не осталось ни 'Абдаллаха [Ансари], ни Харакани; Пир-и Ансари
(почетное прозвище Ансари в старости.— Е. Б.) был скрытым кладом,
ключ к нему был в руках Харакани».

Случилось так, что ислам потерял большого ученого-богослова,
а взамен получил глубокого исследователя мистики, труды которого
и до сегодняшнего дня не утратили еще значения. Основательное тео-
логическое образование оберегало Ансари от экстремистских воззре-
ний, присущих более поздним суфиям. Будучи приверженцем ханбалит-
ского толка ислама, он стремился согласовать мистицизм с ортодо-
ксальными вероучениями. Он питал отвращение к умозрительным со-
физмам и составил послание «В порицание калама», в котором он резко
критикует словопрения аш'аритов15.

Личность Ансари уже давно привлекла внимание европейских
востоковедов 16. Но, к сожалению, изучение произведений Ансари огра-
ничилось только изучением его поэзии, а крупные его прозаические
труды до сего времени являются terra incognita для большинства во-
стоковедов. Большой текст Табакат ас-суфиййа Ансари все еще ждет
своего издателя 17. Написанное Ансари на арабском языке произведе-
ние Маназил ас-са'ирин (классификация макамов — состояний на пути
к мистическому прозрению)—книга, которая в течение многих веков
оказывала влияние на суфийскую литературу18 — доступна лишь в лито-

14 'Абдаллах Ансари, «Псевдо-Маназил», рукопись из коллекции В. Â. Жуков-
ского, № 14, л. 23а (см. Розенберг, Список, стр. 485 и ел.). Этот отрывок был уже
процитирован В. А. Жуковским в его работе «Песни Гератского старца».

1 5 Goldziher, Vorlesungen, S. 329, Anm. 14.
ч ί δ Важнейшая работа о нем: В. А. Жуковский, Песни Гератского^ старца. Кро-

ме того, надо еще упомянуть следующие работы: небольшой этюд Г. Эте (см. Ethé,
•GIPh, S. 232); Ethe, Catalogue of the India Office; Sachau and Ethé, Bodleiana; Dorn,
Catalogue. <См. в наст, томе, стр. 300—309, а также БС II, № 38, 39. — Ред.>.

π Этот текст, кроме исторического значения, очень ценен как образец архаи-
ческого диалекта Герата. См: Ivanow, Tabaqat of Ansari.

18 Поэт Касим ал-Анвар, умерший в 837/1433-34 г., повторяет, например, в своем
небольшом дидактическом стихотворении Макамат ас-саликин классификацию мака-
мов, данную Ансари (см. рукопись Аз. муз., № 220 <А 51^>, лл. 166а и 221а, а также
д. 150а).
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графираванном восточном издании ш и До сих пор еще не удостоилась
тщательного анализа. Старейшая прозаическая обработка легенды об
Иосифе и Зулейхе, выполненная Ансари — Анис ал-муридин ва шаха
ал-маджалис20, сохранившаяся в единственной рукописи (India Office,
№ 1458) и потому малодоступная широким кругам исследователей,
не привлекла еще к себе внимания востоковедов, несмотря на ее чрез-
вычайную важность для истории суфийской романтической поэзии.

Но еще важнее всех упомянутых выше трудов Ансари для инте-
ресующей нас темы сборник, написанный на персидском языке, до сих
пор пользующийся большой популярностью в Средней Азии, известный
под названием Маназил ас-са'ирин. В. А. Жуковский уже указывал21,
что это название было дано книге много позднее. Имя святого старца
Пир-и Ансар всегда высоко чтилось в окрестностях Герата. Его почи-
тателям было известно о том, что старцем написан трактат под этим
названием, но раздобыть трактат было трудно. Когда же было найдено
другое произведение Ансари, вообще не имевшее названия, то его
обрадованные почитатели решили, что это и есть Маназил ас-са'ирин.
Теперь, когда нам известно арабское сочинение Ансари под этим на-
званием, мы можем спокойно утверждать, что оба эти сочинения не
имеют одно к другому ни малейшего отношения. Вряд ли можно сей-
час установить название'персидского сочинения. В библиографическом
справочнике Хаджжи Халифы Ансари приписывается произведение, на-
званное просто Мусадджа'ат — «рифмованная проза». В. А. Жуковский
видел в этом произведении «персидский Маназил» Ансари, что кажется
весьма вероятным. Однако если приравнять Мусадджа'ат, упомянутый
у Хаджжи Халифы, к персидскому тексту, известному под названием
Маназил, то мы должны будем предположить, что это сочинение уже
в XVII в. не имело названия (Хаджжи Халифа ум. в 1658). Нам пред-
ставляется, что лучше всего дать этой книге, следуя В. А. Жуковскому,
название «Псевдо-Маназил», в отличие от известного теперь подлин-
ного арабского текста Маназил. Анализ текста «Псевдо-Маназил» по-
зволит нам сделать выводы, очень важные для нашей темы.

Это сочинение не имеет определенного плана и состоит из ряда
отдельных, почти не связанных между собой разделов. Последователь-
ность глав в отдельных рукописях, насколько мне известно, всюду одна
и та же. Число разделов, однако, различно, так как в одних рукописях
большие .разделы «Псевдо-Маназил» разбиты, в других же, напротив,
такое детальное деление отсутствует. Обычное деление трактата сле-

2 2
дующее22:

С, |J

10 Это издание снабжено комментарием Камал ад-Дина Абд-ар-Раззака Каша·
ни (литография выпущена в Тегеране в 1315/1897-98 г.). <Ср. БС II, Кя 38>

2 0 См.: Ethé. GIPh, Bd II, S. 282.
21 Жуковский, Песни.
2 3 Привожу названия разделов по лучшей из известных мне рукописи Аз. муз.,

Nov. 3 < В 2292>.
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В прозаический текст этого сочинения вставлено большое число
украшающих его газелей, четверостиший и поэтических фрагментов,
большей частью содержащих тахаллус Ансари23. Сам прозаический
текст состоит большей частью из коротких предложений с перемежаю-
щейся рифмой, что придает ему характер своего рода «виршей». При-
ведем характерный пример:

«Я сказал: „О единственный учитель, что такое единение [с бо-
гом]?". Он ответил: „Единение [с богом] не относится к учениям и дог-
матам веры. Один достоин своей единственности. [Потенциальное] бы-
тие в единении [с богом] есть идолопоклонство. Единение [с богом] в
единственности есть клевета, так как по форме она является одним из
качеств сотворения. Единение имеет много атрибутов, а единствен-
ность— субстанция. Единение [с богом] для простых людей означает
слышать только его одного, а единение избранных —знать одно и ви-
деть одно. Единение дервишей —- единство и небытие. Эта стоянка
есть место гибели, вода и земля не имеют к ней отношения. Ты имеешь
форму, это дело— дело не для тебя. Это не соответствует мере твоего
самомнения. Что общего между бытием и небытием? Каково родство
небытия с бытием? Речи твои — бедствие, твое самомнение —болезнь.
Для единения достаточно красоты единственности и атрибутов веч-
ности. Вода и земля непригодны для соединения. Если покинешь сто-
янку, где есть вода и земля, то станешь ты выше царства небесного.
Что же ты в настоящее время?"».

Другой пример рассуждения на весьма интересную тему:

23 Д в а д ц а т ь из этих стихотворений опубликовано В. А. Ж у к о в с к и м . См,:,
ковский, Песни.

24 Рукопись Аз. муз., Nov. 3 < В 2 2 9 > , л. 696 и ел.
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«Когда индусы достигают совершенства в любви к Будде, они де-
лают у него на голове {своего рода] чашу из ячменного теста, напол-
няют ее нефтяным маслом, натирают им [свое] тело, берут в руку
горящую головню и готовы умереть перед этим невидящим оком.
А когда [их] священнослужители с благоговением поднимают завесу,
[скрывающую] красоту идола, они приковывают взоры к его красоте
и поджигают нефть. Они наслаждаются любовью с его фантастическим
изображением и сгорают счастливыми».

Нет сомнения, что текст «Псевдо-Маназил» изобилует интерполя-
циями. Ряд явных анахронизмов, например, цитат из сочинений более
поздних поэтов, удалить очень легко. Различие между стилем самого
Ансари и стилем позднейших вставок так велико, что выделить их удает-
ся почти сразу. После исключения этих инородных элементов остается
только рифмованная проза, образцы которой мы привели. Но и тогда
это сочинение не приобретает единообразия, ибо связь между отдель-
ными его частями все же остается очень слабой. Можно предполо-
жить, что сведение этих отдельных частей воедино было сделано не
самим Ансари. В его время все эти его рассказы, изречения и. притчи
существовали, очевидно, совершенно самостоятельно и были, вероятно,
объединены в одну книгу его почитателями.

Вопрос о том, как было осуществлено это объединение материала,
сейчас для меня не столь важен. Во всяком случае, каждая о-щельная
част^произведения — подлинный текст Ансари, и этого мне"вполне* до-
статочно. Тораздо^важнее вде^к^ьшсйй1ъГкаково же, собственно, было
назначение этих отдельных частей. Думаю, что ответ на этот вопрос
дать нетрудно. Мы знаем, что суфийские проповедники (ва'из) предпо-
читали произносить свои проповеди на маджлисах ъ форме рифмованной
прозы. Весьма характерный пример этого мы находим в описании путе-
шествия ал-Джубайра, где он дает прекрасное описание одного из та-
ких маджлисов известного шейха Ибн Джаузи2 Ö. Конечно, не Ибн
Джаузи был изобретателем такого рода проповедей. Они возникли
значительно раньше, и надо считать, что их стиль связан са стилем
Корана. Фрагмент такой проповеди известного шейха Ахмада ибн Хар-
ба (ум. в 234/848-49 г.) 2 7 встречается в сочинении Шайрани Танбих
ал-лгугтаррин. Он гласит:

«Не пришло разве [время] грешнику покаяться? Ибо грех его вне-
сен в долговую книгу, и завтра его подвергнут мукам в его могиле,
и будет он ввергнут в адское пламя!»

Фрагмент этот, несомненно заимствованный из какой-то пропо-
веди, имеет отчетливо выраженное сходство со стилем Ансари. Здесь
напрашивается один вопрос, которого я не могу не коснуться. Об Анса-

2 5 Там же, л. 80а.
2 6 Wright, p. 222 sq.
27 Ср. Massignon, Lexique, p. 229.
3& Ша*рани, Танбих ал-мугтаррин, стр. 18.
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ри источник сообщает29, что он составил комментарий к Корану оЬ>-ч
ÔUWJJIJ.} «на языке дервишей». Что же подразумевается под этим язы-
ком? В современном Иране «языком дервишей» называют воровской
жаргон, которым пользуются бродяги и нищие. Ансари, конечно, не мог
прибегнуть к помощи такого языка для составления своего благочести-
вого труда. Нельзя ли усмотреть в этом «языке дервишей» своеобраз-
ный проповеднический стиль, который мы обнаруживаем почти у всех
выдающихся суфиев первых столетий? Мне, по крайней мере, такое
объяснение кажется вполне приемлемым. Правда, я не имею пока дан-
ных для того, чтобы утверждать это с уверенностью 30.

Таким образом, мы приходим к заключению, что «Псевдо-Маназил»
Ансари представляет собой, так сказать, остатки его былой проповед-
нической деятельности. В отношении формы мы имеем здесь переход-
ную стадию от прозы к поэзии. Метр стиха пока еще отсутствует, но
отдельные предложения уже почти одинаковы по длине и рифма объ-
единяет их в одно неразрывное целое. Еще один шаг — и возникнут
стихи, похожие на знаменитое месневи Хадикат ал-хаксСик Сана'и.
Разница между «Псевдо-Маназил» и Хадикат только в метрической
форме, композиция же обоих сочинений совершенно одинакова. В обоих
случаях мы видим одну и ту же рыхлость, весьма слабую связь между
отдельными частями, в обоих случаях нравственные наставления и.
объяснения специальных терминов суфизма чередуются с небольшими
рассказами, служащими как бы иллюстрациями к высказанным теоре-
тическим положениям. Это сходство станет еще большим, если мы вспом-
ним, что в «Псевдо-Маназил» стихотворные отрывки уже играют зна-
чительную роль. Следовательно, первую попытку перехода к поэзии
сделал сам Ансари, а его младший современник Сана'и создал только
логическое продолжение этого — написал дидактическую мистическую*
поэму Вопрос о том, является ли Сана'и (ум, в 1141 г.) 3 l творцом
такого рода поэзии, не может, конечно, быть решен окончательно, так
как могли существовать и другие ранние, не дошедшие до нас суфий-
ские месневи. Однако для современной иранистики дидактические поэ-
мы Сана'и остаются древнейшими-поэтическими произведениями подоб-
ного рода 32.

По всей вероятности, сама по себе дидактическая поэма возникла
еще до Сана'и. К сожалению, нам неизвестна исчезнувшая прославлен-
ная «Калила и Димна» Рудаки (ум. ок. 941), но мы можем, с некоторой
долей уверенности, предположить, что она содержала значительные
включения дидактического элемента. Во всех известных нам редакциях
этот сборник басен про животных играл роль княжеского зерцала. Уже

2 9 См. Маджалис ал-'ушшак, лит., стр. 56.
3 0 Можно еще предположить, что «язык дервишей» означает стиль, в котором'

используются технические термины (истилахат) суфизма. Но тогда все сочинения су-
фиев могли бы быть обозначены как написанные подобным языком. Какой же смысл
имело автору источника выделить только этот определенный комментарий и не утвер-
ждать того же самого, например, об арабском трактате Ансари «Маназил»?

31 <!Позднее Е. 3 . Бертельс считал наиболее -вероятным годом смерти Сана'и
535/1140-41, подвергая, правда, эту датировку некоторому сомнению (см. Бертельс,
История перс.-тадж. литературы, стр. 406). В этой же работе Е. Э. Бертельс (см.
стр. 454, прим. 1<29) несколько пересмотрел взгляды на Сана'и, высказанные ранее. Он
не считает Сана'и суфием, но отмечает его роль в создании суфийского месневи. —
Ред.у

3 2 Еще Г. Эте указывал (см.: Ethé, GlPh, S. 282) ;на связь между творчеством Ан-
сари и Сана'и. Он стремился, однако, связать прозаический роман Ансари с поэзией
Сана'и, что в сущности не так легко сделать, ибо доказать наличие романтического'
элемента у Сана'и как раз невозможно.
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сам по себе этот факт, в сочетании с тем обстоятельством, что Рудаки
посвятил свой труд своему коронованному покровителю, может рас-
сматриваться как доказательство нашего предположения33. Дидакти-
ческие части мы находим также и в Шах-наме Фирдоуси, где многие
тронные речи древних властителей Ирана заставляют нас считать их
прямо-таки переложенными в стихи панд-наме. И, наконец, мы находим
отчетливо выраженный тип дидактической поэмы в двух сочинениях
поэта исмаилита Насир-и Хосрова Са'адат-наме (написано в 1049 г.)
и Рушна'и-наме34. Правда, обе эти небольшие поэмы касаются глав-
ным образом вопросов космогонии и этики. Насир-и Хосров, создавший
в своей лирике подлинные шедевры мистического проникновения, в
своих дидактических поэмах придерживается исключительно про-
стых назиданий. Кое-где, правда, чувствуется влияние суфизма, но
оно настолько слабое, что обнаружить его может только натренирован-
ный глаз.

Подытожим вкратце сказанное. Дидактическая поэма как форма
возникла, таким образом, приблизительно уже в первой половине
X в. н. э. Но этот поэтический жанр не получил тогда широкого рас-
пространения, и только спустя столетие был возрожден, чтобы получить
свое окончательное оформление под пером Насир-и Хосрова. Значи-
тельно раньше началось, в тиши келий суфиев, увязывание проповедей
с притчами и анекдотами из жизни знаменитых шейхов и т. п. Пропо-
ведники создают своеобразный стиль — обильно рифмованную прозу,
которая должна была усилить воздействие их увещеваний на слушате-
лей. Оба эти направления соединяются в конце XI в., и так возникает
суфийская дидактическая поэма, создателем которой, насколько мы
можем судить, следует считать Сана'и. Таким образом, персидская ли-
тература в возникновении обоих жанров мистической поэзии обязана
суфийскому маджлису. Потребность в средствах, способных вызвать
возможно быстрее состояние экзальтации, вызвало к жизни экстатиче-

.скую лирику, поучение же (всСз) легло в основу возникшей немного
позже дидактической поэмы.

Среди произведений Сана'и любители персидской литературы всег-
да больше всего ценили Хадикат ал-хака'ик. Эта поэма дошла до нас
в очень большом количестве рукописей и неоднократно издавалась на
Востоке литографским способом. Остальные шесть поэм Сана'и не
пользовались, очевидно, такой большой популярностью, ибо рукописи
их теперь очень редки3 5. Объяснить причину этого невозможно. Нам

3 3 < С м . об этом подробнее: Бертельс, История nepc.-тадж. литературы, стр. 140—
142; а также: Е. Э. Бертельс, Образец таджикской художественной прозы XII века
(КСИВ АН СССР, вып. IX, 1953, стр. 37 и ел.) — Ред.>

34 <Принадлежность Са'адат-наме перу Насир-и Хосрова отрицается сейчас неко-
торыми востоковедами (см. М. Бахар, Сабкшинаси, т. III, стр. 189). Рушна'и-наме на-
писана, как сейчас считают, около 1070 г. (см. А. Е. Бертельс, Насир-и Хосров и ис-
маилизм, М., 1959, стр. 199). — P e d >

3 5 Шесть поэм Сана'и: 1) Тарик ат-тахкик, 2) Гариб-наме, 3) Сайр ал-*ибад ила-
л-ма*аду 4) Кар-наме, 5) *Ишк-наме и 6) *Акл-наме — известны только в нескольких
рукописях, принадлежащих India Office. Исключение составляют Гариб-наме, извест-
ная только в одной рукописи, и Сайр ал-*ибад, имеющаяся, кроме того, в рукописи
Азиатского музея (см. Ethé, Catalogue of the India Office, № 914—917, 926). <См. об
этих поэмах Сана'и: 1) стр. 320—323 наст, тома; 2) (Бертельс, История nepc.-тадж. ли-
тературы, стр. 408—413. —: Ред.>
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надо просто принять во внимание вкусы восточных читателей и рассмат-
ривать Хадику как наиболее важное среди произведений Сана'и.

Мы говорили уже выше, что отдельные части Хадики весьма слабо
связаны между собой. Дж. Стефенсон, опубликовавший текст и перевод
первой главы этого произведения36, заметил, что редко две рукописи
Хадики дают полностью совпадающий текст37. Последовательность глав
и отдельных строк почти во всех экземплярах различна. Это объясняли
до сих пор тем, что Сана'и делал достоянием читателей отдельные ча-
сти еще до окончательной редакции всего текста Хадики. Такое объясне-
ние приемлемо, но мне хотелось бы еще здесь добавить, что сама ком-
позиция поэмы должна была весьма способствовать подобной путанице.
Сана'и при написании Хадики не имел определенного плана. Не только
целая глава поэмы, но и любой небольшой ее раздел, которых в каждой
главе очень много, представляют собой самостоятельную проповедь
(ва'з), не теряющую своего значения в отрыве от целого. Только неболь-
шие вставные рассказы более тесно связаны обычно с предшествующи-
ми разделами, ибо они задуманы как иллюстрации и, следовательно,
не могут быть вырваны из контекста. Эти рассказы, начиная с Сана'и,
становятся характерным признаком суфийской дидактической поэмы.
Они играют в ней такую же роль, какую играли притчи и метафоры в
проповедях старых шейхов и, без сомнения, должны быть с ними сопо-
ставлены. У Сана'и эти части поэмы развиты еще довольно слабо, его
хикайаты обычно очень кратки и порою состоят лишь из одного-двух
стихов. Тем не менее они имеют чрезвычайно большое значение для ис-
следования суфизма, так как показывают, какими источниками пред-
почтительно пользовались суфийские поэты. Одной из важнейших задач
истории персидской литературы является систематизация использован-
ных суфийскими поэтами сюжетов. В большинстве случаев нам пока
еще очень трудно установить, откуда черпали поэты свои сюжеты. Осо-
бенно трудно это в тех случаях, когда сюжеты заимствованы из народ-
ного творчества. И все-таки систематическое исследование позволяет
осветить этот сложный вопрос и дает возможность уже при первых ша-
гах в этсм направлении прийти к важным выводам.

К сожалению, из семи крупных поэтических произведений Сана'и,
кроме Хадики, мне известно еще только одно — поэма Сайр ал-'ибад
ила-Л'Ма'ад38. Это произведение является примером второго типа нази-
дательных поэм, позднее развитого Фарид ад-Дином 'Аттаром. Оно
описывает путешествие стремящегося к прозрению человеческого духа
через все сферы физического и духовного мира. Путешествие начинает-
ся с царства растительной души ( ^ U ^Л1) и идет далее через более
высокие сферы, через царство разумной души ( д!зЪ ^J.J ), где путник
находит проводника в образе лучезарного старца. Этот старец и есть
сама разумная душа. Он ведет Сана'и через все четыре элемента, изоб-
раженные аллегорически в виде фантастических городов, Сана'и пока-
зывает нам жуткую картину, невольно вызывающую в памяти ужасы
дантовского ада. В глубокой тьме копошатся омерзительные твари —
гадюки, саламандры, скорпионы. Ужасающие создания, олицетворяю-
щие животную алчность и похоть, населяют эти вечно лишенные света
сферы. Постепенно становится светлее, путники достигают сияющих

3 6 См. Bibliotheca Indica, New Series, № 1272, Calcutta, 1911.
3 7 Ibid., p. X I I I .
3 8 П о ценнейшей рукописи Аз. муз., Nov. 27. < С 1102> К р а т к о е содержание и

характеристику поэмы см. в моей статье «Одна из мелких поэм С а н а ' и в рукописи
Азиатского музея». < н а с т . том, стр. 320—323. — Ред.>
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нив первичного разума и следуют далее по пути познания. На границе
царства тариката проводник покидает Сана'и, так как разумная душа
в этом царстве, где повелевает лишь чистый дух, бессильна. Сана'и
.продолжает свое путешествие один и прибывает, наконец, в область
таухида, где он встречается с логосом, «словом», в образе пророка
Мухаммада.

В художественном отношении поэма Сайр ал-'ибад значительно
выше, чем Хадика. Описания выполнены в ней рукою мастера, повест-
вование о переходе от устрашающих глубин животных инстинктов к
ослепительным, озаренным лучами тысячи солнц нивам облагорожен-
ных духов свидетельствует о такой уверенности композиционного за-
мысла, которая лишь редко встречается в персидской поэзии,

Здесь мы впервые видим разработку в поэтической форме темы,
лозднее становящейся самой излюбленной в суфийской поэзии. В сущ-
ности вся эта поэма — не что иное, как выполненное в символических
образах описание мистического «пути». То, что Ансари в своем араб-
ском трактате Маназил ас-саирин описал, так сказать, научно (все
пункты на пути к конечной цели суфия), Сана'и подает нам в об-
разной форме. Его поэма, очевидно, рассчитана на то, чтобы непосред-
ственно воздействовать на чувства читателя. Пояснений символов в ней
tue дано. Тот, кто хорошо знаком с суфийской литературой, вряд ли
может ошибиться в понимании намерений Сана'и. Цитаты из наиболее
употребительных в суфийских кругах мест Корана, намеки на них,
ссылки на хадисы·—все это облегчает опытному читателю правильное
понимание поэмы. Что касается наивных душ, то они, очевидно, должны
были почувствовать смысл Сайр ал-'ибад и через ее чтение подгото-
виться к восприятию планомерного обучения под руководством старца.

Таким образом, мы установили в произведениях Сана'и две основ-
ные формы суфийской поэмы, одна из которых происходит непосредст-
венно от суфийской проповеди и не содержит^ определенного сюжета,
другая же, напротив, построена по определенному плану. Во второй
форме мы не находим вставок в виде притч, так как вся она сама по
себе является развернутой аллегорией. Исходя из этих двух форм, мы
и попытаемся вкратце описать дальнейшее развитие суфийской дидак-
тической поэмы.

Непосредственный преемник Сана'и — Фарид ад-Дин 'Аттар, один из
величайших персидских поэтов, произведениям которого до сего време-
ни востоковеды уделяли, к сожалению, слишком мало внимания. Правда,
наличие чрезвычайно большого числа его дошедших до нас произведе-
ний 3 9 не позволяет пока дать мало-мальски четкую оценку этой выдаю-
щейся личности, но все же очень жаль, что из всего его обширного на-
следия опубликованы критические издания только одного-двух его
произведений. Разумеется, я не собираюсь дать здесь полную характе-
ристику его творчества. Я хочу только указать на те различия, которые
имеются между Сана'и и 'Аттаром. Что касается композиции дидакти-
ческих поэм 'Аттара, то в них план гораздо более четок, чем у Сана'и.
?Аттар не компонует их как придется. С самого начала поэмы он впол-
не сознательно преследует определенную цель, причем все детали дают-
ся в полном соответствии с основной идеей произведения. При однократ-

3 9 В моем списке всех описанных в разных каталогах рукописей произведений
^Аттара имеется пятьдесят четыре разных названия. <|Ср. БС II, № 55—66. — Ред.>
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ном чтении поэмы это, конечно, не бросается в глаза, так как зачастую-
большое число вставленных в нее рассказов затрудняет прослеживание
основной линии. По большей части 'Аттар стремится дать в поэме алле-
горическое описание суфийского «странствия», т. е. посвящает их той
же теме, которую мы видели уже у Сана'и. Известная поэма 'Аттара
Мантик ат-тайр имеет в основном ту же композицию, что и Сайр ал-'ибад
Сана'и, только символика взята здесь из иного круга представлений40.

Разница между Са(на'и и 'Аттаром больше всего сказывается в их
обращении с включенными в поэмы хикайатами. Число их у 'Аттара,
по сравнению с Сана'и, чрезвычайно велико, почти каждое его месневи
содержит сотни таких кратких рассказов4 1. Их тематика питается те-
ми же источниками, что и у Сана'и, но по исполнению они отличаются
довольно сильно. Из эскизных набросков Сана'и у 'Аттара получаются:
уже детально разработанные небольшие романы, такие, как, например,
столь популярный в Иране рассказ о шейхе Сан'ане и девушке христи-
анке, являющийся кульминационным пунктом поэмы Мантик ат-тайр.
У 'Аттара мы, правда, также не находим реализма, действие в этих
рассказах происходит в большинстве случаев вне времени и простран-
ства, в неопределенных сказочных странах. И все-таки логическое раз-
витие действия придает этим рассказам известную осязаемость и пла-
стичность, что выгодно отличает их от бледных схем Сана'и. В высшей
степени характерно для 'Аттара также стремление объяснить применяе-
мую им символику. Тогда его рассказ распадается на две тесно свя-
занные между собой части, из которых вторая является своего рода:
комментарием к первой. 'Аттар использует этот художественный прием
во многих своих произведениях. Почти систематически проведен он в
пространной редакции его Булбул-наме41*. Характерным примером мо-
жет быть следующий рассказ из этой поэмы.

<O >л *?~)д~.я.~~» 7 ^ * * J '

4 0 Аллегорические упоминания птиц, насколько можно судить, довольно рано ста-
ли излюбленными у суфиев; по крайней мере мы встречаем первые попытки этого
в большом комментарии к Корану Абу 'Абд ар-Рахмана ас-Сулами (ум. в 412/1021-
22 г.), где одно место из Корана (II, 262) интерпретируется следующим образом:

kJi î -jlkJi ùl * J ^ j ^ J ! j d b J J I j v l ^ l J M J c T J ^ I OİS" Ail J ^

il dujJI j 43jJ рфШ JaJI j jjJaJ! u*j**\ vb*^ J

JjJ\ .Ul J
«Говорят, что это были павлин, утка, ворона и петух. Смысл этого в том, что

павлин из всех птиц больше всего схож с украшением этого мира, а ворона — самая
жадная из всех птиц, а утка — самая ненасытная в поисках пищи, а петух — самый
похотливый. Он (т. е. Аллах. — Е. Б.) говорит: ,,Отврати свой взор от украшений мира
сего и важничанья ими, и от жадности в поисках доли твоей, и от удовлетворений по-
хоти, чтобы достигнуть тебе подлинного совершенства в вере. И когда ты освободишь
душу твою от этих свойств, то украсишь ее моим атрибутом в день воскресения мерт-
вых!"» (Рукопись Публичной библиотеки в Ленинграде, Новая арабская серия Кя 9,
л. 466 <Ср. ниже, стр. 220 наст. изд. — Ред.>). Тот же мотив встречается у Баба Кухи
(ум. в 442/1050-51 г.), ср. мою статью «Две газели Баба Кухи Ширази» <наст. том,
стр. 279—281, а также БС II, № 32. — Ред.>

4 1 Особенно много их в Асрар-наме и Мусибат-наме.
4 1* <Ср. стр. 340 и ел.; стр. 360 и ел. наст. изд. и ВС II, № 57 и 64. — Ред.>
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Я слыхал от достопочтенного шейха,
что где-то «а свете есть некий город.

JLJ

4 2 Полуторный слог принят здесь за обычный долгий. Подобная небрежность
крайне характерна для последнего периода творчества 'Аттара (после изгнания).

4 3 Рукопись Аз. муз., Nov. 293 < С 1166>, л. 1976 и ел.
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Каждые десять лет меняется там правление,
изменяются основы воззрений и общины.
Они сажают шаха на корабль
•и везут [этот] корабль по морю до (пустынного] берега.
Там высаживают они шаха на сушу
и вверяют корабль ветру и волнам.
Остается шах без запасов и пищи,
и (нападает «а него горе, как кошка на мышь.
По возвращении сажают оии нового шаха
и передают ему трон и корону.
[А] когда [новый] срок смены обстоятельств
приближается и -прошло опять около десяти лет,
Они [снова], подобно королеве, выступают против [шаха] и действуют

наперекор в шахматной игре,
начинают с [новым] шахом ту же игру, -в которую они (уже] играли.
Один из этих шахов,
мудрый сердцем и сияющий лицом, как луна,
Сказал своему везиру; «О разумный!
Дай мне благой и пленяющий сердце совет.
Что посоветовал бы мне ты в этом отношении,
ибо от заботы этой кровь моя в печени превратилась в воду?
Завтра меня прогонят, как это было с другими,
уведут меня и in осадят «а корабль 'без запасов.
Я ие нахожу и ίο мощи беспомощному сердцу,
я завяз, как осел в глине».
Отвечал ему везир: «О владеющий миром шах,
прикажи, чтобы двести стрелков из. лука
Пошли .-и согнали вместе народ
из города и села, мастеров и рабочих.
Пусть [эти люди] построят тебе город и царство,
завершат работу за десять лет.
Когда ты попадешь туда, твое сердце "исполнится!,
радостью и будешь ты свободен от несправедливости

и справедливости.
Будешь ты править, как душе угодно,
и найдешь на троне твоем все, что захочешь».

Истинный смысл рассказа .

Мир — это город, твоя душа — шах,
внешние и внутренние чувства —войско.
Когда небо устанавливало законопорядок в мире,
то посадило оно на трон тела шаха души.
По невежеству душа воображает,
что невежественная душа вечно будет радоваться.
Но я знаю, что пока существует город — мир,
в нем есть одновременно тысяча [новых] шахов.
Душа была послана не для управления,
а только как гостья, па два-три дня.
Когда заканчивается период ее жизненного срока,
росток ее счастья выходит из тела.
Друзья ее удаляют ее от себя,
с трона тела переходит она па корабль могилы.
Перевозят ее через море бытия
и направляют корабль к [пустынному] берегу небытия.
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Никто не вспоминает о ней и юна -ни о ком не вспоминает,
что теряется, когда ветер сдунет немного пыли?
О сколько душ, наподобие шахов того города,
круговорот времени [уносит] под землю!
Ты — тот шах, а разум твой — тот везир,
не имеющий себе равного в упорядочении государств.
Каждое мгновение говорит он тебе: «О шах!
Пусть не ослепляет тебя этот совет m тронный зал!
Хочешь ли ты того или вовсе не хочешь,
но сместят тебя с шахского престола.
Ради той .половины, которая является твоей целью, пошли
[другую] половину богатств твоих и сокровищ.
Когда ты с этой половиной придешь к той половине,
то не будешь ты ни печалиться, ни боязни испытывать

пред кем-либо.
Возведут тебя на вечный трон,
и никогда уже больше с него не сгонят» 44.

Несмотря на большие размеры, которых порою достигают расска-
зы 'Алтара45, они всегда остаются подчиненными основному плану всей
поэмы. Рассказ связан у него только с предыдущей частью и не оказы-
вает влияния на последующие. Он служит лишь иллюстрацией к основ-
ной теме, и если его исключить, то хотя поэма утратит часть нагляд-
ности, но внутренняя связь поэмы при этом не нарушится. В этом отно-
шении 'Аттар следует правилу, установленному Сана'и. Достигнутый
'Аттаром прогресс заключается главным образом в том, что его рас-
сказы стали живее и из голых формул превратились в красочные, яр-
кие картины.

Следующей стадией развития суфийской дидактической поэмы
обычно считается знаменитое Месневи-йи Ма'нави великого поэта Джа-
лал ад-Дина Руми. Мне незачем говорить здесь о самом произведении,
так как оно всемирно известно и не нуждается в хвалебных речах. Хочу
только подробнее остановиться на вопросе о зависимости Руми от своих
предшественников. Еще персидские исследователи литературы признали,
что на Руми оказали влияние ?Аттар и Сана'и. Великий поэт, по своей
скромности, никогда и не пытался скрывать этой зависимости и много-
кратно подчеркивал ее в своих произведениях. Так, например, в Месне-
ви он говорит:

f^ 5 ù"* !*'ô^j·^ (<*^—?* *

Я перестал -варить, гхоть это [еще] ,и полусырое,
конец (этой речи] слушай от мудреца из Газны! (т. е. Сана'и. — Е. Б.).

Другая его строка еще яснее говорит об этой зависимости47:

4 4 Эту же тему можно найти у парсов; см. Rosenberg, Notices, pp. 57—59.
4 5 История шейха Сан'ана занимает более четырехсот бейтов поэмы Мантик ат-

тайр.
46 Руми, Месневи, лит., ч, I I I , стр. 292, стк. 2. < С р . Б С II , № 73. — Ред.>
4 7 Ц и т и р у е т с я почти во всех т а з к и р е . См., н а п р и м е р : Рийаз ал-*арифин, стр. 196.
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'Аттар был духом, а Сана'и—двумя его очами,
Мы же пришли следом за Сана'и и 'Аттаром 48.

Эта связь Руми с 'Аттаром послужила, видимо, основанием для ле-
генды о встрече обоих поэтов, которую рассказывают нам биографы
Руми. На пути из Ирана в Малую Азию маленький Джалал, которому
тогда было пять лет, встретился будто бы в Нишапуре со стариком
•'Атгаром. Великий поэт предсказал мальчику его будущий успех и
подарил ему рукопись Илахи-наме (или Асрар-наме) 49. В этом сооб-
щении вряд ли стоит усматривать исторический факт, однако нельзя
не увидеть символического смысла этой легенды. Связь между Руми
и его предшественниками была очевидна, но установить между ними
более близкие взаимоотношения не позволяла хронология. Тогда при-
бегли к хитрости: выдумали сверхъестественную связь5 0 и объяснили
поразительное поэтическое дарование Руми благословением 'Аттара.

Влияние 'Аттара проявляется в Месневи в двух направлениях. Эк-
статический пламенный тон лирических частей этого великого творения
указывает на тесное родство с аналогичными местами поэм 'Аттара.
В Джаухар аз-зат, в Уштур-наме и особенно в Бисар-наме 'Аттара мы
уже находим столь характерную для Месневи буйную риторику.

Звучание аллитераций опьяняет поэта, он не думает больше о ло-
гической связи, о правильной композиции, чувство берет верх и изли-
вается в почти бессмысленных, и невнятных возгласах. Эту особенность
Руми унаследовал от своего предшественника. Она очень подходила
к его пылкому темпераменту и достигла у него высшего совершенства.
Правда, Руми -никогда не заходил та'к далеко, как 'Аттар, в своей
восторженности. Он обладал определенным чувством меры, позволяв-
шим ему в любой момент обуздывать свои эмоции и сохранять
художественную форму.

Другая особенность Месневи, свидетельствующая о прямом влия-
нии 'Аттара, — это орнаментация Месневи рассказами. Число их чрез-
вычайно велико, причем тематика их крайне разнообразна: от изрече-
ний знаменитых шейхов до весьма грубых анекдотов. Во всех расска-
зах Руми стремится к наибольшей наглядности. В этом отношении он
идет дальше 'Аттара и вводит реалистические описания деталей, де-
лающие эти небольшие рассказы необыкновенно живыми и привлека-
тельными. Читая их, в ряде случаев приходишь к мысли, что Руми
забывал об аллегорическом характере своих рассказов, ибо некоторые
их реалистические детали очень трудно связать с символикой суфизма.
Так, например, описание обследования таинственным врачом больной
девушки51 просто противоречит тому мистическому толкованию, кото-
рое Руми придает этому рассказу. Другой характерный пример — рас-
сказ о посещении купцом из большого города своего компаньона в
деревне52. Свежий и живой юмор этого рассказа, завершающегося до-
вольно грубой остротой, заставляет читателя полностью позабыть о его
символическом значении.

4 8 < С р . : Бертельс, История перс.-тадж. литературы, стр. 438. — Ред.у>
4 9 См.: Browne, Literary history, vol. II, p. 515.
5 0 Как это нередко бывает в биографиях суфиев. Ср., напр., отношение Абу-л;-Ха-

.сана Харакани к Абу йазиду Вистами.
5 1 См. первый рассказ первой книги Месневи.
5 2 См. пятый рассказ третьей книги Месневи.
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Связь Руми с Сана'и не столь очевидна, и требуется глубокий ана-
лиз, чтобы обнаружить ее следы. Тем не менее она была установлена
уже средневековыми восточными литературоведами, правда, на осно-
вании высказываний самого Руми, два из которых мы выше привели.
Второй редактор текста Хадики — *Абд ал-Латиф ибн 'Абдаллах ал-
'Аббаси сообщает нам в своем предисловии к составленному им тексту
поэмы Сана'и, что он предпринял эту большую работу лишь после того,
как закончил комментарий к Меснева Руми, ибо Хадика и Меснева в
общем относятся друг к другу как более краткое и более пространное
изложение одной и той же темы5 3. По его мнению, отдельные стихи
Меснева являются лишь комментарием к определенным местам Хади-
ки, где то же самое излагается в более сжатой форме. Эта точка зре-
ния *Абд ал-Латифа до известной степени правильна. Если Руми в от-
ношении художественной формы находится в прямой зависимости от
'Аттара, то его Мгсневи по своему построению представляет собой под-
ражание Хадике Сана'и. В обоих произведениях отсутствует четкий
определенный план, оба поэта стремятся охватить всю сферу суфийской
доктрины 54. 'Аттар никогда не отваживался предпринять такую гигант-
скую работу, все его произведения поясняют один, в лучшем случае не-
сколько пунктов сложной системы учения суфиев. Руми же не был столь
скромен и непритязателен, он стремился к созданию энциклопедического
труда, который заменил бы дервишам его ордена все прочие книги. Это
его стремление совпадает с той целью, которую поставил себе Сана'и 55,
и значит, в этом отношении утверждение 'Абд ал-Латифа совершенно
правильно.

Построение Месневи все-таки очень сильно отличается от компози-
ции Хадики. В то время как отдельные части сочинения Сана'и совер-
шенно самостоятельны и почти не связаны одна с другой, $Аесневи пред-
ставляет собой компактное целое, где нельзя произвести никаких пере-
становок. Однако эта компактность не является следствием определен-
ного плана, которого придерживался Руми. По всей вероятности, такого
плана никогда не существовало. Руми пишет первый рассказ и в конце
его переходит к пояснению положенной в его основу символики. В этом
пояснении он касается какого-нибудь важного поучения, которое в свою
очередь должно быть пояснено символическим рассказом, а этот рас-
сказ вызывает необходимость нового комментария, и так рассказы и
теоретические части идут, перемежаясь, на протяжении всей поэмы.
Не закончив первый рассказ, он часто берется за другую тему, и так
возникает очень сложное построение, напоминающее композицию
восточных народных сказок. Таким образом, мы имеем здесь третью
стадию развития вставных рассказов в суфийской поэме. Уже у 'Аттара
они более жизненны, стали почти самостоятельными, будучи в то же
время подчинены основной идее поэмы. В Месневи же они наконец ос-
вободились от оков основной идеи и сами ведут за собой повествование;
не испытывая на себе влияние целого. Тем самым, конечно, полностью
разрушается логическая связь, но зато произведение выигрывает в жиз-
ненности и доступности. Процесс напряжения ситуации и ее разреше-
ния, ограниченный у 'Аттара лишь одной главой, распространяется

5 3 См. предисловие *Абд ал-Латифа, рукопись Хадики Азиатского Музея, поступ-
ление !9?0'г, № 57, л. 2а <См. об этом подробнее: Бертельс,, История перс.-тадж. ли-
тературы, стр. 414. — Ред.>

ы <Ср. выше, прим. 31. — Ред.>
5 5 <Ср.: Бертельс, История перс.-тадж. литературы, стр. 433—434, 437—438, 454—

455. — Ред.у

Е. Э. Бертельс 8 Г



здесь на целую «книгу» (дафтар) поэмы, так как подлинный заключи-
тельный аккорд мы находим только в конце этих больших разделов
сочинения, существующих совершенно независимо друг от друга. Руми
использовал опыт своих предшественников, но создал при этом новую
форму, образцом которой, по всей вероятности, послужило народное
творчество.

Еще шаг вперед — и рассказ, притча, полностью освобождается от
рамок дидактической поэмы, обретая самостоятельное существование
как аллегорический роман. Этот шаг сделал Джами, а за ним ряд эпи-
гонов послеклассического периода. Такие произведения, как Саламан у
Абсал Джами, Гуй у чауган 'Арифи или Шах у гада Хилали — не что
иное, как все те же рассказы-вставки, разросшиеся до значительного
объема и. получившие самостоятельную жизнь. Элементы, из которых
эти романы образовались, можно все без исключения найти в сочине-
ниях еАттара. Но там они находятся, так сказать, «в зародыше», в то
время как здесь они распустились пышным цветом. Это, собственно,
шаг назад; для создания великих творений, подобных Месневи, у более
поздних поэтов уже, очевидно, не было сил. Простая главная линия
повествования погребена здесь под описанием деталей и нагроможде-
нием языковых образов, что лишает поэму глубины, делает ее плоской.
Возвышенные идеи суфизма тонут в море слов, обнаруживающих вы-
сокое техническое мастерство поэта, но по существу очень мало выра-
зительных. Это относится, конечно, главным образом к послеклассиче-
скому периоду, так как в поэме Джами мы имеем совершенно особое
явление, очень трудно поддающееся анализу. Я имею в виду его изве-
стную поэму Йусуф у Зулайха, единственное из всех поэтических про-
изведений Джами, получившее широкое распространение на Востоке.
Европейское востоковедение обычно рассматривает эту поэму как поэ-
тическое произведение, основанное на одноименной поэме Фирдоуси55*.
Однако вопрос об источниках поэмы Джами ни в коем случае нельзя
решать так легко. Во-первых, в произведении Джами имеются большие
отклонения от плана поэмы Фирдоуси. Во-вторых, у Фирдоуси в поэме
Йусуф у Зулайха нет и следов суфийского мировоззрения. Его произве-
дение выдержано в духе совершенно ортодоксального ислама, и автор
последовательно придерживается коранической трактовки темы и от-
носящихся к ней традиций. У Джами мы видим, наоборот, ярко выра-
женное суфийское произведение. Главные действующие лица утратили
свои полуисторические характеры и превратились в аллегории. Почти,
в каждой строчке чувствуется, что мы здесь имеем дело не с библей-
ским Иосифом Прекрасным, что пророк Корана здесь лишь символ
божественного духа, возносящего человека к божеству. Для разрешения
этого вопроса об источниках поэмы безусловно необходимо привлечь
уже названный выше аллегорический роман Ансари, разрабатывающий
ту же тему ^. Весьма возможно, что тогда мы смогли бы установить

55* <Ср. БС II, № 8, стр. 158—159 (о подлинности поэмы). — Ред.>
5 6 <Упомянутая на стр. 69 наст. изд. уникальная рукопись India Office не была,

очевидно, доступна Е. Э. Бертельсу во время написания этой статьи. — Ред.>. Сле-
дующая строка Баба Кухи показывает, что образ Йусуфа еще в начале V в. х. ис-
пользовался суфиями как символ:

j£j}\ ëjjs- <^~"& jï (SJ^U^ Λ-̂ -*-Γ* * Ijül?· UÂ«JJ роЫ J? ù* e V İ
Когда мы йусуфа души вытаскиваем из колодца тела, аркан твоих ЛОКОНОР —~

самая «прочная хватка»! <Ср. БС II, № 32. — Ред.>
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связи между Джами и Ансари, которые могли бы. объяснить многие
детали поэмы Йусуф у Зулайха Джами. Без всякого сомнения, Джами
много раз читал произведения Ансари, об этом свидетельствует сделан-
ная им обработка Табакат Ансари. Если бы высказанное предположение
подтвердилось, то мы смогли бы объяснить происхождение символиче-
ской поэмы романа, относящейся к более позднему периоду развития:
суфизма, двояким влиянием: с одной стороны, влияние примера Ансари,
с другой — влияние эволюции вставных рассказов в творчестве 'Аттара
и Руми 57. К сожалению, это станет возможным лишь тогда, когда в
высшей степени важное произведение Ансари в виде критического изда-
ния текста станет доступно более широким кругам востоковедов.

В заключение сделаю еще несколько замечаний. Мы установили
четыре основных типа, которые можно выделить как особенно харак-
терные для суфийской дидактической поэмы. Однако это не означает,
что, кроме упомянутых четырех типов, невозможны другие ее формы.
Втискивать живую литературу в мертвую схему всегда крайне опасно,
при этом не обойтись без известного насилия. Создание такой искусст-
венной схемы и не было моей целью. Я стремился показать на конкрет-
ных примерах, как литературный жанр возникает и органически раз-
вивается в соответствии с требованиями жизни. Почти каждый ше-
девр персидской литературы имеет подобную предысторию и вызывал
отклики и продолжения, до настоящего времени обусловливающие
литературную жизнь Ирана. Ближайшая задача иранистов:—четко
показать эти незримые нити, связывающие персидскую литературу в
единое целое.

Работа эта еще только начата, так как до сих, пор история персид-
ской литературы разрабатывалась почти исключительно статически, без
учета генетических связей. Из всех историй персидской литературы
претендовать на научное значение может только связный обзор Г. Эте
«Новоперсидская литература» 58, так как только там мы находим по-
пытку, расчленения истории литературы по отдельным жанрам, а не
по авторам. Работу Г. Эте следует продолжить. Но, к сожалению, здесь
мы наталкиваемся на одно препятствие, очень заметное и в данной
статье. ч Это препятствие — недостаточное число критических изданий
текстов произведений персидских классиков, положение с которыми все
еще никак не может сдвинуться с мертвой точки. По сравнению с огром-
ным богатством персидской литературы, число имеющихся изданий
ничтожно мало. Крупнейшие шедевры можно найти только в больших
собраниях рукописей, доступных лишь ограниченному кругу исследова-
телей. Эти шедевры не должны больше оставаться только раритетами,
украшающими пыльные полки библиотек. Только при таком условии
возможно продвижение вперед. Задача всех иранистов — соблюдение
этого условия по мере их сил 59.

5 7 Разновидность аллегорического романа мы находим, впрочем, уже и у *Атта-ра\
Это Хосров-наме, названная в краткой редакции Хосров у Гул, возникшая в резуль-
тате оживления романтического эпоса суфийской символикой.

5 8 Ethé, GIPh.
59 < П о с р а в н е н и ю с 1927 г., когда б ы л а н а п и с а н а эта статья, п о л о ж е н и е , конечно,,

з н а ч и т е л ь н о изменилось. — Ред.> , '



РАЙСКИЕ ДЕВЫ (ГУРИИ) В ИСЛАМЕ

Вопрос происхождения представлений о «райских девах» — гуриях
(араб. — хур) в исламе пока остается неразрешенным. Из имеющихся
у нас сведений о доисламской религии арабов ясно, что у арабов-языч-
ников понятия о гуриях не было. Поэтому оно должно было быть или
самостоятельно придумано Мухаммадом или заимствовано из какой-
либо другой религии. Первое предположение в высшей степени неправ-
доподобно. Детальное изучение Корана, которое проводилось последнее
время европейскими востоковедами с исключительной тщательностью,
показало, что Мухаммад в своей теологии и эсхатологии едва ли зани-
мался творчеством: он преимущественно сообщал здесь своей общине
вероучения и предания, полученные им от представителей других рели-
гий. При этом он старался изменить их форму, приспосабливая их к
своей цели—созданию единой арабской религии. Таким образом, если
предполагать, что представление о райских девах заимствовано, то
необходимо искать их прообраз в одной из следующих религий: хри-
стианстве, иудаизме или зороастризме.

Иудаизм надо сразу же исключить, так как, хотя он и развил в
средние века своеобразную мистически-теологическую умозрительную
философию, во многих частях соприкасающуюся с мистикой ислама,
мы едва ли сможем найти в нем во времена Мухаммада аналогию, ко-
торая могла бы объяснить происхождение представления о гуриях.

А. Венсинк1 видит в мусульманских гуриях христианских ангелов.
С этим мнением согласиться трудно: в таком случае единственным terti-
um comparationis <средний член сравнения> было бы то, что и те
и другие являются обитателями рая. Половая сторона, выдвигаемая в
исламе на передний план 2, вообще немыслима в христианстве. Нам при-
шлось, бы тогда предположить, что Мухаммад был или плохо информи-
рован, или неправильно понял сообщения своих христианских друзей.
Мы видим, однако, что другие христианские предания в Коране являют-
ся довольно правильными отображениями христианских положений
или апокрифов, весьма искусно использованных Мухаммадом для своих
целей. Итак, остается только зороастризм. И. Гольдциер показал нам в
своей прекрасной статье о соотношении ислама и зороастризма 3, сколь-
ким обязан зороастризму ислам. К сожалению, эта в высшей степени

1 См.: El, И, Hur.
2 Чувственная окраска не может быть полностью приписана деятельности более

поздних комментаторов. Такие выражения Корана, как ^Зу ^ р4-' <для них там

супруги> (II, 23; IV. 60), с самого начала должны были оказывать чувственное дей-
ствие.

3 См«: Goldziher, Islamisme p. I sq.
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важная тема не была продолжена востоковедами. Во всяком случае мне
ничего не известно о более поздних исследованиях в этой области.

А, Венсинк приводит в упомянутой нами статье утверждение
Дж. Сейла4, что гурии обязаны своим происхождением зороастризму,
считая его, однако, окончательно отвергнутым Р. Дози 5 и полагая, что
этим доказана полная несостоятельность данного взгляда. Однако при
более тщательном просмотре работ, цитируемых Венсинком, становится
очевидным, что этот трудный вопрос требует очень осторожного подхода.
Дж. Сейл основывает свое утверждение на источнике Сад дар Бунда-
хишн, упоминающем при описании радостей рая «чернооких райских
нимф» (хуран-и бихишт). Р. Дози в ответ,на это указал, что он считает
Сад дар Бундахишн поздней плохой компиляцией, написанной под силь-
ным влиянием ислама и заимствовавшей из его круга представлений
вышеупомянутое место, резко противоречащее всем идеям зороастризма.

Нет основания сомневаться в правильности мнения Р. Дози; утвер^
ждение Дж. Сейла не выдерживает критики. Но мы вправе сказать,
что при изучении истории понятия хуpu этому спору Дж. Сейла и Р. До-
зи не следует придавать значения. Дж. Сейл основывает свое утвержде-
ние на недостаточном материале, а Р. Дози опроверг его с помощью
перевода «Авесты», выполненного Клейкером,— труда, который, правда,
в свое время имел большое значение, но теперь едва ли может быть
принят во внимание. Оба автора были в одинаковой степени некомпе-
тентны для решения этого вопроса и нисколько не приблизили нас к
его решению. Мы могли бы вообще не уделять внимания этому спору,
если бы им не оперировал А. Венсинк.

Его статья создает у читателя впечатление, будто возникновение
представления о гуриях ни в коем случае нельзя приписать влиянию
зороастризма. Но это влияние, однако же, обнаруживается довольно
явственно, и цель настоящей работы — именно в том, чтобы проследить
это влияние, насколько возможно. Конечно, нельзя ожидать, чти в зоро-
астризме мы найдем представление о гуриях, окрашенное в тона ярко
выраженной чувственности, свойственной исламу. Зороастризм предпо-
читает абстракции. Абстрактные понятия, атрибуты божества, он охотно
преобразовывает в духовные личности. Но эта персонификация никогда
не доходит до грубой чувственности. Нельзя также искать слово хур в
иранских языках. Несмотря на его, очевидно, малую распространенность
у арабов, его арабское происхождение не подлежит сомнению, на это
показывают соответствующие примечания в комментариях к Корану.
Следовательно, мы должны лишь выяснить, нет ли в теологии зороаст-
ризма образа, настолько близкого к нашему понятию, что можно было
бы предположить существование влияния.

По представлениям мусульман, гурии — это награда умершему
праведнику, которую он может получить, разумеется, только после смер-
ти в раю 6 . Это весьма важное обстоятельство. В более поздних текстах
подчеркивается, что гурии недоступны человеку, пока он пребывает в
своей земной оболочке7. Если человек увидит предназначенную ему гу-
рию еще в этой жизни, то это значит, что срок его земного существова-
ния истекает и он скоро перейдет в царство усопших. Следовательно^
нам нужно и в зороастризме рассмотреть представления о судьбе чело-
веческой индивидуальности после смерти, так как здесь можно скорее

4 См.: Sale, Koran, p. 72.
5 Dôzy, p. 154, note.
6 Ср.: Газали, Ихйа' *улум ад-дин, т. 4, стр. 387.
г См. приложение в конце статьи. Примечательное совпадение с валькириями!



ожидать найти параллель с мусульманскими гуриями. При всей непол-
ноте книг Авесты, традиция парсов сохранила нам некоторые весьма
яркие картины загробной жизни. Я имею в виду описания Хадохт-
наск, а также и аналогичные места в Артак-Вираз намак8

у где изобра-
жаются первые переживания души после смерти. Критический момент
для души наступает в предрассветные сумерки третьей ночи после
смерти. С юга поднимается благоуханный ветер, овевающий душу умер-
шего, и в этом ветре перед ним появляется его даэна9 — его добрые
дела, составляющие, так сказать, его высшее духовное «я», как это по-
дробно пытается изобразить текст, встают перед ним канино кехрпа — в
образе пятнадцатилетней девушки10 неописуемой красоты. Душа удив-
ленно спрашивает девушку, кто она и чья она, так как ничего более пре-
красного душа не видела в своей земной жизни. На это дева отвечает,
что она даэна верующего, достигшая такой красоты благодаря его доб-
рым делам, добрым словам и добрым помыслам. Такая же участь пости-
гает и грешника, но его даэна, конечно, имеет образ безобразной, от-
вратительной, зловонной девки. Таким образом, даэна — это первое
духовное существо, с которым сталкивается после смерти душа
человека.

Отсюда можно сделать следующие выводы.
, Во-первых: так как образ девушки соответствует земной жизни че-

ловека, то само собой напрашивается предположение, что эта девушка
является наградой или наказанием за земную жизнь. Такое понимание
чуждо духу официального жреческого зороастризма, но в народных
верованиях, которые, несомненно, обнаруживали известные отклонения
от канонического толкования, оно тем не менее могло существовать.

Во-вторых: даэна является, так сказать, частью сложной духовной
сущности человека, которая после смерти вступает в связь с урван,
т. е. с душой. Нельзя тут предположить, что это соединение в некото-
рых зороастрийских трактатах изображалось в виде своего рода «ду-
ховной свадьбы»? Правда, дошедшие до нас тексты не дают и намека
на такое толкование. Но ведь мы знаем наверное, что до нас дошла
лишь самая незначительная часть обширнейшей, сильно развитой тео-
логической литературы, излагавшей воззрения многих сект зороаст-
ризма и .

Если бы эти предположения можно было доказать, то здесь и надо
было бы, без сомнения, искать прообраз мусульманских гурий. Пре-
красные девушки, обитательницы духовного мира, награда за добрые
дела, духовные невесты — ведь все это свойства гурий, упоминаемые
в каждом комментарии к Корану.

Могут возразить, что это построение покоится на предпосылках,
которые нельзя доказать на основании имеющихся текстов. Но образ
божественной девы описанного вида во всяком случае хорошо известен
в зороастризме и в вышедших из него вероучениях. Уже в более древ-
них частях Авесты мы находим пристрастие к таким персонификациям.
Даже божества, как, например, Ардвисура Анахита12, появляются
перед лицом пророка в образе, описание которого почти буквально сов-
падает с описанием даэны в Хадохт-наск и Артак-Вираз намак. Нечто

8 Haug, West, p. 18, IV, 15—28; Хадохт-наск, И, 18—32.
9 Хваш-ден = кунишн-и хваш <добрая вера = добрые дела> поясняет средне-

персидский комментарий.
10 Заметьте возраст, который мы находим также и в описании гурий.
11 Заметим, что слова «любовь» и «брак» стали самой обычной метафорой для

обозначения чисто духовных процессов в Иране эпохи ислама.
^ Âbgn-yast, XXX.
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подобное мы находим и в учениях манихеев, к сожалению, до сих пор
нам мало известных. Правда, мы не знаем· определенно, какая роль
приписывалась каник рушан — παρφέυος τοο φωτός <дева света>, но важ-
ность их значения в манихейском учении не подлежит сомнению. Второй
фрагмент в «Manichaische Studien» К. Г. Залеманна i 3 показывает,
что в этом учении низшие духовные существа тоже олицетворялись в
виде девушек: ег пайдаг бут вахш-и Хварасан-зиманд пат дес-и канизак
у-ш пурсит о ман «Тогда появился дух, [охраняющий] пределы страны
Востока, в облике девушки, и он спросил меня...»

Мы вправе также предположить, что в учениях Мани образ «свет-
лой девы» отнюдь не был свободен от чувственных представлений. Что
последние действительно связывались с этим образом, ясно показы-
вает известный миф об архонтах. Возможно также, что эта деталь за-
имствована Мани из бытовавших в народе зороастрийских представ-
лений.

Я вполне понимаю, что все эти рассуждения ни в коем случае не
дают окончательного доказательства того, как представления о гуриях
в исламе возникли под влиянием зороастризма. Я и не ставил себе
целью дать такое доказательство.

Я хотел только показать, что возможность такого заимствования
не только не исключена, но что, напротив, именно здесь мы скорее все-
го можем найти прообраз мусульманских дев. Возможно, дальнейшие
исследования, направленные по намеченному выше пути, смогут при-
вести к более значительным результатам. Во всяком случае этот путь
отнюдь не является безусловно неприемлемым, и цель, к которой он
ведет, стоит усилий.

Очень интересно проследить дальнейшее развитие понятия хури на
почве ислама. Предположим, что мусульманские гурии — это видоизме-
нение зороастрийских духовных существ, персонифицированных в виде
дев. В таком случае придется признать, что зороастрийское представ-
ление в исламе было, так сказать, снижено, приближено к воззрениям
примитивных обитателей пустыни, чуждых всякой метафизики. Древ-
нейшие комментарии к Корану ничего к этому не прибавляют. Табари
в своем подробнейшем Тафсире и , так же как и его предшественники,
строго придерживается буквы Корана. Он приводит огромное число ха-
дисов, лишь расширяющих первоначальное понимание, данное в Коране,
и сплошь имеющих чувственную окраску. Таковы же и другие ортодок-
сальные комментарии и народные представления. Увеличивается только
число чувственных подробностей, которые делают картину в конце кон-
цов почти отталкивающей. Райская супруга превращается в какую-то
наложницу, вечно юную и притом постоянно сохраняющую свою дев-
ственность для того, чтобы супруг мог все время получать более полное
чувственное наслаждение 15.

С развитием философии ислама такое толкование не могло, конечно,
сохраниться в своей первоначальной форме. У суфиев, чуждых плотских
вожделений, строгих и аскетических, такая чувственная окраска образа
гурии не могла не вызывать отвращения. Суфийская чувственность ле-

13 Salemann, Bd I, S. 3.
14 См.: Brockelmann, GAL, Bd I, S. 142.
15 Wolff, S. 199 sq.; Horten, Die religiöse Gedankenwelt, S. 378.
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жит в совершенно другой области. Возвышенные конечные цели суфиз-
ма — вечно любимый бог, конечное слияние с ним, visio beatifica
<блаженное вйдение>. Легко можно было предвидеть тот путь, по ко-
торому пойдет суфизм в отношении гурий. Его основной принцип —
устранение всего чувственного путем переосмысления, создания аллего-
рий. Даже обряд хадджа превратился в конце концов у суфиев лишь в
аллегории душевных переживаний. Действие этих общих принципов
должно было отразиться и на образах гурий. К сожалению, до настоя-
щего времени трудно установить, который из мистических комментариев
Корана следует рассматривать как древнейший и дошли ли до нас та-
кие комментарии, относящиеся к древнейшей эпохе суфизма. Я не став-
лю себе целью дать здесь полное освещение интересующего нас вопро-
са. Я хочу только набросать основной план для дальнейшего исследова-
ния. Для этого я выбираю в качестве особенно характерных примеров
только некоторые высказывания наиболее выдающихся представителей
суфизма эпохи его расцвета — XIII в. н. э.

ß большом комментарии к Корану Ибн ал-'Араби 16 мы уже в пол-
ной мере находим одухотворение чувственного представления о гуриях,
В комментарии к первому же месту Корана, где упоминаются гурии
(II, 23), мы обнаруживаем тенденцию к дематериализации образа, дан-
ного в Коране:

«Супруги для их душ — болыиеокие, очищенные от ежемесячной сквер-
ны и безнравственности гурии, и для их сердец — святые, от грязи мате-
риальной природы и мути элементов очищенные души. Но для душ их
нет рая, ибо им не дано лицезреть [бога]».

Мы видим здесь лишь тенденцию к нарушению старой традиции.
Но категорическое утверждение, что гурии — жены для душ, а также
противопоставление души и сердца 18 в известной степени уже указывают
на дальнейший ход рассуждений.

В комментарии к следующей суре Корана (III, 13) мы находим
уже более ясное выражение собственного воззрения Ибн ал-'Араби.

Там говорится: ^JJÜ I^U oUUjj «JL^Î jrUj^ У9. «И жены [эти] есть раз-
личные виды духовных существ священного мира». Следовательно,
здесь все плотское в гуриях категорически отрицается: они лишь ду-
ховные существа, празднующие мистическую свадьбу с человеческим
духом. В дальнейшем эта точка зрения строго выдерживается, и все
свойства, приписываемые Кораном гуриям, истолковываются в таком
смысле. Например, для пояснения выражения Корана ^ 1 1 ^

[скромные взором] (LV, 56) говорится: jo\

j 2 0

18 Ибн ал-'Араби, Тафсир.
17 Там же, т. I, стр. 12.
15 Hartmann, Al-Kuschairis Darstellung, S. 74 sq. См. также ниже данную ста-

тью. '
1 9 Ибн ал-'Араби, Тафсир, т. I, стр. 51.
2 0 Там же, т. И, стр. 144.



<<Т. е: души небесного царства, с которыми они (умершие правоверные]
соединяются и которые равны им 2 1 или ниже их по рангу, независимо
от того, какого они происхождения, небесного или земного, очищен-
ные, просветленные и чистые; взгляд их [этих душ] не превышает их
ранга, и не ищут они совершенства, более высокого, чем совершенство
тех».

Сравнения гурий с драгоценными камнями, встречающиеся в Ко-
ране, рассматриваются Ибн ал-еАраби исключительно в аллегориче-
ском смысле, Например, сравнение с ojiL 2 2 (рубином] должно, по
его мнению, означать:

«Гурии, находящиеся в раю души, сравниваются с рубином, так как
он, кроме его красоты, его чистоты, его блеска и его прелести, крас-
ного цвета, что соответствует цвету души».

Для сравнения с ü^j-* [жемчугом] мы находим там же следую-
щее пояснение:

«А [находящиеся] в раю сердца (гурии сравниваются] с жемчугом за их
крайнюю белизну и светлость».

Выражения 0 1 ^ о1^к<[хорошие, прекрасные^· и^-з Ы^урХ* j _ ^ . ^

^LJWÄ-J! <гурии, сокрытые в шатрах> (LV, 70, 72) истолковываются

следующим образом: l^J ο^Ί\ j уЛ ΙΔ\Λ V

^ U (Jl Ji£ 3 İ4JI

«T. e. чистые светочи и истинное великолепие без примеси злого и по-
тенциального26, среди которых находятся прекрасные, т. е. эманации
красоты и величия, и красоты атрибутов [божества]. „Гурии, сокрытые
в шатрах", т. е. заключенные в сферах имен [бога]27 или, вернее, в сфе-
ре единственности и единства, которые оттуда не выходят, снимая с
себя покровы перед тем, кто ниже этой (сферы], и по ту сторону этой
[сферы] нет границы и ступени, на которую они могли бы подняться,
на которую они могли бы взирать, так что они поэтому там (в своих
сферах] сокрыты».

Вместо l^olj«* надо, пожалуй, читать p&Ş\j**: ср. непосредственно следующее·

2 2 К о р а н , LV, 58.
23 И б н ал- 'Араби, Тафсир, т. II, стр. 144.
2 4 Там ж е .
25 Там же, стр. 145.
26 üK-*l — т о , что возможно, но необязательно должно существовать.
27 Ср. Nicholson, Studies, p. 91, note 1.
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PI, наконец, приведем еще одно место Тафсира Ибн ал-'Араби к

стиху Корана LVI, 22, где выражение &*. ^ <большеокие гурии>

четко и несомненно истолковывается в смысле духовном:

İSD л· (у* (*47>\j* J* ^ -* ° Λ κ Η ' cAbj>c* J

«И болылеокие гурии, т. е. эманации атрибутов и духовных существ
из мира всемогущества, и чистые духи, принадлежащие к их ступе-
ням...».

Здесь, таким образом, окончательно сброшены оковы правоверной
традиции. Плотские супруги Корана в конце концов стали самооткро-
вениями бога. Ибн ал-еАраби различает, как и другие мистики, раз-
личные ступени духовной чистоты. Каждая из этих ступеней имеет
свой собственный рай. В каждом раю гурии представляют тот ранг
божественных атрибутов или божественной сущности, который соот-
ветствует этой ступени. Очищенная духовная сущность человека проле-
тает через рай души и рай сердца и возносится в сферы, где имена
бога исчезают и где гурии являются только отблеском единственности
божества. Эти рассуждения можно было бы дополнить и пояснить па-
раллелями из других трудов Ибн ал-'Араби. Но в настоящий момент я
не ставлю себе целью дать здесь возможно более полную картину его
взглядов на гурий. Это завело бы нас слишком далеко. Мы должны
пока от этого воздержаться, так как нам надо рассмотреть взгляды
ряда других суфиев для того, чтобы получить ясное представление о
суфийских воззрениях на этот предмет. В приведенных цитатах многое
может быть и неясно. Но мы еще далеки от подытоживания основной
концепции Ибн ал-*Араби, нужно еще много поработать над такими его
крупными произведениями, как Футухат и Фусус, прежде чем мы бу-
дем в какой-то мере иметь право дать обоснованную оценку интере-
сующим нас взглядам этого философа. При рассмотрении вопроса,
выяснение которого составляет главную цель моей статьи, приведенные
цитаты являются достаточно ясными, поэтому здесь я намерен этим
ограничиться.

Перейдем теперь к характерной личности знаменитого шейха
Наджм ад-Дина ал-Кубра (1145—1226) 2 9. Его большой комментарий
к Корану особенно важен для разрешения интересующего нас вопроса.
Часть этого написанного по-арабски комментария, носящего название
'Айн ал-хайат и упоминаемого Хадджи Халифой30, была найдена мною
в отделе рукописей Петербургской Публичной библиотеки31. На листе
1а мы находим запись, сделанную одним из учеников шейха, в кото-
рой он сообщает, что комментарий был доведен великим хорезмийцем
только до Сурат ан-Наджм и что смерть не дала ему возможности за-
кончить свой труд. Этот неизвестный ученик говорит далее, что он
сам, вдохновленный Аллахом, продолжил и закончил работу. Для ис-
следования суфизма этот труд имеет большое значение, так как в
нем, кроме сплошного комментария, в котором речь идет только о ми-

2 8 Ибн ал-'Араби, Тафсир, т. II, стр. 146.
2 9 За биографическими сведениями о нем отсылаю к моей статье «Четверостишия

шейха Наджм ад-Дина Кубра», помещенной в ДРАН-В, 1924, стр. 36 и ел. (в наст,
томе, стр. 324—328— Ред.), где также имеется довольно полная библиография.

3 0 Хадджи Халифа, т. II, стр. 380
3 1 Арабские рукописи, Публ. библ., новая серия, № 17 < Г П Б АНС — 90>.
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стическом смысле Корана, отдельным, особенно трудным вопросам
посвящены целые экскурсы, перерастающие иногда в подробные само-
стоятельные статьи по главнейшим вопросам суфизма. К сожалению,
наша рукопись неполная и доходит только до Сурат ал-Хиджр, так
что в ней отсутствуют основные места Корана, в которых говорится
•о гуриях (LV, 56—72; LVI, 35—36). Но и из того, что сохранилось,
мы можем получить ясное представление о том, какими были взгляды
этого шейха на гурий.

В первом, относящемся к гуриям месте Корана (II, 23) мы нахо-
дим слово Hjj ' , поясняемое яЛ ц-^Л ji$o! -fr jrUji32· Слово гайб
следует понимать здесь в смысле термина *алам ал-гайб.— «духовный
мир». Следовательно, эти жены являются «духовными девами, девами
духовного мира», что уже представляет существенное отличие от тра-
диционного понимания. Еще важнее пояснение ко второму месту Корана
(III, 13). Согласно аллегорическому толкованию описания рая, дан-
ного в Коране, мы здесь находим следующее:

(JU; JU Ц.Г" OJJÄJI fr

«И достаются им жены, т. е. очищенное от всего временного лицезре-
ние божественной истины, как сказал всевышний: „подносит им господь
их чистый напиток" 34. И у того, кто обладает очищенной супругой, ро-

дятся очищенные нравы». И наконец. (IV, 60) oU*? (J*z fr Hjj! I4J ^İ

fr *j$k* J^AfJlj J U P J I . 3 3 «Они получат там жен, т. e.
эманации атрибутов красоты и величия, очищение от воображения и
фантазии».

Таким образом, представления Наджм ад-Дина в общем совпада-
ют с представлениями Ибн ал-'Араби: гурии не имеют ничего телес-
лого, ничего чувственного, они, напротив, только эманации атрибутов
бога, единственная возможность для человеческого духа участвовать
в Visio beatifica. Являются ли источником такого понимания теории
Ибн ал-еАраби или другие представления, пока решить не берусь.

Подобную же трактовку мы находим и в интересном трактате Маб~
да' ва ма'ад, известного мистика и астронома Насир ад-Дина Туей 3 6

(ум. 1273-74). 19-я глава этого сочинения посвящена исключительно
занимающему нас вопросу, она гласит37:

(лит. • 1 у > * ) {у>*з~* (Л. 190 6) ^ *

3 2 Т а м ж е , л . 20а.
3 3 Т а м ж е , л . 83а.
3 4 Коран, LXXVI, 21.
3 5 См. : 'Айн ал-хайат, л . 1146.
3 6 E thé , G I P h , S. 344—348; Ethé , Catalogue of the India Office, N2 1807, где сочине-

ние н а з в а н о рЬ*Л j j U - ï .
37 Так как списки этого труда в собраниях рукописей встречаются довольно

редко, то я даю его здесь по превосходной древней рукописи Азиатского музея
Nov. 27 < С М02>, л. 190а. Текст был также литографирован в Индии в 1314 г. х.,
тюсле текста Мирсад ал-'ибад Наджм ад-Дина Рази (обозначаем «лит.»).

r* Sic! Читай o l j l j .
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«Л чр

oj.^ oL·)^ o l j i j l ÔJ^ dL dL j ^ j JJU5CW« J J ^ I ? с—*л̂  *^ji j ^ ^ ^ Ь о у с

J # AXÎ"O-XAÜU ЛДАД ^ (РУК. ОП. ûji?*) ÔJI*. J J Ä J J J J *«vk«,İjj (ЛИТ. \j

oUjJJt* jj*t> j l ^ßjyp o^yj^s* (лит. «ц) j ^ ^Jo yt (лит. -uT) JJİ*CAÎ

* - " . •

o l i £Jj-*j' (лит. ^ - , Α ^ ) (ĵ i-^* ^5^ O J A J ^JU j l (лит

(л. 191 a) &i jA U ̂  3-UJ ^ J J - ^ 7 ^JJ ^b=J'b ^s^£u *.} {j£?*-3 Я

(лит. доб. *ьТ) ^ ^ Г " J V ? U ^Ij^ji ς>Π J-ib с Л ^ ü i j ^ ^ j l J

^JU ^i>L· д.Г' fj$ oT *u. j (лит. -ь1) JJLiL aOJU j b <£Ц̂  ̂ JU j&Mz* Д.Г" ^ i jT

ί ί Ο ^ л J ffr̂ M ς/**' 6 ^ * ^ (^ ^ ^ ^ 5 ̂ ^ ^ (ЛИТ. U) V ü

(лит. ^

(рук. *O)) *cib j b 4-va-sU^ c-JJi> o L · ! ^ j l JJO д.5^ ̂ дд^ ̂ j ^ * JdJU (лит. J j l )

«19-я глава. О большеоких гуриях. Когда глаз внутреннего зрения
верующего открывается благодаря сурьме божественной помощи и
он, подобно Ибрахиму, обретает способность видеть царство обоих
миров („и мы даем Ибрахиму лицезреть царство небесное и земное
для того, чтобы он стал одним из тех, кто достиг истинного позна-
ния") 39, тогда он видит откровения могущества божия, появляющиеся
из-за завесы духовного мира и раскрывающиеся в каждом отдельном^
атоме вселенной благодаря свету излучения. И, конечно, каждый из
них, как уже было сказано, должен принять самую прекрасную из
всех форм созданий [божьих], как об этом сказано в рассказе о Марии:
„И представился он ей [подобным] прекрасно сложенному человеку" 4 0.
И так как наслаждение от такого созерцания возможно только через
вечную эманацию, идущую из мира единства [божия], совершающую
бракосочетание сущности и формы, так что они, наконец, совершенно
сливаются воедино, то происходит бракосочетание с каждой из тех
форм, которые соответствуют гуриям рая: „И мы поженили их с боль-
шеокими гуриями" 4 ί . Так как лик этих пребывающих за завесой огра-
жден от взглядов посторонних и враждебно настроенных, то они „за-
ключены в шатрах" 42. Так как для неприобщенных из мира множества,
независимо от того, принадлежат ли они к числу явно остающихся в
земном царстве или к числу скрытых в глубинах царства небесного,
соединение с ними невозможно, то они являются (теми, о которых го-
ворится]: „Ни люди, ни джинны не лишили их до этого девственно-
сти" 43. И по причине того, что повторение такого состояния всякий
раз становится причиной наслаждения более сильного, чем в предьь

*> Коран, VI, 75.
4 0 Коран, XIX, 17.
41 Коран, LII, 20.
4 2 Коран, LV, 72.,
& Коран, LV, 56.
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дущий раз, как это бывает с возлюбленной, утерянной и затем вновь
обретенной после мучительных поисков, то [их] девственность и своеоб-
разие наслаждения каждый раз обновляются.

Таким образом, гурии — это формы проявления духовных сил,
с которыми человеческий дух после духовного прозрения вступает в
своего рода мистическое бракосочетание. Представляет интерес тот
факт, что Туей, выходя за пределы основных положений Корана, дает
мистическое толкование чувственным рассуждениям комментаторов о
вечной девственности гурий. Те же принципы мы находим и в обшир-
ной литературе, возникшей по поводу одного четверостишия знамени-
того шейха Абу Са'ида. <Ср. выше, стр. 50, прим. 24 наст. изд. — Ред.^>.
Однако на этой литературе я не буду здесь останавливаться 4 4.

Как характерный пример той же эпохи упомяну еще только поэму
Аухад ад-Дина Кирмани (ум. 1298) 4 5 Мисбах ал-арвах, где мы нахо-
дим следующее объяснение коранических представлений о рае:

Что такое рай? Мир веры.
Что такое <дерево> Сидра? Благоухание души.
Райский сад — присутствие Его величия,
видение — созерцание его единственности.
Что такое [дерево] Туба? Благоухание экстатической

ступени наслаждения.
Благо тебе, если ты им наслаждаешься!
Райские нивы — это разум, Ризван, — благожелательство,
малик — упование, чувственное удовольствие — адское пламя.

4 4 Подробнее см. у Жуковского, К истории старца Абу Са'ида, стр. 145 и слг

Здесь я хотел бы только заметить, что важнейшим комментарием на это четверо-
стишие является не упомянутое В. А. Жуковским произведение ^2-äUJI ^ J l извест-
ного поэта и суфийского святого Касим ал-Анвара (Рукопись Аз. муз., № 220 < А 51>,
л. 212а и ел.).

4 5 См. : E thé , G Ï P h , S. 229. П о д р о б н ы е с в е д е н и я см.: Х а д д ж и Х а л и ф а , т. V, стр. 577;
т. VI, стр. 321; Хафт иклим, рукопись Аз. муз., № 603 be < С 6 0 5 > , л . 1056; Рийаз
ал-*арифин, стр. 37; Wüs tenfe ld , Die Denkmäler, Bd I I , S. 164 sq. О б ш и р н ы й мате-
р и а л по б и о г р а ф и и этого очень интересного поэта с о б р а н мной и будет в с к о р е опуб-
л и к о в а н .

4 6 П р и в о ж у ц и т а т у по очень ценной рукописи А з и а т с к о г о м у з е я ( N o v . 27
< С П02>, л. 8а и ел.), которая, насколько мне известно, является единственной из-
вестной в Европе рукописью этого труда. Рукопись датирована 4 раби* I того же 708 г. х.
<22 сентября 1308 г.> и дает безупречно правильный, хотя и довольно трудный для
чтения текст. .
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Отдаваться feojie божьей] и покоряться [его решению] —
высшее и достоверное знание,

Каусар — это сердце, а Салсабил — вера.
Деревья [рая]—силы разума добрых,
реки (рая] — души благочестивых.
Знай, что [райские] замки—добродетели пророка,
знай, что гурии — это прославленные состояния экстаза.
Мальчики — дуновения девственных мыслей,
рабы — благоуханные дуновения помыслов.
Ковры [рая]—подходящее [иносказание] и метафора,
парча и шелк —- аллегория.

Украшение—добродетель, одежда—страх божий,
виночерпий — господь, вино — просветление.

Итак, здесь мы уже находим аллегорическое переосмысление всех
атрибутов райских радостей — не только гурий. Последние объявля-
ются «прославленными экстазами», т. е. состоянием отрешенности,
когда человеческий дух соединяется со всеобщим «я». Это выражение
довольно неясно и может истолковываться по-разному, но во всяком
случае чувственное толкование здесь полностью исключено.

Наконец, я хотел бы еще указать на интересное явление более
поздней эпохи — труды 'Афиф ад-Дина ал-Йафи'и (1298—1367) 47.
Его известное произведение Рауд ар-райахин — сборник, содержащий
пятьсот занимательных рассказов из жизни знаменитых суфиев,— пред-
ставляет собой прямо-таки сокровищницу интересных сведений. Этот
труд до сих пор мало изучен, его источники, за исключением немногих
(например, Рисале Кушайри), трудно установить. Но едва ли можно
сомневаться в том, что источником части этих рассказов являются
народные предания. Своеобразная окраска и соединение самых разно-
родных элементов в наивно сказочном стиле явно подтверждают это
мнение. Три из этих рассказов (№ 8, 9 и 11), повествующие о гуриях,
я привожу полностью в приложении к этой статье.

Последний из этих трех рассказов самый простой и потому наи-
более понятный. Деву, о которой мечтает молодой мученик и ради
которой он принимает смерть, следует считать гурией. Описание ее
почти во всех подробностях совпадает с традиционными описаниями
райских дев; весь рассказ ведется в этом плане и представляет собой
обычную мусульманскую нравоучительную историю, по сути ничего об-
щего не имеющую с мистикой.

Второй рассказ (№ 9 в сборнике) —упрощенная версия третьего
рассказа. Здесь также появляется дева и обещает праведнику райские
утехи. Единственное отличие второго рассказа от третьего в том, что
здесь нельзя без оговорок отождествлять деву с гурией, так как в са-
мом рассказе нет для этого никакого определенного основания. Следует
подчеркнуть, что видение является JBO время молитвы; важно также
обратить внимание на выражение boj с!~1>1 <благоуханная>, к ко-
торому мы еще вернемся.

Наиболее важен все же первый рассказ (№ 8). В нем мы находим
черты, которые нельзя объяснить на основании правоверного ислама..
Правда, здесь звучит и мотив гурий, но чувственное восприятие все
время остается на заднем плане. Девы, которые здесь появляются,—
это не существа из плоти и крови, это персонификация ночей, прове-

4 7 См.: Brockelmann, GAL, Bd II, S. 176; Джами, Нафахат ал-унс, стр. 6.8 L
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денных праведником в молитве. Если мы примем во внимание, что в
ночном бодрствовании, соединенном с молитвой и самобичеванием,
следует видеть доброе дело как таковое, то мы можем назвать этих
дев персонификациями добрых дел. Тем самым мы снова попадаем
в область чистейшего зороастризма. Соответствующие описания почти
буквально совпадают с вышеприведенным изложением зороастрииских
источников. Усиленно подчеркивается признак благоухания .(t-^U
LÄ-JJ) . Отсутствует указание на возраст, но так как здесь мы имеем
дело с гуриями, то можно с уверенностью добавить для полноты ана-
логии традиционные 15 лет.

Эти рассуждения не привели нас к вполне достоверным конечным
выводам. Но все же мы можем на их основании сделать частные
выводы, в известной мере приближающие нас к решению поставлен-
ных сложных вопросов. Мы установили, что как в исламе, так и в
зороастризме имеются представления о райских девах. Доказать род-
ство между хури и каник в раннем исламе довольно трудно. Но в даль-
нейшем его развитии совпадения становятся все более частыми и дают,
наконец, поразительное сходство. Эти совпадения должны найти свое
обоснование в одной из двух предпосылок: или гурии Мухаммада за-
имствованы из зороастризма, или же более поздний суфизм подвергся
сильному влиянию зороастризма. Пока еще нет возможности решить,
которое из этих двух предположений окажется правильным, но для
исследования ислама этот вопрос имеет во всяком случае большое
значение.

Если подтвердится первое предположение, то мы сможем устано-
вить необыкновенно своеобразную, идущую по спирали линию разви-
тия понятия «гурия», в которой можно видеть аналогию развития и
других идей на почве ислама. Ранний ислам берет духовное представ-
ление из круга мышления окружающих его культур, материализует
их и лишает духовного смысла. Поздний ислам, а особенно его мисти-
ка, изменяет полученные представления, посредством аллегорий вновь
возносит их из сферы чувственного в сферу духовную, возвращаясь,
таким образом, к первоначальному понятию, которое, однако, в резуль-
тате всего этого процесса как бы проясняется и становится четким.

Если же отклонить это предположение, то мы придем к выводу,
имеющему очень важное значение для истории суфизма. Уже давно
пытаются найти внешние влияния в суфизме, его происхождение даже
объясняют влиянием самых разнообразных элементов. При этом, за
немногими исключениями (см. стр. 84—85), всегда проходили мимо зо-
роастризма, что, собственно говоря, довольно странно, так как извест-
ные отголоски его старых учений, укоренившиеся в народных верова-
ниях, легко могут быть в суфизме обнаружены.

Итак, путь к дальнейшим исследованиям в этой области открыт,.
и о полном отрицании родства между хури и каник пока не может
быть и речи.

Если мне, как я полагаю, достаточно убедительно удалось это до-
казать, то поставленную мною в этой статье скромную цель можно счи-
тать достигнутой.

Д о п о л н е н и е

Когда эта статья была уже сдана в печать, проф. Фишер обратил
мое внимание на две ранее появившиеся работы на ту же тему, так-
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же рассматривающие вопрос о заимствовании исламом представления
о гуриях из зороастризма. Это — упомянутые в его книге под назва-
нием «Aus der religiösen Reformbewegung in der Türkei» (Leipzig, 1922)
на стр. 40, в примечании 21, две работы: Е. Sell, The Faith of Islam%

London, 1907 и W. St. Clair Tisdall, The Original Sources of the Qur'-
ân, London, 1905, К сожалению, ни одна из этих работ мне не дос-
тупна.

С 11-м рассказом из ал-Иафи'и (см. приложение, стр. 96 и сле-
дующие) ср.: M. Asin Palacios, La escatologia musulmana en la Divina
Comedia, (Madrid, 1919), p. 174, где тот же самый рассказ приведен в
сокращенном виде по Китаб ал-*улум ал-фахира фи-н-назар фи умур
ал-ахира Ибн Маклуфа. Противоположного моим взглядам мнения при-
держивается И. Горовиц в своей работе «Das koranische Paradies» («Scrip-
ta Universitatis atque Bibliothecae Hierosolymitanarum, Orientalia et Judai-
ca», vol. I, Hierosolymis, 1923). И. Горовиц категорически отвергает по-
пытку доказать зороастри^ское происхождение гурий и считает, что
Мухаммад заимствовал образы своих гурий у доисламских поэтов, из
описаний их пышных пиров в винных погребах. Я не имею возможно-
сти подробно здесь высказаться насчет этого утверждения, но хотел бы
по крайней мере отметить, что И. Горовиц сам в той же статье признает
сильное влияние соседних культурных стран на арабскую жизнь, отра-
зившееся в многочисленных иностранных словах (главным образом
иранского происхождения) в соответствующих, местах Корана.

Считаю приятным для меня долгом выразить здесь мою глубочай-
шую благодарность проф. Фишеру, помогавшему мне советом и делом
при опубликовании этой работы.

П р и л о ж е н и е

Три рассказа из Рауд ар-райахин ал-Йафи*и по рукописям № 544
< С 362>, л. 24а (обозначается А), 539а < В 627>, л. 296 (обозначает-
ся В) Азиатского музея в Петербурге48.

(Sj\j?* : ÔiS" Jtë «UÄ dbl ^>j JÏJ*3^^ J^ ^ ù*" •k-«

fr> ^jL j i j i j » ^ ï j (jzs\ 52^\у^ о ^ coiy 5 1auj

;;· ÇİŞİ JJ&U l̂ JU jeJl j l ^ U>» 5 4Ь^Г ^ U j ^ ^J 1 -SI J 5 3

4 8 См.: Rosen, Notices, № 2Ш и 212. Печатным изданием этой работы мне не удалось
воспользоваться.

4 9 В —доб.: з . 5 0 В —доб. Ь Ы Ь .
51 A— UJ . 5 2 В —доб. J3 . * 5 3 В — оп.
5 4 В ~ . о п . и в — ^ j | . 5 6 В - ^ 1 .
57 В— C~è* . 58 В— OJLİJİ . .
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* ЯдзЬм LUJI

Восьмой рассказ. Абу Бакр ад-Дарир, да будет к нему Аллах бла-
госклонен, рассказал:

По соседству со мной жил прекрасный лицом юноша, который днем
постился, не прекращая поста, а ночью беспрерывно молился. Одна-
жды он пришел ко мне и сказал: «.[Учитель], сегодня ночью я заснул,
читая Коран, и увидел во сне, как будто мой михраб раскололся и из
него вышли девы, более прекрасные, чем я когда-либо видел. И что же!
Среди них была одна отталкивающе-безобразная, более отвратитель-
ная видом, чем я когда-либо видел. И я сказал: „Чьи вы и чья она?".
Они ответили: „Мы — твои минувшие ночи, а она — твоя сегодняшняя
ночь, и если бы ты умер сегодня ночью, то она досталась бы тебе!41.
И тогда заговорила она [безобразная] и сказала*

Моли твоего господа и верни меня « м о е м у прежнему состоянию,
ибо ты меня сделал безобразной среди моих подруг.
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Не спи по ночам, пока живешь, ибо если
ты будешь спать, они все станут мне подобны.
Мы — радость для того, кто через нас обретает радость
во тьме, обитая в возвышенном месте.
Тебе хотели сделать добро, когда предостерегли тебя через нас.
Итак, радуйся доброй вести: гооподь заботится о тебе!

И отвечала ей одна из прекрасных девушек, и сказала:

Радуйся счастью, ибо ты навеки обрел богатства
•райского сада на нивах блаженных.

Мы — те ночи, которые ты провел бодрствуя,
читая Коран, дрожащим, жалобным голосом.
Мы — те прекрасные, к которым ты обращался —
во мраке с любовною мукой и вздохами.
Радуйся! ты достиг того, чего ожидал от доброго властелина,
который щедро раздает дары и радость.
Завтра ты увидишь его, сияющим без завесы,
ты приблизишься к нему и удостоишься его приветствий.

Потом он вскрикнул и упал замертво. Да помилует его Аллах!»

Девятый рассказ. Один из арифов сообщил:
«Я заснул во время ночного чтения Корана и увидел во сне девушку
самую прекрасную и благоуханную, какую я когда-либо видел. Она
протянула мне записку, [которую держала в руке], и оказала: „Прочи-
тай, что здесь написано!", И я прочитал записку, вот что там было
написано,:

Ты наслаждался дремотой [и при этом подвергал себя опасности]
потерять прекраснейшую жизнь

с мальчиками в райских покоях.
Ты будешь жить вечно, там нет смерти,
и будешь постоянно проводить время с прекрасными девами рая.
Пробудись от сна! Поистине, лучше
ночное чтение Корана сна.»

[Далее] он рассказал: «Я проснулся в испуге и, клянусь Аллахом!
каждый раз, как только я о ней вспоминал, сон тотчас отлетал от
меня».

Одиннадцатый рассказ. еАбд ал-Вахид ибн З.айд102 рассказал:
Однажды мы были в этом нашем помещении для собраний, и мы

уже снаряжались, чтобы отправиться на войну [против неверных], и я
велел моим друзьям приготовиться к чтению пары стихов из Корана,
и один человек прочитал на нашем собрании: «Поистине, Аллах купил
у верующих их души и их собственность ценою рая». Тогда один юно-
ша, примерно пятнадцати лет, отец которого умер, оставив ему большое
богатство, встал и сказал: «О ?Абд ал-Вахид, неужели Аллах купил
у верующих их души и собственность ценою рая?» «Да»,— ответил я,
а он продолжал: «Поистине, я беру тебя в свидетели, что я тем самым

юг еДбд ал-Вахид ибн Зайд — один из самых ранних суфиев, основал первый ри-
бат для своих учеников. См.: Massignon, Lexique, pp. 135, 192 sq.

100



и себя и мое имущество продаю за цену рая». Я ему ответил: «Острие
меча хуже этого, а ты еще лишь мальчик: я опасаюсь, что у тебя не
достанет выдержки для этого и ты окажешься слаб для этого». Тогда
он сказал: «О <Абд ал-Вахид, неужели я, заключив с Аллахом купчий
договор на рай, окажусь затем слабым? Призываю Аллаха в свиде-
тели, что заключаю купчий договор». Так или приблизительно так ска-
зал он, да помилует его Аллах. 'Абд ал-Вахид продолжал: Тут мы
показались сами себе ничтожными и сказали: «Мальчик это понимает,
а мы вот не понимаем». И он (т. е. юноша.— Е. Б.) отказался от всего
своего имущества, раздав все в милостыню, кроме своего коня, оружия
и расходов на провиант. И когда настал день отъезда [на войну], он
первым явился перед нами и воскликнул: «Привет тебе, о 'Абд ал-Ва-
хид!» Я ответил: «Привет и тебе! Да принесет тебе продажа при-
быль!» Затем мы отправились. Пока он был с нами, днем он постился,
ночь проводил в молитве, прислуживал нам и ухаживал за нашими
конями, охранял нас, когда мы спали, до тех пор пока мы достигли
земли румийской. И пока мы там находились, он вдруг появился, гром-
ко крича: «О, как я тоскую по ал-'Айна' ал-Мардийа!» (т. е. болыне-
окой возлюбленной.— Е. Б.). Мои друзья подумали: «Может быть,
юноша сошел с ума и его разум помутился?» А я спросил его: «Дорогой
мой, кто эта ал-'Айна' ал-Мардийа?» Он отвечал: «Я слегка задре-
мал и увидел во сне, что кто-то пришел ко мне и сказал: „Иди
к ал-еАйна' ал-Мардийи!" И повел он меня на луг, где протекала река
с прозрачной водой. И смотри! На берегу реки были деры с такими
драгоценными украшениями и роскошными одеждами, что я даже опи-
сать не могу. Увидев меня, они обрадовались мне и сказали: „Это
супруг ал-'Айна' ал-Мардийи!и А я сказал: „Мир вам! Есть ли среди
вас ал-*Айна' ал-Мардийа?" Они отвечали: „Нет, мы лишь ее служанки
и рабыни, иди дальше, она находится там, впереди!'4 Я пошел вперед и
пришел к реке из молока, вкус которого не менялся, на лугу, полном
разных красот. На [лугу] были девы еще более прекрасные, чем первые.
Увидев меня, они обрадовались и сказали: „Это супруг ал-'Айна'
ал-Мардийи". Я сказал: „Есть ли среди вас ал-'Айна' ал-Мардийа?"4

Они отвечали: „Нет, мы лишь ее служанки. Она дальше, впереди".
Я пошел дальше и дошел до реки из вина, на берегах которой находи-
лись девы еще более прекрасные, чем те, которых я видел. Я сказал:
„Есть ли среди вас ал-'Айна' ал-Мардийа?" Они отвечали: „Нет, мы
лишь ее служанки. Она дальше, впереди". Я пошел дальше и пришел
к реке прозрачного меда, на [берегу] которой {расположились] девушки,
еще прекраснее ранее виденных. Я спросил: „Нет ли среди вас
ал-'Айна'?" Они отвечали: „Нет, мы лишь ее служанки. Она там.
дальше". Я пошел дальше и дошел, наконец, до шатра, [сделанного] из
[целой] белой жемчужины. У входа в шатер находилась девушка с такими
богатыми украшениями и в таких прекрасных одеждах, что я их не могу
описать. Увидев меня, она обрадовалась мне и крикнула кому-то, нахо-
дившемуся в шатре: „Ал-'Айна' ал-Мардийа, пришел твой супруг".
И я приблизился !К шатру и вошел, и она сидела там на золотом троне,
украшенном жемчугом и рубинами. И сказала она: „Добро пожаловать,
о друг милосердного! Настало время, чтобы ты пришел к нам". И, уви-
дев ее, я был очарован ею и направился, чтобы обнять ее. Но она воск-
ликнула: „Подожди! Еще не настало для тебя время обнимать меня,
ибо в тебе еще [есть] дух жизни. Но в эту ночь у нас ты прекратишь
пост свой, если захочет Аллах!" Я проснулся, о 'Абд ал-Вахид, но тоска
по ней мецк мучает». 'Абд ал-Вахид рассказал дальше: «Только что
успел он закончить срою речь, как на нас напал отряд aparoi. Юно-
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ша бросился им навстречу, и я насчитал девять врагов, убитых им.
А сам он [пал] десятым. Я прошел мимо него, а он обливался своей соб-
ственной кровью и громко смеялся, [утопая] в ней, пока не покинул этот
свет. И как прекрасно говорит поэт:

О ты, обнимающий мир бесконечный,
вечером и утром обманутый и вводящий в заблуждение.
Почему ты ие выпустил из объятий мир,
чтобы обнимать в раю дев?
ЕСЛИ ТЫ желаешь обитать в вечных садах,
ты не должен мнить себя неуязвимым от пламени ада.



ПЕРСОНИФИКАЦИЯ МЕСЯЦЕВ В ИСЛАМЕ

В моей статье «Райские девы (гурии) в исламе»1 я обратил вни-
мание востоковедов на весьма своеобразную категорию суфийских
легенд, прибегающих к персонификации добрых дел праведника в
образе прекрасных девушек и злых дел его в виде девушек безобраз-
ных. Это явление я .пытался объяснить как следы зороастрийского
влияния, связывая вместе с тем и мусульманских гурий с зороастрий-
скими каник рушан. Ныне я нашел крайне любопытную параллель
к этим легендам, тоже носящую явные следы зороастрийского влияния.

Это небольшой рассказик, включенный в биографию известного
шейха 'Абд ал-Кадира ал-Джили или Гилани, носящую название
Бахджат ал~асрар ва ма'дан ал-анвар 2 и принадлежащую перу некоего
Hyp ад-дина Абу-л-Хасана \Ал,и ибн йусуф ибн Джарира ал-Лахми
аш-Шаттанауфи, родившегося в Каире в 644/1246-47 г., состоявшего
главой чтецов Корана при мечети ал-Азхар и умершего в 713/1313-
14 г.3.

Жизнеописание это, хотя и изобилует весьма обстоятельными ис-
надами, ссылками на очевидцев и крайне точной датировкой отдель-
ных событий, однако тем не менее в большей своей части дает только
ряд легенд, связанных с именем великого шейха. Восстановить по нему
исторический облик 'Абд ал-Кадира едва ли возможно — положитель-
ных данных весьма мало, и требуется крайне строгий критический
анализ для того, чтобы отделить ΉΧ от легендарных наслоений. Но
зато работа эта дает другой, не менее ценный материал — она весьма
ярко показывает нам, каково было представление суфиев XIII в. о их
великом предшественнике. Несомненно, что созданный ими облик
совершенно вытеснил реальную фигуру <^шейха>, ибо на муридов зна-
чительно больше влияли рассказы о грозном и величавом чудотворце,
чем небольшие крупицы исторической действительности, сохраненные
легендой.

Интересно отметить, что иранское влияние чувствуется в очень
многих из этих преданий. Весьма возможно, что это следует отнести
на счет персидского происхождения *Абд ал-Кадира, которое довольно
резко подчеркивается некоторыми из рассказов. Так, например, не-
однократно упоминается, что некоторые из багдадских богословов
относились к шейху в начале его карьеры довольно пренебрежительно,
называя его <^А*Л 1д* <«ЭТОТ аджами» — т. е. иранец. — Ред.у> Во-

1 См. ст.: «Isîamica», Lipsiae, 1925, S. 263 sq. < в наст, томе стр. 84—102. — Ред.>
2 Издания: Каир Î304 (1886-7) и Тунис 1302 (1884-5).
3 Brockelmann, GAL. Bd II, S. 118; ас-Суйути, Хусн ал-Мухадира (Rosen, Collect.

Şcientif. I, Ко 44, < В 1049>, л. 1226, № 43 < С 742>, I, л. 265а)-.
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прос этот подлежит более тщательному исследованию, причем изуче-
ние дошедших до нас в довольно значительном количестве прозаиче-
ских и поэтических произведений шейха может дать весьма ценные
результаты. Особенно важно было бы установить подлинность свя-
занного с его именем дивана на персидском языке4. Оставляя эт.з
в стороне, перехожу к специально интересующему меня в этой био-
графии рассказу. Вот что сообщает нам Шаттанауфи 5: «Рассказывает
Абу-л-Касим Дулаф: „Я и Абу-с-Су'уд Абу Бакр ал-Хауди и шейх
Абу-л-Хайр Бишр ибн Махфуз ибн 'Унайма и шейх Абу Хафс 'Омар
ал-Камимати .и шейх Абу-л-еАб'бас Ахмад ал-Аскафи и шейх Сайф
ад-Дин *Абд ал-Ваххаб, сын шейха ?Абд ал-Кадира сидели у шейха
нашего Мухйи-д-Дина ?Абд ал-Кадира ал-Джили, да возрадуется о
нем Аллах, под вечер в пятницу, последний день Джумады II 560 г.
<ЧЗ мая 1164 г.]>, и он беседовал с нами. Внезапно вошел юноша
прекрасного облика, сел возле шейха и сказал: ,,Привет тебе, друг
Аллаха, я—месяц раджаб, пришел я поздравить тебя « уведомить
о том, чему назначено случиться в течение меня, — это общее благо".
И не видели люди в этом месяце раджабе ничего, кроме блага.
И когда настало воскресенье, последний день его <^ 12 июня 1164 г.>,
пришел человек отвратительного вида (а мы опять были у шейха),
и сказал: „Мир тебе, друг Аллаха, я — месяц ша'бан, пришел я по-
здравить тебя и уведомить о том, что случится в течение меня—это
мор в Багдаде, недород в Хиджаз-е и меч в Хорасане". Говорил (рас-
сказчик) : и случился в этом месяце великий мор в Багдаде, и пришло
известие о сильном недороде в земле Хиджазской и о мече в Хорасане.
И болел шейх несколько дней в рамадане, а когда настал вторник»
29-е число его, <^9 августа 1164 г.̂ > (а мы опять были у него и при-
сутствовали тогда еще шейх 'Али ибн ал-Хити и шейх Наджиб ад-Дин
еАбд ал-Кахир ас-Сухраварди и Шейх Абу-л-Хасан ал-Джаусаки и
кади Абу Йа'ла Мухаммад ибн Мухаммад ал-Барра'), пришел муж
светлого облика и величавый и сказал ему: „Мир тебе, друг Аллаха,
я — месяц рамадан, пришел я извиниться пред тобой за то, чему было
предназначено случиться с тобой в течение меня и проститься с тобой,
и это последняя моя встреча с тобой". И затем ушел. Говорил (рас-
сказчик): и умер шейх, да возрадуется о нем Аллах, в раби* II сле-
дующего года <февраль — март 1166 г/> и не дожил до другого
рамадана... К говорил мне сьга его, шейх Сайф ад-Дин 'Абд ал-Вах-
хаб, да помилует его Аллах, не было месяца, который не пришел бы
к нему прежде, чем начаться, и если Аллах всевышний предназначал
быть в нем злу или беде, он приходил в отвратительном виде, если
же Аллах всевышний предназначал быть в нем обилию и благу или
благодати и безопасности, приходил в прекрасном облике».

Первое, что поражает в этом рассказе, это совершенно не свой-
ственная исламу персонификация месяцев, предстающих перед шейхом
в человеческом образе. На почве ислама такое представление едва
ли может быть объяснено, и мы тщетно искали бы для него обосно-
вания в сочинениях ортодоксальных богословов. Приходится поневоле
предполагать здесь постороннее влияние, причем сразу же бросается
в глаза полная аналогия с гениями месяцев и дней зороастрийского
календаря. Если вспомнить, что в календаре старого Ирана каждый
месяц, каждый день и даже определенные отделы каждого дня имели

4 Единственная рукопись см.: Ethé, Catalogue of the India Office, № 930, p. 580.
Литографирован диван в Каунпоре в 1902 r,

5 См.; Бахджат ал-асрар, стр. 22,
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своих собственных покровителей из числа духовных сил6, усмотреть
здесь зороастрийское влияние будет весьма нетрудно. Вопрос о пер-
сонификации этих сил в человеческом облике тоже особого затруднения
не представляет, ибо примеры таковой в Авесте достаточно часто
встречаются 7.

Более того, можно даже установить, что такая персонификация
в старом Иране могла быть инсценирована. Кисрави в Кытаб ал-ма-
хасин ва-л-аддад рассказывает, что у Сасанидов в день Ноуруза к
царю являлся поздравитель, юноша, символизировавший собой Новый
год. Он передавал царю дары, говоря при этом: «Имя мое — Худжасте,
начался со мной новый год и принес я царю благие вести, и мир,
и послание» 8.

Можно было бы предположить, что шейх 'Абд ал-Кадир и его
семья сохранили многие из традиций старого Ирана 9. В их глазах
шейх — вали Аллах — по сану был ничуть не ниже прежних теокра-
тических властелинов и мог смело претендовать на те же почести,
которые в свое время воздавались Сасакидам. Связь шиитских воз-
зрений на имамат с теократическими теориями старого Ирана может
считаться окончательно установленной. В таком случае здесь мы видим,
«как эти же положения применяются уже не к имаму, а к вали, являю-

. щемуся его законным заместителем на время гайбат. Таким образом,
для нашей легенды возможны два источника — зороастрийская тео-
логия и придворные обычаи Сасанидов (последние, в сущности, ве-
роятно, тоже восходят к построению зороастрийского календаря). Во
всяком случае иранское влияние здесь несомненно, и тем самым у нас
прибавляется еще один документ, свидетельствующий о связи пер-
сидского суфизма с зороастрйГской традицией.

6 См. статью Н. Gray, GIPh, Bd II, S. 675—677.
7 Почти любая из этих сил могла быть изображена в человеческом облике. Ср

хотя ыб описание Ардвисуры Анахиты (Р1ашт, 5, 30).
8 Van Vloten, p. 360. Ср. также: Иностранцев, стр: 025.
9 Если только это предание действительно восходит к его сыну, а не создано

в позднейшее время. Впрочем эта типично иранская черта персонификации весьма
пластично выступает и в других связанных с именем этого шейха легендах, как,
например, легенда, содержащаяся в Бахджат ал-асрар, стр. 54, где излагается при-
чина появления его прозвания Мухйи-д-Дин — «оживитель веры». Рассказывается, что
однажды он нашел на улицах Багдада умиравшего от слабости нищего. Шейх помог
ему подняться, нищий на глазах его начал оживать и потом сообщил ему, что он
некто иной, как дин Мухаммад, и так как шейх воскресил его, то отныне прозва-
нием его да будет Мухйи-д-Дин. Рассказ этот явно аллегорический. Такого же ха-
рактера рассказ (Бахджат ал~асрар, стр. 85), где шейх рассказывает об искушениях,
посещавших его на пути к познанию, и сообщает, что «мир и шайтаны его» предста-
вали пред ним в прекрасных соблазнительных образах.
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ЗАМЕТКИ ПО ПОЭТИЧЕСКОЙ ТЕРМИНОЛОГИЙ
ПЕРСИДСКИХ СУФИЕВ

1. Л о к о н и л и ц о 1

При изучении суфийской поэзии легко заметить, что количество
образов, которыми пользуются суфийские поэты, довольно ограничен-
но. Весь запас их сводится к определенным формулам, так сказать,
основ'ным типам. Они являются отправной точкой при создании стихо-
творения— почти не видоизменяясь, лишь вступая в различные сочета-
ния друг с другом, они направляют ход мыслей поэта.

Если бы эти образы должны были пониматься в буквальном смыс-
ле, то, конечно, такое положение вещей могло бы быть признано дока-
зательством бедности мысли поэта, нежелания его вводить в круг
своего творчества новый материал. Но в суфийской паэз-пи дело об-
стоит иначе. Самодовлеющей ценности образ в ней ке имеет вовсе,
назначение его — служить только своего рода словесным иероглифом,
значком, прикрывающим собой истинное философское значение. Так
как основная тема всякого суфийского стихотворения предусмотрена
заранее и ничего «роме таухид или вахдат-и вуджуд в нем воспето быть
не может, то тем самым и необходимость в разнообразии материала
отпадает и на передний план выдвигается вопрос о наиболее целесо-
образном сочетании тех элементов, которые даны суфийскому поэту
заранее, при вступлении на путь изучения философской доктрины.
Центр внимания перемещается, основной задачей становится как можно
лучше использовать имеющийся материал в смысле уточнения, уясне-
ния проблем суфийской философии, а не введения нового материала
путем создания новых художественных образов.

Такой взгляд на суфийскую поэзию, конечно, допустим только при
том условии, если мы признаем рефлексию необходимо интегрирующим
моментом в суфийской -поэзии. Данные восточных источников скорее
могут склонить к отрицанию этого момента: большей частью нам со-
общают о том, что такой-то поэт создавал свои произведения в состоя-
нии экстаза, как бы инспирированный, изрекая не свои слова, а
являясь только рупором для выявления абсолютной мудрости 2. В не-
которых случаях восточные филологи безусловно правы — многие из
лирических произведений таких поэтов, как Джалал ад-Дин Руми,
конечно, могут быть признаны экстатически-визионарными, бессвяз-

1 < Е . Э. Бертельс намеревался дать серию аналогичных статей, посвященных от-
дельным терминам суфийской поэзии (см. ниже, стр. 112 и 125). Однако этот замысел
осуществлен не был. — Ред.^>

2 Ср., напр., биографию Ибн ал-Фарида, в кн.: Диван 'Омара ибн ал-Фарида
стр. 3—24. н
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кость, склонность к повторению одних и тех же слов, зачастую просто
лишенные смысла восторженные возгласы,— все это, казалось бы, дол-
жно было подтверждать такого рода точку зрения.

Однако и здесь необходимо сделать оговорку. Надо помнить, что
если мыслимо такого рода творчество, то мыслима и подделка под
него, имитация экстаза... Ведь знает же западная литература техниче-
ский прием «поэтического беспорядка». Исследователь должен уметь
вскрыть сокровенные побуждения автора, разглядеть самый тайник его
художественной лаборатории. Должен — но пока едва ли в состоянии
выполнить это. Наше знание персидской суфийской поэзии еще слиш-
ком мало, чтобы дать нам в руки прочный критерий, и пройдет много
времени, прежде чем мы будет подходить к подобным вопросам не при
помощи художественного чутья, а вполне сознательно.

Для этого же прежде всего »необходимо, чтобы эти произведения
стали для нас тем, чем они являлись для суфия: не просто сменой
традиционных образов, более или менее ярких, а вполне логичной по-
следовательностью мыслей, обоснованной требованиями суфийской
философии. Образы должны перестать быть только образами, должны
стать соответствующими философскими понятиями, иероглифическое
прикрытие должно быть снято.

Срывая покров образов, мы за ним находим .новый ряд понятий —
условные технические термины суфийской философии (истилахат), а
вскрытие их уже дает нам возможность по желанию проникнуть еще
глубже, взрывать самую философскую почву суфизма в поисках ее
субстрата или удовлетворяться полученным результатом, используя его
для дальнейшей работы.

Сознание необходимости вскрытия этих образов, так сказать,
перевода их на язык доктрины ощущалось и самими суфиями. Доказа-
тельство этому — многочисленные комментарии к поэтическим произве-
дениям. Сознавалось и то, что материал, в сущности говоря, ограничен
и может быть систематизирован и сведен к сравнительно небольшому
числу основных типов. Это доказывают попытки создать своего рода
код, дать словари этих истилахат аш-шухара. К сожалению, большая
часть известных мне работ этого типа безусловно должна быть призна-
на не слишком высокой по качеству.

Три известных мне подобных словаря, имеющихся в рукописном
виде в Азиатском музее, одинаково неполны, слишком лаконичны в
своих объяснениях и не всегда точны. Два из них не датированы, все
гри анонимны, вследствие чего ценность их еще значительно падает.
Одним из старейших датированных образчиков такого рода попытки
приходится поэтому признать тот сравнительно небольшой список
истолкованных образов, который дает Махмуд Шабистари (ум.
720/1320=21 ) в своем Гулшан-и раз.

Отвечая на вопросы мира Хусайни-Садат, он истолковывает сле-
дующие термины:

i)

2)

3)

4)

5)

6)

ПО

глаз

губы

локоны

пушок

родинка

вино

Ы)
ИЗ)



7)

8)

9)
10)

И)
12)

свеча
красавец, -ица

трущобы

идол

пояс

христианин

(er-)
(О* IS)

(oV>

(*=·»)
043)

Список весьма незначительный по объему, но тем не менее содер-
жащий в себе почти все важнейшие мотивы, к которым остается до-
бавить сравнительно немного, чтобы получить полный ответ на всякое
затруднение при чтении суфийской лирики.

Но возникает другое весьма существенное препятствие. Список этот
датируется началом XIV в., т. е. относится к эпохе полного развития
доктринального суфизма. Имеем ли мы право пользоваться им при
разборе более старой лирики? Не является ли вся эта система поздней-
шим построением склонных к схоластике суфиев, вместо практического
прохождения «пути» перешедших к теоретическим мудрствованиям о
нем?

Ответ на этот вопрос мы можем найти только путем изучения
структуры суфийского образа. Анализируя его до конца, прослеживая
весь ход мысли суфийского комментатора, мы -можем уловить самую
схему построения образа, разглядеть законы, которым он подчиняется.
Что построение это -не случайно, почти не требует доказательства. По-
этическая практика, из бесконечного множества возможностей избрав-
шая лишь весьма немногое, является лучшим доказательством того,
что именно эти образы в силу определенных соображений был« при-
знаны наиболее отвечающими потребностям суфийской лирики.

Основным моментом при рассмотрении образа, конечно, .прежде
всего будет нахождение tertium comparationis<cpeÄHero члена сравне-
н и я ^ той базы, на которой воздвигается все строение. Логичность
tertium comparationis— необходимое условие, без которого образ .не смо-
жет ожить, не сможет правомерно войти в обиход поэтического словаря,
развиваться и расти далее. Это условие знакомо и суфиям. Лахиджи3

в своем комментарии на Гулшан-и раз довольно часто ссылается на
ваджх-и шибх как на закономерное основание для введения того мл и
иного мотива.

Далее, при рассмотрении образов приходится постоянно помнить,
что применение их обычно происходит в форме своеобразной дихото-
мии. Образ положительный обычно сопровождается его диаметральной
противоположностью, являющейся его отрицанием. Этот дуализм не мо-
жет показаться странным, если учесть то обстоятельство, что основной
смысл таухида и заключается в том, чтобы путем того или иного ме-
тода слить воедино две диаметрально противоположные величины.
Исходя от основного противоположения ваджиб — мумкин ^необхо-
димость— возможность>, мы находим это раздвоение красной нитью
проходящим по всем суфийским концепциям, начиная от противопо-
ставления духовных миров и кончая раздвоением в психических пере-
живаниях посвящаемого, где мы видим такие лары:

хауф <страх>—раджа' <надежда>
бает <отпускание>—кабд <хватание>
сахв <трезвость> — сукран <спьякение> и т. д.

3 Лахиджи, Шарх-и Гулшан-и раз.
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Аналогичными парами в поэтической терминологии будут посто-
янные противопоставления:

габр <невер,ный>—му'мин <правоверный>
сарв <кипарис> — сунбул <гиацинт>
дарйа < море> — катра <капля >
зулф < л о к о н > — ру < л и ц о >
афтаб <солнце^> — мах <\дуна>
афтаб <солнце> — абр <облако> и т. п.

Пары эти легко могут быть систематизированы и сведены к опре-
деленной, строго разработанной схеме, которая и покажет, насколько
закономерно применение их в данном месте у данного автора.

Конечно, должны быть и образы, не имеющие лары, ни с чем не
соединяемые. Это вытекает по необходимости из самого задания в
таухиде. Тогда эти образы будут служить для выражения универсаль-
ного принципа, стоящего ;выше условных подразделений мира мнимо-
стей, и употребляться ,в тех случаях, когда требуется подчеркнуть имен-
но эту изолированность, выключенность его из умопостигаемых поня-
тий и -переход на почву визионарности,: являющейся конечной целью
суфия-мурида. Достижение конечной цели являлось пожеланием, но на
практике едва ли часто осуществлялось, как это видно из суфийской
лирики, преимущественно носящей характер стремления, искания, тоски
по утерянном и лишь весьма редко впадающей в ликующий тон обре-
тения искомого. Отсюда ясно, что и образы эти должны быть сравни-
тельно немногочисленны, что вполне подтверждается практическими
наблюдениями.

Поэтому, прежде чем приступать к изучению образа, необходимо
проследить его окружение, установить, в какой связи ΟΉ чаще употреб-
ляется, и в случае установления его сцепленное™ в паре с другим
образом не отрывать его, а исследовать их совместно, ибо структура
положительного полюса прольет свет на построение полюса отрица-
тельного.

Я ставлю себе задачей дать ряд посвященных анализу таких обра-
зов очерков, которые позволят оперировать этими образами вполне
сознательно, обоснуют их логически. При этом ход исследования по
необходимости должен быть обратным исторической последовательно-
сти. Исходить придется из утверждений составителей словарей или
комментаторов и, разобрав их структуру, восходить к более старым,
некомментиро.ванным авторам, пытаясь приложить к ним полученные
результаты. Проникновение в структуру образа позволит совершенно
точно установить, закономерно ли приложение полученного толкова-
ния к более старым авторам, и тем самым даст возможность вскрыть
философский субстрат того периода суфизма, от которого до нас фило-
софских сочинений в прозе не дошло.

От исследования генезиса образа я -пока сознательно отказываюсь,
ибо это, во-первых, с наличным материалом, .крайне неполным и недо-
статочным в его древнейшей части, почти что неосуществимо, а во-вто-
рых, привело бы нас к вопросам уже не историко-литературного, а ис-
торико-психологического характера — почве настолько зыбкой, что при
моих силах удержаться на ней едва ли возможно.

Темой настоящего очерка послужит только одна пара образов,
случайно взятая мною из составляемого в данное время пространного
списка подобных символов, именно локон и его естественная антитеза
лицо.
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Начнем с определений, которые -имеются в трех словарях суфий-
ских поэтических терминов, имеющихся в рукописном виде в Азиатском
музее. Интересующие нас термины объяснены там следующим образом.

А — анонимный словарь терминов в сборном кодексе Nov. 29
< В 1810>, лл. 2466—251а 4:

Локоном называют тайну онности, куда никому нет доступа.

Лицом называют чистые эманации.

Б — словарик в комментарии на газель ?Аттара (та же рукопись)5.

A когда упоминают лицо, имеют в виду миры, имеющие истинное бытие.

А когда упоминают локоны, имеют в виду миры, истинного бытия не имеющие.

В — словарь терминов, Мир'ат-и 'ушшак < см. ниже, стр. 126. —-
Ред.у

(л. 41 б) ĵ-ώ ^jik^ J U Ä CJAS*J J\ZUV\ c-^f.j^ *S ^ y \

Локонами называют атрибуты мощи и эманации красоты, которые являются
причиной сокрытия единства абсолютной красоты.

(л. 59 6) Λ^>Γ Ij J U * o L U l j J:'\ù j««* j4&* J^J J ζ\)

Лицом и ликом называют место проявления субстанциальной красоты и эма-
нации красы.

Можно сказать, что определения всех этих трех источников осо-
бой ясностью не отличаются, но все же известные выводы из соедине-
ния этих трех определений вместе можно сделать. Именно, лицо во
всех трех будет соответствовать истинной реальности, т. е. единому,
абсолютному, несложенному духу, локоны же — эманациям смешан-

. ным, представляющимся величиной не реальной, а лишь мнимой. Не-
сколько непонятным остается только отношение к этому термину источ-
ников А. И Б я В реальное значение придают лицу, локоны считая нере-
альностью. А определяет локоны, как «тайну онности» (гайбат-и ху-
виййат), термин, обычно означающий недифференцированное единство
Салам-и ахадиййат), т. е. само бытие par exellence, возможный мак-
симум реальности.

4 Текст его мною подготовлен к печати, так же как и полное описание этой руко-
писи. О т а работа в настоящее время утеряна, ср. ниже, стр. 126. — Ред.>

5 Текст издан мною в ДРАН, 1924 <см. ниже, стр. 357—359. — Ред.>
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Для выяснения это*по недоразумения обратимся к тексту Шаби-
стари с толкованием Лахиджи.

Приступая к истолкованию термина локон, Шабистари говорит:

Не спрашивай у меня предания о полном завитков локоне,
не потрясайте цепей бесноватых. ^

Лахиджи поясняет, что под локоном имеется в виду ?аджалли-йи
джалали — «эманация мощи», путем которой абсолютное единство сни-
жается и спускается, таким путем создавая воображаемую нереальную
множественность окружающего нас физического мира 7. «Длина локо-
нов»— это указание на бесконечность форм проявления бытия и мно-
жественность идей. A tertium comparationis (ваджх-и шибх) между
локонами и идеями (та'аййунат),— продолжает Лахиджи,— таков:
подобно тому, как локоны являются завесой для лица возлюбленной,
так каждое оформление в идею (та*аййун) и каждая индивидуализация
в отдельное явление из множественности закрывает и занавешивает
единую сущность (т. е. Истину) 8.

Отсюда становится ясно, что должно обозначать лицо — естествен-
но, ту самую скрываемую эманациями абсолютную истину. Это опре-
деление мы и находим далее в начале главы о лице. «Лицо—указание
на божественную субстанцию»,— говорит Лахиджи9.

Таким образом, основная структура образа для нас уже стала ясна,
остается только проверить его глубину ,и посмотреть, насколько раз-
витие материального образа будет покрываться данными философской
доктрины. Каковы свойства локона? Легкие, кудрявые волосы от ма-
лейшего движения красавца шевелятся, то -прикрывая лицо, то откры-
вая его.

x.5~~ ̂ А Г ^»JJT л> ^ f % Jj] jLk^ti^j j\

Локон его ни на миг не находит покоя,
то приносит утро, то делает вечер1 0.

6 Лахиджи, Шарх-и Гулшан-и раз, стр. 384.

7 £++»\ j ' ^

(Лахиджи, Шарх-и Гулшан-и раз, стр. 383).

3 C**«l oUf;JO J Oİj İJ

j (Лахиджи, Шарх-и Гулшан-и раз, стр. 384.)

J ^ j SJÏÙ JÏ C^JJA c . ^ ^ c ^ l (Лахиджи, Шарх-и Гулшан-и раз, стр. 399)

J (Лахиджи, Шарх-и Гулшан-и раз, стр. 397).
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Абсолют—мир, не знающий изменений, мир стабильности, там
только устойчивость, только неподвижность. Нереальный мир эмана-
ции — напротив, мир неустойчивости, мир постоянных изменений, двух
мгновений не пребывающий в едином состоянии, ежесекундно возни-
кающий и вновь исчезающий. Параллель полная, сравнение выдер-
жано.

Далее, локон вьется, он искривлен, кривизна — противополож-
ность прямоте, отрицание ее, следовательно, локон в самой сущности
своей содержит два представления — прямой линии и отрицания е е —
кривой. В мире единства противоположений быть не может, там все
слито воедино, там «последний» равняется «первому», «явный» равен
«тайному». Для появления идей, напротив, необходимо, чтобы произо-
шла дифференциация атрибутов и возникли имена Аллаха, являющие-
ся внешним знаком, как бы жестом этих атрибутов. Возникаю!
диаметрально противоположные представления, как имена мудилл
^ведущий к ошибкам^ и хади <^велущт по прямому пути>, за-
хир <^явный> и батин <^тайный^>. Эта концепция и передается пу-
тем упоминания о кривизне локона. «Кривизна локона — это
появление противоречий номинальных и атрибутивных», — говорит
Лахиджи п .

Кривизна локона, замыкающегося в кольцо, по ассоциации вызы-
вает характерный для любовной лирики образ силка, в который попа-
дает сердце влюбленного, стремящегося к возлюбленному.

Когда кольцо его (т. e. локона.— E. Б.) стало силком смуты,
он кокетливо отделил от тела его голову,—

говорит Шабистари 12.
Но мир эманации суфии представляют себе в виде кольца, замы-

кающегося -на последнем заключительном звене — человеке. Таким
образом, можно сказать, что ищущий бога суфий пойман в кольце
низших миров и должен стремиться к освобождению из него, что и будет
вполне соответствовать приведенному выше образу. Явления мира —
множественны, каждое из них может увлечь человека, сбить с прямого
пути и заставить забыть основную цель, а локон изобилует завитками,
каждый из них — силок для" неопытного сердца 13.

Сотни тысяч сердец подвешены повсюду,
ни одно не вырвалось из его кольца 14.

Т. е. каждое сердце увлечено и оковано чем-нибудь другим в этом
мире фантасмагории, и увлечение его для него становится завесой,
скрывающей лик друга.

1 1 J>ü**J <у 1**Λ LJ^V^JJ^UÔJ L5?c^r(Лахиджи, Шарх-и Гулшан-и раз, стр. 385).
12 Лахиджи, Шарх-и Гулшан-и раз, стр. 396.

1 3 o F j l £+*»\ ^ ^jSZâ- ^ J j& àS~ O

J ĴJJÄ. (Лахиджи, Шарх-и Гулшан-и раз, стр. 385).
14 Лахиджи, Шарх-и Гулшан-и раз, стр. 385, стихи Шабистари.
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Анонимный поэт, цитируемый Лахиджи, говорит:

ùa1 jl J ^ *

Оставь речи о спутанных кудрях,
нельзя смущать сердце еще сильнее.
Я не подвергаю испытанию это дело,
ибо ничего о нем нельзя сообщить15.

В связи со сказанным эти слова совершенно ясны. Мир — нереа-
лен, он — фантасмагория, спутанность, изучить его до конца нельзя,
изучать его — значит смущать сердце, я не знаю мира и не должен
знать, ибо я стремлюсь лишь к единой истине.

В мире абсолютном нет противоположностей, вера — .понятие, со-
зданное лишь для нашей несовершенной вселенной, откинь .покров идей,
и окажется, что вера равна незерию. Отсюда становятся понятными
столь обычные, так часто повторяемые суфиями слова:

J ^
 1 6

Вера и неверие мое — только лик и кудри твои (т. е. бога. — Е. Б.),
я остался в цепях неверия, но томлюсь по вере.

Т. е., я пребываю в этом мире, где истинная сущность невидима,
но томлюсь по проникновению в мир единства. Или такой пример:

От лица его явились все эти правоверные,
от кудрей его все эти -неверные.
Один от лица его занят четками,
другой от кудрей его взялся за зуннар.

Кокетливому красавцу иногда приходит в голову фантазия остричь
свои пышные темные кудри—мир нереальный невечен, абсолют может
заставить его исчезнуть и утонуть в свете истинного единства 18.

Кудри красавца всегда темны, как .ночь, лицо сияет, как солнце;
сравнение эманации единства, озаряющих мрак множественности, с
лучами солнца известно всякому, кто хоть раз заглядывал в диваны
суфийских поэтов.

15 Там же, стр. 384.
16 Там же, стр. 396, анонимный поэт.
17 Там же, анонимный поэт,
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Сравнение может быть продолжено до бесконечности, глубина
символа неисчерпаема, представления выбраны удивительно удачно и
покрываются с изумительной точностью. Дальнейшее углубление для
нас едва ли необходимо, ибо наша попытка путем проведения аналогии
оправдать построение Лахиджи уже увенчалась полным успехом.
Поэтому оставим локон и перейдем ко второй теме—антитезе его, ли-
цу. Если о мире противоположностей, о множественности можно мно-
гое высказать, если его можно рассматривать.с разных сторон, то абсо-
лют характеристике поддаться не может. В нем все и вся, и вместе с
тем ничего. Что бы я ни высказал о нем, если я не сопровождаю свое
утверждение отрицанием, оно будет ложным. Поэтому конструкция
образа лицо значительно проще и сводится к немногим основным мо-
ментам.

Во-первых, универсальность:

Лик здесь —проявление божественной красы,—

говорит Шабистари, а другой цитируемый Лахиджи поэт воскли-
цает:

О, весь мир очевиден в дарящем жизнь дше твоем,
а лицо твое явно в зерцале бытия!

Т. е. все заключено в абсолюте, но отражением абсолюта является
нереальный мир, который представляет собой только как бы тень мира
реального21.

Во-вторых, друг отбрасывает покров кудрей и являет свою красу
влюбленному.

»· (JU.5W j î ^Sji^» «JLJj

Κ* 22

Когда он отбросил покров мускусных кудрей с красы своей,
ясное утро вдруг просияло в темной ночи.
Очами друга я видел, ко г̂да явилась его краса,

что солнце вспыхнуло на восходе каждого атома.

Так как каждая форма бытия — так или иначе отражение абсо-
люта, то, следовательно, единое бытие можно найти в каждой пы-
л инке. , "-· : ,"

Другой пример оттуда же: :.--.-*• - -
1 9 Лахиджи, Шарх-и Гулшан-и раз, стр. 400.

2 0 Т а м ж е , стр. 402.
2 1 Ср. тарджи'банд Насир-и Хосрова, изд. В. А. Жуковским в ЗВОРАО, т. IV,

стр. 386—393. О т о т тарджи'банд вряд ли принадлежит Насири Хрсрову. В некото-
рых рукописях он поиписан шейху Махмуду Шабистари. — Ред.> . .. . ' .'[ .

?2 Лахиджи, Шарх-и Гулшан-и раз, стр, 39Ş, анонимный поэт,;;; ,... ·..: ... - ^
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Сто Страшных судов становились явными каждый миг,

когда краса его сбросила покров с лица.
Когда он снял покров локонов с лица,
душа влюбленного достигла желанного.
Пока я горжусь его локонами,
пусть тень их не перестает падать мне на голову.

Все образы ясны и .понятны. Смысл таков: я не должен углублять-
ся в этот случайный мир, а если я это делаю, то «пускай я и погрязну
в нем окончательно -и никогда не увижу света абсолюта.

Другой пример:

24

Если хоть один раз кудри друга поднимутся с лица,
со всех сторон жалобно раздадутся тысячи вздохов томящихся [влюбленных].
Если (кокетливый его .взор устроит засаду, сердце омоет руки от жизни.
Если кудри затрепещут; душа начнет стенать.

Другой пример:

LJ JI^-Î j rjj
*Li 25

JJ

Каждое мгновение, помышляя о eıro лице, я собираю [силы] сердца и души
снова делает меня рассея'нным томление по локону красавца.
Сними локров локонов с лица, чтобы не осталось
в мире ни имени, ни признака верующего и неверного.

Логично, продуманно нарисованная картина томления суфия, стре-
мящегося в абсолют и отрываемого от него окружающим его миром

Та же картина в другом примере:

2 3 Там же, стр. 397, анонимный поэт.
^ Там. же, стр. 385, анонимный поэт.
2 5 Там же, стр, 384.
2 6 Там же, стр. 385.



Когда обезумевший влюбленный захочет увидеть лик друга,
локон его (т. е. друга,— Е. Б.) начинает волноваться, крутится и вьется
Если, чтобы томящиеся увидели красу его воочию,
он (т. е. суфий.— Е. Б.) поднимает покров с лица,

то это (единственная] правильная мысль.

Здесь запечатлен несколько иной аспект этого переживания. Все
суфии обычно жалуются на то, что внешний мир становится особенно
назойливым и особенно настойчиво заявляет о своем присутствии, когда
человек стремится отрешиться от него. Всем известные картины иску-
шений христианских святых являются отражением того же пережи-
вания.

Рассмотрев конструкцию образа, мы уже можем с уверенностью
подойти к тем определениям, с которых мы начали наше исследование,
и установить, насколько они правильны. Становится совершенно ясно,
что Б и В, если и выражают свою мысль довольно -неотчетливо, то,
несомненно, имеют в виду то самое толкование, которое мы сейчас из-
ложили. Напротив, А дает объяснение ошибочное, вызванное представ-
лением о черном цвете кудрей, который в данном случае является
единственным tertium compara tionis ^средний член сравнения^.
Сравнение далее проведено быть не может, и параллелизма не полу-
чится. Ошибка вскрывается еще и благодаря тому, что даваемое А
определение находится и в других словарях, но относится ими не к
кудрям, а к родинке (хал), где оно вполне уместно и правильно выра-

.жает символ, как я надеюсь со временем показать.

Дабы не утомлять внимания читателей, я не буду углубляться
далее в эти образы. Структура их стала вполне ясна, логичность ее
доказана. Дальнейшее углубление вполне возможно и происходит пу-
тем наслоения образа на образ. Всем известно, что лицо красавца
персидские поэты охотно сравнивают с розой, локоны с гиацинтом.
Суфии вполне логично пользуются и этой дальнейшей надстройкой и
таким образом еще усложняют и затемняют символ. Белизна лица и
чернота кудрей дают возможность ввести образ ночи и дня, и такие
параллели могут быть умножены. Но рассмотрение их отвлекло бы
нас в сторону. В данный момент перед нами более важная задача. Нам
предстоит установить, каково отношение к этим образам поэтов более
раннего периода. Пользование этими образами, как мы видели выше,
предполагает разработанную метафизическую основу, без которой они
должны утратить право на существование, перестать быть вполне
адекватными выражаемому ими представлению.

С другой стороны, западные исследователи суфизма (я имею в виду
главным образом Р. А. Никольсона и Э. Броуна) склонны в первом
периоде персидского суфизма видеть только разработанную схему
«пути», фиксацию психологических переживаний, лрр отсутствии мета-
физической подкл.адки. Суфии раннего периода даже иногда сами под-
черкивают это, ссылаясь на хадис:

WT, J

<[Не думайте о сути Аллаха, а думайте Q МИЛОСТЯХ его.>



Рассмотрение диванов трех старейших суфийских поэтов покажет
нам, так ли это на самом деле и действительно ли старые персидские
суфии воздерживались от метафизических рассуждений. Если метафи-
зика им была незнакома, то полученные нами построения к их поэти-
ческим -произведениям должны быть неприложимы. Если же окажется,
что констатированные нами основные -моменты структуры имеются и у
них, то тем самым будет доказана наличность у них идентичных мета-
физических построений.

Для исследования я беру как наиболее удобный материал три из
наиболее старых полностью дошедших до нас дивана: Баба Кухи Ши-
рази, Сана'и2 7 и Ахмад-и Джама. Само собой разумеется, что я не
буду приводить всех тех мест, где эти термины в их диванах встреча-
ются, ибо один только персидский текст этих отрывков без каких-либо
дополнений занял бы солидный том. Я ограничусь только несколькими,
наиболее яркими примерами, которых для моей цели будет достаточно.

Для начала беру диван Баба Кухи как старейшего из этих трех
авторов 28. У него ,мы находим такие упоминания ю локоне:

Так как я связан в кольце свершающего черные дела локона твоего,
что за диво, если я горестно стенаю, словно лтица в темной ночи?

Образ в точности совпадает с виденными нами выше у Лахиджи
примерами. Обычный мотив томления в мире нереальности выражен
о таком примере:

Так как спутан локон нашего друга,
то и дело наше может быть тоже только, запутанным.

Мотив спутанности локона нами был рассмотрен и объяснен как
противоречия мира относительных понятий.

< Д ругой пример:>

В темной 1ночи пред локоном друга
(водителем влюбленных стал весенний ветер.

Т. е. откровение (илхам) — это дуновение ветра, раскрывающего
покровы окружающего нас мира.

пример:> ;
- · I· . I . _· А.

2 7 <Позднее E. Э. Бертельс не считал Сана'и суфием. См. Бертельс, История перс-
тадж. литературы, стр. 454—455.— Ред.>

2S Цитирую по подготовленному мною к печати тексту. О нем см.: ДРАН-В, 1924,
стр. 59 < в наст, томе, стр. 279, 285 и ел.; ср. БС I, № İ5 ц № 36 и рС II, Щ 32; ср?

также стр. 296, 298, 299 о подлинности дивада. — 'Ред.J> " ' ' " t "
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, - Ночью мы проникли в твои кудри, как весенний ветер, '.
кудри, извиваясь, оказали: «Привет [тебе], дервиш!» . •

Т. е. при попытке проникнуть за покровы, в тайну духа, нереальное
старается удержать ищущего, заманить его к себе.

<Еще прймер:>

На кудрях твоих извлеки душу мою из тела,
ибо Йусуф сегодня ночью на дне колодца.

Т. е. тело сковывает душу, помоги ей освободиться от оков, дай ей,
проникнув в тайны мира эманации, подняться выше его. Этот образ
требует объяснения терминов «Йусуф» и «колодец», но я не буду
останавливаться на них, чтобы не задерживаться слишком долго. За-
мечу только, что Кухи любит образ друга, спускающего кудри в коло-
дец и так извлекающего оттуда Йусуфа, и кудри в таком контексте
объясняет как (yzJ\ J ^ [крепкая вервь], намекая на известный
стих Корана [III, 98].

İJlk Oİİ OJJJ |ОТ Ja J * ùa*J * I f

Если не избрал поклонения его локонам
проклятый (т. e дьязол.— Е. Б.), [то это потому, что] в сердце Адама

он не увидел субстанции бога.

Намек на известное предание о причине падения Иблиса. Он дол-
жен был поклониться человеку; здесь поставлен знак равенства: чело-
Бек = локон. Т. е. человек как последний предел и конечная цель цепи
эманации.

Я — черная родинка на лице его луны,
посреди завитков двух локонов «наименованного».

Здесь локон открыто поясняется термином мусамма, обозначаю-
щим в суфийской концепции то, что лутем эманации вылилось из исм,
асма' — имена бога — т. е. мир.

Мухаммад, два локона «которого являются ночью Ми'раджа.'..

Дальнейшее осложнение первоначального образа. Введен мотив
ночи, поставлен знак равенства: №ухаммал=инсан-и камил <совер-
шенный человек>=ахадпйиат-и джам' <единственность во множест-
венности^

Эта стррчка предполагает представление ρ Мухам^аде как-о-де-

m



Перехожу к упоминаниям о лице. Оно, как мы и предположили
выше, упоминается-п реже. ^

j l

Я сгорел, подобно мотыльку, от свечи лица вашего. -

Т. е. достиг фана'в абсолютном единстве. Образ осложнен введе-
нием мотива свечи.

В каждой пылинке узри лицо его, [сияющее] в солнце.

Т. е. весь мир — выражение одной ахадиййат, абсолютного
. Введен мотив солнца.

Томясь по розе лица твоего, о высокий кипарис,
если стенаю я жалостно, словно соловей на лужайке, что тут дивного?

Знакомый мотив, осложненный введением образов розы и соловья.
Этих примеров совершенно достаточно, чтобы убедиться, что Кух*

пользуется этими терминами в полном соответствии с установленной
нами выше схемой и что, следовательно, философская система его
должна в общих чертах быть одинаковой с концепциями более поздних
авторов.

Не менее убедительны примеры, взятые из дивана Ахмад-н
Джама 2 9 . ; ;

Если , из ло,конов тв^их. появится. хотя бы одно кольцо,,
как много старцев от хырки перейдет « зуннару!

Полное соответствие с изложенным выше. Этот мотив Ахмад-и
Джам разрабатывает особенно охотно.

Для всех красавцев и царей мира
твоя ;родин!ка —зерно, а локон —силок.

Кроме аркана локона друга моего, Ή мире
нет силка и ловушки для влюбленных.

j l („JJj

2 9 Цитирую по рукописи Аз. муз., № 176h < Р 1§3>?
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Локон его — силок испытания, а люди мира — дичь его,
всякий отдает душу, чтобы только найти зерно.

Т. е. в поисках единства люди попадают в силок множественности.

Нет неверия нигде, кроме завитков локона друга,
•нет гебрства нигде, /кроме груди этого (Кровожадного нарцисса!

С этой же последовательностью применяется термин лицо.

Так много горела душа мо;я от мечтаний о лике друга,
что сердце всякого сожженного болезнью горит от моего горя.

При наличии болезни моей, на что мне лекарство!
Без «расы лика твоего, да что мне сад!

Здесь слово сад (бустан) поставлено вместо синонима джаннат —
рай. Т. е. рай — все-таки множественность, поэтому я отрекаюсь от него
и ищу единства.

Полную аналогию находим и в диване Сана'и, несколько примерен
из которого я приведу30:

От смуты полного мускуса локона его
мы словно постоянно в похмелье.

Это указание на состояние, называемое суфиями сукран «о'пьяне-
ние».

Что это за обычай спускать »кудри до плеч,
показывать' день под покровом ночи!

В мире смятения и волнения у смуты
много тайн, [общих] с двумя локонами твоими.

3 0 Цитирую по литографированному изданию дивана Çaiia'n без указания мест ч
дйть^напечатания, _ :. . ; . 1 _
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Хотя прекрасны длинные кудри вокруг лица твоего,
но ты принес пушок гораздо более прекрасный, нежели длинные

КУДРИ.

Т. е. абсолютное единство лучше мира, хотя бы и прекрасного.

В кольцах твоих идолопоклоннических кудрей

мет нужды в свете!

Опять указание на неверие в связи с кудрями. Пример на лицо:

Мы влюблены в лицо того красавца,
оттого мы больны, жалки и страдаем сердцем,

Не могу обойти молчанием крайне своеобразной цитаты из того
же дивана. Рассмотренные нами термины употреблены Сана'и не в
мистическом смысле в касыде в честь Ибрахим-шаха Газневида. Одна-
ко при значительней близости к суфийской идеологии все же эти об-
разы не вполне совпадают с намеченной выше картиной.

Кыблой своей ты сделал для веры и неверия
спущенные локоны твои и поднятое лицо твое.

Ночь и день, [как рабы], поднимают завесу перед кольцом
кудрей твоих,

древний небосвод несет чепрак твоей юной судьбы.

Быть может, здесь можно было бы видеть начало развития этой
терминологии из светской, преимущественно народной любовной ли-
рики, перешедшей к суфийским лоэтам.

Важность составления подробного списка этих образов и основа-
тельного изучения их структуры самоочевидна. Строчки, которые при
обычном подходе воспринимаются чисто внешне и европейскому чита-
телю ничего не говорят, при таком изучении раскрываются, становится
ясным истинное намерение автора, и делается возможным правильное
суждение о нем. Должен сделать еще одну оговорку. Я отнюдь не буду
утверждать, что разработанная мною выше схема обязательна для
всякого суфийского поэта и что иных возможностей выразить свои
мысли они не имели. Отдельные яркие личности могли пытаться раз-
бить созданную традицией форму и искать новых путей.. Правда, для
Востока, придающего большое значение традиции, эта черта мало ха-
рактерна, но возможна она и там, и довольно; интересный-пример тако-
го сознательного отклонения от традиционной схемы я могу дрвдесуп,
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Это небольшое месневи турецкого поэта Шахиди Дэдэ, дервиша
ордена Мевлеви, родившегося в местечке Муглэ провинции Ментешэ.
Месневи, носящее название Гулшан-и вахдат и законченное в
927/1520-21 г.31, представляет собой аллегорический рассказ о споре
отдельных частей лица красавца между собой, развитое в целую за-
конченную поэму, своего рода муназаре. В прозаическом предисловии
автор сообщает, что написал ее под влиянием известной M антик ат-тайо
'Аттара и в подражание этому произведению. Тема Мантик ат-таир—-
сравнение суфиев различных категорий, характеристика их путей и
методов в достижении таухида, причем отдельные типы суфиев аллего-
рически изображены в виде разных птиц. Шахиди ставит себе ту же
задачу, но вместо птиц берет разные части лица красавца: локон, ро-
динку и т. п.

Следует отметить то обстоятельство, что Шахиди вполне ясно со-
знавал, какие затруднения возникнут на его пути, если традиционные
образы он использует не в обычном их значении. Во избежание недо-
разумений он снабдил свою поэму пространным предисловием на пер-
сидском языке3 2, где точно определяет значение своих терминов.
«Лицо, — поясняет он, — означает возлюбленного, который озаряет со-
брания их (т. е. суфиев.— Е. Б.) словно светоч». Локон — означает
стремящегося к таухиду влюбленного, которому открылась сущность
тайны единства, причем он не может удержать ее и невольно, словно
Мансур (т. е. ал-Халладж), восклицает «Я — Истина»33.

Нельзя не признать, что сравнение выбрано довольно удачно и до
известного предела может быть проведено. Но лишь до известного
предела, полного соответствия мы здесь все-таки не найдем, и в этом
и сказывается слабость нашего автора по сравнению с освященной
веками суфийской традицией. Не буду, однако, вдаваться сейчас в
полный анализ этого произведения, это отвлекло бы нас в сторону от
нашей основной цели.

Сейчас, в заключение, замечу еще только одно. Мы проделали
сравнительно небольшую работу, рассмотрели весьма малую часть того
обильного материала, который дает нам в распоряжение суфийская
поэзия. Несмотря на это, результаты не замедлили сказаться. Мы сра-
зу же почувствовали под ногами твердую почву и можем с уверенно-
стью высказать суждения, которые без этой работы висели бы в возду-
хе, ничем не обоснованные. Это достижение показывает всю необходи-
мость продолжения работы в намеченной плоскости. Каждый дальней-
ший шаг приведет к новым завоеваниям, и в конце концов мы получим
хороший и верный путеводитель, который предохранит нас от опасности
сбиться с пути и погибнуть в зыбучих песках темных аллегорий пер-
сидского суфизма.

31 Рукопись Аз. муз., Nov. 29 < В Î8İO>.
3 2 Сама поэма написана по-турецки.
3 3 Рукопись Аз. муз., Nov. 29 < В 1810>, л . 363а.



СЛОВАРЬ СУФИЙСКИХ ТЕРМИНОВ

МИР'АТ-И 'УШШАК

Т е к с т

<^Публикуемый ниже текст подготовлен Е. Э. Бертельсом по руко-
писи Азиатского музея, Nov. 28, представляющей собой список аноним-
ного недатированного словаря суфийских терминов под названием
Мир'ат-и 'ушшак. Оригинал рукописи в настоящее время утерян,
Е. Э. Бертельс расшифровал весь текст на основе сличения с другими
аналогичными словарями и расположил слова в строгом алфавитном
порядке, пометив, на каких листах рукописи они находятся. Как видно
из текста статьи «Локон и лицо» (см. выше стр. 113, прим. 4), им был
подготовлен также текст другого словаря суфийских терминов по ру-
кописи Азиатского музея, Nov. 29 < В 1810>. Эта работа Е. Э. Бертель-
са утеряна. Е. Э. Бертельс намеревался исследовать суфийскую терми-
нологию с привлечением текстов нескольких словарей суфийских терми-
нов, пользуясь методикой, примененной в статье «Локон и лицо». (Ср.
выше, стр. 112, Î24, 125). Эта статья является как бы ключом к пользо-
ванию публикуемым здесь текстом Мир'ат-и 'ушшак. — Ред.у>.
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ut

ti A5" ^^f^j ̂  J^ïjf Ijoli AJL5^ ciL ĵl jt^ki
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Сл*«31 «WA /ĵ -J JBÀ ί^^*·^ J J ^ i ^

160

jl дЗ

«О



J c r ^ J

i * * 5 ·—*ίϊί * λ ^ 4 ô-X^i j ! Ц-JLPCÄ. 4JÏ ***J VК--/·»дУ

oUU,

l «U. j ο-λ^ (53^ <5^^ J

Ij j ^ L)T j U^ S-l/^ ^ f Ц- û j ^

j j ^ Jjl l̂>

ijjiaj Jjjjj Ijcj** 0̂ ***?*
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ИЗРЕЧЕНИЕ ИБРАХИМА ИБН АДХАМА
В ПОЭМЕ «КУТАДГУ-БИЛИК»

Одной из важнейших задач изучения поэмы Кутадгу-билик являет-
ся установление тех источников, которыми пользовался йусуф хасс-
хаджиб, составляя свой свод политической и житейской мудрости.
Кое-что в этом отношении уже сделано. Так, сейчас уже едва ли можно
сомневаться в том, что поэт был хорошо знаком с художественной ли-
тературой и наукой саманидской Средней АЗИИ «И, ДО известной степени,
шел по ее следам. Все же нельзя не признать, что изучена поэма в
этом отношении еще далеко не достаточно. Это обстоятельство и по-
зволяет мне привлечь внимание ее исследователей к одному отрывку
поэмы, происхождение которого, как мне кажется, может быть весьма
точно установлено. Отрывок этот с первого взгляда может представиться
весьма незначительным, но, как я постараюсь показать, установление
его источника способно пролить свет на то, с какими литературными
влияниями приходилось сталкиваться йусуфу хасс-хаджибу. Отрывок
этот мы находим в сорок второй главе радловского издания поэмы.

По поручению элика Октульмиш отправился к отшельнику Откур-
мишу, чтобы пригласить его прибыть ко двору элика и поделиться с
правителем своей мудростью. Откурмиш отказывается, и на этой почве
между ним и посланцем элика завязывается разговору составляющий
основное содержание главы.

В разговоре затрагивается тема о потомстве, всегда, занимавшая
очень видное место в различных дидактических произведениях Ближ-
него и Среднего Востока. Мнение Октульмиша по этому вопросу выра-
жено в таких бейтах:

Кто умирает без потомства, горько сожалеет [желая],
чтобы много сыновей и дочерей пришло за м м следом.
Если у кого-либо после [смерти] отца останется сын,
не называй того, [человека] иначе, как живым.
Если без потомства умрет человек, оборвался его род,
-имя его исчезло из мира, место его пусто...

Это —обычная ,на Ближнем Востоке точка зрения, известная уже
глубокой древности и бесконечно повторяющаяся в самых разнооб-

1 Каирский список, л. 196, б. 8 и ел. (цит. по: Radioff, S. 291).
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разных памятниках. Она отражена даже и в хадисе (по-видимому, под-
ложном): л ^ ^ 1 ^J УЦ-ÄJ V «нет монашества в исламе». Однако в

нашей поэме Откурмиш против этой точки зрения выдвигает совер-
шенно противоположный взгляд на вещи:

Ты терзаешься, м-ечтая о потомстве,
»о (где сыновья и дочери, могущие знать эту заботу?
Если ты соберешь запретное, уйдешь, останется оно,
ты [только] горе испытаешь, эту мечту питая.
Смотри, вступающий в брак сел на ладью,
в море выехал севший на ладью;
когда родится сын или дочь, (разбивается его ладья;
а разобьется ладья, в волнах кто живым останется?

Нельзя (не признать, что явно аскетическая тенденция этого взгля-
да находится в резком противоречии с обычными установками ислама.
Она была бы вполне естественна для буддизма, манихейства, опреде-
ленных христианских сект, но даже и в суфийской среде она звучит
необычно. Вместе с тем ее все же можно найти и в литературе му-
сульманской. Ввиду крайней важности соблюдения в данном случае
величайшей точности приведу цитату полностью, как в оригинале, так
и в переводе.

Известный персидский лоэт Фарид ад-Дин 'Аттар (умер ок. 1230)
в своем труде, посвященном жизнеописаниям суфийских шейхов Таз-
карат ал-аулийа', весьма значительное место уделяет пользовавшемуся
большой популярностью, особенно в Средней Азии, шейху Ибрахиму
ибн Адхаму. По легенде, Ибрахим был царем Балха, но отрекся от
престола, покинул жену и сына и жил в Медине в нищете, занимаясь
тяжелым физическим трудом. По вопросу о браке сАттар приписывает
ему такие взгляды:

* b ^j 3 f^ Oj»- *β* ^\jà y. p
CsJO (£j\à ÜJ j ^ *à J3J^u>ji
с— • * Τ »ί5

XÎ\ 3

«Спросили [дервиши]: „Почему ты не женишься?" Сказал [Ибра-
хим]: „Какая же [женщина] пойдет замуж, чтобы остаться босой и го-
лодной? Если бы я мог, я бы развелся с самим собой, где уж тут при-
торачивать к себе другого и обольщать женщину!". Затем они [т. е.
Ибрахим. — Е. Б] спросили у некоего дервиша: „Есть у тебя жена?"
Ответил: „Нет". Спросил: „А дети есть?" Ответил: „Нет". Молвили:

2 Каирский список, стр. 197, б. 2 и ел. (цит. по: Radioff, S. 292).
3 Цитирую по бомбейской литографии 1305/1887-88 г. В печатном издании под

ред. Никольсона биография эта занимает т. I, стр. 85—106.
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„Это хорошо". Дервиш спросил: „Почему?" Ответил: „Дервиш, который
женился, сел в ладью, а когда появился сын — [ладья] утонула"».

Можно с уверенностью утверждать, что эти слова приписаны 'Ат-
таром Ибрахиму ибн Адхаму не случайно. Почти то же самое
'Аттар повторяет .и в одной из интереснейших своих поэм Илахи-наме
(«Божественная поэма»). В третьей главе этой поэмы 'Аттар повторяет
рассказ о беседе Ибрахима ибн Адхама с дервишем и заключительные
слова шейха формулирует так:

{Дервиш, который женился], в ладью (он) сел, -без пищи и сна,
а если появился у него сын, то утонула [ладья]..

Первое, что, мне кажется, можно констатировать, — это абсолютное
совпадение приведенного места Кутидгу-билик с обеими цитатами из
'Аттара. Так как допустить влияние этой поэмы .на 'Аттара совершенно
невозможно, то единственное возможное объяснение этого совпадения
может быть только то, что оба автора использовали здесь один и тот
же источник. Что же такое представлял собой этот источник? Чтобы
ответить на этот вопрос, нужно в нескольких словах остановиться на
характерной фигуре Ибн Адхама.

Этому раннему мусульманскому святому-аскету источники уделя-
. ют чрезвычайно большое внимание. Можно сказать, что нет такого
сборника биографий шейхов, где бы ему не посвящалось специального
раздела, иногда даже очень значительного по объему5. Наиболее
полные данные содержит произведение Хилйат ал-аулийа1 Абу Ну-

*айма, рукописи которого редки (в настоящее время появилось печат-
ное издание этой книги, выпущенное в Индии). Из сообщения Абу
Нусайма можно установить, что Ибрахим ибн Адхам происходил из
Балха, но вел свой род от арабских военных поселенцев (джунд из
Куфы и Басры), размещенных в восточном Хорасане. Большую часть
своей жизни он провел в Сирии и погиб между 160—166 гг. (776—783)
во !время морского боя с византийцами. По другому варианту, прах его
погребен в крепости Сукин в Руме (Малой Азии).

Сугубый интерес, который биографы суфийских шейхов проявляют
к его фигуре, вызван главным образом тем, что, по-видимому, уже в
довольно раннем периоде его имя сплелось с легендой о Будде. На
это обстоятельство впервые внимание было обращено И. Гольдцие-
ро:м 6. Один из виднейших знатоков ислама французский ученый
•Л. Масси-ньон указал, однако, что с именем Ибрахима ибн Адхама со-
четалась лишь манихейская версия легенды о Будде7. В европейской
литературе упоминается арабский роман об Ибн Адхаме, переведенный
с турецкого Дервишем Хасаном ар-Руми и известный в сокращенной
редакции Ахмада ибн Йусуфа Синана ал-Карамани ад-Димашки (ум.
в 1019/1610-11). Упоминается и стихотворная его обработка, имею-

4 'Аттар, Илахи-наме, стр. 60.
5 Важнейшие из них: Кушайри, Рисалат, стр. 82; Судами, Табакат ас-суфиййа

(рукопись Британского музея, л. 4а); Абу Ну'айм ал-Исфахани, Хилйат ал-авлийа (ру-
копись, Лейден, I, 182а); Джуллаби, стр. 103 и ел.; Джами, Нафахат ал-унс, № 14;
Ша'рани, Табакат ал-щбра, т. I, стр. 19; Ибн Халликан, стр. 13 и ел.; Фават ал-ва-
фай'ат т. 1. стр. 3.

s Goldziher, A Buddhismus hatasa az Islâmra (изложена по-английски у Г. Ди-
ка, — JRAS, 1904, стр. 132 и ел.).

2 Mâssignon, La passion, см. указатель.
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щаяся.в готской коллекции рукописей8. Есть заметки о версиях этой
легенды на хиндустани и малайском языках.

Однако западноевропейская ориенталистика совершенно упустила
из виду значительную популярность, которой пользовалась эта легенда
у различных народов Средней Азии. В моей личной библиотеке имел-
ся прекрасный, хотя и сильно дефектный, экземпляр куллийата
бухарского поэта *Исмата, о котором европейские исследования почти
ничего не знают. Поэт этот пользовался широкой поддержкой тиму-
рида Султан-Халила и умер, по-видимому, в 829/1426 г.9. В этой руко-
писи имелись фрагменты прекрасной поэмы, обстоятельно излагавшей
легенду и, вероятно, называвшейся Адхам-наме.

В рукописной коллекции Института востоковедения Академии наук
СССР имеется рукопись (по-видимому, автограф) .поэмы на эту жг
тему на таджикском языке, принадлежащей перу неизвестного мне
поэта *Абд ал-Латифа Балхи 10.

Широко распространен был в Узбекистане узбекский роман Кис-
сайи Иброхим ибн Адхам11.

Все эти среднеазиатские версии легенду о самом Ибрахиме ибн
Адхаме дают, .почти в точности сохраняя ту форму, которую ей придал
'Аттар 12. Интересны они тем, что начинают повествование с истории
его рождения, излагаемой в чисто сказочных тонах. Так как сведений
об этой легенде в печати не появлялось, то будет небесполезно изло-
жить здесь ее основные черты. Возьмем за основу узбекский роман,
который кое-где дополним по другим вариантам. Роман этот написан
з форме обычного узбекского дастана. Само повествование ведется в
прозе, лирические партии даны в стихах, частично в народной форхме
туртлик, частично в фор'м-е газелей и мухаммасов.

В Балхе правил царь Маликшах, который долго не имел детей, но
по молитве получил прекрасную дочь Маликайи Хубан. В том же го-
роде жил дервиш Адхам-диване, обитавший в разрушенной лачуге на
кладбище -и живший подаянием. Как-то раз он случайно увидел пре-
красную царевну и страстно ее полюбил. Он послал к царю просить ее
руки, и царь, крайне уважавший дервишей, готов был удовлетворить
его просьбу. Но везир Сарафруз нашел, что такой брак неуместен и,
чтобы отвадить дервиша, потребовал от него в качестве калыма драго-
ценный камень—«самосвет» (гавхари шабчараг), покоящийся где-то
в морских пучинах. Адхам пошел на берег моря и .начал черпать ог-
туда воду и выливать ее на берег. Царь морских жителей, узнав, что
диване хочет осушить море, обеспокоился и дал Адхаму полный мешок
этих драгоценных камней 13. Адхам принес один из этих камней везйру.
Тот, увидев камень, сразу возопил, что камень похищен Адхамом из
шахской сокровищницы. Адхам спокойно спросил, сколько таких кам-
ней было у шаха. Везир ответил, что их было два, но один украден и,
очевидно, тобой. Тогда Адхам высыпал весь мешок и так доказал свою
невиновность. Но, несмотря на все, Сарафруз все же изругал и выгнал
Адхама. Дервиш излил свое горе в молитве богу и ушел из Балха. Но

4 Pertsch. Gotha, !№ 2752 (Кисса-йи Валиуллах Адхам).
9 Аташкаде, стр. 336. В литографии дата 729, но так как это не согласуется

с указанием о том, что он умер при Улугбеке, то, видимо, читать надо 829.
10 Ср. мою заметку «Абдаллатиф Балхи, таджицкий поэт XIX в.»—-ДРАН-В,

1925, стр. 27—30.
11 Неоднократно литографировался в Средней Азии. Я пользовался изданием

Г. X. Ари[ф]джанова, Ташкент, 1335/1916 г.
12 Отрывок 'Аттара в немецком переводе опубликован в серии «Türkische Bib-

liothek». Но переводчик, видимо, не был знаком с обильной литературой вопроса.
13 -Ср. русскую сказку о Балде.
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дороге его нагнал караван из того же города. От караванщиков он
узнал, что царевна внезапно умерла и весь город погружен в отчаяние.
Он спешит обратно и находит тело своей возлюбленной в склепе на
кладбище. В горе он возносит молитвы к богу. Внезапно появляется
какой-то неизвестный человек, который отворяет царевне кровь, и она
оживает от летаргического сна.

(У 'Абд ал-Латифа этот эпизод дан подробнее. Спаситель царев-
ны— великий Абу'Али ибн Сина, который прятался от преследования
в склепе на кладбище, случайно увидел отчаяние Адхама и, найдя ца-
ревну живой, вылечил ее).

Адхам привел муллу, был совершен пиках и молодые супруги стали
жить в лачуге Адхама. Так рождается будущий великий шейх Ибра-
хим. Когда мальчику исполнилось семь лет, его случайно увидела на
улице энага царевны, удивилась его сходству с покойной Малика, про-
следила, где он живет, и начала носить ему всякие подарки. Но царевна
никогда не снимала при ней покрова с лица, и энага так и не могла
дознаться, кто она такая. Как-то раз она привела мальчика во дворец
к бабушке. Та тоже поразилась его сходством с покойной дочерью и
сейчас же приказала привести к ней мать ребенка. Царевна же хотя
и мирилась с нищетой, но в душе нередко тосковала по прежней жизни.
Когда за ней явились роскошные носилки, когда ей принесли прежние
царственные одежды, она не выдержала соблазна и решила вернуться
к родителям вместе с сыном.

Здесь как у *Исмата, так и у 'Абд ал-Латифа введен эпизод огром-
ной художественной силы. Адхам ушел из дому в поисках пропитания.
Ему где-то удалось добыть финик, и он поспешил домой, желая пора-
довать этим лакомством маленького Ибрахима. Но когда он подошел
к дому, он увидел, как его жена и сын, окруженные царской роскошью,
отъезжают от дома. Он понял, что все кончено и что его жалкий дар
уже никому не нужен. Финик падает из его рук на дорогу, а потеряв-
ший свое счастье дервиш стонет и смотрит вслед.

Родители принимают воскресшую дочь с величайшей радостью, и
Маликшах назначает Ибрахима своим наследником. Вскоре шах уми-
рает и четырнадцатилетний Ибрахим становится царем Балха.

Вся эта вступительная часть в изложении 'Аттара отсутствует.
Решить сейчас вопрос о том, содержалась ли она в первоначальной вер-
сии легенды или создана позднее, пока едва ли можно. Мне лично
кажется вероятным ее позднейшее происхождение. Она могла быть
введена в легенду с целью объяснить, почему у шаха Ибрахима могло
появиться влечение к дервишской жизни и создать своего рода мостик
от шаха к дервишу.

Далее узбекский роман излагает легенду в почти полном соответ-
ствии с *Аттаро'м. Ибрахим на охоте, преследуя кулана, слышит от него
вопрос — для того ли он сотворен, чтобы преследовать беззащитных
тварей и . На следующее утро Ибрахим видит на крыше своего дворца
таинственного бедуина, ищущего там потерявшегося верблюда. На уп-̂
рек в бессмысленности таких поисков бедуин отвечает, что это не бес-
смысленнее, чем искать бога, сидя на престоле. Все это производит на
него глубокое впечатление, и он в рубище тайно уходит в Мекку. Здесь
роман вводит большой вставной эпизод об известной подвижнице Ра-
би'е 'Адавийе. Ибрахим остается жить в Медине, где зарабатывает
себе пропитание, собирая в степи хворост и продавая его на базаре.

14 Международный мотив, нашедший свое отражение и в христианской легенде
о покровителе охотников св. Губерте.
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Тем временем у покинутой Ибрахимом в Балхе жены. Зулфийи ро-
дится сын Мухаммад. Когда он подрос, он начал расспрашивать мать
об отце и, узнав, что он живет где-то в арабских странах, отправляется
искать его. Помеле долгих ПОИСКОВ ОН «находит Ибрахима в Медине.
При виде сына Ибрахима охватывает страшное волнение. Он заключа-
ет его в объятия, но тут же перед ним встает сомнение: может ли он
любить сына, если он дал обет все свои помыслы отдавать только богу?
Он возносит страстную молитву, и только 1ЧТО найденный сын умирает в
его объятиях.

Этот эпизод, как мне кажется, заслуживает большого внимания.
В сущности говоря, в этом крайне драматическом конфликте мы нахо-
дим суфийский вариант международного мотива о борьбе отца с сы-
ном. Эпизод этот введен в легенду, вероятно, довольно рано, ибо у
'Аттара он уже имеется.

После смерти сына Ибрахим уединяется в пещере на горе [Абу]
Кубайс. Жена его Зулфия, не дождавшись возвращения сына, едет
за ним следом, но приезжает в Медину в момент, когда Ибрахима
хоронят рядом с могилой его сына. Она умирает от треки, припав к
могилам своих дорогих.

Как ввдно из короткого пересказа легенды об Ибрахиме ибн
Адхаме, она действительно по характеру отличается от обычных су-
фийских сират (жизнеописаний). Суровый дух отрицания всех радо-
стей жизни пронизывает ее насквозь, и, что особенно характерно, она
почти на всех этапах иллюстрирует все то же резко отрицательное
отношение к браку Ή семейной жизни.

Поэтому можно считать вполне вероятным, что приведенное нами
выше изречение о браке как ладье действительно связано, но, конечно,
не с историческим Ибрахимом ибн Адхамом, а с окружавшей его образ
легендой 15. Изречение по своему духу вполне подходит к общему тону
легенды и, конечно, не придумано 'Аттаром, а уже имелось в его
источниках. Аскетический дух легенды вполне подтверждает предполо-
жение Л. Ма.ссиньона о манихейском ее происхождении. .

После этих замечаний мы можем вернуться к той поэме, которая по-
служила исходным пунктом наших размышлений. Идентичность изре-
чения, как уже сказано, никаких сомнений в общности источника не до-
пускает. Однако установить этот источник с достаточной уверенностью
пока едва ли возможно. Решение вопроса могло бы идти в двух направ-
лениях. Йусуф хасс-хаджиб мог быть знаком с какой-то ранней версией
легенды об Ибрахиме ибн Адхаме, уже успевшей впитать в себя харак-
терные манихейские черты. Невозможного в этом нет ничего, принимая
во внимание, что зародиться легенда должна была в Балхе, районе,
географически не так уже отдаленном от Кашгара. Конечно, предпо-
ложение это может быть принято лишь в том случае, если можно бу-
дет доказать, что основные черты легенды сложились не позднее пер-
вой половины XI в. Предпринять разыскания в этом направлении в
данное время пока невозможно. Для этого нужно обследовать старей-
шие суфийские тазкире, неизданные и имеющиеся в уникальных экзем-
плярах, как Табакат Абу 'Абд ар-Рахмана ас-Сулами 15* или аналогич-
ный труд на древнем гератском наречии 'Абдаллаха Ансари. Пока та-
кая работа не проделана, мы из предела гаданий не выйдем.

15 Некоторые замечания о легенде можно найти еще у Kremer, S. 57 sq.; Nichol-
son, Ibrahim b. Adham, S. 215—220; Browne, Literary history, vol. 1, p. 425.

15* <Cp. БС II, № io. — Ped.>
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Но возможно и иное предположение. В распоряжении йусуфа
хасс-хаджиба могла быть в устной или письменной форме сама мани-
хейская легенда, еще не прикрепленная к имени суфийского шейха.
В удаленном от мусульманских центров Кашгаре, когда-то в жизни
манихейства, несомненно, игравшего немалую роль, старые традиции
в народных массах могли держаться значительно дольше, чем в Сред-
ней Азии. Такое предположение могло бы найти некоторую поддержку
и в том факте, что йусуф, приводя цитату, ,не дает ссылки на имя
шейха. Впрочем, тут же следует оговориться, что давать такие ссылки
было, по-видимому, вообще необычно для кашгарского поэта. Не ли-
шено, конечно, значения и то обстоятельство, что цитата вложена в
уста отшельника Откурмиша, объединяющего в себе и черты мусуль-
манских подвижников и элементы христианско-манихейских воззрений.
Правда, здесь можно .возразить, что поэма в целом все же проникнута
именно духом ислама, приспособленного к условиям кашгарского об-
щества XI в., и что к манихейским учениям автор ее должен был отно-
ситься резко отрицательно. Но такое решение было бы несколько
поспешным. Сейчас уже не приходится сомневаться в том, что ранняя
суффийская поэзия при всей ее мусульманской правоверности все же
хранила много манихейских реминисценций. Аналогичное явление могло
бы иметь место и здесь и отнюдь не представляло бы собой чего-либо
необычного.

Решить все эти вопросы сейчас, повторяю, еще невозможно. Но
мне кажется, что обратить внимание на эти строки Кутадгу-билик>
стоит. Так или иначе, но от них протягивается еще одна ниточка,
соединяющая нашу поэму с целым рядом литературных памятников
большого исторического значения. Продолжая работу в этом направ-
..лении, можно добиться еще больших результатов и постепенно вывести
Кутадгу'билик из того литературного изолированного положен'ия, в ко-
тором она в значительной своей части продолжает пребывать и по-

ныне
16

16 Не затрагивая в настоящей работе этой темы во всем объеме, не могу умол-
чать о том, что прекрасная элегия Йусуфа о старости (гл. XXI, 386, 6 ел.) может быть
почти во всех деталях увязана с аналогичном жанром саманидской поэзии, в каче-
стве наилучших образцов которого можно назвать знаменитую элегию Рудаки («*·<*&
. . ,^J .^O)H не менее прекрасную элегию Кисайи Марвази(-**«; &* 3 J-ê-.f



ФУДАЙЛ ИБН И Й А Д 1

ОПЫТ АНАЛИЗА СУФИЙСКОЙ БИОГРАФИИ

I. <Ф а н н и й π e ρ и о д ж и з н и Φ у д а й л

Аскетическое движение, перебросившееся во втором веке хиджры5

из Ирака в Хорасан,-первоначально было сосредоточено главным обра-
зом около Балха, где протекала деятельность Ибрахима ибн Адхама
и его последователей. Однако едва ли возможно связывать это движение
исключительно с одним определенным пунктом. Арабские военные по-
селения распространялись во всех направлениях, а люди, находившие
для себя невозможным мириться со все более укреплявшимся феодализ-
мом и искавшие возврата к установлениям первого века ислама, име-
лись повсюду. Почти одновременно с Ибн Адхамом выступает Фудайл.
ибн 'Ийад, личность не менее интересная и сыгравшая видную роль
в истории суфизма.

Точно установить место рождения Фудайла не представляется воз-
можным. Источники по этому вопросу расходятся. Ибн Халликан2

сообщает две «исбы его — ат-Талкани и ал-Фундини :и считает его
уроженцем Талкана, позднее переселившимся в Фундин, небольшую-
деревушку поблизости от Мерва.* Ибн Кутайба называет местом его·
рождения Абиверд3, Ибн ал-Асир—Самарканд4. Сведения Ибн ал-
Асира в данном случае едва ли можно признать достоверными, так как.
другими источниками они не подтверждаются. Кроме того, судя по-
веем данным, молодость Фудайла протекала около Абиверда, или меж-
ду Абивердом и Мервом, и связь его с районом Мургаба можно счи-
тать более или менее установленной. Трудно сказать,, находился ли
Фудайл под влиянием школы Ибн Адхама. Никаких сведений об этом
биографы ,не дают. Если бы непосредственная связь между этими двумя
выдающимися деятелями раннего суфизма имелась, то биографы вряд
ли бы о ней умолчали. Отсутствие каких бы то ни было указаний на
это как будто говорит о независимости Фудайла. Конечно, известное
влияние все же предполагать можно. Сведения о деятельности Ибн«

1 <См. БС 1,№9. —
2 Ибн Халликан, стр. 542.
3 Там же, стр 252.
4 Абу Хамис в Манакиб ал-абрар со слов Абу Насра ал-Бухари

(см.: Тарих-и 'Айни, рукопись ИВАН, С 350). То же утверждает Абу-л-Фида.
в Та'рих-Ή, 'Айни указывается происхождение его нисбы от названия принадлежав-
шего его отцу поселка 'Ийад в полуфарсахе от Мерва.

188



Адхама должны были долетать и до Фудайла, но только исключитель-
но из вторых рук.. Предполагать возможность непосредственной связи
не приходится. Это обстоятельство имеет довольно большое значение:
оно показывает, что в ту эпоху интерес к идеям суфизма ощу-
щался повсюду, зарождение их протекало стихийно, без посторонних
влияний.

Как и Ибн Адхам, Фудайл, по-видимому, был чистокровным ара-
бом. Его полное имя всеми источниками сообщается одинаково: Абу
*Али ал-Фудайл ибн 'Ийад ибн Мас'уд ибн Бишр ат-Тамими. Правда,
в Табакат Захаби 5 и в хронике Айни его имя приводится в форме
«Фадл», но это, скорее всего, должно быть отнесено за счет небрежно-
сти переписчика.

Начало его карьеры окутано густым покровом легенды и не под-
дается выяснению. Жития суфийских деятелей особое внимание всегда
уделяли моменту обращения своих героев, их вступлению -на путь
праведности (таубе). Момент этот, по большей части, дается в сильно
драматизированной форме, изображается в виде глубочайшего душев-
ного потрясения и мгновенного перелома во всем миросозерцании. Это
повторяется почти во всех житиях, и 'потому к подобного рода леген-
дам надлежит относиться с большой осторожностью. Психологически
такого рода явление, конечно, возможно и не представляет собой ни-
чего чудесного. Документально засвидетельствованных случаев таких
глубоких 'потрясений известно немало. Однако настойчивое повторение
этого мотива у всех суфийских биографов заставляет видеть в этом
своеобразный литературный прием, необходимый для более сильного
воздействия .на наивного читателя.

Поэтому и к истории «обращения» Фудайла нам приходится отне-
стись с большей осторожностью. Она слишком эффектна и закончена
и заставляет предполагать наличие литературной обработки.

Часть биографов утверждает, что Фудайл в молодости был
разбойником и грабил на большой дороге между Абивердом и Се-
рахсом.

История его покаяния излагается в двух вариантах. По одному из
них, он как-то ночью подслушал разговор двух путников проходившего
каравана. Один говорил другому: «Свернем с пути и переждем в разва-
линах, ведь впереди на дороге грабит человек по имени Фудайл...»
Фудайл, услышав это, задрожал, вышел на дорогу и возвестил путни-
кам, что отныне не будет более заниматься этим позорным ре-
меслом.
С этой поры он покаялся и стал предаваться умерщвлению плоти 6.

• Второй вариант содержит романический элемент. Фудайл был
влюблен в девушку и все ценное из награбленной добычи отдавал ей.
Как-то ночью он перелезал через ограду сада, направляясь к возлюб-
ленной, и услышал голос человека, читавшего Коран и повторявшего
следуюший стих: «Разве не настало время для тех, кто уверовал, чтобы
смирились сердца их в поминании Аллаха?»7. Эти слова произвели
на него потрясающее впечатление. Он тотчас же слез со стены и на-
правился за город, в степь. Блуждая в ночной темноте, он забрел в
развалины караван-сарая, застал там караванщиков на ночлеге и под-
слушал их разговор, приведенный в первой редакции. *Айни добавляет
к этому еще третью версию. Фудайл услышал, что с караваном едет
женщина с маленьким ребенком. Ребенок раскричался, и мать пригро-

5 См. Захаби, Табакат, т. VI, стр. 53.
6 Та'рих-и 'Айни, л. 633а.
7 Коран, LVIIH5.
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зила ему: «Замолчи, чтобы Фудайл тебя не услышал!..» Тогда Фудайл
воскликнул: «Горе мне, дошло мое дело до того, что женщины пугают
мною детей своих!»8. Наиболее распространенной можно признать
вторую версию. Она в основных чертах имеется у ал-Кушайри (Рисале)
и Йбн Хамдяса (Манакиб ал-абрар).

У 7\ттара (Тазкират ал-аулийа') мы находим дальнейшее развитие
легенды. По-видимому, биографов -смущало резкое 'противопоставление
двух периодов жизни Фудайла—разбоя *и святости. Надо было найти
связующее звено, объединить эти два периода и объяснить, каким об-
разом стал возможен такой перелом. *Аттар сообщает, что даже буду-
чи разбойником, Фудайл уже отличался смирением, носил одежду из
грубого паласа, шерстяной кулах и четки на шее. Сам он в разбое
участия не принимал, а только делил награбленное между членами
банды, правда, получая известную часть и на свою долю. Вместе с тем
Фудайл следил, чтобы товарищи его соблюдали религиозные обряды,
и сам выполнял их тщательнейшим образом. Для характеристики этого
периода его жизни 'Аттар приводит следующие два анекдота.

Как-то раз по стели шел большой караван9. Товарищи Фудайла
подстерегали его. Один из караванщиков первый услышал голоса раз-
бойников и увидел их самих. У него была киса с золотом. Он задумал
припрятать ее и сказал про себя: «Пойду и спрячу эту кису, если кара-
ван ограбят, то это послужит мне капиталом». Отойдя в сторону от
дорога, он увидел шатер Фудайла, а около шатра его самого в одежде
отшельника. Путник обрадовался и вручил свою кису ему на хранение.
Фудайл сказал: «Ступай, положи ее вон в том углу шатра...». Человек
этот так и сделал и (Возвратился к каравану. Когда он туда пришел,
оказалось, что караван уже ограбили, весь товар унесли, а людей свя-
зали и побросали на землю. Он развязал всем руки, караванщики со-
брали остатки своего имущества и пошли. Тот человек направился к
Фудайлу за кисой, и вдруг видит: Фудайл сидит с разбойниками и де-
лит товары. Увидев это, путник сказал про себя: «Отдал я свою кису с
золотом разбойнику...». Фудайл заметил его и подозвал. Когда человек
подошел и спросил, что надо, он сказал: «С того же места, где положил^
возьми и ступай». Человек ©отел в шатер, взял кису и ушел. Товарищи
Фудайла сказали: «Ведь мы во всем караване не нашли и единого дир-
хема звонкой монетой, а ты отдаешь десять тысяч дирхемов...». Фудайл
ответил: «Этот человек был обо мне доброго мнения, я тоже доброго
мнения о боге, [надеюсь], даст он мне 'покаяться. Я оправдал его мне-
ние с тем, чтобы он (т. е, бог.— Е. Б.) оправдал мое мнение».

После того товарищи Фудайла как-то раз ограбили караван, унесли
товар и сели за еду. Подошел один гиз караванщиков и спросил, кто их
предводитель. Ответили: «Его с нами нет, ©он он там, за деревьями, на
берегу ручья совершает намаз». Караванщик удивился: «Ведь сейчас
не время для намаза!» — «Он смиряется перед богом». — '«Разве он не
ест с вами вместе?» — «Он постится». — «Да ведь сейчас не рамазан!»—
«Он смиряется перед богом». Караванщик изумился еще больше и по-
шел к Фудайлу. Тот смиренно совершал намаз. Быждав, когда он

кончит, караванщик сказал: j U ^ . ^ V ol-W Î («противоположности —
несоединимы»). «Как можно соединять пост и разбой, что общего между

•У £ J i J

9 Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона, т. I, стр. 74.
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молитвой и убиением мусульман?» — Фудайл спросил: «Коран зна-
ешь?»— «Знаю».— «Разве всевыпший не сказал: ^,у^ \ßj&\

y*A j WU %»s. Lklk —,,a другие признались в 'прегрешениях
своих, соединили праведное дело и другое зло"». <Коран, IX, 103>. Че-
ловек ничего не ответил, но был поражен.

'Аттар добавляет, что женщин и бедняков Фудайл не грабил, а,
наоборот, одарял их деньгами. К истории покаяния Фудайла 'Аттар
также добавляет драматические эпизоды. Он сообщает, что Фудайл в
продолжение всей своей разбойничьей карьеры вел точный список
ограбленных людей с указанием, на какую сумму каждый из них был
ограблен. Покаявшись, он начал возвращать награбленное и просить
прощения у своих врагов, >и всех их удовлетворил.

Наконец, «остался [только] в Баверде один еврей1 0. Попросил [Фу-
дайл] у «его 'прощения. Еврей не тростил. Тот еврей сказал своим лю-
дям: „Сегодня день, когда мы можем выказать презрение к мусульма-
нам". Потом сказал [Фудайлу]: „Если хочешь, чтобы я простил тебя..."
(А был [неподалеку] песчаный холм, срыть который человеку было
трудно, разве только в долгое время.) Еврей сказал: ,,Убери это*'. — Фу-
дайл в унижении бросал горсть за горстью, Ή о разве можно было таким
образом выполнить это дело? Измучился он, но к утру поднялся ветер
•и снес [весь холм]. Еврей, увидев это, смутился и сказал: ,,Я дал клятву,
что «е прощу тебя, тюка ты не дашь мне денег, теперь сунь руку под
эту подстилку, достань оттуда пригоршню золота и дай мне. Клятва
моя будет выполнена, и я тебя прощу*'. Фудайл вошел в дом еврея,
а тот успел наложить золы под подстилку. Фудайл засунул туда руку,
достал пригоршню динаров и дал ему. Еврей сказал: „Прочитай ша-
хаду". Фудайл прочитал ее, и еврей принял ислам. Потом он спросил:
„Знаешь ли ты, почему я стал мусульманином? Потому что до сего дня
я не был уверен в том, какая религия истинна. Сегодня мне стало ясно,
что истинная религия — ислам, ибо я читал в Торе, что всякий, кто
правильно совершит покаяние, если прикоснется к золе, она станет
золотом. Я положил золы под подстилку,, чтобы испытать тебя. Когда
ты коснулся золы, она превратилась в золото. Я понял, что покаяние
твое — истина и вера твоя — истинна"».

с Аттар сообщает, что после этого Фудайл добровольно отдался в
руки султана, желая понести наказание. Но тот простил его и повелел
с почетом отвести его домой. Придя домой, Фудайл сказал жене, что
намерен идти в Мекку, и предложил ей развод. Она не согласилась на
зто и заявила о своей готовности сопровождать его, куда бы он ни по-
шел, разделяя с ним все невзгоды.

Все эти детали — явное наращение на первоначальную редакцию
легенды, вызванное намеченными выше соображениями. Совершенно
ясно, что никакого 'исторического основания здесь быть не может. Сул-
тан, которому хотел отдаться Фудайл,— чисто сказочный персонаж, ибо
во II веке хиджры в этой области никаких султанов не было.

Интересно отметить, что совершенно аналогичный прием -мы нахо-
дим в построении легенды об Ибн Адхаме. Предание делает араба-ко-
лониста «царем Балха» и связывает с его именем манихейскую версию
легенды о Будде. Царь отрекается от престола и становится (бродячим
дервишем. Перед позднейшими биографами вставала задача объяснить
такого рода перелом, найти для него психологическое обоснование.
Легенда пополняется рассказом о том, что Ибн Адхам— сын балхской

10 Там же, стр. 76 и ел.
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царевны и юродивого дервиша Адхама. От матери он унаследовал цар-
ский сан, от отца — стремление к дервишской жизни. Биография под-
гоняется 'под своего рода диалектическую триаду с конечным синтезом
в святости. <Ср. стр. 182, 184—186 наст. изд. — Ред. > .

Происхождение легенды об Ибн Адхаме !более или менее ясно.
Трудно фиксировать время ее возникновения, но источник ее не вызы-
вает особых сомнений. Легенда о Фудайле вызывает большие затруд-
нения. Прежде всего надлежит решить, относится ли рассказ о его
разбойничестве целиком к числу фантастических сказаний или имеет
под собой хоть какую-то историческую подкладку. Сам по себе факт
превращения разбойника в аскета п не представляет собой ничего осо-
бо невероятного. Аналогичные предания нам 'известны и из биографий
христианских святых и притом довольно поздних Ή допускающих исто-
рическую проверку.

С другой стороны, крайне соблазнительно видеть в этом только эф-*
фектную легенду, созданную желанием окружить имя святого ореолом
фантастики. К антитезе Ибн Адхама «царь || дервиш» пожелали создать
параллель «разбойник || праведник». Разрешить этот вопрос можно толь-
ко на основании источников. Обращаясь к ним, мы видим, что все наибо-
лее ранние авторы биографических сборников и вся арабская школа
мухаддисов знают Фудайла только как собирателя и передатчика хади-
сов и никаких рассказов о его молодости не сообщают. Ибн Кутайба,
Навави, Захаби ничего не говорят о его разбоях, ограничиваясь опреде-
лением его места среди мухаддисов, тогда как у ал-Кушайри мы уже
находим легенду о его внезапном обращении, правда, изложенную весь-
ма кратко, едва намеченную 12. В данном случае особенно важно мол-
чание Ибн Кутайбы, который как соотечественник Фудайла более чем
кто-либо другой мог быть осведомлен о начале его деятельности.

Исходя из высказанных соображений можно предположить, что
1) легенда Ό Фудайле-разбойнике не имеет исторических оснований >и
что 2) возникла она приблизительно в IV веке хиджры. Создание ее
можно приписать хорасанским суфиям и искать ее происхождение нуж-
но, очевидно, в той же среде, где возникла и легенда об Ибн Адхаме.
Тогда появление ее в работах нишапурского суфия станет совершенно
понятным 13.

Таким образом, в результате анализа биографических сведений,
относящихся к молодости Фудайла, мы остались с пустыми руками.
Легенда, как и во многих других случаях, заслонила историю и заста-
вила забыть то, что 'было известно. Единственным несомненным фактом
остается его /происхождение из Хорасана, которое ни одним биографом
не оспаривается.

II. < Ф у д а й л в К у φ е >

Второй период жизни Фудайла—-переселение его из Хорасана в
Куфу. Известие об этом мы находим во всех источниках, включая Ибн
Кутайбу, и, таким образом, сомнения здесь отпадают. Ибн Кутайба
сообщает, что в Куфе Фудайл слушал передатчика хадисов Мансура

11 Исключая, конечно, явную литературную обработку в добавлениях 'Аттара.
12 Впрочем, и другие легенды ал-Кушайри дает обычно крайне сжато, в виде

эксцерпта, устремляя все свое внимание на изложение изречений ранних шейхов.
13 Трудно сказать, имеем ли мы перед собой продукт фольклора или создание

• литературной школы. Некоторая схематичность конструкции делает второе предполо-
жение вполне вероятным. С другой стороны, разграничить эти два течения в этих
памятниках столь отдаленного времени сейчас едва ли можно.

192



•ибн ал-Му'тамира и многих других. Захаби u среди учителей его на-
зывает ал~Асмаша, того же Мансура, Джа'фара ас-Садика, Сулаймана
Тамими, Хамида ат-Тавила, Йахйу ал-Ансари и многих других, поимен-
но не перечисленных. Близкий к этому список дает и Навави 15. В Куфе
же произошло знакомство Фудайла с Суфйаном Саури. Отношениям
между этими двумя «столпами» суфизма ИСТОЧНИКИ уделяют ми о го вни-
мания, но описывают их крайне противоречиво — то как большую друж-
бу, то как легкую вражду. Противоречия эти объясняются смешением
Суфйана Саури с его современником Суфйаном ибн 'Уййайиой, с ко-
торым отношения у Фудайла были безусловно довольно натянутые. Что
же касается Суфйана Саури, то, насколько можно судить .по дошедшим
до нас скудным сведениям, его учение оказало большое влияние на
дальнейшее развитие Фудайла. В числе людей, передававших хадисы
со слов Фудайла, Захаби называет аш-Шафиеи, обоих Суфйанов (ибн
еУййайну и Саури), Ибн ал-Мубарака, йахйу ал-Каттана, Бишра Ха-
фи, Сари Сакати и других. Список этот весьма неполон, и к нему без
особого труда можно добавить значительное число имен. К этому нам
придется вернуться при рассмотрении роли Фудайла и его значения
для распространения суфизма.

Восстановить картину жизни Фудайла в Куфе имеющиеся сведения
не позволяют. Однако отдельные из сохранившихся его изречений все
же проливают свет на этот период его ЖИЗНИ И ПОЗВОЛЯЮТ сделать неко-
торые довольно существенные выводы. Имена людей, с которыми об-
щался Фудайл в Куфе, показывают, что он имел намерение всецело
посвятить себя собиранию хадисов и дальнейшей 'передаче их. Не под-
лежит сомнению, что Фудайл выехал из Хорасана, влекомый .славой
куфийских мухадд.исов. Слухи о их необычайных познаниях и великой
мудрости долетали и до далекого Хорасана. Будучи сам суровым аске-
том с сильным уклоном в сторону отшельничества, он в них ожидал,
помимо познаний, обрести святость жизни, найти водителей для про-
хождения трудного пути отречения, tïo ожиданиям его не было суждено
осуществиться. Куфиты оказались крайне далеки от идеалов святости.
Не такими представлял их себе Фудайл. Оказалось, что передачу ха-
дисов они превратили в ремесло; изречения пророка передавали, но
следовать излагаемым в них заветам отнюдь не пытались. Вместе с
тем, считая себя хранителями великой мудрости, они находили возмож-
ным пользоваться своим положением, требовать подачек от сильных
мира сего, правителей и эмиров. Этого суровый хорасанец никак не
ожидал. Выработанное в Хорасане учение о халал .и харам доводило
до крайней тонкости определение запретного. С точки зрения Фудайла,
все, что находилось в обладании правителей, было безусловно харам,
и принять от них какой-либо подарок он считал совершенно недопусти-
мым. Он не скрывал своего отвращения к деятельности куфитов и вы-
ступал с резкой критикой их поведения. Одно из изречений его, сохра-
ненное в Табакат аш-Ша?рани, ярко обрисовывает его отношение к
этим людям 16.

14 Захаби, Табакат, т. VI, стр. 1.
15 См.: Навави, стр. 503.
16 Вот что говорит аш-Ша'рани: «Пришел на его собрание Суфйан ибн 'Уййанна

и сказал ему ал-Фудайл: „Были вы современниками ученых ('у лама), светочем для
страны, искали у вас света, а стали вы мраком. Были вы звездами, по вашему блеску
искали истинного пути, а стали вы смутой. Разве не стыдится никто из вас перед
Аллахом, когда приходит к этим эмирам, берет от них деиьги, даже не зная, откуда
они их взяли, а потом прислоняется спиной к своему михрабу и начинает [гово-
рить]:— 'передавал мне такой-то со слов такого-то'". Склонил Суфйан голову и ска-
зал: 5)Молим мы Аллаха о прощении и раскаиваемся перед ним"» (Ша'рани, Таба-
кат ал-кубра, т. I, стр. 75).
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На самом деле, конечно, Суфйан, может быть, и не встретил упреки
Фудайла с таким смирением, но, если только он обладал малейшей
долей искренности, он не мог не признать их справедливости.-Нарисо-
ванная в этих словах картина чрезвычайно ярко характеризует пози-
цию Фудайла. Как мы увидим далее пр.и рассмотрении учения Фудайла,
другие его изречения находятся в полном соответствии с изложенной
здесь точкой зрения. Я думаю, что не очень ошибусь, предположив, что
решительный перелом в миросозерцании Фудайла, его отход от офици-
ального принятия ислама и переход к углублению своих основных по-
ложений совершились именно в Куфе. Кем бы ни был Фудайл в Хора-
сане, одним (АЗ родоначальников суфизма он стал именно в Куфе. Тем
самым легенда о его разбойничестве получает еще тяжкий удар, ру-
шится представление о ΕΉ-езапном обращении, и возникает картина
постепенного перехода к новому мировоззрению.

По-видимому, отвращение к ортодоксальным собирателям хадисов
все сильней овладевало Фудайлом. Дело доходит до того, что не только
к передатчикам, но и к самому этому роду деятельности Фудайл начи-
нает относиться отрицательно. Такое его отношение показывает одно
из его изречений17.

Попросил [Фудайла] Исхак ибн Ибрахим, чтобы он сообщил ему
хадис. Ал-Фудайл ответил: «Если бы попросил ты у меня динаров, это,
поистине, было бы легче для меня, чем хадис. О смятенный! если бы ты
только работал, было бы у тебя занятие и не стал бы тратить время
на слушание хадисов» 18.

В обеих этих сценках руководящая мысль, «из которой исходит Фу-
дайл, одна и та же — это резкое отрицание всех внешних проявлений
святости. Святость — не в собирании хадисов, а в следовании их заве-
там, и притом, как .видно из других его изречений, следовании, которое
надлежит скрывать от посторонних взоров. Религия для него — дело
внутреннее, дело 'Непосредственного отношения между верующим и
Аллахом. Всякое внешнее проявление добродетелей на место подлин-
ного ислама ставит подделку. Такое проявление — обман, совершаемый
с целью извлечения выгод в этом мире, и, следовательно, действие пре-
ступное.

Не удивительно поэтому, что при таких взглядах Фудайл не мог
оставаться в Куфе. И самому ему там было, вероятно, тяжело, да и
отношение окружающих к нему было едва ли особенно благосклонным.
Фудайл ищет последнего прибежища, стремится найти землю халал, и
это, естественно, приводит его в Мекку.

III. < П е р е е з д в М е к к у >

Если переезд Фудайла в Куфу вызван, по-видимому, желанием
познакомиться лично со знатоками хадисов и самому заняться их пе-
редачей, то при переезде в Мекку им руководили совсем иные побуж-
дения. Личное знакомство с мухаддисами, как мы видели, произвело
на него самое тягостное впечатление. Фудайл приходит к выводу, что
это занятие недостойно истинного мусульманина. Раз имеется Коран,
содержащий все, что надо знать мусульманину, то хадисы уже не
нужны:

1 7 Ша'рани, Табакат ал-кубра, т. I, стр. 75.
18 В переводе немного усилен основной оттенок фразы— p-U.̂  ^ с <^λΔ diî
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«Кто постиг смысл Корана, тот ке нуждается в записывании ха-
дисов». Это изречение Фудайла имеет очень большое значение. Оно по-
казывает полный перелом в его мировоззрении. Если до тех пор во
главу угла Фудайл, как и большинство аскетов, ставил «подражание
пророку» (imitatio), основанное на устном предании и в значитель-
ной степени выражавшееся в подражании внешним 'поступкам, то те-
перь внешние действия для него значение теряют. На передний план
выдвигается внутреннее состояние, чистота намерения — нийа. Дея-
тельность мухаддиса несовместима с аскетическим миропониманием,
ибо

«Кто любит, чтобы слушали слова его, когда он говорит, тот — не
аскет».

Фудайл ставит проблему о совместимости истинного таухида с
деятельностью в миру и приходит к выводу о полной .неразрешимости
вытекающих из нее затруднений:

£jü\ JA j-UI J^V J L J I J *LJI JA ^ U ! J^V uUxJj Δβ21

«Отказ от деятельности ради людей — лицемерие, но и деятельность
ради людей — многобожие».

Ключ к этому изречению — в дважды повторенном j-UI J^V («ради
людей»). Действия, вызванные каким-либо отношением к внешнему
миру, преступны. Таких отношений быть не должно. Что <бы человек
ни совершал, если он делает это, имея в виду,, что другие его наблю-
дают, желая произвести на них впечатление, все это — лицемерие. Если
же ради них совершается что-либо положительное, то тем самым-при-
знается реальность существования чего-то иного, кроме Аллаха, и тем
самым совершается грех многобожия (ширк). Изречение это предпо-
лагает наличие учения об Аллахе как единственной реальности и с
этой точки зрения вызывает некоторые сомнения. Такого рода миро-
понимание >во II веке хиджры едва ли могло быть распространенным,
С другой стороны, эти слова даны авторитетным ал-Кушайри и под-
тверждены целым рядом других источников, в том числе и Нури в его
Кут ал-кулуб. Сомневаться в подлинности их трудно. Остается един-
ственно предположить, что Фудайл не делал еще из них логического
вывода, доходящего до конца, и что вывод этот был сделан лишь позд-
нейшими суфиями. Во всяком случае, мы видим здесь решительный шаг
от. примитивного аскетизма в сторону философских теорий суфизма,
Фудайл перестает быть только аскетом (захид) и уже начинает при-
ближаться к позднейшим создателям схоластических теорий.

О том, какова была жизнь Фудайла в Мекке, мы знаем мало,
С полной уверенностью можно сказать только одно — это была жизнь
сурового аскета, полного презрения к миру, жизнь, состоявшая из тяж-
ких испытаний, нищеты, голода и нужды. О Ж:изни своей Фудайл гово-
рит сам в молитве, приведенной у 'Аттара: «Боже, смилуйся, ибо ты
знаешь о моем покаянии, и не предавай меня мукам ада, ибо ведь ты.
обладаешь властью надо мной!» — Потом он говорил: «Боже мой, ты
заставляешь меня быть голодным, оставляешь голодной мою семью,,

19 Ша'рани, Табакат ал-кубра, т. I, стр. 75.
2 0 Там же.
21 Кушайри, Рисалат, и др. источники.
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меня и семью мою оставляешь нагими, не даешь мне по ночам светоча.
Это ты делаешь с друзьями своим (аулийа)... Благодаря какой же
.тупени получил Фудайл от тебя это счастье?» 2 2.

Если начало молитвы отражает широко распространенную среди
аскетов первых веков хиджры «покорность воле божьей» 2 3 и страх пе-
ред судом, 'близким и неминуемым, то во второй половине мы видим
уже новую черту, возможную только у суфия. Это радость в страдании,
гордость страданиями, ибо страдание в этом бренном мире—-удел
лучших людей. Страдание — доказательство того, что Аллах возлюбил
раба и хочет приблизить его к себе, как это выражено в таком изре-
чении Фудайла:

o L b J U U ~«ji (jA^o! ISI j L Ï J J I ^J J U £ jSf\ \xs. дДЛ c j l ^ i \Ь\ы

«Когда возлюбит Аллах раба [своего], умножает он скорбь его в мире,
когда возненавидит, дает ему широту в мирских благах его». Формаль-
ное отношение человека к Аллаху сдвинуто, появляется термин махав-
6а — «любовь» 25, но об этом мы скажем далее, когда будем излагать
учение Фудайла.

Приведенная выше молитва »показывает, что Фудайл был не оди-
нок, на нем лежала забота о семье. В самом деле, в наличии семьи у
Фудайла сомневаться не приходится, это засвидетельствовано почти
всеми источниками. Мы знаем, что у него были два или три сына .и две
дочери, оставшиеся после его смерти нищими сиротами26. Наличие
семьи у строгого аскета с нашей точки зрения может показаться не-
сколько странным. Однако для той эпохи оно совершенно естественно,
и удивление могло бы скорее вызвать явление обратное. Надлежит
помнить, что захид исходит из стремления воспроизвести жизнь проро-
ка во всех ее деталях 27. Если приписываемое пророку знаменитое из-
речение .... SJLAJV — «Нет монашества в исламе» и должно быть при-
знано безусловно подложным2δ, то во всяком случае в подлинных из-
речениях, выражающих неодобрение к холостой жизни, недостатка
нет2 9. Даже если бы и эти изречения мы признали подложными, то
жизнь пророка, или, вернее, легенда об этой жизни, говорит сама за
себя. Отсюда ясно, что для всякого захида брак переставал быть пра-
вом и становился обязанностью. Потому и наличие семьи у Фудайла
совершенно естественно.

Но семья налагает на человека обязанности. Каковы бы ни были
взгляды аскета на деятельность в миру, он, так или иначе, был обязан
зарабатывать на хлеб для пропитания семьи. Вместе с тем сообщенное
выше мнение Фудайла о мирской деятельности крайне затрудняло для
него приискание подходящего заработка. Захаби в Табакат сохраняет
нам сведения о том, как зарабатывал свой хлеб Фудайл:

2 2 Тазкират ал-аулийа', изд. Н и к о л ь с о н а , т. Î, стр. 84.
2 3 См. Goldziher, Vorlesungen, S. 151—152.
2 4 Ша'рани, Табакат ал-кубра, т. I, стр. 75.
2 5 О с н о в а н о на и з в е с т н о м и очень ч а с т о ц и т и р у е м о м хадисе. . .
2 6 См: Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона, т. I, стр. 85.

2 7 Конечно, поскольку они гармонируют с его представлением о пророке, т. е.
с тем обликом, которым он о б л а д а л , по учению к а ж д о й данной эпохи и социальной

г р у п п и р о в к и .
2 8 Ср.: Massignon, Lexique, p. l23 sq.
2 9 См.: Goldziher, Vorlesungen, S. 141.
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«Он... постоянно занимался разноской воды, и этим добывал хлеб для
себя и семьи своей». Это известие требует по отношению к себе неко-
торой осторожности. Дело в том, что аналогичная черта фигурирует
в легендах о весьма многих шейхах. Укажу хотя бы на воспетого сред-
неазиатскими легендами отца Ибрахима ибн Адхама — Адхама-дива-
на, или Адхама-Сакка 30. Такие общие места всегда возбуждают изве-
стную подозрительность. Но, с другой стороны, именно такое занятие
является весьма естественным для аскета той эпохи. Из Хорасана Фу-
дайл вынес учение о строгом различении халал и карам. Деятельность
его в миру могла быть законной только в том случае, если она касалась
предметов, безусловно являющихся халал. Дервиши, связанные этой
теорией, невольно обращали свой взор к вещам, представляющим со-
бой, в основном, общественное достояние, так сказать res nullius. В от-
ношении целого ряда основателей суфизма вполне хорошо засвидетель-
ствовано занятие собиранием сухой колючки в степи и доставкой ее в
поселения в качестве топлива. Здесь мы видим крайне тонкую оценку
человеческой деятельности. Находящаяся в степи колючка представ-
ляет собой нечто, абсолютно лишенное какой бы то ни было ценности,
она приобретает ее лишь благодаря доставке в обитаемое место, где
она может быть использована. Таким образом, решающую роль здесь
играет не самый предмет, а труд, затраченный на его собирание и до-
ставку. Продавая колючку, дервиш продавал не столько ее самое, сколь-
ко свой труд, т. е. нечто, безусловно ему принадлежащее и постольку
вне всякого сомнения халал. До известной степени то же рассуждение
может быть приложено и к разноске воды, если эта вода черпается из
водоема, не составляющего частной собственности и удовлетворяет тре-
бованиям ритуальной чистоты31. Но по отношению к воде прибавляется
еще одна черта, придающая этому занятию совершенно особый харак-
тер. Это — господствующий на Переднем Востоке взгляд на воду как
па благодать по преимуществу 32. Продавец торгует самым ценным, что
только можно иметь в этом мире, но получает плату, совершенно не со-
ответствующую действительной стоимости своего товара. Этих доводов
вполне достаточно, чтобы сделать такое занятие одной из наиболее
приемлемых для суфия форм деятельности в миру. Поэтому, вполне до-
пуская предположение, что сведения Табакат — легендарная черта, при-
данная Фудайлу по аналогии с другими захидами, мы все же не можем
отрицать некоторое правдоподобие этого известия.

Сношения Фудайла с внешним миром были, очевидно, ограничены
до последнего предела. Опыт куфийского периода заставил его отвер-
нуться от людского общества и стремиться к полному одиночеству. Эта
черта засвидетельствована рядом его изречений: «Если вы можете
успокоиться в месте, где никто вас не будет знать и вы никого не бу-
дете знать, то будет очень хорошо, если вы так сделаете. — Великое
одолжение окажет мне тот, кто пройдет мимо меня и не поклонится
мне и не посетит меня, когда я заболею. — Когда наступает ночь, я ра-
дуюсь тому, что приходит мое уединение с истиной без разъединения.
(тафрака), и когда брезжит утро, печалюсь от отвращения к созерца-
нию людей: не надо, т4тобы они приходили и смущали меня в этом

3 0 На параллели между легендой об Ибн Адхаме и легендой о Фудайле уже
было указано выше. В дальнейшем встретится еще ряд аналогий, из которых вы-
воды делать, может быть, еще преждевременно. <Ср. стр. 16 и 185 наст. изд. — Ред.>

3 1 Так это, вероятно, и делалось.
3 2 Ср. отношение к воде в Коране.
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уединении. — Всякий, кому неприятно уединение и кто любит людей,
далек от безопасности»33.

Только один-единственный случай заставляет его мириться с тол-
пой— это пятничная молитва, посещение которой он признает для себя
обязательным.

i34

«Беги от людей, но не пропуская 'пятничного собрания».
Впрочем, даже и тут его иногда охватывало тягостное чувство, и

тогда он восклицал: «Я хотел бы заболеть, чтобы не надо было ходить
на пятничное собрание и видеть людей!».

Однако не следует думать, что такое отношение к людям возникло
у Фудайла вследствие человеконенавистничества. Он был далек от
самовозвеличения и огульного осуждения всех других, что вполне убе-
дительно доказывают его изречения, приведенные у Ша'рани:

сВстретился он... с Шу'айбом ибн Харбом во время тавафа и сказал:
,,О Шу'айб, если ты думаешь, что узрел стоянку [на 'Арафате] и время

{положенное для паломничества], кто-либо, кто хуже меня и тебя, — то
плохая это мысль!"».

Второе изречение поясняет первое:
£ ί % W ^ Ikï ЛЬ£ ί % jW ч~* ^о Ikï ^ ь

«Кто ищет брата без греха, тот останется без брата».
Отсюда ясно, что стремление Фудайла к уединению вызвано не пре-

зрением к людям, а, напротив, презрением к себе самому. Он стремится
использовать свою жизнь ради очищения, он гоним страхом перед рас-
платой в будущей жизни. Каждое мгновение должно быть использовано,
а использовано оно может быть только в зикре наедине с Аллахом.
Здесь тоже отражаются типичные черты первых захидов, и потому без
особых опасений мы можем признать эти изречения подлинными. «

Мечты Фудайла об уединении и одиночестве, помимо основного его
настроения, показывают еще и другое. Очевидно, добиться этого одино-
чества для него было не так легко, и, 'против желания, ему приходилось
проводить жизнь в общении с людьми. Это доказывает, что слухи о
праведности Фудайла были широко распространены и что люди сте-
кались к нему, ища у него поучения и 'помощи. еАттар 3 6 сообщает, что
в Мекке у Фудайла появился дар произносить речи. Мекканощ стека-
лись к нему со всех сторон, и он говорил им проповеди и увещания.
Слава его так разрослась, что долетела даже и до далекого Баверда.
Родня и близкие его выехали в Мекку с целью повидать своего знаме-
нитого родственника. Они собрались толпой вокруг его дома и стучали
в.«ворота, но Фудайл не открывал. Родня продолжала упорствовать в
своем стремлении проникнуть к нему, и тогда Фудайл вышел на кры-
шу дома и сказал: «Бездельники вы, да подаст вам бог дело!»

И произнес длинное увещевание на эту тему, так что все рас-
трогались и начали горько рыдать. Все же ворот он так и не открыл,
и родне пришлось уехать обратно, не достигнув цели.

3 3 Тазкират ал-аулийа', изд . Н и к о л ь с о н а , т. I, стр. 81 и ел.
3 4 Ш а ' р а н и , Табакат ал-кубра.
35 Там же.
3 6 Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона, т. I, стр. 77.
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Эта легенда тоже напоминает одну из черт жизни Ибн Адхама —
•предание о том, как его жена и сын выехали из Балха в Мекку в по-
исках мужа и отца и как Ибн Адхам не дал им возможности прибли-
зиться. Поэтому и эту черту в биографии, даваемой 'Аттаром, можно
считать литературным построением, стремлением следовать известному
заданному плану.

Что касается проповеднической деятельности Фудайла в Мекке, то,
признавая вполне ее 'вероятность, едва ли можно все же 'предполагать,
что он занимался этим систематически. Сообщенный выше взгляд его
:на общение с людьми препятствует такому предположению, а кроме
того, ни один из источников не дает ему обычного для проповедников
того времени прозвания ал-ва*из, как мы это наблюдаем в отношении
других ранних суфиев. Однако несомненно,, что Фудайл в случае необ-
ходимости не уклонялся от увещеваний и считал их для себя тяжбой,
но все же не допускающей уклонения обязанностью. Вместе с тем де-
ятельность 'проповедника он расценивал крайне высоко и придавал ей
большое значение, как это явствует из его прочно засвидетельствован-
ного изречения:

«ÙJIQI ̂ L·^ 3 *U f У ^* «ü j ^ p4*~4 «*ikk fro^i 3 A-JLÄ^ JAI J ^ l vJota O^ 37

«Если человек обращается ласково с людьми, пришедшими на
собрание к нему, и проявляет по отношению к ним хороший характер,
это лучше для него, чем вставание [на молитву] по ночам и пост в те-
чение всего дня» 3δ.

Кроме того, мы знаем, что ближайшие сподвижники Фудайла
устраивали, вероятно с его ведома и согласия, маджлисы, на которых
даже читали стихи. Одно из таких стихотворений, сказанное Ибн Ба-
широм на маджлисе Абу Мухаммада аз-Захида, сподвижника Фудайла,
сохранилось в Китаб ал-агани39. Поэтических достоинств оно лишено,
но построение его представляет интерес, ибо отражает душевное со-
стояние первых аскетов раннемусульманской общины.

• Горе тому, кого не помилует Аллах и воздаянием кому будет адское пламя.
Что за беспечность в каждом дне, который прошел: напоминает он о смерти,

а я забываю о ней.
Тот» чья жизнь s этом мире затянулась и живет он .покойно —

последний предел его — смерть.
Как было оказано на собрании, куда я пошел и тосетмл его:
Мухаммад отошел ικο господу своему, да помилует Аллах ,.и нас и его!

, IV. С в и д а н и е Ф у д а й л а с Х а р у н о м а р - Р а ш и д о м

К проповеднической деятельности Фудайла относится его свида-
ние с Харуном ар-Рашидом, рассказ о котором пользовался на Ближ-
нем и Среднем Востоке очень большим успехом. Рассказ этот вошел
в несколько сборников 'поучительных рассказов, из которых можно
отметить Сирадж ал-мулук ат-Туртуши, Китаб хайат ал-хайаван Дами-
ри и Асвак ал-ашвак ал-Бика'и. Кто является первым автором этого
рассказа, решить трудно: из трех приведенных авторов старший Тур-
туши (ум. в 520/1126 г.), но, 'по-видимому, и он не создатель этого

3 7 Там же.
3 8 См. Ибн Халликан; а также Дамири, Тара'ик ал-хака'ик.
3 9 Китаб ал-агани, т. XII, стр. 137.
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рассказа. Дамири указывает, что помимо Туртуши, он пользовался для
составления этого ра'ссказа книгой Ибн Балбана и трактатом ал-Мукад-
даси Шарх асма ал-хусна. В таком случае старейшим источником бу-
дет работа ал-Мукаддаси (IV в. х.). К сожалению, ни в одном из до-
ступных мне источников рассказ этот не имеет полного иснада, по-ви-
димому, у Мукаддаси его тоже нет, и повествование начинается прямо
словами £ijJI & J-vkAJ ^ «со [слов] ал-Фадла ибн ар-Раби'», извест-
ного приближенного Хару.на, со слов которого и ведется далее весь
рассказ.

Рассказ этот в версии ал-Бика'и известен по хрестоматии Й. Ко-
зегартена40. В общих чертах она совпадает с версией Туртуши и Да-
мири. Отличие только з том, что изменены некоторые второстепенные
детали, опущена часть речей Фудайла, кроме того, следует отметить,
что у И. Козегартена имеются одна или две мелкие неточности в огла-
совке и пунктуации. Так как полных переводов этого рассказа на евро-
пейские языки мне не известно, считаю небесполезным дать здесь
полный перевод его в редакции ат-Туртуши4ί:

«Говорил ал-Фадл ибн ар-Раби'. Совершал Харун ар-Рашид хаддж..
Как-то раз ночью, в то время, когда я уже опал, я услышал стук в
дверь и спросил: „Кто это?" Он ответил: „Повинуйся повелителю пра-
воверных!" Я поспешно вышел — и действительно это был повелитель
правоверных. Я сказал: ,,О повелитель правоверных, если бы ты послал
за мной, я 'пришел бы к тебе". Он ответил: „Горе тебе! Взволновала
меня вещь, которую может изгнать только мудрец. Покажи мне челове-
ка, которого я мог бы спросить!" Я сказал ему: ,,Здесь есть Суфйан
ибн ?Уййайна". Он воскликнул: „Веди нас к нему!" Мы пошли к нему,
я постучал в дверь, и он спросил: „Кто там?" Я ответил: „Повинуйся
повелителю правоверных!" Он 'поспешно вышел и сказал: ,,0 повели-
тель правоверных, если бы ты послал за мной, я пришел бы к тебе".
Он ответил: „Мы пришли по важному делу". Поговорил он с ним часок,.,
а потом спросил: „Есть у тебя долги?" Тот ответил: „Есть". Харун
сказал: „'Аббаси, оплати его долги!" Мы ушли и Харун сказал мне:
„Не пригодился мне ни к чему твой приятель. Укажи мне человека, ко-
торого я мог 'бы спросить". Я сказал: „Есть здесь 'Абд ар-Раззак ибн
Хаммам". Он ответил: „Веди нас к нему, мы спросим его". Мы пошли
к нему, и я постучал в его дверь. Он спросил: „Кто это?" Я ответил:
„Повинуйся повелителю правоверных!" Он поспешно вышел и восклик-
нул: „О повелитель правоверных! Если *бы ты послал за мной, я пришел
бы к тебе". Он ответил: „Мы пришли к тебе по важному делу". Пого-
ворил он с ним часок, а потом спросил: „Есть у тебя долги?" Он отве-
тил: „Да". Харун сказал: ,/Аббаси, оплати его долги". Потом мы ушли,
а Харун сказал мне: „Не пригодился мне твой приятель ни к чему,
укажи мне человека, которого-я мог бы спросить".— Я сказал: „Есть
здесь Фудайл ибн сИйад". Он сказал: „Веди нас к нему!" Мы пошли
к нему. Оказалось, что он стоит и молится на возвышении, читает стих
из книги Аллаха и все повторяет его. Я постучал в дверь. Он спросил:
„Кто это?" Я ответил: ,,Повинуйся повелителю правоверных!" ΟΉ вос-
кликнул: „Что общего у меня с повелителем правоверных!" Я сказал:
„Великий боже! Разве ты ,не должен ему повиноваться?" Он ответил:
„Разве нет рассказа о пророке, да благословит его Аллах и да воз-
радуется ему, что он сказал: 'Не должно правоверному унижаться'".

4 0 Chrestomathia arabica.
4 1 Туртуши, стр. 26.
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Фудайл спустился, открыл дверь, затем 'поднялся «а вышку и, погасив-
светоч, удалился в один из углов вышки. Мы начали нащупывать его
руками, рука Рашида опередила мою руку, и [Фудайл] воскликнул:
,,О, что за мягкая рука! Спасется ли она только завтра от наказания
Аллаха всевышнего!" Говорил рассказчик: „Сказал я про себя: поисти-
не он побеседует с ним сегодня ночью чистыми речами от праведного
сердца". Сказал Харун: „Мы пришли !К тебе по важному делу, да поми-
лует тебя Аллах!" [Фудайл] заговорил: „То, зачем ты пришел, ты нес
против своей воли, а в-се, кто с тобой, несли против тебя. И если бы при
снятии покровов с тебя и с них ты попросил их понести хотя бы частицу
греха [твоего], поистине, .не сделали бы они этого. И, поистине, тот из
них, что сильнее любит тебя, тщательнее других избегает тебя!" Потом
он сказал: „Когда 'Омар ибн гАбд ал-'Азиз получил сан халифа, он
позвал Салима ибн 'Абдаллаха и Мухаммада ибн Касба ал-Карази и
Раджа' ибн Хаййата и сказал им: 'Поистине, постигло меня сие ис-
пытание, дайте же мне -совет!' Считал он халифство испытанием, а ты
и друзья твои считаете его счастьем... Сказал ему Салим ибн "Абдал-
лах: 'Если ты хочешь на завтра избавления от наказания Аллаха,
постись от мира и да будет разговением твоим в нем смерть'. Сказал
ему Мухаммад ибн Ка"б: 'Если хочешь ты на завтра избавления от
наказания Аллаха, да будут старики среди правоверных тебе отцами,,
мужи средних лет — братьями, а младшие — детьми. Почитай роди-
телей твоих, будь милостив к братьям твоим и пекись о детях твоих'.
И сказал ему Раджа' ибн Хаййат: 'Если хочешь ты на завтра избавле-
ния от наказания Аллаха, возлюби для правоверных то, что ты воз-
любил для себя, не желай им того, чего ты не желаешь себе, а затем
когда захочешь, умри!' И вот говорю я тебе это и страшусь я за тебя
великим страхом, что-то будет в день, когда заскользят ноги? Разве
есть около тебя, да помилует тебя Аллах, подобные люди, которые да-
вали бы тебе такие советы?!" Харун зарыдал сильным рыданием, так
что лишился чувств. Я сказал [Фудайлу]: „Будь помягче с повелителем
правоверных". Он ответил: „О сын Умм ар-Ра(би', это ты и товарищи
твои убили повелителя правоверных, а я мягок к -нему". Потом Харун
пришел в себя и сказал: „Говори еще!" Сказал [Фудайл]: „О повели-
тель правоверных! Слыхал я, что один из наместников 'Омара ибн
'Абд ал-'Азиза жаловался ему на бессонницу. Тогда 'Омар ибн 'Абд ал-
'Азиз написал ему: Ърат мой, вспоминай о бессоннице грешников в
адском пламени и длительности вечности, это толкнет тебя ко господу
твоему, будешь ли ты спать или бодрствовать. Но смотри, чтобы не
соскользнула нога твоя с этого пути, так что он не даст тебе более
обещаний и утратит надежду на тебя'. Когда '[наместник] прочитал его
письмо, он проехал много стран и прибыл к 'Омару. Спросил его
Омар: "Что привело тебя ко мне?' Он ответил: 'Одарил ты сердце мое
письмом твоим, 1н-е буду я управлять для тебя областью вовек, пока не-
встречу Аллаха всевышнего''' Зарыдал [тут] Харун сильным рыданием
и сказал: „Говори еще!" Сказал [Фудайл]: ,,0 повелитель правовер-
ных, поистине, 'Аббас, дядя пророка, да благословит его Аллах и да
приветствует его, пришел к нему и сказал: Ό посланник Аллаха, дай
мне должность эмира'. Ответил ему пророк...: Ό 'Аббас, о дядя проро-
ка, душа, которую ты оживишь, лучше, чем эмирство, которого ты даже
не сможешь проесть. Поистине, эм-ирство — разочарование и раскаяние
в День воскресения, и если ты можешь не быть эмиром, не будь им".
Харун [снова] зарыдал сильным рыданием и сказал: „Говори еще! Да
помилует тебя Аллах!" [Фудайл] сказал: „О прекрасный лицом, это
тебя спросит Аллах всевышний в День воскресения о всех этих людях,
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я если ты сможешь уберечь это лицо свое -от адского пламени, сделай
это! Смотри же, чтобы ей утром, ни вечером не было в сердце твоем
обмана по отношению к поддаиным твоим. И'бо пророк... сказал: 'Кто
встал поутру, задумав обман для них, тот не вдохнет аромата райского
сада'". Харун зарыдал сильным рыданием, а затем сказал: „Есть у тебя
долги?" Он ответил: „Да, есть долг перед господом моим, которого он
не подсчитывал со мной, и горе мне, если он потребует от меня уплаты.
горе мне, если захочет отчета, и горе, если не будет мне подсказано
оправдание". [И еще] сказал он: „Я подразумеваю под этим долг слу-
жения (т. е. поклонения.— Е. £.)" [И еще] сказал он: „Поистине, гос-
подь мой не приказывал мне этого, а приказал верить его обещаниям
и повиноваться его велениям, и сказал всевышний: 'Сотворил я джиннов
и людей только для того, чтобы они поклонялись мне'. Не хочу я от
них пропитания ,и не хочу, чтобы они кормили меня. Поистине, Аллах —
кормилец, обладатель силы, мощный". Харун сказал ему: „Вот тысяча
динаров, возьми их и истрать на свою семью и укрепись на -них в служе-
нии господу твоему". [Фудайл] воскликнул: „Преславный боже! Я ука-
зал тебе огуть к спасен-ию, а ты воздаешь мне этим, да ниспошлет тебе
Аллах мир и да поможет тебе!" Потом он замолчал и не говорил более
с нами. Мы вышли от него, и Харун сказал мне: „Если ты будешь ука-
зывать мне человека, указывай подобного этому, ныне это господин
правоверных".— Рассказывают, что женщина из жен его (т. е. Фу-
дайла.— Е. Б.) вошла к нему и сказала ему: „Эй ты, ты же видишь, в
каком стесненном положении мы находимся, если б ты принял эти
деньги, мы поправили бы на них дела свои". Он ответил: „Поистине,
вы и я подобны одним людям, у которых был верблюд, от трудов кото-
рого они получали пропитание. Когда он состарился, они зарезали его
и съели мясо его. Умирай с голоду, семья моя, но ие режь Фудайла!"
Когда Рашид услышал это, он сказал: „Войди к нему, может быть, он
примет деньги..." Говорил [Фадл]: Мы вошли, но когда Фудайл узнал
нас, он вышел и сел в пыль на дворе. Харун ар-Рашид пошел, сел рядом
с ним и начал говорить с ним, но тот не отвечал. И в то время как мы
пребывали в таком положении, вышла черная служанка и крикнула:
„Эй ты, с самой ночи ты мучаешь шейха, убирайся же, да помилует
тебя Аллах!". Тогда мы ушли».

Переходя к оценке этого рассказа, не могу не отметить, что здесь
прежде всего бросается в глаза выраженный литературный характер
этого повествования. Рассказ выдержан в стиле бесчисленного множе-
ства анекдотов о Харуне, включенных в «Тысячу и одну ночь». Ночная
прогулка в сопровождении Фадла вполне в духе всех этих анекдотов,
и это заставляет отнестись к исторической ценности этого рассказа с
большой •подозрительностью.

Правда, хронологически встреча Харуна и Фудайла вполне возмож-
на. Далее, великолепно выдержан контраст между отношением к ха-
лифу Суфйана Ή Хаммама, с одной стороны, и Фудайла, с другой.
В речах Фудайла мы не находим ничего такого, чего он не мог бы ска-
зать на самом деле. Но тяжкий удар по достоверности рассказа нано-
сит то, что, помимо этого большого рассказа, мы имеем еще три
рассказа о свидании Фудайла с Харуном, которые, несомненно, могли
лечь в основу только что приведенной нами большой версии. Характер
отношения Фудайла к Харуну во всех трех рассказах тот же, как и в
первом, но детали существенно расходятся.

Один из них мы находим у Ибн Халликана. Вот он:
«Рассказывал Суфйан ибн 'Уййайна, говорил: „Позвал нас Харун

ар-Рашид, и вошли мы к нему. Последним из нас вошел ал-Фудайл,
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прикрывая голову плащом своим. Он спросил меня: Ό Суфйан, ко-
торый из них повелитель правоверных?' Я ответил: Этот,— и кивнул
на ар-Рашида. Потом каждому из пришедших дали по кошелю с день-
гами, и все приняли, кроме ал-Фудайла. Ар-Рашид сказал ему: Ό Абу
"Али, если ты не считаешь дозволенным взять это, подари их имею-
щему долли, или накорми голодного, или одень на них нагого*. Но он
все же испросил разрешения не брать их. Когда мы вышли, я сказал
ему: еАбу 'Али, ты сделал ошибку, что не взял их и не истратил
•на добрые дела'... Он схватил меня за бороду, а затем воскликнул:
Ό Абу Мухаммад, ты — факих города, на тебя смотрят все, и ты

совершаешь такую ошибку! Если бы это годилось для них (т. е. не-
имущих.— Е. Б.), годилось бы и для меня!./"»42.

В сущности говоря, здесь перед нами все те же элементы, из кото-
рых сложился приведенный выше большой рассказ. Отношение Фу-
дайла к дарам правителей и противопоставление его отношению
'Суфйана, официального представителя ф'ин'ха,— вот основные моменты
обоих рассказов. Отпадает вся романтика ночного посещения, отпадают
и поучения. Харун не идет к Фудайлу, а зовет его к себе и притом не
одного его, а в числе прочих представителей фйкха. Все это и о си τ го-
раздо более реальный характер и «больше походит на истину.

Второй рассказ не -имеет иснада и содержит лишь краткое резюме
беседы Фудайла с Харуном:

«Рассказывают, что однажды ар-Рашид сказал ему (т. е. Фудай-
лу.— Е. Б.): „Сколь великий ты захид!" Ал-Фудайл ответил: „Ты —
больший захид, чем я". Тот спросил: „Как это?" Фудайл ответил: „Я
отказываюсь от этого мира, а ты от мира будущего. Этот мир — бренен,
а тот мир — вечен"» 43.

Наконец, третий рассказ мы находим у Абу-л-Махасина 4 4. Он весь-
ма краток и, по моему мнению, больше всех приближается к истори-
ческой действительности, как ее можно себе представить.

«Встретился он (т. е. Фудайл.— Е. Б.) в Мекке с ар-Рашидом, и
тот сказал ему: „Поистине, позвали мы тебя, дабы ты побеседовал с
нами и поувещевал нас". Говорил [Фудайл]: „И приступил я к нему, и
сказал: Ό ты, обладающий прекрасным характером и лицом, на тебе
лежит ответ за всех людей'". [И еще] говорил он: „Заплакал ар-Ра-
шид, начал всхлипывать, а я повторял ему все те же слова, пока не
пришли слуги. Они схватили меня и вышвырнули вон"».

Здесь уже нет и следа почета и уважения к знаменитому отшель-
нику. Правда, его зову! к себе, возможно, желая произвести этим
хорошее впечатление на праведных мекканцев, но когда его речи
не приходятся по вкусу, его вышвыривают на улицу, как назойливого
нищего.

Если эти три небольших рассказа сложить вместе и подвергнуть ли-
тературной обработке, то можно легко получить сложную легенду
типа пространной версии Туртуши.

Таким образом, в результате рассмотрения всех версий этого пре-
дания мы приходим к следующим выводам: 1) свидание с Харуном,
вероятно, действительно имело место; 2) оно было вызвано желанием
самого халифа, ,и это доказывает, что Фудайл в то время пользовался
з Мекке высокой репутацией, делавшей свидание самого Харуна с ним
желательным; 3) пространная версия рассказа об этом свидании у

4 2 Вафайат ал-ахйар И б н Х а л л и к а н а , а т а к ж е и Д а м и р и , где, однако, текст ис-
порчен.

4 3 См.: И б н Х а л л и к а н ; Д а м и р и .
4 4 А б у - л - М а х а с и н , т. I, стр. 524.
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Туртуши — лишь литературная обработка других более кратких сооб-
щений, из которых одно даже, может быть, восходит к самому Фу-
дайлу.

V. С е м ь я Ф у д а й л а

Мы уже упоминали о том, что, по сведениям биографов, у Фудайла·
было четверо или пятеро детей. Об отношении к ним отца источники
сохранили несколько рассказов, которых необходимо здесь коснуться.
Дамири сообщает следующий анекдот о беседе Фудайла с его малень-
кой дочерью.

«Говорят, что у Фудайла была маленькая дочь. Разболелась у нее
рука, и как-то раз отец спросил ее: ,Доченька, как твоя рука?" Она
ответила: „Прекрасно, батюшка. Клянусь Аллахом, если Аллах все-
вышний подверг испытанию малую часть моего тела, то сохранил он
здоровье большей части. Подверг он испытанию руку, а сохранил здо-
ровье 'прочего тела и слава ему за это". Фудайл сказал: ,,Доченька,
покажи мне твою руку". Она показала, и он поцеловал ее. Тогда она*
спросила: „Батюшка, заклинаю тебя Аллахом, любишь ты меня?"'Он·
ответил: „Аллахумма! Конечно!" Она воскликнула: „Так есть у тебя
иное, помимо Его! Клянусь Аллахом, не думала я, что ты любишь вместе
с Аллахом что-либо помимо его!" Фудайл испустил вопль и сказал:
,,О боже! Маленькая девочка упрекает меня за любовь к иному, кроме
тебя. Клянусь величием твоим [о Аллах], не любил я никого, кроме
тебя!"»

Рассказ этот, конечно, под собой основания не имеет. Независимо
от малой вероятности таких речей в устах ребенка, здесь совершенно
явно выступает на передний план стремление дать иллюстрацию к
одному из положений суфизма: недопустимости любви к кому-либо,
помимо Аллаха, будь это даже· самый близкий родственник45. Изло-
жение поучения устами ребенка — распространенный литературный:
прием, суфийскими авторами применяемый очень часто.

Что касается остальных детей Фудайла, то, как сообщает 'Айни,.
у него было трое 'сыновей: 'Али, Мухаммад и 'Омар, но аскетическим
образом жизни (Прославился только 'Али. Умер он еще при жизни отца.
Ибн ал-Джаузи упоминает о другом сыне его, которого звали Абу
'Убайда ибн ал-Фудайл ибн 'Ийад ал-Куфи. Он· будто бы поселился
в Мекке, а затем уехал -в Египет и читал там хади-сы, которые с его
слов записывались собирателями. Потом он вернулся в Мекку и умер
там в месяце сафаре 236 г. х. (август — сентябрь 850 г.) 46.

Откуда 'Айни почерпнул свои сведения, мне установить не удалось,,
сжатость их и отсутствие фантастических деталей заставляют предпо-
лсхжить, что известия эти идут из ранних источников. Указание на аске-
тизм 'Али позднейшими авторами развито Ε целую картину, представ-
ляющую известный интерес. Дамири рассказывает: «Дошло до него, что
сын его еАли говорил: „Хотел-бы я быть в месте, где я мог бы видеть
людей, а они меня бы ле видели"» 47.

Джам,и в Нафахат ал-унс, со слов 'Абдаллаха Ансари (вероятно,
из его Табакат), украшает образ 'Али еще более и сообщает, что в

4 5 Это же положение развито в целую крайне эффектную драму в легенде с 6
Ибн Адхаме.

4 6 См. Та'рих-и 'Айна, л. 6336.
4 7 Близко к этому у 'Аттара (Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона).
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отношении святости жизни он даже превосходил и отца. Как-то раз, в
хараме, около колодца Земзем чтец Корана читал с г и х : ^ 4**дЛ ^ J
^ ^ P C J ! «И в день воскресенья ты увидишь грешников...». Юноша ус-
лышал эти слова, испустил страшный вопль и упал мертвым.

Здесь опять перед нами обычный суфийский анекдот. Рассказов о
таких случаях великое множество, и найти их можно в любом сборни-
ке суфийских житий. Все же намек »на этот рассказ есть и у Ибн Хал-
ликана, который сообщает о смерти сына Фудайла следующее:

«Говорил Абу 'Али ар-Рази: ,,Я водился с Фудайлом тридцать лет
и никогда не видел его смеющимся или улыбающимся, кроме того дня,
когда умер сын его "Али. Я спросил его об этом, и он ответил:
'Поистине, Аллах возлюбил это дело, и возлюбил и я это дело'. А сын

его, о котором упомянуто, был юношей, попавшим в число великих пра-
ведников, и его включают в число людей, которых убила любовь к
творцу, преславному и всевышнему*'».

Последние слова Ибн Халликана ясно указывают на сохраненное
*Аттаром предание, о котором мы уже говорили. Но если мы можем
отнестись с подозрением к рассказу о смерти 'Али, то слова, сказан-
ные по этому поводу Фудайлом, сомнений не вызывают. Здесь мы име-
ем чхеред собой вывод из учения о таваккул, «упования на Аллаха»,
для этой эпохи уже бывшего вполне обычным48. Таким образом, смерть
сына Фудайла и покорное прият-ие ее отцом можно считать фактами
достоверными.

*Аттар рассказывает, что после смерти Фудайла остались две до-
чери, которых Фудайл, умирая, препоручил Аллаху, и сообщает фан-
тастическую легенду о том, как мать повела их на гору Бу Кубайс, где
их увидел эмир Йемена и, узнав их историю, дал их в жены своим
сыновьям. Эта легенда — продукт значительно более позднего времени,
когда составители житий уже перестали считаться с правдоподобностью
и позволяли .себе самые смелые вымыслы.

Относительно конца жизни.Фудайла у биографов никаких сведений
нет. Почти все сходятся на том, что он умер в Мекке в 187/802-803 г.
Только Ибн Са*д приводит известие Ибн Хишама, по .которому смерть
его произошла годом позднее, но прибавляет, что первую дату он все
же считает более правильной49.

Похоронен он был в My'алла, и во времена Ибн Са'да могила его
еще была известна и являлась местом паломничества.

Рассмотрев легенды, сложившиеся вокруг имени Фудайла, мы при-
ходим к выводу, что в большей своей части они [представляют собой
продукт чисто литературного творчества. Во многих случаях можно
точно установить мотивы, вызвавшие включение в его биографию той
или иной детали, появление которой требовали установившиеся тради-
ции суфийской агиографии: При этом можно различить два слоя ле-
генд. Первый из них, по-видимому, создавался в хорасанской школе
суфизма IV—V веков хиджры, типичными представителями которой
можно считать Ал-Кушайри, Сулами и Ансари. Эта школа установила
известное схоластическое деление макамат (этапов на пути духовного
совершенствования), закрепила в известной степени терминологию и
создала основные категории суфийских святых, сохраняющиеся более
или менее и у позднейших авторов. Обладая разработанной теорией,
она должна была подгонять под свой шаблон известные биографии су-

4 8 Хотя полная его разработка произошла уже в следующем веке.
43 См. Та'рих-и *Айни.
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фиев. Если в -отношении современников сделать это было нетрудно, то
в отношении деятелей раннего суфизма, к которым относится и Фудайлг

задача была сложней. Точного разграничения между захидом и суфием
еще .не было и приходилось вводить черты, которые позволили (бы и ран-
них аскетов тоже определенно причислить к суфиям. Однако создавая
легенды, эти биографы пока еще не окружали своих героев ореолом
чудесного. Этот шаг !был сделан -позднее. Проследить развитие учения
о карамат, чудесах, сотворенных отцами суфизма, очень трудно. Во вся-
ком случае можно утверждать, что развитие это к XIII в. н. э. уже
достигло весьма значительных размеров. Сравнение книги 'Аттара с
более раниими источниками даже и в данном случае показало нам,
какое обилие не имевшихся у его предшественников фантастических
подробностей он вводит в излагаемые им биографии.

В ранних сборниках жития по большей части распадаются на две
совершенно независимые части: биографические сведения и некоторое
количество изречений (своего рода суфийские хадисы). В дальнейшем
грань постепенно стирается, но даже еще и у 'Аттара следы такого
построения совершенно ясно видны. Если в отношении биографических
деталей автор позволял себе значительную свободу, то к изречениям-он
относился с большей осторожностью. Приводимые "Аттаром изречения
почти всегда имеются также и в ранних источниках. При этом если
в первоисточнике они даны по-арабски, то *Аттар, сохраняя оригинал,
дает также и перевод на язык фарси-дари. Нельзя не отметить, что
перевод этот отличается весьма большой точностью и тем самым пока-
зывает известную бережность '.в отношении к этому материалу. Конечно,
трудно думать, что все приписываемые данному лицу изречения дейст-
вительно ему принадлежат. Нужно помнить, что наряду с хадисом об-
щемусульманским суфизм выработал своего рода суфийские хадисы,
которые и составляли одно из важнейших оснований *улум ас-суфийиа
(суфийской схоластики). Нам хорошо известно, каково было отношение
ислама к передаче хадисов и как беззастенчиво придумывались хадисы,
необходимые для оправдания той или иной специальной точки зрения
(или даже для оправдания конкретного политического мероприятия).
Тот же процесс совершается и на почве суфизма, ,и суфийский хадис
при самом полном пси аде едва ли может считаться безусловно досто-
верным.

Поэтому, признавая суфийские изречения, входящие в состав жи-
тий, весьма важным материалом для истории суфизма, мы все же
должны пользоваться ими крайне осторожно. К сожалению, критериев
для установления подлинности их пока в нашем распоряжении очень
мало. Зависимость источников друг от друга пока еще почти не обсле-
дована. Только в недавнее время наука пришла к осознанию того
факта, что суфизм не представляет собой однородного явления, не
обладает законченной структурой и может резко видоизменяться в за-
висимости от эпохи и связи его представителей с определенными соци-
альными кругами определенного географического пункта. Проследить
развитие отдельных школ, установить влияние тех или иных традиций
пока еще почти невозможно. Попытки в этом направлении неизбежно
приведут прежде всего к объединению разбросанных в разных источни-
ках изречений отдельных суфиев. Сравнение этих изречений дает неко-
торую возможность выделить все то, что было бы непримиримо с взгля-
дами данного лица и, следовательно, представляет собой 'позднейшую
интерполяцию. При всей шаткости этой работы на первых ее этапах
она все же может создать какую-то базу, которая позволит сделать
хотя бы временные выводы.
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VI. У ч е н и е Ф у д а й л а

Исходя из этих положений мы и попытаемся реконструировать
учение Фудайла на базе его сохранившихся изречений. Конечно, ду-
мать, что этим путем мы сможем прийти к окончательному решению,
нельзя. Эта задача пока еще неразрешима. Но приблизительно облик
Фудайла все-таки установить можно, и, нам кажется, такой результат
представляет все же известное достижение.

Некоторых из основных воззрений Фудайла мы уже коснулись
при рассмотрении его биографии. Теперь нужно будет восполнить
оставшиеся пробелы и попытаться как-то систематизировать имею-
щийся материал.

Не подлежит никакому сомнению, что исходной точкой для Фу-
дайла послужило распространенное в первые века хиджры настроение
подавленности, ожидания гибели мира и сознания невозможности дать
удовлетворительный ответ, Страшному Судии. Вызванный грозными
картинами Корана страх охватывает все существо аскета, он стремится
воспользоваться теми несколькими днями, которые дает ему божест-
венное милосердие, чтобы покаянием смягчить предстоящую страшную
участь. Отсюда как логический вывод возникает постоянная -скорбь,
заставляющая Фудайла сказать:

«He время это для радости, истинно, что время скорбен!»
Его постоянный страх перед необходимостью дать ответ прекрасно

отражен в рассказе о нем у Абу-л-Махасина 51. «Я был в Мекке с Фу-
дайлом, и сидел он с нами до полуночи, затем встал и до утра совершал
таваф. Я сказал: ,,О Абу 'Али, разве ты не спишь?" — Он ответил:
,Торе тебе! Разве у того, кто слышит упоминание об адском пламени,
может быть душевное спокойствие, дабы уснуть?"» Бишр отмечает эту
черту в меккаиском периоде жизни Фудайла, но едва ли можно сомне-
ваться в том, что она появилась уже с самых первых шагов его на пути
аскетизма. Страх и сопутствующая ему скорбь — две основные ноты,
звучащие на протяжении всей жизни Фудайла. — «Страх лучше на-
дежды, пока человек здоров»,— говорит он, но добавляет: «Когда же
приходит к нему смерть, надежда лучше страха». Здесь внесен неболь-
шой вариант в распространенное учение «плачущих» аскетов (ал-бак-
каун). Ужасы Судного Дня неотвратимы, .но Аллах называет себя ми-
лосердным и в тот миг, когда для действий сурового покаяния времени
уже нет, остается вспомнить о его милосердии. Ал-Асма'и сообщает:
«Фудайл увидел человека, который жаловался на что-то другому, >и
сказал: „Ты жалуешься на того, .кто милосерд к тебе, тому, кто к тебе
не милосерд"» 52.

Главная причина страха Фудайла, как мы уже отметили выше, ле-
жит в сознании своей греховности. Оно выражено в оригинальной фор-
ме в следующем его изречении: «Поистине, я восстаю против Аллаха,
и узнаю я это из характера моего осла и моего слуги». Эти довольно*
темные слова находят объяснение в одной из цитат, сохраненных у
'Аттара 5 3: «Всякий раз, когда кто-нибудь проклинает верховое живот-
ное, оно говорит: „Аминь! Да будет проклятие на том из нас обоих,
кто более непокорен богу!"»

5 0 Ша'рани, Табакат ал-кубра.
51 Предание дано со слов Бишра ал-Хафи.
5 2 Абу-л-Махасин.
5 3 Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона, стр. 83, стк. 18 и ел.
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С особой силой это сознание греховности выражено в таком изре-
чении суфия Калабади:

«Спросили Фудайла ибн' Ийада в вечер Арафата: „Как ты смот-
ришь на положение людей?" — Он ответил: „Они прощены, если бы не
мое место среди них"».

Таким образом, мы видим, что сознание своей собственной
греховности не заставляет его относиться с порицанием к другим лю-
дям, которых он считает лучше себя. Эта точка зрения подтверждается
известием Исхака ибн Ибрахима ат-Табари у Навави 5 5: «Не видал я
человека, который более страшился бы за себя и питал бы больше
надежд для других, чем ал-Фудайл».

Все это делает вполне понятными для нас слова сАбдаллаха ибн
ал-Мубарака56: «Когда умер Фудайл, исчезла скорбь из мира».

Такое отношение к себе делает необходимыми проявления самого
крайнего аскетизма. Соблюдение установленных шариатом правил пере-
стает удовлетворять, прилагаются величайшие усилия к установлению
различия между харам и халал. Выдвигается вопрос о способе сниска-
ния пропитания, о котором можно было хотя бы с малейшей уверен-
ностью сказать, что дозволен: «Кто познал, что входит в чрево его,
тот стал праведником перед Аллахом. Смотри же, несчастный, откуда
идет пропитание твое!» 57. Акл ал-халал — задача, над разрешением
которой бился уже Ибрахим ибн Адхам, встает и перед Фудайлом. Най-
ти ответ на этот вопрос было нелегко, тем более при ригористических
взглядах Фудайла. Как он решил его, мы не знаем, но что потребность
в нище он доводил до крайнего минимума, сомневаться ее приходится.
Весьма характерен рассказ, приведенный у Замахшари в Раба' ал-
абрар: «Сказал он (т. е. Фудайл. — Е. Б.) однажды спутникам своим:
„Что вы думаете о человеке, у которого в рукаве финики, [и который]
потом садится на краю отхожего места и бросает туда финик за фи-
ником?" Они ответили: „Это безумный!" Ок сказал: „А тот, кто броса-
ет их в чрево свое, пока не наполнит его, еще безумнее. Ибо то
отхожее место наполняется из этого"»5 а.

Во всяком случае ясно, что главнейшим условием для признания
пищи халал Фудайл считал добывание ее путем собственного труда.
Принятие даров от правителей он считал абсолютно недопустимым.
«Не подобает носителю Корана, чтобы были у него нужды к кому-либо
из эмиров и богачей. Подобает, чтобы все нужды людей 'были только
к нему» 59. На этой почве произошло расхождение Фудайла с предста-
вителями официального правоверия, о котором мы говорили выше.

Насколько Фудайл был терпим к людям вообще, настолько непри-
мирима его позиция по отношению к тем, кого он называет «чтецами
Корана» (курра'). Эта черта не составляет исключительной принад-
лежности Фудайла; мы знаем, что почти все аскеты этого времени раз-
деляли такую точку зрения. Из упреков, которые Фудайл предъявляет
чтецам Корана, можно отметить следующие.

Он обвиняет их в заискивании перед сильными мира сего: «Если
бы люди науки отреклись от мира, склонились бы перед ними головы

54 К а л а б а д и , Китаб ат~та*арруф, р у к . Л Г У , № 396.
5 5 Навави, стр. 503.
5 6 См. у Кушайри в Рисалат и у других авторов.
5 7 Ш а ' р а н и , Табакат ал-кубра.
5 8 Рукопись И В А Н С С С Р № 747а < С 6 7 6 > , л. 1526.
5 9 Ша'рани, Табакат ал-кубра.
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притеснителей и пошел бы за иими народ. Но они расточили свои зна-
ния для сынов мира, чтобы добиться таким путем удела из того, что
в руках их, унизились они и стали презренными перед людьми. Признак
аскетизма — радоваться, когда перед лицом эмиров и прислужников
их назовут вас .невеждами»60.

Светские стремления повлекли за собой два характерных для царе-
дворца качества — лесть и клевету, которые и стали главными поро-
ками «чтецов».— «Удаляйся от чтецов Корана по мере сил. Если они
полюбят тебя, они будут хвалить тебя за то, чего у тебя нет. Если же
прогневаются на тебя, дадут против тебя ложное свидетельство, и оно
будет принято от них»61. И далее: «Чтецы милосердого—обладатели
смирения и самоуничижения, а чтецы этого мира — обладатели само-
мнения, гордыни и презрения к остальным людям» 62!. Фудайл упрекает
их в том, что они предаются занятиям, вовсе им неподобающим, и тем
самым теряют все преимущества, которыми они могли бы обладать.
Он ссылается на пример легендарного Лукмана: «Лукман был судьей
над сынами Израиля, хотя и был абиссинским рабом, ибо обладал
правдивостью в хадисе и не задумывался над тем, что его не каса-
лось» 63. Чтецы времен Фудайл а не следовали этому мудрому правилу
и в результате: «Клевета — услада чтецов»64.

Фудайл объясняет шричину, которая вызвала эти его яростные на-
падки — он сам сознает ответственность носителя Корана и требует,
чтобы мусульманин являлся образцом для представителей прочих ре-
лигий: «Кто 'читает Коран, тот в день Воскресения будет спрошен так
же, как будут спрашиваться пророки, молитва и мир >над ними, доста-
вил ли он послание?" Ибо он — наследник их»65.

Далее Фудайл указывает, как найти выход из этого положения и
кого принять в качестве водителя: «Мудрец будущей жизни — знание
его сокрыто, а мудрец этого мира — знание его распространено. Следуй-
те же за постигшим будущую жизнь и остерегайтесь постигшего эту
жизнь и не водитесь с ним. Поистине, вовлечет он вас в смуту само-
ослеплением своим и пустословием. Притязание его — знание без дел
или дело без искренности»66.

Здесь особенно интересно установление двух категорий мудрецов;
если только это изречение подлинно, то в 'алым ал-ахира <^мудрец бу-
дущей жизни> можно видеть первую попытку наметить определение
позднейшего 'арифа у суфиев.

Мы видели, что главной причиной, вызвавшей падение чтецов, Фу-
дайл считал их пристрастие к этому миру и заискивание перед могуще-
ственными и богатыми людьми. Сам он по отношению к миру прояв-
ляет полное безразличие, даже больше того — выражает к нему отвра-
щение: «Если бы этот мир целиком был предложен мне и я не должен
был бы отвечать за «его, я почувствовал бы отвращение к нему, как
чувствует кто-либо из вас отвращение, когда проходит мимо падали,
[стараясь], чтобы не коснулась ее одежда его»67. «Влечение к этому ми-
ру (шахват) — вот 'что является причиной гибели человека, ибо не

6 0 Нужно обратить особое внимание на конец изречения, к которому мы еще
вернемся.

6 1 Ша'рани, Табакат ал-кубра.
6 2 Там же.
6 3 Там же.
6 4 Там же.
6 5 Там же.
6бГ Там же.
6 7 См.: Кушайри; Тара'ик ал-хака'ик; Тазкират ал-аулийа% изд. Никольсона,

стр. 82. .
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погибнет раб, пока..не одолеет страсть его самого и веру его»68. «Два
свойства делают" сердце жестким — обилие речей и обилие пи-
щи»6 9. Обилие речей, т. е. пристрастие к мирским благам, ибо при
помощи ненужного словоизлияния люди обычно пытаются добиться
почета.

Как мы уже видели, к людям вообще Фудайл относится мягче, чем
к профессиональным носителям благочестия. Он требует от них только
справедливости и правдивости: «Не заключай братского союза с тем,
кто, прогневавшись на тебя, будет лгать на тебя». «Тот не брат тебе,
кто разгневается на тебя, если ты воспрепятствуешь ему в 'чем-нибудь,
чего он хочет» 70. Фудайл скорбит о том, что истинный братский союз
в его время уже относится к числу редких явлений: «Братский союз
ныне не существует» 7 İ.— «Когда появилась клевета, исчез братский
союз, ибо братство — это всегдашнее обращение лицом к лицу»72.
Средство к исцелению недугов этого мира Фудайл видит в появлении
праведного правителя, который смог бы указать пастве истинный путь:
«Если бы молитва моя была услышана, я вознес бы ее только за има-
ма, ибо если праведен имам, то и рабы в безопасности» 73.

Во всех приведенных цитатах свойственной ^позднейшему суфизму
терминологии нет. Из всего обилия технических терминов позднейшего
суфизма в изречениях Фудайла имеется только определение понятий
ах лас и махабба. На вопрос о том, что такое их лас, Фудайл отвечал:
«Скажи .мне, если кто-либо повинуется Аллаху, может ему повредить,
непокорность кого-либо другого?» — «Нет»,— был ответ. Тогда он опять
спросил: «А если восстает он против Аллаха, может принести ему поль-
зу покорность кого-либо другого?» — «Нет».— «Вот это и есть .искрен-
ность (ихлас)»74,— сказал Фудайл. То есть, ихлас («искренность») вос-
принимается как личная ответственность и отрицание возможности при-
бегнуть к чьему-либо заступничеству. В позднейшем суфизме, признаю-
щем ответственность пира за дела его мурида, такое определение уже
не было бы возможным. Продумав эти слова, можно понять, какое
страшное бремя они возлагают на человека. Полное одиночество, пол-
ная беспомощность перед лицом всемогущего «правителя — это более
полное отшельничество, чем уединение в глухой пустыне.

Термин махабба Фудайл определяет как предпочтение Аллаха
всему, что не он 7 5 . Изречение это сохранено только у Дамири, в дру-
гих источниках его нет,-и едва ли его можно признать подлинным. Лет
через сто такое определение уже было бы обычным, но в эпоху Фудайла
оно маловероятно.

Нарисованная здесь картина миросозерцания Фудайла может по-
казаться черной непроницаемой тьмой безнадежности и сознания своей
слабости Но лучом света пронизывает этот мрак изречение, которое
Фудайл передает со слов *Али: «„Дивлюсь я тому, кто гибнет, обладая
спасением..." Спросили: „А в -чем оно?" Он ответил: ,,В мольбе о про-
щении (истигфар)"»76. Значение этих слов после всего сказанного ясно
само по себе. Отмечу только, что здесь определен путь к суфийскому

6 8 С м . : А б у - л - М а х а с и н .
6 9 Там же.
7 0 См.: Ша'рани, Табакат ал-кубра.
71 Там же.
7 2 щАвариф ал-ма'ариф, стр. 54.
7 3 См.: Ибн Халликан; Дамири; Тазкират ал-аулийа\ изд. Никольсона, стр. 83..
74 С м . : А б у - л - М а х а с и н .
7 5 См.: Дамири.
7 6 См.: Абу-л-Махасин.
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покаянию — тауба, которое, по определению теоретиков IV в. х., является
первой стоянкой на пути тариката.

VII. ^ О т н о ш е н и е к у ч е н и к а м >

Нам надлежит рассмотреть еще один последний пункт в учении
Фудайла — его отношение к ученикам и последователям. Мы видели,
что деятельность проповедника не являлась его постоянным занятием,
он обращался к ней только в случае необходимости. Иначе и «не могло
быть. Суровая оценка себя самого, как щабд каси («мятежный раб») и
отрицательное отношение к людям, сделавшим религию своим ремеслом,
препятствовали этому. Но помимо этого у Фудайла появляется еще
одна причина, заслуживающая серьезного внимания. Он боится почета
со стороны людей, боится похвалы и внимания к себе. «Каждая вещь
имеечг начало, а начало [состояния истинного] чтеца [Корана] — отказ
от клеветы» 7 7

5— говорил он и не любил встреч с «братьями», опасаясь
притворства как со своей 'стороны, так и от них. Боязнь несоответстви.ч
между внутренней и внешней стороной — один из основных мотивов
всей деятельности Фудайла. Учитывая этот момент, мы можем понять,
как складывалось его миросозерцание. Тазаййун («самовозвеличение»)
чтецов — вот, что привлекло его внимание и заставило открыто высту-
пить с суровым осуждением. Борьба с лицемерием становится задачей
его жиз-ни, мунафак («лицемер») Кораиа для него — враг всего святого,
губящий истинную сущность религии: «Главой племени в последние
времена будет лицемер среди них, а ныне надо остерегаться их, ибо
они—болеань, от которой (нет лекарства»78. Отсюда логическим выво-
дом является постоянная подозрительность к себе самому79. Ни дело,
ни помышление человек не может ставить себе в заслугу, ибо стоит
только придать значение какому-либо из своих действий, и первый шаг
в сторону падения уже сделан. Дать себе 'правильную оценку человек
не © состоящий, есл'и же он придаст себе хотя бы на этом больше цен-
ности, чем он на самом деле заслуживает, юн уже стал лицемером и
впал в величайший грех. Поэтому единственным правильным путем
Фудайл признает не видеть сзоих добродетелей вообще, считать себя
недостойным грешником. Только тогда человек может рассчитывать на

.то, что не ошибется в оценке себя.
«Люди добродетели добродетельны только до тех пор, пока не уви-

дели своей добродетели» 80. Но если человек по отношению к себе само-
му должен отличаться такой суровостью в оценке, он тем более не дол-
жен добиваться от других признания своих достоинств. Для него луч-
ше, чтобы другие смотрели на »него, как на грешника, а не превозносили
за святость жизни. — «Мне приятнее поклясться в том, что я—лице-
мер, чем клясться, что я не лицемер...» 81, Быть гонимым и притесняемым
для Фудайла — величайшее благо в этом мире. «Если Аллах захочет
одарить раба своего, даст он власть над ним тому, кто притесняет
его» 82. В связи с этим нелюбовь Фудайла к общению с людьми приоб-
ретает совершенно новое значение, перестает быть простой аскетиче-

7 7 Ша'рани, Табакат ал-кубра.
78 Там же.
7 9 Здесь — зародыш будущей муракаба («самонаблюдение»).
80 Ша'рани, Табакат ал-кубра.
8 1 См.: Кушайри, Рисалат; Ша'рани, Табакат ал-кубра; Тазкират ал-аулийа',

изд. Никольсона, стр. 83.
8 2 См.: Абу-л Махасин.
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ской склонностью к отшельничеству. Клевету врага он предпочитает
любви друга, ибо любовь друга может толкнуть на опасный путь, а кле-
вета предохраняет от впадения в лицемерие.

Если бы Фудайл сделал дальнейшие выводы из своих основных
положений, он пришел бы к тому, что человеку необходимо добиваться
поношения со стороны своих ближних. Другими словами, в его учении
уже содержатся основы учения маламатиййа — «людей поношения»,
получившего окончательную формулировку в Нишапуре в III веке хидж-
ры, то есть, через сто лет после смерти Фудайла. По внешнему образу
жизни и ΉΟ миросозерцанию Фудайл почти ничем не отличается от су-
ровых провозвестников этого мрачного учения, таких, как Хамдун ал-
Кассар и Абу Хафс ал-Хаддад. Единственное различие между ними то,
что он не формулировал окончательно свое учение и не сделал тех не-
умолимых выводов, к которым пришла хораса-нская школа.

Остается решить вопрос,, можно ли предполагать, что хорасаиская
школа суфизма подверглась влиянию теорий Фудайла. Выше мы виде-
ли, что окончательные его взгляды выработались только в Мекке, где
он жил безвыездно до самой смерти, так что связь его с родиной была
нарушена. Однако если Фудайл, выработав самостоятельное мировоз-
зрение, не возвратился на родину, это еще не значит, что в Хорасан не
могло проникнуть его влияние. Надо полагать, что ежегодно множество
людей, подобно Фудайлу «искавших истины», устремлялось в Ирак,
центр тогдашнего богословия, а также и в священные города. Эти па-
ломники могли встречаться с Фудайлом и, как показывают сообщения
источников, действительно с ним встречались. Йакут Хамави перечис-
ляет целый ряд лиц, передававших хадисы со слов Фудайла, среди ко-
торых .имеются такие, как знаменитый Зу-н-Нун ал-Мисри. Для нас
важно то, что среди них трое ведут свое происхождение из Хорасана
и смежных областей: это 'Исам ибн ал-Ваддах аз-Забири ал-Били из
окрестностей Р е я 8 3 (ум. до 300 г. х.), Абу Махмуд ибн Хидаш ат-
Талкаши* соотечественник Фудайла8 4 (ум. 205 г. х.) и Абу 'Абдаллах
Мухаммад ибн Ас ад ан-Найсабури, родом из Хуша неподалеку от
Исфераина, обосновавшийся в дальнейшем в Нишапуре85. Даже и в
далекой Бухаре у Фудайла имелся ученик в лице Абу 'Абд ар-Рахмана
Мухаммада ибн Харуна ал-Ансари ал-Кухандизи ал-Бухари 86.

Таким образом, связь Фудайла с Хорасаном устанавливается и
предположение о влиянии его учения на возникновение толка маламати
получает вполне осязаемую форму. Если мы учтем, какое огромное зна-
чение имела вспышка движения маламати в Хорасане и какие послед-
ствия она повлекла за собой для развития суфийской поэзии, Фудайл
перестанет быть для <нас одним из многих аскетов II века хиджры и
займет исключительное положение, по меньшей мере равное положению
первого провозвестника аскетизма в Хорасане Ибрахима ибн Адхама.

Итак, конечные выводы, к которым нас приводит анализ сохранен-
ных источниками сведений о Фудайл-е, могут быть сформулированы
следующим образом.

1. Фудайл «е может быть безоговорочно причислен к мусульман-
ским аскетам, выступавшим лишь против обмирщения ислама, или, го-
воря иначе, феодализации халифата. В его учении мы уже находим,
правда лишь в зачаточном состоянии, целый ряд основных положений,
•которые предстояло развить позднейшим суфиям.

8 3 Йакут, Му'джам, т. Î, стр. 798.
8 4 Т а м ж е , т . I I I , с т р . 4 9 1 .
8 5 Там же, τ II, стр. 446.
8 6 Там же, т. IV, стр. 210.
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2. В его учении содержатся зачатки теорий маламатиййа, развигых:

в III веке хиджры в Хорасане Хамдуном ал-Кассаром и Абу Хафсом
ал-Хаддадом, причем положения эти выдвинуты Фудайлом под влияни-
ем тех же соображений, которые служили главнейшим основанием для
хорасанской школы, с той лишь разницей, что в Хорасане своеобразная
борьба за ригоризм протекала в сферах уже выработавшегося суфиз-
ма, а Фудайл в Мекке выставлял свои положения в качестве протеста
против обмирщения курра ал-Кур'ан («чтецов Корана»),

3, Хотя непосредственная связь Фудайла с Хорасаном после его
переселения .в Мекку была нарушена, но через учеников своих он мог
оказывать влияние на развитие суфизма и тем самым сыграл важную
роль в истории хорасанского и среднеазиатского суфизма.

Главное значение этих выводов в том, что они еще лишний раз по-
казывают историю возникновения основных суфийских воззрений, при-
чем мы видим, что воззрения эти по существу .возникают в среде самого
ислама и не требуют для своего объяснения обращения к посторонним
влияниям. Этим я не хочу сказать, что позднейшие фор„мы суфизма
были 'свободны, скажем, от влияния неоплатонизма или других фило-
софских систем. Я хочу только указать, что и в Хорасане зарождение
суфизма происходит в среде самой исламской общины, причем основой
для него служат те элементы мистики, которые в достаточном количе-
стве содержатся уже в Коране, как это было превосходно показано
Л. Массиньоном.



АХМАД ИБН ХАРБ

Мне уже -неоднократно приходилось указывать на значение н-иша-
пурской школы в истории персидского суфизма. Проследить развитие
основных ее положений значило бы сделать решительный шаг вперед
в изучении суфийской персидской литературы. Отсюда возникает необ-
ходимость обратить сугубое внимание на всех важнейших деятелей I I —
III в. х., о которых мы располагаем достаточным количеством мате-
риала.

Одной из таких личностей является Ахмад ибн Харб (род. 176/792-
93, ум. 234/848-49), значение которого среди суфиев Нишапура уже
было отмечено Л. Массиньоном К Κ сожалению, материал, которым он
располагал, позволил ему только наметить положение Ахмада ибн
Харба среди суфиев нишапурской школы, но не дал возможности прий-
ти к каким-бы то ни было более определенным выводам. Обширная
биография его, упоминаемая Захаби2, пока все еще не доступна евро-
пейским ориенталистам 3. Заметка Захаби при всей своей насыщенности
все-таки слишком сжата и лаконична—это только отдельные черты,
не складывающиеся в реальный образ4. еАттар 5 посвящает Ахмаду ибн
Харбу около четырех страниц, но среди его сведений преобладают
анекдоты, историческая ценность которых . более чем сомнительна6.
В статье 'Аттара особого внимания заслуживает титул пир-и Хурасан,
который он прилагает к Ибн Харбу. Отнюдь не будучи склонен обра-
щаться с этим титулом легкомысленно, он дает его только тем шейхам,
которые могут быть названы «отцами суфизма» в Хорасане, и, таким

1 Massignon, Lexique, p. 229.
2 Мизан ал-и'тидал т. I, стр. 42.
3 Л. Массиньон понимает ссылку на Та'рих ал-хаким у Захаби в Мизан ал-

и'тидал как ссылку на труд Хакима Дабби. Я склонен видеть в этом указание на
Та'рих Нисабур, написанную Мухаммадом ибн 'Абдаллахом ибн Мухаммадом ал-Ха-
кимом ан-Нисабури ибн ал-Байй' (321/933—405/1014-15). См.: Brockelmann, GAL,
Bd I, S. 166. Существование рукописи этого важнейшего труда несомненно. Обиль-
ные выписки из него мы находим в труде И'тимад ас-Салтане Матла* аш-Шамс и,
таким образом, можем предполагать, что еще в прошлом столетии рукопись этого
труда была доступна персидским историкам.

4 Ввиду ее краткости привожу ее полностью:

L5
5 См. Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона, т. I, стр. 240—244.
6 Этот источник у Л. Массиньона назван, но не использован.
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образом, надлежит признать, что сАттар отводил Ибн Харбу весьма
важное место в истории персидского суфизма.

С другой стороны, нельзя не удивиться скудности материала об
Ибн Харбе, которым мы располагаем. Отсутствие у Л. Массиньона ка-
ких-либо других ссылок показывает, что во всей огромной 'использован-
ной им для его капитальных трудов литературе никаких других сведе-
ний не нашлось. В персидской литературе по суфизму мне удалось
встретить только два упоминания о нем: в большом тазкире ордена
ни'маталлахи Тараик ал-хакиик7 и в известном труде Джуллаби Кашф
ал-махджубв. Обе эти заметки крайне невелики по объему, целиком
находятся у 'Аттара и, таким образом, нового ничего не дают.

Тем более ценным является для нас материал, обнаруженный мною
при чтении одной из работ известного аш-Ша'рани — Танбих ал-мугтар-
рин, небольшого трактата о характере суфизма у ранних шейхов, кото-
рый, насколько мне известно, из всех востоковедов был использован
только А. Э. Шмидтом в его работе об аш-Шасрани9. Указывая на не-
достатки своих современников, аш-Ша*рани стремится в этом труде
нарисовать картину чистоты нравов первых веков суфизма ,и для этого
широко пользуется изречениями ранних шейхов, почерпнутыми им из
некоей книги: «старой, лишенной начала, [написанной] куфийским по-
черком и датированной пятисотым годом с чем-то...»10. Автор ее сооб-
щал свои сведения со ссылкой на Ваки* ибн ал-Джарраха, одного из
крупных деятелей иракской школы11. Таинственность, с которой
Ша'рани говорит о своем источнике, заставила меня отнестись к его
сообщению с некоторой осторожностью — я проверил по другим источ^
никам те цитаты, в отношении которых это было возможно, и убедился,
что, по-видимому, Ша'рани в данном случае вполне добросовестен и
никаких изменений в цитируемых dicta <^изречениях> себе не позволя-
ет. Отсюда можно заключить, что и те dicta, которые пока проверке не
поддаются, тоже заслуживают доверия, и, таким образом, мы можем
включить в обиход науки сообщенные им изречения Ибн Харба. Их
всего десять, но, несмотря на небольшой объем их, они все-таки могут
служить весьма ценным материалом для характеристики этой интерес-
ной личности. Я привожу полностью их арабский текст и даю перевод,
h затем попытаюсь сопоставить их с другими нашими сведениями об
Ибн Харбе.

\J\ jJâ^l J ù~*JUtJI îkJlÂ^ (j* JyJi t-JùU *Üİ ^ ^ J \

^ j ^ \ ^ (стр. 16).

J l ^ 3 (стр. 18).

7 Τ ара'UK ал-хака'ик, т. П, стр. 80.
s Жуковский, Раскрытие скрытого, стр. 478. В переводе Ннкольсона, стр. 356.
9 А. Э. Шмидт, *Абд-ал-Ваххаб-аш-Ша*рашй (ум. 973/1565 г.) и его «Книга рас-

сыпанных жемчужин», СПб., Ί914, стр. 65—67. См. также Brockelmann, GAL, Bd II,
S. 337 и EI, Bd IV, S. 343

1 0 «u

& cfc 3 . . . JCJÏ -Uli ^ j «i^l* fUVl o\J\ Cr* ^j>^\ <y-

g j 0 ^ ^ ' -9 S* 1*^1 (Ша'рани, Танбих ал-мугтарин, стр. 127).
п О нем см. Захаби, Табакат, т. VI, стр. 53. Захаби датирует смерть Ибл ал-

Джарраха 196 г. х.
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o U J (стр. 21).

I4J jA (стр. 25),

(стр. 25)jtü! ^ 4 f̂Ji Jß

vv^ j IJJJI c-bu ^9 Uj jb j j SAJAJJI J riL^AJ! ^ LgiLJ Jâi». j I^JJ

Jcs- (стр. 28).

стр. 29). j ^ î JS" £* JBJI g j j ^ l ^ Ь*зЛ oU gj^jj l it j ^ l ^ l -Oil c ^ J l ^ 131 j 4^f

*J ÜJ1*JU.*I^I ^ Ы ^ JiU *JI ^J- i^ j j jjicJI ^ U l ^ (̂ JÜt JJU д

O J Д:%^ ^ Jİ4Jİ j JJUI ^ Ι > · 1 j (стр. 30).

j ^ ^ 4 j ^ (стр. 105).

jS VI 4J J^u' 3 b'-̂ JI j b ^ j»>UI «uily J^4 J f j ^ c- f̂wd o^j^l o! j ·

dlu: j ^ Ô 5C θ! ^ j>* ^ ^ iJ^Uj J jL (стр.124).

1. Нет (вещи более полезной для сердца раба [божьего], чем обще-
ние с праведниками и взирание на дела их, и нет вещи губительнее для

.сердца, чем общение с развратниками и взира-ние на дела их.
2. Разве не приспело для грешника время покаяться? Истинно,

дела его в списке начертаны, завтра он будет терзаем в могиле своей
и будет вявершут в адское пламя!

3. Уходят из мира люди, богатые обилием добрых дел и окажутся
они в день Воскресения нищими по причине преследования людей.

4. Дивится земля двум видам людей: тому, кто расстилает ложе
свое для сна и опирается на подушки свои. Говорит ему земля: «О сын
Адама, почему ты не вспоминаешь о длительности испытания твоего
в недрах моих без подушки?» И дивится [земля] тому, кто спорит с
братом своим о клочке ее и говорит ему земля: «Почему ты не помыс-
лишь о владельцах его до тебя? Сколько ушло людей, обладавших им
и не оставшихся на нем...».

5. Не видал я умов, слабее умов иаших,— предпочитаем мы тень
солнцу и не предпочитаем рая аду.

6. Когда в женщине соединятся шесть качеств, достигает совер-
шенства благо ее: 1) охранение пяти [чувств]12, и 2) покорность мужу
ее, и 3) смирение перед господом ее, и 4) охранение языка ее от оплет-
ки и клеветы, и 5) нетребовательность в отношении мирских благ, и
6) терпение во время бедствия.

7. Надо, чтобы человек сторонился пустых дел и непокорности, ког-
да он достигнет сорока лет, и когда появится седина на голове его, и

12 Т. е. охранение их от соприкосновения со всем тем, что является недозволен-
ным по закону (харам).

216



когда он приступит к хадджу в заповедный дом Аллаха, и когда же-
нится, ибо прелюбодеяние после брака мерзее всякой мерзости.

8. Гот, кто учит людей добру и указует -им путь к нему, подобен
человеку, нанявшему поденщиков, работающих для него телом своим
и имуществом своим, денно и нощно, при жизни его и после смерти его.

9. Кто взглянет на сад или строение с желанием, не извлекая для
себя назидания, у того Аллах всевышний отнимет сладость служения
на сорок дней.

10. Истинно, дивится земля человеку, располагающему ложе свое
для сна в этом бренном мире, и говорит ему: «Разве ты не вспоминаешь
о долготе сна твоего во чреве моем, когда не будет между мной и то-
бой ложа!»

Из всех этих изречений особенно бросается в глаза второе, пред-
ставляющее собой явное подражание стилю Корана и в своей сжатости
обладающее большой выразительностью, еще усиленной глухой мрач-
ной рифмой. Не подлежит ни малейшему сомнению, что мы имеем здесь
отрывок из проповеди Ибн Харба, сказанной им во время какого-ни-
будь из его маджлисов.

Такого же происхождения, вероятно, и изречения четвертое и деся-
тое, затрагивающие одну из излюбленных тем проповедников той эпохи.
Эти три изречения могут быть сопоставлены с цитатой, приведенной у
'Аттара: «Передают, что Ахмад во всю свою жизнь не спал ни одной но-
чи. Ему сказали: „Отдохни хоть минутку'4. Он ответил: „Того, над кем
наверху убирают рай, а внизу разжигают адское пламя, и кто не знает?.
куда попадет, разве может в этом месте охватить сон?"» 13.

Сопоставление этих изречений показывает, что одной из тем про-
поведей Ибн Харба была картина грозных мгновений Страшного суда,
с чем вполне согласуется и другое цитируемое 'Аттаром его изречение:
«Страшитесь бога, сколько можете, и служите ему, сколько можете...» 14.
Другими словами, он является естественным продолжателем дела пер-
вых аскетов ислама, вся жизнь которых протекала в нескончаемом
страхе перед тем мгновением, когда им придется дать отчет во всех
своих поступках. Сознание своей греховности, мрачной тучей окутыва-
ющее первые века ислама 15, находит здесь необычайно яркое и сильное
выражение. Становится совершенно непонятным, каким образом совре-
менники могли обвинять Ибн Харба в мурджизме 16. Остается только
допустить предположение, что доступные нам (Сведения отражают толь-
ко одну сторону его деятельности. С другой стороны, раскрывающаяся
перед нами картина учения Ибн Харба отличается поразительной за-
конченностью и едва ли можно полагать, что основные линии его миро-
созерцания нами восстановлены неверно.

Сознание греханностш порождает стремление оторваться от соблаз-
нов окружающего мира, ибо желание обладать хоть чем-нибудь из зем-
ных благ немедленно «наносит ущерб «служению» человека17. Но так
как полный отказ от пользования земными благами неосуществим, да
и недопустим для муслима, обязанного иршшмать ар-ризк ал-халал,

1 3 Тазкират ал-аулийа\ изд. Никольсона, т. I, стр. 244, стк. 2.
14 Там же, стк. 8.
15 См.: Macdonald, pr 124.
16 См. выше, слова Захаби, ср. Massignon, Lexique, p. 229.

17 Ср. изречение № 9
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то прилагают особую тщательность к разработке определения халал,
чему все ранние суфии уделяют очень большое внимание. Хотя среди
сохраненных Ша*рани изречений Ибн Харба ни одного относящегося
скхда не имеется, однако у 'Аттара и Джулллби мы находим ряд анек-
дотов, показывающих, до каких пределов осторожности доходил Ибн
Харб в своей оценке дозволенности того или иного блага ш .

Интересно отметить, что Ибн Харб все же делает известную уступ-
ку и намечает известную грань в жизни человека — решительные мо-
менты, с которых должен наступать отказ от мирских благ1 9. Эти пред-
писания обладают большим сходством с учениями индийских аскетов,
хотя, конечно, предполагать здесь какую-либо зависимость наличный
материал не позволяет.

Первые захиды почти все отличались крайне отрицательным отно-
шением к представителям официального богословия, занимавшимся тол-
кованием Корана и передачей хадисов как ремеслом. Ибн Харб в этом
отношении не составляет исключения. Общий характер его мировоззре-
ния требует прежде всего дел человека, а не мудрствований над тек-
стами. Интересен упрек в нетерпимости, который с большой силой вы-
ражен в изречении третьем.

Таким образом, мы можем прийти к следующим выводам. Ахмад
ибн Харб является одним из важнейших звеньев, связывающих ирак-
скую школу со школой хорасанской. Считать его суфием в узком зна-
чении этого слова мы едва ли вправе, его можно лишь назвать типич-
ным представителем аскетических течений, с большой силой развивших-
ся в первые века -ислама. Уклон мистический у него только намечается,
хотя к представителям /Крайних мистических течений он относится
вполне сочувственно20. Самостоятельных учений он, по-видимому, не
выдвинул, ибо среди всего сохранившегося материала нельзя отметить
ни одного положения, которое можно было бы назвать его ли-чным
созданием. Вместе с тем его влияние в Хорасане было крайне велико:
достаточно указать на то обстоятельство, что Ибн Каррам и йахйа
Рази, два деятеля, оказавших решительное влияние на судьбы суфизма
в Персии, являются его учениками. Базой всей его деятельности, поль-
зуясь терминологией теоретиков суфизма, можно признать макам-и
хауф — «стоянку страха». Это обстоятельство для нас особенно важно,
ибо разработка этого учения подготовила в Ниш any ре почву для дея-
тельности маламатиййа, у которых это учение составляет один из важ-
нейших факторов, ложащийся в основу почти всех свойственных им
теоретических построений.

На основании приведенного материала идти в выводах дальше
нельзя. Картина, конечно, продолжает оставаться крайне неполной, но
вместе с тем сообщенные Ша'рани изречения все же /придают образу
Ибн Харба известную осязательность и за бездушной схемой Захаби
позволяют' разглядеть живую личность мрачного захида, полного без-
граничного презрения к окружающей его действительности. Патетиче-
ские фразы его дают нам возможность понять, чем было вызвано то
огромное влияние, которое он оказал на своих современников.

18 Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона, т. I, стр. 241; Джулаби, цит. места.
19 См. изречение № 7.
2 0 См. его отношение к Байазиду Вистами (Тазкират ал-аулийа', изд. Николь-

сона, т. I, стр. 144).



РУКОПИСЬ ТАФСИРА СУЛАМИ
В ГОСУДАРСТВЕННОЙ ПУБЛИЧНОЙ БИБЛИОТЕКЕ

Характеризуя суфийский метод комментирования Корана, И. Гольд-
хшер указывает на то, какие трудности приходилось преодолевать су-
фиям, чтобы найти в Коране базу для своего миросозерцания1. В его
восприятии суфизм и традиционное бюгослшие друг другу диаметраль-
но противоположны и /примирение их возможно только шутем аллегори-
ческого толкования текста, которое зачастую с реальным значением его
ничего общего Ή e имеет. Вместе с тем суф.изм неразрывно связан с Ко-
раном, ибо аллегорическое толкование отдельных стихов мы встречаем
уже у самых первых учителей суфизма2. Таким образом, возникает
некоторое противоречие, разрешение которого на первый взгляд пред-
ставляется довольно затруднительным.

Ответ на этот вопрос дал Л, Массиньон, который в своем труде о
технической терминологии суфиев3 показал, что большая часть терми-
нов суфизма почерпнута из Корана, являющегося как бы базой для
всего словотворчества суфиев. Если в конечном результате общее по-
строение суфизма и отошло от концепций традиционного богословия то
все же материалом для этого здания служил главным образом тот же
Коран. Обычное для первых аскетов ислама размышление над отдель-
ными стихами и оборотами его привело к постепенному углублению их
значения, временами действительно знаменовавшему собой полный
отрыв от их первоначального смысла. Имевшиеся в священной книге
ислама зачатки мистики на этой почве начали развиваться, и таким
образом возникла возможность путем введения философского обо-
снования создать ту систему мышления, которая позднее, под именем
суфизма, сыграла столь важную роль в духовной культуре ислама.
Основанием для труда Л. ,Массиньона послужили главным образом ста-
рейшие литературные произведения суфиев, которые до него европей-
ской наукой исследованы не были и даже зачастую ей вообще не были
известны.

Среди этих произведений очень важное место занимают толкования
отдельных шейхов на определенные стихи Корана, которые позволяют
проследить постепенную эволюцию терминологии и дают возможность
уяснить роль отдельных 'более крупных деятелей в этом процессе. От-
сюда становится ясно, какое огромное значееие для исламоведения
имеют старые суфийские тафсиры, в большинстве случаев доныне не
изданные и тем самым мало доступные более широким кругам восто-
коведов. Ввиду малой изученности этой отрасли суфийской литературы

1 Goldziher, Die Richtungen, S. 180.
2 ibid., S. 181.
3 Massignon, Lexique.
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точного представления об истории ее мы пака еще не имеем. В насто-
ящее время приходится считать, что старейшей -попыткой в этом на-
правлении был тафсир Сахла ибн 'Абдаллаха Ту стар и (ум. 886 или
896 г.), пока известный только в двух рукописях (Гота и Каир). Таф-
сир этот полного толкования ко всему Корану не дает и ограничивает-
ся только систематическим комментарием к басмале и фатихе, в отно-
шении остальных сур давая только отдельные, не связанные между
сабой замечания 4.

Следующим по времени идет пока не найденный комментарий Абу
Бакра Мухаммада ибн Мусы ал-Васити ибн ал-Фаргани (ум. 331/942-
43) 5, который, по всей вероятности, представлял собой попытку дать
своего рода синтез технических определений, созданных его предшест-
венниками (главным образом Джунайдом и Ибн 'Ата) 6.

В 399/1008-09 г. возникает третий из известных нам суфийских
тафсиров •—большой комментарий Абу 'Абд ар-Рахмаиа ас-Сулами
(330/940-41—412/1021 т22), известный под названием Хака'ик ат-таф-
сир или Тафсир... би лисан ахл ал-хака'ик7. Работа эта дошла д-п нас
•в довольно значительном числе рукописей. Маооиньон перечисляет че-
тырнадцать, из которых три датированы VII в. х.8. Однако все назван-
ные им рукописи принадлежат исключительно восточным хранилищам:
Стамбула, Каира, Александрии и Банкипура. В европейских библиоте-
ках эта ценная работа доныне не представлена, ,и научного описания
ее рукописей в печати не появлялось 9. Поэтому я счел полезным дать
описание .довольно хорошей рукописи этого крайне важного для исто-
рии суфизма труда, принадлежащей Государственной публичной биб-
лиотеке и носящей шифр «Арабск. нов. сер. № 9» <^АНС — 9 > (Ко-
кандская коллекция № 60).

Это большой том 32,5X17 см, содержащий 306 листов.по 21 строке
на странице и написанный ясным и четким наста'ликом. Большая часть
рукописи написана одной рукой, только на отдельных листах почерк
становится более крупным и беглым10. Стихи Корана выделены кино-
варью и огласованы, самый текст обведен рамкой из двух красных -и
одной зеленой линии. Бумага желтая, очень плотная, на полях довольно
сильно источенная червями, последние листы немного попорчены сыро-
стью. Переплет весьма обветшавший, так что (рукопись рассыпается по
отдельным листам, но порядок листов нигде не нарушен. На полях во
многих местах (лл. 26, 276, 356, 446 и далее) печать Л>1 J^«, ^J <J®j:

ôLJ*. jULuk Λ^»ΡΕ-^ JL-w«, из чего можно заключить, что до перехода в
Публичную библиотеку она принадлежала одной из кокаидских мече-
тей, куда была пожертвована кокандским ханом Худай аром (1845—
1858). Рукопись не датирована, но но »внешнему виду -может быть отне-
сена к ковду VIII—началу IX в. х. На обороте второго листа текст
дсшисан только до 'половины страницы, вторая половина оставлена

4 См.: Goldziher, Die Richtungen, S. 215, Arım. 3, Brockelmann, GAL, Bd I. S. 190;
Pertsch, Gotha, № 529, S. 412.

5 См.: Massignon, La passion, Bibl., № 128a.
6 У последнего тоже, по-видимому, имелась попытка тафсира (ср. Massignon, La

passion. Bibi, № 110a). По характеру труд его был, вероятно, весьма близок к работе
Васити. См. далее, где дана характеристика главных источников Сулами.

7 Brockelmann, GAL, Bd I, S. 200; Massignon, La passion, Bibi, № 170d.
8 Старейшая — MS. Fatih, датированная 600 г. χ.
9 За исключением, может быть, Банкипурской рукописи. К сожалению, не все

вышедшие тома Банкипурского каталога мне доступны, а потому я и лишен возмож-
ности установить, имеется ли там описание ее.

10 Если этот почерк принадлежит другому переписчику, то в таком случае его
рукой написано окончание рукописи, начиная от л. 212.
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чистой, и, тадоим образам, «получилась небольшая лакуна в 12У2 строк.
Весь остальной текст сохранился полностью без каких бы то ни было
пропусков, ибо пропущенные оо небрежности лереписчмка места при-
писаны на полях той же рукой, но только более мелким почерком.
С точки зрения .правильности рукопись дает вшолне удобочитаемый
текст, хотя в ней и встречается довольно значительное количество
описок. Точки зачастую расставлены неправильно, IHO ПОЧТИ всюду уста-
новление «правильного чтения особых трудностей не представляет. Из-
редка встречаются орфографические ошибки, так, особенно часто ко-
нечное ё передается через о , что указывает на привычку писать соот-
ветствующее слово по принятой персидским языком орфографии, как,
например, слл^ (£+*ij£ и т. п.

В общем можно сказать, что с внешней стороны рукопись, если и не
представляет собой идеала арабской рукописи и по возрасту своему не
может претендовать на исключительное положение в ряду сохранивших-
ся рукописей, то во всяком случае она может служить вполне надежной
опорой для ознакомления с почти неизвестным в Европе трудом Су-
мами п .

Переходя к самому произведению и его автору, надлежит отметить
следующее: Абу 'Абд ар-Рахман 12 Мухаммад ибн ал-Хусайн ибн Мухам-
мад 13 ибн Муса ас-Сулами14 ал-Азди ан-Нисабури родился в 330/941-
42 г. в семье, твердо державшейся суфийоких традиций. Отец его Хусайн
ибн Мухаммад ибн Муса был близким другом известного бродячего
проповедника Абу *Абдаллаха ибн Маназила и встречался также и с
Абу 'Али ас-Сакафи. Рассказывают, что после рождения сына он роздал
все свое имущество нищим 15. Умер он в 347 г. х.1 6. После смерти отца
воспитанием Сулами занялся его дед по матери Абу 'Амр Исма'ил ибн
Нуджайд ибн Ахмад ибн Йусуф ибн Салим ибн Халид ас-Сулами —
суфий толка маламатиййа, игравший в Нишапуре весьма крупную роль.
После смерти Абу ЧЗсмана ал-Хири, последним из (непосредственных

11 Для удобства при пользовании сообщаю распределение комментария к отдель
ным сурам по листам. 1—л.2а, 2—л.7а, 3—л.186, 4—л.326, 5—л.40а, б-л.48а
7—л.566, 8—л.69а, 9—л.74а, 10—л.84а, 11—л.92а, )2—л.996, 13—л.П2а, 14—
л.1176, 15—л. 1216, 16—л. 1256, 17—л. 132а, 18-лЛ38а, 19—л. 145а, 2 0—
л.1496, 21—л.156а, 22—л. 1636, 23—л.1646, 24-л.168а, 25-л.174а, 26—л.1786,
л.27—л.183а, 28—л.1876, 29—лЛ92а, 33—лЛ95б, 31—л.197б, 32—л.199б, 33—
л.201а, 34—л.206а, 35—л.237а, 36—л.2126, 37—л.215а, 38—л.2176, 39—л.221а,
40—л.2266, 41— л. 23)6, 42—Л.2336, 43—л.237а, 44—л.2396," 4j—л.2406, 46—
л.241а, 47—л.2426, 48—л.246а, 49—л.249а, 50—л.251а, 51—л.254а, 52— л.2566,
53—л. 2576, 54—л.260а, 55—л.261а, 56—л.2636, 57—л.2656, 58—л.270а, 59—
л.2716, 60—л.2736, 61—л.274а, 62—л.2746, 63—л.275а, 64—л.2756, 65—л.276а,

,66—л. 2776, 67—л.2786, 68—л.280а, 69—л.2816, 70-Л.2826, 71—л.283а, 72—
л.2836, 73—л.284а, 74—л.285а, 75—л.286а, 76—л.2866, - 77—л.288а, 78—л.2886,
79—л.289а, 80—л.2896, 81—л.2906, 82—там же, 83—л. 2916, 84—л.2926, 85—
л.293а, 86—л.294а (только заголовок), 87—там же, 88—л.294б, 89—л.2956, 90—
там же, 91—л.296а, 92—л.2966, 93—л.297а, 94^-л,298б 95—л.299а, 96—там же,
97—-л. 299а, 98—там же, 99—л.331а, 10)-там же, 101—-л.3316, 102—там же, 103—
л.302а, 104— л.3026, 105—там же. (только заголовок), 106—там же (только заголо-
вок), 107—там же, 108—л.303а, 139—там же, ПО—таи же, 111-л.ЗЗЗб, 112—там
же, 113—л.305а, 114—л.ЗОЬа.

12 См.: Brockelmann, GAL, Bd I, S. 200.
13 См. Джами, Нафахат ал-унс, стр. 362. В такой форме его имя дает и большин-

ство позднейших авторов.
14 Нисбу эту некоторые ориенталисты хотели читать с удвоением лама, но

произношение ее точно фиксирует Сам'ани. См.: Сам'ани, Китаб ал-ансаб, л. 303а.

1 5 Джами, Нафахат ал-унс, стр. 363.
1 6 T ара'ик ал-хака'ик, т. II, стр. 223; Нафахат ал-унс дает абсурдную дату «пос-

ле 430 г.»!
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учеников которого он 'был, к нему перешло главенство над всеми мала-
мати Нишапура. Одним из многочисленных муридов его был, между
прочим, и знаменитый уст ад имам ал-Ку-ш^йри, -автор изовеешого «По-
слания». Исма'ил ас-Сулами был известен как собиратель и передатчик
хадисов, кроме того, он занимался, вероятно, и комментированием Ко-
рана, ибо в тафсире его .внука сохранилось некоторое, правда, довольно
небольшое, количество его толкований на некоторые стихи. Как мала-
мати on придерживался умеренной позиции своего учителя, что с пол-
ной очевидностью доказывается несколькими из дошедших до нас изре-
чений его, как, например:

«Маламати никогда не имеет ни на что притязания, ибо он не ви-
дит ничего принадлежащего себе, на что он мог бы притязать».

«Кто показывает свои хорошие свойства тому, кто не может ни:
повредить ему, «ни принести пользы, тот проявил свое невежество» 17.

В противоположность крайним маламати вроде Хамдуна ал-Кас-
сара, он признает знание необходимым, ибо «каждый хал, который не
есть следствие знания, вред его для обладателя его больше, нежели
[приносимая] 'им польза»18.

Пройдя школу своего деда, Сулами перешел к шейху Абу Бакру
Мухаммаду ибн *А-бдаллаху ар-Рази, ученику Абу Бакра Пайкенди,
который, по-видимому, занимался собиранием суфийских преданий,.
В под!ража(ние ему Сулами написал свою Тарах ас-суфиййа, к сожале-
нию, доныне не найденную. Собирая хадисы и предания, он совершил
две поездки ш Ирак и в Хиджаз, всюду разыскивая наиболее выдаю-
щихся шейхов и умножая три их помощи свои познания. Сам'ани 1 9

говорит, 'что перечислить всех его шейхов, по причине крайнего обилия
их, невозможно. Однако главную роль после деда в его жизни, по-ви-
димому, сыграл известный шейх Абу-л-Касим Ибрахим ибн Мухаммад:
ан-Насрабади (ум. в Мекке в 382/992-93 г.), «учитель всех хорасан-
цев», как его называет 'Аттар 20. От него он получил хырку2'1, и его
заветам следовал до конца своих дней. Впрочем, установить точно, чем
именно Сулами был обязан Насрабади, едва ли возможно, ибо Насра-
бади, как и дед Сулами Исма'ил, был умеренным маламати и каких-
либо характерных положений в своем учении не выдвинул. После смер-
ти Насрабади Сулами занял среди нишапурских суфиев руководящее
положение. Он основал свою ханаку, настоятелем которой и оставался
до самой кончины, последовавшей 3 ша'бана 412 (12 ноября 1021 г.) 2 2.
Насколько велико было его влияние, можно судить уже по тому, что из-
вестный шейх Абу Са'ид Мейхенский свою хырку получил из его. рук 2 3

и в дальнейшем, по-видимому, признавал авторитетность высказанных
Сулами в его Табакат суждений 24. Сулами оставил после себя значи-
тельное количество работ по философии и истории суфизма, об одной из
которых мы уже упоминали выше. Среди 'них одна из важнейших — со-
брание биографий шейхов под названием Табакат ас-суфиййа25. Хад-

17 Ша'рани, Табакат ал-кубра, т. Ï, стр. 133.
18 Там же. Крайне характерен для маламати рассказ об Исма'иле Сулами, со-

общаемый Сам'ани в Китаб ал-ансаб.
19 Сам'ани, Китаб ал-ансаб, л. 303а.
2 0 Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона, т. II, стр. 311.
21 Тара'ик ал-хака'ик, т. I I , с т р . 223 .
2 2 Его сменил на этом посту Баба Кухи. См.: Жуковский, Тайны единения,

стр. 269, и мою статью «Две газели Баба Кухи Ширази», — ДРАН-В, 1925, стр. 43—
45 < в наст, томе стр. 279—281. — Ред.>

2 3 См. характерное описание первой встречи Абу Са*ида с Сулами (Жуковский,,
Тайны единения, стр. 337).

2 4 См. Жуковский, Тайны единения, стр. 410. < С р . БС II, № 1О. — Ред.>
2 5 О п и с а н и е рукописи ее см.: Catalogus, p. 438b, № 961.
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джи Халифа перечисляет еще 13 других его работ, но их я касаться не
буду, ибо обстоятельная характеристика Сулами как теоретика суфизма
обещана таким знатоком суфизма, как Л. Массиньон 26.

Переходя к составляющему предмет настоящей заметки тафсиру,
прежде всего надлежит указать, что в работе этой Сулами своей соб-
ственной индивидуальности не проявляет, выступая исключительно
передатчиком чужих толкований. Комментарием в точном смысле слова
книга Сулами не является — это огромный свод связанных так или
иначе с определенными стихами Корана изречений наиболее видных
шейхов. Некоторые из этих изречений действительно комментируют
текст Корана, другие имеют с яшм лишь самую слабую связь. Если,

например, в Коране употреблен глагол J$j~J\ то Сулами приводит це-
лый ряд изречений, поясняющих значение технического термина тавак-
кул, которые от реального смысла Корана по большей части отстоят
весьма далеко. Сулами не задается целью дать полный комментарий
ко всему Корану, OIH берет лишь те стихи или даже, вернее, отдельные
части стихов, к которым можно было подобрать подходящее изречение.
Текст Корана служит только базой для распределения материала и
дает возможность расположить его в известном облегчающем пользо-
вание киигой порядке. При этом система .выдержана не особенно тща-
тельно—объяснения одного и того же термина разбросаны иногда
по нескольким сурам, если только послужившее основанием для созда-
ния термина слово встречается в тексте несколько раз. К некоторым
сурам (86, 105 и 106) пояснений нет совсем, и в таком случае Сулами:
дает только заголовок суры и сразу же переходит к следующей главе.
Другими словами, мы имеем здесь тот же принцип, как в упомянутом
тафсире Сахла. Есть все основания предполагать, что и следующий за
Сахлом по времени тафсир ал-Васити был построен таким же образом,
ибо Сулами в своей работе широко им пользуется. Почти в каждом от-
рывке встречается как имя ал-Васити, так ,и имена его предшественни-
ков Ибн сАта и Сахла Тустари, и отсюда можно с довольно большой
уверенностью заключить, что Сулами стремился пополнить и расширить
труды этих более ранних авторов, в то же время сохраняя их метод.

Преобладание этих трех авторов придает всей работе весьма ха-
рактерную окраску. Вспомним, что Ибн 'Ата с его полным именем
Абу-л-'Аббас Ахмад ибн Сахл ибн 'Ата ал-Адами ал-Амули (ум. в
309/921-22 г.) был единственным защитником Халладжа перед ве-
зиром Хамидом и погиб в результате понесенных им при этой защите
побоев27. С другой стороны, ал-Васити, ученик Джунайда и Нури, по
предположению Л. Массииьона, не кто иной, как Мухаммад ибн 'Абдал-
лах ал-Хашими — собиратель последних трудов Халладжа (в частности,
его Китаб тавасин), возглавлявший .всех халладжиййа в Ахвазе и Бас-
ре (ум. после 320/932) 28'. Отсюда становится ясно, что значительная
часть тафсир а Сулами в очень сильной степени подверглась влиянию
учений Халладжа. Это еще усиливается появлением собственных изре-
чений Халладжа, которые, однако, сообщаются без его полного имени,
замененного неопределенным ал-Хусайн29. Наряду со школой Хал-
ладжа представлены и другие суфии Ирака, но в значительно меньшей
степени. Чаще встречаются изречения Джунайда и Сулаймана Дарани,.
несколько реже—цитаты из Шибли. Если бы Сулами включил в свой

26 Massignon, Quatre textes, p. 10. Ср. таюке Hartmann, As-Sulamïs Risalat, S. 157.
27 Massignon, La passion, p. 43 sq.
23 Ibid., p. 813.
29 Все эти изречения были извлечены Массиньоном. См.: Massignon, La passion,

Bibi., № 170d.
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тафсир только этих авторов и ограничился бы составлением свода
изречений шейхов иракской школы, то и тогда труд его имел 'бы для
нас очень большую ценность. Но Сулами пошел дальше и привлек так-
же и другую школу — хорасанских шейхов, имевшую своим центром
Ниш any ρ и достигшую блестящего развития уже к концу III в. х.

Д школе этой принадлежал и он сам, и потому появление изречений
его учителей и их предшественников следует признать вполне естест-
венным. Положив в основу своей работы покоящиеся на учении Хал-
ладжа труды иракцев, Сулами захотел дать к ним -известные коррек-
тивы и с этой целью и ввел изречения нишапурцев,, занимающие в его
тафсире весьма видное место. Не вдаваясь в более подробную харак-
теристику хораеавской школы30, отметим здесь только наиболее ха-
рактерную черту ее — сильный уклон в сторону маламатиййа, главные
представители которых Абу Хафс ал-Хаддад, Хамдун ал-Кассар и Абу
* Осман ал-Хири имели постоянное местопребывание в Нишапуре. Име-
на этих шейхов встречаются у Сулами весьма часто, и тем самым мы
получаем драгоценнейший материал, сохранением которого до наших
дней мы обязаны исключительно Сулами, ибо, как известно, школа
маламатиййа литературных трудов после себя не оставила. Изречения
основателей школы служат фундаментом для излагаемых Сулами уче-
ний, но наряду с ними появляются и другие деятели этой группы.
В частности, особенно интересны выдержки из трудов первого учителя
Абу 'Османа Хири — Шаха ибн Шуджа' ал-Кирмани, показывающие,
насколько была продвинута работа по систематизации суфийских тер-
минов уже в IV в. х. Видное место занимают также и изречшш* учи-
теля Сулами Насрабади, которые хотя и не многочисленны, но тем не
менее привлекают к себе внимание своей значительностью. Изредка
попадаются и изречения деда Сулами Исма'ила ибн Нуджайда, хотя
в большинстве случаев он выступает только в роли передатчика и соб-
ственных его изречений крайне мало.

Таким образом, сообщенный Сулами материал не отличается одно-
родностью и отражает одновременно два течения. Изучение этой рабо-
ты позволяет нам составить себе правильное представление об образе
мышления хорасанских суфиев III—IV в. х. Если принять во внимание,
какое значение имела эта эпоха в истории суфизма в Персии, а тем
самым и для персидской суфийской поэзии 31, станет понятным то огром-
ное значение, которое для нас имеет эта компиляция Сулами. Вопрос об
отношении между хорасанской и иракской школами настоятельно тре-
бует разрешения. Подходя к суфийской поэзии, мы уже не имеем права
довольствоваться ее внешней стороной, мы обязаны проникать и глубже
и искать за покровом образов идейное ее содержание. Сделать это мы
сможем только тогда, когда будем в состоянии точно различать отдель-
ные течения суфизма и будем знать, какие именно положения внесены
в его теорию тем или иным представителем его. Одним из важнейших
пособий в этой сложной работе будет служить тафсир Сулами, издание
которого можно считать одной из неотложных задач исламоведения.
Быть может, при издании этого текста нашей рукописи, как сравнитель-
но молодой, и не будет суждено сыграть важную роль, но, принимая
во внимание отсутствие других рукописей этого труда в европейских
книгохранилищах, упускать ее из виду все-таки не следует.

3 0 Историю возникновения ее и характерные ее особенности я изложил в моем
исследовании дивана Баба Кухи <см. стр. 285—299 наст. тома. — Ред.>, и поэтому
более подробный анализ ее откладываю до опубликования этой работы.

3 1 Связь первых персидских суфийских поэтов с хорасанской школой можно
.считать установленной.



НУР АЛ-'УЛУМ

ЖИЗНЕОПИСАНИЕ ШЕЙХА АБУ-Л-ХАСАНА ХАРАКАНИ

1. В с т у п л ени e

Изучение суфизма в Европе началось более ста лет тому назад К
Работы Ф. Толука открыли ориенталистам картину грандиозных фило-
софских построений, скрывавшихся за покровами персидской поэзии.
С тех нор -суфизм и, IB частности, поэзия (персидских суфиев не переста-
вали привлекать к себе внимание, и литература по суфизму достигла
весьма обширных размеров. Однако, несмотря на значительный интерес,
проявленный востоковедами, проблема суфизма—сложнейшего явле-
ния, наложившего свой отпечаток на всю жизнь мусульманского ми-
р а — еще очень далека от разрешения. Работа ориенталистов выража-
лась, с одной стороны, в издании и переводе текстов, причем надо
сознаться, что до настоящего времени не издано и сотой доли важней-
ших произведений этого рода. С другой стороны, от времени до времени
делались попытки дать общую характеристику суфизма, изложить
вкратце его сущность. Авторы таких обзоров исходили из какого-ни-
будь одного определенного суфийского произведения и, опираясь на
него, стремились удалить индивидуальные особенности данного автора
и дать общую схему, философию суфизма как такового. Результат по-
лучался неизменно одинаковый — схема представляла собой абстрак-
цию, реального соответствия которой в литературе суфиев найти было
невозможно. Причина этого коренится ÎB недоразумении, которое евро-
пейским востоковедением не изжито и до настоящего времени. Предпо-
лагалось, что суфизм есть единая школа, претерпевающая у отдельных
представителей ее лишь сравнительно небольшие изменения. Этот
взгляд господствовал в течение весьма долгого времени, пока англий-
ские иранисты (Р. Никольсон, Э. Броун) не пришли к убеждению, что
суфизм можно разделить по крайней мере на два периода: ранний —
период практической /разработки учения, идущий приблизительно до
XII в. н. э., и позднейший — период развития философских учений,
заслоняющий собой выработанные ранними суфиями нормы «прохож-
дения пути».

Это деление представляет собой значительный шж вперед, но тем
не менее никоим образом не может считаться окончательным решением
проблемы. По мере появления новых материалов и привлечения более
значительного числа памятников суфийской литературы становится

; очевидно, что деление это не выдерживает критики. Мы видим, что

1 <Настоящая статья была закончена в 1927 г. — Ред.>
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философские теории имеются уже у представителей самого раннего
суфизма, с другой стороны, практические нормы продолжают разраба-
тываться и после XII в. н. э. с такой же энергией, как и в IX—X вв.
Зато выдвигается другое деление, которое ранее за отсутствием необ-
ходимого материала наука установить не могла. Это — деление су-
физма на ряд школ, стоящих в известной зависимости друг от друга,
но вместе с тем постоянно друг с другом полемизирующих. Исходя из
философских предпосылок, являющихся не исключительным достоя-
нием суфизма, а результатом работы мусульманских теологов, все эти
школы создают свои собственные конструкции, причем зачастую на-
столько сильно расходятся одна с другой, что незначительная часть
общих положений, еще сохранившихся в их учениях, окончательно'
скрывается за завесой вторичных наслоений, проникающих в суфизм
из самых разнообразных источников. Отсюда становится понятно,
почему первые попытки исследователей набросать общую схему суфиз-
ма неизбежно кончались неудачей. Отделяя детали, которые казались
им второстепенными, они должны были в результате сохранить только·
общие положения, расплывчатые и неопределенные, абсолютное зна-
чение которых для науки невелико 2.

По мере опубликования важнейших из дошедших до нас перво-
источников мы начинаем убеждаться, что предпосылка «единого су-
физма» даже и в качестве рабочей теории теперь •должна быть остав-
лена, ибо она не только не двигает нас влеред, но, напротив, является;
одним из главнейших препятствий к правильной оценке интересую-
щего нас явления. Установление этого факта не замедлило оказать
свое влияние на работу исламоведов. Л. Массиньон в своем опыте
словаря суфийских технических терминов 3 и большой монографии, по-
овященной личности и учению Хусайна ибн Мансура Халладжа\
попытался наметить основные группировки суфиев первых веков,
М. Хортен, критикуя переводы Л. Массиньона, установил три основных
типа ранних суфиев (Халладж, Байазид Вистами, Джунайд) 5 и нали-
чие в их учении признаков влияния индийских философских школ 6.

Но если на родине арабского суфизма, в Ираке, уже наметились
весьма существенные разногласия между деятелями, которые позднее
были отнесены к числу суфиев, то еще сильнее эти различия выступили
при переносе суфийских учений на персидскую почву. Деятельность
персидских суфиев приводит к образованию новой «хорасанской» шко-
лы суфизма, важнейшим центром которой в течение трех веков был
Нишапур. Школа эта естественно вытекла из иракской школы и свя-
зана с ней тесными узами. Тем не менее уже в середине II в. х. она
вырабатывает авои собственные теории, которые резко отличают ее от
школы иракской. Наиболее характерной чертой ранних нишапурских
суфиев может считаться учение о маламат1, которое отдельными

2 К тому же зачастую эти положения просто совпадали с основными догмата-
ми мусульманской теологии и никоим образом не могли быть рассматриваемы как

специфически присущие суфизму.
3 Massignon, Lexique.
4 Massignon, La passion.

3 См.: Horten, Indische Strömungen.
s Признавая крайнюю важность поставленной М. Хортеном проблемы, все же

весьма трудно считать последнее его положение доказанным. Работа его вызвала
крайне резкую критику со стороны Г. Шедера, причем дальнейшая полемика велась
обеими сторонами в форме, выходящей за пределы научной критики.

7 Первые зародыши его можно установить и у иранцев. Так, в учении Фудайла ибн
'Ийада некоторые элементы его уже, несомненно, имеются. Учение маламатиййа до
настоящего времени исследовано "крайне мало. Наиболее точно основные черты его
устанавливает статья Хартмана (См.: Hartmann, As-Sulami's Risalat, S. 157 sq.).
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представителями ее было сформулировано с необычайной резкостью и
наложило свой отпечаток почти на всех хорасанских суфиев ближайших
веков. В дальнейшем начинает наблюдаться уже обратное явление —
влияние Ирака ослабевает и Нишапур пытается распространить свои
учения за пределами Хорасана, соперничая со своими прежними учи-
телями.

Таким образом, Харасан для исследователя, суфизма имеет перво-
степенную важность и /изучение главнейших представителей его школ
следует выдвинуть на .передний план. В деле изучееия хорасанского
суфизма крупнейшую услугу исламоведению оказал В. А. Жуковский,
Изданные им биографии шейха Абу Са'ида ибн Абу-л-Хайра8 и капи-
тальный труд представителя хорасансяш-х теоретиков — Джуллаби^
открыли перед исследователями совершенно новые горизонты. Биогра-
фия Абу Са'вда, несмотря на обилие легендарного материала 10, дает
нам картину повседневной жизни суфия X в. н. э. и позволяет устано-
вить много бытовых деталей, которые до ее опубликования исследова-
телями надлежащим образом использованы не были. Знание матери-
альных условий жизни хорасанско-го суфия проливает свет на его
психологию и дает возможность правильно понять многие теоретиче-
ские построения, которые без этого оставались оторванными от жизни
и не могли быть правильно истолкованы. Помимо биографии Абу
Са'ида, В. А. Жуковский помышлял также и о выяснении роли одной
из крупнейших фигур среди персидских суфиев — шейх ал-ислам а
'Абдаллаха Ансари. Издание избранных стихотворений Ансари, как
явствует из собственных слов В. А. Жуковского п , было как бы пред-
варительным сообщением, за которым должна была последовать более
обширная работа на ту же тему. Работа эта выполнена не была, и,
как мне думается, причину этого объяснить довольно легко. В своей
пар'вой работе об Ансари Жу^вский установил, что Ансари ÎB силь-
нейшей степени зависел от своего муршида и наставника на суфий-
ском пути шейха Абу-л-Хасана Харакаии. Следовательно, добиться
более или менее существенных результатов в работе над Ансари можно
было, только подвергнув предварительно исследованию деятельность
его учителя.

По счастью, судьба сохранила нам ценнейший документ — работу;
по-видимому, одного из близких к Харакани людей, содержащую свя-
занные с его именем предания и ряд образцов его речей. Работа эта,
носящая название Hyp ал-'улум («Свет наук»), дошла до нас в един-
ственной и при этом весьма дефектной рукописи, принадлежащей Бри-
танскому музею 12, той самой, которая содержит текст одной из издан-
ных В. А. Жуковским биографий Абу Са'ида 13, Оставшиеся после смерти
В. А. Жуковского рукописные материалы показывают, что он имел в ви-
ду издать текст и перевод этого крайне важного для истории хорасан-
ского суфизма источника. Материалы включают в себя следующее:

8 См.: Жуковский, Тайны единения; его же, Жизнь а речи Абу Са'ида. <Ср. БС ff,
№ 29—30. — Ред.>

9 Жуковский, Раскрытие скрытого <Ср. БС II, № 11, — Ред.у>
10 В известном отношении и этот материал чрезвычайно важен. Собранное в

биографии огромное количество легенд позволяет проследить зарождение и развитие
суфийской легенды, а отсюда перейти к изучению построения суфийской агиогра-
фии. Тщательное рассмотрение этого вида литературы показывает наличие постоян-
ных элементов, из которых складывается большинство таких «житий», и дает воз-
можность в большей или меньшей степени систематизировать их.

11 Жуковский, Песни, стр. 113.
12 Rieu, Catalogue, p. 342a.
1 3 А именно: Жизнь и речи Абу Са'ида.
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1. Список персидского текста, переписанный с сохранением распо-
ложения оригинала, на том же количестве листов, на лицевой стороне
и обороте. Текст переписан частью карандашом, частью чернилами и
представляет собой черновой набросок. Все неразобранные сразу при
переписке места (а их имеется весьма значительное количество) пропу-
щены, и лишь некоторые из них (судя по внешнему виду) вписаны
позднее, вероятно, при вторичном чтении. Во многих местах сохранено
начертание рукописи с опущением всех точек. На полях имеются ссыл-
ки «а биографию Харакани, содержащуюся в Тазкират ал-аулийа' Фа-
рид ад Дина 'Аттара 14, которая дает некоторые из содержащихся в
Hyp ал-'улум изречений Харакани и тем до известной степени облег-
чает работу издателя.

2. Небольшие отрывки переводов первой, четвертой и восьмой глав,
опять-таки представляющие собой первый черновой набросок, ибо
переведены только те места, смысл которых ,не возбуждал сомнений.
Более темные места в переводе опущены, лричем для них оставлены
пустые места, которые В. А. Жуковскому так и не удалось заполнить.

3. Фотографическая копия рукописи Британского музея, выпол-
ненная по заказу В. А. Жуковского и использованная им для издания
«Жизни и речей Абу Са'ида».

Таким образом, перед нами, несомненно, первая стадия работы над
изданием текста. Причины, яе позволившие В. А. Жуковскому завер-
шить ее, мне неизвестны, и высказывать по сему поводу какие-либо
соображения крайне затруднительно. Вместе с тем завершение ее над-
лежит признать крайне желательным, ибо, как уже было указано выше,
Hyp ал-'улум — один из важнейших источников по истории хорасан-
ского суфизма IV—V вв. х. Поэтому, сознавая всю трудность задачи,
за разрешение которой я взялся, я все же решился приступить к про-
должению начатого В. А. Жуковским труда. Его черновые наброски
оказали при этом огромную услугу, но все же они являлись опорой
только до известной степени. Значительное количество неразобранных
мест, при этом наиболее трудных Ή непонятных, потребовало весьма
большой самостоятельной работы. Кроме того, первый набросок был,
разумеется, весьма далек от окончательной передачи текста. Очень
часто точки в списке В. А. Жуковского оказывались расставленными
неправильно, что, конечно, в начале работы вполне естественно. Лишь
после долгого и упорного труда удавалось преодолеть затруднения,
представлявшиеся в отдельных местах, так что в конце концов фраза
получала смысл и становилась понятной. Отсутствие второго экземп-
ляра сочинения и крайне неудовлетворительное состояние единствен-
ной рукописи все же, несмотря ни на какие усилия, не позволило рас-
шифровать все без 'исключения испорченные места. Тем не менее я
решаюсь на издание текста в таком виде, ибо, с одной сторолы, та-
ких мест осталось сравнительно немного, с другой, важность этого
текста не позволяет откладывать работу, тем более, что едва ли мож-
но рассчитывать на находку в ближайшем времени другого, более
сохранного экземпляра. Я считаю, что и в таком виде работа эта не
может не принести весьма значительной пользы. Содержащихся в ней
сведений вполне достаточно, чтобы получить ясное представление о
Харакани и его значении для истории персидского суфизма. Кроме
того, я полагаю, появление этого текста в печатном виде привлечет к
нему внимание значительно большего числа исламоведов и, может
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быть, соединенным усилиям нескольких иранистов удастся понять те
места текста, разгадать значение которых мне одному не удалось.

Труды В. А. Жуковского наметили одну из важнейших линий, по
которой должно идти исследование персидского суфизма. Продолжение
его работ, соединенное с использованием последних достижений за-
падной ориенталистики, является для нас обязанностью, выполнение
которой поможет разрешить ряд важнейших проблем изучения Во-
стока.

Настоящая /работа состоит из двух неравных по объему частей, из
которых первая представляет собой издание персидского текста Hyp
ал-*улум и его перевод, вторая — исследование, посвященное жизни и
деятельности Харакани, основанное преимущественно на этом тексте,
но с попутным привлечением и всей остальной доступной литературы 1б.
Исследование, конечно, <не исчерпывает всего материала, кое-что из
деталей пока должно было остаться без внимания, ибо при современ-
ном состоянии изучения суфизма весьма многие явления еще не мо-
гут получать правильного объяснения и станут понятными лишь после
МЙОЯИХ лет упорного труда в этой области.

2. О р у к о п и с и

Текст Hyp ал-'улум печатается по фотографии с единственной
известной рукописи, описанной Ч. Рьё в каталоге персидских рукопи-
сей Британского музея î6. Это та самая рукопись, по которой В. А. Жу-
ковский 'издал Халат ва суханан, и слова Жуковского, относящиеся к
внешнему виду текста биографии шейха Абу Са'ида, таким образом,
могут быть отнесены и к нашему тексту. Приходится лишь отметить,
что если при издании Халат ва суханан Жуковский имел некоторый
корректив в более обширной биографии Асрар ат-таухид, то тут та-,
кой поддержки не имелось. Единственной опорой являлись изречения
Харакани, приведенные 'Аттаром в его Тазкират ал-аулийа\ но так
как 'Аттар сохранил сравнительно небольшое количество содержаще-
гося в Hyp ал-'улум материала, то все же опора эта была недостаточ-
на для вполне уверенного воспроизведения текста.

Для характеристики орфографии и языковых особенностей нашей
рукописи можно отметить следующее.

А. Орфография:
1) систематическое начертание личного окончания 2-го л. мн. ч,

глагола в форме Ĉ J — :

(л.За)

(л.4а)

(л.5б)

(там же)

(там же)

(там же)

(л.6а)

15 <Вторая часть работы опубликована не была. Ее рукопись в архиве Е. Э. Бер-
тельса не обнаружена. — Ред.^>

16 Rieu, Catalogue, p. 342a.
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(л.8а)

(там же)

(л.13а)

(л.14а)

(л.15б)

(там же)

(л.21а)

(там же)

(там же)

(там же)
•2) полногласие в начертании некоторых слов, как:

ü&S*J (л.13а)
Ai S (л. 15б и 21а)

£jU (л. 1бб)
(но рядом с этим и £jU)

3) передача изафета после конечной согласной посредством (S~\
(л. 4б).

4) неуверенность в начертании А5", которое то появляется в своей
современной форме, то в более архаичной £.

В. Грамматические особенности:
1) употребление частицы Ij·

a) при подлежащем: сЛ5~ !j ^Ik (л. 23а), где ^\к есть подлежащее
сказуемого С*АГ.

b) при предлогах а) ^ \^^ Ь ^ ^ * 6^^ (л· ^а)
и β) jl : l j ^ j U k ^ j ! (л# ба)

c) при глаголе в безличной конструкции:
£* β i£3]f\ btfj (л. 7а)

(л. 8б)
(л. 15а)

b J^-l (л. 9а)
*2) отделение префикса ^ от глагола его дополнением: ^ ^ ^ ^

(л. 9 а).
3) Употребление его в плюсквамперфекте ^ Ĵui ^ (Ср. 'Аттар,

Тазшре, стр. 201, б. 20).
4) несовпадение подлежащего и сказуемого в числе 1 7 : о^5"~ # 4 # L ^

4S.J (л. 12б).
5) необычное употребление усеченного прччастия перфекта, причем

из двух глаголов, соединенных союзом j , ляшь первый получает лич-
ное окончание, а вторэй остается в фэрме чистой основы, т. е. усечен-
ного прич. прош. вр.:

j fJUÄjja (л. 9б)

з r ^ V (л. 12а)
j J J ^ J T (л. 226)

17 Может быть понимаемо как архаичная пассивная конструкция.
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6) употребление глагола ^x-sb для выражения действия, совершае-
мого именно в данную минуту или именно сейчас предстоящего (анало-
гичное применение его мы имеем и в современном разговорном языке):

o-sb^ pzà\* (л. 12а)
7) винительный падеж направления при глаголе «идти» встречается

в современном живом разговорном языке:
JUT otölk (л. 23а).

8) употребление предлога у% там, где мы ожидали бы появления

jl :**j*-*?-jl (л. 5а).

9) употребление отглагольного существительного на.^у! — соответ-
ствующего обычной форме на Ji ; ̂ I A I ^ - ^ ^ A I J İ . (Л. 12б)

10) необычное применение • j-Xis с£Ь :<£дЛ ^ A (Л. 12б)
С. Лексические особенности:
Словарь никаких особенных отклонений от обычного словоупотреб-

ления не дает. Можно отметить разве то, что &№* еще сохраняет свое

старое значение «большой, взрослый, старый» и соответственно этому
jays' (л. 14а) означает «старший» (аналогично современному таджикско-
му). Под сомнением стоит появление o^jy, — о ^ ^ = J^jjj (л. 116).
Эта форма отмечена И. Вуллерсом в его известном словаре, но все при-
веденные им цитаты дают исключительно образцы, взятые из поэзии,
где можно было бы видеть искажение обычной грамматической формы
под влиянием требований метра. Поэтому настаивать на наличии этой
•формы в нашем тексте, написанном крайне безыскусственной прозой, бы-
ло бы очень трудно. Смысл фразы требует в этом месте именно данного
или аналогичного по значению глагола, но.рукопись настолько испорченаэ

что ручаться за это чтение нельзя.
В заключение упомяну, что, как уже было отмечено В. А. Жуков-

ским, рукопись не различает у от и и ^ от > , но i после гласных
не употребляет18. ^

3. С т и л ь

Что касается стиля произведения, то здесь в первую очередь бро-
сается в глаза его необычайная примитивность. Никаких попыток к
обработке языка автор не делает. Предложения по большей части
весьма кратки и отрывисты, связь между ними крайне слаба. Фраза
сжата до предела, так что при переводе постоянно приходится прибе-
гать к вставке дополняющих слов, без которых она не могла бы полу-
чить надлежащего смысла. Конструкция предложений сплошь и рядом
неправильна, правило о постановке глагола, на конце предложения,
столь редко нарушаемое классическими прозаиками, почти не соблю-
дается. Отсюда получается большое сходство с безыскусственной раз-
говорной речью современного Ирана.....

Бросается в глаза разница стиля при передаче изречений Ή В по-
вествовательной речи. Хотя изречения тоже отличаются большой про-
стотой, но конструкция их все же значительно более закончена и форма

* 1 8 Надлежит еще отметить, что листы рукописи в одном месте спутаны. На
л.17б начинается изданная В. А. Жуковским биография Абу Са'ида и идет до л. 20б,
на л. 21а снова начинается Hyp ал~'улум — до л. 24б, затем следует вставить л. 17а, на
котором находится окончание Hyp ал-*улум.
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несколько более художественна. Общее впечатление от стиля произве-
дения заставляет предполагать, что автор его — человек неискушенный
в тонкостях литературной работы, повествующий о виденном и слы-
шанном им тем же простым языком, который он употреблял и в пов-
седневной речи. По характеру повествования стиль автора Hyp
ал-'улум несколько напоминает стиль историка Байхаки, с той только
разницей, что историк Газневидов, хотя и говорит простым и грубым
языком, пренебрегая стилистическими тонкостями (кстати сказать, в
его время уже существовавшими), но все же обнаруживает большое
умение, владеет языком в полной мере, тогда как здесь автор нахо-
дится во власти языка и никаких попыток к преодолению встающих
на его пути препятствий к ясной передаче своей мысли не делает.

4. К о м п о з и ц и я

Сказанное о стиле вполне приложимо и к композиции произведе-
ния. Оно распадается на десять нера!вных по величине глав, между
собой ничем не связанных и расположенных в чисто случайном поряд-
ке. 'Оглавление, помещенное в начале книги, дает такое перечисление:
1. О вопросах и ответах. 2. О проповеди и увещании. 3. О хадисах по-
сланника, мир над ним, 4. Ό милости, которую оказал ему всевышний,
5. О молитвах, которые он возносил всевышнему. 6. О смятении (?)
его. 7. Об откровении в сердце. 8. Об аскетизме. 9. О рассказах его.
10. О чудесах его.

Первая глава — ряд вопросов по основным тезисам суфизма, об-
ращенных к шейху, и ответы его на них, своего рода суфийские фет-
вы, краткие определения, по большей части заключенные в оболочку
фантастических образов. Попадаются также и вопросы самого Хара-
кани, обращенные к другим шейхам, и ответы их. Вероятно, Харакани
ссылался в своих проповедях на эти полученные им от своих учителей
разъяснения.

Вторая глава по содержанию очень близка к первой, но здесь
отсутствует форма вопроса и ответа и уже нет стремления к сжа-
той формулировке. Это отрывки из проповедей, и в соответствии с
этим вся установка их скорее всего может быть названа морализи-
рующей.

Глава четвертая посвящена изречениям, поясняющим природу
вали или инсан-и камил — «совершенного человека». Несомненно, что
некоторые из характерных черт вали Харакани приписывает себе са-
мому, чем и объясняется заголовок.

Пятая глава— краткие молитвы, то в форме диалога души с бо-
гом (мунаджат), то в виде монолога. Эта часть особенно интересна для
историка дарсидской литературы, ибо она с полной очевидностью
показывает, где источник знаменитых мунаджат 'Абдаллаха Ане ар и —
ученика Харакани.

Шестая глава, собственно говоря,— только эксцерпт, ибо ока
содержит всего-навсего два изречения, имеющих отношение к смяте-
нию вали.

Глава седьмая опять весьма интересна своей формой. Это обра-
щения бога к Харакани, которые он выслушивает при посредстве
своего сердца, нечто вроде беседы «наедине с собой». Почти все#они
вводятся словами: «Господь окликнул мое сердце и т. д.».

Восьмая глава — изречения, характеризующие практику суф'изма.
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Она изобилует известными суфийскими терминами (истилахат) и со-
держит много весьма любопытных бытовых деталей.

Глава девятая — суфийские хадисы, т. е. ряд изречений знамени-
тых шейхов, которые передавал Харакани. Здесь интересно отметить
то, что на передний план выступают изречения знаменитого Байазида
Вистами, которого Харакани считал своим пиром, хотя родился уже
после смерти его и хырку получил из рук малоизвестного Абу-л-'Абба-
са Кассаба. Связь между Харакани и Байазидом — одна из интерес-
нейших проблем в истории раннего суфизма, заслуживающая весьма
серьезного внимания, ибо она проливает свет на самые сокровенные
глубины психологии суфия. Изречения эти, помимо своего значения для
биографии Харакани, крайне важны и для уточнения наш/их представ-
лений о Байазиде, одной из сахмых замечательных личностей среди ран-
них хорасанских суфиев 19. По форме хадисы Харакани весьма разно-
образны. То это небольшие изречения, то анекдоты крайне фантасти-
ческого содержания.

Наконец, последняя (десятая) глава, не имеющая в нашей руко-
писи номера, содержат целый ряд несвязанных ме!жду собой сцен из
жизни Харакани, давая, таким образом, нечто вроде его фрагментарной
и проникнутой значительной долей фантастики биографии.

Глава третья, содержавшая сообщенные Харакани предания о
пророке, в нашей рукописи опущена. В рукописи заголовок характе-
Р'изует все произведение как «избранные места» из Hyp ал-'улума (мун-
тахаб мин китаб-и Hyp ал-'улум). Означает ли это, qTo выбраны только
некоторые главы или сохранены все главы, но из каждой выбрано
лишь все наиболее существенное, или же, наконец, это указание на
упомянутый пропуск третьей главы, сейчас решить трудно. Необычай-
ная краткость некоторых глав (шестой, седьмой и восьмой) скорее
всего могла бы быть принята за доказательство того, что мы имеем
перед собой эксцерпты из всех глав и что пропуск одной главы целиком
произошел лишь случайно. Однако говорить о какой-либо системе
в работе составителя эксцершта безусловно не приходится. Едва ли он
придерживался определенного принципа в авоей выборке, скорее мож-
но предположить, что он просто извлекал из оригинала то, что ему каза-
лось более важным или более привлекало его внимание. Связь между
отдельными частями приблизительно такова, как если бы автор, читая
книгу, записывал для памяти только те места, которые ему поче-
му-либо особенно нравились, совершенно не заботясь о сохранении
общей линии.

Не подлежит никакому сомнению, что находящееся перед нам»
произведение — часть сущестошалвшего когда-то большого целого, вы-
борка, эксцерпт. В настоящее время связующие звенья вынуты и сох-
ранившиеся части объединены только единствам объекта, при полной
внешней разъединенности. Что более пространная редакция Hyp
ал-'улум действительно существовала, можно, пожалуй, усмотреть из
ряда изречений Харакани, которые сохранены 'Аттаром, но в нашей
книге отсутствуют. Ручаться за то, что источником 'Аттара служила

19 За последнее время фигура Байазида начинает привлекать к себе серьезное
внимание западных востоковедов. Так, например, Л. Массиньон попытался установить
основные тезисы его учения (см.: Massignon, Lexique, p. 243 sq). Его переводы изре-
чений Байазида вызвали резкую критику со стороны М. Хортена (Horten, Indische
Strömungen, Η. ί) . Работа М. Хортена в свою очередь встретила необычайно суровую
и, я сказал бы даже, грубую отповедь со стороны Г. Шедера. В работе Indische Strö-
mungen, H. IL M. Хортен дает ответ Шедеру, не считая, однако, нужным входить в
детали и довольствуясь указанием на полное непонимание Г. Шедером его работы.
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именно полная редакция Hyp ал-*улуму конечно, трудно, но вместе с
тем стиль сообщенных им изречений Харакани и рассказов в нем впол-
не подходит к стилю дошедшего до нас текста, и это заставляет пред-
полагать, что 'Аттар с какой-то версией этого произведения был знаком.
Отклонения от Hyp ал-'улум у 'Аттара .наблюдаются главным образом
в рассказах и анекдотах, где, по-видимому, 'Аттар позволил себе из-
вестную стилистическую обработку. Напротив, изречения иногда сов-
падают буквально. Впрочем, вопрос об источниках 'Аттара крайне
сложен, и касаться его здесь едва ли уместно, ибо прямого отноше-
ния к нашей теме этот вопрос не имеет.

5. А в т о р

Заголовок рукописи приписывает Hyp ал-улум самому Харакани,
говоря, что оно «...мин калам аш-шаих Абу-л-Хасан ал-Харакани». Од-
нако нельзя быть уверенным в том, что это произведение действительно
было написано самим шейхом. Сокращенный текст, который мы пуб-
ликуем, как будто подчеркивает это, ибо, цитируя изречения Харакани,
он всегда вводит их словами: «шейх сказал» или просто «сказал».
Можно было бы предположить, что это добавление составителя выбор-
ки, ибо гуфт, равное арабскому кала, может показывать не только то,
что автор слышал эти слова от такого-то, ,но служит также и для вве-
дения цитаты из книги. В данном случае я все же был бы склонен
предполагать, что слава эти уже стояли в оригинале и не были внесе-
ны в наш текст составителем эксцерпта. Изречения составляют срав-
нительно небольшую часть всей работы, значительно больше места за-
нимают рассказы о Харакани и его чудесах. Рассказы эти ведутся в
третьем лице, за теми редкими исключениями, когда рассказ сообща-
ется непосредственно со слов самого шейха. Трудно предполагать,
чтобы Харакани сообщал о себе сведения в третьем лице, но еще бо-
лее невероятно предположение, что составитель эксцерпта переделал
первое лицо на третье20. Составитель, как мы видели выше, по всей
вероятности был человеком весьма малоопытным в литературной ра-
боте, и ожидать от него сознательной литературной переработки почти
невозможно.

Далее, большая часть рассказов составлена с явной целью воз-
величения шейха в глазах потомства и содержит в изобилии описания
сверхъестественных событий, «чудес» (карамат), совершенных шей-
хом. Трудно предположить, что все это Харакани рассказывал о себе
сам, ибо если самовозвеличение и наблюдается у многих шейхов, то
оно всегда облечено в форму экстатических возгласов, во время кото-
рых говорящий сам как бы отсутствует и все свое величие целиком
переносит -на единственно «реального» (с точки зрения суфия) поту-
стороннего агента. Наоборот, мы видим, как легенда упорно старается
подчеркнуть, что Харакани скрывал свои чудесные способности и всем
муридам запрещал говорить о них. Кроме того, мы видим в тексте

2 0 Впрочем, биограф Абу Са'ида Ибн ал-Мунаввар свидетельствует нам, что
шейх Абу Са'ид всегда говорил о себе только в третьем лице. Биограф во всех его
изречениях заменил для большей удобопонятности третье лицо первым. В тексте
Hyp ал-*улум в одном или двух рассказах мы имеем постоянные перебои, чередова-
ние 1-го и 3-го лица, которое как будто могло бы служить указанием на такую же
переделку. С другой стороны, нам известно, что мусульманские авторы почти всегда
цитируют свои источники буквально, не идя дальше сокращений или вставок и со-
вершенно не меняя структуры оригинала.

:234



рассказы, относящиеся к его смерти, что уже вполне исключает какую-
либо возможность его авторства.

Таким образом, следует прийти к зыводу, что выражение мин
калам в заголовке относится только к изречениям, цитируемым в дан-
ном труде, автором же должно быть признано какое-то иное лицо.
Установить имя автора, к сожалению, доныне никакой возможности не
представляется, ибо текст ни малейшей опоры для этого не дает. В кон-
це имеется приписка о том, что Hyp ал-'улум закончено перепиской в
ночь на воскресенье 4 зу-л-ка'да 698 г. (3. VIII. 1299) рукой «надеюще-
гося на милосердие раба... Махмуда ибн 'Али ибн Салма». Кто такой
этот Махмуд, только ли переписчик рукописи или в то же время и
автор эксцерпта, решить пока невозможно. Остается надеяться, что
дальнейшие изыскания в области суфийской агиографии помогут про-
лить свет на этот вопрос.

Весьма вероятно, что составителем Hyp ал-'улум был кто-либо из
муридов шейха, причем совершенно очевидно, что книга составлена
уже после смерти Харакани, что доказывают рассказы о его смертном
часе. Таким образом, мы можем приблизительно наметить время со-
ставления ее между 425/1033-34 г. (смерть Харакани) и 698/1299—
1300 г. (год переггискй~1^кйГйсй)7с*'колебанием в два с половиной сто-
летия, причем уточнить эту крайне неопределенную датировку, к
сожалению, весьма трудно. Исходя из выражений: «слуга старца гово-
рил» и т. п., можно было бы предположить, что автор еще застал в жи-
вых лиц, бывших в непосредственном общении с шейхом. Однако такое
предположение едва ли сможет выдержать критику, ибо появление
в тексте таких фраз, конечно, отнюдь не является гарантией личного
знакомства автора с этими людьми. Весьма возможно, что здесь просто
пропущен иснад, т. е. цепь остальных передатчиков, и названо только
последнее лицо, к которому данное сообщение восходит. Кроме того,
наличие описания весьма большого количества чудес, совершенных
шейхом; казалось бы, тоже должно указывать на то, что со времени
смерти его успел пройти довольно продолжительный промежуток вре-
мени и образ святого чудотворца уже начал вытеснять собой реальную
фигуру шейха 21.

Обращает на себя внимание тот факт, что биография эта сохране-
на в той же самой рукописи, которая содержит и биографию шейха Абу
Сайида. Причину этого угадать .нетрудно: конец Hyp ал-улум содержит
несколько рассказов о приезде Абу Са'ида в Харакан и его встречах и
беседах с Абу-л-Хасаном. Очевидно, переписчик поставил себе целью
объединить в одной тетради два произведения, имевшие между собой
тесную связь, ибо Hyp ал-улум как бы дополняет биографию Абу Са*-
ида, освещая тот период его жизни, которому Халат ва суханан над-
лежащего внимания не уделяет.

При этом .нельзя не отметить, что биограф Харакани с большой
силой подчеркивает то почтение, с которым Абу Са'ид относился к на-
шему шейху. Из его рассказа можно заключить, что Абу Са*ид в пол-
ной мере признавал превосходство Харакани и отнюдь не стремился
вступать в соревнование с ним. Более того, биограф указывает, что
Абу Са'ид просил у Харакани благословения на дальнейшую деятель-
ность и тем самым как бы признавал за ним наличие большей духов-

2 1 Хотя нельзя упускать из виду того, что фантастические наращения на био-
графию совершаются зачастую с необычайной быстротой и иногда могут уже при
жизни данного лица вполне заслонить собой реальные биографические факты.

235



ной силы. Этот факт еще лишний раз подтверждает предположение,,
что произведение это возникло в среде муридов Харакани, стремивших-
ся всеми мерами возвеличить память своего покойного шейха, хотя бы;
и за счет его знаменитого современника.

В связи с этим невольно приходит в голову следующее предположе-
ние, могущее до известной степени объяснить происхождение книги
(правда, ему навсегда придется оставаться гипотезой, ибо едва ли'
когда-нибудь моадо будет найти для него объективное подтвержде-
ние). Весьма возможно, что именно появление биографии Абу Са'ида:
послужило толчком к созданию и нашей книги. Муриды Харакани ви-
дели, какое действие произвела посвященная памяти Абу Са'ида кни-
га, в какой мере она содействовала процветанию его культа. Естест-
венным следствием явилось желание создать аналогичный труд, по-
священный деятельности их учителя, и оттенить в .нем превосходство'
Харакани над Абу Са'идом. В таком случае можно было бы признать,
что .книга наша возникла непосредственно вслед за Халат ва су-
хапан, крайней датой написания которой В. А. Жуковский считал!
599/1202-03 г., и, следовательно, относится к самому началу XIII в. н. э.
Со стороны языка Hyp ал-'улум вполне свободно может быть отнесено*
к этой эпохе, ибо большая часть характерных для языка Халат ва суха-
нан особенностей свойственна в полной мере и ему. Орфографические
особенности опорой тут, конечно, служить не могут, ибо, как мы уже го-
ворили, обе работы выполнены одним и тем же переписчиком и, сле-
довательно, совпадение их в этом отношении вполне естественно и ни-
каких выводов делать .не позволяет.

Отсутствие точной датировки и невозможность установить имя ав-
тора Hyp ал-" у луж отнюдь не умаляют исключительную ценность этой
небольшой книги. Перед нами еще один документ, показывающий не-
которые стороны жизни хорасанского суфия V в. х. и живо и ярко
обрисовывающий его быт. Помимо этого, изречения Харакани, сжатые
и лаконичные, показывают нам своеобразный суровый облик шейха.
Типичный маламати, тщательно скрывающий от чужих глаз свою ду-
ховную жизнь, в минуты экстаза он наполняется сознанием мощи, до-
ходящим до крайних пределов -и временами носящим все признаки ма-
нии величия. Культ памяти знаменитого Байазида Вистами порожда-
ет у Харакани стремление воссоздать учение этого шейха во всех его»
деталях и приводит к почти полной утрате своей собственной индиви-
дуальности.

Но наряду с этим Харакани отличается от прочих своих современ-
ников весьма характерной чертой, у других суфиев этой эпохи почти
не встречающейся. Его суфизм теряет характер эгоцентризма, столь,
типичного для большинства представителей суфизма, которые ищут
только личного «единения», пекутся только о своем собственном «я»,
стремясь растворить его в «я» космическом. Харакани — один из не-
многих суфиев, провозгласивших доктрину действенной любви, видев-
ших цель своего существования в служении страждущему человече-
ству. Одно изречение его, сохраненное нам 'Аттаром 22", говорит больше,,
нежели целые томы теоретических трактатов:

«Ученый встает поутру и ищет увеличения знаний, аскет ищет уве-
личения подвигов, а Бу-л-Хасан печется только о том, чтобы порадо-
вать сердце брата [своего]».

Для изучения этой своеобразной личности наша книга является)

236

Тазкират ал-аулийа\ изд. Никольсона, т. II, стр. 223, стк. 3.



документом необычайной ценности, позволяющим более или менее точ-
но фиксировать место Харакани в ряду «отцов» хорасанского суфизма.
К этой работе исламоведы еще только приступают, пытаясь от рас-
плывчатых общих характеристик перейти к отдельным течениям, ис-
следование которых впервые позволит проследить настоящие линии
развития философской мысли ислама, а тем самым >и связанных с ней
философских школ Европы.
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Ĵ-J c^sl^# O ^ b (j[Jj.^> * u ^ ^JL·^* JJ^JJ ^jhj ^ ^ ùbijv? j l

U д5" ^ b jljT ^jjT(16a )

· CA«»AJ lj,H^»il j ci^wlkj) л л ^ ^JA^W/J O ^ > ^ Ü J · ^ -^^Sji ôlb'lk J ^ J .AAXÜJ j b

JÄUÄJ IJL»<£ CUA5^ c^ j j j ^ j 5 " uikJ ^ - ^ j Ц / oT ( 3 ^ j ^ j

Uj ^ J I a i ^ bjT дД)ДЛ ^j.k b JL J

j b A L A j l Oj.* ^ ^ Ь L j i ^ î ô U ^ l k àS~ ύϊ

o cjl j l j *A-«i ^x iu U/jJ ^ j - ^ jUj*̂ -AJb ob*-* ̂  ^ cu«;lj.>. <cî -J ̂ L· (^JJ j Uj
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Перевод

Глава первая. О вопросах и ответах

Спросили: «Что такое дервишество?» — Ответил: «Река из трех
источников: один— воздержание23, другой — щедрость, третий —быть
независимым от тварей бога, всевышнего и преславного».

Шейх, да возрадуется ему Аллах, спросил у некоего суфия: «Ко-
го вы называете дервишем?» — Ответил [суфий]: «Того, кто ничего
не ведает о мире». — Шейх сказал: «Это не так. Дервиш тот, у кого
нет помысла в сердце. Он говорит—и речи у него нет, он видит —
и зрения у него нет, он слышит—и слуха у него нет, он ест — и вку-
са пищи у него нет, у него нет ни движения, ни покоя, ни печали, ни
радости. Это — дервиш»24.

2 3 Это изречение у 'Аттара видоизменено. Вместо дарвиши стоит джаванмар-

ди, и три источника поименованы в следующем порядке: o j lk«,, потом сЛкЛ, потом

(JÄJ fSJ^jLŞ j (J&. j l c S J b * ^ · ^ . По-видимому, изречение у 'Аттара — л и ш ь ва-
риант изречения нашего текста, хотя различие между ними весьма велико и сущест-
венно. Но если признать их за два варианта одного и того же изречения, то приш-
лось бы допустить приравнение дарвиши к джаванмарди, что едва ли возможно, ибо
термин джаванмарди в эту эпоху был равносилен арабскому футувва, а нам извест-
но, чго под этим названием разумеется крайне своеобразная организация, имеющая
связь с дервишизмом. Возвращаясь к нашему изречению, следует отметить, что ело-
во пархиз здесь, по-видимому, заменяет арабское кана'ат в известном терминологи-
ческом смысле суфийской «нетребовательности», т. е. безропотного приятия судьбы
такой, какая она есть. В таком случае варианты пархиз и сахават в двух текстах
могут рассматриваться лишь как две стороны одного и того же состояния пархиз по
отношению к себе, сахават — по отношению к ближним. Однако пархиз можно также
интерпретировать в смысле ихтираз, т. е. точного различения между халал и харам •—
учения, которому суфии первых веков уделяли особенно большое внимание. Та-
кая интерпретация придает изречению более сухой, «законоведческий» тон, в общем
учению Харакани не свойственный, и потому я предпочел бы остановить свой выбор
на первом объяснении. Суфийский термин j b * ^ обладает большей емкостью, чем
обычное словарное значение этого сочетания. Это, может быть, не только простая
независимость, а полный отрыв от всего «сотворенного», восприятие внешнего мира
как миража или даже полное невосприятие его,, характерное для стадии фана'.

24 Речь идет о состоянии фана*, в предшествующем изречении намеченном^ в

термине би-нийази. Все это изречение — лишь парафраза известного хадиса: Ь1

^Jl <Ц j*P-?$. с£-М àj^aj j «4 Λ*-*4ϋ ς£*^Ι <^»^ c^J *с^^1(См.: Кут ал-кулуб, стр. 28).
Имеется в виду полное уничтожение своей индивидуальности и восприятие своих
действий как действий потустороннего агента — так наз. ал-бака* бачд ал-фана': Инте-
ресно отметить, что у 'Аттара и эти свойства, перечисленные Харакани, перенесены
с дервиша на джаванмарда. (См. Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона, т. И, стр. 247.)

254



Шейх спросил мурида: «Ел ты когда-либо яд?»— Ответил: «Нет,
всякий, кто съест яд, умрет».—Оказал: «Следовательно, ты никогда
не ел дозволенного, ибо всякий, кто ест хлеб |[и] не знает, что ест
яд, [никогда] не ел дозволенного»25.

Спросили [шейха]: «Кто чужестранец?» — Ответил: «Чужестранец
не тот, чье тело в этом мире [является] чужестранцем. Чужестранец
тот, чье сердце в теле [является] чужестранцем и чья тайна в сердце
[является] чужестранцем»26 (4 а ) .

Спросили: «Какая примета у друзей его?» — Сказал: «То, что
любовь к миру удалена из его сердца»27.

Спросили: «Что нам делать, чтобы пробудиться?» — Оказал:
«Сведите счеты с вашей жизнью и считайте, что пришел последний
вздох и ожидает между двух губ твоих, желая улететь» 28.

Некий великий муж сказал шейху: «Помоги мне помыслом29,
ибо книги мои стали смятенными». — Ответил: «Ты тоже помоги мне
помыслом, чтобы я хотя бы один раз произнес имя друга так, как
подобает, или совершил два рак'ата намаза так, как это было им
указано мне» 30.

2 5 Здесь мы видим развитие учения о халал, доведенное до крайности. Пища
рассматривается под углом зрения утверждения индивидуальности суфия. Эти выводы
приводят к столкновению с обычным мусульманским учением о ризк («уделе»), кото-
рым является ниспосланное муслиму пропитание. По-видимому, здесь имеются следы
каких-то немусульманских учений, обладавших крайне резко выраженным аскетическим
характером.

2 6 Ср. Sulami, Risalat al-malamatija (W. Ahlwardt, Katalog, IV, 235, № 3388) f. 52a:
I Jl $J\ Jl^l ^ ^ U j p l ^ ^ j j U >4I сз)\ «Jl̂ l ^ j ^ U

£ J Λ ^ Ι Ч Л J4* *Jlj**l j Ό UsI; ср. также: Hartmann, As-Sulami's
Risalat, S. 157 sq.

Типичная черта учения маламати: стремление к максимуму скрытности, нежела-
ние оповещать других о своих достижениях, дабы не впасть в рийа! («лицемерие»),
понятие которого расширяется в учении маламати до крайних пределов.

щ Направлено против зуххад — аскетов-профессионалов. Борьба против превра-
щения дервишества в ремесло на протяжении первых веков суфизма идет с необычай-
ной силой. Одним из результатов этой борьбы и является возникновение секты ма-
ламати.

2 8 Бидари — первая ступень на суфийском пути, обыкновенно обозначается
арабским термином Я - k J L j . Ансари в своем описании сулука приводит эту ступень в
связь с Кораном (см. Коран, XXXIV, 45) и определяет так:

(Маназил ас-са'ирин, стр. 18). Основная мысль здесь
та же, что и у Харакани, но Харакани подчеркивает ее со значительно большей силой.

2 9 Слово химмат, переведенное здесь как «помысел», обычно имеет значение

«устремления к чему-нибудь, заботы о чем-нибудь»: р£-\ «^j-fj Vjl ^ôJI *j.f*j L
{jMirJ^ j \ lUUjà (Jl Oj& ül t>* (Кашшаф, т. II, стр. 1537). В дальнейшем в этом тек-
сте употребляется также в значении «устремления к высокой цели, к почестям» (там
же, стр. 1538). В этом значении оно и применяется довольно часто у суфиев. Более
специальное его значение в суфийской литературе: «устпемлять свои помыслы на
кого-нибудь» (тем самым помогая ему успешнее достигнуть цели), что равносильно
духовной заботе, попечению шейха о муриде.

3 0 Стремление подчеркнуть, что та'ат шейха неудовлетворителен (накис). Это
стремление красной нитью проходит через все учения маламатиййа и от них распро-
страняется и на ряд дервишеских орденов. Основное положение это наиболее выра-
зительно сформулировано у Сулами (Рисалат ал-маламатиййа, л. 51 а):

iJI J obUJI

VI 'Jk i d i j .
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Опросили: «От чего происходит искушение?»3l.— Сказал: «За-
нятость сердца [посторонним] возникает от трех вещей: от глаза, уха
и куска [пищи]. Глазом видишь то, что не должно занимать сердца,
ухом слышишь то, что не должно занимать сердца, а запретный кусок
марает сердце и появляется искушение»32.

Однажды шейх спросил у некоего суфия: «Хотел бы ты дружить
с Хызром (мир над ним)?» — Оказал: «Хочу». [Шейх] спросил: «Сколь-
ко тебе лет?» — Ответил: «Девяносто семь». — Сказал: «Отдай назад
божий хлеб, который ты ел девяносто семь лет. Нехорошо есть хлеб
бога, а водиться с Хызром»33.

Шейха спросили: «Кто правдивый мурид?» — Сказал: «Тот,
кто говорит слово из сердца, т. е. [говорит] то, что есть у него на
сердце».

Спросили: «Кто мурид?» — Сказал: «Тот, кто входит в дверь [так],
что пиру не нужно заниматься им. Мурид тот, кто в обществе пира,
где бы ни сидел, всегда бывает рад, даже если это будет всегда в по-
следнем ряду (или в прихожей.— Е. Б.). Тот не мурид, кого надо об-
манывать, как мать обманывает ребенка, мажет хлеб маслом и дает
ему»34.

Шейх сказал: «Для правоверного всякое место — мечеть, каж-
дый день его — пятница, все месяцы его — рамазан3 5. Где бы он
ни был на земле, он живет так, как в мечети, и все месяцы чти г
так, как рамазан (4 б), и во все дни так творит благо, как в пят-
ницу».

Спросили о танце. [Он] сказал: «Танец дело того, кто ударяет но-
гой по земле и видит до преисподней, взмахивает по воздуху рукава-

31 Васвас — буквально «нашептывание [сатаны]». Интересно отметить, что здесь
васвас приравнено к машгул-и дил, т. е. появлению в сердце помыслов, не имеющих

ничего общего с сулук. По-видимому, позиция Харакани в этом вопросе такова: он
считает, что всякая мысль, не связанная со стремлением к конечной цели суфия,
проистекает от «лукавого».

3 2 Я склонен предполагать, что здесь понятие харам не совпадает с традицион-
ным его значением и должно быть сильно расширено. Едва ли Харакани хочет лишь
предостеречь своего собеседника от созерцания и слышания того, что запрещено ша-
риатом. Скорее всего здесь надо видеть запрещение видеть и слышать вообще, т. е.
требование постоянного состояния муракаба, при котором внешние чувства как бы
выключаются. Третий пункт изречения, касающийся лукма, имеет в виду теорию
лукма-йи халал, разработке которой уделяли много времени суфии первых векоз

(Ибр-ахим ибн Адхам, Фудайл ибн 'Ийад и др.). Ср., например, у Фудайла:

Ь dL*._*-k_« üj-Z-i ^ н ' LT* JÜÜ UJJL·^ «Oll JJLt OU" *ij»> J k J b U

£ÎJ£*W« (Ша'рани, Табакат ал-кубра, т. I, стр. 76). См. схожие сведения об Ибрахиме

ибн Адхаме у Л. Массиньона (Massignon, Lexique, p. 150).
3 3 Смысл этого изречения — отрицание посредничества в получении асбаб. Вся-

кая связь с богом, кроме прямой, рассматривается здесь как ширк — многобожие. Ср.
изречение Шаха ибн Шуджа' ал-Кирмани у Сулами (Рисалат ал-маламатиййа, л, 56 а ) :

*** *** .
J*M)\ /*J «U£ JaîLiiOj^l Ш J U^l oiŜ **-»̂ 3 Uli HLJJI JJS> àJ}\ J«, jiï)\. Стремление к встре-
че с Хызром, чудесным помощником ьсех великих шейхов, проявляется во все эпохи
суфизма, но для маламати раскрытие своей тайны даже перед ним есть уже нару-
шение основного правила сокровенности.

3 4 Иными словами, пир не должен применять уловок, прикрашивающих сулук,
а, напротив, обязан подвергать мурида максимальным трудностям, не опасаясь ис-
пугать и оттолкнуть его. Возможно, что здесь в скрытой форме высказано осужде-
ние сама4, ибо пение во время суфийского маджлиса весьма часто сравнивается шей'
хами со сладким сиропом, который примешивают к горькому лекарству.

3 5 'Аттар дает это изречение только до сих пор (Тазкират ал-аулийа', изд.
Никольсона, стр. 2 5 3 ) . Возможно, что вторая половина его — позднейший коммен-
тарий. , :
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ми м видит до небесного престола. Всякий иной [танец] погубил бы
даже имя Абу йазида, Джунайда и Шибли»36.

Некий мудрец спросил у шейха: «Какое увещевание лишено лице-
мерия (лли искренно.—Е. £.)?» — Сказал: «Когда ты увещеваешь и
не заносишь головы, что я, мол, лучше их3 7, и не привносишь алч-
ности к мирским благам».

Спросили: «Кто познавший?» — Ответил: «Познавший подобен
птице, вылетевшей из гнезда в поисках пищи и не нашедшей ее, уст-
ремившейся [обратно] к гнезду и не нашедшей дороги. Она в смяте-
нии, хочет направиться домой и не может» 38.

Спросили: «Какова примета того, сердцем коего овладело бытие
бога?» Ответил: «От головы и до пят его все утверждает бытие бога,
руки и ноги его, то, как он садится, ходит и смотрит, и даже то дыхание,
которое выходит из его носа, говорит: „Аллах!"3 9 Подобно тому как
Маджнун к кому бы ни приходил, говорил: „Лайли!" Если приходил
к земле или реке, или стене, к людям, или соломе и овцам, вплоть до
того, что говорил: ,,Я — Лайли и Лайли — я"» 4 0 .

Сказал [шейх]: «Есть стенающие и несущие тяжкое бремя. Сте-
нающие— те, кто получил удар, несущие тяжкое бремя — „обладате-
ли времени"· 41. Кто получил удар, у того рана не принимает пласты-

3 5 Это изречение подкрепляет высказанное выше (прим. 34) предположение об
отрицательном отношении Харакани к сама*. Очевидно, что он допускает его только
ß самых исключительных случаях, подобно ранним шейхам, которые проявляли в этом
вопросе чрезвычайную осторожность (ср. 'Авариф ал-ма*ариф т. I, стр. 105; Китаб ал-
лума\ стр. 186). Впрочем, уже и среди шейхов первого периода есть исключение вроде
Иасрабади, питавшего к сама' крайнее пристрастие (См.: Авариф ал-ма'ариф, т. II,
стр. 153).

3 7 Здесь чувствуется смирение маламати, которые не признают для себя, дозво-
ленным считать себя лучше кого бы то ни было. Ср. Сулами, Рисалат ал-малама-
гиййау л. 56а:^-&<^1 VJ-Ä^ Сх4 p&*lM ^ !ΛΛ£ J - U I <*-^О J U Z ^ I IİJİ ^j^>\ ^ 3

Основание к этому дает такой хадис: j ^ U ! v j · ^ o^ \ß
38 Иными словами, 'ариф на пути тариката покидает обычное свое состояние

и устремляется на поиски духовных истин. Найти их сразу ему не дано, но возврата
к прежнему состоянию для него уже нет.

3 9 Ср. объяснение, которое даег шейх Наджм ад-дин Кубра:

J (J^\j> J^ ^ \jij C*^*oU^I **JJj& С^^\ OUIJ-JÄ. (j^jJà Ji C^^ojisw Λ5 ÎSJ5 5

3 C^^\ ДД|1 -^)Ц-* p""\ j ï ^ C ^ U ui;». (j~b&> 3 J J

jjis>. O İ İ C^^A u.4j^ ^j^ \У>М «iaeij C^bj j ^ Λ3 ^>jj Лз^з ^ j ^ AJIÄJ*« (3^4 ι/1 ο 1

^!l ^ U -*slj cSj^i «Uli ^« (Джами, Шарх-и руба*иййат, стр. 102). Ср. также мою
статью «Толкование Абд ар-Рахмана Джами на приписываемые ему четверостишия»
< в наст, томе, стр. 467. — Ред.^>

4 0 Из какой версии предания о Маджнуне почерпнут этот рассказ, мне устано-
вить не удалось. Известно, что Маджнун в суфийской поэзии играет чрезвычайно
большую роль, ибо образ влюбленного до самозабвения как нельзя лучше подходит
д .̂ч столь употребительных в суфизме любовных метафор.

41 Слово вакт применено здесь в суфийском терминологическом значении. Ср.
определения Джурджани в Та'рифат (стр. 284): U J A J dUU. ^ Ъ^ c^jJİ

Там же, стр. 285 (определение Ибн ал-'Араби):
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ря, кто из:немог под ношей времени, достоин сострадания. Ибо гос-
подь всевышний, если бы ниспослал святым то, что ниспослал проро-
кам 42, не осталось бы ни одного говорящего „онет божества кроме
Аллаха". Если бы то, что снизошло на Избранника, мир над ним,
снизошло на гору Каф, гора рассыпалась бы на куоки. Всякий, кто
странствует по земле, у того ноги покрываются пузырями, а кто стран-
ствует по небу, у того сердце покрывается пузырями» 43.

Спросили: «Каков обед благородных?»4 4—Сказал: «То, что они
теряют сердце; и остудили они моря джулаба любви, но для этого ми-
ра (5а) дали 4 5 лишь немного,' а того количества, которое дали, дру-
зьям было недостаточно. По этой причине ищущие направляют стопы
все выше с тем, что, может быть, утолят жажду. Так поспешают они
и умирают жаждущими. Словно в жару в пустыне колодец, где мало
воды. Ему (т. е. путнику.— Е. Б.) не хватает, он бросается в колодец
и умирает от жажды».

Спросили о шагах мужей. Он сказал: «Первый шаг тот, что го-
ворят: „бог, а другого [ничего] нет". Второй шаг — пламя, а третий —
сгорание»46. Потом шейх спросил: «Там, где тебя убили, ты видел твою
кровь?» и сказал [еще шейх]: «Отвечай: „Там, где меня убили, не было
никого из сотворенных, а кровь благородных для него дозволена"» 47\

[Некто] спросил: «Кому подобает говорить о бака9 и фана'?» —
Сказал [шейх]: «Тому, кто на одной шелковинке подвешен к небу. Дует
ветер, который вырывает с корнем все деревья и разрушает впе здания
и сносит все горы и засыпает все моря, но его не может сдвинуть с
места. Тогда ему подобает говорить о фана' и бака'».

Спросили: «По чему мы можем узнать, что [у кого-либо] помыслы
сосредоточены?»— Сказал: «По тому, что и язык его то же [вещает
об] одном. У кого язык рассеян 48> это доказательство тому, что и

Ср. также характерное изречение Джунайда (Китаб ал-лума\ стр. 342): I-

Siftjüb dJJli t i l ^j^Uv^JI ^J^İJJ! j ^ ^ L J I ^^JUI ^ c £ ^ ' d b i j j dLJU ^ J U I İ J J J *У о ц

Ц>! ^b=İJ ^Лз < J U J J)i ^5^5 ^ . Это последнее изречение, подробно проанализиро-

ванное Сарраджем, делает вполне понятными слова Харакани о тяжести бремени вакт.
4 2 Конструкция фразы явно нарушена, по-видимому, читать надо: i~ib ^ Д

c£^jj ï j ^ U j b *UÏ jJ>. В этом смысле и сделан перевод.
4 3 Здесь мы видим решительный перенос образа «странствования» в духовную

область, речь идет о так сказать «духовных мозолях».
4 4 Здесь опять мы видим употребление слова джаеанмардан, равного фитйан.

Мы уже видели выше, что слова ф^гувва и дарвиши у Харакани часто равнозначны.
4 5 Глагол гушадан применен здесь в терминологическом значении «ниспосылать,

даровать» (о провидении); это эквивалент арабского глагола г^з. Термином ГЗ^
обычно называются полученные в ханаке подаяния, которые рассматриваются не как
людские приношения, а как нечто ниспосланное свыше лишь при посредстве слепого
орудия (человека).

4 6 Эти три ступени— несколько затуманенная характеристика обычных трех стадий
суфизма—1) <ji&S\ plfr 2) ^ J l ^s- 3) £-У1 <J^· Ср. определение их у Джуллаби в
Кашф ал-махажуб (изд. В. А. Жуковского, стр. 497). Более поздние суфии обычно
передают.эти Т Р И понятия в образе метафоры: знание об огне, непосредственное наб-
людение его действия и сгорание в нем; отсюда появляется символ последней стадии—·•
мотылек, сгорающий в огне свечи,

4 7 Это довольно темное изречение я был бы склонен интерпретировать как пара-
фразу слов Джунайда: ù j ^ ül J^ü^Ui^ÎAjbJ! ^у ϋ ^ ΐ > ^ , τ . e. речь идет о воз-
врате к тому состоянию, когда еще не начиналось «существование», а имелось толь-
ко «бытие». Ср. Horten, Indische Strömungen, Bd II, S. 97.

48 Выражение ^bOjj-^l —неловкая попытка передать по-персидски суфийский

термин {*·?- «состояние сосредоточенности». «Язык рассеян», т. е. говорит о разных

вешах и не может сосредоточиться на «единой» вещи.
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сердце его рассеяно. Мудрецы говорят: сердце — котел, а язык — лож-
ка, все, что есть в котле, 'попадает и на ложку. Сердце — море, а
язык — берег, когда море вздымает волны, оно выбрасывает на берег
то самое, что в нем есть».

Сказал: «Предел мужей—три [ступени]: первое, чтобы ты познал
себя самого, ибо бог тебя энает; таких я вижу мало; второе, чтобы
ты был и он был; третье, чтобы все был только он, а тебя не было»49.

Сказал: «Если весь мир ты сделаешь одним глотком и положишь
его в уста правоверному, ты не выполнишь [его] права. Если пройдешь
от востока до запада, чтобы навестить друга 5,°, ты, клянусь богом,,
пройдешь немного!».

Спросили: «Почему бывает рыдание мужей при свидании?».
Сказал: «Когда рыдает сердце, слезы становятся кровью, когда

видит глаз, моча становится кровью, когда слышит ухо, истлевают ко-
сти и когда наступает „время", появляется фана1»51.

Глава вторая. Увещания и советы

Шейх Абу-л-Хасан 'Али ибн Ахмад ал-Харакани, да помилует его
Аллах, говорил так:

«Обладатели сердца — те, кто охраняет сердце, а утратившие серд-
це,— те, помыслы сердца которых — только поминание господа, да воз-
высится мощь его. И что может быть сладостнее того, когда господь
видит, что на сердце у него нет ничего, кроме поминания Истины, а
все, что помимо нее, в сердце его не проникает?» 5 2

Шейх сказал: «[Не] говори слова, пока не познаешь, что внимаю-
щий — бог, и не слушай слова, пока не постигнешь, что доводящий
слово до уха — бог» 53.

«Есть пять вод, из них три любят благородные мужи, одна — вода
жизни, вторая — вода бассейна Каусара, третья вода...54 Четвертая —
вода, которую любят познавшие, и это вода любви, пятая — вода, ко-
торую любит бог, и это слезы рабов, в особенности грешных».

Шейх сказал: «Если раб враждует с рабом, господь произносит
над ними приговор. Если раб разумен и враждует с господом, да про-
славится мощь его, он (т. е. бог. — Е. Б.) произносит приговор: „Нет,
ты не осилишь"»55.

Шейх сказал: «Господь возлюбил неких людей и приставил их к

4 9 У 'Аттара это изречение, по-видимому, распалось на отдельные части, и тем
самым нарушилось все построение. Последняя стадия, названная Харакани, может
быть сближена с известным J A J A Халладжа.

5 0 Здесь слово дуст, очевидно, надлежит понимать в прямом смысле как «друг»,
«ближний». Деталь, крайне характерная для учения Харакани.

51 Снова термин вакт применен в указанном выше (прим. 41) значении. У *Ат-
тара это изречение сильно сокращено и первоначальный смысл его затемнен.

5 2 Это изречение может быть трактовано в плане известной концепции у, J^'b-

ç\jï («постоянного поминания бога»).
5 3 Это формула, впервые созданная ал-Аш'ари.
5 4 В этом месте рукопись сильно испорчена, и прочесть ее мне не удается. Ана-

логии этому изречению мне доныне в суфийской литературе встречать не приходилось,
и поэтому о неразобранном слове могу только догадываться. Единственное, что
можно было бы предположить на этом месте — O - * « ^ - J ! B значении j — è j , что πα-
смыслу не нарушило бы общего характера изречения.

5 5 Единственный перевод, который допускает э т а к р а й н е л а к о н и ч н а я сентенциям
По-видимому, смысл ее тот, что бог этого не допустит по благородству, з н а я н е р а -
венство сил, и, следовательно, грех не возникнет. Впрочем, в о з м о ж н о , что т о л к о в а т ь
изречение н а д л е ж и т и в каком-нибудь ином смысле.
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распределению пропитания56 и оказал: „Воздайте тварям должное".
И возлюбил других и послал во дворец и сказал: ,,Будьте справедливы
к тварям". И возлюбил других и послал в поле и сказал: ,,Твари моей
не предавайте". И возлюбил других и посадил в келью и сказал: „Взи-
райте на меня"».

«О, сколь многих на спине земли мы почитаем живыми, а они
мертвы, и сколь многих во чреве земли считаем мертвыми, а они жи-
вы».

Сказал: «Мы все болеем одной болезнью. Если болезнь одна, то и
лекарство одно. У всех нас болезнь небрежения, пойдем пробудимся!»

Шейх сказал: «Если огонь из жаровни твоей упадет на твое платье,
ты быстро стараешься потушить [его]. Дозволишь ли ты, чтобы огонь
гордыни, зависти и лицемерия утвердился в сердце твоем? (6 а). Ведь
это огонь, который сжигает твою веру!»57.

Шейх сказал: «Надо, чтобы постоянно что-либо из тела право-
верного было занято господам, да прославится мощь его; либо он
должен поминать его сердцем, либо совершать устами зикр, либо
созерцать очами, либо рукой рассыпать щедроты 58, либо ногами идти
для посещения [великих] мужей, либо головой склоняться перед пра-
воверлыми, либо верой достигать уверенности, либо разумом осуще-
ствлять познание, либо делом осуществлять искренность, либо остере-
гаться Судного Дня. Такой человек, я тому порукой, когда поднимет
из могилы голову, пойдет, влача саван, до самого рая».

Шейх сказал: «Подобно тому, как он не требует от тебя служе-
ния, пока не наступит время5 9, так и ты не требуй сегодня пропитания

. {на завтрашний день, который еще не пришел».

Глава [третья]. G [словах из] уст Мухаммада [опущена)

Глава четвертая. О милости, которую оказал ему господь всевышний

. Щейх сказал: «Передают, что сердце в конце концов приходит к
, ,такрм;у. состоянию, когда слышит голос своего сердца ухом своей тай-

ны, а когда голос обрывается, видит свет своего сердца оком своей
,тайны»60.

5 6 Рукопись дает iSjk vV"^ без точек. Оборот крайне необычный, но иного
смысла я здесь найти не могу.

57 J*J> Х^э*) Lj — пороки, обычно приписываемые в первые века суфизма
официальным представителям правоверия — курра' и мухаддисин. Учение маламати,
в сущности говоря, возникает в связи с опасениями некоторых категорий суфиев
впасть в «лицемерие» (*LJJ) . Таким образом, это изречение в основе своей развивает
линию, намеченную еще первыми представителями суфизма.

5 8 Интересно отметить активную п о м о щ ь н у ж д а ю щ и м с я , на которой Х а р а к а н и
постоянно настаивает . Э т а черта к р а й н е х а р а к т е р н а д л я его учения. Д а л ь н е й ш е е раз-
витие ее м о ж н о проследить в учениях шейха Н а к ш б а н д а , возводившего свою силсилг,
м е ж д у прочим, и к Х а р а к а н и . См.: Рисале-йи кудеиййа, стр. 51—53.

5 9 Т. е. о б я з а т е л ь н ы е молитвы, а т а к ж е и пост прикреплены к определенному
времени и не д о л ж н ы с о в е р ш а т ь с я ранее наступления его. Смысл изречения сводит-
ся к запрету д е л а т ь з а п а с ы . Учение это встречается у всех ранних суфиев и объя-

; сняется опасением н а р у л и т ь таваккул.
6 0 Учение о сирр — один из наиболее темных вопросов в суфизме, и даваемые

• чему· определения обыкновенно крайне расплывчаты. По-видимому, первоначально
сирр понималось в буквальном смысле, как «тайна», которую суфий хранит на серд-

где .(т..':& .сокрытие своих познаний). Ср. изречение йусуфа ибн ал-Хусайна: CJJ—J--*
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Шейх сказал: «Сообщают, что господь, да прославится мощь его,
посылает мудрость. Семьдесят тысяч архангелов ходят с ней от изго-
ловья к изголовью. Она хочет найти сердце, в 'котором нет любви к ми-
ру, чтобы войти в него и поселиться там. Тогда она говорит этим анге-
лам: ,,Ступайте на свое место, ибо я нашла свое место". Раб на другой
день поутру изрекает мудрость, которую дал ему бот». ;

Передают, что у бога иа земле есть некий раб. Когда он поминает
бота, львы в пустыне начинают дрожать и начинают мочиться от стра-
ха лер-ед тоанодом, a ангелы на небесах впадают в трепет61.

Передают, что он сказал: «Надо некоего человека, -между которым
и господом не было бы покрова. Тогда, если я сказал бы: „Аллах!",
случилось бы то, что он познал бы бога».

Передают, что он.сказал: «Господь, да прославится мощь его, ук-
рашает друзей своей чистотой, и воспитывает своим единством, и обу-
чает своим знанием (6б), и принимает >в свою силу и мощь, и дает им
власть».

Шейх сказал: «Он подарил шве тысячу взоров, при первом взоре
сгорело все, что было, кроме бота, а про девятьсот девяносто девять
знаю (только] я».

И передают, что каждому правоверному он дает могущество сорока
ангелов—>и это самая низкая степень,—но скрывает это могущество
от тварей, дабы твари «могли покойно жить с ними.

Глава пятая- Молитвы из книги «Свет наук»

О боже, твари твои благодарят [тебл] за щедроты твои, [а] я бла-
годарю за бытие твое, [главная] милость — бытие твое.

Шейх сказал: «Господа окликнул мое сердце: ,,Раб мой, что надо
тебе? Проси!" — Я сказал: „О боже, разве мне не довольно бытия тво-
его, чтобы просить еще что-либо?'*»

И еще шейх сказал: «Если в дань Воскресения господь, да просла-
вится мощь его, спросит меня обо мне, я взмолюсь: „Боже, спроси меня
о тебе и единстве твоем!"»

«О боже, от тебя я обогатился тобою. То, что я имею, это — ты, а
ты — вечен, то же, что ты имеешь, когда-нибудь прейдет»..

Я сказал: «О боже, уже пятьдесят лет, как я [полон]-любви к те-
бе»— и услышал возглас в тайне (сирр) своей: «Я до Адама [возлюбил
тебя, 'когда он еще -ве воссел ;на престол»62.

Я сказал: «О боже, мне надо тебя!» — и услышал в тайне (сирр)

j JL^JI (Китаб ал-лума*, стр. 232). В дальнейшем сирр начинает приобре-
тать терминологическое значение и термином этим обозначают левую часть сердца (калб)у

которая является как бы тайником его и в глубины которого даже сам обладатель^

сердца не м о ж е т проникнуть. ^ J İ A J I ^ S - C J J L ; ^J J Jf^eJI *-~p. U j * J I «сирр — э т а
то, что сокрыл бог и чего не постигает тварь» {Китаб ал-лума9, стр. 254) .

П о л о ж е н и е Х а р а к а н и о взаимном проникновении сирр и калб и д е т . в р а з р е з с од-
ним из учений маламатийиа. См.: Рисалат ал-маламатиййа, л. 52а:

\j yju * L A J U? Q^^ i L İ I ^ J ^ ^ i fj* j$> L»
6 1 Ср. д а л е е собственное отношение Х а р а к а н и ко льву.
6 2 " с—~>ï — единственное чтение, которое допускает это^

место. Выражение даст нишастан мне не встречалось, и ручаться за правильность пе-
ревода не могу.
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своей: «Если хочешь меня, будь чист, ибо я чист, Ή e (Нуждайся в тва-
рях, ибо и я чге нуждаюсь».

Я сказал: «О боже, сладость — с тобой, а ты указываешь на
рай!»6 3.

Я сказал: «О боже, если есть во всем мире кто-либо , кто более
любвеобилен к твари 'твоей в это время, то я стыжусь себя»6 4.

Я сказал: «О боже, если я расскажу тебе повесть о скорбящих,
небо и земля прольют кровавые слезы».

Глава шестая. О волнении**

Печаль благородных66 —это забота, которая никоим образом не
вмещается в двух мирах. И эта забота в том, что (7а ) они хотят помя-
нуть его достойным его образом и не могут.'

Сказал: «Эти люди поутру и ввечеру скованы [желанием] найти
его. Находящий тот, кого он хочет».

Глава седьмая. Об откровении в сердцах

Шейх Абу-л-Хасан сказал: «Господь, да прославится мощь его,
окликнул мое сердце: „Раб мой, тех, кто прикасается к тебе рукой и
после смерти твоей пойдет на поклон к тебе на могилу, берегись! Ибо
между ними и мной тебе придется быть посредником!"»

Шейх сказал: «ГОСПОДИЙ окликнул мое сердце и сказал: где есть
нужда, там желанное — это я, где есть притязание67, там цель — это
люда».

Шейх сказал: «Господь, да прославится мощь его, окликнул мое
сердце: „Раб мой, воздай должное моему гостю!*4 Я сказал: „О боже.
я не знаю, как воздавать должное твоим гостям". Молвил: „Те? кто
приходит к тебе в гости со [словом] 'мир', надо, чтобы они нашли [в от-
вет] 'и с тобой мир!'. Есть люди, которые любят меня, и от любви ко
мне у них является желание [повидать] тебя; есть люди, которые сами
приходят, чтобы поделиться с тобой горем; есть люди, которые со
мною в чем-либо те сошлись; -и есть люди, которых я у них самих от-
нял, посещения его ему самому неизвестны — это и есть мой гость!
Есть люди, которые ничего в этом мире от тебя не хотят". — Потом

6 3 П а р а ф р а з а известного изречения Р а б и ' и : j ! -OI ^ ' j U J I ^ И л и см.: Сафинат ал~

аулийа', стр. 208: р&»> Ij « ^ Λ»Λ^ c~Jl v j ir*· <Cp. стр. 18 наст. изд. —
6 4 О п я т ь подчеркивается основной мотив любвеобилия ко всем, на который у ж е

б ы л о у к а з а н о выше.
6 5 З а г о л о в о к сильно испорчен, и чтениь сомнительно.

6 6 O I ^ - A J ! _ £ - > . — с н о в а тот ж е термин, отмеченный нами у ж е выше.
6 7 З д е с ь весьма резко в ы р а ж е н а позиция маламати. Смысл изречения таков, что

шейх не м о ж е т признавать за собой никакого достижения, не м о ж е т п р и т я з а т ь ни на
какую исключительную заслугу. Оно направлено прямо против стремления превратить
дервишизм в ремесло шарлатана-чудотворца. Ср. Судами:

VI C£JUJJI J A J jUi . t loi p£i £ÄJ U J£

:^UUi J B IS VI y* J& j i^S} L* Ö-Vo j4&\ U^ U l k UTj ^Л1 <JI l ^ U ^fj lil

j)jlj.JI {уйуи, -Is-jx** 6 ^ l i l • ÙJ«*9* £>\A)\ (Jl ^ W a J I Jàl ^J j (Рисалат ал-малама"

тиййа, л. 53а).
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господь всевышний сказал мне: „Все то, что, как ты видишь, я сделал
для, тебя, то делай и ты для моих тварей". —Я сказал: „О -боже, я не
могу сделать этого для твоих тварей!'4 Молвил: „Проси у меня помо-
щи"».

Шейх сказал: «Господь (всевышний окликнул мое сердце: „Я хочу
беседовать с тобой при посредстве четырех вещей — сердца, тела, язы-
ка и имущества. Две отдай мне, а две возьми назад, то есть телом
будь покорен, языком читай Коран. Сердце и имущество мне не отда-
вай, ибо мне больше дела до этих двух, если хочешь, те .две другие
предоставлю тебе"» (7б).

Глава восьмая. О подвиге

Шейх 0казал: «Труды мужей— сорок лет. Десять лет надо стра-
дать, чтобы исправился язык; меньше, чем в десять лет язык не испра-
вится. Десять лет надо страдать, чтобы это запретное мясо, которое на-
росло на нашем теле, от нас отделилось. Десять лет надо страдать, по-
ка сердце станет единогласным с языком. Кто сорок лет будет идти та-
ким путем, есть надежда, что из его горла раздастся голос, в котором
не будет страсти». Спросили: «А есть лризнак для этого?» Шейх об-
ратил лицо к горе и сказал: «Аллах!» — камни начали отделяться от
горы. Шейх сказал: «Всякий, кто in оминает имя бога, должен поминать
его так, чтобы это поминание не было лишено трех «свойств — или моча
его станет красной, как кровь, или кровь его пальцев 'почернеет, или
печень его развалится на куски и от страха выйдет наружу».

И сказал: «Бывало часто, что я прикасался к своему телу и кровь
появлялась на моих пяти пальцах, но пока я все еще ни разу не помя-
нул бота так, как это ему подобает».

И сказал: «Не уходи из мира, пока из трех свойств не появится
одно — или от любви к богу слезы свои ты увидишь кровью, или от
страха перед ним мочу свою увидишь кровью, или от бдения кости
твои истлеют и станут тонкими».

Шейх сказал: «Все служат богу, но не всякий может удалить из
своего служения расчет [на награду]».

Сказал: «Творить молитву и поститься — дело рабов [божьих], но
отдалять бедствие от сердца — дело мужей».

Шейх сказал: «Старайся голодать как можно больше и, если на-
значишь себе искус на один день, [голодай] три дня, и если назначишь
на три дня, [голодай] четыре и прибавляй до сорока дней или до года.
Тогда покажется нечто вроде змеи, держа во рту что-то вроде курино-
го яйца, белое, или красное, или желтое. Оно приблизится и приложит
свой рот к твоему рту, после этого станет возможным для тебя никог-
да не есть» (8 а ).

Потом, после этого, [сказал]:68 «Бывают люди, которые в семьде-
сят [лет]69 познают один раз, бывают такие, которые в двадцать лет, и
такие, которые в десять лет, и такие, которые в четыре месяца, и такие,
которые каждый месяц. И бывают такие, которые «познают раз в неде-
лю, и такие, которые познают во время каждой молитвы. Смотри на
их познание — сердце его не ведает, не знает ничего о том, что такое
этот мир и тот мир. Им дозволено говорить об этом мире и том мире,
но сердце их об этом мире ничего не знает».

6S По-видимому, пропущено С*дГ #

69 Вероятно, пропущено JU»,
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Шейх сказал: «Приложи руку к труду, дабы выявилась искрен-
ность, приложи руку к •искренности-, дабы явился свет. Когда покажет-
ся свет, твори служение, пока Ή e забрезжит [состояние]: „Служи Алла-
ху, как если бы ты его видел"»70.

Потом сказал: «Настает ночь, и люди засыпают, а ты применяй к
этому телу вериги, власяницу и кожаную плеть, чтобы бог всевышний
сжалился над этим телом и сказал: „Раб .мой, что ты хочешь от этого
тела?"—Ответь: „Боже мой, тебя хочу!*'—Он скажет: „Раб мой, ос-
тавь это несчастное [тело], я — твой!" Каждый день действие ласки и
милосердия господа к нам обновляется, дабы мы обновили 'намерение
наших сердец».

Шейх сказал: «От многих душ исходит голос скорби, а от некото-
рых звук бубна; сколько я ни гляжу в свое сердце, все раздается голос
скорби, а звука бубна нет!»

Сказал: «Если ты проведешь у чьих-нибудь дверей год, он в конце
концов однажды скажет: „Войди за тем, для чего ты стоишь!" Стой
пятьдесят лет у дверей его, я тебе порукой!»

Шейх сказал: «Если ты будешь говорить о познании, то [в нем]
семьсот глав, в каждой главе семьсот отделов, каждый отдел на дру-
гой не похож. Ученый взял науку, отошел в сторону и наслаждается
ею; отшельник взял отшельничество, отошел в сторону и наслаждается
им; набожный взял [внешнее] поклонение богу и наслаждается им.
Ступай и ты, возьми скорбь, чтобы насладиться ботом! Если бы нам
была [дана] жизнь Ноя, и за всю эту жизнь он (т. -е. бог.—Е. Б.) по-
требовал бы от нас два рак*ата намаза, [выполненных] так, как он
предписал нам, было бы трудно [выполнить это]. А теперь, когда он по-
требовал в сутки пять намазов, (8б) [тяжких], как гора, каково же на-
ше положение?»

Шейх сказал: «Гоаподь, да прославится мощь его, привел вас в
м;ир чистыми, не идите же к Ή ем у из мира грязными».

Сказал: «Созерцание — это то, -когда ΟΉ есть, а тебя нет. Все, что
сковывает раба, он удаляет, а что подобает ему, то дает, дабы все, что
является от раба, было достойно его».

Глава девятая. Рассказы

Шейх Aı6y Исхак сказал при шейхе [Харакани]: «Мне все время в.
пустыне хотелось сладостей, Ή о я не ел». Шейх [Харакани] ответил:
«Мне все время в пустыне не хотелось сладостей, но я ел!»7 1

Абу йазад, да помилует его Аллах, сказал: «Я увидел, что дальше
всех от престола господа те, кто считает себя более близкими».

Абу Йаз-ид, да помилует его Аллах, сказал: «Пом«ите ответ за
слова! Кто не помнит об ответе за свои слова, где бы ни говорил, не
страшится. Пом'ните об отчете в день Воскресения! Кто не помнит об
отчете в день Воскресения, собирает со всех сторон имущество72 и не
страшится. Познайте хорошо цену пути! Кто не знает хорошо цены пу-
ти, с кем бы (ни 'водился, не страшится».

7 0 Хадис, часто цитируемый суфиями. См.: Жуковский, Раскрытие скрытого,
стр. 427 (в форме b - ^ i ) .

71 «Ел сладости», т. е. трудности пути в пустыне радовали его, ибо они содейст-
вовали умерщвлению тела. Не в этом ли смысле надлежит понимать легенды о том.
что Халладж посреди пустыни из ничего добывал чудесные лакомства?

7 2 Указание на пропитание халал (путем личного труда).
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Ибрахим-отшельшж -сказал: «В жаркое время опустился из возду-
ха юноша и (постучал в дверь, а я открыл ему. У него было немного^
хлеба, положенного «а лист фиги, он дал <мне и сказал: „Помолись за
меня, быть может, я освобожусь от неверия этого тела", — и поднялся
на воздух. На другой день оз то же время он постучал в дверь и дал
мне немного -хлеба, положенною на лист фиги, ,и сказал те же [слова].
На третий день пришел в то же время и опять сказал: „Помолись за
меня, дабы я избавился от неверия этого тела", — и поднялся я а воз-
дух».

Тогда шейх [Харакани], да возрадуется ему Аллах, сказал: «О
благородный муж, тот, кто летает по воздуху, стенает от этой души, а
нам, сидящим здесь, что же делать?»

Вельможа из богачей пришел к мужу из великих людей истины.
Тот [второй] юпросил: «Что ты больше любишь, деньга или врага?» —
Ответил: «Деньги». — Сказал: «Почему же ты деньги оставляешь, а
врата7 3 берешь с собой?»

«... (9а) я подарил его ему. Он сказал в ответ: «О, господи, в чем
мудрость? Я служу тебе, а он служит мне?»—Услышал голос: .,Он
служит нуждающемуся, а ты тому, кто в службе ие нуждается"».

Шибли, да освятит Аллах славный дух его, шошел в Мекке к ци-
рюльнику и увидел, 'что он сидит >на возвышении, надев хорошие одеж-
ды, а ученики бреют волосы. Шибли вошел, сказал приветствие и мол-
вил: «О мастер, ради бога, обрей мне волосы». Мастер сошел с возвы-
шения и обрил шейху волосы/Пришел некий багдадец и принес деньги
[говоря]: «Из Багдада, мне приказали— отдай Шибли». [Шибли] мол-
вил: «Положи на ларец мастера». Мастер воскликнул: «О, неужели же
ты Шибли! Говоришь мне: „Обрей ради бога мои волосы", — а теперь
даешь мне плату». Сказал: «Да, я Шибли». Мастер молвил: «Имя твое
я слыхал но не видал [тебя]». Вели они эти речи, как вошел нищий и
nonpooLvi чего-нибудь. Цирюльник сказал: «Возьми то, что положено
на ларец, я тебе дал». Шибли сказал: «Я сказал про себя: „Мастер не
знает, что то, что на сундуке — четыреста динаров*'». [А] он (т.е. мас-
тер) сказал мне: «Разве не видишь, кто просит, ради кого m росит и ра-
ди кого я даю?»

Некий великий муж сказал перед ходжой: «Как-то ночью страшил-
ся я надзирателя. Я пошел оз угол дома и смирил себя веригами, и
власяницей, и кожаной плетью, говоря: „Разве ты в таком положении,
что страшишься твари?"»7 4. Ходжа сказал [на это]: «Всякий раз, когда
я заботился [в мыслях] о пропитании, я [тоже] делал так, говоря: „Раз-
ве ты заботишься о пропитании?"»

Бу йазид, да освятит Аллах славный дух его, сказал: «До тех пор
по;ка я не отказался от всех тварей, я не увидел в своем деле искрен-
ности».

Он (т. е. Харакани. — Е. Б.) спросил Бу Хамида Муртаджи75 ибн
Мугаффала: «Каков признак раба, обладающего доверчивостью?» —-
Бу Хам-ид ответил: «Разве ты не постиг, что обладающий доверчиво-
стью раб—тот, кто прячет руки в рукава и ие берет того, что поло-
жено?»— Шейх Абу-л-Хасан (9б) сказал: «Ты тоже че постиг. Довер-
чивостью обладает тот, кто видит воочию, и не надо ему прятать руки
в рукава».

7 3 Т. е. берешь с собой после смерти душу.
7 4 По-видимому, смысл фразы таков, но конструкция сильно запутана.
7 5 Точек нет, читаю предположительно. Такого имени среди суфиев этой эпохи

я не встречал.
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Бу йазид, да осветит Аллах славный дух его, сказал: «Как-то но-
чью я сказал душе „молись!" Она ответила: „Я умерла!" Я снял одеж-
ды, говоря76: „У мертвеца хороших одежд не бывает". Я завернулся
в циновку и лег, говоря: „Если ты действительно умерла, [надо] тебе
до утра быть в мучениях". Шейх Абу-л-Хасан Харакани сказал:
«Я тоже как-то ночью сказал: „О душа, молись". Она ответила: „Не
могу!" Я встал и возложил на себя мучения и спросил: „Умерла ли ты?"
Тогда я снес ее в михраб, и после этого она сказала: „Буду [мо-
литься]"».

Как-то раз Муса, мир над ним, предавался тайной молитве77, и
услышал он обращение: «О Муса, охрани того, кто молит о пощаде!»
Когда он закончил молитву, прилетел голубь, говоря: «Пощады, о Му-
са, пощады!»—Муса открыл рукав, голубь влетел [туда]. Несколько
времени спустя прилетел сокол, говоря: «Ты дичь мою положил в ру-
кав, отдай мне». Сказал: «Мне бот приказал— охрани молящего о
защите». Муса протянул руку, чтобы вырвать кусок мяса из ляжки и
дать ему. Сокол сказал: «О Муса, разве ты не знаешь, что мясо проро-
ков для нас запретно? Я дал обет, что не схвачу его». Затем сокол начал
кружить по воздуху прямо над головой Мусы. Голубь сказал: «О Му-
са, выпусти меня!» Ответил: «Сокол тут, прилетит и схватит». Голубь
сказал: «Кто дает обет, уже не откажется от него и не нарушит его».
Он выпустил голубя, тот присоединился к соколу (10а), и оба стали
кружить. Пришел приказ: «О Муса, сокол был Джибра'ил, а голубь —
Мика'ил, они хотели испытать тебя, как ты принимаешь обет».

Мудрец Лукман, да возрадуется ему Аллах, сказал сыну: «Все, что
ты сегодня скажешь, (запиши и постись, а вечером доложи сказанное
мне, потом уже вкушай пищу». Когда настал вечер, стали они докла-
дывать друг другу, и было уже поздно. На другой день он сказал то
же, и пока тот докладывал, стало поздно. На третий день сказал то
же. Сын сказал: «Пока я вечером докладываю сделанное и сказанное
и 'выполняю обещание, становится слишком поздно, чтобы есть». В тот
день он ничего не сказал из страха тюред докладом. Вечером отец по-
требовал доклада. Он сказал: «Из страха перед докладом я ничего не
говорил». Лукман сказал: «Ступай и поскорей ешь хлеб!» — Шейх ска-
зал: «В день Воскресения состояние мало говоривших будет столь же
прекрасно, как состояние сына Лукмана».

При Бу Йазиде сказали: «Была ночь, когда душа моя оторвалась
от людей»78. Он сказал: «Если один человек оторвался, то пусть среди
людей его поставят образцом, дабы другие появлялись следом за
ним!»

Билал Балхи пришел к Бу Йазиду и сказал: «О шейх, спускаются
ангелы на твою улицу?» — Бу Йазид ответил: «Что делать бедняку на
моей улице?»

Абу-л-Касим Джунайд, да помилует его Аллах, говорил на мин-

7 6 cJù ( j ) f-^p '—очевидно вместо p^à j çby
77 Макам-и муяаджат — в отличие от намаз — молитва необязательная, совер-

шаемая в любое время, в любой форме и на любом языке. См. известные Мунаджат
"Абдаллаха Ансари. Этот рассказ мною приведен в статье: «Grundlinien der Entwick-
lungsgeschichte der süfischen Lehrgedichts in Persien», Islamica, III, I, pp. 1—31. Leip-
zig, 1927. <«Основные линии развития суфийского дидактического стихотворения в
Иране», в наст, томе стр. 63—83. — Ред.> Ср. также Бартольд, Из прошлого турок,
стр. 193 и ел.; Махтум-кули, Избранные сочинения, Ашхабад, 1926, стр. 434 и ел.

7 8 Фраза довольно темная, тем более, что рукопись дает только ^ ^ без точек,
ч чтение мое — лишь конъектура. Однако я другого смысла, при всем желании, найти
здесь не могу.

266



«баре увещание. Прошел .мимо Абу-л-Хасая Нури и сказал: «О Абу-л-
Каоюм, мы были искренни, нас выбросили за двери, вы сделали зуи-

яар 7 9 , и вас посадили на лучшее место». Джунайд спустился с
минбара (10б) и сорок суток сидел дома, не выходя.

Хасан Басри, и Хабиб, и Сабит, и M ал ил а Динар, и Мухаммад Ва-
си' пришли к Раби'е. Она спросила их: «Чего ради вы служите богу?»
Каждый сказал что-либо [в ответ]. Раби'а всплеснула руками, выско-
чила вперед -и воскликнула: «Этот служитель ;не соглашается на кару,
а я служу, хочешь веди'в рай, хочешь в ад, ведь вое принадлежит
•ему!»

Бу Йазид оказал: «О боже, уведоми землю об этой любви моей!»
Земля затряслась. Некто сказал: «О шейх, земля начала трястись!» —
Он ответил: «Да, ее уведомили».

Бу Йазида спросили: «Происходит что-либо от усилий раба?» —
Ответил: «Нет, но без усилий тоже не происходит»80.

Бу Йазид как-то раз пришел домой, увидел блюдо груш и спросил:
«Кто принес?» — Ответили: «Такой-то». Он сказал: «Возьмите, снесите
1назад] и скажите: „Ты отнимаешь у людей воду, поливаешь деревья
я посылаешь нам груши"»81.

Бу йазид отдал шить шубу. Тот человек сшил и, когда нес назад,
дал ее сыну, чтобы он положил «ее себе (на плечо, и благодать ее косну-
лась его, а сам пошел сзади сына. Когда пришли к дверям мечети, он
шял ее с плеча сына, (положил на свое плечо и пошел к Бу Йазиду.
Вернувшись домой, он ночью увидел во сне, что умер и ангелы спус-
тились (на его молил у, и устрашился. Сказал он: «Я клал шубу Бу
йазида на свое плечо». Ангелы со страхом отступили от него, и он
избавился от того страха.

Бил ал Балхи сказал ( П а ) Бу Й азиду: «Я в этом году видел тебя
в Мекке».— Бу йазид ответил: «Я там не был». Билал повторил три
раза. Люди «сказали: «Мы не считаем Билала лжецом, но и тебя тоже,
в чем тут дело?». Он ответил: «Правоверный для бога, всевышнего и
лреславйого, драгоценнее диска солнца. Диск солнца на одном месте,
.но видим во всех городах. Он сам 'приносит и уносит, это показывание
бывает от бота, так что раб об этом не знает».

Бу йазид сказал: «Йбрахим, молитвы Аллаха да будут над ним,
жаловался господу ,на Сарру. Последовал приказ: „Будь ласков к"
Сарре, чтобы быть в состоянии жить",— а не приказал: „Оставь Сар-
РУ">.

Намуси сказал: «Пошли мы в Мекку, и Хасан еАмира был с нами.
Пришли .мы к Абу-л-Хасану Харакани, он сказал нам: ,,О Намуси,
сколько раз я отчаивался .в разрешении вопроса, у многих спрашивал,
никто мне не дал такого ответа, на котором сердце мое могло бы ук-
репиться"».— Намуси сказал: «Говори».— Он ответил: «Видел я лю-
дей, которые во время стояния [на 'Арафате] не выступали в первый
ряд, во время тавафа не совершали обхода перед другими и в походах
против неверных не шли в первом ряду, а я считал, что дождь нисхо-

7 3 Зуннар здесь символ кафира — неверия. Нури хочет сказать: говоря пропо-
ведь, ты впадаешь в самовозвеличение и придаешь реальное значение чему-то иному,
•помимо единой реальной сущности. А это и есть ширк — многобожие.

8 0 Т. е. успех во время сулука не зависит от стараний человека, это ниспослан-
ная ему милость. Тем не менее нельзя в расчете на это отказываться от всякой дея-
тельности. Вторая половина фразы — оговорка, вызванная опасением санкционировать
полный фатализм и вытекающий из него квиетизм. Опасность эгу сознавали многие из
ранних шейхов, но, как показывает история дервишизма, предотвратить ее они все
же не смогли.

5 1 Пример соединения фирасат и касб-и халал.
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дит с неба по их молитве и растения вырастают из земли по их мо-
литве и все твари на земле держатся их молитвой; какая в этом
мудрость?» Намуои ответил: «Это были люди, которые за всю свою
жизнь были непокорны перед богом, да прославится мощь его, один
раз ( П б ) . Это укрепилось в их сердце—-по этой (причине они не шли:
вперед, дабы от низости их проступка люди не лишились чего-либо».

Ахмад [ион] Харб послал Бу йазиду молитвенный коврик и ска-
зал: «Когда ночью будешь творить молитву, клади его под ноги».
Бу Йазид отослал назад, говоря: «Пришли мне подушку, в которой
было бы отречение от обоих миров, дабы я положил ее под голову к
уснул».

'Али-дихкан сказал: «Человек из-за одной неправедной мысли, ко-
торая .-ему 'приходит <в голову, отпадает от бога Ή а два года пути».

Бу Йазид сказал: «Бог оказывал мне милости, пока я не дошел до
такого места, где показался купол ;и показалась дверь в него. Я ходил
вокруг него, но В дверь войти не мог. Никого не было, кто вносил бы
туда что-либо или выносил. Чем я ни открывал эту дверь, не было
возможности. Появился сладостный зикр. Я взял в горло этот сла-
достный зикр, ту дверь открыли. А всякий, кому эту дверь открывают
и позволяют войти, -как много вещей он там может увидеть!»

Бу Йазид однажды сказал: «Сделай меня в день Воскресения пле-
ненным между приказом твоим и тварью твоей. Отчет их с меня тре-
буй, они слабы, силы у них нет».

Бу Йазид сказал: «О человек, возьмут тебя за руку и заговорят:
„Ты добрый муж../' Не поддавайся! Ибо это подобно тому, как [гиена
сидит в] норе, говорят: „Ее там нет". Гиена про себя говорит: „Долж-
но быть, меня не видят Ή не знают, что я здесь" (12 а). Потом вдруг
замечает, что ей накинули на тело веревку и вытаскивают из норы».

Ахмад-служитель сказал: «Некий человек попрекнул великого·
мужа. Я пришел и сказал тому великому мужу: „Да обратит его бог
в камень!'4 Великий муж ответил: „Зачем ты желаешь правоверному
[обращения] в камень? Бели бы ты мне не сказал [это], с ним что-ни-
будь случилось бы, но раз ты мне оказал, я считаю для себя обяза-
тельным молиться за него до дня Воскресения"».

Хатим-и Асамм говорил: «Однажды я собирался вознести к богу
мольбу. Когда ВЗГЛЯНУЛ —сердце с языком не было заодно. Сказали:
„Когда станешь [нз Арафате], врата неба по милосердию бога откро-
ются, всякое желание, которое выскажешь, будет осуществлено". Тот
год пошел я в хаджж и стал [на 'Арафате]. Когда я собрался вознести
мольбу, сердце с языком <не было заодно. Я не вознес мольбы и вер-
нулся назад. Сказали: „Когда пойдешь в поход против -н-еверных и
станешь на ноле битвы в рядах правоверных, врата неба по милосер-
дию откроются, и все, о чем попросишь, будет исполнено". Тот год уда-
рил я -в барабан и пошел в поход против неверных и стал в первом
ряду. Когда я хотел вознести мольбу, увидел, что сердце не заодно с
языком. Я не вознес мольбы и вернулся. Сказали: „Если совершишь
полное очищение и пойдешь в темную комнату и совершишь два рак?ата
намаза и попросишь, твоя просьба будет исполнена". Я сделал
это, хотел попросить, сердце с языком не было заодно; ;и я не попросил-
Увидел я, что сердце бежало и язык осквернен. Я тогда крикнул на
душу (12б), говоря: „Если раздастся окрик: Ό Хатим, согласуй серд-
це с языком, чтобы просьба твоя была выполнена', — что будешь де-
лать?"»

'Абдаллах ибн Васи1 говорил: «Как-то ночью пришел к нам Абу
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Исхак Харави. Отца моего не было дома. Я принес войлок, чтобы он
подостлал его под себя. Он сказал: „Сынок, принес ты войлок..." и
прибавил: „Вчера всю ночь гурии делали мне ложе из своих к о с . О
сколь многие мне завидовали!"»

Однажды Иблис сказал Ною, молитвы Аллаха да будут над ним:
«О Ной, спроси меня о чем-нибудь!» Ной ответил: «Это было бы позо-
ром». Последовал приказ: «Слушай, что он скажет! Он не сможет пре-
дать тебя». Сказал он: «О Ной, у тебя есть на меня право». Ной
спросил: «Какое?»—Ответил: «Я был в мучениях, как бы люди не при-
няли ислама, ты же 'помолился, чтобы ода отопибли неверными, и серд-
це мое успокоилось». Хотя Ной произнес такую молитву в то время,
когда бог уведомил его, что более никто не уверует, «о от этих слов
Иблиса опечалился. [Тот] сказал: «О Ной, не завидуй тому, что я сде-
лал, ты видел мое положение. Не будь алчным, ибо Адам проявил
алчность, а ты слыхал, какую беду он испытал. Скупым и заносчивым
не будь, ибо господь сотворил весьма !прекраеный дворец и сказал:
,Запретен он для скупых и заносчивых"».

Бу 'Али Рудбари спросил муридов: «Сотворили ли вы хоть какое-
нибудь благо?» Один ответил: «Я сегодня ночью сидел, пришел нищий
к двери дома моего и попросил что-нибудь. Я вышел за дверь, обнял
его,, ввел в дом, надел на него свои одежды, усадил его на скамью
(13а) и отдал ему все имущество свое, развелся с женой, чтобы пооле
'идда он женился ![на ней]. Теперь π облекся в рубище и сижу пред то-
бой на двух коленях». Бу 'Али ничего не сказал. Другой молвил: «Я
однажды проходил мимо ворот султана. Кого-то схватили и хотели
отрубить ему руку. Я пожертвовал своей рукой, и вот она отрублена!»
Потом спросили у Бу ?Али, кто из двух более совершенен. Он ответил:
«То, что вы сделали, вы сделали для двух определенных личностей.
Правоверный — как солнце и лунный свет, надо, чтобы польза от не-
го доставалась всем».

Б у Й а з и д сказал: «Добрый раб — тот, у кого обе руки правые»,
то есть, то, что он делает обеими руками — добро, так что записывают
ангелы правой руки, и нет ничего, что могли бы записать ангелы ле-
вой руки».

Сказал он: «К бедуину пришел .гость. У того был кусок сыру. Он
принес [сыр] гостю. Гость не насытился. [Бедуин] вошел в шатер и ска-
зал жене: ,,Убьем козочку". Та ответила: „Мы [с чем] останемся? Ведь
кроме этого у нас ничего нет?" Бедуин сказал: „Лучше, чтобы мы
умерли с голоду, нежели чтобы наш гость остался голодным". Убили
козу и подали гостю. Когда пришло время уходить, гость сказал слуге:
„Отдай ему то, -что у тебя в руках". Тот сказал: „Это много. Он рас-
щедрился только на одну козу". Гость ответил: „Он от всего [отказал-
ся]8 2, мы — от часта, он великодушнее83 нас"».

Некий старец сказал: «Пока я не слышал от пятнадцати чело-век
[приказа] „увещевай людей", я не говорил речей. Восемь из них были
люди (13б), а семь — нет». Потом шейх, да возрадуется ему Аллах,
сказал: «Он обогнал меня. Было только десять таких84, которые ека-

8 2 Р у к о п и с ь испорчена, но смысл всей ф р а з ы не допускает сомнения в том, что
здесь д о л ж е н стоять какой-то глагол в этом роде.

8 3 c~J {jtt.i (S3 с**о —такого выражения мне встречать не приходилось.
Очевидно, смысл его таков: «рука его открыта более широко, дает больше», т. е. он
великодушнее.

8 4 В с е э т о место с и л ь н о и с п о р ч е н о и почти не ч и т а е т с я . С м ы с л б о л е е или м е н е е
ясен, но в чтении уверенности быть не может, в особенности в обороте -AJL о ^ j .
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зали мне: „Увещевай людей". Об одном из них я вам расскажу. Од-
нажды я -сидел в мечети. Некто вошел в дверь и возбудил во мие
радость. Когда он хотел уйти, он сказал мне: „Увещевай этих людей!"
Мне'«пришла [мысль] в сердце, что если разобьется корабль, какой же
убыток морю от этого?—Он обернулся назад и сказал: „Где бывает
увещевание людей?" И эта личность был не человек».

Увайс Караки, когда брал что-нибудь в руку, говорил: «Господи,
не сделали это предлогом для моей веры!»

Бу Иазид сказал: «О подобный лицемеру85, предположим, что все
приведешь в порядок наукой, а со -склонностью сердца что сделаешь?
Пока не приведешь в порядок свои отношения к господу, гае будет тебе
пользы!»

Бу Йазид, да помилует его Аллах, сказал: «Я крикнул на тело,.
говоря: „Нет и нет, вместилище всякого зла! Женщина очищается в
одни сутки, в крайнем случае в пятнадцать суток, -постановления уче-
ных большего ,не требуют! О грязное тело, тридцать лет прошло, и ты
не очистилось, а завтра тебе придется чистым предстать перед чис-
тым!"»

Абу йазид, да помилует его Аллах, сказал: «Когда в сердце при-
ходит печаль, считай это удачей, ибо мужи благодаря печали дости-
гают чего-либо».

Шейх Абу-л-?Аббас Кассаб, да помилует его Аллах, сказал: «Ког-
да бог, да прославится мощь его, хочет оказать милость рабу -и хочет
доставить его на стоянку добрых рабов> он вынимает из его сердца
все, кроме бота. Раб становится подобным смятенному, ибо капитал
его он у него отнял (14а). Несколько дней он пребывает в этом смяте-
нии, тогда внутри его появляется просьба: „О боже! Мне тебя надо!"
Эти слова: „О боже! Мне тебя -надо!"—'Доказательство.того, что бог,
да (прославится мощь его, говорит: „О раб, ты —мой!" Когда бог, да
прославится мощь его, говорит: „О раб, ты — мой!", у раба внутри по-
является просьба, и он говорит: „Мне тебя надо!" Любовь бота, да
прославится мощь его, привела его к тому, что он возлюбил бога, да
прославится мощь его».

Некий великий >муж пришел к Бу Й аз иду на поклон. Уходя, он
сказал одному из муридов шейхам «Это посещение я сравниваю с обы-
чаем „хадджа (покорности"». Другой раз он пришел на поклон и ска-
зал тому муриду: «Ты передал эти слова ходже или нет?» — Ответил:
«Нет». Он одобрил, говоря: «Эти слова мои были ошибкой, ибо для
обычая хадджа • можно найти сравнение, а созерцание „друга божьего"
ни с чем сравнивать нельзя. Колда бот, да прославится мощь его, из-
берет раба, он начертит знание на членах тела его и отнимет у него
один за другим все члены, и [тогда] желание бога появляется в его
сердце, так что раб перестает существовать. Когда появляется небы-
тие, бытие бога выявляется в его сердце. Он смотрит на тварей и ви-
дит, что они словно шар под чауганом предопределения, и исполняется
милосердия к ним и отделяется [от них]».

Для Бу йазида покупали пшеницу. Он спросил: «У кого купи-
ли?»— Ответили: «У неверного». — Сказал: «Отдайте назад, ибо эта
пшеница принадлежит тому, кто не знает бога».

8 5 Текст совершенно ясно дает <tijf 1̂ ». Никакое другое объяснение этого обо-
рота, кроме сочетания арабского слова £-\j** с персидским ^у , здесь не подходит по
смыслу, хотя не могу не признать, что сочетание это очень необычно. Если вспомнить,,
что внимание первых захидов было обращено главным образом на обличение лицеме-
ров, то такое толкование может все же показаться приемлемым.
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Некто пришел к Бу йазиду (14б) с четками в руках, он сказал:
«Возьми две пары: на одной считай добро, <на другой зло!»

У Фудайла ибн 'Ийада родился ребенок. [Он был столь беден, что
ье было у него ничего]86, во что можно было бы завернуть этого ребен-
ка. [Хотели] попросить у соседей, но шел дождь и было трудно попро-
сить соседей. [Фудайл] сказал [обращаясь к богу]: «Ты оказываешь
[своим] друзьям излишний почет!»

Великий муж сказал: «Для меня было бы легче, чтобы тридцать
лет шпенек двери вращался в моем ухе, чем не знать, что сделает со-
мной бог».

Шибли, да помилует его Аллах, сказал: «Я хочу не хотеть». Шейх
Абу-л-Хасан Харакани сказал: «Но этого он все-таки хотел\»

Зу-н-Нун Миср>и сказал: «Если хочешь, чтобы сердце твое смягчи-
лось, чаще постись, а если не смягчится, чаще молись, а если не смяг-
чится, проси подаяния, а если и тогда не смягчится, оказывай ласку
сиротам».

Глава десятая. Жизнеописание шейха Абу-л-Хасана
Харакани, да помилует его Аллах

В детстве родители давали ему хлеб и посылали в степь, чтобы он
пас скот. Он уходил в степь Ή ПОСТИЛСЯ Ή хлеб отдавал в виде подая-
ния. Вечером ΟΉ возвращался и разговлялся, и никто об этом ничего не
знал. Когда он подрос, ему дали пару волов и Семена. Как-то раз он
разбросал семена и боронил. Начали призывать к молитве, шейх по-
шел на молитву, а волов оставил стоять. Когда возгласили «салам» -на-
маза, увидели, что волы [без него] ходили и обрабатывали поле. Он
низко склонил голову и сказал: «Боже, так я слыхал, что всякого, кого
ты возлюбишь, ты сокрываешь (15а) от людей!»

Дядя Бу-л-*Аббас1ан был великий муж, и шейх в юности (посещал
его. Когда подошло время кончины дяди, шейх сказал одному из мури-
дов: «Ради сердца моего, -прими на одну неделю обязанность обмыва-
теля трупов». В течение [той] недели дядя скончался. Обмыватель
уложил его ;на доску, хотел обмыть, дядя сам встал и совершил омове-
ние. Обмыватель лишился чувств, а дядя сказал: «Если кому-нибудь
расскажешь, буду враждовать с тобой!» Цель [рассказа] — то, что дядя,
узнав о положении шейха, сказал ему: «О Абу-л-Хасан, пойдем оба на
эту гору и поселимся там, поручив себя богу87, [посмотрим], кто у *нас
выйдет живым». Пошли и сели у подножия торы на берегу ручья, кото-
рый мы называем Вандар (?) 8^. Люди ходят [теперь] туда на поклон,
ибо это было место их служения. Через неделю дядя (проголодался и
сказал: «О. шейх, откуда у тебя пища?» Шейх вынул руку [из рукава].

86 Это место настолько сильно испорчено, что прочитать его не удается. Смысл
восстановлен по аналогии с рассказом о рождении Раби'и (см.: Тазкират ал-аулийа',
изд. Никольсона, т. I, стр. 60), ибо, по-видимому, эта черта перенесена из одной био-
графии в другую.

ji —т. e. не беря с собой никаких запасов и не принимая никаких мер
к добыванию, пропитания, в расчете на то, что бог пошлет то, что следует. Значение
термина таваккул более сложно и объемно, но здесь не место его рассматривать.

В изложенном здесь смысле чаще всего встречается выражение: ζ
«совершать хадж, не имея средств и уповая на милость бога».

8 8 В оригинале точек нет, чтение предположительно.
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набрал песку, и камней, и земли и -сжал в кулаке, масло показалось из
его пальцев, и он дал дяде. Дядя съел его и 'Сказал: «Никогда Ή e ел
пищи, сладостней этой». [Потом] дядя сказал: «Возьми меня в мури-
ды». Ответил: «Давай оба 'Предадимся «служению, ибо кто будет при-
тязать на это, забудет бога».—Дядя сказал: «Давай, возьмемся за ру-
ки и прыгнем выше этого дерева». Ответил: «Давай, 'прыгаем через
оба мира».

Шейх Абу-л-Хасан однажды пошел ;на тору, чтобы принести топ-
лива. Толпа нуждающихся (15б) отправилась к нему на поклон из Хо-
расана. Когда пришли на край деревни, попался им навстречу старец.
Они спросили, где келья шейха. Он сказал: «Какого шейха?» Ответили:
«Абу-л-Хасана». Воскликнул: «О мусульмане, труд ваш пропал на-
прасно. Жаль [мне] вашего Бремени! Он — жалкий человек, притворя-
ется великим, возвращайтесь назад, ибо дело его неосновательно». Они
крайне опечалились и хотели возвратиться, но среди них был Бу 'Али
ибн Сина, он сказал: «Раз мы пришли, не уйдем, не повидав его». При-
шли к двери его кельи, жена из-за занавески подала голос: «Его дома
нет, пошел в степь. И жаль мне, что вы совершили это путешествие,
если вы пришли ради него». Спросили: «А ты ему кем приходишь-
ся?»— Ответила: «Женой». Спросили: «Что он за человек?» — Ответи-
ла: «Алчный, честолюбивый». Сказали: «Повернем назад, ибо его жена
его должна знать хорошо». Бу гАли ибн Оииа сказал: «Пока его не
повидаем, не повернем назад». Попросили показать дорогу в степь.
Увидели человека, который шел, погрузив на какое-то 'животное топли-
во. Подойдя поближе, увидели, что это лев. Шейх сказал: «Мир над
вами, по'ка Абу-л-Хасан не понесет бремени людей, лев не будет слу-
жить ему вьючным животным». Когда {шейх] пришел к двери кельи
тог лев повернул назад.

Слыхал я от одного из живших при шейхе лиц: «Я видал льва, ко-
торый иногда приходил по ночам и бродил вокруг, и стонал, и выражал
смирение».

Как-то раз несколько суфиев вознамерилось совершить поклоне-
ние. С ними ©месте пошел христианин, схожий с суфиями и скрывав-
ший свое положение. Когда пришли в Мейхене к дверям ханаки шейха
Абу Са'ида ибн Абу-л-Хайра, да освятит Аллах дух его, Бу Сагид, по
проницательности, постиг это (16а) и подал голос: «Что общего между
мной и врагами?» Эти словца произвели на них впечатление, они 'повер-
нули назад и не вошли ,в ханаку. Когда пришли в Харакан, шейх [Абу-
л-Хасан] встал и начал прислуживать им собственными руками, а к
тому христианину был особенно ласков. Однажды он сказал: «Вам
надо пойти в баню». Путники обрадовались, а христианин опечалился
Ά подумал: «Куда же я положу этот зуннар?» Пока он обдумывал это,
шейх потихоньку шепчет ему на ухо: «Мне дай, ибо слуги должны
быть верными». Когда возвратились из бани, шейх .вернул ему зуннар.
Тот хотел тайно повязать его, но зуннар порвался. Христианин заду-
мался, и от этого события «вращатель сердец» повернул его сердце.
Из уст шейха раздался такой аят: «И бот наш и 'бог ваш—един, нет
божества, кроме него, разве вы не препоручаете себя ему?» Христиа-
нин вскричал и сказал: «Исповедую, что нет 'божества, кроме Аллаха,
и исповедую, что Мухаммад—раб его и посланник его!» И многие из
его племени приняли ислам.

Бу Са'ид ибн Абу-л-Хайр, да освятит Аллах славный дух его, воз-
намерился совершить путешествие в Хиджаз и поехал через Харакан.
Когда он приблизился, шейх Абу-л-Хаоан, да помилует его Аллах,
проявил проницательность и послал ему навстречу своего сына Ахма-
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да и нескольких муридов. Когда Бу Са'ид увидел [их] издали, он сошел
с коня и, спешившись, зарыдал. Сказали: «Ведь он же '(т. е. Ахмад —
Е. Б.) не [сам] ходжа!» Он ответил: «Разве он не с его улицы?» Когда
вошли (а в ханаке есть комната, которую мы называем комнатой шей-
ха), шейх приказал: «Все молитвенные коврики снеси в одну эту ком-
кату» (16б). Слуга ответил: «Эта толпа в семьдесят человек, а в той
комнате больше двадцати человек не уместится». Шейх обошел эту
комнату кругом и сказал слуге: «Теперь разложи коврики спутников
[Бу Са^ида]». В той комнате разостлали семьдесят ковриков, и все там
сели. Шейх пошел в «свою келью и сказал жене: «Разве ты не знаешь,
какие дорогие гости прибыли? А во всем доме, как я знаю, всего-на-
всего только три мана ячменной муки». Он приказал, чтобы испекли
лепешки. Жена заготовила тесто, шейху и гостям что-то сказала, а
шейх любезно беседовал с ними. Наконец, лепешки 'были спечены, ра-
зостлали скатерти, и хлеб был на хорошей закваске. Шейх сказал:
«Сунь руку под салфетку и вынимай хлеб, но только не снимай по-
крышки». Когда поставили (приборы для семидесяти человек, то жена
сказала: «Лепешек столько не было». Сняла покрышку, лепешек было
столько же, сколько сначала положили. Шейх сказал слуге: «Слуга
предал, если б ты не снял, до дня Воскресения мертвых у моих гостей
был бы хлеб и никогда не пришел бы к концу».

Когда кончили есть, Бу Са'ид сказал: «Будет ли разрешение, что-
бы чтецы пропели несколько стихов?» Шейх |[Абу-л-Хасан] ответил:
<О Бу Са'ид, у меня нет для этого сил и не было, но в согласии [с то-
бой] это будет хорошо».

У шейха 'был 'мурид по имени Абу Бакр-и Джаджарм. Когда
[чтецы] начали, пение и зикр |[так] подействовали на него, [что] артерия
на его виске надулась, лопнула и потекла кровь. Бу Са'ид поднял го-
лову и встал...89 Бу Са'ид поцеловал руку шейха [Абу-л-Хасана], шейх
три раза (21а) »взмахнул рукой...90 Бу Са'ид подхватил шейха, и они
сели. Потом Бу Са'ид сказал: «Клянусь величием великого! Небо и
земля вместе с шейхом пустились в пляс».— И говорят, что в течение
нескольких дней младенцы в колыбелях не брали груди матери. По-
том шейх сказал: «О Бу Са'ид, тому дозволено пение, кто, когда топ-
нет ногой по земле, увидит ее разверстой до самых недр, а вверх ви-
дит до самого престола». Потом шейх Абу Са'ид сказал: «Надо мне
посоветоваться с тобой. Я еду в благодатное путешествие и эту толпу
беру с собой». — Ответил: «О. Бу Са'ид, отсюда же возвращайся на-
зад». Бу Са'ид послушался, но муриды [его] не послушались. Бу Са'ид
в согласии с шейхом сказал: «Да, для вас в Дамгане есть пропита-
ние». Когда [ОНИ все] поехали, достигли Дамгана, но дорога в Ирак
была закрыта. Сорок суток оставались в Да-мгане. Однажды Бу Са'ид
сказал слуге: «Где бы ты ни нашел верховое животное, бери, нам надо
ехать». Нашли верховых животных около Бистама. Когда подъехали
к Харакану, сбились с пути. Сутки кружили поблизости. Бу Са'ид ска-
зал: «Знаете, что это за состояние?» Ответили: «Шейх [лучше] зна-
ет».— Сказал: «Харакани велит нам просить прощения». Когда пришли
к шейху |[Абу-л-Хасану], он сказал: «О Абу Са'ид, та земля восстенала
к богу: доставь ко мне друзей своих! Молитву ее услышали. О Абу
Са'ид, отчего ты не таков, чтобы Ка'ба [сама] пришла к тебе?» Отве-
тил: «Этот сан принадлежит тебе, сегодня ночью сядь с нами в мечети,
чтобы увидеть Ка'бу». Посреди ночи шейх [Абу-л-Хасан] сказал:

8 9 По-видимому, пропуск.
9 0 Пропуск, вероятно, целого листа.
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«О Абу Са'ид, гляди!» Абу Са'ид увидел Ка-ебу, «которая совершала
таваф над головами обоих шейхов. Абу-л-Хасан сказал: «Прибегаю к
Аллаху!» Бу Са'ид взялся за дверное кольцо и сказал -свое желание.

Махмуд ибн Сабуктегин остановился возле деревни Харакан. По-
слал кого-то: «Скажите этому отшельнику — султан Газны пришел к
тебе на поклон, ты тоже выходи из кельи! А если будет раздумывать,
прочитайте стих (21 б): „Повинуйтесь пророку и тем, кто имеет над
вами власть!"» Шейх ответил: «Скажи Махмуду, Бу-л-Хасан занят
приказом „повинуйтесь Аллаху", тобой заняться не может». Эти слова
произвели на Махмуда впечатление. Он встал и пришел -к дверям.
Двери не открывали. Махмуд приказал, чтобы слуг одели в платье
девушек, царское платье надели на Айаса, а сам вместо Айаса взял
оружие. Когда вошли к шейху, он взял руку Махмуда и сказал: «Бог
тебя поставил вперед, зачем же ты стоишь позади?» Махмуд сказал:
«Дай мне совет». Ответил: «Это не подобает [истинному] служению —
мужи в одежде женщин. Прибегаем к Аллаху от гнева Аллаха!» Мах-
муд сказал: «Дай мне завет». Ответил: «О Махмуд, четыре вещи охра-
няй: осторожность, молитву в собрании, щедрость и сострадание
к людям». Потом [Махмуд] сказал: «Помолись за меня». Сказал:
«Я во всех пяти молитвах молюсь за тебя».— Спросил: «Как же ты гово-
ришь?»— Ответил: «Говорю: господи, прости правоверных, мужчин и
женщин».— Он сказал: «Я хочу особой молитвы». [Шейх] ответил:
«О Махмуд, конец твой да будет благим». Махмуд положил перед шей-
хом -кошелек. Шейх приказал, чтобы принесли ячменную лепешку и
кружку абкаме и дал кусок Махмуду. Кусок был настолько жестким,
что застрял у него в горле, Шейх сказал: «О Махмуд, ты ячменного
хлеба и абкаме не пробовал и не можешь есть, я тоже таких денег не
имел и не моту иметь. Как сегодня ячменный хлеб застревает у тебя
з горле, так в день Воокресения мертвых твои деньги застрянут у ме-
ня в горле. Возьми [их назад], ибо я дал [всему] этому окончательный
развод, назад вернуться не »могу».—-Махмуд сказал: «Или прими от
нас что-нибудь, или дай нам что-нибудь на память». Шейх дал Мах-
муду свою рубашку. Махмуд двинулся в поход на Сомнат. Увидев,
что у врагов большое количество {войска], он дал обет: если мне вы-
падет победа, я всю добычу раздам в »виде милостыни. Случайно вой-
ско ислама потерпело поражение (22а) и натиск [врага] был направ-
лен на центр. [Махмуд] тотчас же склонил лицо к земле и сказал:
«В честь хырки этого возвеличенного тобой, возвеличь войско ислама
победой». Тотчас же загремел гром, сверкнула молния и войско невер-
ных окутал мрак. Неверные стали поднимать друг на друга мечи и
убивать, и все рассеялись, и войско ислама одержало победу. Махмуд
занял все города и крепости, и была взята 'большая добыча. В ту ночь
Махмуд увидел во сне шейха, -который говорил: «О Махмуд, если ты
прибег к заступничеству моей хырки, зачем ты не потребовал всей
Индии и Рума?».

Передают, что шейх ал-ислама 'Абдаллаха Ансари заключили в
узы и повезли в Балх. Он говорил: «По дороге в Балх я размышлял
о том, из-за какой невежливости я попал в беду. Вспомнилось мне,
что однажды я задел пальцем ноги за молитвенный коврик шейха Абу-
л-Хасана Харакани и не попросил извинения за это. [Тогда] я попросил
извинения за это. Дошла до меня весть, что жители Балха запасли на
крышах камни, чтобы побить меня камнями...» Когда прибыл он к
цитадели города, пришел ка'кой-то человек и развязал шейх ал-исла-
му руки и пришел еще некто, так что он был освобожден. Гонцы при-
шли в смятение. А было это так, что Низам ал-мулк увидел во сне
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ходжу Jby-л*] Хасана, [который сказал ему]: «Он извинился, подари
его мне»91.

У шейха был мурид, который однажды сказал шейху: «Ходжа5.
если я умру, а ты будешь жив, приди к моему смертному одру».
Шейх ответил: «Если я отойду и пройдет тридцать лет, [вое же] когда
ты достигнешь врат смерти, я приду». Случилось так, что шейх ско<н-
чался, а через тридцать лет пришло время отойти и муриду. Толпа
мурздов сидела вокруг и скорбела. Вдруг комната озарилась светом.
Он крикнул на мур'идоб, говоря: «Замолчите, ибо шейх пришел, <и дел»
мое облегчилось!»

Шейх Абу 'Абдаллах (22б) с несколькими мурадами пришел на
поклон к шейху Абу-л-Хаса-ну. Догда приблизились, спутники сказали:
«Захотелось нам горячей халвы». Шейх Абу 'Абдаллах сказал: «Я спро-
шу его о значении [стиха] ,,Милосердный утвердился на троне"».
Шейх вошел в ханаку :. сказал служителю: «Приготовь горячей хал-
вы!» В тот миг, когда шейх Абу 'Абдаллах лодошел, 'вывели горячей
халвы и положили перед ним. Шейх Абу-л-Хасан взял лусок халвы,
положил в рот шейху Абу 'Абдаллаху и сказал: «Значение [стиха]
,,Милосердный утвердился 'на тройне" знает [только] бог».

Потом шейх Абу "Абдаллах говорил: «Полдня я беседовал с Ха-
ракани, и это все досталось мне от благодати его, если бы это был
целый день, какие выгоды я извлек бы!»

Шейх Абу-л-Хасан вначале двенадцать лет, а некоторые гово-
рят—восемнадцать лет, постоянно совершал молитву с О'бщжюй, а
потом направлялся к гробнице «Султана познавших»9'2, поклонялся
ему, а оттуда шел назад, так что утреннюю молитву выполнял в своей
ханаке, и проходил три фарсанга. После этого времени из гробницы
Абу Йазида раздался голос: «Настало время, чтобы ты 'повел оседлый
образ жизрш!» Он сказал: «О шейх, позаботься о моем деле, ибо я
человек неграмотный, шариата не знаю и Коран не изучал». Раздался
голос: «То, что было у нас и было дано нам, все было от твоей бла-
годати». Сказал: «О шейх, ты жил за двести с лишком лет до меня».
Ответил: «Однажды я проходил через Харакан ш увидел свет, кото-
рый поднимался и доходил до туч на небе. В течение тридцати лет я
не мог добиться осуществления одного желания. Подал голос небес-
ный вестник: ,,Проси заступничества у этого света, чтобы желание
твое исполнилось". Я спросил: „Чей это свет?" Сказал: ,,Свет правед-
ности раба из [числа] приближенных рабов. Имя его —'Али, кунья —
Абу-л-Хасан". Я испросил желаемое, и то, чего я желал, осуществи-
лось. Потом раздался голос (23 а): ,,О Абу-л-Хасан, скажи — прибегаю
к Аллаху!"—Абу-л-Хасан говорил: ,,Когда я пришел в ханаку, я про-
читал весь Коран до конца"»93.

Θϊ Этот рассказ опубликован в статье «Послание 'Абдаллаха Ансари везиру»,---
ИАН, 1926, стр. 1148 < в наст, томе стр„ 307. — Ред.у

9 2 Султан ал-'арифин— обычный эпитет Абу Йазида Вистами.
93 Эта легенда—-характерный образец того, как в дервишеской среде при созда-

нии силсиле обходят хронологические затруднения. Стремление привести своего шей-
ха в связь с одним из наиболее известных шейхов прошлого всегда чрезвычайно
велико у суфиев. Таким образом, возникает своеобразное явление «посмертного му-
ридизма», встречающееся в биографиях дервишей довольно часто. В силсиле Накш-
банди, где этот прием часто применялся, такие шейхи назывались принадлежащими
к мазхаб-и Увайси (по имени Увайса Карани). Ср., Рисале-йи кудсиййа, стр. 58:
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Ахмад Харам (?), служитель, сказал: «Шейх Абу-л-Хасан сказав:
„Сегодня сорок лет, как господь, да прославится мощь его, не видит
в сердце моем ничего, кроме поминания его, ибо в сердце моем, кро-
ме 'поминания его, бывают только преходящие мысли, а царствует в
сердце моем поминание истины. Сорок лет душа моя просит напоить ее
кислым молоком, а я до настоящего мига и студеной воды не давал ей.
Откуда же это, увы, увы!" Потом он обернулся ко мне и сказал:
„О благородный, вот это — *в созерцании', а э т о — ' в общении', а это —
^достигли ИСТИНЫ'!". ПОТОМ ОН сказал: „Знаешь ли ты, в чем погибель
людей?'1 — Я ответил: „Шейх лучше знает". — Он сказал: „В удовлет-
ворении желаний своей души и покорности ей в похотях и откладыва-
нии благих дел на 'когда-нибудь' и 'как-нибудь' и "вот тогда' и 'может
быть'"».

Когда Бу Са"ид прибыл в Харакан, жена шейха Абу-л-Хасана
выслала сына, чтобы шейх Абу Са*ид погладил его по голове. Бу Са'ид
сказал: «Где есть шейх Абу-л-Хасан, во мне нужды нет!» Затем запла-
кал и [сказал]: «Ты тоже, о шейх, погладь меня по голове». —• Потом
шейх сказал: «О Бу Са'ид, скажи слово».— Ответил: «Неприлично в
этом присутствии выказывать красноречие». — Спросил: «О Бу Са'ид,
есть в вашей местности обычай показывать невесту?» — Ответил:
«Есть». Сказал: «В том собрании среди зрителей может быть кто-ни-
будь [такой красоты], что, если он откроет лицо, невеста устыдится».
Тогда Бу Са'ид начал речь.

Говорят, что жена шейха [Абу-л-Хасаиа] постоянно враждовала с
ним. Шейх Бу Сайид посреди речи обратился к служителю и сказал:
«Скажи жене шейха — .настало время, чтобы ты более не враждова-
ла».— Говорят, что после этого она уже никогда более не враждовала
{с ним].

Один из муридов f(236) долгое время просил: «О шейх, дай мие
дозволение пойти на гору Лубнан и в мечеть Шунизиййа в Багдаде и
поклониться „полюсу мира"». Он получил дозволение, прибыл на гору
Лубнан и увидел, что сидит сборище, обратившись лицом к Кибле, а
перед ними стоит гроб, в котором человек. Я, [рассказывал потом мурид,]
спросил: «Отчего вы не творите молитвы?» Кто-то ответил: «Ждем ,,по-
люса мира", который—наш имам ш приходит на все пять молитв».
Пока мы вели такие речи, я увидел шейха, который (подходил в том са-
мом облике, как он ходит в Харакане. Он подошел и начал молитву.
Я потерял сознание, а когда пришел в себя, увидел свежую могилу, и
никого уже не оставалось. Когда подошло время положенной молитвы,
со всех сторон начали сходиться к этому месту. Я спросил: «Как имя
вашего имама?» Ответили: «Абу-л-Хасан Харакани». Я рассказал им
свою историю, чтобы они заступились за меня, и он 'простил меня и
снова отвел на мое 'Прежнее место. Когда начали молитву, я опять уви-
дел шейха, стоявшего впереди и 'молившегося, и потерял сознание.
Придя в себя, я увидел себя на перекрестке в Рее. Я пустился в путь в
Харакан. Когда я вошел в дверь ханаки, ходжа сказал: «Все то, что ты
видел в пустыне, о том в обитаемых местах не рассказывай, ибо я про-
оил у бота моего, чтобы он сокрыл меня в обоих мирах, и никто меня
не видел, только Абу Йазид, да и то немного».

Шейх Хайр-и Абу-л Каеиман сказал: «Я ходил на поклон в Сирию,
когда пришел в Багдад, спросили: „Ты видал Гулами Мийадани и по-
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клонился ему? Он — „полюс мира" и [одни] 'из учеников Шибли, да
помилует его Аллах". Я возвратился назад и пошел искать его, [Про-
шел] четыреста фарсантов и в одной деревне Сирии нашел его. В толще
я не мог повидать его, однажды увидел на вышке и приветствовал его.
Он протянул руку и позвал по имени слугу. Слуга повязал ему чалму, и
тогда он -сказал: „И с тобой мир, откуда ты? (24а)<\ Я ответил: „Из Ха-
ракана". Он спросил: ,,Πο какому делу пришел?" Я ответил: „На по-
клон". Сказал: „Разве там нет мужа?" Я ответил: „Есть". Спросил:
„Кто?** Сказал: „Абу-л-Хасан Харакани, он — мой пир". Он спросил:
„Помнишь ли ты какое-нибудь изречение его, [если да, то] скажи".
Я сказал: „Он говорит: ночью ешь поменьше". Пир потерял сознание, а
лридя в себя, сказал: „О слуга, принеси чашку!" Тот 'принес, и у тшра
печень »начала выходить по кусочкам».

Относительно умерщвления плоти и соблюдения сунны с шейхом
обстояло так, что ночью он приходил, надевал на шею вериги, обле-
кался во «власяницу и 'налагал на ноги железные оковы. У него была
кожаная плеть, когда душа проявляла слабость, он смирял ее ею.

О с м е р т и ч у ж е с т р а н ц а . Шейх Абу-л-Хасан в молитве про-
сил: «Боже, не давай смерти чужестранцам в моей ханаке, ибо у Абу-
л-Хасана нет сил перенести смерть чужестранца. Поднимут крик, что
чужестранец скончался в ханаке Абу-л-Хасана».

О в к у ш е н ' и и д о з в о л е н н о г о . Был некий муж, мурид шейха
Абу-л-Хасана. Он [сам] имел несколько муридов и пришел к шейху, го-
воря: «У нас есть муриды, и они ъ то же время ваши муриды. Вот уже
долгое время таят они такое желание: они имеют овец и имущество их
„дозволенное" (халал), [хотелось бы им] оказать поддержку служите-
лю ханаки несколькими овцами». Шейх сказал: «Мне бог, да просла-
вится мощь его, сказал: „О нуждах твоих я забочусь, если шримешь
[от кого-либо другого], больше уже [у меня] не проси". Этот раз я со-
глашаюсь с тем условием, чтобы это было дозволенным». Шариф
собрал овец и повел. Когда шейха уведомили, он вышел -из ханаки и
махнул рукавом-—одни овцы вошли в ханаку, а другие побежали, так
что никто не смог ввести их в ханаку, и вернулись к хозяевам. Когда
произвели расследование, оказалось, что они не входили, так как...9 4

были.
Как-то ночью служанка делала кислое блюдо и положила туда

свеклу (24б ) из огорода, который шейх развел собственными руками.
А } шейха был такой обычай —он не ел, пока не совершит последнюю
молитву. Он говорил: «О боже, пока не закончу 'служение тебе, телу не
дам его доли». После ночной молитвы принесли пищу; шейх сказал:
«От этой пищи исходит мрак». На другой день пошли в агор-од и рас-
следовали дело. Вали насильно брал воду у людей, чтобы отвести на
свои овощи. Плотина огорода ходжи была открыта, через нее прошла
вода, и та свекла напилась этой воды.

Д е й с т в и е м о л и т в ы . Шейх послал куда-то сына. На него на-
пали разбойники и отняли у него все, что он имел из одежды и имуще-
ства» Сын вернулся ·κ шейху голым. Жена шейха пришла к нему, [гово-
ря]: «О пир, одного сына убили в мечети, этого ограбили, ни о том ты
не знал, ни об этом, а сам говоришь людям речи о земном и небесное
царстве». Шейх ответил: «О Умм [*Абд-] Аллах, не гневайся, сегодня
ночью пожитки принесут». Она сказала: «Это бредни, воры вещей назад
не приносят!» Когда люди легли спать, кто-то постучал в дверь к слуге,
говоря: «Мы принесли пожитки сына ходжи, кроме молитвенного ков-

0 4 Место испорчено.
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рика, его мы кому-то отдали. Мы спали, когда загорелся наш дом и
наше укрепление. От страха перед этим мы принесли поклажу». Слуга
вошел и известил шейха, говоря: «Молитвенный коврик не поднес-
ли».— Он сказал: «Да, я видел молитвенный коврик, как на нем совер-
шал молитву турецкий п<ир. Мне было стыдно [обидеть его], и я оставил
его ему».

Несколько муридов Абу Са'ида, да освятит Аллах дух его, задума-
ли про себя: когда мы войдем в ханаку, пусть шейх даст там черный
и'белый виноград. Когда они вошли к шейху,-ьи сказал: «Кто приходит
к пирам для испытания, поклон того не бывает принят. А у -пи-
ров (17а) скупости нет». Сунул руку в рукав и, [достав] горячего хлеба
и две кисти винограда, одну белую и одну черную, положил -перед ни-
ми. Пятьдесят человек наелись ими досыта.

Слыхал я также, что это было дело Абу ?-Али Сийаха, да освятит
Аллах славный дух его.

Закончена книга «Свет наук» в ночь понедельника четвертого
зу-л ка'да 698 г. рукой раба, надеющегося на милосердие господа его,
грешника, умоляющего о 'прощении прежних грехов его Махмуда ибн
"Али ибн Салма, да улучшит Аллах обстоятельство его и даст успех
в имуществе его. И слава Аллаху в начале н в конце, (внутренне и на-
ружно и молитва [да будет] над пророком его, избранником,-и семьей
его праведной и спутника-ми его доблестными.



ДВЕ ГАЗЕЛИ БАБА КУХИ ШИРАЗИ

Сообщенные ниже в тексте и переводе газели Баба Кух-и Шира-
зи 1 взяты из его дивана, текст и перевод которого в настоящее время
подготовлен к печати автором этой заметки. Материалом для издания
служили три единственные известные в Европе рукописи: 1) кодекс
Британского музея (В) 2, 2) рукопись Университетской библиотеки
№ Îİ44 (U) и 3) рукопись, принадлежавшая лично покойному
В. Â. Жуковскому (Z) 3.

Абу 'Абдаллах Али ибн Мухаммад Ширази, известный под про-
званием Ибн Бакуйа или (как его доныне называют в Персии) Баба
Кухи, — автор старейшего из дошедших до «ас в более или менее пол-
ном виде суфийских диванов,. В ранней молодости, влекомый жаждой
знания, он едет учиться у" знаменитого шейха Абу *Абдаллаха ибн Ха-
фифа (ум. 371/981-82), прозванного «великим шейхом», ученика главы
ортодоксальных богословов ал-Аш'ари4. Познав все тонкости орто-
доксального калама, он покидает учителя и пускается в стран-
ствия по мусульманскому Востоку, собирая предания о пророке и
выдающихся деятелях ислама5. Судьба приводит его в Нишапур, центр
•суфийского учения в X—XI .вв., где он сталкивается с такими выдаю-
щимися представителями суфизма", как ал-Кушайри, ас-Сулами и шейх
Абу Са'ид ибн Абу-л-Хайр6. Он становится на сторону умеренной пар-
тии суфиев (ал-Кушайри и ас-Сулами) и по смерти ас-Сулами
(ум. 412/1021-22) занимает место пира основанной последним в Ниша-
пуре обители (ханака) 7, Сколько времени он занимал этот пост, уста-
новить не удается, известно только, что за несколько лет до смерти он
переехал из Нишапура в Шираз и поселился там в уединении в горной
пещере; в этой пещере он 'провел остаток дней, там умер и там же был

1 Сведения о Баба Кухи дают: 1) Шираз-наме (Рук. Аз. муз., № 576 î < B 695>,
л. 716); 2) Хафт иклим (Рук. Аз. муз., № 603 вс < С 605>, л. 796; 3) Сафинат ал-
аулийа (Рук. Аз. муз., № (58 < С 521 >, л. Г685); 4) Хазинат ал-асфийа', II, стр. 229;
5) Фарс-наме (Тегер. лит., стр. 157); 6) Маджма* ал-фусаха', стр. 487; 7) Рийаз ал-
'арифин, с т р . 126; 8) Тара'ик, ал-хака'ик, т. I I , с т р . 22; 9) Наме йи данишваран, т. I I Ï ,
стр. 70; 10) Та'рих-и гузиде, т. 1—2; Iİ) Бустан изд. Плэтса, стр. 181; 12) Хаджи Ха-
лифа, т. I, стр. 187; 13) Джами, Нафахат ал-унс, стр. 352; 14) Rieu, Catalogue, Supple-
ment, p. î79a; 15) Жуковский, Тайны единения, стр. 106, 269; 16) Massignon. Quatre
textes, ρ ,15; 17) Amedroz, JRAS, 1912, p. 556, il089. < O подлинности дивана см. БС II
.№ 32, Ar9 59, стр. 481—482; Ср. также стр. 432—440 наст. изд. -— Ред.у *

2 Я пользовался фотографией, изготовленной в свое время по просьбе В. А. Жу-
ковского.

3 Подробное описание двух последних рукописей я даю в .предисловии к изда-
нию текста дивана. Шифром U * обозначены глоссы на полях рукописи U.

4 См.: Шираз-наме, Тарих-и гузиде.
5 См.: Хафт иклим, показания 'Абдаллаха Ансари.
6 См.: Жуковский, Тайны единения; Джами, Нафахат ал-унс,
7 См.: Джами, Нафахат ал-унс.
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погребен (ум. 442/1050-51) 8. Диван его показывает, что богословская
наука тех времен им была усвоена в совершенстве. Почти вся позд-
нейшая терминология у него уже встречается, и ввиду этого диван его
приобретает исключительное значение для исследования раннего су-
физма9. Помимо поэтического творчества, известны и научные труды
его, из которых отрывок одного — биография ал-Халладжа — издан
Л. Массиньоном 10, а два других — Ахбар ал-*арифини и Ахбар ал-га-
филин12 — пока не найдены.

I

(В: л. 136; U: 108; Z: 108)

Утка алчности моей околела и стала соловьями,
петух сладострастия моего стал райским соколом.
Я был в страхе перед вороном желания,
убил я ворона, и страх перешел в покой.
Я выщипал перья у павлина богатства и сана,
словно Иисус, душа мо«я поднялась на небо.
Знай, что четыре птицы — это четыре темперамента,
ибо в четырех тем-перам-ентах- выявляются элементы.
Из крови, флегмы, желчи и меланхолии
возникли зима, лето и .весна, и стала осень.
В не знающем (Сложенности духе их нет,
знает их сложенное, возникшее из праха.
Когда Кухи начисто омыл сердце от дхрироды тела,
он попал во всеобъемлющее безбрежное море.

II

(В: л. 154; U: 228; Z: 201)

8 См.: Шираз-наме; Та'рих-и гузиде и др. Захаби (см. Amedroz, ibid.) дает дату
смерти 428/1036-37 г., но это единственное исключение (Massignon, Quatre textes, p. 15)..

9 <Cp. БС II, № 32. — Ред.>
10 Massignon, Quatre textes, Бидайат хал ал-Халадж.
11 Хаджи Халифа, т. I.
12 Massignon, Quatre textes, p. 15.

ıs y* £ j j . H β İJU. ıs и * Jui ol j j UJlSjl jU- jJbM Л5".
1 6 U* £ï e l» . 17 В A * ^ J ^ j ^ ÔJ^L,. 18 U* V
19 BU* j
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Вчера из обители я пошел в винный потреб поутру,
чтобы иайти сведения и известия о трущобах.
У ворот обиталища магов я увидел юношей-магов :
один был, как солнце, другой — словно луна.
Искренне и чисто обнял он меня,
припал грудью « груди в чистоте среброгрудый.
Поцеловал в уста и поднес кубок,
молвил: «Нет у .нас в мире другого искусства, кроме этого!»
Выпил я несколько кубков того «чистого»25 вина,
увидел в душе следы луча свидания.
В единый миг раскрылись тайны предвечности и вечности,
из мира тайн открыли предо мной врата.
Взял он душу за ухо и дал другую чашу,
молвил: «Отличай меня от себя и всякого другого человека».
Сказал Кухи: «Я объединяю имена и атрибуты,
[я] — все, что ты видишь в мире, сухое и влажное, доброе и злое!»

Считаю полезным привести объяснение некоторых из встречаю-
щихся (в этой газели символов, за-имствованное из словаря Истила-
хат-и суфиййа, приписываемого ?Абд ар-Раззаку Кашани (Рук. Аз.
муз. Nov. 234 bis < С 1151> и Nov. 29<B 1 8 1 0 » .

(л. На)

(л. 66)

(л, 8а) <sy** J ÎSJJ-S

(там ж е ) J ^ J ^ 5 " ijjlj.^1 г-д?

(л. l i a } 1jàt3 ^^JJO c^**\ {$£*£· j l ^ j ^ ^^^

Подставляя эти значения под соответствующие слова текста, мы
можем получить истолкование газели в духе суфийского шарха.

2Î β j ^ 2 2 В

23 Π * •! I « !

и ^JIAİ j\y\ yji

2 5 Коран, LXXVI, 21.



КОСМИЧЕСКИЕ МИФЫ В ГАЗЕЛИ БАБА КУХИ

В диване Баба Кух« Ширази 1 имеется одна газель, заслуживаю-
щая особого взимания ввиду некоторых необычных для общей массы
суфийской поэзии образов. Так >ка.к диван этот до настоящего времени
не издан, я приведу полностью текст и перевод ее, а затем уже под-
вергну рассмотрению вызвавшую появление этой заметки строку2.

i j·—5* <SJj ^—* «-A-Aİ j

От светоча луны ли>ка твоего полно украшений солнце,
в фонаре небосвода, словно уголак, солнце.
Когда (непреходящее солнце 'воссияло ,из «не-востока»,
все лылинки стали солйцами в облике месяца.
От блеска и .краски «сияющих уст твоих
у солнца в рубиновой чаше светящееся вино.
Куда ни ступит, шествуя, предстоящий в облике луны кумир,
из праха ног друга -поднимает голову солнце.
От луча красы твоей, о божественный луч,
пылинки существ сгорают в солнце.
Так как любовь твоя в двух мирах —• белый петух,
уподобилось 1небо яйцу, а желток в нем солнце.
От зависти ж лику 'месяца твоего, о солнце души,
душа людей из тела устремляется Ή а со'лнце.
От солнца лика твоего Кухи стал, словно месяц,
если [только] солнце украсит меня лучами (букв, солнцем).

1 Шифры см. в статье «Две газели Баба Кухи Ширази», — ДРАН-В, 1924,
стр. 59 и ел. < в наст, томе стр. 279. — Ред.>.

2 В: 121; U:24; Z:24.

3 в. JbjST. 4 Ср. Коран, XXIV, 35. 5 В Ы j a&j.
6 В j l . 7 р&. 8 В ^ J

s U, Ζ j j * . 10 U. Ζ. j . п В
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Редифом этой небольшой газели поэт избрал слово «солнце» и тем
самым был вынужден все строки ее связать так или иначе с этим симво-
лом. Может быть, этой необходимостью приходится объяснять появле-
ние в шестом двустишии столь странного на суфийской почве сравнения
небосвода с яйцом и солнца с желтком, еще осложненное появлением в
той же строке образа белого петуха. Избранная поэтом трудная фор-
ма -могла заставить его прибегнуть ,и к необычным образам. Но едва

.ли можно предполагать, что они всецело являются порождением фан-
тазии Кухи. С другой -стороны, -на почве ислама возникновение подоб-
ных -представлений объяснено быть .и не может, ,и здесь невольно
приходится видеть отголосок других верований, притом восходящих к
глубочайшей древности.

Однако установить их происхождение точно — задача крайне труд-
ная и даже едва ли разрешимая. Л. Грей в статье Cock I 2 отмечает
три основные черты лтетуха, вызвавшие включение его Б ряд мифоло-
гических символов: чуткость (страж, провозвестник утра),'©о-инствен-
ноеть и похотливость. Из них первая нашла полное отражение з
зороастризме, где »петух является спутником Сраоши, врагом девов,
пением своим повергающим и.х в бегство 13. Что в старом Иране петух
пользовался исключительным почетом, доказывается и свидетельством
греческой литературы, где он даже получает название Περσικός όρνις и
<персидская !птица>. Однако все это еще не дает возможности от
установленного значения перейти к его космической роли. Индия свя-
зывает петуха с солнцем, и в жертву Савитри приносят именно его.
С солнцем, по-видимому, его связывала и Греция. Баба Кухи, по свиде-
тельству биографов, был .известен как 'путешественник и, следователь-
но, мог в своих странствиях посетить и Индию. Но даже если он и
посещал ее, то едва ли он мог вынести оттуда столь основательное
знакомство с ее религиозными обрядами. Приходится скорее предпо-
ложить, что здесь мы имеем отражение какого-то другого мифологи-
ческого цикла, нам доныне слишком мало известного. Быть может,
«птичка без перьев и крыльев» 'Аттара своим происхождением обязана
тому же неизвестному :на.-м фольклору15. То, что у Кухи птица превра-
тилась в петуха, может быть обусловлено третьим качеством его,
похотливостью. Петух как символ сладострастия Кухи известен, что
доказывает его газель, изданная мною Б ДРАН 16. Здесь Кухи связы-
вает представление о космической нтице с представлением о любви,
и, следовательно, переход от родового понятия «птица» к видовому
«петух» вполне логичен î7.

Дальнейшее затруднение возникает в связи с появлением в том
же двустишии образа яйца. Каково взаимоотношение между «пету-
хом» и «яйцом», из слов Кухи усмотреть трудно. Во всяком случае
петух как «космическая любовь» предшествует появлению мирового
яйца, хотя это с точки зрения естественной, конечно, довольно странно.
Быть может, это обстоятельство тоже объясняется тем, что в перво-
начальной редакции мифа место петуха занимала просто птица.

12 Hastings, Encyclopaedia, p. 694.
î3 См.: Sraosavareza. vol. XVIII, 14 sq.; Bundahişn, XIX, 33.
14 Грей цитирует Aristophanes Aves, 483—485, 833—835 и др.
15 О ней см. «Книгу о соловье», рук. Публ. библ. нов. сер. II, л. 223а, а также

«Восток», кн. 2, 1923 < в наст, томе стр. 340—353. — Ред.> Этому вопросу я посвятил
отдельную статью: «Суфийская космогония у Фарид ад-Дина 'Аттара». <См. стр. 360—
370 наст. изд. — Ред.>

16 <См. заметку в наст, томе «Две газели Баба Кухи Ширази», стр. 279—281.>
17 Напомню, что в живом персидском языке слово e-j* (птица) употребляется

обыкновенно для обозначения «курицы».
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Образ «яйца» опять-таки приводит нас к древнейшим космическим·
мифам, но (и здесь обоснование его на почве иранской мифологии не-
возможно. Миф о мировом яйце был «в древности довольно широко
распространен. Мы находим его как в древнегреческих космогониях,
так и в Индии18, в Финикии19 и в Египте20. Однако и здесь трудно
пытаться наметить какую-либо связь, •построить схему заимствования.
Если принять во внимание, что в суфийской космогонии мы находим
полную аналогию мировому· яйцу в так называемой »Цв—з—у-Л Sjj Ĵ
белой жемчужине, из которой возникает весь космос21, то и здесь сно-
ва мы попадаем в какую-то неизвестную нам подпочву суфийского
фольклора. Эти соображения, правда, не разрешают стоящей перед
нами задачи; более того, быть -может, она неразрешима «вообще. Но»
учитывать ее при дальнейшей работе необходимо, и сознание этой не-
обходимости in заставляет меня отметить это странное явление.

1 8 Satapatha Brahmana, XI, 1, б.
19 Тураев, стр. 49 и ел.
2 0 Erman, S. 29, 83, 157. «Ein Ei, aus dem der Sonnengott ausgekrochen».
2 1 О ней см. «Суфийская космогония у Фарид ад-Дина 'Аттара».



БАБА КУХИ

ПРЕДИСЛОВИЕ К ИЗДАНИЮ «ДИВАНА»

1

Диван Баба Кухи был в первый раз в Евроле упомянут Ч. Рьё,
давшим в своем дополнении к каталогу персидских рукописей Бри-
танского музея'довольно обстоятельное описание рукописи этого дива-
на К Исходя из приписки :в конце этого экземпляра, где он назван
Диван-и шейх 'Али-Баба Кухи, Рьё попытался уточнить имя его
автора. Заметка в Шираз-наме Му'ина Ширази2 позволила ему .при-
знать автором этого дивана шейха Абу "Абд-аллаха Мухаммеда ибн
"Абдаллаха Ширази, про зв а иного Баба Кухи, потому что последние

хвои ГОДЫ о« провел отшельником в горах около Шираза3.
Этот Баба Кухи был учеником знаменитого шейха Абу 'Абдалла-

ха Мухаммада ибн Хафифа Ширази4, прозванного «Шейх Кабир»
(ум. 23 рамазана 371 г- х. —20 марта 982 г. в Ширазе). Шадд ал-изар
относит смерть Кухи к 442/1050-51 г. И это указание включено Ч. Рьё
в его описание упомянутой рукописи. Самый диван Ч. Рьё не рассматри-
вает (что вполне понятно) и ограничивается общими расплывчатыми
указаниями на то, что диван этот состоит из «духовных стихотворений»
в форме газели, расположен в алфавитном порядке и в конце содержит
несколько руба'и.

Немного позже Г. Эте5 >в своей известной работе по истории пер-
сидской литературы развил брошенные Ч. Рьё мысли. Сохраняя добы-
тые Ч. Рьё биографические данные (и даже имя 'Али Баба), он
подчеркивает то важное обстоятельство, что этот диван — древнейший
из сохранившихся до нашего' Бремени суфийских диванов. Характери-
зуя стиль Кухи, он называет его поэзию «hymnenartig»— «гимноподоб-
ная» и в согласии с Ч. Рьё утверждает, что темой этих газелей являет-
ся исключительно таухид. Как и Ч. Рьё, Г. Эте не сомневается в

5 Rieu, Catalogue, Supplement, № 271.
2 Rieu, Catalogue, vol. i, p. (204. Эта книга — история Шираза с основания до

744 г. х., автором которой является Бу-л-еАббас Ахмад ибн Абу-л-Хайр, прозванный
Му'ин.

3 По-видимому, для Рьё идентичность этих двух лиц была несомненна, хотя
Шираз-наме, устанавливая имя Баба Кухи, не называет его еАли. Рьё берет данные
Шираз-наме, пополняет их сведениями из Шадд ал-изар (см. Rieu, Catalogue, Supple-
ment, p. 461a), но в то же время начинает биографическую заметку словами «*АН Baba
poetically surnamed Kuhi...», сохраняя, таким образом, предложенное колофоном ру-
кописи имя, не содержащееся в двух упомянутых источниках.

4 Ч. Рьё дает «Khaîif», опуская «ibn».
5 Ethé, GIPh, S. 212 sq.
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ПОДЛИННОСТИ этих стихов, -более того, он видит в них характерный об-
разец для эпохи перехода от умеренной мистической спекуляции к
более развитому суфизму. Куш, говорит Г. Эте, еще не чувствует себя
освобожденным от -внешних предписаний ислама. Его мистический
путь начинается на «стоянке» шариата, тщательнейшее соблюдение
обязательных для всех мусульман -правил, по мнению Баба Кухи,—
необходимое условие для реального продвижения -на высших стадиях
(тарикат, ма'рифат, хакикат). Но, вместе с этим, говорит Г. Эте, Кухи
знает уже и фана' мистическое единение и поглощение суфия абсо-
лютом, представление, заимствованное из буддийской нирваны <или, по
меньшей мере, ее копирующее6. Заключает Г. Эте свою заметку о
Кухи сближением между учением нашего поэта и аналогичными, по
его мнению, местами Шах-наме, особенно со знаменитым рассказо-м
о таинственном исчезновении Кей-Хосрова.

Заметки Рьё и Эте привлекли внимание известного русского ира-
ниста В. А. Жуковского, который понял, какое 'огромное значение ди-
ван Баба Кухи 'Может иметь для изучения суфийской поэзии/ Он
принял решение выпустить «критическое издание этого текста и выпи-
сал для этой цели фотокопию рукописи Британского музея. В соот-
ветствии со своим методом, он (начал работу с ТОГО, ЧТО переписал эту
рукопись, в точности сохраняя расположение оригинала и нумеруя от-
дельные газели7. -Скоро он должен был убедиться, что рукопись Бри-
танского музея дать удовлетворительное издание текста не позволяет
и что необходимо иоиытаться таайти еще один экземпляр, без которого
исправить многочисленные искажения текста совершенно 'немыслимо.
Он начал при посредстве своих учеников поиски в Иране, но годы
шли, а все усилия ни к чему не приводили. За это время он начал
собирать материалы для биографии поэта и сообщил о результатах
этой работы iß небольшом докладе -в Восточном отделении русского
археологического общества 25 апреля 1902 г.8.

Нашнец, в 1914 г. поиски в Иране увенчались успехом. В. А. Ива-
нов9 и А. А. Ро'маскевич 10 нашли в Ширазе два экземпляра так долго
разыскивавшегося дивана1 1. Хотя рукописи эти были совсем новыми,
но ©се же они давали возможность проверить текст рукописи Британ-
ского музея i 2. Наиболее полезной оказалась U, так как Ζ была толь-
ко сокращенной копией, снятой с того же оригинала тем же перепис-
чиком. В. А. Жуковский взялся за работу и начал с того, что пронуме-
ровал газели этих двух рукописей и проставил их номера рядом с но-
мерами в уже упомянутом выше первом наброске текста.

Но момент не благоприятствовал такой работе. Война помешала
довести ее до конца, и смерть похитила у нас неутомимого работника,
не дав ему закончить это его исследование. Последние строки, написан-

δ Ibid., S. 273.
7 Эта копия сохранилась в его архиве, и я имел возможность использовать ее

для настоящего издания. Должен заметить, что в некоторых местах она мне очень по-
могла, но в общем сделана она все же довольно небрежно Это доказывает, что здесь
мы имеем дело лишь с первым наброском текста.

8 К сожалению, среди бумаг его никаких сле/г-эз этого доклада найти не удалось,
и мы располагаем в этом отношении только крайне"сжатым протоколом, опубликован-
ным в ЗВОРАО, вып. XV, стр. XVII. Таким образом, для биографии Кухи я должен
был проделать всю работу сызнова, не имея возможности воспользоваться результа-
тами изысканий покойного ученого.

9 Его рукопись в дальнейшем обозначается шифром Z. <Ср. выше,, стр. 280. —
Ред.>

. 10 Обозначается шифром U.
11 Подробное описание их см. ниже.
12 Обозначается шифром В.
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ные его рукой, были наброоком перевода газели № 6 нашего издания İ S.
За исключением этого перевода и списка с рукописи от всей его работы
других следов не осталось.

После смерти В. А. Жуковского диван Куш был снова 'предан
забвению. Из всех европейских ориенталистов только Р. Никольсон
упомянул его в -своей работе об Абу Оа2иде <ибн Абу-л-Хайре н . Говоря
о значении этого известного шейха для развития суфийской поэзии в
Иране, он не счел (возможным приписать ему, как это ошибочно дела-
лось ранее Эте, Хориом и др., 'создание поэтической 'символики суфиз-
ма. Решающим доводом он считает то, что символика эта уже в пол-
ном своем расцвете (full blown) содержится в диване его современ-
ника Баба Кухи Шир-ази. Это, с его точки зрения, доказывает, что раз-
витие данного поэтического жаира должно было происходить еще
ранее литературной деятельности Абу Са~ида.

После Р. Н'икольсова упоминание о Кухи я нашел только в статье
Сурендраната Тагора 15.

Таким образом, мы видим, что сведения о Кухи у европейских ори-
енталистов не слишком обильны и что они не превышают размера
кратких заметок16,

К сожалению, восточные источники не более обстоятельны. Изу-
чение работ двенадцати разных авторов позволило мне только устано-
вить наиболее влажные моменты жизни Баба Кухи. Восстановить ее во
всех деталях для меня было невозможно, и я боюсь, что, несмотря на
все (наши усилия, мы никогда не сможем проследить развитие этого
поэта. Вот к чему сводятся довольно скудные результаты моих изы-
сканий17.

2

Начнем с установления имени Баба Кух!и. Все источники, за ис-
ключением тазкире Хафт иклим, называющего его просто 'Абдаллах-и
Баку, дают его кунью в форме Абу 'Абдаллах. Весьма вероятно, что
это указание правильно, ибо, помимо совпадени'я источников в этом
отношении, мы знаем, что Баба Кухи был учеником знаменитого шейха
Ибн Хафифа18, кунья которого тоже была Абу 'Абдаллах. Можно
смотреть на это совпадение как на доказательство тесной связи между
учителем и учеником, предположив, что Баба Кухи принял эту кунью
в честь своего наставника. Доказать эту гипотезу какими-либо оконча-
тельными доводами невозможно, но вероятие этого чрезвычайно вели-
ко, так как известен целый ряд подобных примеров.

Имя поэта до нас дошло в двух вариантах — 'Али и Мухаммад.

13 <Под «нашим изданием» здесь подразумевается критический текст дивана
Баба Кухи, подготовленный Е. Э. Бертельсом (подробнее см. стр. 279 наст. изд. и № 15
и 36 БС I). — Ред.>

1 4 Nicholson, Studies, p. 48.
15 См.: The Visva-bharati, p. 393.
16 Я исключил здесь работу Л. Массиньона, который в Quatre textes дал образец

арабской прозы Кухи, сопровождаемый несколькими биографическими замечаниями.
Л. Массиньон характеризует там только Ибн Бакуйа, суфийского шейха и агиографа,
он не имел в виду характеризовать поэта Баба Кухи. Имя Кухи вскользь было упо-
мянуто А. Е. Крымским в его «Истории Персии», но это замечание покоится на рабо-
тах Г. Эте и ничего нового не дает.

17 Когда эта работа была уже закончена, я, благодаря любезности В. А. Ива-
нова, получил литографированное издание этого дивана, выпущенное в 1347/1928-29 г.
шейхом Мухаммедом Таки Хунсари. Издание это никаких существенных изменений
в мою работу не внесло и не добавило в ней никаких новых данных.

18 Шираз-наме.
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Очень трудно сделать между ними выбор, так как оба эти имени край-
не широко распространены на Переднем Востоке. Однако мы видим,
что имя Муха мм ад отмечено наиболее серьезными источниками, как
Китаб ал-ансаб ас-Сам^ани, Та'рих ал-ислам Захаби и Ариб19, и, та-
ким образом, »мы вынуждены оказать предпочтение ему. Объяснить,
откуда Ή более новых источниках, таких, как Нафахат ал-унс, Сафынат
ал-аулийа' и Тараик ал-хака'ик, появилось имя еАли, нелегко. Можно
было бы предположить, что поет лоси л двойное имя "Али-Мухаммед,
что .нередко наблюдается сейчас в Иране, или, учитывая то обстоятель-
ство, что его отца все источники 'называют Мух адом ад, допустить, что
.источники просто опустили слова «*Али ибн-» перед именем 'его отца.
Наконец, третья гипотеза могла бы быть такой: здесь мы имеем дело с
двумя лицами — отцом (Мухаммад) и сыном ('Али), биографии кото-
рых 'были смешаны. К сожалению, наши сведения о Кухи не позволяют
принять ни одно из этих решений как окончательное, и, таким образом,
этот трудный 'ВО'прос придется оставить без ответа.

Чтобы проникнуть в его генеалогию далее, точек опоры у нас нет.
Шираз-наме дает восходящую линию в в:иде «ибн "Абдаллах ибн
'Убайдаллах», среди остальных источников четыре20 тоже (называют
деда иоэта *'Абдаллах, и это как будто говорит в пользу такого пред-
положения. Самые детальные разыскания не смогут никогда решить
окончательно этот вопрос, значение которого, что моему мнению, не до-
статочно велико, чтобы обращать на него более серьезное внимание.

Прозвание источники дают в четырех вариантах: Бакуйа, Баку,
Ибн Бакуйа и Ибн Баку. Форма Баку встречается преимущественно в
поздних компиляциях21, «о в то же время эту же форму дает'и Асрар
ат-таухид, источник, значение которого для биографии Кухи крайне ве-
лико. Пропуск -слова ибн легко объясняется (Известным специфическим
применением персидского изафета—Абу еАбдаллах-и Баку.

Таким образом, © результате наших изысканий мы можем опреде-
лить имя нашего поэта IB такой форме: Абу "Абдаллах fАли ибн?] Му-
хаммад йбн /Абдаллах {ибн яУ<байдалла.х], известный под прозванием
Ибн Баку[йа] Ширази 22

Дату рождения Кухи точно фиксировать нельзя. Если сообщение
Асрар ат-таухид верно, то в 412/1021-22 г., когда шейх Абу Са'ид на-
ходился в Нишапуре, Кухи было девяносто лет. Отсюда »можно сделать
вывод, что родился он около 322/933-34 г. Однако большая часть ис-
точников смерть его относит к 442/1050-52 г., что дало бы нам жизнь
Баба Кухи 120 лунных лет. Такая длительность жизни не может не вы-
зывать сомнений, хотя, с другой 'стороны, известно, что на Востоке и в
наше время долголетие отнюдь не является большой редкостью23.
Ж'иань шейха, совершенно 'изолированного от внешнего мира, трезвая
-и спокойная, естественно, протекает в условиях, благоприятствующих
долголетию. Поэтому нужно признать, что, несмотря на все сомнения,
считать это вполне невероятным все же нельзя.

Место рождения Кухи точно установить невозможно. Нисба «Ши-
рази»—недостаточное доказательство, чтобы утверждать, что он ро-

!9 Amedroz, p. 1089, тг
2 0 См. Сафинат ал-аулийа'; Фарс-наме; Тара'ик ал-хака ик\ Джами, Нафахат

ал-унс.
2 1 См.: Хафт иклим; Хазинат ал-асфийа'.
2 2 Эта нисба фигурирует всюду и сомнений не вызывает никаких.
2 3 Пишущему эти строки пришлось беседовать в Самарканде со стариком 140 лет.

Афганский ежегодник «Сал-наме-йи маджалле-йи Кабул» за 1922 г., стр. 493 дает при-
тмеры возраста в 111, 119, 120, 180 и даже 200 (!) лет.
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ДЕЛСЯ в Ширазе. Мы знаем, что очень часто нисба зависит от места,
где ее носитель провел большую часть жизни или где он умер2 4. Та-
рих-и гузиде называет его брата — Пир-Хусайнаи Ширванан. Может
быть, здесь содержится намек на Ширван, который приобретает осо-
бенно большую значимость в связи с прозвищем поэта Ибн Бакуйа,
которое как будто указы-вает на какое-то отношение к Баку. Но исходя
из этих сомнительных данных, сделать какие-либо положительные вы-
воды нельзя, и вое наши усилия в этом (ная1ра1влении едва ли когда-ни-
будь смогут перестать быть только гипотезами.

Но, если у нас нет точных данных о месте рождения Кухи, то со-
вершенно несомненно, что' молодость свою он провел в путешествиях
по -мусульманскому миру. Знаменитый шейх 'Абдаллах Ансари нам со-
общает25, что Кухи мното путешествовал и помнил наизусть большое
число хикайатовт. Ансари использовал познания Кухи и записал с его
слов 30 000 хишйатов и 30 000 хадисов. Это количество мне кажется
чрезвычайно сомнительным, и я хотел бы видеть в этих цифрах просто
значение «очень много хадисов» и не понимать их буквально. Отсюда
можно сделать вывод, что Кухи в молодости избрал карьеру мухадди-
са, носитель которой вынужден был подвергать себя большим лишени-
ям и обладать совершенно исключительной памятью. Цель его стран-
ствий была (встречаться со знаменитыми мухаддисами, из уст которых
он мот собирать (предания27.

Эти путешествия в конце концов привели его в Шираз к шейху
Абу 'Абдаллаху ибн Хафифу (ум. 371/981-82), ученику знаменитого
основателя правоверного калама Абу-л-Хасана ал-Аш?ари. У этого
прославленыото учителя Кухи оставался довольно долго и, согласно
Шираз-наме, стал одним из его любимых учеников. У Ибн Хафифа он
мог получить глубокие знания по всем тонкостям .ашааритского. калама.
Лирический диван, конечно, не такой документ, в котором можно было
бы надеяться найти отражение богословских диспутов. Тем не менее
диван Кухи изобилует техническими терминами мусульманской схолас-
тики, переплетенными с излюбленной символикой суфиев, и доказыва-
ет, что его автор должен был обладать обширными познаниями в этой
области.

Мы не знаем, что (предпринял Кухи после смерти своего учителя
(371/981-82), ибо источники об этом периоде его жизни хранят пол-
ное молчание. Через двадцать лет мы уже встречаем его в Нишалуре,
связанным дружбой с двумя знаменитыми деятелями этого города —
шейхом Абу 8Абд ар-Рахманом Сулами2 8 (ум. 421/1030) и устадом
имамом Абу-л-Касимом Кушайри, автором известного Рисалат.

Биография шейха Абу Са'ида ибн Абу-л-Хайра Асрар ат-таухид29

рассказывает, что Кухи не одобрял публичные выступления этого шейха
и особенно порицал сойровождавшее их сама* (музыку, пение и танец)
как несовместимое с достоинством духовного наставника. Но, убедив-

2 4 Часто можно видеть двойную нисбу: фуланиййу-л-маулид фуланиййу-л-мажрр.
25 С м . : Хафт иклим.
2 6 Под этим термином, очевидно, нужно понимать рассказы о пророке и других

выдающихся деятелях первых веков ислама.
2 7 Мухаддис имел право передавать далее хадис только в том случае, если полу-

чал его непосредственно от своего предшественника. Передача хадисов, почерпнутых
из книг, не допускалась (за исключением иджаза). См. Goîdziher, Muhammedanische
Studien, Bd II, S. 175.

28 Его биографию см. в статье «Рукопись тафсира Сулами в Государственной
Публичной библиотеке» < в наст, томе стр. 219—224. — Ред.>.

29 См.: Жуковский, Тайны единения, стр. 106, 289. ·
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шись в его чудесных способностях, он изменил мнение и от (Вражды пе-
решел к глубокому уважению. Асрар ат-таухид описывает это обра-
щение довольно живо, но весьма вероятно, что эти, р-аосказы —только
обычные анекдоты, которые (встречаются в большом количестве в агию-
лог.ической литературе суфиев30. С другой стороны, можно допустить,
что (в Нишапур-е богословские воззрения Кухи должны были претер-
петь 'существенные изменения. Теории хорасанской школы суфиев во
многом решительно отличались от учений школы .иракской. Это был
тот момент, когда хорасанские суфии оторвались от влияния Ирака и
изложили свою концепцию суфизма в 'многочисленных теоретических
работах (Кушайри, Саррадж, Джуллаби, Сулами). Решительный
экстремизм Абу Йазида (ум. 260/873-74) продолжал находить себе
пламенных приверженцев, среди которых Абу-л-Хасан Харакани
(ум. 425/1033-34) 31 пытался примирить свои концепции активной,
филантропической любви со свирепой мистикой бистамского отшельни-
ка. Таким образом, Кухи оказался в среде, которая должна была вы-
звать у него серьезную внутреннюю борьбу. Но тем не менее он не
решился примкнуть к экстремистским теориям Хорасана и присоединил-
ся к представителям умеренного суфизма, вроде Кушайри и Сулами.
Нет сомнения, что среди учеников этих шейхов он пользовался большим
уважением, так как, согласно Асрар ат-таухид, после смерти Сулами
(421/1030) ему было передано руководство его ханакой в Нишапуре.
Принимая ΙΒΌ внимание большую роль, которую играл Сулами среди
нишаиурских суфиев, мы должны признать, что Кухи достиг исключи-
тельно высокого поста и добился того, о чем только *мог мечтать су-
ф'ийский шейх.

В третьем -.периоде жизни Кухи мы застаем его отшельником,
скрььвающИ'Мся от мирской суеты IB уединенной пещере в окрестностях
Шираза. Почему он покинул Нишапур и преданных учеников и отпра-
вился снова туда, тде провел часть жизни со своим -первым учителем,
мы не знаем и, вероятно, никогда и не узнаем. Может быть, »приближе-
ние победоносных сельджуков выгнало его из его ханаки, может быть,
были и другие, личные причины, нам неизвестные. Можно было бы
сделать очень рискованное предположение, покоящееся частично на
свидетельстве Асрар ат-таухид, а частично на одной крайне характер-
ной газели в его диване.

Рассказывая о встрече Баба Кухи с шейхом Абу Са'идом, автор
Асрар ат-таухид Ибн ал-Мунаввар описывает глубочайшее волнение,
охватившее Кухи при в.иде чудесных способностей знаменитого шейха.
Кухи слышит «пламенные речи Абу Сакда, ©идит его экстатическое со-
стояние, и острая ревность пронизывает его сердце. Он думает: «Сколь-
ко раз я простаивал на маукифе, забывая весь земной мир (ба-тадж-
рид), сколько шейхов я видал, скольким из них служил... Больше чем
девяносто лет я служу шейхам, служу им с самого моего детства,..
В чем же причина, что все это открылось этому человеку, а мне не от-
крылось ничего?»32. Продолжение этого рассказа обладает всеми
обычными чертами агиологических анекдотов и не может считаться
достойным внимания документом. Но, странным образом, в диване мы
находим газель, возникшую в результате точно таких же переживаний,
Это № 92 моего издания:

3 0 Б и о г р а ф и я Кухи, с о д е р ж а щ а я с я в Нафахат ал-унс (стр. 352), точно воспроиз-
водит анекдоты Асрар ат-таухид и нам ничего нового не дает.

3 1 О нем см. «Hyp ал-*улум. Ж и з н е о п и с а н и е шейха Абу-л-Хасана Харакани», —
«Иран», 1929, I I I < в наст, томе стр. 225—278. — Ред.>.

3 2 Жуковский, Тайнее единения, стр. 107.
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Сердце мое терзалось, но де достигло возлюбленной.
MoıH болезнь разлуки ,не 'нашла .исцеления боли.
Долше годы шел я по пути ικ цели.
Жизнь моя пришла « концу, но дорога ,к концу не пришла.
Сердце мое потонуло в море смятения, уста мои пересохли,
томились [мы оба] от жажды, но, источника живой 'воды не ДОСТИГЛИ*.
Слезы моих очей превзошли источающее жемчуга облако,
но ще иол учил я повязки -на 'рану сердца -от тех смеющихся уст.
Питались мы тернием, всё оросили кровью сердца,
но никакого аромата от цветника не 'достигло моего обоняния
Ты столько рыдал и стенал, İKyxH>
но никакого милосердия от милосердного [бога] так и не узнал!

Нет йикакюто сомнения в том, что эта маленькая газель, полная
глубочайшего отчаяния, выражает те же чувства, о которых повество-
вала выше Асрар ат-таухид. Особенно '.последний бейт «содержит горь-
кую 'иронию, какую можно лишь крайне редко -вотрепить в суфийских
диванах.

Учитывая эти факты, можно допустить, что найденные в Нишапуре
уважение и 'почет не удовлетворили Кухи. Он мечтал о моральном усо-
вершенствовании, которое «могло бы привести его к чудотворньш cıno-
собностям -и конечному уничтожению 'его индивидуального «я» в кос-
мичеокоам абсолюте. Но амвсто ΒΙΟΘΓΟ ЭТОГО ОН иришел только к глубо-
ким познан'ИЯ'М в -схоластичесжам· богословии и чисто (внешнему почету,
Может быть, эти причины и заставили его покинуть Ниш-апур и напра-
вить свой путь в известную ему по его молодым годам уединежную пе-
щеру, где он^ надеялся щутш сурового аскетизма найти то усовершен-
ствоваиие, которого ему не принесло общение со знаменитыми шейха-
ми. У нас нет решительных доводов IB пользу этой гипотезы, и я не пре-
тендую на то, чтобы ее считали окончательным решением ©опроса, —
это одна (из возможностей, 'истинного же (Положения (вещей при нали-
чии тех источников, которыми мы располагаем, установить нельзя,

Мы видели, что, по свидетельству Асрар ат-таухид, в возрасте де-
вяноста лет Кухи еще был в Нишапуре. Если эти указания точны, то
нужно предположить, что его последнее 'Пребывание .в Ширазе длилось
около двадцати с лишним лет. Этого было достаточно, чтобы доста-
вить ему широкую слаеу среди местного населения. Его гробница в той
же пещере, в которой он жил, стала излюбленным местом паломни-
чества, и легенда сообщает, что даже знаменитый Хафиз са:м получил
свой поэтический дар от имама ?Али после ночной молитвы на могиле
Баба Кухи33. Популярность этой гробницы сохранилась вплоть до на-
ших дней, и персидская знать от времени до времени тратила довольно
значительные суммы на поддержание в порядке этой постройки. Фарс-

3 3 См.: Browne, Persian literature under Tartar Dominion, p. 274.

291



паме сообщает, что в 1275/1858-59 т. губернатор Фарса Му'аййад ад-
Дауле Тахм'асп-мирза Каджар построил над мазаром купол и отремон-
тировал самую келью. Редактор дивана Кухи Мухаммад Хусайн Ши-
рази, пишущий стихи люд тахаллусом Шу^а, -включает в предисловие к
дивану две касыды в честь мирзы Хабибуллах-хана Салар ас-Султана
и мирзы Мухаммад-гАли-хана Нусрат ад-Дауле, которые отремонтиро-
вали этот мазар в 1324/1906-07 г, < С р . ниже, стр. 2?7. — Ред.у> Фото-
графия, найденная среди бумаг покойного В. А. Жуковского, показы-
вает, что мазар сохранился довольно хорошо. Са'ид Нафиси, профессор
Тегеранского университета, сообщил мне, что и в настоящее время ма-
зар этот для жителей Шираза является излюбленным местом загород-
ных прогулок.

Набросав в общих чертах, биографию Баба Кух-и, посмотрим, какие
произведения ΟΉ нам оставил. Кухи —автор двух работ (рисала) ш
арабском языке: -биографии Хусайна ибн-Мансура ал-Халладжа, текст
которой издан Л. Масоиньоном34, и Китаб ахбар ал-1арифип} упомина-
емой Хадджи Халифой 35, но пока еще не найденной.

Но самый ценный памятник литературной деятельности Кухи, не-
сомненно, его персидский диван. Мы знаем, что хор-асамские -суфии с
IV в. начали вводить в свои беседы символические стихи36, где фило-
софское содержание было скрыто под маской терминологии любовной
лирики. Биография шейха Абу СаЕида дает нам несколько образцов
этого жанра, но, к сожалению, это только облом-ки, 'Состоящие ш от-
дельных разрозненных бейтов37. Таким образом, диван Кухи— един-
ственный полный диван, сохранившийся от этого периода.

Но здесь встает вопрос исключительной важности—'вопрос о под-
линности этого дивана. Мы набросали биографию Кухи, но есть ли у
нас доказательства того, что диван, связанный с именем Баба Кухи,
действительно создай шейхом Ибн Бакуйа? Встречающийся почти во
всех газелях тахаллус Кухи не может считаться решающим доказа-
тельством, ибо, за исключением новых тазмире, ни один старый источ-
ник о его поэтических работах ничего не говорит. Мы должны дока-
зать, что Баба Кухи и автор дивана Кухи —то же самое лицо, и нужно
признать, что доказать это не так легко. <Тф. БС II, № 32.>

К>к дата смерти Кухи в большей части биографий указывается
442/1050-51 г.38 (за исключением Захаби, который дает 428/1036-37 г.,
и Сам'ани, который указывает приблизительно: «через несколько лет»
после 420/1029 г.). Таким образам, диван должен был быть написан в
первой половине V в. х. Однако язык его не может быть назван арха-
ичным и как будто «е содержит характерных для этой эпохи черт. На-
против, можно было бы утверждать, что диван этот только мало отли-
чается от других атаало-Ш'ч.ных собраний стихотворений, значительно
более позднего происхождения. Следовательно, .исходя из языка, мы
приводим к -выводам, которые «е только -не разъясняют вопрос, а еще

S 4 M a s s i g n o n , Quatre textes.
3 5 Х а д ж и Халифа, т. I, стр. 187.
3 6 О роли этих стихов см. мою статью «Основные моменты в развитии суфийской

-поэзии», — «Восточные записки», Î927, стр. 91 и ел. < в наст, томе стр. 55—62.—
Ред.у.

3 7 Сам Абу Са'ид стихов не писал. См.: Nicholson, Studies, p. 4.
s s Захаби, Табакат, стр. 1089.
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более затемняют его. Но в этом нет ничего необычного. Изучение пер-
сидской поэзии пока все еще очень далеко от уверенного владения ма-
териалом, У нас .нет работ по языку 'персидских классиков, и даже
критических изданий текстов пока еще крайне мало. Абсолютного кр'и-
терия у нас ;нет, Ή »всякое заключение, построенное только '.на лингвисти-
ческой 'стороне, будет очень шатким.

Рядом с диваном Кухи мы (Можем .поставить два других дивана,
отделенных от произведений Кухи всего одним столетием: стих« Са-
на'и • (ум. 535/1İ40-41) и стихи шейха Ахмад-и Джама. Сравнивая их
стиль со стилем Кухи, мы можем убедиться, что разницы почти нет. До
настоящего (Времени ни один иранист еще ее сомневался в подлинности
этих двух диванов. Не имея оснований предполагать, что поэтический
язык именно за это столетие должен был претерпеть весьма значитель-
ные изменения, мы должны прийти к выводу: или все три дивана—бо-
лее поздняя подделка, или, «а-против, все три — подлинные39.

Другой факт, который может вызвать сомнения, то, что .«все газели
в диване Кухи всегда имеют тахаллус в последнем бейте. Среди .ирани-
стов распространено мнение, что тахаллус в последнем бейте появляет-
ся только во времена Са^ди и ;что его предшественники тахаллусом «не
пользовались40. Изучение диванов ранних придворных поэтов аУ>нсури,
Фаррухи, Минучихри и др. как будто 'подтверждает это. Тахаллус там
применяется крайне редко, и имя поэта появляется только случайно,
большей частью в середине касыды или газели. Позднее поэты послед-
них Газневидов (Ибрахима, Бахрам-шаха) уже пользуются тахаллусом
чаще. Так, например, в большей части стихов Мас'уди-и Саед-и Салмана
он имеется.

Но это обстоятельство еще ничего не доказывает, так как тахаллус
на его обычном !месте мы находим у Дакики, Киса'и >и, что, пожалуй,
еще важнее, у поэтов, писавших мистические стихи, как Наоир-и Хос-
роъа, Сана'и \и Ахмад-и Джама 4 1 .

Таким образом, и этот факт !не -может служить доказательством

3 9 С а м о е большое препятствие д л я серьезного изучения я з ы к а поэзии I V —
V вв. х. — это почти абсолютное отсутствие рукописей того времени. М ы смотрим на
персидскую рукопись с у в а ж е н и е м , если она д а т и р о в а н а X I V в. К р о м е « Ф а р м а к о л о -
гии» Абу М а н с у р а а л - М у в а ф ф а к а , переписанной в Ί055-56 г. Асади, у нас почти нет
рукописей такого возраста, и нам остается д о в о л ь с т в о в а т ь с я рукописями более позд-
ними. В то ж е время всякий иранист знает по опыту неприятную м>анеру персидских
переписчиков, которые никогда не с т а р а ю т с я точно воспроизвести оригинал. Н а й д я
непонятное слово, они всегда готовы з а м е н и т ь его в своем списке новым словом, х о т я

бы приблизительно п о д х о д я щ и м к тексту бейта, или и з о б р а з и т ь какое-нибудь зага-
дочное начертание, поставив на полях з л о в е щ и е три точки. С л е д у ю щ и й переписчик
зачастую з а м е н я е т это начертание первым п о п а в ш и м с я словом, которое ему понравится»
не считаясь с т р е б о в а н и я м и метра и не т р е в о ж а с ь о смысле. С к а ж д о й следующей ко-
пией произведение и с к а ж а е т с я все больше и больше, и восстановление п е р в о н а ч а л ь -
ного текста становится все труднее. О т с ю д а следует, что приступить к изучению тек-
ста м о ж н о только тогда, когда н а ш л а с ь наиболее с т а р а я из известных рукописей.
Н о тогда нам пришлось бы ограничиться изучением л и ш ь какого-нибудь д е с я т к а ав-
торов и навсегда о т к а з а т ь с я от н а д е ж д ы прийти к каким-либо ощутимым результа-
там, т а к к а к с т а р ы е рукописи с к а ж д ы м годом встречаются все р ^ ж е и р е ж е и воз-

м о ж н о с т ь с д е л а т ь х о р о ш у ю находку все у м е н ь ш а е т с я . Следовательно, приходится
д о в о л ь с т в о в а т ь с я тем, что у нас есть, и пытаться преодолеть в с т а ю щ и е на пути пре-
пятствия. Л у ч ш е иметь издание, п о к о я щ е е с я на более новой рукописи, чем не и м е т ь
никакого и з д а н и я . И з д а н н о е произведение доступно всем, и то, чего и з д а т е л ю не
удалось восстановить, м о ж е т быть, удастся другому исследователю на основании его»
издания.

4 0 См. : Wilberforce-Clarke, Divan-i Hafız, vol. I, p . XXXV.
u Это, вероятно, о б ъ я с н я е т с я с в я з ь ю суфийских поэтов с ремесленными кругами,:

где обычай ставить свою марку (money) на изготовленный ремесленником предмет
был широко распространен.
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подложности дивана Кухи. Пользование тахаллусом у Кухи имеет од-
ну особенность, которая уже привлекла к себе внимание ученых на Во-
стоке. Тахаллус у «его появляется в двух (видах: «Инсан» и «Кух>и».
Первое может считаться исключением, так как встречается сравни-
тельно редко—из всех 269 газелей только в 1942. Единственное объяс-
нение, которое я (МОГ бы предложить,—то, что примеры ЭТОГО МЫ
находим и у других персидских поэтов. Поэт начинает свою карьеру с
одного тахаллуса, йотом заменяет его »на другой, который ему кажется
более «подходящим, как мы это видим у Джалал ад-Дина Ру-ми («Ха-
муш» и «Шамс-и Табриз»), Хакани («Хака'ики» и «Хакани»), Ка'ани
(«Хабиб» .и «Ка'ани») и «многих других. Возможно, что «Инсан» был
первым тахаллусом Кухи, которым он ^пользовался до своего ухода из
м/ира .и который он изменил, уединившись © горах около Шираза.

Таким образом, мы вид едой, что анализ внешней формы стихов Ку-
хи не -позволяет дел'ать более или менее решителыных выводов. Но мне
кажется, что (содержание его дивана дает нам несколько ценнейших
указаний, проливающих свет на этот вопрос. Г. Эте в своей заметке о
Кухи уже отметил, что «er legt noch das Hauptgewicht auf die saria,
die Erfüllung der äusserlichen Gesetzespflichten des Islam etc.»
Изучение дивана показало, что Г. Эте прав. По всему дивану разбро-
саны такие строки, как:

( 8 7 , 11) Д А Л J ^ Ô J J L Jjublj 'J.Âİ9 >\< U

В школе посланника божьего все

только дети «пути» (т. е. тари-ката.— Е. Б.), застрявшие на изучении азбуки.

Или:

(87, 16) Xij* {ß^ *\j j cS-Ъ̂ о ü ^ jl«i£« ^kL·^ c.j£ ^ jL i

Не покидай торного пути шариата избранника,
чтобы не стать отступником от пути веры!

Или:

(136, 13) y i j j j ^ з J L T ' З j U ^ j l >\< .AJLSJ! < ^ ^ ^

Все — ученики его .начальной школы,
и малые, и великие, и добрые, и злые.

Или:

(216, 4) ü^j^ tjàz^s-* ξ^Λ jl a^5C >\< ^

Если ты хочешь, чтобы твоя голова достигла
небесного престола,

не отвращайся от шариата избранника.

Мы выше видели, что Кухи в Нишапуре стал на сторону умеренных
суфиев,. Следовательно, мы должны были бы ожидать, что e его стихах
будет ощущаться тенденция к примирению экстремистского суфизма

4 2 А именно: № 2, б (только В), 9, 17, 18, 28, (BU*), 36, 72, 74, 79, 80, 82, 126
<но U ·!), 151, 154 (?), 172, 220, 253 и 254 (В).
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хорасанцев с нормами шариата. Приведенные выше цитаты, число кото-
рых легко могло бы быть умножено, вполне это подтверждают. Это со-
впадение биографических данных с .положениями дивана — чрезвычай-
но значительный факт, придающий иам большую уверенность в выво-
дах.. Укрепляется она еще многочисленными цитатами из Корина, кото-
рые мы находим у Кухи. Можно сказать, что основная база всей его
философии — Коран. Его путь— та'вил, т. е. истолкование Корана в су-
фийском духе, (причем получающиеся у него таким путем результаты не
особенно СИЛЬНО отличаются от ортодоксальной философии (калам),
одобренной ал-Аш'ари. Но при всем том все же нельзя было бы ска-
зать, что Кухи просто поэт-богослов тип'а Абу-л-'Атахийи. Основные
принципы суфийских учений уже проникли во все части его произведе-
ний, и почти все применяемые его другом Кушайри технические терми-
ны суфизма встречаются (И в его диване4 3. Можно было бы даже утвер-
ждать, что Кухи в известной (степени поддался и на теоретические поло-
жения хорасанцев.

{25, 4)

Пусть похвала и порицание н:е составляют для тебя разницы,
нет различия между водой (чистой) и мутной

—парафраз одного из основных принципов школы маламатиййа, цен-
тром которой 'в III IB. χ. был Нишапур.

Следовательно, мы действительно видим здесь слияние двух основ-
ных течений: с одной стороны, схоластическая философия калама, с
другой—типично суфийские тенденции, что мне кажется весьма важ-
ным доказательством подлинности диваиа Баба Кухи.

Добавим еще несколько мелких деталей. Им'я Халладжа появляет-
ся в диване крайне часто, что не удивительно для автора Ахбар ал-Хал-
.ладж. . •

Форм-a стихов Баба Кухи очень примитивна — и з всех размеров
он предпочитает хазвдж-и мусаддас (32 раза), разные формы рамала
(135 раз) и хафифа '(42 раза), что и позволило Г. Эте определить его

газели как «hymnenartige lieder»44 («гимноподобные песни»). Сложные
лирические метры совсем не появляются, и это доказывает, что ты
имеем дело не с профессиональным поэтом и что Кухи был только1

любителем. То же наблюдение можно сделать и в отношении
рифм —они иногда слабоваты, иногда совсем отсутствуют45, а конст-
рукция фразы зачастую очень искусственна. Одним словом, поэтическая
техника Кухи очень хорошо соответствует представлению о поэзии in
statu nascend'i<B момент возникновения>, она еще не достигла той
степени совершенства, которую мы видим в более поздней суфийской
поэзии. Нужно, однако, признать, что, не имея других образцов суфий-
ской поэзии той удаленной эпохи, решить вопрос о том, есть ли это
личный недостаток Кухи или особенность всей суфийской поэзии того
времени, невозможно.

Тем не менее все характерные черты суфийской газели V—VI вв. х.
здесь уже появляются. Такие символы, как «возлюбленная со сверкаю-

4 3 В е с ь м а в а ж н ы й ф а к т т а к ж е и н а л и ч и е в нем б о л ь ш о г о к о л и ч е с т в а технических
терминов аш'аритского калама. Это тоже чрезвычайно хорошо согласуется с биогра-
фическими данными, сообщаемыми источниками.

4 4 Ethé, GIPh.
45 Это уже было замечено издателем Шу'а*.
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щим лицом и локонами цвета но>ч/и», «ви'но», «светоч», «кипарис», «тюль-
пан», «нарцисс», и весь столь хорошо знакомый каждому иранисту на-
бор эпитетов может быть найден в большей части газелей. Но "в то
время как позднее эти символы будут применяться двусмысленно, так
что даже в некоторых отдельных случаях (как, например, у Хафиза)
будет трудно установить настоящий вес метафоры, у Кухи их значение
еще вполне ясно. Очень часто метафорическое выражение сопровожда-
ется пояснительным термином, который уже не позволяет усомниться в»
его значений,

Я попытался показать в этом сжатом очерке, что, по моему глубо-
кому убеждению, диван Кухи в самом деле принадлежит ученому шей-
ху, известному также под прозванием Ибн Бакуйа, и, следовательно,
восходит к неркой половине V в. х. Я не хочу этим сказать, что © своем
настоящем виде диван не содержит в себе никаких интерполяций. Ра-
бота »поколений переписчиков оставила «после себя глубокие следы, и не
приходится сомневаться, что в V в. х. диван существенно отличался от
той редакции, в которой он сейчас лежит перед нам.и. Кроме невольных
искажений, результата ошибок переписчиков, в нем есть и умышленные
искажения :и крупные интерполяции, ка«, например, касыда № 211, по-
священная восхвалению двенадцати шиитских имамов, которая, несо-
мненно, обязана своим •происхождением реению какого-нибудь благоче-
стивого шиита. Может быть, Кухи Ή был шиитом (хотя указаний на это
в его биографии и нет) но, во всяком случае, свои шиитские чувства та-
ким бездарным образом он выражать не мог. Я думаю, что не ошибусь,,
если отнесу время написания этой касыды к XVI в. н. э. и припишу ее
какому-нибудь (неведомому дер-вишу.

Однако отделить подлинную часть дивана Баба Кухи от поздней-
ших интер'поляций нелегко. Верного и абсолютного -критерия у нас нет,
и до сих нор еще нет таких работ, которые могли бы нам помочь /в этом
трудном деле4 6. Исходя из этих -соображений, я и решился опублико-
вать персидский текст дивана Кухи в его последней редакции, не пыта-
ясь реконструировать его первоначальную форму. Я 'полагаю, что такая
реконструкция не могла бы быть оправдана современным состоянием
иранистики, и признаюсь, что для моих сил этот сизифов труд неосуще-
ствим. Тем не менее наряду с этим томом, я готовлю второй том, содер-
жащий весь критический аппарат, необходимый для того, чтобы понять
значение этого сборника для истории суфизма и суфийской поэзии в
Иране4 7.

Выше я уже указывал, что это издание персидского текста дивана
Баба Кухи покоится на трех рукописях, из которых одна принадлежит
Британскому музею (В ), две другие находятся в Ленинграде в Библи-
отеке Государственного университета (U) и Рукописном отделении Ин-
ститута востоковедения Академии наук (Ζ). Излишне удлинять это

4 6 Можно сказать, что это относится почти ко всей персидской поэзии, ибо,
если мы даже возьмем лучше известных (по имени!) поэтов, как, например, Оана'и,.
'Аттара и даже Джалал ад-Дина Руми (в его лирике), мы найдем все то же препят-

ствие — отсутствие критических изданий.
4 7 Этот том будет состоять из очерка развития суфийской школы в Няшапуре

и перевода дивана Баба Кухи, сопровождаемого подробным комментарием, в кото-
ром я попытаюсь обсудить подлинность каждой отдельной сомнительной строки. <Ру-
копись подобной работы в архиве Е. Э. Бертельса не обнаружена. Очевидно, замысел
осуществлен не был. —- Ред.~>.
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предисловие описанием рукописи В. Оно уже опубликовано Ч. Рьё в
его Каталоге персидских рукописей Британокого музея4 8. Я ограничусь
описанием рукописей U и Ζ и -попытаюсь .показать их соотношение.

Начнем с U 49. Это томик формата 21X17 см, содержащий 115 ли-
стов то 11 строк на странице. Бумага синеватая, почерк ясный и четкий
наста'лик. Переплет ничего интересного собой не представляет. Первые
четыре листа пустые, текст начинается только на обороте л. 5. Начиная
отсюда, .все листы! пронумерованы красными чернилами. Красным напи-
саны также и заголовки и даты в хронограммах. Последний лист, кото-
рый должен был бы иметь номер 223/4, также пустой, на его обороте
пометка рукой А. А. Ромаокевича: «P. Ms. О. 1144—А. Romaskévitch.
127. Shiraz Ζ IV 1914». Та же дата есть и на л. 1. .

Страницы 12—14 содержат предисловие мирзы Мухаммеда Хусай-
на Ширази, пользующегося тахаллусом IllyV. Оно (воспроизведено в
приложении к настоящему изданию50. IllyV начинает с касыды Ή со-
общает, .ЧТО он увидел во сне Баба Кухи. Почтенный пиейх ему (Предска-
зал, что 'в поду çjÂwi51 после его смерти к нему приедет гость (дайф).
Этот гость будет больным, будет страдать от тяжкой ноши и длинного
пути. Этот гость — диван шейха, который будет, к несчастью, искажен
неграмотными переписчиками. Баба Кухи просит Шу'а* исцелить болез-
ни его дивана и восстановить его во всем его прежнем блеске. Касыда
заканчивается хронограммой ΛΑΙΙ л~& ^з-^~ ^*н *j-* > ч т о должно дать
дату смерти поэта, но, как мне кажется, дает ее неточно52. После это-
го пышного вступления IllyV рассказывает, что в 1324/1906-07 г. двое
ширазских вельмож — мирза Хабибаллах-хан Салар ас-Султан и мирза
Мухаммад ?Али-хан Нусрат ад-Дауле отремонтировали мазар поэта. Он
прославляет это доброе дело двумя касыдами в честь этих лиц и про-
должает предисловие, сообщая, что ему было поручено найти данные
о биографии шейха и разыскать его утраченные произведения. Но, не-
смотря на все его усилия, диван не находился, будучи «подобен Симур-
гу и философскому камню». Шу'а* должен был довольствоваться тем,
что скопировал избранные строки, 'которые он нашел в известных таз-
кире Риза Кули-хана Маджма* ал-фусаха и Рийаз ал-'арифин. Наконец,
в один прекрасный день счастье ему улыбнулось, и он нашел список ди-
вана, датированный 1189/1775-76 г. и содержавший около 2000 бейтов.
IllyV скопировал этот драгоценный памятник, который, к несчастью,
был полон ошибок, сделанных переписчиком, и констатировал в то же
время, что поэт пользуется в диване двумя тахаллусами «Инсан» и «Ку-
хи». Предисловие заканчивается припиской под заголовком Макшуф
буд, в которой LLIyV сообщает, что несколько лет спустя, когда он за-
кончил свою предварительную копию, он нашел сборник из нескольких
диванов, начинавшийся с дивана Маулана (Руми), датированный
1169/1755-56 г. и содержавший, между прочим, и диван Кухи.

Видя, что эта копия старше и более тщательно выполнена, IllyV
сличил обе рукописи, исправил все явные описки и ен-ес на ш л я своего
экземпляра в<се варианты нового описка (U*).

На !стр. 15 (начинается текст дгаваиа, расположенный в обычном ал-
фавитном порядке рифм. Все газели пронумерованы рукой В. А. Жу~

4 8 Rieu, Catalogue, Supplement , № 271.
49 Ms. Or. 1144. См. Ромаскевич, Список, стр. 359.
5 0 < П р и л о ж е н и е , о котором упоминает Е. Э. Бертельс, утрачено. — Ред.>

5 1 Хронограмма: о = 8 0 , с£=Ю, о*=81)0, всего=890. 442+890= 1332/1913= 14.
5 2 I l l y V дает ее р е ш е н и е = 4 4 3 [!], что неверно, т а к к а к мы видели выше, ч т о

Кухи умер в 442 г. х. Кроме того, ф р а з а эта, по моему подсчету, д а е т 445 г.. х.
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ковского. Эту нумерацию я сохранил и в настоящем издании. Диван
кончается на стр. 218, где находится последнее руба'и (№ 272 Жуков-
ского) .

LLIyV дает еще приложение, 'содержащее текст Шираз-наме, говоря-
щий о Кухи, и в заключение дает заметку, озаглавленную Ихтар ва ICTU-
зар, в которой обращается к «близоруким, смотрящим только на внеш-
нюю форму». ΟιΗ предвидит, что они займутся критикой технических не-
достатков этих стихов, и дает им -суровую отповедь, заявляя, что у ;ве-
ликих суфийских шейхов не было времени на выдумывание редких рифм
и усовершенствование формы их откровений. Он пытается подтвердить
это словами Джалал ад-Дина Руми:

«Я занимаюсь поисками рифмы, а моя возлюбленная мне говорит:
„Твоя мысль должна сосредоточиться только на свидании со мной53''».

Рукопись заканчивается колофоном переписчика Мухаммада Ха-
сана Ширази, известного под прозванием «Дабир», содержащим дату
17 раби" I 1333 (2 февраля 1915 г.) 5 4.

Рукопись Ζ принадлежала В. А. Жуковскому и после его смерти
перешла в Азиатский музей. На первом листе пометка рукой Жу-
ковского: «Получена 23 дек. 1914 от В. Иванова. Переписана в Ши-
разе с «новой рукописи (около 20 лет)». Эта рукопись представляет со-
бой, вероятно, первую редакцию UlyV, сделанную по рукописи 1189 г. х.
Она написана той же рукой и датирована 26 зу-л-каада 1332 (15 октяб-
ря 1914 г.). Она состоит из десяти несшитых и непереплетенных тет-
радок 20 χ 13 см. Бумага белая, всего листов 80. Предисловия HlyV
и его приписок нет. Все газели пронумерованы рукой Жуковского, но
эта рукопись содержит только 207. номеров. Можно сказать, что рядом
с U этот экземпляр лишен -всякого значения, так как он явно непол-
ный, а варианты его — описки, проистекающие, по-видимому, от ориги-
нала, написанного крайне небрежно. Можно было бы допустить, что
номера, добавляемые U,— дополнения, в оригинале не существовав-
плие, но эта гипотеза будет опрокинута В (датирована 1088/1677-78 г.),
которая содержит почти все дополнительные номера U.

Таким образом, основу издания составляют три рукописи, дати-
рованные 1088—1169—1189 гг. х. Промежуток более чем в шестьсот лет
отделяет самую старую из этих рукописей от автора дивана. Понятно
поэтому, что восстановить историю нашего текста очень трудно. Не-
сомненно, что все три рукописи восходят к одному очень отдаленному
от них оригиналу, но пути, ιπο которым осуществлялись изменения в
тексте, не смогут быть установлены, так как промежуточные копии не-
известны Ή, может быть, останутся неизвестными навсегда. Тем не ме-
нее я сделал несколько наблюдений, которые позволяют построить
гипотетическую таблицу взаимоотношений «наших текстов.

Я не сомневаюсь, что U и Ζ восходят к тому же оригиналу (руко-
пись 1189 г. х., упомянутая Шу'ае), ибо они почти совпадают и все их
различия могут объясниться небрежностью переписчика. С другой сто-
роны,'совладения между В Ή U * очень часты (я насчитал более трид-
цати случаев), что нам дает ираво предположить, что они разными
путями восходят к тому же оставшемуся нам неизвестным оригиналу.
Таким образом, результаты этих наблюдений могли бы выразиться в
следующей таблице:

5 3 Руми, Месневи, лит., кн. I, стр. 45.
5 4 Я счел полезным сохранить заметки I l l y V и даю их в приложении к тексту

дивана. < С р . выше, прим. 47. — Р е д . >

.298



χ

1189

1169 (U*) 1088 (В)

υζ

Любопытный факт, что во всех трех рукописях мы около пятнад-
цати раз (находим ту же ошибку—j\ «стоит 'вместо оТ'5. Можно бы-
ло бы объяснить это предположением, что оригинал .пытался воспро-
извести особенность какого-нибудь диалекта, где of 'произносилось
ön, но, ικ (несчастью, доказательств у нас для этого нет.

Прежде чем закончить «предисловие, м*не хотелось бы обратить
внимание читателей на тарджи'банд № 264. Он мне кажется крайне
сомнительным, и у меня создалось впечатление, что он реконструиро-
ван из обломков тарджи'банда путем включения туда газелей, с ори-
гиналом ничего общего не имевших. Различие метров не позволяет
считать его органическим целым.

Несколько слов о технической стороне издания. За основу взят
текст U, наиболее правильный и полный (так как было рационально
использовать работу местного редактора, знатока родной поэзии).
Однако сохранить его редакцию полностью не удалось, ибо там есть
явные недоразумения. Я их исправил, оговорив все исправления в .при-
мечаниях. Опущенные в U номера взяты из В и поставлены (на соот-
ветствующие 'места в порядке рифмы. Цитируя рукописи, я даю ли-
сты В и номера, проставленные В. А. Жуковским для U и Z.

5 5 В: 79, 4; İ05, 2. U *; ПО, 3. UZ и U: 162, 2; 183, 2; 183, 3; 184, 1; 190, 2; 193, 2;
J93, 6; 202, 3; 204, 7; 811, Ю; 165, 1; 279, 2; 280, 2.



ПОСЛАНИЕ АБДАЛЛАХА АНСАРИ ВЕЗИРУ

Изучая развитие суфийской литературы на персидском языке, мы
встречаемся почти с теми же трудностями, как и в вопросе о возникно-
вении ново-персидской поэзии. Мы можем проследить зарождение су-
физма (или, вернее, аскетических учений, на основе которых возник
суфизм) в арабской среде, его переход на персидскую почву и пышный
расцвет, приведший в конце III ΙΒ. Χ. К образованию в Нишапуре целой
школы. Значительная часть литературных произведений этой школы до
нас дошла, и в настоящее время некоторые из них уже имеются в евро-
пейских изданиях. Однако картина развития литературной жизни пер-
сидских суфиев еще далеко не ясна. Первые исследователи суфизма
связывали появление суфийской поэзии на персидском языке с именем
шейха Абу Са'ида ибн Абу-л-Хайра. Но изучение старейшего из дошед-
ших до нас суфийских диванов, сборника стихов Баба Кухи Ширази \.
показало, что Абу Са'ид безусловно не создатель этого вида поэзии
Задолго до него уже существовала суфийская поэзия на персидском
языке, обладавшая разработанной терминологией и прибегавшая к из-
вестным, ставшим впоследствии традиционными приемам2. Просле-
дить зарождение этой поэзии пока не удается. Это одна из задач, стоя-
щих на очереди у иранистов. Для успешного разрешения связанных с
этим вопросом проблем крайне (важна каждая строчка дошедших до нас
памятников хорасанского суфизма.

Некоторые из основных положений 3 намечаются уже сейчас, но для
окончательной разработки их имеющегося в наличии материала пока
еще недостаточно. Так, мы можем с некоторой уверенностью утверж-
дать, что нишапурские суфии в значительной степени находились под
влиянием калама и весьма успешно (пользовались его приемами для
своих целей4. Типичными представителями суфиев этого типа могут
служить Калабади и Баба Кухи. Но реакция против схоластических
приемов в науке, широко распространившаяся по всему мусульманско-
му миру, проникла и в среду суфиев и нашла блестящего представите-
ля в лице известного шейха 'Абдаллаха Ансари (1006—1088), стоящего
в -связи с нишаоурским кругом через своеого пира Абу-л-Хасана Хара-
каеи. Сторонник антропоморфизма, приверженец толка хамбал'итов, он

1 Ср. о нем мою заметку «Две газели Баба Кухи Ширази», ДРАН-В, 1924,.
стр. 59 < в наст, томе стр. 279—281; Ср. БС II, № 32. — Ред.>

2 iNicholson, Studies, p. 48. Ср. мою статью «Основные моменты в развитии ^пер-
сидской суфийской поэзии». — «Восточные записки», т. I, 1927 < в наст, томе стр. 55—

• 62. — Р е д . > .
3 Например, вопрос об отношении нишапурской школы к учению маламатииия,

Ср. Hartmann, As-Sulami's Risalat, S. 157 sq.
4 Напомню, что у Баба Кухи имеется связь с ал-Аш'ари через 'Абдаллаха ион

Хафифа.
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-был одним из яростнейших противников ащ'аритов и ©ыраэил свое от-
ношение к ним в своей книге Замм ал-калам («Поношение Калама») 5.
Это обстоятельство заставляет нас отнестись к Анеари с особым вии-
манием, ибо сопоставление его учений с теориями мишшурцев делает
возможным разрешение многих из остающихся неясными вопросов.

В. А. Жуковский в статье «Песни Гератского старца»6 высказал
намерение посвятить Анеари большую работу. Намерению этому не
было суждено осуществиться. Однако до тех пор, пока эта работа не
будет выполнена, едва ли можно рассчитывать на значительный успех
в изучении персидското суфизма. Пройти мимо Анеари нельзя, ибо
влияние его крайне велико « ощущается >на (протяжении целого ряда
веков. Вместе с тем для изучения его сделано крайне мало. Три круп-
нейших его произведения — арабское Маназил ac-ctfupun7, Табакат
ас-суфиййа, персидское «Псевдо-Маназил», хотя и дошли до нас, но
все же не изданы.

Появление издания персидского «Маназил» крайне желательно,
ибо это произведение весьма характер«о для всей литературной дея-
тельности Анеари. Изданные В. А. Жуковским стихи, входящие в со-
став этого большого полупрозаического, полупоэтического труда, доста-
точно убедительно показали силу поэтического таланта Анеари.
Но, конечно, эти отрывки не могут дать представления о содержании
книги. Проза, написанная изумительно ярким и звучным языком, раз-
меренная и щедро украшенная рифмой, со стороны содержания для нас
значительно важнее. Философские положения чередуются с бесконеч-
ным количеством легенд и притч, зачастую явно почерпнутых из сокро-
вищницы народных преданий и не имеющих параллели и у других авто-
ров. «Псевдо-Маназил» является как бы прообразом позднейших
дидактических эпосов Сана'и, ?Аттара, Джалал ад-Дина Руми, с той
разницей, что здесь основную ткань составляет проза, и стихи только
вкраплены в нее. Может быть, с точки зрения художественной, это про-
изведение даже выше, ибо чередующиеся размеры стихов и напряжен-
ный лафос рифмованной прозы разнообразнее, нежели монотонный, тя-
нущийся в продолжение многих тысяч бейтов размер позднейших поэм.

Помимо «Псевдо-Маназил», до нас дошел еще ряд более мелких
произведений Анеари на персидском языке, написанных в этом же сти-
ле, среди которых наибольшей известностью пользуются неоднократно
литографированные на Востоке Мунаджат. К этой же группе относится
и H асихат-нама-йи вазир, которому посвящена настоящая заметка.
В. А. Жуковский считал, что все эти произведения когда-то составля-
ли одно целое с «Псевдо-Маназил», и полагал, что. упоминаемые Хад-
жи Халифой (V, 528) Мунаджат и есть это произведение. Такое пред-
положение имеет за собой значительную долю вероятности. Мелкие
работы Анеари не имеют устойчивой формы, в различных рукописях
длина их и самый порядок фраз сильно разнятся, что и не удивительно,
ибо каждая отдельная фраза вполне закончена и не имеет связи ни с
предшествующей, ни с последующей фразой. В отношении Мунаджат
это уже было отмечено В. А. Жуковским в упомянутой статье, относи-
тельно Насихат-наме можно высказать то же.

Я даю полный текст Насихат-наме по рукописи Публичной библио-
теки 8 <Dorn—260> с вариантами по рукописи Азиатского музея № 268

5 Goldziher, Vorlesungen, S. 329, Anm. 114.
6 Жуковский, Песни, стр. 79 и ел.
7 Рукопись ее описана у Flügel, Handschriften, S. 321 и 324. Литографирована

Маназил ас-са'ирин в Тегеране в 1315/1897-98 г. <Ср. БС II, № 38 и 39. - Ред.>
8 Описание ее см. Dorn, Catalogue, № CCLX.
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a <X 111>, л. 1 б и ел.9. Количество вариантов можно было бы умно-
жить, прибавив сюда чтение рукописи Библиотеки Ленинградского госу-
дарственного университета № 386, но она не дает ничего существенного
в смысле содержания, и включение ее только излишне усложнило бы
издание текста большим количеством перестановок.

Т е к с т

Ä JÖ Oj.kî J LJ^ j ^ ^j L« ̂ J-5

9 Это сборный кодекс 24 Χ 15,5 ел/, 184 ЛЛ., с различным количеством строк на
страницах (в дальнейшем тексте обозначен А), крайне разнообразного содержания. Мы
находим в нем:

1) л. 1б (£jliol\ AJUI XS. ^\jk о ^ Ь . ^ *4JLj; 2) л. 2б <£jl^\ ü L b с нача-

ом: p i - Ц и Я ^ j ^ ^ ^4 V ^ 3 " ^ fj'j«'* J^ J·^ *j** j l O ^ J ( ^ K которое не

•овпадает с началом Rieu, Catalogue, 35. Это произведение нал. 5б внезапно обрывается,

vi далее идет 3) л. 6б ^ b t U όοΛ>. j ^ j i *<iw*<f'>1 c предисловием, которого нет у

Rieu, Catalogue, p. 17, начинающимся словами: ^ Ь ъ * o b j l j «O^^ibJo.

JJJLJ ^ * | ^ Ь Ojl-ly? <jtëupb4 j j j j^ ; 4) л. б6 на полях *<

Oj^a> с началом: I-JİJJİ J V ^ J ^SliJI j ^ Lb±H *ü ^

5) л. 8 б —ll a поля: rjj^ cSji^ 3 ü^y ^ ^ - j l J^ j * r j j ^ J

*JI. Проза, пересыпанная цитатами, большей частью из Месневи; 6) л. 14б—39б

iSJ^à by****'<-Ув j l j ^ U 5 ^ (Ср. Rieu, Catalogue, p. 608); 7) л. 39б—140a ü b v i T '

ς£ΛΛ«,; 8) л. 39б—115б поля ^ U < ^ ^ j J <-Ця (R i e u» Catalogue, p. 645); 9) л,.

115a—123a дидактическое месневи с началом:

и концом:

10) л. 1236—1306 поля: ^b=Ai c^Jj-* c i ^ U ς > ^ Q£ * ^ J U J (Sachau and Ethé, Bodr

leiana, JY« 611—617); 11) л. 1306—1326 поля: ^b^AJ j l ^ l Ь в ^ r v J^^; 12) л. Î33a

136a поля: отрывок из ^ Ь Ц | j l ^ V l Ял *̂ (V. 1615—59 и 184—208 ed. Falconer);.
13) л. 140а поля: три руба'и неизвестного автора. Рукопись переписана в 957 г. х.
рукой некоего ^JJ^CiU ± 5 ^ , ЬЬ. Хороший наста*лик, но местами сильно попорчена
сыростью.

10 А оп. п А оп. 12 А вст. flkî U.
13 A on. 14 A on. î 5 A уъ£.
16 А вст. j L · ^ j ! ζ-pL«. 17 А вст. ^Г" ^Ь I j d T ^ O [ ^ ] A J .
18 А вст. L5^L<£tyuujj.k ^ l

j b ^ j j i *4JU^*«. 19 A on.
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j oXJLiU ς^υ CJLX^I jjy^ obt i j i [3a] 2 0 i^JL· fj** j l (Sjk ^k À5"
2 2 j ^ JjJljpeJ U jiC* J J L ^ J U" 2 1 ( j ib Lo ̂ j.k C^^J

-> 2 3

2 5 ^ j l [3B]

^ j ^ Oİ^o-i j ^ cSJb^J 2 6 ^ j i . ^UÄJ \и«,Ьь* j ! U' jL*w«

2 9 ^ ^Ь* 2 8 ù l y IJ
 27 j ^ r

jl [4a] 3 0 j l -u A ĵ̂  ^ С Ь А j l

• 3 2 ij»ju Z*ÏJJÏ j l 31

j l ^j^il JU^UJ IjOwiU 33 jL·-» O j ^ i j^\ IJ^JÄ Ĵ C» oT

[4B] JbL·* ÙJL·,^ i^kbsU b 35
 JIJU jljk"

l». j ^ оЦ; Ц^ Ij-Ц-̂ - Ô-^ ô'j ^ ^ 4 ô ĵ"ô-iii (*£ ̂  36 ü b

U*.;^ IjC^ij o b j^\»

Ь UjLa t-^^Âii j л-«»*· c*5j IjjЬ ùj^.^4 j Ь UA. dLj c^«/jJ> j I

ijjbj*** y, ^ j . ^ jLJ [5a] tJljJ ^ 3 7 ^ LJj«*

<jb l^sî **л JA« I j^j^j Ô^J.̂ J j L« j U-i ^ii_^U* j b 0̂0 cJUI

*J^jï * ob df^ j j <5j^ Ij ^ I j j C ^ U jLw* oU5" ΟΛ̂  îj 4 0 jt^j^ <v* c-ju 3 9

[5B] obU j l ob Ub с^л^ j ^ Ojkï j Üb Ü : L · ^

J ^ jl̂ L» ĵ5" j i * . ^JÏ ô-Uk д ^ ^̂ XÄ^ j l jL·^ JA».

Aj j t ? w j L^o A IX I? Д^-и CX*j.s». i j j* b* j b ô&o jw**̂  АлА C^-oji*· .̂X^» Cj^z·** bkX^ixl rt-**»^

2 0 A вот. ^5"~ j i ^ j j c - j ^ ̂ j ^ ^ j l o b {pfL» (y^.^ &JAİ j
2 1 A вот. <%5C <UJL* alU p-jj-ь Д-5̂  ( ^ l j j ^ ^ Ь Ij^liT

j b ^Xwlj j î J y c^Ux^ Jnf«J' vîj-f" j ^ * 22 A вот. J İ J A I <k?cï\
2 3 A b j i l sic! 2 4 A on. ' 2 5 A on.
2 6 A вот. \j> 2 7 A вот. jl-U hj* ς / ^ ? ^ j l ô b \
2 8 A on. 2 9 A вот. ^SCÄJJÄ. so A on.
31 A on. 32 A вот. JT ja». ̂  ÙUjS j l .
33 A on. 34 A JUL.
35 A BCT

36 A вот. Ij-itôXc·! l i b o b ̂ tr*-y

j l ^^*ib ùXZwji ljc^l-λ^ ij»~aà <o ^ Ц ^ «-^j^iïb c5>f* c5-uij J^2-J o b

j j I ob 3̂̂ 4 ô-̂ *«j ĵ·»· j l ^jZiiJj

<5buw* (sic)^ljib lj|» ĵ-* jj^« «4̂ j* j (

jÜ3İ o^ j j U r*j=* j o b (jLsl I jub ^ f · j-*^-* CJLUC« дхлк (£j.>e~*

o b IjL·^ Ô-UA^ Ĵ-ДО rt^y" ji^jib JLŜ  j j.k (^L·*- ô^b j î

JU c^İJi IJ^J-Ä ĵ5C* ji^jA (jT

o b jigj OIJXJ^ JW^Î j l Ij^j-^ r·^" OIJÄ* jftlj A^S^JI j l
3 7 A on. 3 8 A вот. *jk. 3 9 A j Î JU.

« A ù^A^k.
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j | jz& Ij^LL :>jb j l c o U (6a) jt j л^Г flL

П е р е в о д

Из речей ходжи 'Абдаллаха Ансари, да святится тайна его, в уве-
щевание «гордости везиров», ходже Низам ал-Мулку Тусскому, мило-
сердие Аллаха над ним, он соблаговолил сказать в личной беседе:
«О Низам, старайся оберегать сердца, покрывай недостатки людей и
веру за [этот] мир не продавай! Кто сделает эти десять качеств своим
обычаем, устроит свое дело и в этой и в будущей жизни,: с богом —
искренность, с людьми — справедливость, с душой — насилие42, с дерви-
шами — ласку, с великими — служение, с малыми — сострадание, с
друзьями — увещание, с врагами — кротость, с невеждами — молчание,
со сведущими — смирение». [Низам] спросил: «А что скажешь о
мире?» Ответил: «Что сказать о вещи, которую приобретают трудом,
хранят низостью и оставляют с горестью?» Еще сказал: «Считай ка-
питал жизни неоценимым сокровищем, а покорность Истине — счастьем.
Не стыдись учиться, ищи спасения души в служении богу. Желаний
души не исполняй, во всяком деле, какое представится, проси помощи
у Истины. От самоослепленного невежды сторонись. Не говори о том,
чего не слыхал и не видал. Не ищи чужих недостатков, смотри на свои
недостатки. Пока не спросят, не говори, пока не позовут, не ходи. Воз-
вышения добивайся путем терпения. Не будь привержен к £этому] миру.
Неустанно приобретай познания, к покорности будь алчен4 3. Людей
чрезмерно не хвали. Тайно будь лучшим, чем явно. Прощай, дабы [тебя]
простили. Собой не похваляйся. Бедствие считай следствием страсти.
То, чего не клал, не бери, не сделанного сделанным не считай. Сердце
не делай игрушкой дива. Пока не закончишь отчет44 своей собственной
души, не приступай к другим. То, что не считаешь приемлемым для
себя, не одобряй для других. Не будь рабом алчности. Пока можешь,
не ешь чужого хлеба, а в своем хлебе никому не отказывай. Питайся
дарами бога, которые никогда не уменьшаются, подателем считай бога.
Нищеты не страшись. Денег под большие проценты не давай. Не по-
мышляй о прибыли, которая дает убыток в будущей жизни. Не делай
себя пленником похоти. Невинности по приказу души из рук не выпу-
скай. Врага, даже ничтожного, не унижай. С незнакомыми трапезы не

41 В конце приписка: <j£*» j *$jl *х*» tJ> ^ J J J U ^ A J İ ÎJ*.?*** oLi

J . A on. заключительные фразы (от звездочки в тексте) и вместо этого дает:
ü b ^ U . iji-λ^ ^ ^ Ь ̂ J

j i

$ Juib J J J jjß «mi ^UJi tjïS'jï ^yb <jl̂ b# j l 61^ Üb ^
42 Обычная суфийская концепция души как *j*JL· ô jUVi ^ддЛ в противополож-

ность духу (ζΛ)).
43 А добавляет: «но не полагайся на нее».
44 И з в е с т н ы й с у ф и й с к и й т е р м и н <ц~*»Ьм.
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разделяй. Считай лучшим свое малое, нежели чужое многое. Бесполез-
ной печали к помыслам дослупа не давай. Соблюдай верность обеща-
ниям. Где бы ты ни был, знай, что бог присутствует. Время считай ве-
ликим благом. Знай, что щедрость — выполнение обещаний. Не говори
того, что не можешь слышать. От друга из-за одной резкости45 не отре-
кайся. Друга испытывай во время гнева и раздражения. К друзьям
будь мягок во всяком деле. Пока можешь, нужды своей тварям не от-
крывай. Храни вверенное тебе. Молчаливость сделай своей привычкой.
Пустословие считай началом всех бедствий. Будь благодарен, но благо-
дарности не требуй. Не становись рабом людей. Помощь в нужде счи-
тай великим делом. Знай, что любовь к богу — в непритеснении [дру-
гих]. Знай, что счастье жизни этой и жизни будущей — в общении с
мудрыми. От невежды сторонись. На словах никого не пристыживай,
слов, вызывающих смех, остерегайся. О размерах средств своих или
нищете никому не говори. С людьми бесстыдными и наглыми не видай-
ся, ибо это повлечет унижение и кару и в этой й в будущей жизни.
Пока не утихнет гнев, не говори. Будь почтителен ко всем, дабы и к те-
бе были почтительны. Много пищи не ешь, ибо |[это] чернит сердце и
удерживает от служения богу. Считай, что внутренние твои свойства
лучше, чем внешние, ибо внешние доступны созерцанию людей, а внут-
ренние— [только] созерцанию Истины. Не делай такого дела, которое
заставит тебя устыдиться и смутиться перед взором Истины, великой и
преславной. Споспешествование да сопутствует тебе!»

Приведенные разночтения иоказьшают, насколько неустойчив текст
«Послания». Количество этих разночтений могло быть еще увеличено
путем привлечения других рукописей 46. Однако установить первона-
чальную редакцию путем сличения этих рукописей едва ли возможно.
Прежде всего, особенно старых рукописей у нас нет, все они большей
частью не старше XV—XVI вв. Далее, уже было указано, что самая
форма «Послания» делает возможной любую перестановку фраз и до-
пускает вставки и сокращения. В этом отношении «Послание» не стоит
особняком, Мунаджат Ансари отличаются теми же свойствами, и уста-
новить их первоначальную редакцию столь же сложная, если не нераз-
решимая задача. Однако изучая разночтения рукописи Л, можно прий-
ти к выводу, что обстоятельству этому не следует придавать слишком
большого значения. Дело в том, что разночтения эти почти всегда весь-
ма несущественны. Значительная часть их сводится к простой переста-
новке фраз, те весьма небольшие добавления, которые мы находим в
рукописи Л, характера «Послания» совершенно не меняют и находятся
в полном соответствии с его основными тезисами. Таким образом, при
настоящем положении вещей нам остается примириться с современным
состоянием этого текста и пытаться делать выводы на основании суще-
ствующего материала. Изъято может быть только то, что явно проти-
воречит всему тону «Послания» 47.

4 5 Букв.: «притеснения».
4 6 В каталогах имеются следующие описания рукописей «Послания»: 1) Fl.ngel,

Handschriften, Bd ΠΙ, S. 445, 493, 505; 2) Ethé, Catalogue of the India Office, № 1780
(дат. 1639 г.); 3) Ivano^v, Catalogue of the Asiatic Society, № 1400; 4) Упомянутая
В. А. Жуковским рукопись Университетской библиотеки, № 386.

4 7 Во всяком случае можно надеяться, что дальнейшее изучение Ансари прольет
свет на этот темный вопрос. Пока приходится довольствоваться сознанием, что каж-
дый шаг в этом направлении все-таки подвигает нас ближе к цели.
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Вторым весьма важным вопросом является вопрос об авторе дан-
ного произведения. Составители каталогов, описывавшие рукописи
«Послания», по-видимому, нисколько не сомневались в принадлежности
его Ансари. Того же мнения держался В. А. Жуковский. Впервые усом-
нился в этом В. А. Иванов, в своем каталоге 4 8 указывающий на то, что
вопрос об авторе этого послания разрешить крайне трудно. Действи-
тельно, в суфийской литературе имеется огромное количество мелких
рисале, связанных с именами великих шейхов, но на деле ни малейше-
го отношения к ним не имеющих. Подделка в большинстве случаев
сразу же бросается в глаза, ибо обыкновенно анонимный автор при-
крывается именем шейха, жившего на несколько веков ранее, и сразу
же выдает себя стилем и особенностями словаря. Подделки эти воз-
никли в среде дервишей, не искушенных в литературной работе и по-
этому даже не пытавшихся придать этому «благочестивому обману» ка-
кую бы то ни было убедительность. С другой стороны, и читатели не
обладали достаточными познаниями и доверчиво шли на этот обман.

С «Посланием» Ансари дело обстоит иначе. Независимо от того,
что все восемь известных рукописей связывают его с именем Ансари,
усмотреть здесь подделку очень трудно. Стиль «Послания» — короткие
фразы, весьма часто рифмованные, — характерен для всех произведе-
ний Ансари 49. Надлежит отметить крайнюю простоту и естественность
языка. Ни одного более или менее вычурного оборота здесь нет, это
вполне разговорный язык. Однако можно с уверенностью утверждать,
что написать такое произведение мог лишь человек, обладавший боль-
шим литературным опытом, ибо только такой человек мог излагать свои
мысли в столь сжатой форме, избегая двусмысленности и неясности.
Далее, суфийские термины, хотя встречаются редко, но применяются
вполне правильно, что свидетельствует о знакомстве автора с доктриной
суфиев. Наконец, через все послание проходят мотивы, характерные
для учения секты маламатиййа, основные положения которого были
разработаны нишапурской школой (Хамдун ал-Кассар, Абу Хафс ал-
Хаддад, Абу 'Осман ал-Хири).

Отсюда можно прийти к выводу, что автором «Послания» должен
быть человек, обладавший значительным литературным опытом, вла-
девший основами учения суфиев, живший ранее XIII в. 5 0 и имевший
отношение к нишапурской школе. Все эти условия одновременно имеют-
ся у Ансари, и тем самым авторство его должно быть признано весьма
вероятным. νΛ*·" '**М'Щ$$%&

Третий вопрос — это вопрос об установлении личности «Низама»,,
которому адресовано «Послание».

Традиция утверждает, что адресовано о<но известному везиру Сель-
джукидов Низам ал-Мулку. Хронологически это вполне возможно 51, но
твердой уверенности, конечно, быть не может. По-видимому, существо-
вала суфийская легенда о каких-то отношениях между этими двумя
выдающимися людьми, проверить которую в настоящее время затруд-
нительно. Следы этой легенды разбросаны по многим произведениям
суфиев, и, в частности, один весьма яркий -пример мы находим в биог-
рафии известного шейха Абу-л-Хасана Харакани 52, дошедшей до нас

4 8 См. выше, прим. 46.
4 9 П о к а з а т е л ь н о с р а в н е н и е Насихат-наме с Мунаджат и « П с е в д о - М а н а з и л » .
5 0 И б о позднее т р у д н о п р е д п о л а г а т ь т а к у ю простоту я з ы к а и отсутствие к а к и х

бы то ни было м е т а ф о р , с р а в н е н и й и т. п.
51 Н и з а м ал-Мулк был убит 14 о к т я б р я 1092 г. (см. B r o w n e , Literary history,

vol. I I , p . 186).
5 2 Н а с т а в н и к Ансари.
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под названием Hyp ал-*улум. Так как этот крайне важный для истории
суфизма текст до -настоящего времени не издан, то я даю полностью
весь относящийся к Ансари рассказ 53.

56

«Передают, что шейх ал-ислама 'Абдаллаха Ансари заключили в
узы и (повезли в Балх. Он говорил: „По дороге в Балх я размышлял о
том, из-за какой невежливости я попал в беду. Вспомнилось мне, что
однажды я задел пальцем ноги за молитвенный коврик шейха Абу-л-
Хасана Харакани и не попросил извинения за это. {Тогда] я попросил
извинения за это. Дошла до меня весть, что жители Балха запасли на
крышах камни, чтобы побить меня 5 8 камнями". Когда лрибыл он к ци-
тадели города, пришел какой-то человек и развязал шейх ал-исламу
руки и пришел еще некто, так что он был освобожден. Гонцы пришли
в смятение. А было это так, что Низам ал-Мулк увидел во сне ходжу
[Бу] Хаса-на, [который сказал ему]: „Он извинился, июдари его мне4'».

Рассказ этот явно легендарного характера, «о в основе его может
лежать и историческая действительность. Во всяком случае кто бы ни
был Низам, упоминаемый в начале послания, вероятно, что он являет-
ся игр едет аъителем власти. Послание говорит о чисто мирской деятель-
ности, вроде накопления богатств, давания денег под проценты и т. д.,
что в (приложении »к суфию-отшельнику было бы бессмысленно. С дру-
гой стороны, мы имеем ряд советов об отношении к подчиненным, кото·:
рые показывают, что Низам мог распоряжаться людьми. Следователь-
но, выработанная Ансари программа предназначена не для мурида-
суфия, а для мирянина и притом занимающего известное положение.
Это своего рода суфийская «программа-минимум», ибо Ансари, конеч-
но, не мог требовать от мирянина такого полного отказа от личной жиз-
ни, какой был безусловно обязателен для всякого мурида, вступившего
в х'анаку.

Документальных данных об уставах, соблюдавшихся в суфийских
обителях, у нас мало. Одним из важнейших документов является устав
Абу Са'ида ибн Абу-л-Хайра, содержащийся в Асрар ат-таухид69. К не-
му можно добавить послания Сулами, дошедшие до нас в нескольких
версиях по-арабски и персидски60. Сопоставление послания Ансари с

5 3 Текст дан по единственной известной рукописи, принадлежащей Британском}
музею. Описание ее см. Rieu, Catalogue, vol. I, p. 342a. <См. текст и перевод на
стр. 225—278 наст. изд. — Ред.>

5 4 Л. 22а.
5 5 В рук. повторено.
6 6 Н е р а з б о р ч и в о .
5 7 Очевидно, пропуск.
м Р у к . — «его». З д е с ь р а с с к а з от первого лица внезапно переходит к третьему,

как и весьма часто в этом произведении.
59 Ж у к о в с к и й , Тайны единения, стр. 416. П е р е в о д этого места см. у Н и к о л ь с о н а ,

Studies, стр. 46.
6 0 Хотя подлинность персидских версий крайне сомнительна.
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соответствующими местами жития Абу Са'ида и рисале Сулами крайне
показательно. Послание Ансари показывает, какой необычайной гиб-
костью обладало учение суфиев. Почти каждое из предписаний Ансари
находит себе параллель в требованиях, обращаемых пиром к муриду,
но здесь мы каждый раз имеем только начальную стадию, которая при
последовательнОхЧ углублении неизбежно приведет к одному из состоя-
ний, входящих в состав суфийских «стоянок». Здесь применен батынит-
ский принцип последовательного посвящения, причем Ансари фикси-
рует лишь одну из первых ступеней его. Ансари не стремится возло-
жить на адресата непосильное бремя, о таваккул нет ни малейшего упо-
минания, напротив, накопление богатств даже считается добрым делом
при условии разумного расходования их. Особенно интересно отметить
резко выраженное отрицательное отношение к внешним проявлениям
святости жизни, к ханжеству. Ансари несколько раз касается преиму-
щественного значения внутренней жизни перед внешними проявления-
ми ее. Он предостерегает Низама от выявления своей нужды перед
людьми — нужда должна быть скрыта и неведома никому, кроме само-
го нуждающегося. Это основные положения секты маламатиййа, кото-
рым Сулами в своем трактате об этой секте отводит видное место61.

К этому же кругу учений относится имеющееся только в чтении А
указание на то, что на внешние проявления покорности богу нельзя осо-
бенно полагаться. Этот мотив красной нитью проходит через все учение
маламатиййа, которые почерпнули его у старых зашдов II оз. х. (вро-
де Фудайла ибн 'Ийада, Ибрахима ибн Адхама и др.).

Производить последовательный разбор всего послания сейчас едва
ли своевременно, есть большая опасность впасть в манеру суфийских
комментаторов, зачастую находящих в тексте то, о чем автор его даже
отдаленно не мог помышлять. Ограничусь двумя примерами, особенно
ясно показывающими, как за крайне сдержанной формулировкой скры-
ваются основные положения суфизма.

«Где бы ты ни был, знай, что бог присутствует...» Этот совет с
первого взгляда ничем не отличается от обычных поучений мусульман-
ских богословов и мог бы быть тотчас же обоснован рядом цитат из
Корана6 2. Но стоит рассмотреть его в связи с окружающими его сове-
тами и вдуматься в значение его, как мы немедленно увидим, что здесь
скрыт призыв к суфийскому муракаба. Постоянное сознание божествен-
ного присутствия должно иметь следствием непрерывное наблюдение
за каждым движением, каждым помыслом и в результате создает то
самое состояние подотчетности, которое и известно под названием му-
ракаба.

Далее, «время считай великим благом...» — здесь совершенно явное
указание на суфийское понятие вакт, ибо, конечно, не повседневное
понятие времени имеет в виду Ансари, а тот равный бесконечности миг,
когда происходит отрыв от прошлого и будущего, претворившихся в
настоящем, и индивидуальная воля становится волей космической.
Словом, тот вакт, который имеет в виду изречение l Л63

61 См. Hartmann, As-Sulami's Risalat, S. 171. К этому необходимо добавить весь-

ма важное изречение Абу Хафса (л. 57°): |»1А*Ь)1 «Uli J**J ^А^ уЛ JU U

àiàs-у* dİLj Oj-̂ й* ijp c^S' <jl, т. е. «нищета будет обнаружена только после
смерти владельца дома».

6 2 См., например, Коран, II, 109: oSH <ώΙ - u j j& \pjl. U ^ U .
6 3 Flügel, Definitiones, S. 247, 275, а также Хайат ал-кулуб (на полях Кут ал-ку-

луб ) , II, 271 и Тара'ик ал-хака'ик, т. II, стр. 228.
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«Послание» Ансари — ловушка, расставленная для благосклонно
относящегося к суфиям мирянина. Оно показывает нам, какими при-
емами пользовались шейхи для привлечения на свою сторону влия-
тельных людей. Под тонким покровом моралистических рассуждений
скрываются бездны суфийского самоотречения. Первый шаг в этом на-
правлении совершится легко и просто, но первый шаг должен повлечь
за собой и дальнейшее движение в этом направлении, движение, приво-
дящее к полному уничтожению личной воли.

Таким образом, «Послание» Ансари при всей незначительности его
размеров и кажущейся скромности является весьма ценным докумен-
том для воссоздания картины жизни персидского суфия XI в., и приоб-
щение его к нашим далеко не полным материалам позволит добавить
еще несколько черт к истории развития персидской мысли.



'АЙН АЛ-КУЗАТ ХАМАДАНИ

I

Начало XI в. в истории персидской литературы может быть оха-
рактеризовано как момент пышного развития блестящей придворной
поэзии, создававшейся при дворе султана Махмуда и его ближайших
преемников. Традиции, господствовавшие при газневидском дворе ста-
ли, по-видимому, обязательны для тех сравнительно немногих поэтов
которые не подпали под непосредственную зависимость от Махмуда и
тсн задавали исключительно 'Унсури и его сподвижники. Но одновре-
менно с этим течением существовало и другое, нами, к сожалению до-
ныне весьма слабо изученное, — поэзия на персидском языке, склады-
вавшаяся в ханаках дервишескими шейхами и представляющая собой
до известной степени антитезу к творениям газневидских бардов Про-
следить развитие этой поэзии не удается, можно только указать что
она широко использовала старую персидскую форму четверостишия не
чуждаясь, впрочем, и арабизованной газели. Не подлежит никакому
сомнению, что уже в X в. четверостишие охотно применялось шейхами
для украшения маджлисов. Основное назначение этой поэзии заключа-

< лось в придании суфийскому маджлису ярко выраженной эмоциональ-
ной окраски, повышении напряженного состояния слушателей которые
от чисто логического охвата выслушиваемой темы должны были перей-
ти к реагированию на нее в форме известной психической экзальта-
ции . Соответственно этому и форма таких поэтических произведений
должна была, конечно, отражать их основное назначение. И в самом
деле, сравнение придворной поэзии этого периода с поэзией ханаки по-
казывает, что если в первой мы имеем разработанную структуру нагро-
мождение средств изобразительности, воспринимаемых чисто логи-
чески, — вроде сравнений, метафор и т. п., то суфийская поэзия стре-
мится держаться в рамках простейших метров, избегает применения
сложных метафор и заменяет искусственность придворных поэм повто-
рами, аллитерациями и изысканной словесной инструментовкой усили-
вая таким образом их музыкальную сторону и тем самым достигая воз-
можности влиять на чувства непосредственно.

Углубленное изучение этого вопроса может дать совершенно новое
освещение целому ряду характерных приемов персидской поэтики и
позволит разобраться во многих деталях, на которые пока обращалось
очень мало внимания. Но для изучения этого вопроса нам прежде все-

'См. широко применяемую в эту эпоху антитезу ' ш > < 'шик (оазумХ πιο
бовь). Одно из эффектнейших использований ее в литературе - муназар |^аллаха
Ансари: см. «Псевдо-Маназил» (рук. Аз. муз., Νον 3 <В 2292>, лл 766-786)
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го необходимо установить то окружение, в котором применялась эта
поэзия, определить условия, делавшие применение ее понятным и целе-
сообразным. К сожалению, это задача чрезвычайно трудная, ибо про-
токолов дервишеских заседаний у нас нет и, таким образом, выяснить
ход их во всех деталях не представляется возможным. Однако поло-
жение наше все же и не совсем безнадежно, ибо разбросанных по раз-
ным источникам сообщений о подобных заседаниях имеется довольно
много и сведение их воедино может до известной степени помочь в раз-
решении этой проблемы. Жизнеописания шейхов изобилуют изречения-
ми, в которых следом за теоретическим положением идет поэтическая
его иллюстрация. Примеров этого для разных эпох можно было бы
собрать несколько тысяч. Помимо таких отдельных моментов, выхва-
ченных из целого маджлиса, есть и другой вид литературных памятни-
ков, представляющий собой нечто вроде резюме маджлиса, соединение
записей, сделанных во время маджлиса каким-либо из учеников шейха.
Я имею в виду произведения типа «Псевдо-Маназил» 'Абдаллаха Анса-
ри, весьма ярко отражающие характерные особенности такого рода
собраний. Хотя это произведение и дошло до нас в чрезвычайно иска-
женном виде и сильно интерполированным, но тем не менее оно дает
ряд весьма характерных образцов суфийского ва'за, пересыпанного
стихами (как газелями, так и четверостишиями) 2.

Наряду с «Псевдо-Маназил» можно указать еще другое произве-
дение такого же типа, насколько мне известно, до сих пор не привле-
кавшее к себе более серьезного внимания со стороны востоковедов3.
Э-то — Тамхидат 'Айн ал-Кузата Хамадани, дошедшее до нас в сравни-
тельно небольшом числе рукописей4. К сожалению, все составители
каталогов, описавшие рукописи этого произведения, ограничиваются в
отношении него самыми общими указаниями, не сообщая никаких де-
талей. Вместе с тем у суфийских авторов оно пользовалось весьма
большим почтением, и цитаты из него можно встретить довольно часто
у самых разнообразных авторов. Поэтому я считаю полезным дать
несколько более детализированное его описание и наметить в общих
чертах его место в истории персидской литературы5.

BAUÎL. ал-Кузат — почетный титул Абу-л-Фаза'иль 'Абдаллаха ибн
Мухаммада ал-Мийанаджи, происходившего родом из Хамадана6. По

2 Характеристика его с этой стороны дана в моей статье «Основные линии в раз-
витии суфийской дидактической поэмы». <См. стр. 63—83 наст. изд. — Ред.^>

3 Когда настоящая статья уже была закончена, я благодаря любезности
Р. А. Галунова, которому и приношу здесь мою искреннейшую благодарность, полу-
чил № 1 восьмого года издания журнала «Армаган», содержащий статью, написан-

ояую Маджд ал-'Али Хурасани, о заинтересовавшем меня авторе. Заглавие ее: «U^//

Lp.u)\ ^ S - Ä ( J l ^ l . Кое-что из этой статьи мною введено в примечания к настоя-
щей статье, хотя в общем ничего для меня нового я из нее не почерпнул.

4 Мне известны следующие описания: 1) . Rieu, Catalogue, vol. I, 411—412;
2) Ethé, Catalogue of the India Office, pp. 980—981; 3) Sachau and Ethé, Badleiana,
p. 775; 4) Flügel, Handschriften, Bd III, S. 413—414; 5) Pertsch, Gotha, № 5, II, 10,
S. 10; 6) Dorn, Catalogue, № CCLII.

5 В моем распоряжении находилась только рукопись Государственной Публич-
ной библиотеки (описанная Дорном) <Dorn — 252>, и все дальнейшие цитаты отно-
сятся только к ней. Из статьи в «Армагане» я уз,нал, что произведение это в 1343 г. х.
(1924/Г925) напечатано в Ширазе в типографии Хаджари. Издания этого мне видеть
не пришлось.

6 Нисба Мийанаджи происходит от Мийане, города в Азербайджане между Ме-
рагой и Тавризом. Из Мийане происходил дед 'Айн ал-Кузата — Абу-л-Хасан 'Али
ибн ал-Хасан, который тоже занимал должность кади в Хамадане и, что особенно
интересно отметить, тоже был казнен. Кадием был и его сын — отец 'Айн ал-Куза-
га-— Абу Бакр Мухаммед. См. йакут, Му'джам, т. IV, стр, 710 под ^^ •
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профессии факих, он, по-видимому, рос в семье, отличавшейся большой
склонностью к дервишизму. Один из анекдотов о нем, сообщенный в
Нафахат ал-унс Джами7 и попавший оттуда и в Хафт иклим8, пока-
зывает, что уже в юности он принимал вместе с отцом участие в дер-
вишеских радениях, носивших довольно разнузданный характер. Вот
этот рассказ, почерпнутый Джами у самого 'Айн ал-Кузата9.

«Знаю, что ты слыхал этот рассказ... Как-то ночью мы с отцом и
другими жителями нашего города были в доме главы суфиев. Потом
мы плясали, а Бу Са'ид Тирмизи 10 пел стишки. Отец мой зарыдал и
сказал: „Я видел ходжу имама Ахмада Газали'11, он плясал с нами" —
и описал его платье, что оно было таким-то и таким-то. Абу Са'ид ска-
зал: „Не решаюсь вымолвить, как мне хочется умереть!'4 Я восклик-
нул: „Так умри, о Абу-Са'ид!" Он тотчас же потерял сознание и умер.
Муфти этого времени, ты сам знаешь, кто это, сказал: „Если ты умерщ-
вляешь живых, то оживи же и мертвого". Я спросил: „Кто же
мертв?" — „Факих Махмуд". Я воскликнул: „О боже, оживи факиха
Махмуда!" Он тотчас же ожил. Камил ад-Даула писал: „В городе
говорят, что 'Айн ал-Кузат приписывает себе божественные силы. Дали
фетву на казнь мою"» 12.

Шейх Ахмад Газали, упоминаемый в этом отрывке, сыграл в жизни
»Айн ал-Кузата весьма большую роль, как это видно из следующих
автобиографических указаний 13:

«После того как мне наскучило изучение традиционных наук, я за-
нялся чтением книг Худджат ал-ислама14 и четыре года предавался
этому. Когда я достиг своей цели, я решил, что прошел все до конца,
и сказал себе:

Я был близок к тому, чтобы прекратить учение и довольствоваться
добытыми мною познаниями, и целый год пребывал в таком состоя-
нии. Внезапно в Хамадан, мою родину, прибыл господин и повелитель
мой, шейх имам, султан тариката Ахмад ибн Мухаммад ал-Газали,
и в беседе с ним через двадцать дней мне открылось нечто, не оставив-
шее следа ни от меня, ни от наук моих и все собой вытеснившее U VI
«Oll *1ώ. И теперь нет у меня занятия, кроме стремления к уничтоже-
нию в этом, и если даже мне была бы суждена жизнь Ноя и я загу-

7 Джами, Нафахат ал-унс, стр. 475.
8 Хафт иклим, рукопись Аз. муз. 603 вс < С 605>, л. 355а.
9 Тамхидат, рук. Публ. библ. № 252, л. 736. Версия Джами по сравнению с ори-

гиналом несколько сокращена.
10 Личность этого шейха мне не удалось установить.
11 Брат известного богослова и автора многих работ, умерший 7 мухаррама

517 г. х. (7 марта 1123 г.). Гробница его находится в Казвине. См. Вафайат ал-
ахйар, стр. 17.

12 Анекдоты аналогичного характера передаются о многих из известных шейхов.
Как пример можно указать рассказ о ходже Мухаммаде Парса (Рисале-йи кудсиййа,
стр. 61) или о шейхе Накшбанде (Макамат, стр. 24—25). Интересно отметить, что
г>афишп ал-аулийа' в краткой заметке, посвященной нашему автору (стр. 168), не
сообщает этого анекдота, но намекает на него фразой: L>.l J.1* *~&ь O U I ^ J J (Jj'j·*·
φ-Ajĵ j JJ-&İİJ O ^ l j l ( ! ) jW*W c*ïLI j . Это показывает, как легко у суфийских био-
графов изменяется масштаб в передаваемых сведениях.

13 См.: Джами, Нафахат ал-унс. Джами цитирует это место по Зубдат ал-
хака'ик.

14 Т. е. Мухаммада Газащ,



бил бы ее в этом стремлении, я все же не достиг бы ничего! И это
откровение охватило собой весь мир. На что бы ни упал мой взор,
я вижу в нем это же, и всякое дыхание, которое не умножает погруже-
ние мое в него, да не будет для меня благословенным!»

Таким образом, под влиянием Ахмада Газали совершился пере-
лом, и 'Айн ал-Кузат решительно вступил на путь суфизма, отказав-
шись от школьной науки. В чем "заключались указания Газали 15 и к
чему стремился 'Айн ал-Кузат, делается совершенно ясным из Там-
хидат. Рассмотрение этой книги показывает, какое важное место
гАйн ал-Кузат отводит ал-Халладжу и его теории иттихад. Он зна-
ет, как опасно касаться подобной темы, и выражает это совершенно
открыто: .

«Ты такое положение считаешь хулул, но это не хулу л, а полнейшее
слияние (иттихад) и единство, и в толке проникающих в сущность ве-
щей (мухаккикан) нет иного учения, кроме этого» (л. 36а) 15.

Исследуя учение ал-Халладжа об Иблисе, он приходит к оправ-
данию всего существующего и делает резко дуалистический вывод —
всякое явление в мире должно сопровождаться его антитезой. При
каждом пророке и каждом вали есть оппонент, служащий для оттене-
ния его характерных свойств. Отсюда можно сделать дальнейший вы-
вод— доказательством всякого духовного достижения может служить
наличие резко выраженной оппозиции. По-видимому, »Айн ал-Кузат
сделал этот вывод и поставил себе задачей вызвать такую оппозицию
и дать ей бой, хотя бы ценою жизни. Удел ал-Халладжа становится
страстной мечтой его, бурно прорывающейся в нескольких местах на
страницах Тамхидат. Так, рассказ о чуде с Бу Са'идом (см. выше) кон-
чается такими словами (л. 73а): «О Друг, если у тебя попросят фетву,
ты тоже дай ее, всем завещаю я это, чтобы написали они фетву сло-
вами такого стиха:

Этой казни прошу я у бога в молитве. Но увы! она еще далека,
когда-то она будет!» — И немного ранее (л. 69а): «Будет ли это завтра,
или еще через несколько дней, но ты увидишь, как «Айн ал-Кузат до-
стигнет такого вспомоществования и пожертвует своей головой, чтобы
найти главенство. Я сам знаю, как это случится, а ты послушай такие
стихи:

-Столько гордыни в голове моей от любви к тебе,
что я впал в ошибку и думаю — ты влюблен в меня.

15 Помимо устных наставлений, Ахмад Газали отправлял своему муриду и по-
слания. Одно из них Рисале-йи 'айниййа напечатано в № 1 восьмого года издания
журнала «Армаган» (стр. 42—48). Основанием послужил список, выполненный ру-
кой известного Риза-Кули-хана Хидайата. Послание написано по-персидски и пере-
сыпано весьма значительным числом стихов Корана и арабских изречений. Выдер-
жано оно в патетическом тоне, но составлено в чрезвычайно темных и расплывча-
тых выражениях (очевидно, имелось в виду, что адресату многое должно быть по-
нятно с первого намека). Интересно отметить, что стиль послания чрезвычайно бли-
зок к стилю нашего автора, и отсюда, конечно, следует вывод, что в литературном
отношении ближайшим прообразом для 'Айн ал-Кузата послужил его шейх,

й о j ^UJl J L 5 " ^ U J Jb \b

Коран/Vlî, 179.
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Или свидание с тобой разобьет палатку у дверей моих,
или из-за этой ошибки, слетит с плеч эта голова моя?» 18.

•Айн ал-Кузат добился своей цели. В 533/1138-39 г. Персия сто-
нала от зверств везира Кивам ад-Дина Абу-л-Касима ибн Хасана
ад-Даракути, преследовавшего улемов и предававшего их казни. До
него долетел слух о неправоверии »Айн ал-Кузата, и он немедленно
приказал повесить его на воротах того самого медресе, где тот обычно
читал лекции19. Таким образом, *Айн ал-Кузата постигла судьба ал-
Халладжа, перед которым он так преклонялся и которому стремился
подражать. Хафт иклим без указания на источник добавляет такую ле-
генду. «Айн ал-Кузат задолго до казни вручил своим муридам запеча-
танную бумагу и велел распечатать ее после пятничного намаза тако-
го-то числа. Случайно это оказался день его казни. Раскрыв бумагу,
там нашли следующие стихи:

L·»

Мы испросили в молитве мученическую смерть,
а затем испросили еще две-три малоценные вещи.
Если друг сделает так, как мы хотели,
то мы просили жаркое пламя и соломенную циновку.

Более никаких биографических сведений об 'Айн ал-Кузате мне
найти не удалось, но и этого более или менее достаточно, чтобы опре-
делить его место в истории персидской литературы.

II

Переходя к его литературной деятельности, надлежит прежде все-
го отметить, что название единственной дошедшей до нас книги его до
настоящего времени в точности не установлено. Г. Эте и Г. Флюгель,
основываясь на заголовках описанных ими экземпляров, называют ее
Зубдат ал-хака'ик, но тут же отмечают, что Хадджи Халифа2 1 упоми-
нает в своем списке Зубдат ал-хака'ик и дает совершенно иное нача-
ло, чем то, которое имеется в описанных экземплярах. Далее Хадджи
Халифа указывает, что Зубдат ал-хака'ик делится на» 100 фасл, тогда
как наша книга распадается всего на 10 глав, названных автором

К этим наблюдениям я могу присоединить еще следующее.

1 9 Хабиб ас-сийар, τ. II, стр. 103. Упоминание об этом есть в каталоге Г. Эте,
но у него везир назван Даргузини. Хафт иклим (цит. место) добавляет, что после
казни тело сожгли.

2 0 Т. е. «быть завернутым в солому и сожженным». Возможно, что вместо C^ÂJ

следует читать c J " , тогда циновка еще должна была быть облита нефтью.
21 Хаджи Халифа, т. III, стр. 536, № 6810. В том же томе (стр. 458) под

№ 6432 упоминается не найденная до настоящего времени Рисалат ал-йаминиййо
нашего автора.



Джами (Нафахат ал-унс) указывает, что заимствовал приведенный
выше отрывок автобиографического характера из книги Зубдат ал-
хака'ик. Но в известном нам произведении я этого отрывка не нашел,
и, следовательно, приходится признать, что книга наша отличается
от Зубдат ал-хаксСик не только вначале, а й в дальнейшем тоже дает
иное содержание22. Мне кажется, единственный вывод, который можно
сделать из этих наблюдений, это то, что дошедшее до нас произведение
'Айн ал-Кузата — не Зубдат ал-хака'ик, а нечто иное и что, следова-
тельно, *Айн ал-Кузат написал не одну книгу, а более. Сообщенные
Джами сведения как будто оправдывают это предположение, ибо в
Нафахат ал-унс он говорит о мусаннифат, т. е. сочинениях 'Айн ал-Ку-
зата как на арабском, так и на персидском языке. Никаких данных
для установления настоящего названия дошедшей до нас книги у нас,
к сожалению, нет, и нам остается только вместе с персидскими лите-
ратуроведами сохранить за ней ничего не говорящее название Там-
хидат2Ъ.

Тамхидат, как уже было указано Г. Эте и Г. Флюгелем, распа-
дается на десять неравных по объему частей, озаглавленных Тамхид-и
асл-и аввал, тамхид-и асл-и сани. Никаких подзаголовков, указываю-
щих более точно на содержание отдельных глав, нет. Это понятно, ибо
в Тамхадат не чувствуется никакого определенного плана. Это патети-
ческая напряженная декламация, выдержанная от начала до конца в
тоне интимной беседы с читателем и производящая с первого взгляда
впечатление полной свободы. Но при более тщательном анализе можно
установить, что каждая глава имеет одну центральную тему, с кото-
рой более или менее связан весь ход мыслей. Тема эта в каждой гла
ве намечена в первых ее фразах, которые, таким образом, все же дают
нечто вроде подзаголовка. Темы эти следующие: 1. (л. 16) — О людях,
которых можно назвать суратбинан и захирджуйан («формалистами»),
т. е. видящими лишь внешнюю сторону явлений, не вникая в суть их2 4;
2. (л. 76) —Об искании пути (талаб); 3. (л. 13а) — О делении людей
на три основных типа; 4. (л. 186) —Толкование хадиса "*«Л ü y ^ 2 5 . . .
5. (л. 21а)—О талаб ал-'илм; 6. (л. 306)—Толкование хадиса
İJUf«· oU oU pî J b j j ^ U fr ; 7. (л. 436) — О духе и его атрибутах;
8. (л. 506)—О значении Корана; 9. (л. 60а)—О неверии (куфр) и
безумии (диванаги); 10. (л. 75)—Ответ на просьбу истолковать зна-
чение: a) o ĵVl j o l ^ J I jjl ΛΑΙΙ б) фу JSA j l i . U Jjl в) ^y^J' °Ir» /

22 К этому можно еще добавить, что, по словам Хаджи Халифы, Зубдат напи-
сана на арабском и персидском языках. Если отнести это утверждение к цитатам из
Корана, попадающимся в нашей книге, то в таком случае придется о девяти деся-
тых всей персидской литературы говорить, что она написана на арабском и персид-
ском. Если Хаджи Халифа это подчеркивает, то явно в известной ему Зубдат значи-
тельные части были написаны сплошь по-арабски. Что такой труд действительно су-
ществовал, показывает каталог арабских рукописей Британского музея, где в кодек-
се № 981 (стр. 454б) под № VIII находим следующее произведение «Excerpta de
discrimine inter miracula et res praeternaturales «ul^CJI fj öy*^d\ J M

etc., ex opere inscripto (J^lbJI öJjj, „Cremor Veritatum" auctore eAin al-Cudat al-

Hamadâni '^İJU^JI o UAHJ I ^s. ff. 146—148».
2 3 Хотя нужно заметить, что Риза-Кули-хан, а следом за ним и Тара'ик считают,

что Зубдат ал-хака'ик и есть настоящее название Тамхидат. Риза-Кули-хан говорит
о сочинениях *Айн ал-Кузата: «Ц *S* ^jjlbJI ôJaj CJ IXT^J £ Ч [ ^ *^Ц> «*i*f· (χ*
^Jl £+JW\ «-ijjjc* olXj£*J (Рийаз, ал-'арифин, стр. 107; Маджма *ал-фусаха, I, стр. 340
почти ничего не дает).

2 4 Обычное порицание таклид, характерное для всего суфизма в целом.
2 5 В этой главе дан весьма интересный, комментарий к знаменитому восклицанию

ана-А-хакк Халладжа.
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Отделы эти внутри распадаются на более мелкие части, которые
всегда вводятся словами у*у* ^ 1 . Еще более дробное деление состав-
ляют отдельные периоды, начинающиеся с патетического возгласа UJJ^ ?

повторяющегося в тексте несметное множество раз. Изложение 'Айн
ал-Кузата отнюдь не может быть названо ясным и удобопонятным. Он
жонглирует суфийскими терминами, пересыпает речь бесконечным ко-
личеством цитат из Корана и изречений различных шейхов. Проза укра-
шена стихотворными отрывками, которые еще усиливают напряжен-
ный пафос произведения26. Трудно решить, кто автор этих стихов.
Иногда 'Айн ал-Кузат указывает, что эти стихи сказаны тем-то, но
по большей части просто ограничивается вопросом: «Разве ты не
слыхал таких стихов?» Отсюда, конечно, нельзя делать никаких выво-
дов, и решить вопрос, является ли сам автор поэтом, едва ли когда-
нибудь будет возможно27. Интересно отметить своеобразную форму,
появляющуюся в двух-трех местах — шестистишие, пользующееся мет-
ром руба*и и имеющее сквозную рифму а — а, проходящую через все
шесть полустиший. Вот пример такого шестистишия (л. 46) :

Из авторов (или передатчиков), от которых *Айн ал-Кузат слы-
хал стихи, названы следующие: Абу 'Али Сарахси (л. 6а), шейх Абу-л-
'Аббас-и Кассаб (л. 206), Абу-л-Хасан Бусти (л. 37а), шейх Васити
(л. 376), Абу еАли-и Даккак (л. 466), Абу-Са»ид-и Мейхани (л. 47а и
л. 62а), Ибн Раванди (л. 616), Йусуф 'Амири (л. 666), Хусайн-и Ман-
сур, т. е. ал-Халладж (л. 746), ходжа Мухаммад ибн Хамуйе (л. 766),
Газали2 8 (л. 836) и шейх Маудуд (л. 836).

Из изречений шейхов цитируются: Зу-н-Нун (л. 6а и 95а), Фудайл
ибн 'Ийад (л. 166, 736), Абу-л-Хасан Харакани (л. 40а, 416 bis, 946,
1026), ал-Халладж (л. 40а, 63а, 656, 726, 77а, 846, 876), йахйа ибн
Му-«ад (л. 416), Шибли (л. 416, 64а, 70а, 94а, 996), Сахл ибн еАбдаллах
[Тустари] (л. 45а, 796), Абу 'Али ибн Сина (л. 506, 856), Хасан Басри
(л. 62а), шейх 'Абдаллах А^сари (л. 716), Джунайд (л, 746, 936),
Абу-л-'Аббас-и Кассаб (л. 756), Абу-Бакр Варрак (л. 776), Абу-Са»ид
ал-Харраз (ibid), шейх Абу Бакр [?] (л. 81а), Ахи Абу-л-Фарадж Зан-
гани (л. 82а), Абу Са'ид Мейхани (л. 846), имам Абу Бакр Кахтаби
(л. 88а), Байазид Вистами (л. 886, 93а), ходжа Абу Бакр Бакиллани
(л. 906), Абу Бакр-и Даккак (л. 94а), Абу-л-Хусайн Нури (л. 95а),

Из этого перечня видно, какое исключительное место в Тамхидат
отведено ал-Халладжу и его изречениям.

2 6 Я насчитал в общем 116 руба'и и кыт'а.
2 7 Впрочем, невероятного в том, что стихи эти п р и н а д л е ж а т ему, нет ничего.

Поэтическое дарование, по-видимому, было наследственным в его семье, ибо у ж е его
дед Абу-л-Хасан 'Али писал весьма изящные арабские стихи," образец которых — сти-
хотворение в честь М а у ш а н а , загородного местечка, близ Хамадана, — сохранен нам
ас-Сам'ани (см. С а м ' а н и , Китаб ал-ансаб, стр. 547). Одно арабское стихотворение на-
шего автора сохранено Й а к у т о м (Му'джам, I, стр. 225). Написано оно, к а к говорит
й а к у т , из тюрьмы и обращено к ж и т е л я м Х а м а д а н а (быть может, во время следствия
по последнему обвинению). Во всяком случае, если дед придерживался характерных
для ученых своей эпохи форм арабской поэзии, ^нук сделал решительный шаг 8 CTQ-
рону народного персидского четверостишия.

2 8 Очевидно, А



Интересно отметить, что среди цитируемых хадисов имеется один,
передаваемый с иснадом от Хызра, т. е., другими словами, созданный
самим 'Айн ал-Кузатом, ибо ссылка на Хызра в таких случаях всегда
должна оправдывать отсутствие правильного иснада29. Вот какими
словами »Айн ал-Кузат ее вводит (л. 936):

«Выслушай и иное объяснение, которое мы получили, состоя при
пире при посредстве сама* (т. е. радения.— Е. Б.) от Хызра, мир и мо-
литва над ним, а он получил его устно от Избранника, мир и молитва
над ним. Так как передатчик Хызр, то потому и хадис столь полон и
совершенен. Внимай...»

Рассмотрение философского содержания Тамхидат не входит в
задачи настоящего краткого очерка, ставящего себе целью дать только
несколько более подробную характеристику этого интересного произ-
ведения, а потому мы ограничимся изложенными наблюдениями и
перейдем к заключительным выводам.

III

Для истории персидской литературы и прежде всего суфийского
руба*и значение Тамхидат заключается в его четверостишиях. Ряд чет-
веростиший связывается с именами тех или иных шейхов и тем самым
точнее определяется, за другими пока должно оставаться имя 'Айн
ал-Кузата. Чрезвычайно интересные результаты дает исследование этих
четверостиший в их специфическом окружении — в связи с хадисами,
цитатами из Корана и философскими изречениями, позволяющими рас-
крыть их символику и установить специфические особенности примене-
ния поэзии в суфийском быту. Рамки настоящей статьи для такого
исследования слишком узки, ибо оно требует издания довольно значи-
тельной части персидского текста, что увеличило бы объем статьи во
много раз. К этой теме мне еще, вероятно, придется вернуться в связи
с собранными мною материалами по истории персидского четверо-
стишия.

В заключение мне хотелось бы только коснуться еще одного важ-
ного вопроса, а именно реальных причин казни 'Айн ал-Кузата. Во-
прос этот с первого взгляда как будто не представляет особых затруд-
нений. сАйн ал-Кузат решился пойти по стопам ал-Халладжа, следова-
тельно, понятно, что его постигла судьба его предшественника. Но, с
другой стороны, следует иметь в виду, что условия, в которых проте-
кала деятельность 'Айн ал-Кузата, сильно отличались от той обста-
новки, в которой погиб Халладж. Репутация Халладжа после его каз-
ни была до известной степени реабилитирована, его ана-л-хакк сде-
лалось одним из ходячих выражений в суфийском мире, и у любого
современника 'Айн ал-Кузата (возьмем хотя бы Сана'и) можно найти
положения, мало чем отличающиеся от основных учений 'Айн ал-Куза-
та. Объяснять казнь его исключительно насилием и произволом вези-
ра, как это склонны делать наши источники, тоже едва ли возможно.

^29 Понятно, что такая ссылка для большинства факихов неприемлема, и хадисы
этого рода «здоровыми» не считаются.
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Приказ о казни был дан не по собственному желанию везйра, а, как
мы видели выше, по доносу. Следовательно, у доносчиков были какие-
то причины, заставившие их предпринять шаги против нашего автора.
Я склонен был бы объяснять это следующим образом. Нам .известно,
с какой враждой дервиши относились к представителям власти, как
светской, так и духовной30. В свою очередь факихи пользовались
каждым удобным случаем, чтобы отделаться от своих противников.
Процессы против дервишей, вызванные доносами факихов, в X—XI вв:
составляют весьма обычное явление31. Несколько облегчала положение
дервишей лишь то обстоятельство, что простой полуграмотный дервиш,
не обладавший школьной выучкой (вроде Ахмад-и Джама), по боль-
шей части казался факихам слишком ничтожной величиной, не заслу-
живающей более серьезного внимания. Популярность рядового шейха
была, по-видимому, обыкновенно не особенно велика и редко распро-
странялась за пределы его родного села. Лишь в исключительных слу-
чаях шейх уже при жизни начинал привлекать к себе муридов со всех
концов страны, по большей части слава являлась уже после его смер-
ти, когда усилия учеников создавали вокруг покойного шейха ореол
фантастических легенд. Поэтому и факихи не. имели особых оснований
для беспокойства и могли дать известный простор деятельности дерви-
шеских шейхов. Но с 'Айн ал-Кузатом дело обстояло иначе. Мы знаем,
что уже его дед Абу-л-Хасан 'Али занимал почетное положение кадия
в Хамадане. Очевидно, эта должность перешла от него к сыну и далее
к внуку и сделалась до известной степени наследственной в его роду.
Литературные произведения его доказывают, что подготовка его к,этой
деятельности была блестящей. Исключительная ловкость, с которой
он пользуется цитатами из Корана, хадисами и пр.,— несомненное до-
казательство огромной начитанности и полного овладения всем кругом
мусульманского калама. Переход такого человека в ряды оппозиции,
конечно, представлял собой серьезную угрозу и должен был неминуе:

мо вызвать трагическую развязку. Казнь 'Айн ал-Кузата, таким обра-
тим, можно рассматривать как месть хамаданских факихов своему
бывшему собрату, перешедшему на сторону противника.

'Айн ал-Кузат—чрезвычайно характерная для своей эпохи фигура.
Его пламенная натура ищет выхода из мертвенных силлогизмов ка-
лама, и, столкнувшись с суфизмом, он сразу же устремляется к самым
экстремистским выводам его. Подражание пророку, игравшее столь
большую роль у представителей умеренного суфизма, его не удовле-
творяет, его _ идеалом становится мученик суфизма Халладж, разде-
лить участь которого ему представляется величайшим счастьем. Жажда
мученичества, пронизывающая насквозь всю его книгу, страстное том :

ление по мучительной и позорной казни придает его словам оттенок
грандиозной суровости, производящей большое впечатление. Это изу-
мительный документ, показывающий, до каких пределов может дойти
человек, обуреваемый неотвязной идеей. Образ Халладжа был кано-
низирован персидским суфизмом, его знаменитое ана-л-хакк можно
встретить в любом произведении персидских суфиев. Но по большей
части этот возглас превращается в бессмысленную формулу, утрачи-

3 0 Понимаю под последними носителей официального правоверия, как-то: факи-
хов, 'улемов, передатчиков хадисов, чтецов Корана и пр.

a ı Вспомним преследование, возбужденное против Абу Са'ида в Нишапуре (Жу-
ковский, Тайны единения, стр. 84—85). Аналогичной участи подвергся и 'Абдаллах Ан-
сари (см. мою статью: «Послание 'Абдаллаха Ансари везиру» < в наст, томе стр. 300—
309. — Ред.)>. Позднее то же самое испытал и *Аттар.
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вает свою первоначальную глубину и свой напряженный пафос. еАйн
ал-Кузат вновь воскресил его во всей его силе и через двести лет после
казни Халладжа вновь повторил его трагедию во всех деталях. Прав-
да, голос его прозвучал одиноко, ибо едва ли он мог рассчитывать
найти большое количество единомышленников, желавших разделить
его участь. Влияние Тамхидат на литературу Переднего Востока было
сравнительно невелико32, но рассыпанные в его книге четверостишия
разлетелись по всему мусульманскому миру. В редком суфийском трак-
тате не найдется одного или двух из них. В этом его значение для
истории персидской литературы, и это обстоятельство и заставило меня
в настоящей заметке обратить внимание востоковедов на его своеобраз-
ную книгу.

3 2 Я имею в виду влияние этой книги как художественного целого. Из подража-
ний, сохраняющих ее форму, мне известно только одно, а именно Тамхидат Мас'уд-и
Бака (ум. в 800/1397-98 г.), автора дивана Hyp ал-йакин. См. Rieu, Catalogue, vol. II,
p. 632a. К сожалению, Тамхидат эти до нас не дошли. Интересно отметить, что к
Мас'уд-и Бак тоже был казнен (см. указ. заметку Рьё).



ОДНА ИЗ МЕЛКИХ ПОЭМ САНА'И

В РУКОПИСИ АЗИАТСКОГО МУЗЕЯ

Творчество Сана'и (XI—XII вв.) до настоящего времени изучено
крайне недостаточно. Обыкновенно характеристика его дается восто-
коведами на основании наиболее известной из его поэм Хадикат ал-
хаксСик, но и она, в сущности говоря, пока подвергалась скорее бег-
лому просмотру, нежели всестороннему обследованию. Европейская
литература о Сана'и ничтожна и ограничивается небольшими замет-
ками в общих трудах по истории персидской литературы. Специаль-
ных исследований, посвященных этому интересному поэту, пока нет1.

Вместе с тем не подлежит сомнению, что для исследователя пер-
сидской суфийской поэзии изучение творчества Сана'и должно быть
поставлено на одно из первых мест. Он является создателем дидакти-
ческого эпоса, без него дальнейшее развитие этого жанра пошло бы
совершенно иным путем. «Аттар и Джалал ад-Дин Руми — его прямые
наследники, и если средневековые персидские историки литературы
любят соединять вместе эти три имени, они глубоко правы, ибо здесь
мы имеем теснейшую зависимость. У Сана'и мы впервые наблюдаем
появление в поэме народных легенд и преданий, использованных в ду-
хе суфийской доктрины, т. е. тот самый прием, который 'Аттаром, а за
ним и Джалал ад-Дином был доведен до высшего совершенства. Но
если, с одной стороны, мы находим у Сана'и эти сокровища народного
творчества, то с другой — он же впервые вполне осязательно вводит
в свои поэмы философские теории, до тех пор в поэзии появлявшиеся
лишь в более или менее скрытом виде.

Хадика все же до известной степени вошла в обиход европейских
иранистов, но прочие поэмы Сана'и, которых помимо Хадики до нас
дошло шесть, все еще остаются известными лишь по заглавию. Вызы-
вается это отчасти недоступностью их для большинства востоковедов,
ибо все они дошли до нас лишь в четырех рукописях, составляющих
достояние Индиа офис лайбрери, которые хотя и описаны Г. Эте, но
пока никем не изучены2.

Поэтому я считаю полезным сообщить здесь вкратце содержание
одной из этих мелких поэм, содержащейся в кодексе Азиатского музея
(Nov. 27) < С 1102>, рукописи, заслуживающей весьма серьезного вни-
мания как по причине почтенного возраста (датирована 708/1308-09 г.),

1 Исключением является попытка издания текста и перевода Хадика-и Сака'и,
сделанная А. Кристенсеном в серии Bibliotheca Indica, которая, однако, оборвалась
на первой главе. <Ср. Е. Э. Бертельс, История перс.-тадж. литературы, стр. 402—
455. — Ред.>

2 Ethé, Catalogue of the India Office, № 914—917, pp. 570—574. <См. новейшую би-
блиографию, БС II, № 8, стр. 612в. — Ред.>
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так и потому, что она сохранила нам целый ряд произведений, в руко-
писных собраниях Европы почти не встречающихся.

Поэма Сана'и называется ^UJI J,\ ^LsJ! j ^ и в кодексе Индиа
офис № 914 стоит на 4-м месте. В нашем списке, к сожалению, не
хватает первых шести листов, которые, однако, были дополнены од-
ним из владельцев рукописи, старавшимся при этом по мере возмож-
ности подражать почерку сохранившейся старой части текста.

Поэма в нашем списке занимает лл. 260б—286б, ее объем —732
бейта3, делится она на двадцать три главы разной длины, причем по-
следняя из них составляет почти треть всей поэмы (бб. 480—732).

Начинается это произведение довольно необычно. Минуя всякие
славословия и восхваления Мухаммада, поэт обращается к ветру,
«царственному гонцу, обладающему водным престолом и пламенным
венцом». Воспев его могущество, Сана'и предлагает ему на время
забыть свой исключительный сан и выслушать рассказ о тайнах со-
здания человека:

На этом заканчивается вступительная глава и начинается описа-
ние сил, из которых состоит человек. Первая из них JL^U ̂  —душа
растительная, и описанию ее посвящена глава вторая *u«U ^Jù c*JL̂  j ^
ÔL^ 4-^O* j (6. 3.0). Сана'и описывает растительную силу, дарую-
щую жизнь миру растений, и сравнивает зародыш человека с бессо-
знательно наслаждающейся своим ростом травой. Глава третья трак-
тует 4^ЙГ>>' jteJ j ıJLJ)'ıjjl j'b (б. 55). Мир человеческий4 Сана'и
изображает в виде фантастического города, снаружи прекрасного, вну-
три же таящего всякую скверну. Основным мотивом, повелевающим
жизнью этого города, Сана'и называет борьбу за сохранение себя и
своего потомства и в этом видит залог гибели его, ибо жизнь только
в справедливости:

(6, 70-74)

В этом городе три правителя — свет, пламя и мрак и два коня —
черный и светлый (день и ночь), но правители его помышляют лишь
о своей выгоде, а кони пожирают своих седоков. Жизнь человека на
этой стадии уподобляется жизни животного. Только bj.f* ОЛ —гово-
рящая душа отличает его от его низших собратий и временами отры-
вает его от них. Глава четвертая . *JiU ^л сЛ*р (б. 106) повествует
о явлении среди мрака этого животного существования некоего луче-

3 <Ср. БС I, №37. — Ред.>
4 «Человеческий» здесь, очевидно, надо понимать в смысле низшего животного

начала р человеке.
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зарного старца, светлого водителя. Это и есть AİSU ^ —душа ра-
зумная. Сана'и вступает с ним в беседу, и старец объясняет ему свое
назначение в мире. Затем он предлагает поэту пуститься в странствие
по космосу и обозреть все его чудеса. Глава пятая j i] Ik ^ j T сЛ&
olje* j-> Jİ g^ # (6· 155) рисует начало пути и прибытие странников
в первую область мира элементов — землю. Сана'и дает картину, на-
поминающую страницы Дантова «Ада»,—во мраке и мгле копошатся
хищные животные и ядовитые гады, волки, змеи, скорпионы. Правит
этой областью Кабан (i-1^) - Глава шестая о^*· <ĵ p* сЛр (б, 171)
точнее определяет основной порок этой области — алчность и жадность,
терзающие животный мир. Она описана в виде страшного гада (^1) У

одноголового, но с семью лицами и четырьмя пастями. Сана'и пугает-
ся, но спутник успокаивает его, говоря, что один вид разума лишает
этого гада силы. Змея сходит с пути, и Сана'и идет дальше. Глава седь-
мая— üUe- j * ДА* o i ^ (б. 183). Следующий этап — свойственная жи-
вотному зависть изображена в виде страны, обитаемой дивами, у кото-
рых глаза на шее и язык в сердце. Глава восьмая— о |_^ JÏ *Л> сЛ^
(б. 189) —желания, палящие животных. Это каменистая равнина, по-
крытая густым дымом, где живут дикие существа, пребывающие в
вечном смятении. Голова у них целиком состоит из одного глаза, те-
л о — только из рук. На границе этой области — бушующее море, через
которое путникам надлежит пройти. Сана'и боится, но старец указы-
вает ему, что, оставив позади звериные чувства, он может спокойно
перейти через это море. Глава девятая cu^jl gUJ g ï j L̂ ^A^^oi^
(6. 220). Это область, где живут безумные существа,— все они в око-
вах, но оков не видно, все трудятся, но никакого дела у них нет. Далее
у Сана'и опять сомнения, ибо надо взлететь на воздух, а крыльев у
него нет. Но и тут затруднение разрешает спутник, и они взлетают
на воздух, «словно Немврод и коршун». Глава десятая5 — ^J\ уь^^ сЛ^
{б. 252). Путники прибывают на зеленый остров, где высится за-
мок из огня и воды. В нем живут чародеи (jA^, y которых головы
проворны, как у верблюдов, а ноги слабы, как у муравьев. Существа
эти поклоняются золоту и серебру как богам, и потому в главе один-
надцатой и*,», cj^yp сЛ*> (б. 264) описывается новый аспект алчно-
сти—крокодил, живущий в каменном бассейне. Сана'и должен насту-
пить ему на голову, дабы пройти дальше. Глава двенадцатая — o~~L^
jblj jjl gjTj ^ T (б. 288). Опять мрачная картина области дивов и ча-
родеев с огненными дротиками в руках. Дорогу преграждает пылаю-
щая гора, и Сана'и снова близок к отчаянию. Спутник предлагает ему
проглотить эту гору, ибо иначе он не сможет проложить себе путь.
Глава тринадцатая— $L* ojj^? сЛр (б. 311). Под горой скрываются
пропасти и колодцы, наполненные дивами и хищниками, строящими
козни человеку. Из всех колодцев доносятся чарующие голоса, маня-
щие и зовущие странника. Наконец мрак, окружающий мир, начинает
рассеиваться, и брезжат первые лучи утра. Здесь кончается время и
начинается вечность. Глава четырнадцатая UL·^ ük^ s-5^-^ ^-e
(б. 341)—изображение представителей разных религий. Это юноши,
прекрасные, но лишенные зрения. Глава пятнадцатая JÜL5J <J^^\

5 Я почти уверен, что заголовки глав IX и X надо переставить. Порядок элемен-
тов: земля — вода — воздух — огонь. В нашем списке, по-видимому, ошибка. Все же,
не имея возможности проверить, оставляю, как есть.
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(б. 345), шестнадцатая — £кЛ с-ЛЫ ^ ^ (б· 356), семнадцатая — с^у
<jlfw-» OJJ^?(6. 368) и восемнадцатая — dkb3 <^^6 (6.379) по харак-
теру символики близки к гл. XIV. Глава девятнадцатая J&& *^jj^> сЛ^г
Jf (б. 442) повествует о прибытии в область Перворазума. Здесь под
его покровом находится обитель дервишей, описанию которой и посвя-
щена глава двадцатая <JI£JJJ·* ^ ^ (б· 456). Сана'и мечтает о том,
чтобы здесь окончить путь, но старец, гневно окликнув его, ведет даль-
ше. Глава двадцать первая—£Ла)э offîL· сЛ& (б. 465). Перед ними?
область ищущих знания, где спутник покидает Сана'и, но и здесь путь
не кчэнчаетея. Дальше глава двадцать вторая cJj*** ^lj\ сЛр
(б. 474)—область чистого познания, и, наконец, глава двадцать тре-
тья Ju^jï J ^j JA I ^ ^ (б· 480) — конечная цель, таухид. Один из
обитателей этой области указывает поэту дорогу к самому пророку*
славословием которому, весьма пространным и обстоятельным, и за-
вершается поэма. По структуре она, таким образом, представляет точ-
ное подобие «Божественной комедии», и даже отдельные описания
поразительно напоминают Данте. Краткое изложение содержания, ко-
нечно, едва ли может дать вполне ясное представление об этом заме-
чательном произведении, но моя задача — только обратить внимание
востоковедов на творчество Сана'и, столь несправедливо забытого.

6 Заглавие не поддается чтению. Можно читать О^Кэ или <1)Ь
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ЧЕТВЕРОСТИШИЯ ШЕЙХА НАДЖМ АД-ДИНА КУБРА

' Шейх .Наджм ад-Дин Кубра 1 — одна из самых ярких личностей
'среди суфиев XII—XIII вв. Ученик трех выдающихся учителей и на-
ставник целого ряда крупных мыслителей и поэтов, он является своего
рода центром, от которого линии расходятся по всей периферии мусуль-
манского мира, и в этом отношении напоминает своего предшественника
в X—XI вв., шейха Абу Са'ида Мейхенского.

/ Дхдеад2 ибн Юмар Абу-л-Джаннаб Наджм ад-Дин ал-Кубра ал-
Хиваки, ал-Хорезми, прозванный «ат-Таммат ал-кубра»— «величайшее
бедствие», выражение, заимствованное из Корана (LXXIX, 34), и
«Шейх-и вали-тараш» («шейх, изготовляющий святых») родился в
540/1145-46 г.3 в Хорезме, в городе Хивак4. В ранней молодости он от-'
правляется в странствия и в Египте встречает шейха Рузбихана ал-
Ваззана ал-Мисри 5, учеником которого и становится. Рузбихан выдает
за него свою дочь и печется о нем как о родном сыне6. Проведя не-
сколько лет в Египте, Наджм ад-Дин едет в Тавриз, где изучает шарх
ас-сунна под руководством имама Абу Мансура Хафда7. В Тавризе
он встречает шейха Баба Фарджа8, под его влиянием совершенно от-
ходит от традиционистов и углубляется в учение суфиев. Нуждаясь в
более сведущем шейхе, чем отрицавший всякую науку Баба Фардж,
он обращается к шейху Аммару йасиру9, и тот направляет его к Ис-
ма*илу Касри 10, из рук которого он и получает хырку «благословения».

1 Сведения о нем дают: 1) Сафинат ал-аулийа' (рук. Аз. муз., № 581 < С 521>,
л. 106а). 2) Хазинат ал-асфийа', т. II, стр. 258. 3) Джами, Нафахат ал-унс, стр. 480.
4) Та'рих-и гузиде, стр. 789. 5) Хафт иклим, рук. Аз. муз. № 603 вс < С 605>, л. 462.
б) Маджалис ал-'ушшак, стр. 84 и ел. 7) Рийаз ал-'арифин, стр. 143. 8) Аташкаде,
стр. 303. 9) Тара'ик ал-хака'ик, стр. 48 и 149. 10) Маджалис ал-му'мании, стр. 136.
Il) Tabakat-i NasirL 12) Massignon, La passion, № 391. 13) Brockelmann, GAL, Bd I,
S. 440. 14) Хадджи Халифа, т. I, стр. 339; т. II, стр. 234, 380, 410—411, 418; т. IV,
стр. 171, 466; т. V, стр. 346 и т/ VI, стр. 477. 15) Rieu, Catalogue, 839а. 16) Pertsch,
Berlin, 14, 27. 17) Pertsch, Gotha, где ссылка на Sprenger, Catalogue, но ошибочная,
ибо Наджм ад-Дин Кубра смешан с другими одноименными шейхами. 18) Browne,
Catalogue, pp. 323, 420. 19) Blochet, Catalogue, p. 125. 20) Несколько стихотворений в
Харабат-и зийа', т. II, стр. 215, 223, 247, 270. 21) Мунтахаб-и мирсад ал-'ибад, стр. 1—
4. 22) Даулатшах, стр. 135—136. <См. также БС И, № 53—54. — Ред.>

2 Маджалис ал-му'минин дает имя шейха Мухаммад, но остальными биографами
это не подтверждается.

3 Маджалис ал-му'минин, л. 137а.
4 См. йакут, My джам, т. И,*стр. 512.
5 О нем см. Джами, Нафахат ал-унс, стр. 480.
6 См. рассказ самого Наджм ад-Дина в Джавахир ал-асрар ва завахир ал-ан-

зар, Тара'ик ал-хака'ик, стр. 48.
7 ÔJJU СМ. Та'рих-и гузиде, стр. 788, где ошибочно Λ*·?* ·

8 О нем см. Та'рих-и гузиде, стр. 788.
9 О нем см Джами, Нафахат ал-унс, стр. 479.
10 Там же, стр. 480.
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По возвращении Наджм ад-Дина в Египет, шейх Рузбихан находит,
что он постиг до конца тонкости суфизма, и советует ему ехать йа ро-
дину и там распространять это учение. Наджм ад-Дин следует его
совету и, взяв жену и детей, возвращается в Хорезм, где устраивает
ханаку и основывает дервишеский орден Кубравийе, или Захабийе,
Среди учеников его называются такие имена, как учитель *Аттара
Маджд ад-Дин Багдади, Са'д ад-Дин Хамави, Баба Камал Джанди,
шейх Рази ад-Дин «Али Лала, Сайф ад-Дин Бахарзи, Наджм ад-Дин
£ази и др. Есть указания, что и Баха ад-Дин Валад, отец Джалал
ад-Дина Руми, был среди его учеников11. Погиб Наджм ад-Дин 10 джу-
мада I 618/3 июля 1221 г. во время разгрома монголами Хорезма.
Биографы единогласно утверждают, что шейх вышел на бой с врага-
ми и погиб мучеником, защищая Хорезм.

Личность Наджм ад-Дина Кубра всегда привлекала внимание су-
фиев, и с его именем связано множество преданий и легенд, привести
которые мне не позволяет размер статьи, Хадджи Халифа1 2 упоминает
его биографию на персидском языке в пяти главах под названием
Тухфат ал-фукара\ В Азиатском музее Российской Академии наук
имеется крайне интересная рукопись (Nov. 217) <\А 708> на восточно-
турецком диалекте, озаглавленная j^z L^JLİ J L ^ \J\J]T U ^ tf* "htA
^ L dCjwjJ^JULs vlr·*· ij->fjßj-**i представляющая собой своего рода
исторический роман, где засвидетельствованные другими источниками
факты тесно переплетаются с поэтичными легендами. <См. ниже,
стр. 329>. Судьба шейха связывается с судьбами Хорезма, он объяв-
ляется его защитником и покровителем. Рассказывается, что во время
осады города монголами шейх своею благодатью делает город невиди-
мым для врага (эпизод, представляющий собой параллель русскому
сказанию о граде Китеже). Хадджи Халифа упоминает восемь заглавий
сочинений, принадлежащих перу Наджм ад-Дина, в том числе один таф-
сир 13, пока не найденный. Некоторые из его трактатов до нас дошли и
имеются в европейских книгохранилищах и. Небольшое рисале на пер-
сидском языке под заглавием ^XlLJI v^T ^имеется в Азиатском му-
зее (рук. Nov. 29 < В 1810>, л. 239б—244а) и дает весьма интересные
детали об одежде дервишей и ее символическом значении. Кроме фило-
софских и богословских сочинений, Наджм ад-Дин писал и стихи, при-
водимые в различных тазкире. Я даю текст 25 четверостиший, собранных
мною из следующих тазкире (см. сн. на стр. 324): 1) Рийаз ал-'арифин
(Р), 2) Хафт иклим (X), 3) Аташкаде (А), 4) Маджалис ал-'ушшак
(М), 5) Та'рих-игузиде (ТГ), 6) Тазкират аш-шу'ара (Д), 7) Мунта-
хаб-и мирсад ал-'ибад (И), 8) Харабат-и зийа (ХЗ). Руба'и эти крайне
характерны для всей школы Наджм ад-Дина (Мадж ад-Дина Багдадиг

'Аттара, Наджм ад-Дина Рази), отличаются большим техническим со-
вершенством и ярким содержанием. Весьма вероятно, что среди них
окажется некоторое число ^странствующих» четверостиший, и с этой
точки зрения объединение их может принести пользу. Как «странствую-
щее» мною пока отмечено четверостишие 23, включаемое в сборники

11 См. Сафинат ал-аулийа'.
12 Хаджи Халифа, т. I, стр. 234.
13 Во время печатания этой заметки мною была обнаружена рукопись этого таф~

сира, называющегося 'Айн ал-хаиат, в Публичной библиотеке, араб. нов. сер., № 17
<АНС — 17> (1. 2. 4). ..-, -.;• .

14 См.: Brockelmann, GAL, и, кроме упомянутых выше каталогов: Ahlwafdt, III,
123; IH, İ86 и III, 258; Flügel, Handschriften, Bd. III,; S. 332.
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Хайама и приписываемое Аташкаде и Рийаз ал-арифин Наджм ад-Дину
Рази 15. Я собрал значительный материал по биографии шейха, и настоя-
щая заметка является как бы небольшим предварительным сообщением1^.

Д-5" J e ^ j ^ o ^ l j l j 7(Р,Х,И)

9(Р,М,И)

15 Жуковский, Ожар Хайам, стр. 347.
î6 За недостатком места ограничиваюсь руба'и и не привожу два кыт'а из Ρ и

ХЗ. <Эти материалы в архиве Е. Э. Бертельса не.обнаружены. — Редкр>

326



«L-j ο-λ-j oL-ys—j

jwi.-*• Д—J

10(P)

Î * — J

~Чц*ь Π(Χ,ΤΓ)

5 îlj^ » kJibj— J^ ^ J « X - J 12(X)

j l ^ ^ j-â L·, *^Ujji Д5" ^ j ^ 13(X)

5 j

îj 14(X)

j jf

15(Χ)

jjj j

(£\j ^JU J Jj

16(X)

i>» Я

ı7(X

18(X)

327



C*JJ-£ j l 19(M)

0 ^ _5 Cy û
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РОМАН О ШЕЙХЕ НАДЖМ АД-ДИНЕ КУБРА

(Конспект)

С в е д е н и я о р у к о п и с и .
Видимо уникальна. Хранится в рукописном отделе ИВ (Nov. 217

<^А708>); 17,5X11 см, 116 листов по 9 строк, Бумага белая, очень
грубый среднеазиатский наста'лик. На л. 110а есть дата—1308/1890-91,
показьЪающая, что переписана она не позже этого времени. Язык —
характерный литературный язык Хорезма с попытками приблизиться
к чагатайскому. Начало:

7=~J\ JJJJJ *j<*2.$ <*Jtija j Lie ОЛЛ^ f j j l j ·^ ^ r*-^ j^jj-^ß ^ - i b j я - I ^ Î j ^ j b L#i

Все произведение разделено на сорок четыре главы.
С о д е р ж а н и е .
Гл. 1. Ахмад ибн Юмар Хиваки прошел до конца шариат, принял

участие в пиршестве тариката и пожелал испробовать «вина един-
ства». В Хорезме он нашел сорок старцев (пиров), у всех сорока учил-
ся, но были они несведущи, и утратил он надежду чему-либо от них на-
учиться. А принять он мог только то, что было доступно его сердцу,/
ибо переоценивал он свои знания и был ослеплен ими.

Он отправился в Персию ('Аджам), ибо там был некий пир по
имени Замири (<Sjs*"è) > н о и е г о речи показались ему невнятными.
Тогда он устремился в Бистам к шейху Ахмаду, но и этот шейх не мог
утолить его жажду. Он перебрался в город Тиран к шейху Хасану
Джами, но через три-четыре дня и там отчаялся и в унынии собрал-
ся в дальнейший путь.

Гл. 2. (л. З б ) . Так посетил он двадцать пять пиров, и всё без успе-
ха. В полном отчаянии он идет в Багдад в ханаку шейха Ибрахима.
Семь лет подряд прислуживает он этому шейху как родной сын. Как-то
раз шейх совершает омовение, а Ахмад подает ему сосуд с водой.
Шейх начинает мыть ноги. Ахмад подает ему воду. Вдруг шейх ощу-
щает прилив любви к Ахмаду, велит ему взять пригоршню воды, кото-
рой он мылся, и выпить ее. Ахмад пьет, и ему открывается наука об
экстатическом состоянии и вдохновенной речи (илм-и хал ва илм-и
кал). В это мгновение шейх дает ему лакаб Наджм ад-Дин. Через
несколько дней шейх снова творит омовение, а Наджм ад-Дин стоит
перед ним с полотенцем. Шейх забыл совершить обряд «отогнания
наваждения» (даср'-и васвасе). Наджм ад-Дин говорит про себя: «Пир
мой забыл выполнить нечто желательное (мустахибб1)». Шейх читает

В рук. мустаджиб, что едва ли верно.
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его мысли, порицает его и посылает в Бистам к шейху Исма'илу по-
учиться там адабу.

Прибыв туда, Наджм ад-Дин узнает, что шейх вышел из ханаки
к хаузу творить омовение. Наджм ад-Дин идет к хаузу, видит на краю
его некоего человека, но замечает, что вода в хаузе стоит очень низко.
Гордясь своим знанием шариата, он думает: в таком хаузе ни один
шейх не станет совершать омовения, оно было бы недействительно.
Шейх угадывает его мысли и брызгает ему водой в лицо, причем одна
капля попадает ему на язык. Наджм ад-Дин теряет сознание и видит
Страшный суд. Ангелы терзают осужденных. Одного из них уже соби-
раются вручить адским стражам, но он кричит: «Оставьте меня, мой
пир — шейх Исма'ил!». Ангелы отступаются от него, и Наджм ад-Дин
дивится этому.

Гл. 3 (л. 7 б ). Это повторяется еще раз. Но вот один ангел устрем-
ляется к Наджм ад-Дину и хочет вести его к весам. Наджм ад-Дин на-
зывает сеоя муридом шейха Исма'ила, и ангел посылает его под знамя ·
этого шейха. Наджм ад-Дин тут видит, что под этим знаменем нахо-
дится еще сто восемьдесят других знамен, из которых каждое принад-
лежит совершенному шейху.

Наджм ад-Дин приходит в себя и не знает, что сказать шейху.
Тот дает ему затрещину, и сн снова теряет сознание. Теперь он видит
мощь и величие шейха, видит, что он сидит в раю с духовными суще-
ствами.

Он приходит в себя. Шейх уже закончил омовение и перешел к на-
мазу. По окончании намаза Наджм ад-Дин бросается к его ногам и
становится его муридом. Через семь дней шейх дает ему прозвание
«Кубра». Затем он отсылает его к шейху Ибрахиму и говорит: «Если
он нам посылает муридов, подобных меди, мы делаем их золотом, и
если их сердца тверды, как камень, мы их смягчаем, как воск». Наджм
ад-Дин уезжает в Багдад.

Гл. 4 (л. 9 б ) . На его пути жили четыре пира: шейх Исма*ил Хала-
би, шейх Исма'ил Куфи, шейх Исма'ил Руми и шейх Исма'ил Багдади.
Он минует их всех, едет в гости к Рузбихану Мисри, а затем уже при-
ходит и к шейху Ибрахиму и сообщает, что с ним произошло у шейха
Исма'ила. Тот посылает его в Хорезм и приказывает основать там но-
вую силсиле.

Гл. 5 (л. 10б). В Багдаде жила одна старуха, у которой был сын
по имени *Абд ар-Рахман. Он ночью видит сон и просит мать истол-
ковать его. Снилось ему, что он видит минарет, хочет подняться на
него, все люди вокруг тоже хотят, чтобы он туда поднялся, но ему
это не удается. Человек, похожий на каландара, поднимает его и са-
жает на минарет. Мать объясняет сыну, что какой-то дервиш поможет
ему достигнуть высокого сана. Она посылает его искать этого дер-
виша. Он блуждает, рыдая, и не знает, как этого добиться.

Гл. 6 (л. 10б). Наджм ад-Дин основывает в Хорезме силсиле и ста-
новится знаменитым. К нему стекаются со всех сторон муриды.

Гл. 7 (л. 11а). еАбд ар-Рахман блуждает семь лет и, наконец, про-
слышав о Наджм ад-Дине, направляется в Хорезм. Увидев его, он убе-
ждается, что это — тот самый дервиш, каландар, которого он видел
во сне. Наджм ад-Дин принимает его и дает ему лакаб Мадж ад-Дин.
Через семь дней он велит ему быть самостоятельным шейхом.

Гл. 8 (л. 12а). Как-то раз Маджд ад-Дин идет по улице и встре-
чает зятя шаха. Тот разгорячил своего коня и сбил с ног шейха. Раз-
гневанный шейх восклицает: «О безобразный дурак! Глупая страна и
глупый шах, который выдал свою дочь за такого дурака». Затем он
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©стает и уходит. Разъяренный зять шаха помышляет о мести. Через
несколько дней он в пьяном виде идет по улице и внезапно встречает-
ся с шейхом. Он кидается на шейха, словно юлбарс, и отрубает ему
голову. Муриды в ужасе. Но в этот миг конь под ним бесится, сбра-
сывает его на землю, и он убивается. Шах с почетом хоронит шейха,
раздает милостыню и радуется, что отделался от зятя.

Гл. 9 (л. 13б). Сын багдадского халифа 'Абдаллах — величайший
мастер в игре в шахматы. Игрой в шахматы он даже покоряет страны.
Он приезжает в Хорезм к султану Махмуду, одному из сыновей Атсы-
за, и предлагает ему поставить свою страну и сыграть с ним на нее.
Махмуд согласен, но так как он сам играть не умеет, то заменить его
должен Наджм ад-Дин. Наджм ад-Дин выигрывает дважды и пред-
лагает сыну халифа сыграть и третью партию. Но тот стыдится, отка-
зывается и становится его муридом. Наджм ад-Дин приказывает но-
вому муриду таскать воду в ханаку.

Гл. 10 (л. 16а). Султан заболевает, врачи не могут ему помочь.
Об этом прослышал халиф и решил послать к нему своего опытного
врача. Врач отправляется в путь и берет с собой своего единственного
сына. Красота этого юноши производит глубокое впечатление на жите-
лей Хорезма. Отец боится дурного глаза и отдает сына Наджм ад-
Дину. Как-то раз он идет навестить его и видит, что сын в старой
рваной одежде таскает воду. Он упрекает шейха — эту работу могли
бы делать и слуги. Наджм ад-Дин отвечает: «Больной должен сам
принимать лекарство, никто другой за него это сделать не сможет».
Врач переселяется в Хорезм. Наджм ад-Дин дает его сыну лакаб Джа-
мил ад-Дин.

Гл. 11 (л. 19б). Шахзаде 'Абдаллах становится шейхом и получает
лакаб Маджд ад-Дин. Наджм ад-Дин приказывает ему основать свою
силсиле. Халиф ежегодно посылает ему по двести тилля.

Гл. 12 (л. 20 б ). Известное изречение Маджд ад-Дина о реке и
утином яйце. Обычная версия2, только Маджд ад-Дин добавляет:
«Если мой пир желает мне этого, то пусть монголы (калмык) его обез-
главят!» Они мирятся, но Наджм ад-Дин говорит: «Ты веру свою
спасешь, но и твоя голова и моя пропали».

Гл. 13 (л. 22 а ) . Клеветник сообщает султану, что его дочь якобы
в связи с Маджд ад-Дином. Рассказывается история этой дочери. Как-
то раз ее увидел Наджм ад-Дин, и она стала «обладательницей экста-
тического состояния и восторженной речи» (сахиб хал-у кал). С этого
дня она дружит с шейхом Маджд ад-Дином 3. Однажды шейх ее посе-
тил, об этом узнал отец и приказал отрубить ему голову, и бросить
>его в. воду. Затем он убивает и дочь, а клеветнику дает чин беглербеги.

2 Полная ее формулировка по Нафахат ал-унс (лит. стр. 337): «Однажды шейх
Мадж ад-Дин сидел с несколькими дервишами. Нашло на него опьянение, и он вос-
кликнул: „Мы были утиным яйцом на берегу реки, а шейх наш, шейх Наджм ад-Дин
б̂ыл курицей. Прикрыл он нас крылом воспитания, так что мы вылупились из яйца.

Так как мы были утенком, то и пошли в реку, а шейх остался на берегу!" Шейх
Наджм ад-Дин светом проницательности узнал об этом, и сорвалось у него с уст:
„Пусть в реке и погибнет!" Шейх Маджд ад-Дин об этом узнал и устрашился. При-
шел он к шейху Са'д ад-Дину Хамави и стал умолять: „'Когда шейх придет в хорошее
настроение, извести меня, чтобы я предстал и испросил прощение". Однажды шейч
Наджм ад-Дин во время сама* пришел в хорошее настроение. Шейх Са'д ад-Дин уве-
домил об этом шейха Маджд ад-Дина. Шейх Маджд ад-Дин пришел босиком с чаш-
кой, полной горячих углей, на голове и стал у дверей. Шейх взглянул на него и мол-
вил: „Раз ты просишь прощения за путаные слова по обычаю дервишей, то веру
и религию свою ты спас, но голова твоя пропадет, и погибнешь ты в реке, и мы тоже
за тебя погибнем и головы правителей и страны хорезмской из-за тебя погибнут, и
мир опустошится"».

3 По-видимому, здесь что-то спутано.
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Гл. 14 (л. 24б). Описание Хорезма и его медресе.
Гл. 15 (л. 27б). Преимущества Хорезма. Три причины, вызвавшие

его погибель: 1) Султан несправедливо убил Джамил-хана. 2. Ибн Ха-
джиб оскорбил тусского мудреца. 3. Султан Мухаммад вступил в борь-
бу с Чингис-ханом.

Гл. 16 (л. 29б). Вариант предания о ми'радже. Мухаммад видит,
что вся земля темна, только Хорезм светится, словно золотая монета.

Гл. 17 (л. 31 а). Султан вопрошает своих мудрецов о том, как
можно обеспечить рождение святого. Они отвечают, что он должен
быть зачат в лайлат ал-кадр. Султан в эту ночь посещает свою жену.
Его хаджиб, прослышав об этом, делает то же. Через девять месяцев
и девять дней у обоих родится по сыну: у хаджиба — Абу-л-Джанабг

у султана — Ибрахим. У султана было еще три сына, из которых Джа-
лал ад-Дин правил в Индии, Исма'ил — в Герате, а Гийас ад-Дин был
всегда при отце.

Гл. 18 (л. 34 а). Проходит семь лет. Обоих мальчиков, Абу-л-Джа-
наба и Ибрахима, отдают в школу к одному мулле. Оказывается, что
Абу-л-Джанаб сразу же может толковать труднейшие суры. После
диспута с улемами он получает прозвания Абу-л-Файз и Мух'и-д-Дин.
Он получает должность мударриса в медрессе «Ма\цан-и /илм».

Гл. 19 (л. 36б). Описание существовавшего тогда обычая: автор,,
написав книгу, давал ее на просмотр хорезмским муджтахидам, кото-
рые и накладывали на нее свои печати.

Гл. 20 (л. 37 а ) . Один улем в Тусе, который считает себя (алламе-йи
замин, сочиняет книгу и получает печать бухарских муджтахидов. За-
тем он едет в Самарканд к одному ученому сахиб-хидайа. Тот расска-
зывает ему про Абу-л-Джанаба, и он решает поехать к нему в Хорезм.
Он застает Ибн Хаджиба Абу-л-Джанаба посреди хауза за чтением
проповеди семидесяти тысячам мулл. Он показывает ему свою книгу.
Тот прикладывает ее к груди и говорит: «Девять лет ты потерял по-
напрасну!» Затем он бросает ее в воду. Ученый спрашивает, зачем о«
это сделал. Он отвечает: «Нечаянно». Тогда ученый начинает вопить
и бушевать. Ибн Хаджиб приказывает муллам взять каламы и диктует
им эту самую книгу, но только еще лучше. Тусский мудрец стыдится га
говорит: «Дай мне лучше мою собственную книгу». Ибн Хаджиб из-
влекает ее из воды, и оказывается, что она совершенно не пострадала.

Тогда ученый возненавидел шейха черной ненавистью и решил
погубить Хорезм. Он начинает гадать на песке (рамл) и узнает, что
в стране Чин-Мачин живет Чингис. Он едет к нему и сообщает, что,
судя по гаданию, ему начертано судьбой захватить Багдад и Хорезм.
Затем ая рассказывает про свою книгу и заявляет, что хочет отомстить
врагу.

Гл. 21 (л. 48 а). О том, как Наджм ад-Дин обратил в ислам одного-
еврейского мальчика. Он дал ему имя Джамил ад-Дин, а некоторые
называли его Джамил-джан.

Гл. 22 (л. 49б). Одна старуха приглашает Наджм ад-Дина в свой
сад. Ей приснилось, что в этом саду должна пролиться его кровь. С тех
пор он стал часто посещать этот сад.

Гл. 23 (л. 51 а). Когда султан Мухаммад4 уходил в поход, его
обычно замещал сын его Исма*ил, кроткий и справедливый. Как-то
раз Исма'ил похвалил на своем маджлисе Наджм ад-Дина. Тогда встал
один из врагов шейха и начал клеветать, утверждая, что шейх — оглан-
баз. Шахзаде приказывает произвести в доме Наджм. ад-Дина обыск..

4 В рук. Махмуд.
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-Клеветник в качестве доказательства приводит Джамил-джана. Шах-
заде убивает его и бросает труп в воду, ханаку по его приказу сжи-
гают.

Наджм ад-Дин был в это время в саду старухи. Услышав про
несчастье, он идет к реке. Внезапно из воды выходит мертвый Джа-
мил. В одной руке у него отрубленная голова, в другой кувшин с водой
для омовения. Наджм ад-Дин отводит его в сад и там хоронит.

Шахзаде раскаивается в своем поступке. Он казнит клеветника и
идет к Наджм ад-Дину просить прощения. Тот отвечает: «Твоя соб-
ственная голова будет платой за смерть Джамила». Затем он перечис-
ляет города, которые станут жертвой бедствий. Когда он доходит в
перечислении до Багдада, один из муридов в ужасе вскрикивает, и
он обрывает свой перечень. Он сожалеет, что предал разрушению столь-
ко городов, но уже слишком поздно. Он посылает гонцов в Бистам с
просьбой к пиру Исма'илу остановить действие его проклятия, но пир
уже умер и гонцы его не застали.

Гл. 24 (л. 56б). Описание страны султана Мухаммада.
Гл. 25 (л. 57 б). Борьба Чингиса и Мухаммада. Чингис приходит

к Мухаммаду переодетым своим послом. Увидев его могущество, он
открывает Мухаммаду, кто он, и предлагает поделить все страны до
Китайского моря и заключить мир.

Гл. 26 (л. 60 а ). Вельможа по имени 'Абдаллах Сагзад упрекает
Чингиса за этот договор. Чингис приходит в бешенство и велит дать
ему пять тысяч плетей. Когда вельможа теряет сознание, его бросают
как мертвого, но он приходит в себя и бежит к Мухаммаду.

Гл. 27 (л. 62 б). Друг Чингиса едет путешествовать и попадает к
?Абдаллаху Сагзаду, который принимает его.

Гл. 28 (л. 64 а). Хаким Ташкента Гаййур-хан тоже приезжает в го-
сти ж 'Абдаллаху. В его присутствии друг Чингиса ссорится с 'Абдалла-
хом и 'Абдаллах его убивает. Они объясняют Мухаммаду, что это был
якобы лазутчик, переодетый купцом. Весть об убийстве доходит до Чин-
гиса. Он в ярости посылает войска схватить 'Абдаллаха. Войска сул-
тана Мухаммада защищают его. Чингис отправляет к султану посоль-
ство, требуя выдачи еАбдаллаха. Но султан часть послов убил, а часть
изувечил. Тусский ученый предсказывает, что победа будет на стороне
Чингиса, и тот начинает готовить войско.

Гл. 29 (л. 70 а ). Чингис выступает в поход. Его сопровождают Ху-
лагу и тусский ученый, который тем временем установил, что взять
Хорезм суждено только Хулагу. Чингис посылает его вперед и велит
ему выполнить желание туссца.

Гл. 30 (л. 71 а ) . Поражение султана Мухаммада и дальнейшие
успехи Чингиса.

Гл. 31 (л. 74б). Взятие Ташкента и дальнейшее бегство султана.
Гл. 32 (л. 76 а). Взять Самарканд он не может и идет на Бухару.

Новые успехи и разложение в войсках Мухаммада.
Гл. 33 (л. 78б). Чингис посылает Хулагу на Хорезм, а сам идет на

Мерв. После боя он продвигается далее на Багдад.
Гл. 34 (л. 79 б ). С вечера Хулагу окружает Хорезм и говорит:

«Поутру мы его займем». Но утром Хорезм исчез. Слышны только
голоса животных и людей. Это чудо Наджм ад-Дина. Тусский ученый
говорит, что увидеть Хорезм сможет только хорезмиец. Воины ловят
на берегу реки рыбака. Он боится монголов и уверяет, что он родом из
Керха, но в конце концов все же сознается, что он хорезмиец. Тусец
посылает его к Наджм ад-Дину с просьбой покинуть крепость. Шейх
.отвечает, что он уйти не может. Хулагу дает ему разрешение поки-
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нуть Хорезм со всей семьей. Шейх отвечает: «Я провел здесь свои луч-
шие дни, и покинуть город в беде было бы низостью». Тусец советует
Хулагу оседлать лошадей задом наперед и так двинуться на город.
Хулагу так и делает.

Гл. 35 (л. 85 а). Лазутчики сообщают султану, что Наджм ад-Дин
ведет переговоры с врагами. Тот гневается и приказывает шейху пре-
кратить всякие сношения с ними. Затем он велит гадальщикам уста-
новить, что делают монголы. Они отвечают: их седла повернуты в сто-
рону Китая. Мухаммад хочет выехать из города, но в воротах сидит
шейх, протянув ноги, и загораживает выход. Султан требует, чтобы он
поджал под себя ноги. В этот миг Наджм ад-Дин видит, что впереди
монгольского войска идет Хызр, и спрашивает, что он там делает. Хызр
отвечает, что охраняет шейха.

Гл. 36 (л. 86 б). Шейх поджал ноги, и Хорезм сразу стал видим.
Наджм ад-Дин выходит из города. Сын Хулагу скачет на него и от-
рубает ему голову. Наджм ад-Дин одной рукой берет свою голову, дру-
гой хватает за чуб своего убийцу и так идет в сад старухи, где и уми^
рает. Хронограмма его смерти \^л «1д («царь мучеников») 5.

Гл. 37 (л. 87 б ). Свита не может освободить чуб сына Хулагу из
руки шейха. Тусец заявляет, что единственное спасение — принять ис-
лам. Юноша произносит вероисповедную формулу. Тогда раздается
голос шейха: «Да знают все, что я беру его в рай, ибо он помог мне
удостоиться великой чести». Сразу же оба исчезают. Хулагу отчаянно
свирепствует после этого в Хорезме. Тусец убивает семьдесят тысяч
мулл. Минареты рушат. Но тусец еще не удовлетворен, ибо не нашел;
Ибн Хаджиба.

Гл. 38 (л. 89 б ). Ибн Хаджиб скрылся в доме одной старухи. О к
просит дать ему ягач, кувшин молока, кувшин воды и два тагара. Он
привешивает полотенца к двум стенам дома и ставит одну ногу в мо-
локо, другую в воду.

Гл. 39 (л. 91 а). Хулагу упрекает тусца. Тот гадает и узнает, что
Ибн Хаджиб между небом и землей, одна нога в молочном море,,
другая в водяном. Хулагу, услышав про это, впадает в ярость. История
со скорпионами. От старухи узнают правду. Ибн Хаджиб покидает ее
дом, но становится невидимым. История с именем Аллаха. Ибн Хад-
жиба находят и убивают.

Гл. 40 (л. 97 б ). Хулагу идет навстречу отцу.
Гл. 41 (л. 99 а). Чингис встречается с султаном Мухаммадом. Его

возвращение.
Гл. 42 (л. 103а). Смерть Хулагу и бегство монголов.
Гл. 43 (л. 104б). Находят труп Хулагу. Кара-хан принимает ислам.
Гл. 44 (л. 105б). Смерть Угедей-хана. На трон вступает эмир

Тимур.
Заключение.

5 Что соответствует 616/1219-20 г.



ЧЕТВЕРОСТИШИЯ ШЕЙХА МАДЖД АД-ДИНА БАГДАДИ

Значительная часть персидских четверостиший составителями ан-
тологий и записок о поэтах приписывается различным знаменитым
шейхам. Обучай украшать беседы стихами был, по-видимому, введен
в Хорасане шейхом Абу Са'идом ибн Абу-л-Хайром и в дальнейшем
получил широкое распространение по всей Персии. С одной стороны,
шейхи стремились изложить особенно трудные положения своей док-
трины в стихах, дабы облегчить понимание своим слушателям, воздей-
ствуя одновременно на чувства (ритмическая, художественная форма)
и разум. С другой, пение стихов особыми декламаторами (каввал)
облегчало более быстрое достижение халя, который и являлся конеч-
ной целью общего зикра 1.

Поэтому не приходится сомневаться, что шейхи не только цити-
ровали стихи других авторов, но создавали и собственные произведе-
ния, когда этого требовал отдельный конкретный случай. Однако по
большей части мы не в состоянии установить, действительно ли четверо-
стишие, приписываемое данному автору, является его созданием. Сре-
ди них имеется значительное количество «странствующих», появляю-
щихся во всех более крупных сборниках2. Никакого твердого критерия
(содержание, стиль, язык) для различения отдельных авторов у нас
нет, и выработать его пока невозможно. Вместе с тем работа по изу-
чению персидских четверостиший должна продолжаться, и единствен-
ным путем является опубликование возможно большего количества
их. Сравнительное изучение изданных текстов позволит выяснить
весьма многое, и с течением времени от накопления материала можно
будет перейти и к разработке его. Руководствуясь изложенными со-
ображениями, я в настоящей заметке сообщаю текст нескольких четве-
ростиший шейха Маджд ад-Дина Багдади, личности, оказавшей боль-
шое влияние на развитие суфизма в XIII в.3. Ученик знаменитого шей-
ха Наджм ад-Дина Кубра4 и пир 'Аттара, он пользовался широкой
известностью в Средней Азии и Сев. Персии, но как всегда легенда
заслонила собой его настоящую биографию, и установить основные

1 См. «Основные моменты в развитии суфийской поэзии», — «Восточные записки»,
т. I, 1927, стр. 91—İ03 < в наст, томе стр. 55—62.— Ред.>.

2 Ср. Жуковский, Омар Хайам.
: 3 О нем см.: 1) Бартольд, Туркестан, стр. 403—405 (крайне важные тексты);

2) Browne, Literary history,, vol. II, p. 494; 3) Rieu, Catalogue, p. 1164; 4) Beale, p. 165;
5) Сафинат ал-аулийа', стр. 105; 6) Хазинат ал-асфийа', т. II, стр. 257; 7) Джами,
Нафахат ал-унс, стр. 487; 8) Та'рих-и гузиде, стр. 788; 9) Хафт Иклим, рук. Аз. муз.
603 вс < С 605>, л. 'ЗбЗ 6 ; 10) Маджалис ал-*ушшак, стр. 82; 11) Рийаз ал-'арифин,
стр. 131; 12) Тара'ик ал-хака'ик, т. II, стр. 150; 13) Даулатшах, стр. 192; 14) Хабиб ас-
сийар, т. II, стр. 4, 179; 15) Вафайат ал-ахйар, стр. 84.

4 См. статью «Четверостишия шейха Наджм ад-Дина Кубра»,-—ДРАН-В, 1924,
стр. 36 < в наст, томе стр. 324—328. — Ред.у.
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черты ее в данное время крайне трудно. Из всех легенд, связанных с.
его именем, наиболее известен рассказ о его размолвке с пиром, по-
влекшей за собой трагическую гибель его от руки хорезм-шаха. Паде-
ние Хорезма легенда объясняет проклятием Наджм ад-Дина, негодо-
вавшего по поводу казни своего ученика. Рассказ этот в общих чертах
изложен у Э. Броуна5, и поэтому мы его здесь повторять не будем.
Большая часть источников, исходя из его нисбы, считает его багдад-
цем, но Хамдаллах Казвини, а за ним и другие производят ее от ме-
стечка Багдадак в Хорезме, что не лишено некоторого вероятия. Леген-
да называет как его, так и его мать искусными врачами, которые, по
просьбе хорезм-шаха, были присланы халифом из Багдада в Хорезм °.
Маджд ад-Дину в это время было 18 лет, и он отличался необычайной
красотой. В Хорезме он встретился с Наджм ад-Дином и вступил д.
число его муридов. Шейх возложил на него обязанность чистить отхо-
жие места (мустарах) в ханаке. Мать, считая подобное занятие уни-
зительным для сына, предложила шейху взамен дать для этой работы
десяток турецких рабов. Шейх ответил:

?*ЬЬ C^z*p <uj&*. β j ^ ÂJ> ßy f*ïk*i J J ^ L T 5 J *J" U^ß*· (S S

«Так как ты обладаешь познаниями в медицине, удивительно, что ты
говоришь такие речи. Если к сыну твоему прикинется желчная лихо-
радка, а лекарство я дам турецкому рабу, поправится ли твой сын?»7.
Медицинские познания Маджд ад-Дина приобретают известную веро-
ятность, если принять во внимание его связь с »Аттаром. Весьма воз-
можно, что, помимо суфийской доктрины, 'Аттар обучался у него и
медицине. История смерти Маджд ад-Дина почти всеми источниками
рассказывается одинаково. Он был казнен по приказу хорезмшаха
Мухаммада, причем внешним поводом называют ложный донос о свя-
зи его с матерью шаха. Только, чагатайский роман о шейхе Наджм ад-
Дине вместо матери называет дочь, что казалось бы значительно более
правдоподобным. Во всяком случае сомнений относительно его казни
не возникает. Легенда сообщает, что Маджд ад-Дин якобы сам пред-
сказал свою гибель. Однажды на его маджлисе певец пропел такой
бейт:

(£bji ıjZjbS^ у у^и» Ja>. dL у

Прекрасно соткали в предвечнссти одежду любви,
если бы [только] 'на краях ее была зеленая полоса!

Шейх издал вопль, схватил себя за бороду и повторил второе дву-
стишие в такой форме:

Если бы [только] красная полоса была на ее краях!

5 См. Browne, Literary history, vol. II, p. 493 sq. (по Джами). Другая версия у
Бартольда: Туркестан, ч. I, стр. 156. Полное имя у Броуна: Абу Са'ид Маджд ад-Дин
Шараф ибн ал-Му'аййад ибн Абу-л-Фатх Багдади.

6 Легенда эта, в случае признания его багдадцем, могла быть вызвана необходи-
мостью объяснить его переезд из Багдада в Хорезм.

7 См. Хабиб ac-cuüap и сокращенно у других авторов.
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Затем он приложил ладонь в виде меча к своему горлу ( ^ с~о ^
ùif.1 j!5") и прочитал четверостишие, помещенное ниже под № 1:

Я нырну в океан,
или утону, или добуду жемчужину.
Дело твое опасно, но я возьмусь [за него] —
или сделаю лицо свое красным или шею!

Связь этих стихов с его гибелью очевидна, и приходится предпо-
ложить, что четверостишие это приписано ему исключительно вслед-
ствие того, что факт его трагической кончины был хорошо известен всем
его биографам. Относительно даты его смерти источники сильно рас-
ходятся. Огромное большинство колеблется между 606-07/1209-11 —
616-17/1219-21 г. Хамдаллах Казвини относит это событие к 613/1216-
17 г.8. Так как у 6dnee ранних авторов известий об этом не имеется, то
дату Казвини приходится признать наиболее вероятной. Вафайат ал-
ахйар фиксирует его смерть 23 мухаррама 619 г. х. Это слишком позд-
няя дата, ибо Хорезм пал в 618 г., а казнь шейха могла произойти
только до взятия Хорезма монголами. Колебание дат производит впе-
чатление, что последующие историки, руководствуясь легендой, стре-
мились сблизить его смерть с падением Хорезма и, таким образом,
передвинули дату на 617 г. х. У Джами имеется известие о том, что
тело его было похоронено в Хорезме и в 833/1429-30 г. было переве-
зено в Исфараин, но, по-видимому, здесь произошло смешение Маджд
ад-Дина Багдади с другим Маджд ад-Дином — Исфараини, умершим
в 616 г. х., гробница которого действительно в Исфараине9.

Сообщенные далее четверостишия собраны из следующих трех ан-
тологий: 1) Хафт иклим (1—9); 2) Маджалис ал-'ушшак (10—12) и
3) Рийаз ал-*арифин (13—14). Бросается в глаза сходство их с ру-
ôafuf приписываемыми его учителю шейху Наджм ад-Дину, а так-
же его ближайшим сподвижникам, как шейх Са*д ад-Дин Хамави
(ум. 650/1252-53) и Сайф ад-Дин Бахарзи (ум. 658/1259-60)9'*. Стихи
эти не уступают произведениям лучших авторов, как, например, руба'и
№ 10, которое по изяществу и оригинальности мысли могло бы занять
почетное место в любом классическом диване. Изредка чувствуется
влияние Хайама; так, первый бейт руба'и № 4 представляет собой пара-
фразу четверостишия Хайама:

^.•.д-ч з <iL-*-J з ЬД-i p-è j

«Странствующих» среди этих четверостиший мне пока отметить
не удалось.

Sj-ir ^—» ύ

ГЬ—- ^ i-j—*« i J

Текст, изданный Броуном (GMS, XIV, 1, p. 778), содержит ОПИСКУ :4J1^5İJ вместо

9 Вафайат ал-ахйар, стр. 83.
9* <См. БС II m 70—71. — Ред.>
10 См.: Nicolas, № 450. Хотя гарантий того, что это действительно Хайам, у нас,

конечно, нет.
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«КНИГА О СОЛОВЬЕ»

(Булбул-наме)1

ФАРИД АД-ДИНА АТТАРА

Фарид ад-Дина 'Аттара знают на Западе главным образом по
трем произведениям, изданным западными ориенталистами,— двум по-
эмам: «Книге советов» и «Беседе птиц» и прозаическому сочинению—•
«Записке о святых».

Из биографии его мы знаем довольно мало. Родился он в Нишапу-
ре около 1150 г. н. э. 2 , в правление «великого сельджука», султана Сан-
джара. Был он сыном аптекаря и в наследство от отца получил аптеку,
где и продолжал дело, начатое отцом. Он сам говорит в своей поэме
«Книга тайн», что многие из своих сочинений писал в аптеке, где его
осаждали, прося совета и лекарства, более пятисот пациентов.

Известно также, что:*Аттар много странствовал по мусульманско-
му Востоку, бывал даже в Египте и в Индии, потом вернулся и обос-
новался опять в родном Нишапуре. Небольшая поэма в рукописи Ази-
атского музея Академии наук, присоединенная к «Книге о соловье» и
озаглавленная «Совет дорогому сыну»3, заставляет предполагать, что
к тому времени он женился и дождался счастья увидеть сына, ибо
в начале поэмы он говорит:

Новый месяц восходит через тридцать дней:
ты явил мне лик через шестьдесят лет.

Казалось бы, теперь жизнь его должна была мирно завершиться
среди семьи, привычного дела и творчества, но судьба его была иной.

'Аттар написал поэму «Проявление чудес», посвященную прослав-
лению четвертого халифа *Али и проникнутую духом шиизма. Это вы-
звало преследование со стороны суннитов, автора осудили, конфиско-
вали его имущество и изгнали из родного города. На старости лет поэт
снова должен был превратиться в бездомного странника и. умер около
1230 г., как утверждает легенда, от руки монгольских завоевателей.

Скромность была отличительной чертою 'Аттара: за всю жизнь,
говорит он, его перо ни разу не было осквернено славословием власть
имущих, что подтверждает и суровая критика поведения придворных
поэтов, которую мы находим в «Книге о соловье».

1 <Ср. БС II, •№ 57, 64. Е. Э. Бертельс перевел сокращенную версию поэмы. Ср.
стр. 360 и ел. наст. изд. — Ред.>

2 < В настоящее время приняты даты 1119 или 1136. См. БС II, № 8, стр. 226 и
БС II, №57. — Ред.>

3 <Ср. БС I, № 42 и стр. 361' наст. изд. — Ред.>
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Эта скромность перелилась и в его поэзию. Формальная сторона,
которой на Востоке придается первостепенное значение, для 'Аттара
не важна. Он не гонится за изысканными оборотами речи, за беско-
нечными метафорами, метонимиями и т. п. приемами, столь излюблен-
ными персидскими поэтами. И если при всем этом его рифма все же
не бедна, а подчас изумительно звучна и интересна, то причиной это-
му— не поиски и погоня за ней, а только подлинный поэтический дар,
живой струей бьющий в поэте.

Что касается содержания поэм 'Аттара, то в основе своей все их
темы сводятся к одной: изложению мистического пути мусульманского
подвижника, охваченного любовью к «Единому другу» и разбивающе-
го узкие грани личной индивидуальности, чтобы в полном самоуничто-
жении слиться с единым «я».

Часть поэм состоит из отдельных рассказов и легенд о «святых»
и подвижниках, рассказов, собиранию которых *Аттар посвятил боль-
шую часть своей жизни и которые послужили главным материалом
для сборника жизнеописаний «святых», написанного прозой. Другая
часть —экстатические, доходящие почти до безумия славословия еди-
ной истинной любви, где 'Аттар забывает обо всем мире и только в стра-
стном порыве повторяет основные положения своего символа веры. Та-
кова, например, небольшая поэма «Книга безумия», начинающаяся и
заканчивающаяся выкриком:

«Я — бог, я — бог, я — бог!»
Легенда рассказывает, что *Аттар, будучи преклонных лет, встре-

тился с Джалал ад-Дином Руми, которому тогда было пять или шесть
лет. Старый поэт сразу понял, кого он видит перед собой, и подарил
мальчику рукопись своей «Книги тайн», как бы намечая его в свои
преемники. Легенда эта, конечно, исторического факта под собой не
имеет и изобретена кем-нибудь из составителей жизнеописаний поэтов.
Но хотя это и легенда, нельзя отрицать, что соотношение 'Аттара и
Джалал ад-Дина Руми ею выражено очень хорошо. В творчестве моло-
дого Руми мы видим завершение того дела, которое было начато его
предшественником 'Аттаром. Большая поэма Руми, знаменитое «Месне-
ви», построена так же, как и поэмы ^Аттара, без определенного сюже-
та, без задания,— ряд рассказов, как бы случайно идущих друг за
другом, связанных только ассоциацией мыслей, в данный момент воз-
никших. С другой стороны, и это пламя, эти бурные порывы 'Аттара
тоже нашли свое отражение у его преемника.'Аттар и Джалал ад-Дин
Руми — это как бы одно и то же явление, луч, пропущенный через
призму и падающий на два экрана. На более близком он меньше, на
далеком — разросся до необычайных размеров. Если 'Аттар— поэт
только персидский, то Джалал ад-Дин уже поэт мирового масштаба,.
который, будь он известен шире, стал бы достоянием всего человече-
ства, подобно Шекспиру и Гете.

Мне уже приходилось упоминать, что в числе поэм 'Аттара име-
ются и совсем небольшие законченные произведения. С одним из них,
«Книгой о соловье», мне и хотелось бы познакомить русского читателя.
Сюжет поэмы прост до чрезвычайности: соловей влюблен в розу, стоны
и жалобы его тревожат остальных птиц, и они зовут его на суд к царю
Соломону, который, по Корану, является властелином не только людей,.
но и всех птиц, и животных, и злых духов. Соловей, защищаясь, на-
падает с резкой критикой на своих противников, но в конце концов
смолкает, выслушав резкую отповедь удода — птицы, особенно близ-
кой Соломону и обладающей мистическим прозрением.

Но, конечно, суть поэмы не во внешней фабуле. Все это только>
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аллегория, прикрывающая истинное значение рассказа. Соловей — это
поэт, и притом поэт, бегущий от шумных прелестей придворной жизни,
в уединении, в глуши воспевающий «единого друга», опьяненный вином
из чаши «божественной любви».

Другими словами: ясно, что в соловье мы должны видеть самого
?Аттара, недаром все характерные черты соловья вполне покрываются
его биографией, очерченной выше.

Современники, не постигающие истинного значения произведения
поэта, зовут его на суд и обвиняют в безнравственности и разврате.
Поэт в оправдание дает критику правителей и придворных. Быть мо-
жет, во всем этом эпизоде можно видеть отголосок катастрофы в лич-
ной жизни поэта, о которой говорилось выше: предания его суду и об-
винения в ереси.

Критику свою поэт начинает с «царя птиц» Симурга — самого сул-
тана.

Не зная времени написания поэмы, конечно, нельзя сказать, к ка-
кому султану относится эта характеристика. Несомненно только, что
это не Санджар, ибо этому воину отнюдь нельзя было бы поставить
в упрек увлеченье гаремной жизнью.

Обличив султана, поэт переходит к феодалу, воинственному ари-
стократу— соколу. Далее следует попугай — придворный поэт.

На смену ему выходит павлин, придворный красавец, паж и лю-
бимец султана.

За павлином — коршун, старый ученый, копающийся в древних
документах, питающийся падалью.

Наконец, последним появляется удод, святой, старец-мистик. Его
'Аттар упрекает в лицемерии и недостатке справедливости.

Но значение поэмы этой аллегорией не исчерпывается. Под по-
кровом этого рассказа кроется еще другой смысл. Последние слова
удода — самый резкий удар: «Сначала поговорим о субстанции, потом
уже речь пойдет об акциденциях». Подробный разбор этих слов завел
бы нас слишком далеко и потребовал бы изложения всей суфийской
доктрины, чего узкие рамки статьи не позволяют. Поэтому попробуем
набросать объяснение в нескольких широких штрихах, только наметив
самые контуры.

По учению суфиев, физический мир создается божеством, духом,
через ряд эманации, в которых дух претерпевает постепенное оплотнение.
Таким образом, дух как бы закреплен в материи, несовершенной и
преходящей, и стонет об освобождении и возвращении к своему веч-
ному первоисточнику. Человек есть тоже духовная сущность, подоб-
ная ангелам, даже более высокая, и лишь в силу земных условий ото-
рванная от непосредственного общения с духом. Задача человека —
идя путем суфизма, разорвать эту разобщенность, снова слиться с веч-
ным миром и уничтожить свое преходящее «я», которое является лишь
призраком, лишенным сущности, уничтожив его, утонуть в море «бо-
жественной любви».

Подходя с этой точки зрения к человечеству, можно сказать, что
всякий индивидуум — лишь мираж и облако. То, что в нем ценно,—
это частица «божественного духа», заключенная в его теле. Удод об
этом и говорит, предлагая отложить разговор об акциденциях — свой-
ствах, преходящих и случайных, оплотнении духа. Зачем толковать о
людских недостатках? Все это только свойство «несовершенной мате-
рии»; не старайся отыскивать их в людях, поговорим лучше о субстан-
ции, о том «божественном ядре», на котором зиждется все мироздание.

Таким образом, вкратце формулируя мистический смысл поэмы,
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мы можем сказать следующее. Человек опьянен красою физического
мира (розы). Правда, это опьянение необходимо, оно лучше мертвен-
ной науки, погони за богатством и подлой лести, но оно не есть по-
следняя цель. Человек должен пройти страстный подъем любви невеч-ί
ной, дабы подготовить себя к восприятию «любви непреходящей».
И если человек слишком отдастся культу красоты, от «небесного пре-
стола» летит вестник (сокол), человека похищают, земные красоты без
него осыпаются и превращаются в прах, а он должен предстать на
суд и ответить.

Здесь затронута, конечно, лишь небольшая часть мотивов, прохо-
дящих в самой поэме. Но эти замечания уже показывают, какое оби-
лие мотивов заключено в столь небольшом по объему произведении.
Я не стремился к исчерпывающему его анализу; во-первых, сделать это,
обладая одной рукописью, почти невозможно, во-вторых, это завлекло
бы нас в слишком специальные области. Если я все-таки подверг эту
поэму столь обстоятельному разбору, то только потому, что русскому
читателю, не ориенталисту, эти вопросы должны быть слишком чуж-
ды, отголоски, возникающие при известных образах в сердце ирани-
ста, ему не .знакомы, вещь же эта заслуживает того, чтобы ее дей-
ствительно оценили. Перевод Булбул-наме («Книги о соловье») мною
дается как доказательство того, что произведения »Аттара — не только
материал для построения схемы суфийского миропонимания, но и по-
истине художественные творения, достойные занять подобающее им
место на страницах истории персидской литературы.

1. В сту пл е н и е

Возьми калам 1 и поведай тайну сердца, начни рассказ во имя
тайноведа господа: ему лишь одному пристало ниспосылать рабам хлеб
насущный.

Небосвод от него получил высоту, земля — низины, от него два
мира2 получили облачение бытия. Он возвышает этот зеленый небес-
ный свод, он зажигает расплавленное золото солнца.

Калам — водолаз в море истин, все слова его подобны золотым
самородкам. Когда калам описывал горе разлуки, лились кровавые
слезы, как кипящая смола.

2. П т и ц ы п р и х о д я т к С у л а й м а н у 3

Слыхал я, что в век Сулаймана, которому были покорны и дивы.
и пери, птицы собрались во дворце Сулаймана и подняли крик, жа-
луясь на соловья. Стонали они, как тростниковые флейты, и ударяли
себя когтями то по голове, то по груди. Раскрыли все они с рыдания-
ми клювы и долго склоняли к земле крылья и перья. Все тайны, сокры-
тые у них на сердце, одну за другой поведали Сулайману.

Все они жаловались на соловья, все говорили, рассказывали о нем:
«Он — проповедник садов и лугов, его жилье и стоянка среди кустар-
ника. Он презренен, печален и творит злые дела, но это птичка, обла-
дающая сладостными речами. Постоянно носит он платье, лишенное

1 К а л а м — тростниковое перо.
2 Мир физический и мир духовный.
3 Царь Соломон Библии.
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красок, но товар его — лицемерие, хитрость и опьянение. Ни на мгнове-
ние он не прекращает ароматной, как мускус, песни, но никого не
уважает. На сотни ладов, разными напевами заливается он, когда
настает время весны и роз. Как котел на огне, кипит он, не спит, сто-
нет всю ночь. Не сладостен сон этому негодяю, ибо неучи всегда воз-
вышают голос, когда молчат образованные люди. Тело у него слабое,
но голос очень громкий, один бог знает, сколько у него разных хитро-
стей!

О господин, поступи с ним по справедливости, прекрати его крик
в садах и рощах! Если же нет, тебе передаем решение, освободи нас
из рук таких презренных существ».

3. С у л а й м а н п о с ы л а е т - с о к о л а з а с о л о в ь е м

Когда Сулайман выслушал от птиц этот рассказ, он вспылил, за-
бушевал .И) раскричался. В тот же миг он приказал соколу: «Эй, скорее,.
лети, как пламя, и возвращайся назад, как дым! Погляди, что это за
птица, от которой стонут все остальные птицы. Имеет ли она удел в
познаниях или нет? Имеет ли львиную силу или нет? Скажи: почему
она питает отвращение ко множеству? Кто дал ей, скажи, право на
единство4? Почему соловей ни на миг не вспомнит обо мне и моем дво-
ре и не опояшется на служение нам? Быть может, он юродивый, опья-
ненный, он вне себя, он постоянно забывает про различие добра и зла?
Говорят, что тело его слабо и тщедушно, а стон его раздается среди
всех розовых кустов. Когда приблизишься к нему, улыбайся, а не то
от страха он, не дай бог, может умереть... Не говори с ним грубо, при-
ложи к губам палец, скрывай от него клюв и когти».

Полетел быстрый сокол,— клюв его обладал силой льва,— полетел
за кровью бедного безобидного соловья. Ядом омочил он клюв и ког-
ти, грозно распростер свои крылья. Поцеловал ковер служения султану
и облекся с головы до пят в кольчугу.

Признак доброго слуги в том, что он узнает, как начать дело,.
прежде чем приступить к нему. Вельможам — приказывать, низшим —
полагать свою душу в выполнении дел вельможи. И вот сокол, пови-
нуясь приказу, прилетел в цветник. Соловей, словно опьяненный, сто-
нал в саду. Красота сада — в его тенистости, стоны соловья —от его·
страданий. Сладостным показались уху сокола соловьиные жалобы,
глазу его сладостными пришлись цвет и аромат розы. В одно мгнове-
ние любовь вознесла сокола до самого небосвода, [ведь] всех героев
любовь лишала дара речи!..

Когда сокол пришел .в себя от смятения, он приступил к наказа-
нию соловья.

4. П р о щ а н и е р о з ы и с о л о в ь я

Соловей говорил розе:
— «О ты, озаряющая сердце, зажги светоч приязни! Пойдем, эта

ночь—ночь ласки и нежности, ночь длинна, как локоны луноликих
красавиц. Считай счастьем провести с другом ночь до рассвета, будем
сообщать наши тайны до рассвета. Когда два нежных друга хотят пове-

4 Т. е, почему соловей избегает общества и предпочитает уединение. Но вместе
с тем под «множеством» можно подразумевать множественность явлений физического
мира и иод единством — «единое реальное бытие», бытие бога.
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дать тайны, рассказывают они о минувших днях. Этот миг — вечный рай,
но не всякому он доступен.

Как-то ночью, вдалеке от губ и зубов чужих, кусал я зубами губы
друга. Пришел садовник, сказал розе: ,,Скажи-ка, кто же это любил
тебя сегодня ночью? Кто сорвал покров с твоего прекрасного лика, кто
кусал зубами твои рубиновые уста? Ты пила дуновение весеннего вет-
ра и распустилась, не должна ты достаться рукам первого встречно-
го".— ,,Уста мои увлажняла ночью до рассвета роса, пришел ветерок,
наполнил рот мой золотом. Рот мой смочила кровь соловья, и вот,
словно капли, виднеются на губах моих".

Не забудь обеты верности, приди в объятия, милая жизнь моя.
Таких слуг, как я, у тебя тысячи — бросивших голову к твоим ногам.
Но таких, как ты — нет для меня в мире, ни мгновения нет мне покоя,
стремлюсь я обнять тебя. У тебя есть тысячи любовников лучше меня,
но мне без прекрасного лица твоего жизнь в тягость. Губы мои пере-
сохли, очи мои льют слезы, ведь дождь — жизнь для иссохшей земли.
Боюсь я небосвода, каждого его поворота: злых он сделал счастливы-
ми, добрых унизил. В один поворот он меняется, проходят тысячи злых
и добрых дел. Тебя сожгут в пылающем горне, мне разожгут пламя
в сердце. Тебя заставляет молчать весенний ветер, меня леденит раз-
лука с тобой. Да не будет мне света без тебя! Да не будет дня раз-
луки в ночи свидания с тобой!»

В таких мыслях были они до рассвета и не знали решения судь-
бы, но не успело показаться войско яркого дня, как по воле судьбы
упала на них разлука и пришло расставание.

5. С о к о л п е р е д а е т с о л о в ь ю в е с т ь

Сокол сказал соловью: «Вставай, несчастный, идем, ухватись за
мое крыло! Если муравьи, хотят увидать Ка'бу5, они садятся под ма-
ховое перо соколов. Сулайман зовет тебя на суд, неси все веские дока-
зательства, какие у тебя имеются. Что ты ему скажешь, как себя на-
зовешь? Ты бродишь по миру, не зная печали, ты ослеплен цветом и
ароматом розы и удалился от Сулаймана. Зачем твое сердце радуется
тленной красе? Почему ты противишься велениям властелинов? Не
отворачивайся от престола царя, ибо, отвернувшись, останешься свя-
занным по ногам. Если хочешь стать славным в мире, броди по пере-
улкам власть имущих!»

6. Р а с с к а з

Нищий бедняк, обездоленный, смятенный, направил однажды свой
путь в Ширван6. Около жилища правителя области поселился он в.
маленькой комнатке у ворот. Больше года он, нагой, прислонялся
к стене дома правителя. Один из приближенных увидел его издали
и раскрыл миру тайну. Везир шаха сказал нищему: «С какой целью*
ты спишь в пыли на дороге?» — «Я прислоняюсь к стене затем, что,,
быть может, когда-нибудь ты допустишь меня и во дворец». Эти слова

5 Ка'ба — святилище в Мекке.
6 Ш и р в а н — область в Азербайджане, где правила династия Ширван-шахов.
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были приятны слуху хана, и он наполнил его полы и рот золотом.
Стал он приближенным и столь дорог был его величеству, что приказы
его были действительны во всем Ширване.

7. О т в е т с о л о в ь я с о к о л у

«Ты никогда не был влюблен, ты еще не пламя, ты подобен дыму.
Пока ты не потеряешь душу во влюбленности, ты никогда не будешь
знать цены влюбленным. Тот пьет сладостное вино влюбленности, кто
забывает себя самого. Признак влюбленности — высота разума, путь
разума в любви — неразумие. Скажи Сулайману: ,,О свет господень!
Отврати от нас повода веления. Ты потому не можешь притеснять нас,
что нельзя осуждать безумных и влюбленных"».

8. С о к о л п о х и щ а е т с о л о в ь я

Соловей не шел ни на ласки, ни на просьбы, и сокол, как турок,
перешел к грубости. Ударил когтями и, подняв его на воздух, два-три
раза сжал в когтях. Когда соловей увидел, что все пропало, что сам
он бессилен, а друг потерян, он воскликнул: «От тебя мне и мед и жало!
Я опозорен перед миром, спусти покров! Если ты был героем и про-
явил величие, будь милосерд, как лев, оставь волчьи повадки! Оставь
меня, чтобы я мог приготовить в подарок Сулайману славословие от
души и сердца. Таков обычай мудрых мужей, во всяком деле они даль-
новидны. Когда мудрецы идут к царям, они излагают в стихах свои
утренние молитвы. Кто окажется с пустыми руками, тот всегда будет
в ничтожестве. Три средства приблизиться к царям: искусство, деньги,
красноречие. Нет у меня ни денег, ни искусства, но есть клад словес-
ный, и его я принесу в дар».

Сокол сказал соловью: «Что же, сочиняй славословие и лети ско-
рее, лети весь от головы до пят! Путь перед нами, зачем же мы от-
стаем? Разве крылья наши устали, ноги связаны? Летим, распустим
сразу крылья, головой нашей смерим этот путь».

9. С о л о в е й п о с ы л а е т в е с е н н и й в е т е р о к
г о н ц о м в ц в е т н и к

Когда поднялись они на вершину горы, утренний ветерок летел в
цветник. Соловей с мольбой ухватился обеими руками за полы его,
ради друзей своих, и сказал утреннему ветерку: «Вставай, лети и
ухватись за подол моей возлюбленной! Спроси, каков твой покой без
меня? У меня без тебя все сердце — одна капля крови. Вот что со мной
в разлуке,— о, покой моего сердца! — не осталось у меня ни терпения,
ни разума, ни покоя. Сердце мое привязалось к тебе, забыв о сладкой
жизни, его любовь — как любовь Хосрова к Ширин7. Если увижу я
тебя еще хоть раз, посижу с тобою хоть миг наедине, то все горе мира
для меня станет пустяком, и если я не умру до того, то буду бессмерт-
ным. Пусть только око близких увидит твой лик, пусть горе людское
никогда не заходит на твою улицу! Если даст бог мне жизнь, я оста-
нусь в живых, если нет — отдам душу в разлуке с тобой».

7 Хосров Парвиз — царь династии Сасанидов; его любовь к царевне Ширин слу-
жила темой для многих поэтов в Персии.
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10. В е т е р о к п р и л е т а е т в с а д

Прилетел утренний ветерок в сад, и показался ему цветник темной
лечью. Роза отчаялась увидеть соловья, разорвала рубашку, сидела
в крови, тысячи шипов в ногах, ноги увязли в глине, разлука с со-
ловьем засела в ее сердце. Как ветка на лугу, склоняясь и подымаясь,
грустно-грустно говорила она: «О друзья, хорошо нам было вместе в
саду, все птицы завидовали нам. Пусть же слепота постигнет завист-
ников! Пусть не будет разлуки между друзьями».

11. С о л о в е й п р и л е т а е т ко д в о р у С у л а й м а н а

Когда сокол прилетел во дворец Сулаймана, все птицы стояли, вы-
строившись рядами. Соловей склонил голову к земле, соловей опоясал-
ся и раскрыл уста. Восхвалил он царя и прославил, пропел Сулайману
много славословий и молитв:

«Ты тот царь, который держит в покорности и муравья, и змея,
и человека, и хищников, и дивов, и пери. Нет государя лучше тебя,
благородного венценосца, дарящего венцы. Ты — посланник божий,
ты — царь вечный, помыслы твои выше недостатка и совершенства.
Если только даст мне в будущем терпения бог, душа моя впредь бу-
дет отдана в жертву служения тебе. Я удалился от службы тебе, ибо
не считал себя достойным служить тебе».

12. О т в е т С у л а й м а н а с о л о в ь ю

Сулайман сказал: «О красноречивая птица, почему ты пьешь вино,
словно бражники? Ты то опьянен, то трезв, то сладко спишь, то бодр-
ствуешь. Все птицы в траурных одеждах сидят на земле, подняв лицо
к небосводу. Ты каждое мгновение заводишь новый брачный пир,
не знаю я, кто ты — гебр8 или поклонник магов? Пей вино, что не дает
злого похмелья, свойств которого не найти в бытии. Вино, несущее
злоё"~похмелье, считай запретным, пусть это будет [даже] живая вода!
Потому запретили вино, что вино пьют с развратниками. Не опьяняйся
на пиру развратников — опьянение разглашает тайны. Не пей ничего,
что отнимает твой разум, иначе ты будешь постоянно в бреду».

13. Р а с с к а з о Х а р у т е и М а р у т е

«Слыхал ты историю Харута и Марута? Они были служителями
престола господня. Сначала пребывали они ангелами на небесах, по-
том все тело их стало печалью, словно у дивов. От алчности и похоти
они удалялись, не знали опьянения, были невинны.

Когда бог послал на землю Адама, в их душах вспыхнул огонь.
Пришли они ко престолу господню и сказали все тайны, сокрытые
γ них в сердце. Сначала повели они такую речь:

„Быть может, Адаму и подобал еще халифат, но потомство его
предалось блуду и убийству, смятением наполнилось царство земное".

Сочли они себя лучше человека и потому не увидели больше бла-
га. Господь мира дал им приют, послал их в столицу мира. Увидали

Так называют в Персии последователей религии Зороастра.
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они лицо прекрасной Зухры и перечеркнули пером свое собственное
спасение. Влюбились в нее и все забыли, днем не знали покоя, ночью
не спали. Пришла Зухра, нагнулась к их ушам, потихоньку сказала
на ухо тому и другому:

„Если вы любите меня настоящей любовью, да будет вам запре-
тен всякий приказ, кроме моего. Облекайтесь в одежды мятежников,,
творите блуд, убивайте и пейте вино! Если хотите иметь меня подру-
гой, научите меня Высшему Имени" 9.

Не творили они блуда, не убивали, но, выпив вина, сотзорили блуд
и убийство. Выдали Зухре Высшее Имя и, как камень, упали в коло-
дезь горя. Когда Зухра научилась Высшему Имени, оно опалило ее,
как пламя; произнесла она это имя и вознеслась на небо, месяц стал «
ее привратником, солнце — стражем.

Остались они на земле, преданные на поругание врагам, опьянен-
ные, горестные. Судьба решает благо и зло, и не могли они остановить
ее решения, когда пили вино.

Когда очнулись оба от опьянения, отчаялись они в своей жизни.
Вздыхали, и вздох летел, как язык пламени с дымом,— если дело по-
гибло, разве вздох тут может помочь? Пришли они к нам искать про-
щения, грех — от рабов, прощение — от царей [говоря]:

„Так стыдимся мы дел своих, что не решаемся даже воззвать о
прощении. Назначь нам кару здесь же, ибо там нет ни вчера, ни се-
годня, ни завтра".

В Вавилоне висят они в колодце вниз головой, и нет у них вина,
кроме воды отчаяния'10. Приходят люди в Вавилон на край колодца
учиться на рассвете колдовству. Учатся у них, чему хотят, творят на-
силие и неправду, сколько хотят».

14. С о л о в е й о т в е ч а е т С у л а й м а н у

Ответил соловей ему: «О пророк, нет у нашего вина ни чаши, ни
бокала. Мое опьянение—от вина тайного значения'11. Чаша его не
знает другого вина, кроме него.

Кто влюблен в лицо друга, тот бодрствует всю ночь до утра. Если
кравчий унесет сердце, оно бессильно, разве можно тогда есть и спать?
Тело мое слабо и тщедушно, о Сулайман, но речами я богаче всех
птиц.

Только тот знает мои печали, у кого, как у меня, сердце постоянно
обливается кровью. Из тех вин, которые я пил по утрам из рук крав-
чих божьего величия, если хоть капля прольется в твое горло, тебя
покинет и разум и рассудок».

15. Ρ а с е к а з

«Один глоток его дали Мансуру 12: „Я еемь Истина!" — воскликнул
он и наполнил мир смятением. Когда поставили ему на ладонь кубок:

9 Сокровенное имя божие, произнесение которого дает человеку возможность тво-
рить чудеса. Употребление его во зло здесь является «черной магией».

}0 Т. е. слез.
11 Значение слов Корана, которое придают ему мистики.
12 Хусайн ибн Мансур ал-Халладж — чрезвычайно популярный среди суфиев ми-

стик. За слова: «Я — истина» (т. е. бог) был при халифе ал-Муктадире обвинен в
кощунстве и казнен в Багдаде в 922 г.
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..,.единства божия", муллы постановили предать его казни. Двести
человек из тех, кто дал это решение, тотчас же утратили всякий стыд.
Привели его на базар, опьяненного, и он мужественно повиновался, хо-
дил по лобному месту и повторял: ,,Меня охватила ревность, чужих
она не тронула. Не глядел я ни на кого, кроме друга, и поразило меня
жало от руки чужих. Один этот взгляд заставил меня забыть себя, и
путь мой покрыт позором. Почему бы не осмелиться влюбленному
бродить вокруг дворца своей милой? Тот, кого озаряет светом солнце,
разве будет довольствоваться существованием в тени?"

Вздернули его на виселицу вниз головой, и посыпался на него
целый дождь камней. От камней, виселицы и веревки он не ощущал
боли и ни на мгновение не переставал восклицать: „Я есмь Истина4'.
Вместе с ним зазвучали и двери, и стены, камни, веревка, и доски
эшафота. Канаты от жизни его были порваны, водой и прахом хотели
погасить пламя его любви. Здесь „я", в самой сущности своей, уничто-
жилось, „я" не было здесь, оно было принесено в жертву. Волна из
реки хлынула в поле, раскололась раковина, и жемчужину подхватило
море. Тысячи людей пили это вино, но все же тайн Истины не разгла-
шали».

И в тот же миг соловей принес клятву:
«Не буду я более пить вина, то ведает бог! Но стенаю я от любви

к розе, каждое мгновение вскипает мое сердце. От любви к розе я из-
немогаю каждое утро, и на сто ладов вырываются из моей груди вздо-
хи. От каждого утреннего ветерка я начинаю плакать, только гора мо-
жет устоять против силы ветра. Когда же роза покинет сады и цвет-
ники, замыкаю я уста, как подчиненный».

Когда Сулайман услышал рассказ соловья, он долго рыдал о раз-
луке его с розой.

16. С у л а й м а н у п р е к а е т п т и ц

Сулайман сказал птицам воздуха:
«Вчера вы.жаловались на соловья в его отсутствие. Тот, кто один

приходит к судье, уходит от него веселым и довольным. Надо гово-
рить в лицо своему противнику, жаловаться в его отсутствие— низость.
Если рассказ разумен, говори, где хочешь, он всегда будет выслушан.
В отсутствие его каждый из вас был героем, омочившим меч в крови
бедного соловья. Соловей прибыл, он здесь, теперь ни один из вас
от страха не двигается. Случилось с ним и с вами то же, что было
с кошкой, мышью и вином».

17. Р а с с к а з о м ы ш и и к о ш к е

Как-то ночью мышь искала пропитанья, словно муравей, бродила,
чтобы отложить на черный день. Ходила по дому виноторговца, иска-
ла пшеницы, но пшеницы не видела. Увидела чистое вино, стоявшее
в кувшине, вино заставило ее забыть о желанной пшенице. Выпила
глоток вина, опьянела и воскликнула:

«Нет мне равной в мире по мужеству. Если весь мир облекут в
кольчугу, около меня он забудет про мужество. Весь мир я покорю
мечом, на ноги героев наложу цепи. Нет мне равных среди царей, го-
ра не посмеет препятствовать моему войску. Кто же такая эта кош-
ка, этот витязь, царапающий мышам головы? Повелю я мышам в
день праздника, и повесят они голову кошки на колу в назидание
другим».
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Случайно в это время кошка вышла на охоту, пришла и ухватила
мышь, два-три раза сжала ее в когтях,— и ты сказал бы, что мышь
без чувств или мертва. Кошка наказала мышь, а мышь поцеловала ей
лапу, в отчаянии била себя по голове, проливала слезы из глаз и вос-
клицала:

18. Ж а л о б ы м ы ш и п е р е д к о ш к о й

«Ради бога, о царь героев мира, не притесняй меня, взгляни на мое
состояние. Я — как бы не существую, если ты существуешь, не карай,
же ничтожных, ты так величава! Если в опьянении слуга провинится,
разве может вельможа страшиться раба? В опьянении все бражники
в трущобах бормочут глупые слова. Если дело пропало и человек пьян,
то его словам не придают значения. Если хочешь пролить мою кровь, ты
можешь, я. принесла голову к твоим ногам, распоряжайся. С этих пор
я — раба твоего переулка, если буду жива, буду молиться за тебя».

19. О т в е т к о ш к и м ы ш и

«Не говори попусту, мышь, молчи! Если попала на огонь, то и
жарься на нем. Ты совершила проступок против человеческого и бо-
жеского законов, ты опьянилась вином, и если я пролью твою кровь,.
то по праву. Мне учитель дал добрый совет, этот совет стал для меня
благим руководством.

Он сказал мне: „Если выйдешь в поле — будь ты слоном, а враг
твой ничтожнее комара,— не успокаивай себя; он вырастет, и жало его
пронзит твое сердце". Не забыла я совета учителя, этот совет, словно
серьга у меня в ухе. Оставь надежду на спасение, нет для тебя ничего,
кроме смерти!»

20. П т и ц ы с о б и р а ю т с я во д в о р ц е С у л а й м а н а

Слетелись птицы на суд, словно дивы, наполнили криком судилище.
Сулайман сказал соловью: «Где ты? Чего не выходишь на поединок
с птицами? Птицы пришли с жалобой, если есть у тебя веские оправ-
дания, говори!»

21. О т в е т с о л о в ь я

Ответ дал соловей и молвил: «О источник света! Пусть дурной глаз
будет далек от твоего лика! Что сказать, кому сказать истину, разве
природа внемлет языку разума? Кто такие эта жалкая кучка увяд-
ших сердцем? Их ноги увязли в воде и глине!

Ни на мгновение они не покидали силков красавца, с милым не
пили в миг свидания. Застыли они, как камень, в своем ожесточении
и провели жизнь в пустой игре. Ничего я не знаю об них, потому и
сторонился их речей. Потому я удалился, как Сатурн, что никого не
видал, кто мог бы стать моим Юпитером. Если вырвется из стесненной
груди моей вздох, упадут с небес Марс и [созвездие] Рака, Венера
тотчас же разорвет струны на лютне, Меркурий посыплет прахом
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главу. О чем бы я ни повел речь, она будет сиять, как месяц, пробежит
слово за словом, как царский приказ. На твое счастье, о властелин
мира, да будут по твоей воле дела мира, я вникну в положение этих
несправедливых птиц, скажу, чему предается каждая из них».

22. О т в е т с о л о в ь я С и м у р г у 1 3

«Ты, Симург, не сравнишься ты ни с одной из птиц, ты не ходишь
по тем путям, по которым ходят птицы. Долго ли ты будешь сидеть
дома, словно жена? Иди на поле битвы, если ты муж битвы! Ты ушел
в море небытия, словно рыба, выйди на поле бытия, если ты царь!
Только имя твое и знают в мире, ты только рисунок, изготовленный
художником. Если ты называешься царем птиц,—убирай тернии с их
пути! Если ты полководец, веди полки! Будь среди воды, но оставайся
пламенем! Если ты занимаешь место водителя, отчего ты не выходишь
на собрания птиц? Если ты сам ни с кем не желаешь водиться, по-
чему к тебе, как к светочу, летят сотни бабочек? Ты не светоч и не
бабочка, что же ты за птица? Не свой и не чужой, кто же ты такой?
Ты для того отделился от всех спутников, чтобы спокойнее наслаждать-
ся едой и сном... Если ты будешь со всеми, ты станешь силой, станешь
похож на светоч, если будешь всем светить! Оставайся среди всех, но
служи богу, пребывай, словно душа в теле, но забывай о теле. Все
твои заботы только о себе самом, почему ты не войдешь в тело, как
душа? Чего ты достигнешь уединением? Только с помощью других
можно проходить от стоянки к стоянке... Только тот может пребывать
в одиночестве, кто умеет начисто отмыть свою внешнюю форму. Если
же нет, ты игрушка дивов, среди людей ты стал бесом! Прегради ско-
рее дорогу моим стонам, они в миг развеют по ветру твой призрак!»

23. О т в е т с о л о в ь я с о к о л у

«Иди, быстролетный смелый сокол! Не ослепляйся саном, богат-
ством и роскошью. Ты доволен, что сидишь на руке у царей, а знаешь
ли ты их повадку и обычай? Посадят тебя на руку, а потом бросят в
степи, как сухую щепку. Если бы ты помышлял о себе, взор твой
наверно был бы устремлен вперед. Зачем выкололи тебе глаз, зачем
приучили тебя пить кровь? Связали тебе ноги, открыли глаза, на голо-
ву надели колпак беспечности. Как глухие, ты увлечен заботой о себе
и не видишь просторов мира. Когда снимут колпачок беспечности с
твоей головы, ты не увидишь гнезда, взмахнешь крыльями, захочешь
взвиться в смелом полете, но привычка к роскоши влечет тебя только
к богатству. Увы! Если бы умеренность была тебе другом, разве было
бы тебе тогда дело до рабства?»

24. О т в е т с о л о в ь я п о п у г а ю

Попугаю сказал:
«О птица, пожирающая сахар, ты никогда не болела сердцем, как

я. Ты торгуешь красноречием, лишенным остроты, а ведь сначала нуж-

13 Симург — таинственная птица, царь птиц, которую никто не видал. Си — по-
персидски 30, мург— птица, симург — 30 птиц.
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на острота, а потом уже красноречие. Если бы ты не болтал так глупо,
ты не стал бы никогда пленником клетки. Если ты изучишь науки всего
мира, но не будешь знать любви, ты не будешь знать ничего! Идти
без водителя, не зная пути,— неразумие, но идти по проторенной тро-
пе — это нетрудно».

25. О т в е т с о л о в ь я п а в л и н у

«Иди, птица в пестрых одеждах, подходи! У тебя голова турецкого
красавца, а ноги индийского разбойника. Тело твое одето, но душа
обнажена, уста полны смеха, глаза плачут. Счистил ты ржавчину с зер-
кала и и оделся в одежды, словно зеркало, переливающее сотнями кра-
сок. Если золотых дел мастер вызолотит зеркало, оно перестанет быть
зеркалом, а становится только золотом. Если ты торгуешь красотой,
окраской и ароматом, зачем же ты прячешь от людей свои ноги? Честь
лучше звонкого имени, перья павлина лучше павлина. Если бы ты
помнил при свои черные ноги, разве сердце твое радовалось бы внеш-
нему убранству? Ты весь краска, о сущности ты ничего не знаешь,
ты весь аромат, о нас ты ничего не знаешь!»

26. О т в е т с о л о в ь я к о р ш у н у

«Выходи, несовершеннолетний старец, где ты? Почему ты забы-
ваешь о милой жизни? Если ты старец, вникни в это, если ты дей-
ствуешь, где знание и мудрость? Взлети на древо вечности, иначе ты
навсегда останешься здесь. Будешь томиться по гнезду, ты, летающий
в небесах, и будешь бродить среди праха. Не медли, счастье — высоко,
не подходит старцам ребяческая забава. Ты возвысился, но не стал
благородным, ты никого не притесняешь, но питаешься падалью. Твое
обоняние ищет зловонной падали, от зловония падали ты уподобился
воронам и псам. Не водись с воронами и псами,/пойдем, погляди на
цветник Симурга. Ты трезв сердцем, отчего же ты не хочешь, наконец,
отстать от пожирания падали? В падаль ты зарылся головой, отчего
ты не возложишь на главу венец знания? Почему ты не станешь влюб-
ленным? Вне влюбленности нет существования. Когда, опьянившись
вином, ты отрезвеешь, ты перестанешь заботиться о своей жизни!»

27. О т в е т с о л о в ь я у д о д у

«Иди, удод, обладатель святости, скажи, в чем же, наконец, твоя
святость? Ты облекаешься в парчу, но нет в тебе мужества, ты носишь
высокую шапку, но не знаешь страданий. Сорви с тела этот временный
кафтан, сбрось с головы этот разукрашенный венец! Нет в тебе основы,
котя ты венценосец, носить венец тебе не пристало. Ты носишь рубище
и разукрашенный камнями венец, но тебе не к лицу ни венец, ни ру-
бище. Путь венценосца — разум и справедливость, а у тебя в руках
только ветер. Твои заботы не идут дальше твоего бытия, мои заботы —
выше небосвода. Я — птица, стонущая в цветнике, ты — птица, цара-
пающая терновник. Ты был неверен Сулайману, я молюсь за него от
сердца и души. Разве ты не. слыхал из древних притч: кто непокорен,
несет то, чего не хочет. Ты достоин того, чтобы бражники в трущобах

14 Зеркала — металлические.
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проливали твою кровь и делали талисманы. Царь царей земных, по-
добный Александру15, ради справедливости возлагает венец на главу.
Иди, сними с головы венец неправосудия, ибо неправосудие погубило
сотни венцов».

28. О т в е т уд о д а с о л о в ь ю

Сказал соловью: «О смятенный, зачем ты был несправедлив к ним?
Не будь невеждой, ты, бросивший на ветер веру, невежество неспра-
ведливо ко всем. Не царапай раненого сердца, не кричи, но, как котел,
сначала закипи, потом уже начинай шуметь. Любовь к красавцам —
клад души, и лучше, чтобы в сердце был для нее страж. Ступай, влюб-
ляйся и гори, но не болтай перед первым встречным о тайнах сердца.
Вырвись из оков души, подымись и не рассказывай прежних рассказов.
Рассказ устарел, так много раз повторяли его, и не только соловьи
излагали его. Уходи отсюда, перестань докучать соперникам, если есть
у тебя доводы, давай их! Сегодня я вступлю с тобой в спор, беседа пра-
вых обладает ценностью. Если я открою уста только для одного вопро-
са, я сразу заставлю смолкнуть птицу садов. Первый вопрос ему задам
об единении с богом, второй — о вере, третий — о слепом следовании
авторитету других. Первая речь моя с тобой о субстанции, потом уже
заговорим и об акциденциях».

Хорошо, 'Аттар! Ты красноречив, ты, как должно, пользуешься
жизнью!

15 Александру Македонскому.

23 Е. 3. Бертельс



ОБ ОДНОМ КОММЕНТАРИИ НА ГАЗЕЛЬ АТТАРА*

Творчество 'Аттара доныне обследовано крайне недостаточно; из
всего огромного количества его произведений издана лишь ничтожная
часть, все наиболее значительное пребывает в рукописном виде. Вместе
с тем на всю персидскую поэзию оно оказало большое влияние, которое
может быть выяснено в полной мере только после серьезного анализа
основных его черт. Работа эта требует преодоления весьма существен-
ных трудностей, в частности крупным препятствием является стиль
'Аттара, темный и запутанный, насквозь пронизанный намеками на фи-
лософские доктрины и требующий от читателя уверенной ориентировки
в *улум ас-суфиййа. Препятствие это ощущалось и восточными читате-
лями, что доказывают дошедшие до нас комментарии к его стихам,
среди которых как наиболее важную для нас работу следует отметить
комментарий на Мантик ат-тайр, написанный турком Шам'и 2 (ум,
1600-02). Приведение в известность и изучение этих комментариев для
европейского исследователя должно явиться вопросом первой необхо-
димости, ибо этим путем будет возможно установить отношение к нему
восточных знатоков суфизма и создать устойчивую базу для дальней-
шей работы европейской филологии.

Эти соображения и побудили меня к изданию небольшого текста,
помещенного в ДРАН. Из двух находившихся в моем распоряжении
текстов такого рода 3 я остановил свой выбор именно на нем по сооб-
ражениям чисто практического характера: небольшой объем давал воз-
можность издать его немедленно, рукопись представляла собой удобо-
читаемый, не слишком испорченный список, другого экземпляра этого
комментария ни в одном каталоге европейских книгохранилищ не отме-
чено. Главным недостатком этого комментария, помимо анонимности
его, является отсутствие датировки; время написания его может быть
установлено только приблизительно. Судя по языку, он едва ли мог
быть написан ранее XVI в., сама же рукопись датирована 1006/1597-98 г.

Работа эта распадается на две неравноценные части — небольшое
предисловие с кратким словариком наиболее употребительных терми-
нов суфийской поэзии и самый комментарий. Словарик содержит всего
23 термина, причем объяснение их отличается лаконичностью и туман-
ностью, крайне умаляющими практическое значение его. Следует от-
метить, что последние четыре определения: 1) глаз как краса Иосифа,
2) бровь как чудеса Моисея, 3) рот как жизнь Иисуса и 4) губы как
бытие Мухаммада — замаскированная ссылка на соответствующие гла-

1 См. статью «Комментарий на газель *Аттара», — ДРАН-В, 1924, стр. 126
< в наст, томе, стр. 357—359. — Ред.у.

2 Ethé, GlPh, S. 287.
3 Второй доступный мне — большой комментарий на касыду, начинающуюся

бейтом:
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вы Фусус ал-хикам Ибн ал-'Араби4, в связи с которыми значение их
перестает быть столь туманным и неопределенным.

Значительно более ценен самый комментарий, вполне ясно и точ-
но истолковывающий значение газели и затрагивающий весьма важные
положения суфийской доктрины. В полном переводе его необходимости
не представляется, специалистам он доступен в оригинале. Для того
чтобы моей работой могли воспользоваться и не иранисты, я даю пере-
вод самой газели и наиболее важные места комментария, устанавли-
вающие основной характер интерпретации.

Г а з е л ь

Мусульмане, я — тот гебр, который построил капище,
я -поднялся на крышу его и обратился с призывом к этому миру.
К неверию призвал я вас, о мусульмане,
ибо я сызнова украсил этих старых идолов.
•С той матерью, от которой я родился, я .соединился вновь,
оттого зовут меня гебром, что я совершил .прелюбодеяние с матерью 5.
В девственности я родился от матери, потому эовут меня Иисусам»
ибо сызнова напился я этого материнского молока.
Если несчастного 'Аттара сожгут за это тебретво,
будьте свидетелями, о люди, что я пожертвовал собою!

Слово гебр, по толкованию комментатора, обозначает высокий сан
мистика, достигшего конечной цели — таухида. (Игра начертаниями
jS'—ïLjS'y . 'Аттар, достигнув этой цели, обращается ко всему миру с

призывом последовать его примеру в этом «гебрстве». Внешний мир —
чистая потенциальность (мумкин), сумма действий (аф'ал), истекающих
из атрибутов (сифат), не есть путь познания; требуется непосредствен-
ное устремление к идолам, т. е. чистой субстанции {зат).

Таким образом, первые два двустишия указывают конечную цель,
характеризуют таухид. Два следующих двустишия поясняют, каким
путем эта цель может быть достигнута. Первым условием 'Аттар назы-
вает вторичное слияние с «матерью», т. е. Кораном, Коран суфии при-
знают «матерью» человека, рассматривая его как «слово» (калима),
т. е. творческое слово «будь» {кун), основу всего бытия. Для поясне-
ния выражения «прелюбодеяние» (зина*) комментатор прибегает к
крайне интересной теории; два мира (гайб и шахада) представляют со-
бой зеркальное отражение друг друга: то, что здесь вызывает кару, там
удостаивается награды. Здесь отношение человека к Корану выражает-
ся в овладении звуком и начертанием его, а в том мире происходит
слияние между сущностью Корана и сущностью человека. Это отноше-
ние закономерно лишь для того мира, следовательно, если оно преж-
девременно наступит здесь, его можно охарактеризовать как зина" —

Рук. Аз. муз., № ca 581a < B 708> (лл. 16 —33a), представляющий большой интерес.
См. 3BOPÀO, вып. XV, стр. 270.

4 Ибн ал-'Араби, Фусус ал-хикам, т. I, стр. 494; т. II, стр 60, 330, 427.
5 Обвинение, обычно предъявлявшееся мусульманами гебрам. См.: Goîdziher*

Muhamme danische Studien, Bd 1, S. İİ8, где цитируется строка, сказанная о поэте
Зийаде ал-А'джаме (Китаб ал-агани, т. XIII, стр. 62):

V^-*. {j«j*sJ\ ό - Ρ ^-i i l l i <£j-i * *--*! i l U L«
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«прелюбодеяние», которое, по указанному выше закону зеркальности,
там будет причиной не кары, а высшей награды. «Молоком» 'Аттар
называет материальный субстрат Корана 6, рассматривая его как источ-
ник духовной жизни, порождающий в человеке знание, переходящее
в состояние *ишк — мистической любви, увлекающей человека (даже
против его воли) к конечной цели. Последнего двустишия комментатор
не поясняет, но после всего сказанного значение его уже вполне ясно.
'Аттар предвидит нападение со стороны представителей официального
правоверия (которые в конце концов действительно приговорили его к
смерти7)и заявляет, что излагает свои убеждения, жертвуя своей соб-
ственной жизнью ради блага тех, кто пойдет за ним по указанному пу-
ти. Возможно понимание этих слов в более отвлеченном смысле: сгора-
ние как полное уничтожение индивидуальности в абсолюте, искупитель-
ная жертва, погашающая первородный грех.

Мы видим, какие глубокие проблемы философии затрагивает
'Аттар в этом маленьком стихотворении. Логичность хода мысли пока-
зывает, что здесь мы имеем правильное раскрытие концепции автора,
а не насильственное подчинение текста замыслу комментатора. Посему
при собирании материалов по творчеству 'Аттара этот небольшой труд
анонимного суфия безусловно должен занять подобающее ему место
и быть использован европейским исследователем.

6 Это толкование опирается на хадис:

См.: Фатх ал-бари, т. II, стр. 164. См. также Ибн ал-'Араби, Фу су с ал-хикам, т. I,
стр. 499.

7 См.: Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона, т. I, стр. (5·



КОММЕНТАРИЙ НА ГАЗЕЛЬ АТТАРА

Настоящий небольшой комментарий взят из крайне интересного
кодекса Азиатского музея (Nov. 29 < В 1810>, л. 3016), названного
одним из прежних владельцев его ojUJI Xjxs-* И представляющего
собой собрание целого ряда важнейших поэтических и прозаических
трудов персидских суфиев. Я не буду останавливаться на перечне содер-
жащихся в этой рукописи произведений, так как подробное описание
ее подготовлено мною к печати и должно быть опубликовано особо *.
Упомяну только, что общий характер сборника носит явный уклон в сто-
рону ордена Маулави. Рукопись дает целый ряд чрезвычайно редких
произведений Султана Веледа и мало известных поэм великого Маула-
я.а-йи Рум 2 и этим показывает, что составитель ее стоял близко к орде-
ну конийских дервишей. Размеры статьи не позволяют мне изложить
здесь причины, побудившие меня к изданию этого небольшого текста,
подробному рассмотрению которого я посвящаю отдельную заметку3.

\J JJO \ tij**b Ajj ! 1Л*«Д9 J Ш£- 7c~£

1 <Такая 'работа Ε. Э. Бертельса неизвестна. — ^
2 Как ^Ишк-наме Веледа и Тараш-наме Джалал ад-Дина Руми, упоминаемые

только в каталоге Флюгеля, см.: Flügel, Handschriften, Bd I, 529. < O Тараш-наме, не
принадлежащей перу Руми, см. стр. 441—444 наст. изд. — Ред.^>

3 <См. наст. изд. стр. 354—356. — Ред.>
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СУФИЙСКАЯ КОСМОГОНИЯ У ФАРИД АД-ДИНА ΆΤΤΑΡΑ

Работая над переводом Булбул-наме 'Аттара по рукописи Азиат-
ского музея Российской Академии наук (№ 184в) < Д 436>, я узнал о·
существовании еще одного экземпляра рукописи этой поэмы в Публич-
ной библиотеке (перс, нов, сер., № 11) <ПНС—11>. Первое, что меня
поразило, когда я увидел эту рукопись, была значительная разница а
объеме, а именно: поэма в рукописи Публичной библиотеки почти в че-
тыре раза длиннее, чем в рукописи Азиатского музея. Еще в самом на-
чале работы, имея только одну рукопись, я обратил внимание на не-
сколько странный конец поэмы1: когда соловей своими ответами посра-
мил всех птиц, выступает удод и обращается к соловью с такими сло-
вами:

J . LT

Ступай, старайся гореть во влюбленности,
не говори .никому о тайнах сердца!
Освободись от оков души и воссядь,
•не говори более прежних притч.
Рассказ устарел, оттого что часто рассказывали,
жемчужина облезла, так как ее часто пронзали.
Надо давать распускаться все новым и новым словам,

словно розам,

1 См. мой перевод в журнале «Восток», кн. 2, 1923, стр. 5 < в наст, томе
стр. 340—353. — Ред.>я
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а не пересказывать [старые] скажи, как соловей.
Хотя предания -урфа и сладостны,

но всякий миг шора создается Писанием.
Покинь это место, -полное смятения распри,
если есть у тебя тонкие ооэнания, давай их!
По силе своей говори, что у тебя есть,
выходи ка ристалище, если ты муж дела.
Так как дела дней моих — дела печальные,
то у меня сегодня с тобой будет спор.
Прежде всего я попытаю его, что он скажет,
что окажет, пусть ни в одном пустяке не старается

уклониться 2.
•Раскрыв уста, одним мудрым изречением
я заставлю смолкнуть птицу сада.
Во-первых, я спрошу его о единстве,
затем о вере, в-третьих, о следовании примеру других.
Сначала у меня будет с .ним речь о субстанции,
в конце беседа пойдет об атрибутах...

На этом поэма внезапно обрывается, и далее следует заключитель-
ная строка:

Прекрасно, 'Аттар, да будешь ты сладкоречив,
да воспользуешься жизнью, как должно.

За этой строкой безо всякой связи с предыдущим идет небольшой
рассказ о мышах, полевой и лесной, и маленькое месневи, озаглавлен-
ное «Совет дорогому сыну» (Дар панд дадан фарзанд-и арджуманд-и
худра). Оно написано другим метром и, следовательно, никакого отно-
шения к Булбул-наме иметь не может А

Создавалось впечатление незаконченности, чувствовалась какая-то
неудовлетворенность, заставлявшая прибегать к искусственному толко-
ванию, чтобы объяснить это странное и неожиданное окончание. Уси-
ливалось это впечатление отсутствием в начале поэмы обычных славо-
словий, посвящений и т. п., без которых ни одна персидская поэма не
обходится 4.

В первый момент, увидев рукопись Публичной библиотеки, я был
поражен, ибо там оказался тот самый конец поэмы, которого, как мне
представлялось, не хватало в рукописи Азиатского музея. А именно:
сразу после заключительных слов удода в ней идут главы:

1) первый вопрос о единстве (вахдат), далее, как будто бы пропуск,
Затем:

2) третий вопрос о преходящем и вечном (худус ва кидам),
3) четвертый* вопрос о мусульманстве (масалмани). Затем следуют

ответы:
1) о единстве,
2) о происхождении вещей,
3) о мусульманстве и подробный разбор пяти столпов Ислама

(пандж аркан-и дин). Из ответов становится видно, что в заголовках

2 Перевод этой строки сомнителен, ибо текст в этом месте сильно испорчен.
3 Когда настоящая статья уже была сдана в набор, мне удалось установить, что

это маленькое месневи даже не принадлежит перу 'Аттара. Это отрывок из поэмы
Джами Тухфат ал-ахрар (см.: Тухфат ал-ахрар, стр. 91—93, стк. 1615—1659).

4 Один из немногих примеров — Месневи Руми, н о т а м имеется арабское преди-
словие, заменяющее обычное начало.
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вопросов мы имеем просто недосмотр переписчика, ибо второй ответ
является ответом на вопрос, названный третьим, и число ответов в точ-
ности соответствует числу вопросов. Исправив заголовки вопросов на
первый, «второй и третий», мы получим связный и вполне понятный
текст.

Самое начало поэмы тоже не соответствует началу рукописи Азиат-
ского музея: поэма начинается с обычного славословия, затем идет гла-
ва молитв, прославление пророка, восхваление четырех правоверных
халифов, глава о причинах написания книги, посвящение шаху Малик-и
'Адил 5, описание десяти чудес старца, которому автор дает эпитет «*Изз
ад-Дин» и «Фахр ал-Алам», и только тогда начинается текст поэмы в
соответствии с моей первой рукописью. Всего в начале добавлено
364 двустишия.

Рассказ о мышах, вырванный в рукописи Азиатского музея из кон-
текста и стоящий в самом конце поэмы, здесь стоит на своем месте в
ответе соловья соколу и является весьма естественной и понятной ил-
люстрацией в пояснение трактуемого в этой главе термина кансСат («не-
стяжание»).

Первой моей мыслью было, что рукопись Азиатского музея дефект-
на, представляет собой только торс поэмы и что здесь я напал на
полный ее текст. Но две дальнейшие рукописи: Университетской биб-
лиотеки < Л Г У > № 1083 и Публичной библиотеки <ПНС—179> ока-
зались в полном соответствии с первой редакцией — добавлений в них
нет. Обратившись к каталогам западных книгохранилищ, я нашел сле-
дующее:

4 рукописи Индиа офис6: 4—6 листов.
4 рукописи Бодлеяна7: 4—5 листов.
1 рукопись у Шпренгера8: 20 листов, но на полях.
1 рукопись Броуна9: 16 листов.
1 рукопись в Банкипуре10: 6 листов.
1 рукопись . Шефера п : 22 листа.
Количество листов почти всюду приблизительно то же, как в руко-

писи Азиатского музея (5 листов), всюду, где цитировано начало, оно
•совпадает с началом этой рукописи. Только рукопись коллекции Шефе-
ра дает то же число, как и пространная редакция Публичной библиоте-
ки, но, к сожалению, в каталоге не приведены ни начало, ни конец поэ-
мы, и поэтому, не имея Доступа к самой рукописи, я лишен возмож-
ности что-либо установить.

Во всяком случае становится очевидно, что сокращенная редакция
не представляет собой случайной дефектности, а даже более обычная
для этой поэмы. Можно было бы даже предположить, что, наоборот,
добавления пространной редакции — позднейшее обрамление. Однако
это предположение исключается общностью стиля, характерным для
'Аттара словоупотреблением и, наконец, тем обстоятельством, что без
этих дополнений, как уже упоминалось выше, поэма теряет самую су-
щественную часть свою, ибо центральный момент ее — несомненно, в
ответах соловья удоду.

5 Установить точно, кого имеет в виду автор под этим прозванием, мне пока
не удалось: правителей с этим прозванием было несколько, но которого именно имеет
•в виду 'Аттар, из текста не видно.

6 Ethé, Catalogue of the India Office, № Ю31, 1032, 1033, 1034, (p. 613).
7 Sachau and Ethé, Bodleiana, № 622, G23, 624, 625 (p. 498).
8 Sprenger, Catalogue, vol. I, № 133.
9 Browne, Catalogue, № CCCV, 2, p. 389.
ю Catalogue of Bankipore, vol. I, № 47, V (p. 73).
11 Blochet, Catalogue, № 1398, p. 88.
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Вопрос этот весьма серьезен, и я не буду углубляться в него, ибо,
©o-первых, это не соответствует задачам настоящей статьи, а во-вторых,
и невозможно до тех пор, пока не будут получены точные сведения о
рукописи Шефера. Если я касаюсь здесь этого вопроса, то лишь потому,
-что говорить о Булбул-наме, не затронув его, совершенно невозможно.

Во всяком случае пока для меня кажется допустимым сделать сле-
дующие выводы: поэма 'Аттара Булбул-наме существовала в двух ре-
дакциях, пространной и краткой; вторая из них, где в конце к поэме
присоединено месневи «Совет сыну», по неизвестным причинам получи-
ла более широкое распространение, и большая часть наших рукописей
восходит к какой-то одной старой рукописи, где это соединение уже про-
изошло. О причинах нераспространенности полной редакции можно вы-
сказывать только догадки, и наиболее естественным кажется следующее
соображение: как начало, так и конец поэмы содержат весьма много
положений, довольно понятных, с точки зрения суфийской доктрины,
но весьма явно и резко расходящихся с основными тезисами правовер-
ного ислама. Поэтому не приходится изумляться, если эти части пере-
писчиком были изъяты как слишком опасные и приближающиеся к
ереси. Более внимательное рассмотрение 22 выпавших рассказов делает
это предположение весьма правдоподобным, ибо почти в каждом рас-
сказе содержится что-нибудь, с точки зрения официального ислама, вы-
зывающее серьезные сомнения и опасения.

Перехожу к самой сути статьи. В начале пространной редакции
(б. 17) 12, вскоре после славословий идет крайне интересный эпизод,
трактующий вопрос о космогонии в суфийском освещении.

Привожу это место в подлиннике и переводе, присоединив к нему
несколько строк из дальнейшей главы — славословия пророку (б. 111),
ибо, будучи добавлены к этому отрывку, они поясняют нам всю кар-
тину мироздания, как она представлялась 'Аттару.

1 2 Цитирую стихи по подготовленному мною к печати тексту поэмы. < В архиве
Е. Э. Бертельса обнаружены несколько разрозненных страниц этого текста. — Ред.>
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5̂ 4JJİ J Ä & ijZjj^-j ^.PzJi b̂-ft-J J

Взошло солнце субстанции мира,
вскипели все атомы мира.
Калам «а скрижали форм бытия начертал
атрибуты облика прекрасного и безобразного образа.
Когда художник настолько циркуль потенций
повернул вокруг точки души,

20. От поворота циркуля
бытие точки приняло форму круга.
Когда точка утвердилась на линии,
имя точке дали «единая субстанция».
От страха она растворилась и потекла,
и в (какую долину она «и приходила, текла кровь.
В кругах бытия она попала в водоворот,
•некую часть от вращения 'водоворота сделала водой.
От другой части »поднялся пар, стал небом,
землей стала часть, когда субстанция

опоясалась золотом (?)
25. Когда пришли в движение семь небесных сфер,

они много рисунков изнутри вывели наружу.
Когда всякую вещь положили на ее место,
[мир] дали пгице без перьев и крыльев.
Землю ,и небо наполнили зерном,
каждый год она съедала из него <по зернышку.
Птица очистила мир от зерна, и#



когда съела зерно, птичка сразу умерла.
Тогда появилась, по приказу,
по приказу бога, душа и тело души.

30. После души весь мир создали с легкостью,
(Пока ,не приступили к созданию коней.
После коней пошли все животные,
после животных была .предана форма человеку.
На человеке был конец мироздания,
да будет благословение на таком завершении.
Четыре создали из семи, а три из четырех,
из четырех и трех положили нам основание13.
Все мы —дети семи, трех и четырех,
но вскормлены [мы] творцом.

В том море, где он (т. е. Мухаммад. — Е. Б.) —

редкостная жемчужина,
тысячи кораблей в ужасе от волн.
Из моря его света поднялась жемчужина,
все бытие наполнилось перлами.

Из небосводов м звезд явились
растения, элементы, животные <и человек.
•Бытие его света — семя бытия,
оно посеяно в беспредельной земле.

115. Дерево, у которого садовник — бог,
тайна плодов его всегда — душа и разум.
Знай, что весь мир — древо, полное плодов,
так как ты ведишь, ты иге можешь отрицать.
Сначала его -свет—семя древа,
под конец — властелин в венце на престоле.
Из корня семени его света — перворазум,
из ветвей корня семени его — мировая душа.
Небосвод — словно ветка ответвления ветви элементов,
росток его — словно листва листа животных.

120. Постоянно это дерево в рядах приближенности —
вместо плодов приносит человека.
Среди плодов один — больше,
по цвету, ^аромату и вкусу лучше всех.
Этим плодом [положено] завершение красы,
для всего другого обычай красы -— только метафора.
В крайнем пределе для дерева мироздания
душой плодов стал Мухаммад.

Общая схема этого построения особых сомнений не вызывает: она
вполне обычна для суфийских мыслителей, хотя оттенок гностицизма,
быть может, проявляется здесь сильнее, чем у других авторов.

Следует остановиться только на одном моменте, который кажется
здесь довольно существенным: это создание мира из единой точки,
названной «единой субстанцией». Словом «субстанция» я перевожу

•3 Четыре — это так называемые уммахат-и чахар аркан или уммахат-и суф-
лиййа — т. е. четыре элемента; семь — семь сфер или аба-и 'улвиййа. Три — обычное
суфийское деление на дух, душу и тело (рух, нафс, джисм).
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здесь арабский термин джаухар, обычно имеющий это значение у фило-
софов ислама 14. Но, как известно, джаухар — лишь арабизованная фор-
ма персидского слова гухар — жемчужина, в каковом значении оно за-
частую и употребляется.

Это дает возможность в переводе вместо «субстанция» поставить
слово «жемчужина», и тогда от философской концепции мы перейдем к
построению, носящему характер мифа. Эта замена не будет произволь-
ной, ибо у суфиев мы зачастую находим параллельно термину джаухар
другой термин — ад-дуррат ал-байда' — «белая жемчужина».

Приведу в переводе отрывок из турецкого комментария на «Месне-
ви» Джалал ад-Дина Руми1 б.

«К словам: *J! ^JL.^J\ ^IJJJJI d̂ AJl *Jjbî j ...смысл: и божествен-
ные премудрости уведомляют о том, как Аллах всевышний заставляет
вращаться небосвод света, небосвод милосердия и небосвод жемчуж-
ный, т. е., как господь вращает небосводы, имеющие отношение к свету,
милосердию и жемчужине, и как распоряжается и властвует там. А под
жемчужиной имеется в виду созданная прежде всего „белая жемчужи-
на'4, под которой понимается первозданный разум (ό πρότος νους—Ε. Б.)г

как сказал [Мухаммад]: „первое, что сотворил Аллах,— 'белая жем-
чужина"' и сказал еще: „первое, что сотворил Аллах — разум". А под
небосводами световым, милосердия и жемчужным имеется в виду ра-
зум каждого из небесных кругов, который решает и распоряжается
там. И всех их десять разумов. А происхождение разумов от перво-
зданного разума и появление небесных сфер из разумов произошло так,

Сначала Аллах всевышний и преславный сотворил первозданный
разум наподобие белой жемчужины. Этот первозданный разум, назы-
ваемый многими именами, — некий всепронизающий свет и существую-
щая посредством сути субстанция: он поддерживается творцом и длится
благодаря свету сущности его и эманациям его атрибутов. Эта опи-
санная здесь реальность и есть то, что называют „белой жемчужиной",
первичной причиной, вышним каламом, а также многими другими име-
нами.

Этот первозданный разум можно рассматривать в трех отноше-
ниях: во-первых, сторона его, постигающая творца и созерцающая его
милость и мощь, — это сторона необходимая ( u r - J ^ — ^ J ) , сторона совер-
шеннейшей возвышенности. Эта возвышенная сторона требует появле-
ния возвышенного света, и в конце концов из нее возникает свет, назы-
ваемый „вторым разумом". Он — разум, управляющий Престолом
(aäy: ).. Далее, когда он постигает свою собственную сущность, из него
возникает нечто вроде души, называемое „универсальной душой"
(ή του παντός ψυχή — Ε. Б.), это душа престола. Когда же он пости-
гает тварь и потенциальность (^~-й~Я£~J), с этой низшей стороны воз-
никает тело атласной сферы. Далее, второй разум тоже может быть
рассматриваем в этих трех отношениях, т. е. когда он постигает твор-
ца, возникает третий разум, когда постигает свою сущность, возникает
душа зодиакальной сферы, и когда постигает бренность и потенцию,
возникает тело зодиакального небосвода, т. е. Трон (̂ —«̂ —Г" ). Так же
и четвертый разум и до десятого, таким образом, каждый появляется
из высшей стороны, души небосводов — из средней стороны, а телес-
ность сфер — из низших сторон...

1 4 Ср.: Flügel, Definitiones, S. 83.
15 Руми, Месневи, коммент., т. III, стр. 4.
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К словам: <^OI ^JikJü! dttüi ^ ^УиЛ, т. e. такой небосвод света,
милосердия и жемчуга, который повелевает небосводом, имеющим от-
ношение к пару и шарообразности. С паром он связан потому, что
Аллах всевышний до сотворения небес и земли сотворил жемчужину.
Потом, когда он устремил на нее взгляд милости, она растеклась водой.
Из пара [этой воды] господь преславный создал небесные сферы, и по-
тому о них и говорят как о парообразных. С внешней стороны это
утверждение противоречит первой системе, но по внутреннему смыслу
устанавливается полное совпадение, и противоречие только во внешнем
словоизображении...»

Совершенно ясно, что под «белой жемчужиной», которую в то же
время называют и ал-'акл ал-'аввал («перворазум»), комментатор имеет
в виду то же самое, что разумеет и 'Аттар под словом джаухао, ибо про™
цесс образования космоса из жемчужины в обоих случаях описан совер-
шенно аналогично.

Возникает вопрос, какому пониманию следует отдать первенство и
является ли философская конструкция лишь попыткой обосновать иско-
ни существовавший миф о жемчужине, или жемчужина — народное по-
строение на почве философских теорий. Первое решение кажется без-
условно более естественным и простым, тем более, что жемчужина эта
находит себе прекрасную параллель в других космогониях. Если вспом-
нить мировое яйцо финикийских преданий 16 и аналогичные мифы у ор-
фиков 17, можно с довольно большой уверенностью сказать, что в нашей
жемчужине мы имеем остаток схожего мира, проложившего себе путь в
ислам. В финикийской космогонии яйцо раскалывает демиург, и из од-
ной его половины образуются небесные светила, а здесь часть жемчужи-
ны, испаряясь, создает небосвод.

Конечно, сравнение это может быть намечено только в самых общих
линиях, историю этого мифа на почве ислама установить едва ли воз-
можно, но, что особенно важно, приходится признать, что в суфизме 'Ат-
тара есть элементы значительно более древнего происхождения и при-
том исламу вполне посторонние. Можно предположить, что элементы эти
почерпнуты им из народных преданий, которыми, как показывают его
поэмы, он пользовался весьма широко.

Остановимся еще на второй половине нашего отрывка: роли Мухам-
мада в сотворении мира. Здесь построение вполне обычное для суфиз-
ма — концепция «света Мухаммада» (нур-и Мухаммад), как семени все-'
го бытия, т. е. свет, или субстанция («сущность» — хакикат) Мухамма-
да, является здесь демиургом, и роль Мухаммада вполне совпадает с
ролью Логоса у гностиков.

Вопрос этот исламоведами освещался неоднократно и особенно
тщательно разработан у Тора Андре 18, так что здесь не придется ка-
саться его более подробно. Следует только отметить любопытное сте-
чение в одном месте двух концепций, которые развивались параллельно
и здесь, соединяясь вместе, весьма плохо согласуются: хакикат-и Му-
хаммадиййа или должна совпасть с джаухар-и фард, или роль ее долж-
на стать менее существенной и, так сказать, второстепенной.

Интересно также совпадение конструкции 'Аттара с аналогичным
построением у Плотина 19.

16 Тураев, стр. 49 и ел.
17 Статья T. F. Burns в «Encyclopaedia of Religion and Ethics by Hastings»,.

Edinburgh, 19Ш, v. IV. p. 147. Интересно отметить, что у Дамасция рожденное из
эфира световое яйцо носит эпитет ά ργύφεον — серебристо-белое.

18 Tor Andrae, Die Person Muhammcds, Stockholm, 1917.
1 9 Plotin, i ! I , p. 760, Η. Η. XVI.
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Σεμνδν γαρ τι και ή ψυχή ή τοιαύτη οίον κύκλος προααρμόττων κέντρω,

:μεΟ·α κέντρον αυξηθείς, διάστημα άδιάστατον. Οοτω γαρ έχει έκαστα ει δε τάγαθόν

τις κατά χίντρον τάξειε, τον voöv κατά κύκλον άκίνητον? ψ^χήν δε κατά κύκλον

κινούμενονάν τά^ειε, κινούμενον δε τ ^ έφέσει. Νους γαρ εύθυς και έχει και περιεί

ληφεν, ή δε ψυχή του έπέκεινα οντος έφιεται. Ή δέ του παντός σφαίρα την ψυχήν

έκείνως έφιεμένην έχουσα ή πέφυκεν έφίεσ^-αι κινείται. Πέφυκε δε .ή σώμα του οζ

έστιν εξω έφίεσ&αι τούτο δε περιπτύςασθαι, και περιελ$εΐν πάντη έαϋτφ? και κύκλω

άρα.

<Достойна поклонения подобная душа — своего рода - круг, прилежащий к
центру и сразу же за пределами центра растущий.— цельное пространство. В таком
положении находится все сущее. Если же полагать благо центром, то разум будем
полагать кругом неподвижным, а душу — кругом движимым, и при этом движимым
стремлением. Ибо разуму одновременно присуще >и обладание и нахождение в ином,
душа же домогается сущего вне ее. Всеобъемлющая сфера, несущая в себе домогаю-
щуюся подобным образом душу, побуждается к действию всякий раз, как наличест-
вует способность к домогательству. Способность же к домогательству наличествует
там, где есть внешнее тело. Оно полностью охватывается самим собой и кругом.^>

Образ движущегося круга, и при этом движимого стремлением,
в точности повторяется и у 'Аттара.

Но если начало космогонии не представляет особых затруднений
для толкования и параллели к нему могут быть найдены весьма легко,
то значительно большие затруднения представляют два следующих
эпизода. Первый из них — это рассказ о сотворении «птички без перьев
и крыльев», очищающей землю от зерен, второй — крайне странное упо-
минание о сотворении коней ранее всех прочих животных, причем пред-
шествование их крайне резко подчеркнуто. На эти два вопроса дать
ответ очень трудно, и я вполне сознаю все мое бессилие в данном слу-
чае. Ни в одном из известных мне суфийских текстов я не встречал ни-
чего, что могло бы быть привлечено сюда для пояснения. Остается
предположить, что и то и другое предание почерпнуто 'Аттаром из на-
родной среды, что делает для нас совершенно невозможным проследить
их происхождение.

Относительно «птички без перьев и крыльев» можно привести толь-
ко следующее место из жизнеописания шейха Абу Са'ида Мейхен-
окого:

«Намеревались мы поклониться гробнице пира БуеАли, и тяготила
нас некая забота. Когда мы прибыли к гробнице [оказалось], что там
протекал ручей, а на берегу ручья лежал камень. Мы совершили на
этом камне омовение и выполнили два рак'ата намаза. Увидели мы, что
ребенок подгоняет вола, вспахивает землю, а старик рядом с ним сеет
просо и, словно безумный, каждый миг обращается лицом к гробнице и
издает вопли. Волнение охватило нашу грудь при виде этого старика.
Затем старик подошел, сказал привет и спросил: „Можешь ли снять
бремя с этой груди?"—Мы ответили: „Если повелит Аллах всевыш-
ний. .." — Молвил он: „Запало нам сейчас в сердце: что, если бы господь
всевышний сотворил этот мир и не сотворил в нем ни единой твари.
Затем наполнил бы этот мир просом, целиком, с востока до запада и
от неба до,земли, и тогда сотворил бы птицу и сказал: 'Раз в тысячу
лет одно зерно из этого будет твоим уделом'. Затем сотворил бы кого-
нибудь и вложил в грудь ему горение сей великой тайны и повел к нему
такую речь: 'Пока эта птица не очистит от этого проса сего мира, ты не
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достигнешь цели и будешь тосковать и мучиться!' — И все же было бы
это дело скорое!.."» 20.

Здесь роль этой птички более или менее понятна. Она появляется
для иллюстрации представления о вечности и, по-видимому, других объ-
яснений не требует. Но ее появление в двух местах показывает, что по-
добный образ — не простая случайность, что он, безусловно, жил среди
суфиев и был им известен. Далее я попытаюсь дать некоторое поясне-
ние его в связи с общей схемой космогонии, а пока перейду ко второму
эпизоду.

Огромное значение лошади в иранской культуре широко известно
и не требует особых подтверждений. Достаточно указать на то обстоя-
тельство, что собственныеимена в домусульманском Иране очень часто
в виде составной части имеют слово аспа — «конь»21. .О конях весьма
часто говорит Авеста: язат Тиштрйа, как персонификация плодородного
дождя, вступает в бой с дивом засухи Апаоша на озере Воурукаша в ви-
де прекрасного породистого белого коня 22. Наконец, по Заратушт-наме,
Заратуштра подтверждает свою пророческую миссию исцелением чер-
ного коня царя Гуштаспа 23. Все это показывает, что древний Иран при-
давал коню значение сакральное, независимо от его чисто материальной
ценности. Это старое верование и могло появиться у *Аттара в совершен-
но неожиданной для мусульманина форме. Но здесь могут таиться и
еще более древние пласты, которые станут заметны только тогда, когда
мы представим себе концепцию мироздания у 'Аттара в виде схемы.

Схема эта представится в следующей форме:

Абсолют
Ψ

Свет Мухаммада Несотворенное
Сотворенное

Перворазум

Мировая душа
Ψ

Четыре элемента

Семь сфер (Птичка)
i

Кони

Ф
Животные

Человек
i

Мухаммад

Конечно, эта схема не может считаться разработанным философ-
ским построением, но во всяком случае в ней ясно выступает основной
момент суфийской идеологии — постепенное снижение и ошютнение ма-
терии, так что обычным представлениям суфизма она не противоречит.
Если исходить из этого построения, сразу станет видно, что эпизод птич-
ки совпадает в схеме со ступенью семи сфер, сотворение же коней при-
дется между сферами и животными.

2 0 Жуковский, Тайны единения, стр. 44 и ел.
21 Justi, Iranisches Namensbuch. Беру наудачу несколько примеров: K e p

yt, 9, 31. Aroejataspa, yt. 5. 109. Aurvataspa, yt. 5. 109. Aspavaoua, yt. 5. 112. Erezraspa,
yt. 13. 121.

2 2 Zend avesta, Tir-yasht. (Yt. VIÎÎ , VI, 20).
23 Rosenberg, p. 45 sq. и Ц - Û V .

24 E. 3 . Вертельс 369



В обычных схемах суфизма порядок элементов, принятый средне-
вековой схоластической наукой, такой: Огонь — Воздух — Вода — Зем-
ля. Начало элементов в нашей схеме лежит выше небесных сфер: если
мы приурочим к этой ступени огонь, то тогда на сферы (а следователь-
но и птичку) придется воздух, на коней — вода, на прочих животных —
земля. Это единственное объяснение, которое я могу дать этой странной
конструкции. Быть может, 'Аттару оно и не приходило в голову при соз-
дании поэмы, и лишь инстинктивно, исходя из древних народных убеж-
дений, он построил свою космогонию именно так.

Во всяком случае, если птичка как символ неба и воздуха понятна,·
то связь коня с водой уже давно известна в мифологии: почти у всех
народов мы находим это сочетание, достаточно только вспомнить имена
свиты Посейдона, как Гиппофоэ и Гиппоноэ, или, наконец, самое про-
звище Посейдона Гиппиос 24. Таким образом, проследив изложение ми-
фа у 'Аттара, мы увидели, как в суфийском рассказе, прошедшем через
круг идей ислама, накладывающего столь резкий отпечаток на всякое
народное предание, тем не менее сохранились черты древнейших пред-
ставлений и верований человека. Таких черт в поэмах 'Аттара весьма
много, ибо почти все они состоят из комплекса значительного количест-
ва легенд, объединенных одной общей рамкой, подчас почти несвязан-
ных. Тщательное изучение этих поэм, доступных исследователю в боль-
шом числе рукописей, могло бы дать очень много материала для
установления скрытых течений, таящихся в глубине суфийского миро-
понимания.

2 4 Павзаний, VII, 21. Выше мы видели ту же связь на иранской почве. Тишт-
рийа — влага и конь.



ЦЕННАЯ РУКОПИСЬ ПОЭМ ФАРИД АД-ДИНА ΆΤΤΑΡΑ
В ЛЕНИНГРАДСКОЙ ГОСУДАРСТВЕННОЙ ПУБЛИЧНОЙ

БИБЛИОТЕКЕ

Списки поэм Фарид-, ад-Дина 'Аттара нередки в европейских руко-
писных хранилищах. Наиболее известные его произведения, такие, как
M антик ат-тайр и Асрар-наме, имеются во всех больших собраниях. Да-
же и более редкие поэмы обозначены в каталогах рукописей иногда в
количестве от пяти до десяти экземпляров. Тем не менее с исследовани-
ем творчества 'Аттара до сих пор дело обстоит довольно плохо К

Семьдесят лет прошло с момента появления критического текста
Мантик ат-тайр, выполненного Гарсен де Тасси 2> но с тех пор ни одна
из других столь важных для истории персидской литературы поэм Άτ-
тара не стала доступной более широкому кругу читателей, несмотря на
то, что они содержат много чрезвычайно важного материала, который
может нам помочь несколько ближе подойти к источникам, откуда дея-
тели суфизма черпали свое вдохновение. Я имею в виду маленькие рас-
сказы или притчи (хикайат, тамсил), которые в большом изобилии дает
нам каждая поэма 'Аттара.

Круг суфийских преданий до настоящего времени почти не был объ-
ектом тщательного изучения, но сейчас настала уже пора основатель-
но ими заняться. При этом, конечно, важно обращаться к надежным
рукописям, поскольку более поздние рукописи обычно пестрят ошибка-
ми и не позволяют составить правильного представления о творчестве
поэта.

Изложенные соображения побуждают меня дать здесь описание
рукописи Ленинградской Государственной Публичной библиотеки,
значение которой для изучения поэзии еАттара следует оценить очень
высоко. Я имею в виду сборник, который содержит три большие поэмы
*Аттара и в описи рукописей нового поступления названной библиотеки
стоит под шифром IV—2—57 <ПНС—25б>.

Это — объемистый том в ничем не замечательном кожаном пере-
плете, размером 24 X 15 см, 527 листов, на каждом листе —три колон-
ки приблизительно по 23 строки.

Титульный лист украшен прекрасной позолоченной розеткой, в сере-
дине которой имеется надпись:*^ «Uli Â^jjlL^ ^jüi J^J ^Λ о^Ь.^ <ύ*$3 ^hS"·
По внешнему кругу розетки, который отграничен от внутреннего поля
несколькими темными линиями, мы читаем названия содержащихся в

рукописи произведений: ^ - - - J U I CL^J — olJUl j.*} ^— ч~ Λ* »Η J ı f Ц^.

1 <Ср. БС II, №55—66. — Ред.у
2 Mantic uitaïr ou le langage des oiseaux, poème de philosophie religieuse p<№

Farid-uddin Attar, publié en persan par M. Garcin de Tassy, Paris, 1857.: . ! ·

24* 371:



Титульные листы каждого из произведений украшены прекрасны-
ми 'унванами. Почерк — отнюдь не отличный, но чрезвычайно характер-
ный и четкий наста'лик. Названия глав повсюду написаны красными
чернилами.

Оглавление, которое помещено на титульном листе, не совсем со-
ответствует истинному содержанию рукописи, так как том на самом де-
ле содержит следующие произведения:

1) лл. 16—225. Первый дафтар Джаухар аз-зат с известным на-
чальным бейтом:

Текст полный, за исключением л. 5, на котором есть больша5т за-
клеенная трещина, так что приблизительно 16 строк оказываются утра-
ченными, В конце дафтара (л. 224 б) имеется очень интересная
приписка переписчика, которую я привожу здесь полностью:

clé IJC- jà öljA j ^ '^C\ypJ\ 3 ^ ^ J l A-ls- j J^3*JÎ A.;xjj J cy k

c^Jlswjji L»! ^ J ^ J ( т Ь ^ o l ^ j y Ь дЛк c.bu_j Jo

f I 3jljU J3 U j l *5" ûbjf 5 j j j jfeiy^^JUl -ЦуЬ c^^U diU oT j jb^ ^1

Ь İpBjiUi Ij^j^ütni ^ J ! JbUJ AAIILU l̂ îT дУ^ ^J^ Jjbl уь о Ц JJP

j j j ı ^ j ^ ( так! ) U j ^ j ^ (JLJO J aJUc^ ^ I j j l JcS

3 См. следующие каталоги рукописей: Rieu, Catalogue, 576b, Supplement, 237;
Sachau and Ethé, Bodleiana, 622, 3; 623, 7; 624, 3; 625, 8; 626, 1; 627, 2; Ethé, Cata-
logue of the India Office, «1031, 17; İ033, 12; 1035, 2; 1046; 1047; 1048; Perisch, Berlin,
S. 780; Ivanov, Catalogue of the Asiatic Society, 477 (def.); 482, 483 (def.); Catalogue
Of Bankipore, 46 I; 49; Sprenger, Catalogue, 351/126.

4 Я опускаю ненужную пышную титулатуру.
5 Рук. повторяет слово (ЗА , но повторенное слово зачеркнуто.
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Из этой приписки мы видим, во-первых, что данный текст представ-
ляет собой редакцию Джаухар аз-зат, выполненную знаменитым поэ-
том Касимом ал-Анваром, и, во-вторых, что наша рукопись переписана
с копии, которая была снята непосредственно с авторской рукописи. Оба
эти обстоятельства позволяют рассматривать наш текст как действи-
тельно надежный. При повторной проверке текста у меня создалось
впечатление, что копия выполнена очень тщательно и добросовестно.
Разумеется, иногда проскальзывают ошибки переписчика, но в общем
и целом мы имеем здесь дело с четким и ясным текстом, который вы-
годно отличается οχ известных мне более поздних рукописей.

Очень интересным является сообщение о несчастье, которое постиг-
ло переписчика второго раджаба 883 г. х. <^29 сентября 1478 г.]>, т. е..
в год завершения переписки.

То самое произведение Мазхар ал-'аджа'иб, которое двумя с поло-
виной столетиями раньше дало основания для обвинений против самого'
*Аттара, так что семидесятилетний старец был вынужден бежать из Ни-
шапура, потеряв все имущество6, послужило теперь причиной того, что
факихи Самарканда возбудили судебное преследование против пе-
реписчика нашего сборника. Он был объявлен еретиком и рафи-
зитом, книга была торжественно сожжена перед медресе Улуг-бека?.
и все имущество ее владельца, все, что у него было (включая и де-
тей), конфисковано. Одну лишь жизнь удалось ему спасти бегством!
в Герат.

2) С л. 2256 по л. 4416 следует вторая часть (дафтар) той же поэмы
с начальным бейтом:

ρ İÜ Oİji

Текст полный, но лицевая сторона л. 442 пустая, и, соответственно,,
отсутствуют последние строки второй приписки того же Низам ад-Дина,,
которая гласит следующее:

Ср. Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона, I, стр. <£.
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bT j ^joxi ̂ ji^bJI olÂJI JUJPS* ̂ ^ J l «Ju^Jl <J»h£)1 1Дл L-̂ X-T" Ji [Л. 44Î a.]

lj**^l 3
^ j L J ! olkL*» ̂ j l j ^ AJJAJ! ÔJAU J <u«ĵ ÄeJI ̂ A ^ .J

J ^ Х - Л J £J^ 7 ̂  j ^V l c5^U^ j!bs. JM^ ( так! ) cuJ

υ* ( так! ) ̂ U ^ 1 ^ -Uli

(так! )jS "̂1 *S~Jl\ ÙÏJ*J 3JJ ^^«Jl A~U ^JlL ^1 ^ ^jLf^JUjJI J:^\ j JÏ ji\

j i j T j j j JJJ -U Äj*£ су̂ лЬвжЛ J^ İL* <WİJ^ e jb j ^ i j à ^»bS^ ( j i ! сиз1х5̂  ^ i j l Лдо

4JL«, ̂ j b JUî «^ Ü ^ Ü j ji^\ j £,LU Λ5Ο{ JL· J *0l! ̂ UJl Λ Ι ^ dL

JlàjJ (Ĵ ÄJ rt.Xi>. U İ J ^ · ^ С-ДЬУ ^ t fjZ-äj* £**γ&& \j(^jbj ι*β\ Cj-o'b 3 C

ύΤ ^y [c-o] JUÄ* J^JJ! ıjMb.a UVj-> J j ! JJ! «ciT oUUi ^Ju о Ц g U U j

j % p\ks. суЛ f^^kÂ ^ A T ^U, J ^ ^Ci J ^ ^ j Jİâ ρΔύ j ! 45" j»l

J ^ 3^J j l L - t J l jÄ^uU л̂ .& il)! >k jiys- (S^ c^bàz*· j l (*XÂ

jj (так!

Здесь приписка внезапно обрывается. Она все же дополняет пер-
вое сообщение. Мы узнаем из нее, что решением улемов Самарканда
нашего переписчика приговорили к смерти, и только вмешательство
ученых Герата предотвратило исполнение приговора. Кроме того,
мы узнаем, что Низам ад-Дин после своего бегства из родного города
стал бездомным скитальцем. Десять полных лет длятся его блуждания
по мусульманским странам, пока, наконец, он не обретает тихую при-
стань в келье знаменитого Байазида Вистами в Каире, неподалеку от

7 Рук. повторяет слово Д~:-*«, но написанное второй раз зачеркнуто.
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крепости. Но он остается верен своим убеждениям и решает сопроводить
текст Джаухар аз-зат копией рокового Мазхар ал-'аджа'иб.

3) лл. 4426—4516.
Здесь должен был бы находиться титульный лист Мазхар ал-'ад-

жаиб. Вместо него мы находим под заголовком:

Эта подборка кончается словами:

К этому дано примечание другой рукой:
очевидно, является новым 'псевдонимом Низам ад-Дина, который ему
дали Ή3 чужбине. Мы видим, следовательаю, что Низам ад-Дину не
удалось выполнить свое намерение. Рукопись Мазхар ал-\аджаиб,
очевидно, (нельзя было достать в Каире. Тем не менее он не отказался
от своего замысла и создал «своего рода замену поэмы, где иотользов-ал
те из поэм 'Аттара, которые были в его раонаряжении.

4) ля. 4526—5266 занимает поэма Лисан ал-гайб с начальным
бейтом:

Текст полный, только лл. 5216 и 522а довольно сильно повреждены,
так что некоторые строки стали почти неразборчивыми. Почерк более
беглый и не такой тщательный, как раньше. Приписка на л. 5216
гласит:

y

Снова та же приписка:
Заканчивает рукопись:
5) лл. 527а—5276 касыда 'Аттара с начальным бейтом:

В заключение имеется еще одна последняя приписка:

8 Здесь опять повторена уже два раза приведенная выше длиннейшая генеа-
логия.

9 Sachau and Ethé, Bodleiana; 622, 4; 623, 6; 624, 13; β25, 20; 626, 2; Ethé, Çata-
iogue of the India Office, 1031, 16; 1033, 11.
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UÜ ^ £ J U I <UJÎ <A .̂J J î _^Jbd! ^HiJl Aod! OJJSK 4JUJLÜ J /pÄ^j' J

^jUxJI (так! ) J J U jj i

j L ^j^jx^^i rt^* 3 ^ί

^ j ^ j ^ I4JL· AS^ ûjüil j ĉ ŝ L« A^^ i l «ÜLC ^ ^ . Х Л Л ^J**«^ ^ -Хл.2%и» оЬ_)Л ц-*»^

Js, *лк^ь O^Ä UciT j l j ÛJ.^ Jt» ^ 2 İ l ^ j l öl^l ^T c^î j ^ O Â O Î ^ I L

^ * ( J ' Î ^ c £ ^ 3 ûi^Jj 3 Ô«IXJÏ 3 \yà u3jl 4-5 Û , Î U * İÜ* -^ ĵb

-J^ÄJO oÜaJu« c J j ^ 0 ^ 4 ^ J ^ * ί O-t^Jj.-^^ J jj^£.^L» «λΛΑί ôT J -λ-İ Û^JJ ^ k ЛАЬ θ"ϊ

13 ν ^ " 12

Таким образом, Низам ад-Дин все же нашел возможность из нище-
го дервиша снова стать зажиточным человеком. Мы не знаем, как он
пришел к этому новому благосостоянию, но ясно, что в его распоряже-
нии были значительные суммы, так как для построек, которые он воз-
двиг в Хилле и Табризе, требовалось много денег. Чрезвычайно инте-
ресно также сообщение о наккара Махди и связанном с ним обычае и .

Мы установили, что наш сборник содержит очень ценную редак-
цию одной из важнейших поэм 'Аттара. Но не менее ценной является
картина жизни переписчика, которая предстает перед нами из его
приписок. Хотя его приписки никак нельзя назвать пространными, а их
внутреннюю связь мы больше должны угадывать, тем не менее они
имеют большую культурно-историческую ценность, так как наглядно
показывают изменчивую судьбу, одного из пламенных сторонников су-
фийского учения.

10 Зачеркнуто.
11 Повреждено.
12 Не читается.
13 Не читается.
14 Размеры статьи не позволяют мне, к сожалению, подробнее остановиться на-

этом.



НАВОИ И ΆΤΤΑΡ

I

1. Зависимость турецкой литературы от литературы персидской —
общеизвестный факт, неоднократно отмечавшийся как восточными, так
и западными филологами.

Исходя из этого факта, некоторые из западных туркологов пришли
к выводу, что литература входящих в круг культуры ислама турецких
народов представляет собой нечто неполноценное. Ее характеризовали
как подражание классическим творениям персидских авторов, стреми-
лись отнять у нее всякое право на оригинальность и тем самым значи-
тельно задержали нормальный ход ее изучения. Такая точка зрения
едва ли может быть признана правильной. Она явилась плодом недора-
зумения, притом весьма понятного, поскольку востоковеды, подходя к
восточной литературе, прилагали к ней мерку, принятую при оценке
литературных произведений Запада.

Историки литературы в течение долгого времени отделяли в
художественном слове содержание от внешней его формы. Спор о том,
что выше в литературном произведении — содержание или форма, —
возник весьма давно и, несмотря на большие достижения методологии
последних лет, все еще и доныне не.может считаться окончательно раз-
решенным. Если же мы станем на точку зрения широких масс читающей
публики, мы без особых колебаний сможем признать, что для большин-
ства западных читателей содержание имеет решающее значение. Форма
сознательной оценки почти не получает, она ценится лишь в той мере, в
какой она облегчает восприятие фабулы. Центральный момент — содер-
жание, оно должно быть интересным, вот чего требует от книги рядовой
читатель. Отсюда становится понятным, что в широких кругах проза
пользуется значительно большей популярностью, нежели поэзия. Не-
редко можно встретить высокообразованных людей, которые серьезно
удивляются тому, как вообще можно читать стихи, не засыпая от скуки
на второй странице. Тем самым объясняется и широкое распространение
так называемого «бульварного» романа — излагающего заманчивую
фабулу в форме зачастую не только не художественной, а резко анти-
художественной.

Взгляд этот на литературу глубоко укоренился в психике западного
читателя и зачастую руководит его воззрениями, совершенно не доходя
до его сознания. Отсюда понятна ошибка ориенталистов, подходивших
к изучению турецкой литературы, совершенно бессознательно сохраняя
этот взгляд и тем самым совершая крупную методологическую ошибку.
До настоящего времени детальному изучению отдельных турецких авто-
ров почти не подвергали, большая часть работ — общие очерки, в кото-
рых отдельным личностям могло быть уделено сравнительно весьма не-
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большое место. При такой суммарной оценке историк в лучшем случае
мог дать только краткий пересказ фабулы более крупных произведений,
не входя в более детальное рассмотрение их. Изложение фабулы при-
водило к установлению того факта, что такой же сюжет уже ранее был
обработан тем или иным персидским автором. Вывод напрашивался сам
собой — данное произведение неоригинально и тем самым неполноценно.

2. Однако прилагая к тем же самым произведениям художествен-
ный канон Востока, мы придем к существенно иным результатам. Здесь
прежде всего мы должны разрешить вопрос, в какой мере оригинальна
персидская литература, послужившая образцом для литературы турец-
кой. Всякий, кто хоть немного знаком с бесконечно богатой сокровищ-
ницей персидской поэзии, не может не знать, что количество тем, раз-
рабатывавшихся персидскими поэтами, сравнительно очень невелико.
Достаточно указать на созданное Низами сочетание пяти тем различ-
ного характера — «Пятерицу» (Хамсе), которая в дальнейшем вызвала
в жизнь целый ряд подражаний. Никто не может отрицать, что толч-
ком к созданию «Пяти сокровищ» (Пандж гандж) Амира Хосрова яви-
лась Хамсе Низами. Но следует ли отсюда, что Амир Хосров только
подражатель, не имеющий права на серьезное внимание? Если ограни-
читься рассмотрением одних сюжетов, вес Амира Хосрова* будет, без-
условно, не слишком большим, если же обратиться к самой форме его
поэм, проследить разработку тем, подвергнуть изучению художествен-
ное оформление материала, станет ясно, что, в сущности говоря, между
этими двумя поэтами весьма мало общего. При таком подходе ориги-
нальность Амира Хосрова становится несомненной, и уже не приходит-
ся удивляться тому, что ценители поэзии на Востоке вели долгие споры
о том, кто из них выше, и нередко отдавали предпочтение подражателю.
Низами и Амир Хосров — только один пример из бесконечного ряда
аналогичных случаев, вся история персидской литературы наполнена
такого рода явлениями. Здесь мы становимся лицом к лицу с тем фак-
том, что оценка художественного слова на Востоке совершенно не сов-
падает с нашими требованиями. У восточного автора на переднем плане
стоит культура слова, ради одного удачного сравнения, одной блестя-
щей метафоры он вводит в тему новые эпизоды, поворачивает сюжет в
ту или иную сторону. Требование художественного слова оказывает
энергичное влияние на конструкцию самого сюжета. Сюжет — лишь ос-
нова, канва, по которой поэт вышивает свои пестрые узоры. Если мы
желаем надлежащим образом оценить его творчество, мы должны ис-
ходить из этого узора, должны считаться с этим основным фактом всей
литературной жизни стран ислама. В противном случае наша оценка
всегда будет носить произвольный характер, никакой объективной цен-
ности она иметь не будет.

3. Эти соображения надо иметь в виду при сравнении тюркских
литератур с персидской. Но такой подход неизбежно повлечет за собой
необходимость изменения самого принципа работы. Придется отказать-
ся от широкого охвата и перейти к изучению деталей, сосредоточить
все внимание на отдельном произведении, учитывая мельчайшие его
особенности. Только таким путем мы можем прийти к уяснению роли
турецкой литературы в мусульманской культуре и установлению зна-
чения отдельных ее представителей.

В настоящей статье я пытаюсь применить такой метод к творче-
ству одного из крупнейших деятелей восточнотурецкрй литературы
Мир 'Али Шира Навои и решить вопрос об отношении его поэмы Лисан
ат-тайр к послужившей для него образцом Мантик ат-тайр Фарид ад-
Дина 'Аттара. О Навои ориенталисты писали не раз, но можно сказать,
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что работы эти пока существенных результатов не дали. Мы имеем во-
сторженные отзывы М. Белэна * и М. Никитского2, которые видели в На-
вои классического поэта и восторгались его творениями, и наряду с этим
суровый отзыв Э. Блоше 3, который считает Навои лишенным какой бы
то ни было оригинальности, более того, даже не поэтом, а только пере-
водчиком. Такое разногласие проистекает от того, что исследователям
была известна зависимость Навои от персидских поэтов, но в какой
форме она выражалась, ими установлено не было. Самый термин «пере-
вод» к произведениям восточных авторов надо применять весьма осто-
рожно, ибо наше понимание этого термина далеко не всегда совпадает
с существующими на Востоке литературными формами. Переводом мы
можем считать только то литературное произведение, где проявление
индивидуальности переводчика сведено до минимума. Переводчик ста-
вит себе задачей как можно более точно воссоздать на своем языке про-
изведение иноязычного автора, не допуская никаких изменений не толь-
ко в материальном, но и в формальном отношении, насколько это
позволяет язык, которым он пользуется. Всякое отклонение от этого
принципа уже ведет в сторону обработки, причем постепенное удаление
обработки от оригинала может в конце концов создать произведение,
которое, кроме основной канвы, уже ничего общего с оригиналом иметь
не будет. Исследователи Навои по большей части довольствовались рас-
смотрением его фабул и, конечно, не могли добиться правильных выво-
дов, ибо при такой постановке вопроса наиболее важная с точки зрения
восточной эстетики сторона совершенно упускалась из виду.

Задача, которую я себе ставлю, — от прежних расплывчатых отзы-
вов перейти к точной и объективной формулировке отношения Навои
к его персидским образцам. При этом я, конечно, должен был по воз-
можности сжать рамки темы и из всего многообразного творчества На-
вои выбрать только какое-нибудь одно произведение. По разным сооб-
ражениям я остановил свой выбор на Л асан ат-тайр. Во-первых, пер-
сидская суфийская поэзия составляет специальную тему моих занятий,
m в этой области я являюсь значительно более компетентным, нежели
в других. Во-вторых, с творчеством еАттара я знаком особенно близко,
ибо уже давно собираю материал для более обширной характеристи-
ки этого автора. В-третьих, исследование данного произведения обеща-
ло пролить некоторый свет на отношение Навои к суфизму, вопрос,
который доныне еще никем освещен не был.

Прежде чем перейти к самому исследованию, я должен указать,
что работа моя в этом направлении представляет собой до известной
степени дерзостную попытку. Турецкие штудии никогда не составляли
главного предмета моей работы, и, вторгаясь в эту несколько удален-
ную от меня область, я рискую совершить немалое количество прома-
хов. Да простят мне наши уважаемые туркологи эту смелость — она
проистекла от желания двинуть вперед наше общее дело и сознания
того, что некоторую пользу эта работа принести может. Мне в данном

1 Notice biographique et littéraire sur Mir Ali-Chir Nêvaii, suivie d'extraits tirés
des œuvres du même auteur, par M. Bélin,— «Journal asiatique», 1861, t. XVII, p. 175—
256,281—357.

2 M. Никитский, Эмир-Ниэам-Эд-дин Али Шup, в государственном и литератур-
ном его значении. Рассуждение, СПб., 1856.

3 Les enluminures des manuscrits orientaux turcs, arabes, persans de la Bibliothèque
Nationale par Ed. Blochet, Paris, 1926, p. 95: «Ses compositions ne brillent pas par
l'imagination, et elles ne lui ont pas été inspirées par le feu sacré de l'art divin; il se
borna toujours à limiter passivement les grands poètes dont les noms illustrent les fastes
ëe îa littérature persane...».
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случае не остается ничего другого, как прибегнуть к известной восточ-
ной формуле — просить найденные недостатки исправить, отнестись к
ним снисходительно и расценивать самое намерение, а не выполнение
его, которое едва ли сможет подойти особенно близко к идеалу.

II

4. К чему стремился Навои, когда приступал к созданию своей
поэмы о «Языке птиц», и каково было его отношение к его предше-
ственнику? Дать ответ на этот вопрос нетрудно, ибо сам поэт дал нам
в этом отношении обстоятельные указания. В конце Лисан ат-тайр мы
находим рассказ о причинах написания этой поэмы, рассказ крайне
ценный, ибо, помимо чисто филологических данных, Навои открывает
здесь перед нами одну из страниц своей жизни и дает яркую картину
своего детства, полную непосредственной свежести и очарования. Вот
что рассказывает он нам о своем увлечении поэмой 'Аттара4:

< JU

4 При составлении текста я пользовался им по трем рукописям Азиатского музея:
№ а 290 < Е î > (а), № 291h < В 283> (Ь) и Учебн. Отд. № 484 < Д Г90> (с), причем
в основу клал редакцию (а) как наиболее полную и точную. Подробного описания этих
рукописей я не даю. Описание рукописи «с» см.: Smirnow, Manuscrits, p. 168.

5 а — л . 289а; Ь — л . 866; с — л. 34а.
6 ас M^j l . 7 be *u^jjl. 8 b c - o ^ .
9 а вставляет ^S' против метра. ! 0 b ô ^ ^ * .
11 b £ L
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Так приходит мне в память это дело,
что во времена детства, в школе
Слабые, достойные сожаления (?) дет»
со всех сторон возвышали голос для заучивания урока.
Когда они становились измученными от терзания урока
или от повторения слова Аллаха,

12 Здесь кончается Ь. 1 3 Исправлено из

1 5 be jT
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Учитель, желая выявления помыслов,
заставлял читать стихи, чтобы чтение было беглым.

Читали также некоторые рассказы из прозы,
этот, например, Г у листан, а тот Б у стан.
При этом обстоятельстве моя страстная природа
просила Мантик ат-тайр.
Понемногу, понемногу от того .повторения
мое простое сердце нашло удел от этой речи.
Когда природа ознакомилась с этими словами,
она уже не склонялась более к другим словам.
Я привык к этим рассказам,
к метафорам из речей птиц.
Так как от каждого сло;ва моя природа находила усладу,
я стремился найти — в чем же смысл...
Восторг от них весьма веселил меня,
•но изъяснение iitx заставляло меня онеметь.
Когда эти состояния мои продлились,
мое пристрастие к этой тетради усилилось,
Так что моя дружба с людьми оборвалась
и эта книга стала другом моего уединения.
Если раздавались речи из обычных слов людей,
это вызывало в моей природе окуку.
В кснце концов опозорила меня любовь;
так возвеселила меня эта страсть,
Что я сказал: «Открою врата уединения
и бету от людей мира, лишенного духовного смысла!»
Узнав это, дети подняли крик и стон,
и эти слова услышали родители, .
Возобладал страх, что как у простого люда —
слова пламенны, а природа сыра.
Не случилось бы, что природа даст безумие,
так что будет отнята рука от благого исхода...
Найдя тетрадь, ее уничтожили,
лишили мое сердце занятия его,
Совершенно удержали от того, состояния
и разговоров о Мантик ат-тайр.
Когда после этого прошло долгое время,
они впали з безнадежность от этого состояния моего.
Так как эти речи были в моей памяти,
я тайно постоянно повторял [их].
К другим словам склонности у меня было мало,
сердце обладало общей тайной с «Языком птиц».
Когда, подняв знамя в турецких стихах,
я все это царство подчинил моему приказу,
Мне удалось сложить четыре дивана и «Пять сокровищ»,
не неся скорби .и труда.
Если знающий украшения писец перепишет мои стихи и прозу,
он насчитает около ста тысяч бейтов.
Когда я так занялся поэзией,
из моих помыслоз не выходила эта мечта —
Если Истина даст помощь этой тетради
подражание написать в виде перевода.
Но слова были трудны, я бессилен,
рука моя не могла одухотворить перо.
Наконец, я увидел, что жизнь поспешает,
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я умру, и останется эта книга неизвестной.
Я снесу з тот мир это разочарование,
от такого пламени понесу тавро отчаяния.
Некоторое время сердце волновалось этим делом и,
словно оно было предназначено на определенное время,
Когда жизнь вступила в шестидесятый год,
я очинил -перо, чтобы изложить «Язык птиц».
Я попросил поддержки у духа шейха,
увидев способность, он оказал поддержку.
Полночь была временем мо,их занятий,
когда природа предавалась этому смыслу.
Сколько я подгонял ход пера, сколько?
Сорок-пятьдесят бейтов в полночь
Не написав на листе, я не находил покоя,
и в этом начертании своей .воли у меня не было.
От духа шейха я удостоился многих забот;
в короткий срок закончил свое писание.

• Слова были тонки, но смысла в них мало,
хотя я Ή попрекал -самого себя.
Но было откровение от духа шейха,
так что это не знавший успеха добился осуществления.
Если пловец, перенося страдания 'и труды,
поплывет в этом море
И не удастся ему добыть жемчуга,
а соберет он из 'волн моря [только] щепки и стружки,
То тогда он высушит их и сделает дровами,
засияет его руина и не будет дыма.
Я, не добыв в этом море чистой жемчужины,
набрал [только] щепок,
Но что делать! Это бьищ »мне предопределено:
моя разлученная природа уничтожилась.
Хотя величавый поэт и рассыпал
для людей -мира сокровища морей и рудников,
Но мой предел не шел дальше этого,
-мне довольно и того, что я опишу его щедрость!
Надежда моя такова, что всякий, кто бросит взор,
если в сердце его эти слова вызовут жар,
Припишет их благодати шейха
Ή найдет обилие, т. е-, достигнув желаемого,
Нас тоже увидит в этом прихлебателем
и не заставит свое сердце склониться к двойственности.

Из этого отрывка мы видим, что Навои с самого детства питал
пристрастие к поэме 'Аттара, но решился приступить к обработке ее,
только достигнув шестидесяти лет и приобретя большой опыт в поэ-
тическом искусстве. За его спиной уже была целая длинная карьера,
-и он был признан величайшим из восточнотурецких поэтов. Но, несмо-
тря на это, он не решился на свободное подражание, а задумал дать
перевод Мантик ат-тайр. Тем не менее оказалось, что сил его для
выполнения этой задачи недостаточно, работа подвигалась с большим
трудом, и только «благосклонностью духа» покойного поэта Навои
объясняет свой конечный успех. Это заявление носит чисто мистиче-
ский характер, но некоторую реальную почву оно под собой имеет. На-
вои, несомненно, не довольствовался изучением одной Мантик ат-тайр
и распространил свою работу и на другие произведения 'Аттара, что,
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конечно, в значительной степени облегчило ему понимание более слож-
ных мест. Из других произведений 'Аттара он перечисляет следующие:
Мусибат-наме, Илахи-наме, Уштур-наме, Халладж-наме, касыды, га-
зели, руба'и и Тазкират ал-ауяийа'. Список этот далеко не полон, здесь
отсутствуют многие крупные вещи 'Аттара: Асрар-наме, Джаухар аз-
зат и др. Характерно полное отсутствие указания на крайне шиитские
поэмы 'Аттара, как Мазхар ал-'аджа'иб и Писан ал-гайб. Выбраны
только все более умеренные его произведения, в которых расхожде-
ния с основными положениями правоверного ислама не наблюдается16.

Насколько серьезно Навои относился к своей задаче, видно из
его неудовлетворенности конечным ее результатом. Правда, очень труд-
но сказать, искренни ли эти жалобы. Почти каждый персидский поэт
считает своим долгом указать на недостатки своего произведения и
просить у читателя снисхождения — это литературная традиция, со-
блюдения которой требовал хороший тон. Однако заявления Навои,
по-видимому, не только пустая формальность — уже одно то обстоя-
тельство, что давно задуманный перевод так долго откладывался, до-
казывает, что Навои в полной мере сознавал трудности, которые долж-
ны были встать на его пути при выполнении этого задания.

Итак, мы установили, что Навои стремился дать перевод поэмы
•'Аттара и никаких авторских заслуг себе не приписывал, называя себя
только прихлебателем великого персидского суфия. Посмотрим теперь,
как он справился с этой задачей.

5. Прежде чем перейти к анализу построения Лисан ат-тайр, ко-
торый составит главную часть нашей работы, необходимо еще вкратце
коснуться вопроса о тахаллусе, применяемом поэтом в этом произве-
дении. Считается установленным, что Мир 'Али-Шир в турецких стихах
своих пользовался псевдонимом Навои, в персидских называл себя
Фани. Отсюда следовало бы, что Лисан ат-тайр он, конечно, должен
был бы подписать своим первым тахаллусом, но на деле мы видим
иное. Вот что говорит он сам по вопросу о своем поэтическом про-
звании'17:

16 Быть может, отсутствие упоминания шиитских поэм можно объяснить не при-
надлежностью Навои к суннитскому толку, а также и тем обстоятельством, что после
возбуждения в Нишапуре преследования против 'Аттара поэмы эти были уничто-
жены и, следовательно, представляли собой редкость и могли остаться Навои неиз-
вестными.

1 7 а — л . 289 б; б — оп.; с — л . 36 а. 1 8 а —оп.
1 9 с j j j . 2 0
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Когда я приступил к искусству стиха,
я выполнял [их] турецкими словами.
И вот, каждый, кто собирается что-нибудь сделать,
в некоторых работах имеет особый знак (билгу)23.

Который есть подпись для присвоения именно ему [этой работы]
будь то печать, -или скрепа, или тамга.
Сочинение стихов—'разукрашенная страница его,
где тахаллус — тамга сочинителя их.
При помощи этого знака нашли отличие
все те листы, которые сочинили люди тайны —
Что это [принадлежит] Са'ди или Низами,
или это Хисрову, или Джами.
Когда я повел калам в персидских стихах,
я начертал все тонкости искусства стиха,
Когда приступил je турецким словам,
стихи нашли от природы моего пера разветвление24.
Когда облако <моей природы стало рассыпать жемчуга,
стихи мои получили нишан (знак) от Навои.
Мои желания в саду 'века осуществились,
и вельможи нашли от моих стихов богатство 2 5.

Когда же меня достигла благодать от тех духовных истин,
стихи у меня получили печать Фани.
Приступив к «Языку птиц»,
я совершил полет с диковинными птищами.
Здесь было уместнее, раз поднялось пение,

чтобы стихи мои были выполнены Навои.
Ибо пение (нава) — напевы птичьего языка,
влекущие сердце стоны, грустные повести.

2 1 Все рук. à\j*y что несомненно описка.
2 2 Все рук. 1̂̂ и», но в таком случае выпадает рифма.
2 3 Об этом см.: Самойлович, стр. 1111 и ел.
2 4 Т. е, были расчленены на разные формы.
2 5 Или «музыку». Вся соль здесь в игре слов нава — Нава'и.

25 Е. Э. Бертельс 385



Но этот рассказ был исключением из правила,
хотя и должен был бы получить нишан — Навои.
Я окажу внимающему причину,
по которой я прозвал себя в этом начертании Фани.
Общая цель сочинения этой тетради
была склонность к «возвращению и повороту назад»26,
Но здесь пока не исчезнет дело, не будет

[достигнута] конечная цель,
поэтому стихи мои и получили печать [имени] Фани.
Ибо когда- в этой тетради духовный шейх
сказал (месневи с языка птиц,

\ Когда изобрел путешествие этих птиц
\ и установил семь «долин»,

То после того, как он заставил птиц перенести много
трудов -и бедствий

последней стоянкой была «долина небытия» (фана1).
Так как имелись эти два отношения,
то и з стихах моих был этот тахаллус.
Если я применил здесь тахаллус Фани,
я употребил его вследствие этих отношений.
Если кто-нибудь поведет речь, желая [узнать] причину,
изъясненные слова для него достаточный ответ.

Другими словами, тахаллусы Навои зависят не от языка стихов,
а исключительно от содержания их, причем прозвище Фани в данном
случае должно подчеркнуть суфийский характер поэмы27.

III

6. Мантик ат-тайр 'Аттара в издании Гарсена де Тасси распадает-
ся на вступление, 24 макале и заключение. Эти более крупные деления
в свою очередь расчленяются на ряд мелких подотделов, озаглавлен-
ных хикайат. Однако деление это едва ли может считаться первона-
чальным, ибо значительная часть старых рукописей и литографирован-
ные на Востоке издания такого деления не знают и обыкновенно рас-
членяют поэму только на ряд мелких глав, не объединенных в более
крупные единицы.

Эту же форму мы находим у Навои, поэма которого состоит из
176 небольших отделов и заключения (хатиме). Главы эти не нуме-
рованы, заголовки их в различных рукописях не совпадают, и вероят-
но, как это бывает в большей части персидских поэм, являются поздней-
шим добавлением. Однако пс»рядок глав во всех трех рукописях, кото-
рыми я пользовался, остается неизменным, да и едва ли мог бы быть
изменен, ибо логический ход развития действия не допускает никаких
перестановок.

Первый отрывок ни у Аттара, ни у Навои особого заголовка не
имеет и представляет собой обычное славословие Аллаху: излагается

2 6 Т. е. возвращение в духовный мир, к небытию (фана') — известные суфийскиг
термины.

2 7 А'ожно было a priori предполагать, что тахаллус Фани будет применяться
только автором, придерживающимся суфийского миросозерцания. Приведенные
строки Навои устраняют всякое сомнение — ясно, что тахаллус этот впервые им
был применен только по ознакомлении с суфийским учением.
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в общих чертах суфийская концепция сотворения мира ^8, история Ада-
ма, падение Иблиса и изгнание Адама из рая. Навои в общих чертах
следует своему оригиналу, но отнюдь не стремится дать точный пере-
вод и позволяет себе весьма значительные отступления. В большин-
стве случаев сохранен только приблизительный смысл фразы, образы
совершенно иные, как это видно уже из первого бейта:

H !A

M jb

Когда птица души заводит беседу Похвала чистому творцу души,
о тайне, который подарил душу горсти

она .начинает с похвалы богу. праха.

Стиль 'Аттара значительно более пламенен, стихи полны исступ-
ленных выкриков, повествование все время перебивается мунаджат —
горячими мольбами, обращенными к богу. История сотворения мира
у 'Аттара изложена подробнее, зато Навои дает больше деталей паде-
ния Иблиса. Полного совпадения нет почти ни в одной строке, но
сплошь и рядом образ 'Аттара является толчком к дальнейшему раз-
витию мысли у Навои, причем иногда образ Навои даже достигает
большей художественности, как в следующем бейте:

Η -.'А-.

На море он сделал корабли из Сначала он сделал горы гвоздями ;

п-раха, '- земли,
на кораблях создал якорь из гор, потом омыл лицо земли морем 31.

Иногда образ используется в более расширенной форме, причем
в некоторых случаях при этом даже удерживается рифма оригинала:

H <к

TZXJ ( J j i J - J L J

2 8 Ср. мою статью «Суфийская космогония у Ф а р и д ад-Дина 'Аттара», — ЯС, Ш ,
81—98 < в наст, томе, стр. 360—370. — Ред.>

2 9 а — л. 2626; b — л. 1 б, с — л. 1 б.
3 0 ab — ibid.; с — on.
3 1 Я не касался вопроса о метре Н а в о и , приведенные примеры показывают, что

в обеих поэмах метр один и тот ж е (рамал), что, впрочем, и не могло бы быть иначе,
ибо во всех многочисленных случаях п о д р а ж а н и я , «ответа» (назире) на известное
роизведения в персидской литературе всегда в точности сохраняется
(В касыдах и газелях сохраняется обычно д а ж е и р и ф м а ) .

3 2 а — л. 262 б; h — л. 2 б; с — оп.
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Его тайна была сокрытое сокровище, Он—клад в пучине, а мир
а некое диковинное тело словно талисман,

от его искусства для охраны этого в конце концов талисман разобьет
сокровища — талисман. оковы тела

Оно и талисман для этой сокровищницы
и верный хранитель,

хвала твоему искусству, о творец души!

Другой пример, где проводится различие между падением Адама
и Иблиса (однд из излюбленных тем суфизма):

H

a <Jjl

Такого предводителя с подобными
почестями,

который проявил склонность
к гордыне,

на веки веков изгнанным и проклятым
сделал,

примером для горизонтов небосвода
сделал,

Бедствие того было в гордыне,
милость этому — в унижении

и бессилии.

Ά

j\

Lî j Ä*W*

A тот, который отвернулся от пре-
клонения перед ним (т. е. Адамом. —

Е. Б.),

стал превращен и проклят, а этой
тайны .не постиг.

Интересно отметить разницу в миросозерцании наших двух авто-
ров, сильнее всего выступающую при сравнении следующих строк:

H

iä Jj l

İ

Он же сам этого (т. е. Иблиса.—E. Б.)
сделал грешным,

он сам того (т. е. Адама. — Е. Б.)
сделал приятным.

Что сделал тот и что этот, он знает.
Тот этого не делает, все что он делает,

делает он сам
(т. е. бог. — Е. Б.).

3 3 а — л. 263 б; b ~- л. 2 б; с — л. 1 б.
3 4 Там же.

jT J&
У J

Смотри: этот мир и тот мир — он,
нет никого, кроме него, а если и есть,

он — он же!
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То есть, с одной стороны, у 'Аттара выраженный пантеизм, с дру-
гой— трактовка вопроса о свободе воли в форме, очень близкой к ор-
тодоксальному решению этой проблемы (била хайф). Крайние воззре-
ния 'Аттара смягчены и вдвинуты в рамки правоверного ислама 35.
С таким изменением концепций 'Аттара мы будем встречаться и далее,

Вступительная глава 'Аттара36 на 216 бейте переходит в сетования
на свою греховность, чему у Навои соответствует отдельная, вторая,
глава, идущая под заголовком oUUJI ^\з Jg^j* оЦ.Ц~* . Здесь мы
опять сталкиваемся с весьма характерным различием. 'Аттар трактует
вопрос в самых общих выражениях, не вдаваясь ни в" какие детали.
С его точки зрения, самый главный грех —факт его индивидуального
бытия, то обстоятельство, что его «я» еще не растворилось в океане
мировой любви. Навои перечисляет ряд своих прегрешений, о проще-
нии которых он взывает, и называет следующие проступки:

Я не совершил за [всю] мою жизнь ни одного рак*ата намаза,
который бы целиком [вытекал] из нужды, о не знающий нужды!
Я никогда 'не клал голову в прах так,
чтобы для головы моей не был необходим камень.
Я 'никогда 1не подавал -нищему одного дирхема, л
не считая себя три этом человеком 'великодушным.
Я не достигал счастья ломянуть твое имя,
н-е свесив с руки четки в сто зерен.
Я не совершил ни -одного} дела без лицемерия,
я не видал себя ни единого мига лишенным обмана.

Слова Навои звучат искренне и тепло, но масштаб здесь, конечно,
совершенно иной, нежели у 'Аттара. Это уже не мистика, это религиоз-
ное чувство, остающееся в пределах правоверного восприятия ислама
и не взлетающее в беспредельные просторы космоса, как это мы видим
у персидского пантеиста.

Далее у обоих поэтов следует глава, посвященная восхвалению
пророка. Оба дают приблизительно одни и те же традиционные образы,
в более подробное рассмотрение которых входить, не имеет смысла. От-
мечу только, что Навои с особенной любовью останавливается на исто-
рии ми'раджа и дает картину прохождения пророка через все небесные
своды и знаки зодиака, обнаруживая превосходное знание астрологиче-
ских учений своей эпохи. Вся эта глава у Навои представляет собой
необычайно блестящую игру словами и образами и технически является
верхом совершенства. Однако нельзя не признать, что соответствующий
отрывок 'Аттара, значительно более простой по конструкции, звучит

3 5 Строки Навои совершенно свободно могут рассматриваться как парафраза
известного стиха Корана (VIII, 17) ^ j *Ы ^xJ j c~w*j S! •£+**) ^ 3*

36 Этот вступительный эпизод у 'Аттара заканчивается притчей о "разбойнике
и его жене, которая у Навои опушена.

3 7 а — л. 263а; Ь — л , 36; е — л . 2а. .:..:.;•..
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много горячее и искреннее: Эта глава у 'Аттара кончается рассказом
о матери, спасающей упавшего в воду ребенка (б. 388 и ел.), который
у Навои опущен.

Следующие четыре главы поэмы 'Аттара — восхваление четырех
первых халифов. То же самое мы находим и у Навои, с той лишь раз-
ницей, что после каждого восхваления идет небольшой вставной рас-
сказ, тема которого заимствована из легендарных биографий халифов
и назначение которого — служить иллюстрацией характерных черт вос-
хваляемого. Таким образом, изложение Навои более конкретно и идет
несколько далее сухих и формальных восхвалений 'Аттара. Интересно
отметить, что начальные строки каждого из этих отделов являются поч-
ти точным переводом персидского оригинала. Абу Бакр (гл. 4):

Η Ά

'Омар (гл. 6): (6. 406)

еОсман (гл. 8): (б. 419)

j tj-^u 1-Й-»· j l

(6. 431)

Похвала 'Али (гл. 10) y Навои несколько отличается от 'Аттара,
хотя Навои применяет два выражения, обладающих широким распро-
странением среди шиитов и использованных у 'Аттара: ^ J L ^ c
(Sjé^-*38 и взятое из подложного хадиса — l^L ^ я

Во вставных рассказах Навои использованы следующие темы:
Гл. 5. Абу Бакр заявляет мусульманам, требующим отмены зеката,
что не изменит в шари'ате «ни единой нити». Гл. 7. После разграбле-
ния Мадаина 'Омар не берет себе ничего из добычи и всю свою долю
передает в байт ал-мал. Гл. 9. Когда к пророку приходят посетители,
он сидит с вытянутыми ногами, но, когда его посещает 'Осман, подби-
рает их под себя, чтобы не оскорбить крайней стыдливости его. Гл. 11.
Наконеч-ник стрелы врага застрял в кости у еАли, и его близкие не
знают, как вытащить его, боясь причинить раненому непереносимую
боль. Пророк советует сделать это в то время, когда *Али будет по-
гружен в молитву, ибо в это время он настолько забудет о существова-
нии внешнего мира, что боли не ощутит. Так и поступают, а 'Али, узнав
потом об этом, делает вывод:

Избавиться от наконечника стрелы смертного часа
Невозможно иначе, как благодеяниями пророка.

3 8 Ср. заглавие известной поэмы *Аттара <Мазхар ал~''$джа'рбр>, за написание
которой он подвергся изгнанию из родного Иишапура,.



После восхваления первых халифов Навои переходит (гл. 12)
к славословию 'Аттара, перечисляет его важнейшие произведения и
просит у него поддержки для осуществления своего замысла. Список
упоминаемых здесь сочинений 'Аттара мною уже приведен выше. У
'Аттара в этом месте следует крайне важная глава о вражде между
шиитами и суннитами, опущенная Навои. 'Аттар занимает примири-
тельную позицию, обычную среди персидских суфиев IV—V веков хи-
джры3 9. С одной стороны, он обращается к шиитам с просьбой отне-
стись более справедливо к 'Омару, с другой — доказывает суннитам,
что 'Али к своим предшественникам вражды не питал и что, следова-
тельно, и община должна прекратить существующий раздор. Положе-
ния эти иллюстрируются восемью мелкими рассказами, которые у На-
вои, естественно, тоже опущены. На этом у обоих поэтов кончается
вступительная часть и начинается самое повествование.

Разбор этой ^вступительной^ части показал, что хотя Навои, как
мы должны были ожидать по его собственному указанию, стоит
в тесной зависимости от 'Аттара, но тем не менее уже эта часть являет-
ся довольно свободным воспроизведением персидского оригинала.
Наиболее существенным отличием надо признать смягчение крайних
философских взглядов «Аттара, изложение суфизма в более умеренной,
близкой к правоверию форме и опущение всей богословско-политиче-
ской части, которая для шиита 'Аттара представляла весьма значи-
тельный интерес, а для Навои особого значения иметь не могла. Дру-
гими словами, Навои приблизил концепцию 'Аттара к интересам сво-
его круга и своей эпохи и сгладил в оригинале все те черты, которые
при гератском дворе могли казаться нежелательными.

7. Закончив вступление, 'Аттар сразу же переходит к самому дей-
ствию и в ряде патетических обращений знакомит нас с главными
действующими лицами повествования. Перед нами проходит двена-
дцать характеристик разных птиц, из которых каждой поэт посвящает
по пять бейтов: 1) Л*ДА (б. 603), 2) J * > (б. 608), 3) dLT (6.613),
4) jL· <jü (б. 618), 5) ^ I p (б. 623), 6) ^ - . J J U L . * (б. 628), 7) ^jLl

(б. 633), 8) jjJLJ (б. 638), 9) tfj^j (б. 643), 10) д - ^ U (б. 648),
11) jb (б. 653) и. 12) ÙOJÊJ-« (б. 658). Затем следует программная
речь удода к птицам, в которой он перечисляет свои заслуги и ука-
зывает на необходимость отправиться на поиски Симурга. Место дей-
ствия совершенно не обрисовано, причины, по которым собрались пти-
цы, неясны. Все это место носит у 'Аттара выраженно лирический ха-
рактер, эпического спокойствия, обстоятельного последовательного из-
ложения нет и следа.

Совершенно иначе подходит к своей задаче Навои. Вот как он опи-
сывает (гл. 13) собрание птиц и последовавшие в дальнейшем события:

3 9 Ср., напр., позицию Калабади в Китаб ат-та'арруф (рук. Библиотеки Ленин-
градского университета, № 396, л. 1456).
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4 1

Однажды собрались .птицы цветника,
ггтицы леса, моря и пустыни.
/Все они устроили сборище на одной стоянке,
каждая показала свою свиту и воинство.
[Собрались они], чтобы полюбовно запеть песню,
а когда кончится пир, подняться на воздух.
Так как у них не было установленного порядка

при усаживании,
для каждой в отдельности не было назначенного места,
То ворона села выше попугая,
ворон сел на более 'почетное место, чем соловей и горлица.
Гусь занял более высокое место, чем сокол,
сорока гордо прошла мимо паЕлина.
Когда лишенный доблести поднялся выше доблестного
и носитель венца оказался ниже лысого,
Толпа вельмож подняла спор,
но презренные этим словам не внимали.
Go всех сторон среди птиц поднялся крик,
со всех сторон спор и защита своих интересов.
Не щадил один другого этим спором,
каждый миг возрастал спор среди этой толпы.
В конце концов эта толпа была вынуждена [признать],
что, если бы был величавый царь,
справедливый судия, мудрый правитель,
Следующий здравому смыслу правосудный государь,
не постигло бы высших со стороны низших поражение,
вельможа не был бы унижен перед чернью.
Так как каждая группа себе самой была дорога,
то все захотели рассудительного царя.
От неимения его они были грустны и опечалены,
каждая из них была обманувшейся в своем состоянии.

4 0 bcj l j .
41 а — л, 265; b — Д. 9; с — л.
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Они затянули песню отчаяния, дали обет,
но совершенно потеряли надежду на шаха.
От этой муки в сердце каждой из них горение,
они волновались [трепетали], как наполовину зарезанная птица.

Эта картина вводит нас в совершенно иной круг мышления, нежели
абстрактные образы 'Аттара. Навои подходит к символическому пове-
ствованию с известными реалистическими требованиями. Действия
птиц должны получить обоснование — поэт нашел чрезвычайно удач-
ный мотив местничества и описал сцену спора вельмож из-за мест,
какую ему, быть может, не раз приходилось наблюдать лично.

8. Гл. 14—18 <поэмы Навои> посвящены беседе удода с пти-
цами о Симурге и различным разъяснениям, связанным с вопросом о
нахождении его. Первые три главы (14—17) передают один соответ-
ствующий отрывок 'Аттара, ибо в отличие от персидского оригинала
Навои заставляет птиц два раза спрашивать своего вождя о таин-
ственном царе и его свойствах. Описание Симурга почти лишено ми-
стической окраски и выдержано в самых общих выражениях. Правда,
удод оговаривает то обстоятельство, что Симурга описать и охаракте-
ризовать нельзя. О нем можно высказать только то, что субстанция
(зат) его едина, а атрибуты (сифат)—множественны. Впрочем, из-
редка проскальзывает и более выраженная мистика, как в бейте*:

Знайте, что он, словно кровь в ваших членах,
знайте, что Ο·Η В разных телах — словно душа.

Гл. 17 — парафраза аналогичной главы 'Аттара. Удод объясняв
птицам, каким образом мир узнал о существовании Симурга. Он одна-
жды ночью пролетал над Китаем, одно из перьев его выпало и, доле-
тев до земли, озарило всю страну своим сиянием. Глава эта у 'Аттара
весьма сжата, Навои дает несколько больше подробностей и, между
прочим, описывает Китай. Однако описание это реальной основы под
собой не имеет и всецело покоится на выработанной персидской поэзией
литературной традиции. Так, Китай от пера Симурга становится по-
добием ^j-JL« 6^3^ —«мастерской Мани», который, в соответствии с
обычными воззрениями мусульманских авторов, рассматривается как
тип совершенного художника.

В 18-й главе птицы решаются на отправление и просят удода быть
их водителем в пути. После краткой общей характеристики пути удод
в 19-й главе обращается с советами к ряду отдельных птиц, которые
перечисляются в следующем порядке: 1) ^.J^-J» 2) ^jLS 3) J

4) os——î 5) d—I—^—Г 6) JJ.L-J 7) £ İ > 8) J-Î^-T-S 9) j
и 10) jl2j-Ä . Этот список совпадает в общих чертах со списком, кото-
рый открывает повествование у 'Аттара и, несомненно, возник из же-
лания включить в поэму соответствующий эпизод. Нельзя не признать,
что, с точки зрения реализма, помещение этого обращения здесь зна-
чительно более уместно. Здесь оно обусловлено логикой самого пове-
ствования и не нарушает эпического хода действия, тогда как у 'Аттара
оно представляет собой лирическое отступление, вводящее в эпос мо-
мент индивидуальный и тем самым нарушающее целостность кон-
цепции.
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9. Гл. 20-я описывает восторг, которым исполнились птицы под
влиянием речи удода. Они нетерпеливо и пламенно рвутся в путь.
Следует очень краткое описание первых дней этого странствия. Посте-
пенно жар птиц остывает, они начинают вспоминать о своей родине,
домашнем уюте, в сердцах их появляется сомнение, и вот, одна за дру-
гой, они приходят к удоду с заявлением о болезни, просят отдыха и
всячески стараются уклониться от странствия.

Тогда удод собирает всех вместе в одной долине и требует от них
объяснения причин, препятствующих им продолжать путь. Таким обра-
зом вводится главная часть поэмы — отговорки отдельных птиц и воз-
ражения со стороны удода. Здесь опять Навои расширил основной
план 'Аттара, ибо всей этой главе в персидской поэме соответствуют
только три бейта (бб. 722—724):

Они решились [пуститься в] путь и двинулись,
стали влюбленными в него (Симурга) и врагами себе.
Но. так как дорога была длинной и далекой,
всякий от хождения по ней изнемог.
Хотя каждый готовился к этому пути,
но всякий изложил другую отговорку.

В дальнейшей части оба поэта придерживаются одного и того же
порядка и расположения материала: на каждую отдельную птицу при-
ходится по три отрывка — ее отговорка, ответ удода и, в виде иллю-
страции к ответу, небольшой рассказик, поясняющий высказанную удо-
дом мысль.

Однако порядок перечисления птиц у Навои несколько иной, и,
кроме того, в его списке, как мы увидим далее, есть птицы, о которых
'Атт.ар не упоминает. В общем при изложении этой части Навои сохра-
няет основные положения своего образца. Если соответствующая пти-
ца имеется у 'Аттара, то как ее доводы, так и возражения удода у На-
вои представляют собой пересказ данных глав персидской поэмы. От-
дельные строки даже могут считаться почти буквальным переводом,
вроде тех случаев, которые мы уже видели выше42.

Наибольший интерес для исследователя представляют те вставные
рассказы, которыми Навои, в подражание своему образцу, заканчивает
каждый отдел. Из этих рассказов лишь очень небольшая часть совпа-
дает с соответствующими притчами у 'Аттара. Значительное большин-
ство их — продукт оригинального творчества Навои. Среди них некото-
рые восходят по сюжету к другим литературным произведениям, в
отдельных случаях можно даже установить их источник. Другие пред-
ставляют собой сценки, взятые из жизни, случаи, которые Навои как
государственному деятелю, вероятно, приходилось наблюдать, и т. п.
В дальнейшем я буду останавливаться на этих рассказиках более по-
дробно и сообщу основные черты каждого из них, ибо только таким
путем можно будет установить их происхождение, что пока мне уда-

4 2 Я не буду приводить этих соответствий. Их довольно значительное количест-
во, и сообщение их крайне увеличило бы объем статьи, вместе с тем не давая осо-
бенно существенных деталей. Более тщательное исследование их могло бы служить,
материалом для особой работ!?! -** Навои как переводчик.
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лось сделать только в отношении сравнительно весьма небольшого
числа их.

Первым <^в поэме Навои> выступает со своими отговорками попу-
гай— ıjSjS (гл. 21—23). Так как он ссылается на свою замкнутую
жизнь в клетке и непривычку к трудностям пути, то удод излагает ему
подходящую к случаю притчу (гл. 23). Жил некий дервиш, носивший
зеленые одежды. Он слыл великим праведником, но на самом деле
пользовался своей репутацией святости как средством для собирания
подаяния. Как-то раз ему довелось встретиться с настоящим пиром.
Тот заглянул в его торбу, куда дервиш-обманщик собирал подаяния,
и увидел вместо пищи — одни нечистоты. Наоборот, пир подал ему
земли и камней, и они превратились в золото и драгоценности43.

Вторым выступает павлин— ^jLL (гл. 24—26). Он создан для
украшения садов и не должен быть непослушен воле Аллаха, ибо

Для всякого покидать свой [естественный] образ жизни
есть, очевидно, принуждение себя к тому, чего он

не в состоянии перенести 44.

Удод доказывает, что внешняя красота значения не имеет, и под-
тверждает свои слова таким рассказом (гл. 26). Некий индиец разо-
делся в пышные одежды и возложил себе на голову венец M У),
по-видимому, выдавая себя за божество. Около него били в барабан
и пели гимны. Вокруг него собралась толпа беспутных людей
(^il—^^-jjl), избравших его своим вождем. В конце концов мухтасибы
разогнали толпу, с самого виновника сорвали пышные одежды и из-
били его палками.

Следующим выступает соловей — J-c~-)ч (гл. 27—29). Он ссы-
лается на любовь к розе, из-за которой он не решается покинуть ро-
дину. Удод указывает на то, что роза недолговечна и что, следова-
тельно, его любовь не может быть названа истинной любовью. Под-
тверждается это рассказом (гл. 29) о дервише, который был влюблен
в молодого шаха. Дервиш в своей любви дошел до того, что «пред-
почитал гореть в огне, но не сгорать от разлуки». Шах приказал при-
вести его к себе и тут же велел бросить его в пылающий костер. Дер-
виш в отчаянии заметался, пытаясь спастись бегством, и стало ясно,
что любовь его неискренна. Этот рассказ имеется у 'Аттара, но
появляется в его поэме значительно позднее (б. 1924 и ел.), когда
удод объясняет, что такое непостоянство.

Следует объяснение [удода] с горлицей— <£j** (гл. 30—32), ко-
торая ссылается на свою слабость и привычку к жизни в садах. Удод
отвечает, что и сады таят в себе много опасностей, и сообщает рассказ
(гл. 32) о садовнике, который не умел вести работу в саду. Ему много
раз советовали бросить это занятие и перейти к какому-нибудь делу,
с которым он умел бы справляться. Он не хотел покинуть это занятие
и в конце концов погиб от укуса ядовитой змеи в саду45.

4 3 Происхождение легенды мне неизвестно. Основная мысль типична для хора-
санской школы суфиев IV—V вв. х. Дервишество как вид ремесла — одно из глав-
ных зол, с которым борются теоретики суфизма.

4 4 Парафраза Корана (II, 286): I&A^J VI U Ü Δ\;
4 5 Этот рассказик можно было бы считать непосредственным созданием Навои.

Легендарного элемента, здесь нет — это случай, о котором Навои, может быть, приш-
лось слышать или который он наблюдал в своих собственных парках около Герата.
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За горлицей идет голубь— yjŞ' (гл. 33—35). Он говорит, что
ему досталось в удел жить с людьми, которые о нем пекутся. Против
воли Аллаха он идти не может. Удод упрекает его за то, что он продал-
ся людям, забыл стыд и не может жить без подачек. Он рассказывает
анекдот (гл. 35) об одном бесстыдном человеке, который побирался.
Он позволял бить себя и за это получал плату едой. Однажды он по-
лучил такую затрещину, что встать ему уже более не пришлось.

На смену голубю идет куропатка— dL-T (гл. 36—38). Она —
отшельник в горах, ей неуместно путешествовать, ибо она стережет
сокрытые в горах сокровища. Удод возражает ей и указывает, что ее
отшельничество — не уединение, а самоуслаждение, она является под-
дельным отшельником, подобно тому человеку (гл. 38), который выда-
вал себя за ювелира и цветные стекла продавал как драгоценные
рубины. Как-то раз он продал такое стекло одному богачу. Тот через
несколько дней разобрал в чем дело, вернул стекло продавцу и потре-
бовал возвращения денег. Но обманщик уже успел истратить их. Пла-
тить было нечем, и он был казнен за свое преступление46.

Следует фазан— jjjJS (ГЛ. 39—41). Ему бог дал красоту, но
не дал сил переносить тяготы странствия. Удод говорит, что истинный
муж похваляться красотой не должен, заслуги его в делах, а не в фи-
зических свойствах. Иллюстрацией служит рассказ (гл. 41) о двух
товарищах по имени Мукбил и Мудбир, которые совместно пустились
в странствие. По дороге один вел речи о святых мужах, другой — о ра-
достях жизни. Дойдя до города, они расстались, один пошел к дерви-
шам, другой в uikul cu~z-i 4 7. Одного шах осыпал милостями, другой
в кабаке напился, в опьянении убил человека, который посмел назвать
его «некрасивым», и за это был казнен.

Следующим выступает ястреб— ^ U ^ j U (гл. 42—44). Он глава
всех птиц, они служат ему пищей. Он сидит на царской руке, и Симург
ему не нужен. В ответ на это удод упрекает его в глупости. То, что
он считает почетом, на деле только неволя. Он напрасно опьяняет себя
представлением о власти, он только исполнитель чужой воли. В дока-
зательство удод сообщает рассказ (гл. 44) о медведе, которого уда-
лось поймать одному горцу. Хозяин каждый день нещадно бил его
палкой, в конце концов приручил и заставил таскать тяжелые камни.
Медведь возгордился и начал считать себя сильнее всех зверей, а вме-
сте с тем его кормили из одной чашки с собаками.

Появляется сокол— jUlyS (гл. 45—47). У него венец на голове,
он сам — царь, и ему другого царя не нужно. Удод возражает и гово-
рит, что не всякий, кто считает себя царем, действительно является
таковым.. Он подобен шахматному королю, ибо всякий, кто захочет,
может сбросить его с доски. Это напоминает ему такой случай (гл. 47).
Некий царь праздновал какое-то радостное событие, и по всей стране
было веселье. Всюду развлекались, шутили, и вот некий гуляка (кал-
табан) назвал себя «Шахом циновки» (шах-и бурйа). Вся его одежда
была из тростника, у него был колчан, щит и знамя. Он восседал на
площади с компанией весельчаков и пародировал обычаи царского дво-
ра. Но кончился праздник, и пришел конец его веселой жизни. С него

4 6 Опять-таки, несомненно, случай из практики Навои. Весьма интересная бы-
товая деталь.

4 7 Интересный термин, которого мне у других авторов встречать не приходи-
лось (есть у 'Абд ар-Раззака Самарканди ср. Бартольд, Обзор Ирана, стр. 106—
Прим. В.В. Бартольда).

396



сорвали венец, отняли царский зонт и сожгли. Тогда стало видно, царь
он или нет.

На смену соколу идет беркут— о>Г"^ (гл. 48—50). Он совсем
особая птица, для его пропитания нужно целого кулана. В пустыне он
может погибнуть от голода. Удод указывает ему, что доблесть — не в
грубой физической силе, а в готовности жертвовать собой, и поясняет
это таким рассказом (гл. 50). Был некий борец (пахлаван)—глупый,
но искусный в своем деле. Он был очень силен и на один завтрак съедал
десять батманов пищи. Как-то раз в его стране разразилось великое
бедствие и всему народу пришлось переселяться. Они ушли с голыми
руками, ничего не взяв из дому, шли через пустыню и целых три дня
нигде не могли достать пищи. Старухи и дети выдержали это испы-
тание и благополучно достигли цели, а прожорливый пахлаван на
третьи сутки умер от голода48.

Следом за ним выступает филин— «J^T (гл. 51—53). Он слаб
телом, всю жизнь провел в развалинах, носит траур и ищет посреди
руин клад. Покинуть разрушенные дома он не может. Удод говорит
ему, что клад — пустая, несбыточная мечта. Если бы даже он и на-
шел клад, то, кроме беды, эта находка ничего не принесет. Один безу-
мец (гл. 53) годами рылся в развалинах и, наконец, действительно на-
шел клад. От восторга он безумствовал над ним, плясал и кричал.
Проходил мимо какой-то негодяй, увидел это и, убив кладоискателя,
завладел его добычей. Так за клад он отдал свою жизнь.

Хума— U-A (гл. 54—56) заявляет, что ее тень нищего делает
царем, она так величава, что другого царя ей искать не надо. Удод
сурово называет ее притязания бредом и просит указать, где в исто-
рии приведен хотя бы один такой случай. Но если бы даже это было
и так, то ей от этого пользы нет, ибо она все равно питается иссох-
шими костями. Он сообщает (гл. 56), что на берегу Персидского зали-
ва пловцам дают по 15 дирхемов, и они ныряют за жемчугом, но
жемчуг, который они с такой опасностью для жизни добывают, при-
надлежит не им, а купцу, оплатившему их труд. Пловец вместо не-
сметных богатств, которые выручит купец, получит только медяки, как
пес, которому бросают объедки49.

Далее идет утка— <LL**jj\ (гл. 57—59), которая без воды не
может жить. От воды она всегда чиста и безгрешна. Удод спрашивает
ее, зачем она все время моется, если считает себя такой чистой. Она
умеет плавать, пусть она рискнет нырнуть в море фана\ Он рассказы-
вает об одном индийском купце (гл. 59), который всю жизнь плавал
по морям в погоне за прибылью. Часто он бывал около Мекки, но туда
не заезжал, ибо боялся потратить даром время, ничего не заработав.
В конце концов он погиб в море во время шторма вместе со всем своим
богатством.

Этот рассказ особенно ясно показывает разницу миросозерцания
Навои и 'Аттара. У Навои здесь нет никакой мистики,'он только пори-
цает человека, ради мирских благ пренебрегающего религиозной обя-
занностью. У 'Аттара упоминание воды сразу же вызывает мистиче-
ские ассоциации, ибо беседа с уткой (б. 823 и ел.) поясняется таким
рассказиком: одного дервиша спросили, что такое мир. Он ответил:

4 8 Эта же тема трактована в несколько иной плоскости см.: Са'ди, Гулистан,
гл. III, стр. 55.

4 9 Этот рассказик заслуживает особого внимания. Он свидетельствует о том,
что Навои были известны тяжкие условия труда искателей жемчуга и что он относил-
ся к этому весьма отрицательно.
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лишь капля воды, а все то, что является водой,—бренно и недолговеч-
но. Другими словами, стремление к конкретизации материала, уже от-
меченное нами выше, продолжает проявляться у Навои и далее.

После утки выступает петух— (jjl—ï (гл. 60—61). По его мнению,
у каждого есть свои обязанности. Удод — водитель, но зато петух.—
обладатель сладкого голоса, обязанный призывать мусульман на мо-
литву. Поэтому от него нельзя требовать отправления в длинные стран-
ствия. Удод возражает: в_ разлуке с Симургом жизни нет. Ты ставишь
себя в пример другим, а на деле ты только жалкий развратник. Тебя
надо называть не петухом, а курицей.

К этой беседе иллюстрации нет. На этом отдельные выступления
<птиц в поэме Навои> заканчиваются и начинается следующая
часть — беседа птиц с удодом о пути и препятствиях, встающих на нем.

Прежде чем перейти к характеристике этого отдела, посмотрим,
какие птицы выступают в рассмотренной нами части у 'Аттара. В его
поэме они идут в следующем порядке: 1) J-JJL-J (б. 725), 2) ^Jb^Jb

(б. 778), 3) ^ j L t (б. 795), 4) ]»_, (б. 823), 5) cL·.^ (б. 846),
6) tfUjb (б. 887), 7) j L j (б. 915), 8) J U - * J J _ Î (б. 950), 9) « J ^ T
(б. 979) и 10) ÙJ^X *? (б. 1001). Другими словами, списки эти совпа-
дают только отчасти. Из десяти птиц 'Аттара Навои сохранил лишь
восемь, а двух — цаплю и воробья — опустил. Зато у него добавлены:
горлица, голубь, фазан, ястреб, беркут и петух. Из добавленных им
горлица, голубь, фазан и петух могут быть признаны отражением лите-
ратурной традиции, ибо эти птицы вообще часто упоминаются в пер-
сидской поэзии. Ястреб и беркут — дополнение, произведенное Навои,
ибо эти символы традицией не разработаны и аналогии для них мне
не известны50. Таким образом, мы видим, что и в этой части Навои
придерживается только основной линии фабулы, пользуясь в значи-
тельной степени материалом, у 'Аттара не имеющимся.

10. Выступления отдельных птиц кончились. Вся стая в отчаянии
и просит удода объяснить им, каково их отношение к Симургу (гл. 62).
Удод дает им ответ на волнующий их вопрос (гл. 63). 'Аттар в этой
главе излагает основное учение суфиев своей эпохи: птицы — тень Си-
мурга, упавшая на мир, здесь, в мире, они только тень, там, у Симурга,
имеется реальное бытие в нем самом. Кто постиг это, тот утонул (му-
стаграк) в истине, но тем не менее истиной он не стал; воплощения
(хулул) тут нет, ибо собственное естество в этот миг угасло51.

Навои дает приблизительно то же, но излагает свои мысли в не-
сколько иной форме; только одна строка может считаться очень близ-
ким воспроизведением персидского оригинала:

Η Ά

Форма всех птиц мира, знай, : Форма птиц мира от края до края —
полная его мудрости тень его! его тень, знай это, неведающий! (б. 1056)

5 0 Более того, даже собственных слов для обозначения этих птиц в персидском
языке нет, и обыкновенно среди охотников птицы эти называются их турецкими име-
нами.

51 Оговорка, необходимая для предотвращения обвинения в хулул и повторения
процесса Халладжа.
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Все остальное изложение у него <^Навои^> покоится на известном
хадисе \yS csS* и составляет его естественное развитие:

Он был сокровищем, но субстанция его сокрыта,
краса его была тайной — мир для нее зерцало.
Когда он пожелал свое проявление,
эманация вышла из субстанции и засверкала.
Среди этой эманации наподобие солнца
он сделал очевидными сотни миллионов теней.

Интересно отметить, что Навои здесь пользуется теорией эмана-
ции, употребляя соответствующий термин J Ä J 52, который в данном
месте у 'Аттара не применен. Отсюда можно заключить, что Навои,
помимо Мантик ат-тайр, изучал и теоретические труды по суфизму.

Гл. 64-я излагает притчу в пояснение предшествующей главы. Это
рассказ о царе, отличавшемся такой красотой, что всякий, кто видел
его лицо, умирал. Но вся страна знала о его красоте, томилась по нем
и жаждала его видеть. Тогда он велел выстроить замок с огромным
зеркалом. С вышины башки он смотрелся в это зеркало, а люди,
окружавшие замок, могли безнаказанно наслаждаться лицезрением
его красоты в зеркале.

Рассказ этот довольно точно передает соответствующую главу
'Аттара (бб. 1070—1102) с той лишь разницей, что у Навои в конце
следует своего рода краткий комментарий к этой символической притче:

Замок тела, знай, что сердце в нем — зеркало,
созерцай красу шаха в зеркале.
Если это зеркало не отполировать сначала,
тот царь не бросит в него своего отражения!

Гл. 65-я передает анекдот об Александре Македонском, в соответ-
ствии с аналогичным рассказом 'Аттара (бб. 1103—1109). Третья ил-
люстрация 'Аттара — рассказ о Махмуде Газневиде и его паже Айазе
(б. 1110 и ел.) — у Навои опущена.

Выяснив свое отношение к Симургу, птицы задают вопрос, каким
образом его можно достигнуть, какой путь к нему ведет. Эта глава
(гл. 66) Навои соответствует 14-му отделу поэмы 'Аттара: oi^j^ü^ J ^
£:ij o!jj.aJUb.A*jl (б. 1133 и ел.). Удод поясняет, что на этом пути нужно,
прежде всего отречься от всех личных побуждений, отказаться от ин-
дивидуальной жизни и покорно выполнять все, что бы от тебя ни по-
требовали. Как иллюстрация к этому правилу излагается большой
рассказ о шейхе Сан'ане и красавице-христианке (гл. 67).

5 2 Самый термин ведет свое происхождение из Корана (VII, 139) — AJJ J ^ J Uli

и XCII, 2 JJÄJ Ы JL^JÜIJ. К истории его см.. Massignon, Lexique, p. 12.
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Рассказ этот у 'Аттара занимает центральное место, это, несомнен-
но, самая блестящая и прекрасная часть всего произведения. Рассказ
этот, хотя и связан непосредственно со всем ходом действия, но тем
не менее представляет собой совершенно независимую отдельную по-
весть. По-видимому, на Востоке это уже давно ощущали, ибо очень
часто о^*р £·-*£ C*-J|£-3* переписывалась в сборниках отдельно от всей
поэмы. Повесть о Сан'ане имеет огромное значение и помимо своей
прекрасной художественной формы. Это сжатое изложение основной
идеи суфизма — растворения индивидуального «я» в «я» космическом.
Поэтому, конечно, не приходится удивляться, что эта часть у Навои
сохранена полностью, с весьма незначительными изменениями. Здесь
Навои, пожалуй, подошел ближе всего к своему основному заданию —
дать перевод персидской поэмы, ибо временами он интерпретирует
'Аттара строка за строкой, почти буквально сохраняя его обороты
речи. Однако и здесь все-таки перевода в узком смысле этого слова
нет. Навои вводит целый ряд деталей, отсутствующих в подлиннике.
Он дает описание монастыря (дайр), которого у 'Аттара нет, и крайне
ярко описывает торжественный обряд отречения шейха от ислама:

Внутренность монастыря уподобили раю,
с большим старанием разукрасили.
В портике поставили трон, покоящийся на небосводе,
украшения и убранство на нем без предела и вне сравнения.
Кокетливая христианка появилась на нем, .полная неги,
шейх, увидев ее, погибал каждый миг.
Шейха привели на собрание,
для того чтобы он очернил лицо веры.
Толпились друг возле друга обитатели монастыря,
как постоянные жители, так и проезжие.
Приготовили там в обилии вина,
доставили также множество закусок.
Звук била и напев органа
возвысили голос для оплакивания веры шейха.
Coi всех сторон стояло по священнику,

5 3 а — л. 2726; b — л. 336; с — л. 14. Я даю текст по а.
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ибо такого рода дела никогда не бывало.
Принесли отня из аташгаха
и потребовали свиток [Корана] от знающего (руководители,

[чтобы сжечь его].
Когда были приготовлены пояс и крест,
с сотнями чар бросилась та, обманывающая сердце,
Спустилась с тро'на с миллионом кокетливых движений,
подошла к шейху с сотней выражений почета.
Остановившись, выпила гебрскую чашу вина,
так что, увидев [это], шейх отказался от ума и рассудка.

Однако едва ли можно предполагать, что Навои был более близко
знаком с христианскими обрядами, нежели еАттар. Нарисованная им
картина, хотя и очень ярка, но вся целиком покоится на традицион-
ном представлении мусульманской литературы о христианском мона-
стыре. Здесь мы находим обычное смешение терминов христианских
и зороастрийских, как «аташгах», «гебрская» чаша и т. п. 5 4 . К реализ-
му в нашем смысле слова Навои, конечно, не стремится. Оставаясь
в рамках литературной традиции, он конкретизирует свою тему, уплот-
няет воздушные невесомые образы 'Аттара путем введения деталей,
обогащения обстановочной стороны повести.

11. Рассказ удода придал птицам новую решимость. Они собира-
ются в дальнейший путь. Но для их стаи нужен водитель, без которого
трудно пройти эту длинную дорогу в полном порядке. Они бросают
жребий, и эта почетная должность достается удоду. Навои в этой
части (гл. 68) тоже вводит некоторое довольно логичное дополнение.
Птицы уже убедились в знаниях и способностях удода, и потому они
обращаются к нему с предложением быть в дальнейшем их вождем.
Но удод отклоняет это предложение — он хочет «божьего суда» и боит-
ся взять на себя такую, трудную обязанность без указания свыше.
Тогда бросают жребий, который выпадает на его имя.

Начинается самая трудная часть странствия, перед птицами от-
крывается пустыня, в которой абсолютно ничего нет (гл. 69 <поэмы
Навои>). Это повергает их в такой ужас, что одна из птиц задает
удоду вопрос о причине такой пустынности. Удод отвечает, что пусты-
ня — преддверие к дворцу великого царя, его величие окружило дво-
рец заповедной полосой. В пояснение своих слов он рассказывает кра-
сивую легенду о Байазиде Вистами (гл. 70) и его ночном блуждании
по пустыне. Здесь Навои в точности воспроизводит персидский ориги-
нал, почти от него не отступая, что, впрочем, и не удивительно, ибо
трудно было бы найти более подходящую притчу для иллюстрации это-
го момента развития темы.

Птицы подавлены величием той цели, к которой они стремятся, и
предлагают удоду, прежде чем идти дальше, снабдить их необходи-
мыми для пути указаниями (гл. 71). Они решают проделать это в та-
кой форме: удод поднимется на мимбар, возложив на голову венец,
и всякий, у кого есть какие-либо вопросы, будет обращаться к нему за
разрешением своих сомнений.

Таким образом, эта часть составляет параллель к предшествовав-
шему ряду отговорок. В соответствии с этим Навои излагает ее в той
же форме: опять главы группируются потри — вопрос птицы, ответ
удода и рассказ в пояснение высказанного положения. 'Аттар строит

5 4 В том же рассказе Навои дает дальнейшее добавление к версии 'Аттара и со-
общает, что шейх днем пас свиней, а по ночам следил за огнем в аташгахе.
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äfy часть несколько более свободно, не так схематично, у него коли-
чество рассказов, сопровождающих ответ, варьирует: почти нигде нет
менее двух рассказов, а иногда число их доходит даже до семи. Здесь
опять-таки вопрос и ответ у Навои и 'Аттара все время совпадают,
причем иногда Навои приближается к 'Аттару до почти точного пере-
вода. Рассказы большей частью заменены другими, и характер их
значительно изменился: если в первой части темы их были большей
частью взяты из жизни, то здесь мы имеем обыкновенно легенды, взя-
тые из биографий знаменитых шейхов. Это опять показывает, насколько
логично Навои распределял свой материал: в первой части, когда
перед нами проходил ряд портретов мирских людей, почему-либо стра-
шившихся вступить на путь суфизма, иллюстрации были почерпнуты
из круга повседневной жизни, были даны картинки жизни человека,
протекающей в сфере обычных его занятий; здесь же речь идет о
людях, уже вступивших на «путь», и поэтому и доказательства
должны быть заимствованы из суфийских хадисов, поясняющих спо-
собы, давшие тому или иному вали возможность достигнуть конеч-
ной цели,

Первый вопрос, заданный удоду (гл. 72—74),— в чем его преиму-
щество перед другими птицами и почему сн удостоился такого почета.
Ответ гласит: на него упал взор Сулаймана, и тем самым он сразу же
достиг высшей степени. В пояснение излагается рассказ о шейхе Наджм
ад-Дине Кубра (гл. 74). Однажды взор его упал на собаку, и она сра-
зу же удостоилась степени святости, Рассказа этого у 'Аттара нет.
Навои в данном месте, по всей вероятности, использовал биографию
Наджм ад-Дина по Нафахат ал-унс Джами, где эта легенда изложена
почти в тех же выражениях55.

Второй вопрос (гл. 75—77)—как быть, когда тело слабо и не
может выдержать тяжких испытаний «пути». В ответ удод говорит о
нечистоте этого мира — смерть и удаление из него лучше, чем жизнь
в нем. В виде примера он рассказывает легенду (гл. 77) о том, как
шейх Абу Са?ид Мейхенский по ночам умерщвлял свою плоть и читал
Коран, свешиваясь вниз головой в колодезь. Этот рассказ Навои, по-
Бидимому, почерпнул из Тазкират ал-аулийа' ?Аттара ь6.

Третий вопрос (гл. 78—80), как быть существу, полному грехов,
не являются ли они на «пути» препятствием. Удод в ответ указывает
на искупающую силу таубе (покаяния) и приводит в пример Адама
(гл.. 80), который, несмотря на свой великий грех, все же не лишился
сана пророка и удостоился обращения к нему Аллаха только в силу
искреннего своего раскаяния57.

Четвертый вопрос (гл. 81—83)—как бороться с непостоянством,
которое заставляет спрашивающего постоянно менять свои привязан-
ности. Удод отвечает, что это качество свойственно всем тварям,
«путь» именно в том и состоит, чтобы преодолеть свои дурные каче-
ства. В доказательство он сообщает легенду о шейхе Абу Турабе Нах-
щаби (гл. 83). У него был мурид, крайне заботившийся о своей наруж-
ности. Шейх послал его на бойню и заставил таскать на голове корзину
со свежими потрохами. Одежда мурида покрылась грязью и кровью,

5 5 См.: Джами, Нафахат ал-унс, стр. 481.
5 6 Тазкират ал-аулийа\ изд. Никольсона, стр, 325 (Этот рассказ заимствован

'Аттаром из биографии Абу Са'ида, см. Жуковский, Тайны единения, стр. 32 и ел.—
прим. В. В. Бартольда).

5 7 Тема, весьма часто разрабатываемая у мусульманских авторов в связи с Ко-
раном (II, 35).
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й в койце концов ОН понял, что наружная чистота не самое важное на
«пути»58.

Пятый вопрос (гл. 84—86)—что делать, если душа непокорна
й не подчиняется велениям разума. Удод указывает на необходимость
бороться с душевными влечениями и приводит рассказ о царе и дер-
чише (гл. 86), который доказал царю, что тот, подобно ослу, ходит на
поводу у своей души. Рассказ этот взят Навои у 'Агтара (б. 1973 и ел,),
и поэтому я на нем не останавливаюсь.

Шестой вопрос (гл. 87—89) —Иблис преградил вопрощающему
путь, и он не знает, как справиться с этим врагом. Удод говорит, что
Иблис имеет власть только до тех пор, пока она удовлетворяет желания
своей души, от каждого удовлетворенного желания в ней рождается
сотня Иблисов. Это поясняется рассказом о шейхе Абу-л-Хасане Хара-
кани (гл. 89). К цему пришел мурид и жаловался на козни Полиса.
Харакани ответил, что до него к нему приходил сам Иблис и сетовал
на этого мурида, жалуясь, что он в своей жадности к миру не оставил
в нем ничего для его законного владельца, т. е. Иблиса. Этот рассказ
Навои воспроизводит соответствующее место 'Аттара (б. 2007 и ел.)
с той лишь разницей, что у персидского поэта не названо имя шейха
Такая легенда о Харакани мне у других авторов неизвестна, возможно,
что в данном случае Навои просто вставил в рассказ 'Аттара имя зна-
менитого шейха 59.

Седьмой вопрос (гл. 90—92 <^поэмы Н а в о и » — как быть с лю-
бовью к золоту и богатству. Удод в ответ упрекает задавшую ему во-
прос птицу в том, что она ослепилась внешней формой и забыла о внут-
реннем смысле. Он рассказывает притчу (гл. 92) об одном глупце в Баг-
даде, который накопил денег и всегда носил их при себе привязанны-
ми в мешке на шее. Как-то раз он мылся в реке, нагнулся к воде, тяже-
лый груз перетянул его, и, упав в воду, он утонул. Аналогичного расска-
за мы у 'Аттара не находим.

Восьмой вопрос (гл. 93—95)—спрашивающая живет в месте, по-
хожем на рай, и ей не хочется с ним расставаться. Удод называет всю
красоту внешнего мира обманом; при ближайшем рассмотрении пышный
замок превращается в грязную топку хаммама. В доказательство он
приводит такой рассказ (гл. 95), который ввиду исключительно художе-
ственной формы его я сообщаю здесь целиком.

5 8 Источник этого рассказа мне установить не удалось. Он вполне гармонирует
с тем, что нам сообщают об Абу Турабе 'Аттар и Джами, но ни у того, ни у другого
этого предания не имеется.

5 9 Интересно отметить строку: *^j>* j*£ 4**Jï\2 ^ у Ц ^ (£JLŞ . Размер позволяет

читать только Харкани. То же самое находим и у 'Аттара: J ^ J J J U L J <AJ ^iU^>. ^Α·

Вместе с тем Сам'ани совершенно определенно говорит:
j j J I U^kT ^ j OUJ-XAJI CJUJI J >\J)\J »IÄJI Ç~L· ^J\!iJ^)\ (см.: Сам'ани, Китаб
ал-ансаб, л. 1946). По-видимому, в данном случае мы имеем дело с невольным искаже-
нием этой нисбы ввиду невозможности применить ее в правильной форме при данном
метре.
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Был один каландар, ло)жно выдававший себя за дервиша,
утром и вечеро!м пищей для него был банг.
Его 'внешний облик был подобен [облику] людей отречения,
но тайны его скрывались в ларце с бангам.
Когда он съедал банг и делал себя таким образом немым,
его усладой было строить пустые мечты.
Как-то раз попало ему побольше той «полезной пищи»,
и среди одной развалины он тянул «душеполезное»61.
Прислонился к разрушенной стене,
пустился -странствовать в мир тайн.
Увидел он себя в веселом парке,
вокруг него собрано все, чего может желать душа.
Жилище его — замок с очень прочной основой,
фронтон его— мастерская Мани.
Сам он на троне, подобно Джамшиду,
рядам с ним розоволикая солнцеподобная [красавица].
Веселился этот величавый царь,
и каждый миг удовлетворяла его желания розоволикая.
В этих фантазиях он лежал β том убежище,
в углу развалины,
Как вдруг из угла развалины вышел скорпион,
в острие жала которого был воочию яд смертного часа.
Намереваясь совершить обход развалины, он вышел

и вонзал свое жало во все, что ему попадалось на пути.

6 0 a — л. 277; b — л. 48; с — л. 19 б,
61 Интересно отметить применение термина *J&U к бангу. И доныне в Персии это

снадобье не принято называть по имени, вместо которого пользуются различными

почтительными прозвищами, вроде -Ц*« с£^Т или jij^l ^^о^или просто jlj^i (См.

Browne, A year, p. 521, п. 1).
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В то время как этот легкомысленный удовлетворял

свои желания со сладкоустой красавицей
в губу его вонзилось жало того :окорпиона.
Вскрикнув, вскочил беспокойно каландар,
проявил волнение и смятение.
Ни 'роз не был о, ни цветника, ни замка, ни трона,
ни счастливой луноподобной рядом с ним.
Все эти мечты сразу разлетелись в прах,
он добился... но только укола жала смерти в свою губу.
Понял он, что все его дела были ошибкой,
но раскаяние пользы ему не принесло.
Твое положение совершенно подобно этому,
пустые мечты нашли дорогу в твой мозг.
Когда, наколовшись на жало; смертного часа, ты застенаешь62,
ты .проснешься от сна небрежения.
Сколько ты ни будешь стонать и рыдать,
это не принесет тебе -пользы ни на волос.
Ты поймешь, от кого ты удалился,
и это положит на твою душу клеймо разлуки.

Основная мысль этого рассказика не нова, она не раз была исполь-
зована персидскими поэтами63. Характерное отличие разработки ее
у Навои — живость, непосредственность и какой-то особенно мягкий и
теплый юмор. Сцена эта до известной степени напоминает манеру Са'ди.
Здесь тот же огромный житейский опыт и вытекающая из него прими-
ренность с жизнью. Навои будто бы осуждает глупца-дервиша, но вме-
сте с тем все время чувствуется снисхождение к его слабости, желание
простить это заблуждение, за которое он все равно рано или поздно
должен понести кару.

Девятый вопрос (гл. 96—98) — любовь сковала эту птицу, и она
не может расстаться с возлюбленным другом. Опять удод разъясняет,
что эта любовь обращена только на внешнюю форму, что истинной люб-
ви в этом мире обмана быть не может. Подтверждается это крайне
любопытным рассказом (гл. 98), источник которого мне установить не
удалось. У Аристотеля был мурид, которого он хотел сделать сотова-
рищем Александра Македонского. Однако юноша влюбился в прекрас-
ную девушку и во что бы то ни стало хотел на ней жениться. Тогда Ари-
стотель прибег к крайнему средству —он дал ей яд, а потом взялся
вылечить ее от болезни. Юноша пошел провести вечер с Александром,
а Аристотель в это время заставил больную принять сильное слабитель-
ное и велел слугам тщательно сохранить все, что из нее выйдет. Юноша
вернулся и увидел, что его возлюбленная утратила всю красоту и стала
безобразной, было трудно поверить, что это действительно она. Тогда
Аристотель велел принести сосуд с вышедшими из нее нечистотами и
сказал ученику —вот, что делало ре красавицей, вот TQ, ЧТО ТЫ В ней
любил.

62 Это место мне не совсем ясно. Глагола iJUJ^u«» в словарях нет, при произ*

водстве этой формы от iJL&u«* не получается желательного смысла. Допускаю воз-

можность, что в рукописи описка из ^j^ix
63 Ср. сцену пробуждения истопника в хаммаме у Джалал ад-Дина Руми в ка-

сыде, начинающейся словами (Куллайат, Лакнау, 1885, стр. 388):

Очень близкую по характеру сцену мьд находим также и ρ «Семи портретах» Низами
при описании грез Махана, ' . , ·
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Завязка рассказа до известной степени напоминает первый рассказ
Месневи Джалал ад-Дина Руми6 4, но разработана тема совершенно
иначе.

Десятый вопрос (гл. 99—101) —спрашивающая птица страшится
смерти. Удод указывает на бренность жизни и на то, что смертный час
предопределен и избежать его никто не может. У 'Аттара здесь поме-
щен известный рассказ о птице Кикнус, о которой нам придется говорить
далее. Навои сообщает легенду о Сулаймане (гл. 101). К нему при-
ходит невидимый для глаз его свиты 'Азра'ил и сообщает, что ему при-
казано в ближайшем будущем отнять жизнь у стоящего возле пре-
стола вельможи. «Азра'ила поражает только то, что ему велено сделать
это не здесь, а в Индии. Вскоре этот вельможа обращается к Сулай-
ману с просьбой, говорит, что его томят злые предчувствия, и просит
отпустить его в путешествие. Получив разрешение, он едет в Индию,
и там 'Азра'илу удается выполнить возложенное на него пооучение.

Одиннадцатый вопрос (гл. 102—104)—она всегда страдает от
скорби и печали. Удод отвечает, что скорбь и радость этого мира —
преходящи, на них не стоит обращать внимания. Он ссылается на при-
мер одного богача в Египте (гл. 104), который обладал всем, что толь-
ко можно пожелать, но всегда пребывал в скорби. На вопрос о при-
чинах этого он отвечал, что мир для него без «единого друга»—•
тюрьма.

Двенадцатый вопрос (гл. 105—107)—она не имеет своей^воли, она
всегда только повинуется приказам других. Удод одобряет это и гово-
рит, что покорность велению — высшее совершенство. Все беды про-
истекают от непокорности, как мы это видим из рассказа о непослуша-
нии Иблиса, отказавшегося поклониться Адаму (гл. 107).

Тринадцатый вопрос (гл. 108—110)—каким образом на «пути»
можно быть чистым, искренним (па к б аз). Удод для достижения чисто-
ты считает необходимым полное отречение от всего, чем она обладает
в мире. В поимер он приводит Ибрахима ибн-Адхама (гл. ПО), рас-
сказывает обычную для большинства сборников биографий суфийских
шейхов легенду65 о его отречении от престола, а затем добавляет такую
характерную сценку. После бегства из Балка* Ибрахим поселился в
горах около Нишапура. Там его однажды посетило несколько кутбов
с целью подвергнуть испытанию. Его спросили, кто он. Он ответил:
«Некто из Балха». Кутбы решили, что он еще недостаточно созрел,
ибо Балх еще не вышел из его памяти66.

Четырнадцатый вопрос (гл. 111—113) — какое значение имеют
на «пути» высокие помыслы (химмат). Удод признает высокие помыс-
лы одним из вернейших способов как можно скорее достичь успеха и
сообщает легенду из жизни известного персидского поэта шейха Ах-
мад-и Джама (гл. 113). Он говорил про себя, что в день Страшного
суда будет просить бога освободить всех грешников из ада, или же
сделать его тело настолько огромным, чтобы, кроме него, ни для кого
места в аду не осталось, и ввергнуть его в ад, выпустив взамен всех
других. Интересно отметить выраженно буддийский характер этого
предания.

Пятнадцатый вопрос (гл. 114—116)—-какие выгоды на пути дает
справедливость (инсаф). Удод отвечает, что справедливость — залог
спасения и краеугольный камень всего учения. В качестве образца

64 См. Руми, Месневи, лит., стр. 2, 11. Английский перевод Р е д х а у з а (см,: R u m i
Mesnevi, pp. 4 — 1 8 ) .

65 См. Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона, I, 87.
66 Этого р а с с к а з а в ^ з р е с т т о х мне сборниках биографий я не
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справедливости он приводит известного ходжу Мухаммада Парса.
Однажды он совершал хаддж со своим муридом Бу Насром. Палом-
ники, бывшие с ним, попросили его помолиться о них всех, дабы хаддж
их был принят, но шейх ответил, что он предпочитает молитву своего
ученика, ибо она более доходчива.

Шестнадцатый вопрос (гл. 117—119)—допустима ли дерзость по
отношению к Симургу. Удод говорит, что это дозволено только тем,
кто посвящен в его великие тайны и является к нему близким. В под-
тверждение приводится следующий рассказ (гл. 119), который ввиду
его исключительного изящества я опять-таки сообщаю целиком:

o l



f5^ ύ _ ^ jj^AJ.JC· 1л.1йэ ц^^о^ ^ й * « ^

Был некий обладавший высокими свойствами диване-™-
люди дали ему имя Маджнун ал-Хакк.
Так как он любил поминание Истины,
то ночью и ДНОМ был охвачен поминанием ее.
Если он говорил слово, он обращался к Истине,
из ее же уст он давал и ответ.
Как-то раз в весенний день он предпринял путешествие,
назначив себе местопребывание в «доме божием».
Так как от умерщвления плоти тело его было тщедушным,
он сел иа верховое животное, тоже слабое.
Ночь была темная, и начинался дождь,
ув-идея безумный, что ехать в ту -сторону трудно·.
Он увидел развалину, остановился
•и сказал: «Боже мой, позаботься об осле!»
•Вошел он в 'руину, оставив осла,
>и сон овладел тем безумным.
Он лег, положив под голову кирпич,
осел остался снаружи то,й развалины.
Когда глаза его сомкнул сон,
весенняя туча быстро выявила дождь,
пролила в руину свою воду
и .из головы безумца прогнала сон.
Он вскочил и сел, пока не перестал дождь [сидел],
а когда дождь перестал, увидел, что время ехать,.
Вышел он, чтобы подогнать свое животное,
<но не было снаружи развалины осла.
На безумца напало беспредельное волнение?

он с гневом обратился к богу:
«Я тебе только^ что поручил животное,
хорошо ты уберег его, милость оказал, милость!..
Если бы люди «е ездили к тебе в /гости:,
не направляли своих животных в долины,
Не было бы у тебя такой беспечности,
тво!я полная независимость — только в небрежности.
Ты заставил мое животное исчезнуть среди темной ночи,
позором счел постеречь его!?»
Ворча про себя, бродил ΈΟ все сторода щ поисках
исчезнувшего мрачный безумец.

6 7 а—Ji : 2796; b-~л. §β6; с—лУ
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Как вдруг сверкнула 'изумительно- слепящая молния
и утопила мир в своих блистаниях.

Увидел он свое животное, что оно пасется, отойдя
и 'со всех сторон тыча свою морду в тернии и колючки.
Увидев его, безумец развеселился,

сел на него и пустился в путь тот же час.
Грубости он изгнал из своей головы
и начал ласкаться с любезностями:
«О боже! ты ·— душа в -моем теле,
более того, пусть сто моих душ будет принесено тебе в жертву.
Хотя, когда ты не посмотрел за моим животным,
дал ему исчезнуть и не привязал к его шее веревки,
Меня заставило похолодеть изумительное смятение,
и от гнева я причинил тебе смущение.
Когда я поручал тебе осла,
мне же нужно было поручить его тебе.
Ты сделал упущение в присмотре,
но, увидев меня гневным, придумал, как помочь.
Найдя средство, ты выбил искру из своего кремня
и зажег свою озаряющую очи свечу,
Ты показал его моим глазам
и очень уместно оказал эту любезность.
Хотя я и, был прав в моей резкости,
но ты все-таки оказался очень сообразительным товарищем тем,
Что в это время показал мне его
и доставил мне моего беглеца.
Ты лишил меня основания в моих речах,
заставил меня устыдиться моих поступков.
Все, что ты сделал, я целиком забыл,
ты тоже случившееся забудь, окажи общую милость.
Я забыл, если ты, присоединившись ко мне,
тоже забудешь, будет лучше.
Так как я не буду тебя стыдить словами,
то и ты своими речами ие пристыживай меня.
Я простил тебе это -происшествие,
ты тоже очисти свое сердце от меня».
Каждый миг он восхвалял себя
и ласкал также и Истину таким образом.
Тайна безумца хотя и была неразумной,
но так как она проистекла от любви, оиа была принята.
Если бы у каждого безумца была такая тайна,
ему подобала бы и дерзость *и ласка.
Так как эти люди любимы Истиной,
то что бы ни сделал возлюбленный — все желанно.

Семнадцатый вопрос (гл. 120—122) —как быть тому, кто от всех
отделился и живет мечтой о Симурге. Удод отвечает, что такая лю-
бовь —- только притязание, важна его любовь к ней, а не наоборот.
ß подтверждение приводится рассказ о шейхе Байазиде Вистами, взя-
тый из соответствующего места у 'Аттара (б. 2806 и ел.).

Восемнадцатый вопрос (гл. 123—125)—она полагает, что уже до-
стигла совершенства. Удод упрекает ее в. эгоизме и самоослеплении
и рассказывает легенду о шейхе Абу-Бакре Нишапури, почерцнутую у
'Аттара (б. 2894 и ел.).

Девятнадцатый воррое (гл. 126—128) —чем утешить себя в «пути»
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и как рассеять скорбь. Удод отвечает, что надлежит ощущать радость
только при мысли о Симурге, все же остальное отбросить. В доказа·
тельство он приводит изречение 'Абдаллаха Ансари: только то сердце
можно назвать сердцем, которое наполнено богом.

Двадцатый вопрос (гл. 129—131)—о чем просить его, когда он,
наконец, будет найден. Удод восклицает, что ничего, кроме него са-
мого, просить нельзя, ибо он —это есть уже все. Это подтверждается
словами шейха Абу-Са'ида Харраза, который хотя и молился вместе
с другими, но желаний уже более не имел. Ибо чего мог он желать,
кроме бога, которого и так уже нашел!

Двадцать первый вопрос (гл. 132—134)—какой подарок нести
этому шаху. Удод советует нести то, чего там нет, а там есть все, кро-
ме скорби и сердечных мук. Пояснением к этому служит большой,
очень своеобразный рассказ, которого у еАттара нет. Некий могучий
царь имел сына, которого он заключил в замок, чтобы краса его не
погубила всего мира. Отец умер, и сын занял его место на престоле.
Как-то раз он играл на площади в чауган. Народ, обезумев от его
изумительной красоты, идет за ним следом и день и ночь стоит толпой
вокруг его сада. Так как толпа не желает расходиться, молодой шах
предлагает, чтобы всякий изготовил какую-нибудь вещь, которую умеет
делать. Если вещь понравится, он подарит мастеру свою дружбу, если
нет, предаст его пытке и велит отрубить голову. Вслед за тем шах
переодевается и начинает неузнанным бродить по городу и подсма-
тривать, кто что делает. Все изготовляют различные предметы, кото-
рыми он уже обладает. Наконец, он находит одного чужестранца, сте-
нающего и проливающего слезы. У него ничего нет, он ничего не умеет
и может подарить шаху только свои тяжкие вздохи и горестные стоны.
Растроганный шах входит к нему в хижину, осыпает ласками и по-
вергает в высшую радость.

Всякий, кто знаком с персидской литературой, сразу же заметит,
что рассказ этот сплетен из множества разных мотивов, разбросанных
по отдельным произведениям персидских авторов. Тут и прекрасный
шахзаде, и игра в чауган, и ночные похождения шаха, но все это в та-
ком сочетании дает весьма оригинальную и эффектную картинку, кото-
рая представляет собой одну из наиболее изящных страниц поэмы.

12. С двадцать вторым вопросом (гл. 135—137)—какова дорога
к Симургу и как ее пройти68, — мы переходим ж следующей части поэмы,
знаменитому описанию «семи долин» (хафт вади), т. е. семи главных
этапов на пути мистического совершенствования. Часть эта построена
по той же схеме с той только разницей, что здесь уже нет вопросов и
каждой долине посвящено только по два отрывка: 1) название и ха-
рактеристика ее и 2) пояснительный рассказик. Здесь опять-таки На-
вои сохраняет прежний принцип — описание долины дается в выраже-
ниях, очень близких к персидскому оригиналу, рассказ же от 'Аттара
не зависит и строится из собственного материала. Эта часть может
считаться самой трудной, ибо дать исчерпывающую характеристику
весьма сложных психических явлений в одном небольшом рассказике,
конечно, несравненно труднее, чем в пяти, шести или даже семи расска-
зах, как у 'Аттара.

Первым этапом на пути является долина искания (талаб)™, опи-
сание которой у обоих авторов почти буквально совпадает, как, на<
пример, первая строка:

68 У ' А т т а р а см. : M антик ат-тайр, б. 3202 ц CJJ.
69 Там же, б. 3252 и сл.
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Когда ты ступишь в долину исканий, Когда ты спустишься в долину искания,
•каждый миг тебе встретится сто каждый миг тебе встретится сотня

тысяч горестей, страданий.

Для характеристики этой долины7 0 < в поэме Навои> приводится
такой рассказ. У некоего царя был сын изумительной красоты, по ко-
торому томились все обитатели той страны. Как-то раз на прогулке
толпа взирала на него, изнывая. Он заметил двоих человек среди
толпы и приказал привести их. Одного он велел заключить в тюрьму,
а другому поручил кормить своих собак. Раз их спросили, довольны ли
они своим положением. Оба ответили, что ни о чем лучшем они не
могли и мечтать. Царевич из засады услышал этот ответ и в награду
за искренность сделал обоих своими приближенными.

Вторая долина (гл.. 138—139) —долина .лкЗбви Сцшк) 71. Ее сущ-
ность поясняется следующим рассказом. Знаменитый грамматик ал-
Аема'и, проходя по пути, сел отдохнуть под деревом на берегу ручья.
Он увидел камень, на котором было написано: «Чем помочь в любви?»
Вынув чернильницу, он тут же написал ответ: «В этом воловороте
страсти стремись к чистоте». На другой день он опять пришел туда и
увидел новый вопрос: «А если он нуждается в свидании и не может
скрыть любви, что тогда?»—-«Тогда пусть умрет, освободясь от огня
любви»,— написал ал-Асма'и. Через несколько дней он снова зашел
в это место и нашел там влюбленного, который разбил себе голову
об этот самый камень и лежал бездыханным.

Рассказ этот по существу представляет собой парафразу извест-
ного хадиса: İJL^i oU oU ^ Zk*i jf^-s. о*--*72· Источник, из которого
его почерпнул Навои, мне установить не удалось, но арабское проис-
хождение его несомненно. Это типичный любовный анекдот, очень
близкий по характеру к рассказам ас-Сарраджа, ал-Бика'и и других
авторов этого типа.

Третья долина (гл. 140—141)—долина познания (ма'рифат) 73.
Характеризуется она известным рассказом о слепых и слоне, неодно-
кратно излагавшемся суфийскими поэтами Персии74.

Четвертая долина (гл. 142—143)—долина независимости (истиг-
на) 75. Ее особенности напоминают Навои игру в шахматы. Когда на-
чинается игра ; на доске —изумительный порядок, полная закономер-
ность. Но стоило только игре закончиться, доску приподняли, и все
фигуры перемешались, порядок исчез, и шах лежит рядом с пешкой.

7 0 Я воздерживаюсь от изложения описания долин, ибо передать его в несколь-
ких словах почти невозможно, и, кроме того, по переводу Гарсен де Тасси с ним легко
можно ознакомиться.

71 См. Мантик ат-тайр, б. 3313 и ел.
7 2 См. Суйути, т. 2, стр. 373 (со слов ' М ш е ) . Другая версия того же хадиса со

слов Ибн 'Аббаса • Ц ^ j-gi o L J vJLc- j pz£» J ^ 5 " (j* (Там же).
7 3 См. Мантик ат-тайр, б. 3456 и ел.
7 4 Старейшая версия у Сана'и в Хадикат ал-хака'ик, стр. 9—10. Перевод у

Browne, Literary history, vol. II, p. 319. Следующая по времени обработка принадле-
жит Руми, Месневи, лит. кн, III, стр, 224,
/ 7G Мантж ат-тайр, §, 3558 ц ел,,. •·

411



Пятая долина (гл. 144—145)—долина признания единства (тау-
хид) 76„ Для объяснения ее значения приводится рассказ о шейхе Абу-
л-Мансуре. Он видит во сне ми'радж пророка и наблюдает, как про-
рок, достигнув престола бога, удостаивается вопроса, чего он хочет.
Мухаммад просит о прощении для грешников его общины, но о себе
самом умалчивает. Шейх потом долго ломает себе голову, не будучи
в состоянии постигнуть причину этого. Наконец ему является во сне
пророк и говорит: < jJ^ — понятия «я» там уже не было.

Шестая долина (гл. 145—146) — долина смятения (хайрат)77.
Иллюстрацией к ней служит большой рассказ о царевне и гуламе,
взятый у 'Аттара (бб. 3792—3871) и изложенный довольно близко к
оригиналу, хотя и с некоторыми несущественными отступлениями.

Наконец, седьмая долина (гл. 146—150):—долина нищеты и не-
бытия (факр ва фана') 78.

Здесь Навои нарушает строго выдержанный план и дает уже не
один рассказ, а целых четыре, что весьма понятно, ибо объяснить су-
фийское фана' — задача нелегкая. Гл. 147 посвящена рассказу о шейхе
Абу-л-еАббасе ал-Кассабе ал-Амули79. Какой-то нечестивый человек
приходит к нему в ханаку и хочет совершить обряд очищения (таха-
рат), но при этом разбивает всю глиняную посуду. Когда ему говорят,
что посуды больше нет, он требует бороду самого шейха, чтобы уте-
реться ею. Шейх в экстазе восклицает: «Это правильно: зачем сыну
мясника (писар-и бузкуш) борода!» Такое смирение заставляет при-
шельца покаяться80'.

Гл. 148 — рассказ о самоуничижении шейха Накшбанда. Он
сравнивал себя с дохлой собакой и говорил, что она лучше его, ибо
она была верна своему господину, а он — предатель. Видя следы соба-
ки на дороге, он целовал их.

Гл. 149 — передает имеющуюся у 'Аттара (б. 3958 и ел.) притчу
о собрании мотыльков, желавших установить, что такое свет свечи.

Гл. 150 — изречение шейха Суфйана Саури, который на вопрос
о том, как достигнуть бога, сказал, что дорога ведет через тысячу мо-
рей, за которыми находится кит, каждым глотком проглатывающий оба
мира вместе с их обитателями.

Далее (гл. 151 —153) Навои вводит весьма существенное дополне-
ние в ход повествования 'Аттара. В персидской поэме предел пути —•
небытие, но суфийская теория признавала за небытием еще одну ста-
дию, как бы из нее вырастающую или являющуюся ее обратной сторо-
ной. Это бака' — вечная жизнь, возникшая вследствие утраты индиви-
дуального «я», растворения его в «Я» космическом. Выяснению этого
вопроса и посвящены следующие три отрывка, из которых последний
содержит рассказ о Маджнуне, разговаривавшем с Лайлой в ее от-
сутствие. Его упрекнули за это, но он ответил, что Лайла здесь, ибо
она живет в его душе.

После этого мы подходим к кульминационной точке поэмы
(гл. 154)—птицы достигают конечной цели. У 'Аттара этот момент
построен на игре слов с.^^ = Ьу^^ш. Навои здесь оказался в безвы-
ходном положении, ибо сохранить эту игру слов, ради которой, в сущ-

76 Там же, б. 3673 и ел,
77 Там же, б. 3779 и ел.
78 Там же, б, 3920 и ел.
79 Учитель шейха Абу-л-Хасака Харакани.
ш Рассказ этот почти в тех же выражениях находится у Джами в Нпфахат ал*

унс} стр, 325 (со слов шейха Абу Са'ида ибн Абу-л-Хайра).
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ностй говоря, и была написана персидская поэма, он ввиду отсутствия
аналогичных созвучий в турецком языке не мог. Он ограничивается
передачей самого смысла:

V *
Тридцать птиц стремились к Симургу
и увидели, что они сами и есть Симург и только.

Навои, по-видимому, ощущал известную неуклюжесть этого места
и поэтому постарался восполнить художественный недостаток поясне-
ниями, которых у \Аттара нет. Он истолковывает приведенную выше
строку и указывает, что это и есть тайна иуь £-.«, т. е. тайна хадиса
4&J öjs- J& <ÎUİJ dj* fr 8 1 и добавляет к этому весьма интересный
бейт:

В тебе тоже он существует потенциально,
если он станет -активным, цель будет осуществлена.

Эта строка весьма интересна наличием в ней философских терми-
нов *j2JL· = δυνάμει и JouiJL· = ενεργεία, 'Аттаром в его поэме не приме-
няемых. Термины эти заимствованы суфизмом у философов, которые
в свою очередь почерпнули их из греческих философских работ8 2. В тру-
дах первых теоретиков суфизма они не встречаются и более широкое
распространение в суфийской литературе получают только с XIII в.
Появление их здесь явно доказывает, что Навои не ограничивался поэ-
тической суфийской литературой, но пользовался также и соответствую-
щими научными работами.

Впрочем, Навои спешит сейчас же оговориться и отвратить упрек
в слишком вольном обращении с текстом "Аттара:

Я не <из собственной головы предпринял такого рода [дополнения],
я [только] истолковал тайны 'Аттара.

Следует рассказик (гл. 155), поясняющий, в каком смысле надо
понимать предшествовавшее изложение. Некий влюбленный воспевает
свою возлюбленную, сравнивая ее с кипарисом и т. д. Она гневается и
говорит, что такие сравнения недопустимы, ибо разве кипарис может
ходить. Он объясняет, что хотя это и не точное сравнение, но намере-
ния у него были самые добрые. К этому добавлено еще изречение
'Абдаллаха Ансари (гл. 156): «Лучше петь песню, желая прославить
Аллаха, чем бессмысленно механически читать Коран». Завершается
весь этот отдел молитвой (гл. 157) обычного суфийского типа.

В главах 158—159 Навои снова обращается \к 'Аттару и воспевает
его в самых восторженных выражениях. Сначала он сравнивает его
с птицей 'Анка, называя его столь же единственным и ни с кем не срав-

81 Ср. Жуковский, Раскрытие скрытого, стр. 247. Этот хадис в канонических сбор-
никах встречается реже.

8 2 Ср. Dieterici, p. 188, Anm. zu 2 20.
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нимым, а затем объясняет причины, побудившие его подражать M ан-
тик ат-тайр.

Когда он изъяснил речь (или калам в терминологическом смысле. — Я. Ь\)

птичьим языком.,
•и избранные ;и простой люд уподобились говорящему Ή опутаю.

. Народы, живущие по обычаю персидскому, поняли
и постигли все скрытые тонкости,
Кроме простодушного племени бедных турок,
ибо у них *редко бывает широкое [обильное] постижение.

Другими словами, не только личный интерес влек его к этому
произведению, но и желание распространить его среди турок, не обла-
дающих достаточным знанием персидского языка.

Далее излагается легенда о птице Кикнус (греч. κύκνος ) <ле-
бедь> и ее предсмертной песне, соответствующая у "Аттара рассказу
(б. 2295 и ел.) и изложенная в выражениях, очень близких к персидско-
му оригиналу:

Η " еА

Была странная называемая Кикнус Кикнус — это странная, похищающая
птица, сердца птица,

покой и полет ее в царстве Индии. Место этой птицы в Индустане.

Но цель изложения этого рассказа совсем иная. С Кикнусом срав-
нивается *Аттар, сладкогласный великий поэт:

Шейх оказался словно бы этой птицей —
он среди песен странствовал по всей жизни.

Легенда о Кикнусе содержит в себе элемент мифа о фениксе —
Кикнус сжигает себя на костре, и из его пепла вылетает новый Кикнус.
Навои спешит оговориться, что этим сравнением он отнюдь не хочет
назвать себя самого молодым Кикнусом, родившимся из пепла
?Аттара:

<JjS ôJĵ  fr* C*Â*\JU ^ j\ >l' dj i- j i fr* jj^U'l J j l p.XjUj^ fr*

Я не хочу оказать, что он — отец, я — сын,

он — обладающий высокими свойствами царь, я — слуга и раб.

13. На 160-й главе начинается заключительная часть ПОЭМЫ, не
имеющая аналогии у еАттара. Это как бы ряд торжественных аккордов,
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которыми Навой заканчивает патетическое повествование ό «долинах».
Состоит оно из семи молитвенных обращений (мунаджат), из которых
каждое пользуется терминологией соответствующей «долины». По-
строено оно так же гармонично, как и предшествовавшие части, и каж-
дый отдел распадается на две главы —молитва и сопровождающий ее
краткий рассказ.

Содержание их сводится к следующему: 1) Молитва первой долины
(гл. 160—161)—рассказ о шейхе Байазиде Вистами. Некий мурид
посещает его на пути в Мекку. Возвращаясь назад, он снова заезжает
к шейху и сообщает, что видел «дом» Ка'бу, но хозяина в нем не
было. Байазид восклицает: «Хозяин был все время с тобой в пути!»
2) Долина любви (гл. 162—163) — р а с с к а з о Кайсе ибн 'Амире. Его
однажды спросили, как его имя. Он ответил: «Лайла!», т. е. «я» его со-
вершенно уничтожилось. 3) Долина познания (гл. 164—165) —отшель-
ник посещает царя. Тот приглашает его сесть и говорит, что сейчас ему
принесут то, чего он хочет. Отшельник отвечает, что он хочет только
бога. Все, что ему нужно, ему дает бог, царь ему ничего не может дать.
4) Долина независимости (гл. 166—167)—рассказ об Ибрахиме, ввер-
гнутом в огненную печь. Гавриил спрашивает его, не нужно ли ему чего-
нибудь. Он отвечает: «Если от тебя, то ничего!» 5) Долина смятения
(гл. 168—169)—некий влюбленный в страданиях умирает и молит
Аллаха, чтобы к нему пришла возлюбленная, ибо он хочет сказать ей
хоть два слова. Желание его исполняется, но от смятения он ничего не
может выговорить. Когда он приходит в себя, его возлюбленной уже
нет, и он так и умирает, ничего ей не сказав. 6) Долина признания един-
ства (гл. 170—171) — р а с с к а з о султане Махмуде и его паже Айазе.
Махмуд, стоя у ложа его, любуется его красотой. Тот не спит, но притво-
ряется спящим. Махмуд замечает это и спрашивает его, зачем он кокет-
ничает. Айаз отвечает, что его самого в это время не было, для него ре-
альностью был только Махмуд. Этот рассказ представляет собой очень
свободную парафразу аналогичной темы 'Аттара (б. 3740 и ел.). 7) До-
лина небытия (гл. 172) —изложение молитвы одного шейха, не назван-
ного по имени, который просил сделать его небытие столь же абсолют-
ным, как бытие бога.

На этом кончается поэма, и следуют еще пять отрывков, с самой
темой связи не имеющих. Гл. 173—история возникновения Лисан ат-
тайр, сообщенная нами выше (стр. 380 и ел.). К ней в виде пояснения
приложен рассказик (гл. 174) о том, как на одной из улиц Герата рухну-
ла стена. Народ в смятении окружил место катастрофы, а присутствовав-
ший при этом дервиш впал в экстаз. На вопрос о причинах этого он
ответил, что уже давно видел, как она клонилась в сторону улицы. Если
даже мертвая стена в конце концов добилась осуществления своего же-
лания, то неужели он, живой, не увидит осуществления своей мечты?

Навои сообщает это в виде утешения себе и пытается таким обра-
зом укрепить свою надежду на то, что и его мечты когда-нибудь сбу-
дутся. Следует глава о тахаллусе (гл. 175), полностью приведенная на-
ми выше, посвящение султану Хусайну Абу-л-Гази (гл. 176) и заклю-
чение (гл. 177), содержащее дату окончания поэмы, — 904/1498-99 г.

Датой рождения Навои принято считать 844 г. х. Выше (стр. 383)
мы видели его собственное указание на то, что к сочинению Лисан ат-
тайр он приступил шестидесяти лет. Если это указание точно, то отсю-
да можно заключить, что работа подвигалась очень быстро, и для за-
вершения ее потребовалось менее года. Такой расчет вполне совпадает
с его собственным описанием хода работы. Если он действительно пи-
сал по 40—50 бейтов в ночь, то, конечно, работа должна была быть за-
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кончена в сравнительно весьма небольшой промежуток времени, однако
лишь при том условии, что все необходимые материалы им уже были
собраны заранее.

IV

14. Мы подвергли поэму Навои самому обстоятельному рассмотре-
нию, не упуская при этом из виду послужившего для нее образцом пер-
сидского произведения. Этот анализ позволяет, нам. прийти к следую-
щим выводам.

Как мы видели, Навои не имел намерения создать оригинальное
произведение. Сначала он поставил себе задачей дать перевод поэмы
'Аттара, потом, не будучи в состоянии преодолеть встававшие на его
пути затруднения, решил дать пересказ, который должен был служить
чем-то вроде комментария к персидскому оригиналу. Он отнюдь не
склонен приписывать себе какие-либо особые заслуги и отводит себе
самую скромную роль, авторство безоговорочно уступая 'Аттару.
Он идет даже еще дальше в своей скромности и утверждает, что выло-
вил из необъятного моря 'Аттара только «щепки», не добыв жемчугов.

Вполне понятно, что при таком задании Навои должен был сохра-
нить основной план распределения материала и в изложении фабулы
следовать линиям, намеченным его предшественником. Но мы видели,
что в деталях Навои позволил себе весьма значительные отступления.
Сохраняя основные вехи 'Аттара, он расположил материал более систе-
матично, в построении отдельных частей придерживаясь строгого едино-
образия и почти без отклонений выдерживая раз намеченную схему (па-
раллелизм части «отговорок» — части «вопросов»). Кроме того, в самую
фабулу им был введен ряд дополнительных тематических мотивов, на-
значение которых было сделать ход действия более логичным и объ-
яснить психологически основные его моменты. В результате повество-
вание утратило абстрактный, не зависящий от времени и пространства
характер, которым оно обладало у 'Аттара, и, так сказать, обросло
плотью, стало более реальным и человечным.

15. В суфийском эпосе огромное значение имеют вставные рас-
сказики — притчи, которые в этого рода поэтических произведениях
применяются уже со времен Сана'и 83. Наличие этих рассказов обуслов-
ливает собой всю структуру поэм. Если у Сана'и их еще сравнительно
мало и они всецело подчинены общему плану поэмы, то уже у 'Аттара
количество их начинает возрастать, так что в некоторых произведениях
они окончательно заслоняют собой фабулу, привлекая к себе главное
внимание. Тематический материал этих рассказиков крайне богат и раз-
нообразен, источники их весьма часто поддаются определению лишь с
большим трудом. Вместе с тем сразу же бросается в глаза то обстоя-
тельство, что во многих случаях эти рассказы с мировоззрением ислама
имеют лишь очень слабую связь. В произведениях 'Аттара намечается
целый ряд таких притч, обладающих ярко выраженным буддийским или

83 По-видимому, они ведут свое происхождение от притч, которыми украшали
свои беседы суфийские шейхи с самых первых времен суфизма. Примеры подобного
рода рассказиков в огромном обилии можно найти в биографии шейха Абу Са'ида
Мейхенского, Абу-л-Хасана Харакани и др. В прозаической форме, смешанной со сти
хами, их можно найти в «Псевдо-Маназил» еАбдаллаха Ансари. Вопрос этот заслу-
живает более обстоятельного рассмотрения, и я посвятил ему отдельную работу, ко-
торая, если будет суждено, вскоре может увидеть свет. <См. стр. 63—83 наст, изд.;
Ср. БС I № 3. — Ред.>
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K i ^ ^ предполагать, что источником
таких"рассказов являлась народная словесность, в которой старые ве-
рования в скрытой форме продолжали держаться и после победы исла-
ма. Вопрос этот крайне сложен, и углубляться в него здесь неуместно.
Отмечу только то, что для истории персидского мышления чрезвычай-
но важно собирание и приведение в известный порядок всего этого ог-
ромного материала. Отсюда следует, что притчи Навои для нас не ме-
нее важны, ибо, несмотря на национальные особенности, творчество его
все-таки всецело покоится на тех же предпосылках, как и вся литера-
турная жизнь мусульманского Востока. Потому я счел необходимым
выше обратить серьезное внимание на все эти рассказики и вкратце
зафиксировать содержание каждого из них. Переходя к рассмотрению
их роли в общей структуре поэмы, можно отметить следующее. Навои
ввел в «Птичий язык» 63 рассказа (общее число значительно меньше,
чем у «Аттара). Из них только 12 представляют собой передачу соответ-
ствующих рассказов персидской поэмы, остальные 51 являются нововве-
дением. Следовательно, из общего числа рассказов 81% должен быть
отнесен на счет оригинального творчества Навои, и тем самым стано-
вится очевидно, что в деталях персидская и турецкая поэма имеют очень
мало общего.

Источники, из которых Навои черпал темы для этих рассказов, по-
скольку было возможно, отмечены выше. Сводя здесь вместе все сказан-
ное, мы видим, что Навои пользовался весьма разнообразным материа-
лом: коранические легенды, хадисы, жития шейхов, арабская любовная
беллетристика, персидская поэзия, — все это, по-видимому, было ему
весьма хорошо известно. Но помимо рассказов, покоящихся на лите-
ратурной традиции, мы находим у него и ряд сценок, которые своим
происхождением, вероятно, обязаны богатой опытом жизни Навои.
К этой группе можно, например, отнести гл. 26, 32, 35, 38, 41, 44, 47,
50, 53, 56, 59 и 95. В этих рассказах нет определенной pointe , они не
заточены в форму анекдота, как это делается в большинстве случаев,
но зато в них чувствуется непосредственное живое наблюдение — это
отрывки из дневника, случаи, наблюдавшиеся им в связи с его адми-
нистративной деятельностью. Эти рассказики приближают творчество
Навои к Са'ди, мудрому и лукавому моралисту, с той лишь разницей,
что практичности Са'ди, его умения приспособиться к обстоятельствам
мы здесь не находим. Да оно и не могло бы появиться у Навои — мо-
гущественному визирю, проведшему жизнь в довольстве, без забот, не
приходилось прибегать-к тем уверткам и хитроумным софизмам, кото-
рые иногда спасали жизнь бездомному дервишу Са'ди в его бесконечных
скитаниях. ,

Навои спокойно наблюдает, ему одинаково интересны и похожде-
ния индийского проходимца, пытающегося на улицах Герата обмануть
легковерную восточную толпу (гл. 26), и трагическая гибель (гл. 32)
неудачливого садовника (не в его ли собственном парке, где он холил
редкостных павлинов, это случилось?). Он рассказывает о прихлеба-
теле, отравившем жизнь богатым придворным (гл. 35) и служившем
для них шутом и посмешищем, он сетует на тяжкую участь пловцов,
добывающих жемчуг (гл. 56), рисует картинку любопытной толпы, соб-
равшейся вокруг рухнувшей стены (гл. 95). Из всего этого он пытает-
ся делать выводы, подкрепляющие его миросозерцание. Быть может,
выводы эти не всегда безупречны, но картинки быта тем не менее сохра-
няют свою ценность.

Другой характерной чертой этих рассказов, отличающей Навои от
'Аттара, является его здоровый и тонкий юмор, отразившийся в таких

27 Е. Э. Бертельс 417



эассказиках, как приведенные выше притчи о дервише-опиомане и су-
масшедшем-диване. Нет сомнения, что обоим этим героям Навои не осо-
бенно сочувствует, в первом случае он даже безусловно осуждает опу-
стившегося пожирателя банга, Но осуждение это скрашено юмором, нет
ни малейшей резкости, добродушная усмешка озаряет лицо многоопыт-
ного стррика. Сколь далек он в эти минуты от бурного пламенного 'Ат-
тара, в стремлении к конечной цели готового все попрать, все разру-
шить, с яростным отвращением взирающего на этот мир — «обитель
бытия и тлена».

В результате приходится сказать, что назвать поэму Навои перево-
дом, конечно, невозможно. Индивидуальность переводчика выступила
на передний план и заслонила собой персидского автора. Судить о
поэме »Агтара по работе Навои нельзя, среди всех его произведений
едва ли найдется хотя бы одно, которое можно было, бы сблизить по
характеру с Лисан ат-тайр. Среда, эпоха — все это наложило свой от-
печаток на поэму Навои и, разбив первоначальные замыслы автора,
скромно мечтавшего о роли переводчика, сделало из нее вполне ориги-
нальное произведение. Если попытаться в нескольких словах характе-
ризовать отношение этих вещей друг к другу, то можно было бы ска-
зать, что Лисан ат-тайр Навои есть «поэма о поэме *Аттара». *Аттар
произвел глубокое впечатление на сердце Навои, когда он был еще
ребенком, всю жизнь он постоянно возвращался к затронутой им теме
и в конце концов выразил в этой поэме свое отношение к творению »Ат-
тара, рассказав нам, какие формы приняло в его душе создание его
великого предшественника.

Нельзя отрицать, что в результате высокий пафос 'Аттара оказал-
ся сниженным. Произведение Навои более рационально, более мате-
риально, невесомость и воздушность 'Аттара, придающая его творениям
столь стремительный и быстрый полет, у Навои уступила место логике,
появился выраженный дидактический уклон, у 'Аттара ощущаемый
весьма слабо. Индивидуальности этих двух поэтов резко различны,
не приходится удивляться, если и результаты их трудов над одной
и той же темой не совпали. Продолжать это сличение можно до бес-
конечности, но едва ли конечные наши выводы от этого смогут изме-
ниться. Поэтому я считаю более разумным закончить на этом наше и
так затянувшееся исследование и перейти к заключительной части —
рассмотрению вопроса об отношении Навои к суфизму.

16. Анализ Лисан ат-тайр показал нам, что Навои, безусловно, был
очень хорошо знаком с учением суфиев. Добавление рассказов к сюже-
ту 'Аттара и замена одних тем другими не могли бы быть осуществлены
без основательного знакомства с суфизмом и глубокого понимания тех
задач, которые себе ставил персидский поэт. Для выполнения его за-
мысла было недостаточно работы над художественными произведе-
ниями суфиев, требовалось также и изучение теоретических работ, ко-
торых в эту эпоху имелось весьма значительное число. Что Навои поль-
зовался такими работами, не подлежит ни малейшему сомнению, это
доказывают хотя бы приведенные выше философские термины. Устано-
вить, каким именно трудам он обязан своими познаниями, едва ли воз-
можно, ибо никаких более определенных данных в этой поэме не со-
держится, а привлечение остальных его творений84 в задачи этой
статьи не входит. Однако при всем этом едва ли можно сказать о На-
вои, что он суфий в настоящем смысле этого слова. Дервишеским шей-

8 4 Главным образом лирики, которая в этом отношении должна дать особенно
богатый материал.
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хом он, конечно, не был — для этого был бы необходим полный отказ
от жизни, уход из этого мира и всей связанной с ним суеты. Биография
его о таком факте нам ничего не сообщает, он все время продолжал
принимать деятельное участие в государственной жизни и играть круп-
ную роль при дворе.

Можно было бы признать увлечение Навои суфизмом своего рода
любительством, известным романтическим уклоном. Мода на суфизм в
странах персидской культуры достигала весьма широкого распростра-
нения и охватывала правящие классы с такой же силой, как и сословие
мелких ремесленников, из которого главным образом и выходили
практические деятели этого учения. Но можно было увлекаться суфиз-
мом и в то же Бремя на практике не претворять его в жизнь, быть не
столько суфи, сколько мутасаввиф. Суфизм притягивал к себе людейг

склонных к самостоятельному мышлению, ибо он открывал широчай-
ший простор для метафизических исканий, к чему на Переднем Восто-
ке всегда питали большую склонность. Строить философские теории,
оставаясь правоверным муслимом, было не всегда возможно, но под
прикрытием суфийской терминологии можно было de jure оставаться
в рамках ислама, а фактически выходить далеко за его пределы.
Не удивительно, если наиболее крупные деятели мусульманского мира
так или иначе подпадали под его влияние.

У Навои была природная склонность к пессимистическому миро-
воззрению, к этому прибавилась близость к такому крупному предста-
вителю творческого суфизма, как Джами. Мы знаем, как Навои пре-
клонялся перед этим поэтом, который почти всю свою жизнь провел
отшельником в келье в предместье Герата. Обстоятельства сложились
так, что все толкало Навои в эту сторону. Но все же до конца он по
этому пути не пошел. Он воспринял всю моральную сторону суфизма,
поставил перед собой в виде идеала его конечные цели, но не порвал с
той средой, в которую его забросила судьба. Он был восторженным
поклонником суфизма, суфием в душе, знатоком этого учения, но суфи-
ем-практиком он не стал. Быть может, крайние выводы *Аттара даже
несколько устрашали его, по крайней мере это можно было бы заклю-
чить из стремления Навои смягчить и умерить их в своей поэме.

Бывали, вероятно, минуты, когда Навои начинал тяготиться окру-
жающей средой, ощущал все бремя лежащих на нем обязанностей.

В такие минуты могли сложиться те строки, которые мы находим
в заключительных главах Л асан ат-тайр. Он мечтал о достижении ко-
нечной цели суфия, стремился к тому умиротворению и отдыху, кото-
рый ему обещала фана1 — прекращение индивидуального бытия. Эты
мечты вылились в горячие и искренние семь мунаджат, соответствую-
щих семи долинам 'Аттара. Он сознавал, что едва ли эта цель когда-
либо будет достигнута, ибо окружающая среда не позволяла пойти
решительными шагами в этом направлении. Но намерение было, и он
утешает себя притчей о рухнувшей стене, которая умиротворяющим
аккордом заключает всю эту патетическую часть. Ибо хадис гласит:
«Приходите ко мне с намерениями вашими, не с делами вашими» 8 5.
^ "Навои не был суфием в техническом смысле этого слова, но он

представлял собой нечто большее. Рассмотрение Лисан ат-тайр пока-
зывает нам большого художника, мастера слова, способного из данного
материала создать оригинальное произведение, но, помимо этого худо-
жественного дарования, мы видим еще человека с широким образова-

85 Ибн Таймиййа, т. II, стр. 342: p$3L*b ^Jßi^S j p&Lü ^jÏÏ · J L J <ш[
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нием, разнообразными интересами, огромным житейским опытом и,
что для нас еще ценнее, большим сердцем, полным любви к окружаю-
щим его людям и во имя этой любви способным забыть и простить все
их недостатки.

Есть художники, заставляющие нас преклоняться перед ними, но
иногда человек заслоняет собой художника и, помимо преклонения
перед своим дарованием, требует от нас любви к себе как к человеку.
Таким человеком был Мир-'Али-Шир Навои.



ХАЙЙАТНАМЕ ФАРИД АД-ДИНА ΆΤΤΑΡΑ

Не подлежит сомнению, что сочинения Фарид ад-Дина 'Аттара ока-
зали сильнейшее влияние на персидскую литературу. Хотя некоторые
из его современников, по его собственному свидетельству, обвиняли
его1 в «болтливости» из-за его чрезвычайной продуктивности, тем не
менее последняя способствовала все же распространению его славы
во всех мусульманских странах. Сам ?Аттар сообщает, что он написал
сорок книг и что общее число стихотворных строк этих произведений
составляет 202 060 бейтов 2. Из этих 40 книг он называет тринадцать:
Джаухар аз-зат, Мазхар ал~*аджа'иб, Вуслат-наме, Асрар-наме, Илахи-
наше, Мусибат-наме, Булбул-наме, Уштур-наме, Тазкират ал-аулийа,
МгСрадж-наме, Мухтар-наме, Джавйхир-наме, Шарх ал-калб. Названия
остальных двадцати семи книг не упоминаются. Г. Эте насчитывает в
своей «Новоперсидской литературе» 26 сочинений 'Аттара, которые он
все считает подлинными 3. Сопоставление имеющихся в европейских ка-
талогах рукописей данных о приписываемых 'Аттару произведениях
дает 54 названия. Таким образом, мы здесь сталкиваемся с неразреши-
мой путаницей, в которую, насколько мне известно, ни один иранист
еще не пытался внести порядок. <ССр. БС II, № 64. — Ред.^>

Приходится признать, что мы до сих пор еще не имеем удовлетво-
рительного списка произведений 'Аттара и даже не можем с уверен-
ностью назвать общее число его трудов. Конечно, это задача трудно
разрешимая, однако нельзя утверждать, что она не может быть разре-
шена. Решение может быть получено только путем непосредственного
изучения всех приписываемых 'Аттару поэтических произведений: рас-
смотрение одних только заглавий приведет лишь к дальнейшему запу-
тыванию и без того трудного вопроса.

Эти соображения побуждают меня рассмотреть здесь одно из бо-
лее коротких месневи 'Аттара, рукописи которого относительно редка

1 Так в Хосров-наме:
5 Д-J

Цитируется в предисловии Мирзы Абд ал-Ваххаба Казвини в Тазкират ал-аулийа
изд, Никольсона, т. I, стр. g j .

3 См. Ethé, GIPh, 285—286: 1) Канз ал-хака'ик; 2) Мантик ат-тайр; 3)Хафт ва~
да; 4) Панд-наме; 5) Хаййат-наме; 6)Васиййат-наме; 7)Хосров-наме (Гул у Хурмуз);
8) Гул у Хосров; 9) Асрар-наме; 10) Асрар аш-шухуд; 11) Канз ал-асрар; 12) Муси-
бат-наме; 13) Джаухар аз-зат; 14) Халладж-наме; 15) Шансур-наме; 16) Уштур-наме;
17) Лисан ал-гайб; 18) Булбул-наме; 19) Вуслат-наме; 20) Бисар-наме; 21) Мифтах
ал-футух; 22) Мазхар ал-*аджа'иб; 23) Илахи-наме; 24) Диван; 25) Мухтар-наме;
26) Тазкират ал-аулийа''. <Ср. БС II, № 57, 59, 64. — РедГ>
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встречаются в европейских собраниях, а заглавие даже и в новейших
каталогах неправильно толкуется. Я имею в виду Хаййат-наме, в описа-
нии Г. Эте обозначенное как «Хийат-наме или книга перехода». Азиат-
скому музею принадлежит ценнейшая рукопись сочинения 'Аттара4, в
которой среди других более редких произведений нашего поэта имеет-
ся и эта небольшая дидактическая поэма5.

Мне известны следующие описания рукописей этого произведения:
Шпренгер — р . 356 (136), Г. Эте (India Office)— 1033 (10), Банкипур —
1, 67, Иванов (As. Soc. of Bengal —486, Curson Collection — 204î5). Все
описания читают заглавие 4_#UtLi. как Хийат-наме и переводят его со-
ответственно как «Книга перехода» (Sprenger: Book of transition). Одна-
ко я думаю, что такое чтение возникло лишь в результате невниматель-
ности А. Шпренгера, за которым последовали и прочие авторы, не вник-
шие в настоящий смысл заглавия. А. Шпренгер, видимо, не дал себе
труда прочитать произведение, удовольствовавшись предположительным
переводом заглавия. Мне не ясен смысл такого заглавия. Слово хийат
в смысле «путь, переход» крайне редко встречается в персидских тек-
стах и отнюдь не может считаться обычным в словаре образованного
перса. Если бы мы захотели понимать его в смысле «перехода» от дур-
ных качеств к добродетелям, то это не подошло бы к данному произве-
дению, так как в нем сперва говорится о добродетелях и лишь затем о
лороках. Обратный же порядок был бы совершенно неестествен.

Думаю, что это заглавие можно объяснить гораздо проще. В главе
Агаз-и штаб еАттар нам рассказывает историю происхождения этого
произведения:

Один счастливый человек обратился ко мне с .просьбой
написать ему н а память книгу...

Книга эта получила следующее заглавие:

Коснувшись бумаги острием пера,
я написал заглавие этой [книги] — Хаййат-наме.
Я разделил ее на десять глав
•и порадовал ею душу достойных.

Из этого бейта, конечно, нельзя еще установить действительное зна-
чение заглавия. Но далее говорится:

4 Подробное описание этой интересной рукописи я собираюсь опубликовать в бли-
жайшем будущем (ее шифр Nov. 293). <Новый шифр — С 1166. Подобная работа не
была опубликована. — Ред.^>

5 См. лл. 140 б — 171б. Общее число бейтов — 935.
6 Л. 141 а.
7 Рукопись — *-• U #
s Л. 141 б. 9 Л. 145 6.
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Будь добродетельным, о Хаййат! во всех положениях;
добродетель лучше земельной собственности, шахства и денег!

Здесь невозможно, конечно, читать Хийат, так как в этом зватель-
ном падеже мы должны видеть обращение к человеку'10'. Кто же этот
человек? Напрашивается ответ — тот «счастливый», который побудил
^Аттара написать сочинение и который, вероятно, был по профессии
портным.

Что эту поэму написал действительно 'Аттар, по моему мнению, нет
сомнений. В пользу этого говорят характерный стиль поэмы и ее тема-
тика. Кроме этих внутренних доказательств, имеется и внешний при-
знак, в данном случае очень важный — имя поэта, встречающееся в на-
чале второй главы (л. 141а):

Как может f Аттар оказать что-нибудь достойное его
(т. е. пророка. — Е. Б.)?

Ведь [сам] бог прославил его в Коране.

Выяснив таким образом в общих чертах вопрос об авторе и зна-
чение заглавия, мы можем теперь перейти к сжатому обзору содер-
жания 1 1 .

Глава 1 (без заглавия) с начальным бейтом:

содержит обычные формулы таухида, которые в главе 2 (л. 141 а), но-
сящей название Ju, j -UT j <uU «Uli J*> ^\ c**J ^-£, переходят в вос-
хваление пророка,'

Глава 3 (там же) — c-ilxT" jL£Ï — говорит об истории написания
поэмы, помимо вышеприведенных фактов она не содержит ничего инте-
ресного.

За этими вводными главами следует собственно дидактическая
поэма, построенная по определенному плану. Она делится на десять
неравных разделов (фасл), из которых каждый описывает ту или иную
добродетель (5 первых разделов) или порок и поясняет выдвинутые
положения небольшой притчей 12.

Глава 4 (л. 141 б)—J-ä-*· ^ Ь « j ^ <Jji J-*2-5 —восхваляет разум
и его силу над людьми и приводит в пояснение притчу из жизни йусуфа

Кроме того, метр требует здесь, так же как и выше, ташдида над е£, так что

in со стороны метрики возможно только чтение
11 Такой сжатый общий обзор тематики представляется очень полезным. Трудно

ожидать, что многие иранисты будут внимательно изучать все сочинения 'Аттара. Та-
:кой работой может заняться лишь тот, кто специально интересуется его произведе-
ниями. Между тем для изучения тематики персидской поэзии небольшие вставные
хикайаты поэм 'Аттара очень важны. Даже и невостоковедам они дают ценный мате-
риал для сравнительного изучения. Данный обзор тематики может, следовательно,
сказаться полезным и желательным для ряда исследователей.

12 Мы видим здесь то же построение, что и в разделе Мантик ат-тайр, посвящен-
ном описанию птиц и их характерных особенностей. См. мою статью «Навои и 'Аттар»
•в сб. «Мир-Али-Шир», Л., 1928 < в наст, томе стр. 377—420. — Ред.>. Только последний
;раздел имеет несколько другую структуру, как мы это увидим ниже. \
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(глава 5, л. 142 а): когда его привели из тюрьмы к властелину Мисра».
последний уступил ему свой трон и стал ему прислуживать. Такой
чести йусуф достиг только благодаря разуму.

Глава 6, озаглавленная оо|£* (л. 142 а), приводит другую притчу,
поясняющую значение разума для человека. 'Аттар сообщает, что он
слышал ее от своего учителя (устада) 13. Жил однажды справедливый
шах, единственный сын которого был лишен разума. Отец велел позвать
гадателя на песке (раммал) и попросил его научить сына его искусству.
Предсказатель отказывался, но в конце концов ему все же пришлось
согласиться. Через несколько лет он привел юношу и сообщил шаху,
что обучение искусству предсказания закончено. Отец взял в руку коль-
цо и предложил сыну отгадать, что у него в руке. Юноша, начертал
фигуры рамля и отвечал: «Это нечто по роду минерал, но обработан-
ное: оно круглое, с отверстием в середине — наверное, это жернов».
Вывод из притчи таков: глупца нельзя ничему научить, для этого
нужно природное дарование (иста'дад-и зати).

Глава 7 (л. 143 б) имеет заглавие ^L· ^b*» js £j* J-^i «В по-
хвалу знания» и содержит следующую маленькую притчу (гл. 8,.
л. 144 б). Жил однажды мудрый дервиш. Он составил философский
труд и посвятил его султану. Вскоре, однако, он заметил, что его по-
кровитель в философии ничего не смыслит, и посвятил труд другому.
Когда султан об этом узнал, он очень рассердился, позвал дервиша и
предложил ему разрешить трудный вопрос: «Если девушка выходит за-
муж по собственной воле, можно ли отдать ее в жены другому в том
случае, если первый муж не умер и не развелся с ней?» Дервиш отве-
тил: «Можно, если ее первый муж импотент (ганин)». Султану стало
совестно, и он еще сильнее рассердился. Он собрал своих придворных
ученых, пожаловался на дерзость дервиша и попросил их его изгнать.
Собравшиеся ученые тотчас же согласились на это, сказав, что они с
согласия шаха готовы прогнать сотню таких нищих. Дервиша пригла-
сили к ученым, Но когда он появился, никто из них не решился открыть
рот. Дервиш, смеясь, рассказал известную притчу о мышах, решивших
повесить кошке на шею колокольчик. Султан милостиво отпустил его.

Глава 9 (л. 146 а) имеет заглавие Л*. J^L·^ js AJ^ J ^ i «В похва-
лу кротости» и иллюстрирует это свойство следующим рассказом
(гл. 10—л. 146 б). Известный суфийский шейх Ибрахим ибн-Адхам
встретил на пути незнакомого всадника, который попросил указать ему
дорогу. Ибрахим поднял руку к небу. Всадник потребовал бросить глу-
пые шутки и указать ему дорогу в город. Тогда шейх указал ему на
кладбище. Всадник разгневался и ударил шейха по лицу плетью. Ибра-
хим, не произнеся ни слова, спокойно пошел к источнику и смыл кровь
с лица. Затем всадник встретил толпу людей, очевидно кого-то искав-
ших. В ответ на вопрос, кого они ищут, они ответили, что ищут Ибра-
хима ибн-Адхама, который не пожелал вступить в их грешный город,
и поэтому они вышли ему навстречу. Эти люди обещали всаднику день-
ги, если он им покажет, где шейх. Всадник спросил о его внешних при-
метах. Они описали его одежду: войлочный плащ (намад) без рука-
вов. Всадник тут горько заплакал и рассказал о своей встрече с шей-
хом. В конце концов они нашли Ибрахима крепко спящим на берегу

13 Едва ли здесь подразумевается его муршид. Вероятно, имеется в виду учител J v

научивший его медицине и фармакологии; возможно, что это Маджд ад-Дин Багдади.
См, мою статью «Четверостишия шейха Маджд ад-Дина Багдади», — ДАН-В, 1926,
стр. 137—140 < в наст, томе стр. 335—339; ср. Е. Э. Бертельс, История перс.-тадж. лите-
ратуры, стр. 527. — Ред.>
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ручья. Всадник попросил у него прощения и получил его при условии ни-
когда в жизни никого не обижать.

Глава 11 (л. 148 а) — jSLä uJu^Lz-~, JÏ р ^ J-^s —говорит о
благодарности, определяя ее следующим образом:

Нельзя назвать благодарностью, если, после того как ты поел,
• из твоих уст слышится хвалебная речь.

Нет, благодарность — это когда у тебя нет дастара на голове
и ты при этом говоришь: «Я благодарен за то, что меня не мучает

головная боль».

Это подтверждается следующей притчей (глава 12, л. 148 а). Че-
ловек, находящийся в тюрьме, сетует на несправедливость бога. Вдруг
у него начинают болеть глаза так сильно, что это заставляет его забыть
муки заточения. Жалобы его становятся еще громче. Тогда к болезни
глаз присоединяются головные боли. Однажды он видит в тюрьме чело-
века, скованного одной цепью с собакой, с которой он ест из одной по-
судины. Собака околевает, но несчастного не освобождают, ему прихо-
дится таскать за собой разлагающийся труп собаки. Первый человек,
видя это, благодарит бога за то, что на его долю не выпала такая мука.
'Аттар различает три стадии благодарности: сознание ее (*илм), ощу-
щение (хал) и действенное проявление (*амал)\

Глава 13 (л, 149 а) содержит вторую притчу, которую, по сообще-
нию 'Аттара, он слышал от своих духовных учителей (пиран). Один ку-
пец рассказывал, что в Руме он знал богатого человека, дочь которого
никогда не радовалась. Когда купец после многолетнего .отсутствия
вновь посетил своих румских друзей, он узнал, что они потеряли все
свое состояние и стали нищими. Он огорчился за них и заплакал кро-
вавыми слезами, но в этот миг к нему с веселым смехом выбежала де-
вушка. Увидев его слезы, она озабоченно спросила, не потерял ли он
что-либо. Он объяснил ей причину своего огорчения и выразил удивле-
ние ее веселости. Она ему ответила: «Когда мы были богаты, я боялась
божьего наказания, а теперь я надеюсь, что когда-нибудь рай будет
мне наградой».

Глава 14 (л. 150 а) — Jrp J^\^ j * f**^ J-^-5 —восхваляет тер-
пение и выдержку. 'Аттар различает три их вида: 1) терпение в несча-
стье, 2) терпение в послушании и добрых делах и 3) терпение во избе-
жание ошибок. Иллюстрацией служит следующий небольшой рассказ
{глава 15, л'. 151 а). Во времена пророка жила набожная женщина по
имени Умм 'Абдаллах, у которой был восемнадцатилетний сын. Сын за-
болел лихорадкой и умер. «Аттар описывает здесь боль столь тяжкой
утраты и сообщает, что подобное горе постигло и его самого:

Спросите меня, что чувствуешь в таком положении,
ведь и из моего сердца непрерывно текут его ручьев крови.

Но женщина не жаловалась и думала лишь о том, как сообщить
эту скорбную весть отцу, когда он возвратится, до смерти усталый, с
полевой работы. Когда ее муж возвратился и спросил о сыне, она ска-
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зала : «Он спит, не буди его». Она подала ему ужин, потом он пошел в
мечеть и проспал ночь спокойно в объятиях жены. Утром она сказала
ему: «Вчера я видела нечто странное: нашим соседям было дано что-то
на хранение, пришел владелец к потребовал свои вещи обратно. Тогда
они заплакали и стали жаловаться». Муж отозвался на это, что те глу-
пы: ведь они только освободились от возложенной на них обязанности.
Тогда она ему сообщила, что произошло с их сыном. Муж увидел ее
выдержку и мужественно перенес тяжелое горе.

Главой 16 (л. 152 б) **L· сиД* js ^л J*aJ начинается перечень
пороков. Его открывает описание жадности, изображенной в следующей
притче, которую 'Аттар также слышал от своего учителя (глава 17,
л. 153 а). Во времена султана Махмуда жил старый человек, у кото-
рого в саду росло сливовое дерево. Он не ел плодов с него и не разре-
шал своим домашним к ним прикасаться. Когда плоды созрели, он на-
полнил ими корзину и понес ее султану в надежде на хорошее возна-
граждение. Случайно он встретил султана посреди дороги и вручил ему
корзину. Султан велел одному из хаджибов взять корзину, а старика
задержать. Хаджиб подумал, что ему велено арестовать старика и бро-
сил его в тюрьму, где тот целый год томился, так как султан забыл
о нем. Вдруг Махмуд заболел, и никакие лекарства не могли облег-
чить его страдания. Подумали, что причиной болезни был несправед-
ливый арест кого-то, и хаджиб вспомнил тут о старике. Махмуд был
в высшей степени опечален, услышав эту весть, и послал старика в
свою сокровщницу, предоставив выбрать себе любую драгоценность.
Старик выбрал блестящий топор, чтобы срубить принесшее несчастье
сливовое дерево.

Глава 18 (л. 155 а) х**. с^*х* j ^ х̂д* J^ai «В порицание за-
висти» содержит следующую новеллу, представляющую интерес для
сравнительного изучения сказок'14 (гл. 19, л. 155 б). Некий дервиш по-
сещал каждое утро шаха, давал ему совет и получал за это подарок.
Его сосед завидовал ему и решил наконец его погубить. Он пригласил
дервиша на следующий день к себе в гости, пошел затем к п*аху и рас-
сказал ему, что, мол, твой друг дервиш клевещет на тебя. Он посове-
товал шаху пригласить на следующий день дервиша для доверитель-
ного разговора и высказал предположение, что во время разговора
дервиш от стыда будет отворачивать лицо от шаха. На следующее
утро коварный позвал к себе дервиша и угостил его чесночной похлеб-
кой. Гость из вежливости съел ее. Во время последовавшего затем раз-
говора дервиша с шахом он действительно старался отворачивать лицо
от шаха, чтобы не докучать шаху дурным запахом. Шах дал дервишу
запечатанное письмо к гуламу, жившему за городом,— в письме был
приказ убить его подателя. Выйдя из дворца, дервиш встретил своего
завистливого соседа и рассказал ему про письмо. Тот подумал, что
это новый подарок, выпросил у дервиша письмо, пошел к гуламу и был
убит. В конце (л. 158 а) 'Аттар снова упоминает Хаййата:

Никогда никому не завидуй, о Хаййат,
ибо каждый получит то, что ему суждено.

14 Эту новеллу 'Аттар слышал от проповедника, рассказавшего ее с кафедры
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Глава 20 (л. 158 а) —JJ%J o— ĴL·* ji ^U> uL^i — порицает оку-
пость и содержит следующую притчу (глава 21, л. 158 а). Богатый
юноша, живший во времена Иисуса, влюбился в случайно встретив-
шуюся ему на пути девушку и женился на ней. У девушки не было од-
ной руки, и она стыдилась юноши. Бог услышал ее молитву и восстано-
вил ей руку 15. Когда супруги вернулись домой, однажды за обедом они
услышали голос дервиша. Жена взяла два куска хлеба и хотела дать
их нищему, но муж ей не разрешил. Она подумала, что он скупой, и за-
плакала. Но он сказал: «Этого мало, дай ему полную тарелку». Она
взглянула на нищего и увидела, что это ее первый муж, из скупости
ставший нищим. Тогда она рассказала юноше свою историю. Ее первый
муж был чрезвычайно скуп. Однажды, когда его не было дома, она дала
нищему курицу, в которую спрятала ценное кольцо. Вернувшись, муж
очень разгневался, развелся с ней и изгнал из города, отрубив ей ру-
ку1 6. Тут юноша заплакал и сказал, что этим нищим был он, — кольцо
дало ему богатство.

Глава 22 (л. 160 а) — ^ J ? ^у>. оУ j * р& J ^ — «В порицание
алчности» содержит рассказ, который 'Аттар также слышал от своего
пира (гл. 23, л. 161 б). Купец дал судье запечатанную суму с зо-
лотом на хранение. Через десять лет он ее потребовал обратно. Печать
его была нетронута, но в суме были только медные монеты. Шах, к ко-
торому обратился обманутый купец, сказал: «У тебя нет свидетелей, и
формально судья прав». Но он обещал купцу обдумать этот случай.
У шаха была ценная шелковая подушка. Он оторвал от нее угол и по-
ехал на охоту. Когда фарраш увидел такой ущерб, он сильно встре-
вожился. Его послали к умелому мастеру, который починил поврежде-
ние так, что не было видно ни одного шва *17. Шах приказал позвать это-
го штопальщика и установил, что именно он зашивал суму по приказу
судьи. Судья был наказан и купец получил золото "обратно 18.

Глава 24 (л. 165 а) — jS ' cx«JU ji р&* J ^ i —трактует о высоко-
мерии, которое подразделяется на следующие семь категорий: 1) гор-
дость ученых (гл. 25, л. 166 б). Этот вид иллюстрируется красивым рас-
сказом, который я здесь привожу полностью как образец стиля:

15 Вероятно, это «чудесное исцеление» можно как-то связать с Иисусом, являю-
щимся, по традиции ислама, совершенным врачом. Иначе упоминание его имени в на-
чале было бы неоправданным. Супруги поехали, видимо, к Иисусу и затем вернулись
обратно. 'Аттар передал свой источник в сокращенном виде и тем самым несколько
нарушил логическую связь рассказа. Или, может быть, это вина переписчика?

16 В наказание за кражу.
17 Интересно следующее место:

Золотая монета здесь называется танга, чего я не встречал у других авторов этого
периода.

18 Эта новелла также встречается во многих вариантах.
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dbe-ı j i dL ^ Juü jllaJu» j .

Я слышал, что однажды жили два ученых,
постоянно восхвалявших себя.
Из гордости к высокомерия они впали в величайшее заблуждение;
время от времени они посещали собрания во дворце шаха.
Шах обладал глубокой ученостью и большим умом,
своей (Проницательностью он распознал их высокомерие.
С глазу на глаз он испытал каждого из них
•Й установил истинное лицо каждого.
Шах спросил у од-нош: «Что за человек этот

ученый муж?»
И другого: «Что за человек тот ученый?»
[Один из них] ответил: «О шах, он осел,
гряэный, тщеславный болтун!»
[Друто,й] ответил: «Это безголовый и прожорливый бык,
единственные добродетели его—• борода и чалма».
Испытав характер того и другого,
шах убедился, что цена им очень низка.
Он сказал сам себе: «Они заслуживают не почета,
эти оба, а только презрения».
На следующий день они пришли на собрание к шаху,
по-прежнему ослепленные напыщенностью.
Все эмиры и вез юры присутствовали при этом,

! 9 Строка испорчена — рифма отсутствует и в первом мисра* не принят во внима-
ние сверхдолгий слог мард.

2 0 Рукопись &

428



и шах решил подшутить над двумя учеными.
Шахские повара тут подали
лакомое блюдо: жареную курицу с рисом.
Шах сказал тогда кравчему:
«Принеси блюдо ячменя с соломой
И корзину хлопкового семени и поставь все это
перед ними сейчас же».
Тот сделал, как приказал шах,
принизив их перед »сем светом за их высокомерие и гордость.
Перед всеми гостями стояла жареная курица с рисом,
а эти оба были посрамлены.
Один из них, заплакав, как и его друг,
спросил шаха: «Объясни мне причину этого.
Что случилось, что мы сделали, что оказали,
чем заслужили такое наказание?»
Шах сказал: «Указаниям ученых
умным людям всегда подобает следовать.
Ты оказал, что этот муж — прожорливый бык, .
он же сравнил тебя с ослом.
Бьжу полагается только хлопковое семя,
ослам обычно дают люди ячмень».
Тогда они осознали свою вину,
ибо зло никогда не вознаграждается добром.
Если ты не хочешь быть презираемым в мире,
то не .. резирай других*

2) Второе основание для высокомерия (тл. 27, л. 167 б) —аскетизм
(зухд). Это основание описывается в следующем рассказе (гл. 28,
л. 168). Иисус и Мария посетили одного отшельника. Случилось так,
что тогда же мимо проходил грешник, и захотел искупить свои грехи
разговором в этом обществе. Но отшельник не согласился снизойти до
этого и грубо прогнал грешника. Тот, униженный, с грустью покинул
дом. Он обратился к богу с молитвой о прощении, и ему было все про-
щено, тогда как отшельник был наказан за высокомерие. Характерен
следующий бейт, по-видимому, возникший из настроений маламатиййа
(л. 168 б):

Долго ли ты еще будешь носить посох и терновый венок и
одеваться в лохмотья?

Подобает ли, чтобы ты еще долго то/рговал своим отшельничеством?

3) Третье основание для высокомерия (гл. 29, л. 168 б) —богат-
ство« 'Аттар описывает двух братьев (гл. 30, л. 169 а) —йахуду и Абу
Катруса. Один нищенствовал, другой был богат и гордился своим бо-
гатством. Однако йахуда был доволен судьбой и не горевал. Дом же
Абу Катруса сгорел, и так он был поражен карою самым чувствитель-
ным образом.

4) Четвертое основание для высокомерия (гл. 31, л. 169 6) —чван-
ство происхождением (асл у насаб), как это очень хорошо поясняет
'Аттар (л. 169 б):
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Один хвастается: мой дед был тем-то и тем-то,
он был в свое время эмиром, и ходжой, и высоким начальником.
Другой .говорит: «(Мне подобает похваляться,
так как я происхожу из рюда Бани *Абд ал-Манафа».

Здесь привлекается история пророка (гл. 32, л. 169 б). Однажды
Абу Зарр обозвал Билала, который, как известно, был абиссинец, «сы-
ном негра» (сийахзад). Пророк сделал ему выговор за это и сказал,
что нет никакой разницы между белым и черным. Абу Зарр потом умо-
лял Билала, чтобы тот пнул его ногой в лицо.

5) Пятое основание для высокомерия (гл. 33, л. 170 а) —сила и.
крепость. Здесь 'Аттар не приводит пояснения.

6) Шестое основание (гл. 34, л. 170 б) —красота. еАттар указы-
вает, что она преходяща. Зулайха сказала Йусуфу: «Я никогда не ви-
дела такой красоты!» Он на это ответил: «Может быть, и правда, но
как я буду выглядеть после смерти?»

7) Наконец, седьмое основание (гл. 35, л. 171 а) —гордость род-
ными и потомками. На этом *Аттар тоже не останавливается.

Этот сжатый обзор ясно показывает, какое значение мы должны
придавать Хаййат-наме. Это не глубокий философский труд, его этика
лишь немного выше заурядных моральных предписаний. Из этого мож-
но заключить, что Хаййат, которому поэт посвящает книгу, не был дер-
вишем, так как к таковому 'Аттар должен был бы предъявить более
высокие требования.

Основное значение этого небольшого сочинения заключается во
вставных рассказах, делающих сухую тему в высшей степени поучи-
тельной и занимательной. На значение этих небольших анекдотов и
легенд, как бы показывающих нам литературную среду суфийского ми-
ра, я уже указывал в другой статье2'1, и повторять это здесь нет надоб-
ности. Не подлежит сомнению, что эти рассказы все до одного не от-
носятся к «большой литературе», но были распространены и в низших
слоях народа. Поэт собирал их всюду — у своих учителей и наставни-
ков, у простых проповедников и т. д. Некоторые рассказы используют
древнейший сказочный материал, ставший в полном смысле слова ин-
тернациональным Й встречающийся в сказках почти всех народов зем-
ного шара. Их значение распространяется тем самым не только на ира-
нистику, но и чрезвычайно велико для сравнительного изучения
сказок. Это и побудило меня опубликовать данный краткий обзор со-
держания поэмы «Аттара, который может представить интерес и для
более широких кругов. До систематизации всех персидских легенд и
сказок еще очень далеко, но это, конечно, не является основанием для
того, чтобы вообще отказаться от такого исследования, как говорится,
ai5" ±1̂ ц> V «ϋιΤ" i3j^i V U ; один исследователь, естественно, не сможет
осилить огромный материал, но объединенные усилия могли бы даже
на первых порах дать весьма важные результаты.

Еще несколько кратких замечаний относительно формы поэмы.
Искусство рассказа 'Аттара достаточно известно востоковедам по его

21 «Ценная рукопись поэм Фарид ад-Дина 'Аттара в Ленинградской Государст-
венной Публичной библиотеке»,-—ДАН-В, İ928, стр. 33 и ел. < в наст, томе стр. 371- —
376. — Ред.>
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шедевр) Мантик ат-тайр. Но и здесь оно также проявляется в полной
мере. Б сжатой, ясной форме поэт излагает свои забавные небольшие
истории, не вдаваясь в пространные описания. Ситуация намечается
несколькими штрихами, главное заключено в самой остроте рассказа
Сти/ib в общем крайне простой и хорошо подходит к народному харак-
теру рассказов. Поэт избегает пользоваться испытанными художествен-
ными приемами придворной поэзии, довольствуясь несколькими скром-
ными метафорами, кое-где таджнисом, чем и исчерпывается арсенал
его литературных приемов.

Но мы знаем, что скромность 'Аттара отнюдь не означает его неспо-
собности. Мантик ат-тайр показывает искусство »Аттара вполне развер-
нутым, там он старается использовать каждую возможность и дает про-
странные описания, полные скрытых аллегорий и допускающие двоякое
и троякое толкование. У поэта были, видимо, особые мотивы, побуждав-
шие его не пользоваться своим искусством в Хаййат-наме.

Думаю, что мы не ошибемся, предположив, что поэт каждым своим
произведением обращается к определенному кругу читателей. Мантик
ат-тайр развивает в аллегорической форме почти все основные тезисы
суфийского учения. Новичок, не знакомый со сложными теориями фана"
и бака' ба'д ал-фана\ не сможет понять основные мысли произведения
и поневоле вынужден обращаться к комментарию. Из этого можно за-
ключить, что там 'Аттар рассчитывал на более искушенного читателя,
способного оценить и красоты стиля произведения. В Хаййат-наме, на-
оборот, мы имеем крайне простое и, как уже подчеркивалось выше,
почти примитивное дидактическое произведение, рассчитанное скорее
на профана. Техническая утонченность была бы здесь тем самым не-
уместна, так как произведение утратило бы ясность и было бы мало-
понятно среднему читателю. Простота стиля очень хорошо соответству-
ет простоте содержания, и, таким образом, поэту удалось придать сво-
ему произведению действительно гармоническую форму. Полагаю, что
здесь было бы неуместно иллюстрировать эти замечания рядом приме-
ров. Такие примеры пришлось бы черпать из большого числа произве-
дений, привлечь сочинения, которым востоковеды до сих пор уделяли
очень мало внимания.

Ближайшая задача — составить список произведений 'Аттара и по-
ложить его в основу дальнейшего изучения. Цель данных кратких за-
меток— обратить внимание востоковедов на эти почти незамеченные
небольшие произведения 'Аттара и сделать их доступными более широ-
ким кругам путем изложения их краткого содержания.



ЛЕГЕНДА О ШЕЙХЕ И ЦАРСКОЙ ДОЧЕРИ

Риза Кули-хан в Рийаз ал-'арифин (стр 128) сообщает следующую
легенду о причинах обращения известного персидского поэта Баба
Кухи Ширазского к созерцательной жизни суфия.
•' «Говорят, что причиной вступления его на правильный путь было
то, что он влюбился в дочь шаха своего времени, а так как соединение
с возлюбленной для него было невообразимо и неосуществимо, то он
счел наилучшим предаться служению богу и праведной жизни за го-
родом, на горе. Жители города узнали о его состоянии и покорности,
и постепенно слух о его аскетизме долетел и до ушей султана. Султан
отправился в его келью, уверовал (в его праведность] и начал уговари-
вать стать его зятем. Так как вкус служения и веры для языка того
славного мужа оказался сладостным и подражание l y него заменилось
истинным проникновением2, он отказался принять (это предложение]
и предпочел близость истинного возлюбленного соединению с возлюб-
ленной аллегорической3. Поэтому степень познания и служения того
славного мужа достигла крайнего возвышения и высших ступеней, и
влечение любви того искреннего влюбленного привлекло к нему его
образную 4 возлюбленную. Говорят, что оба занялись служением богу
на той горе и скончались в 442 г. Поэтому он и получил известность
как Баба Кухи (Горный Старец)».

Хотя материалов для биографии Баба Кухи до нас дошло не осо-
бенно много, но тем не менее в общих чертах ход его жизни можно
считать установленным5. Однако ни у одного из авторов, упоминаю-
щих о нем, нет ни малейшего намека на приведенную легенду Риза
Кули-хана. Отсюда ясно, что Риза Кули-хан почерпнул ее из источни-
ка, оставшегося для меня недоступным. Общий тон легенды не остав-
ляет никаких сомнений в том, что исторической почвы она под собой
не имеет. Повествование выдержано в самых общих выражениях, имен
собственных не названо, упоминание о «шахе своего времени» показы-
вает, что автор даже не пытался связать Баба Кухи с каким-нибудь
историческим правителем6. Расплывчатость я туманность фабулы

—следоьание примеру других, чужому авторитету, без своего позна-

ния.
2 (З̂ ЬсУ — познание истины путем откровения.
3 ^ j L ^ , — подразумевается земная любовь, не имеющая, с точки зрения суфия,

реальности, в противоположность истинной, реальной любви к богу.
4 <£jj*p — в том же смысле как в ы ш е ( 5 ) ^ · #
5 Краткая биография его в моей статье: «Две газели Баба Кухи Ширази»,—

ДРАН-В 1924, стр. 59 < в «аст. томе стр. 280—282; см. также стр. 282—299 наст, изд.,
а также БС I, № 36, БС II, № 31—33. — Ред.>

6 Хронологически это мог бы быть только кто-нибудь из правивших Фарсом

Бундов.
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можно было бы скорее всего объяснить попыткой найти обоснование
для удаления Кухи в горы. При таком отношении вся легенда обрати-
лась бы в подведение под необъяснимый для широких масс факт пси-
хологической базы. Такая легенда легко могла создаться вокруг ма-
зара отшельника, о котором было известно только то, что он отличался
святостью жизни, и никаких других сведений не имелось. Уединенное
расположение мазара в горах, вдалеке от человеческого жилья, созда-
вало стремление к окружению его романтическим ореолом и, таким
образом, подготовляло почву для возникновения легенды местного ха-
рактера.

Однако при всем этом весьма трудно предположить, что Риза Ку-
ли-хан использовал для своего труда легенду, слышанную им or
кого-нибудь из обитателей Шираза. Известно пренебрежительное отно-
шение старых восточных ученых к народной словесности. Собирать
предания из уст народа персидский ученый XIX века счел бы «ниже
своего достоинства». Риза Кули-хан пользовался огромным количеством
письменных источников, из которых далеко не все доступны европей-
ским ученым, и установить в точности происхождение того или иного
из сообщаемых им в его крайне ценных трудах сведений для нас не
всегда возможно. Все же не подлежит сомнению, что все касающиеся
старых авторов данные восходят только к письменным источникам и
не -покоятся на изустных преданиях.

Основная тема легенды о Баба Кухи сама по себе не представляет
чего-либо необычного для суфийской агиографии. Сочетание «дер-
виш—шахская дочь», по-видимому, уже давно пленяло воображение
биографов и заставляло создавать фантастические повести такого типа.
Как на характерный пример, сошлюсь на среднеазиатскую легенду
об Адхаме-диване, отце известного суфия Ибрахима ибн Адхама, до-
ныне пользующуюся огромной популярностью в Туркестане7. Сюда
же относится рассказ о женитьбе шейха Ахмада ибн Хизруйе (ум.
240/854-55), изложенный у 'Аттара8. Но тем не менее считать какую-
либо из этих легенд прообразом для легенды о Кухи невозможно. Сов-
падают только основные персонажи — дервиш и дочь шаха, мотивы в
обоих случаях совершенно иные, и тема разработана в другом
направлении.

Все же прообраз этой легенды в письменной форме в персидской
литературе нашелся в произведении, которое уже давно привлекало мое
внимание. Рассказ этот (правда, без упоминания имени Кухи) оказал-
ся в поэме Фахр ад-Дина 'Ираки (ум. 628/1230-31) *Ушшак-наме,
единственная 'известная рукопись которой принадлежит Британскому
музею 9. <^Публикуемый далее текст подготовлен по этой рукописных

Это бурная и пламенная песнь о любви, распадающаяся на десять
глав и содержащая весьма своеобразные и интересные легенды. Напи-
сана она с обычным для 'Ираки подъемом 10. Порывистость изложения
иногда отражается на художественной отделке, но тем не менее в об-

7 Из новейших обработок этой темы укажу узбекский роман, щедро украшен-
ный вставными газелями р*^1 £* p-jfcljJİ ά ^ (Ташкент, 1912). На таджикском язы-
ке обработана в виде поэмы неким *Абд ал-Латифом Балхи (см. мою статью «Аб-
даллатиф Балхи, таджицкий поэт XIX века», — ДРАН-В, 1925, стр. 27 и ел.). Более ста-
рые обработки (арабский роман, малайские версии) см. в статье Ibrahim b. Adhath
(ΕΙ, Π). <Ср. стр. 184—187 наст, изд. — Ред.>

8 Тазкират ал-аулийа', изд. Никольсона, т. I, стр. 288, 15 и ел.
9 Описание ее см.: Rieu, Catalogue, № 594а.
10 См. оценку его поэзии у Rosen, Les manuscrits, p. 213, где приведены два об-

разца его лирики. Другие образцы его произведений у Browne, Persian literature
under Tartar Dominion, p. 127 sq.

28 E. Э. Бе рте лье 433



Щем поэма крайне изящна и заслуживает серьезного внимания, кото-
рого она доныне не удостоилась п . В восьмой главе содержится инте-
ресующий меня в данном случае рассказ, который я и сообщаю здесь
в тексте и переводе12.

л 165а

[yà fcjù Ь j J >î< ĵX^ J_ ĴÎ j^J j (Sjt^· ffy

л. 166а

bj—f j-i j IJÎJLH^-^ ^ j ^ * (3̂ so ûjjj j jUJ jJJl

11 Более подробный анализ ее не входит в задачи настоящей статьи.
12
 Так как доныне ни одного отрывка из этой поэмы опубликовано не было, то,

помимо специального значения для настоящей статьи, рассказ этот может предста-
вить интерес как образец стиля 'Ираки.

а
 Sic — рифма!
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П е р е в о д

Р а с с к а з

Был мудрый человек, обладавший знанием
и рассудительностью,

торговавший в области Фар£ зеленью.
По предопределению бога и божественному делу
проходил он как-то раз по своему пути.
Подошел к некоему замку, заглянул
и увидел облик дочери атабека.
Увидел прекрасный образ и стал смятенным,
его собранное сердце стало рассеянным.
Около года стенал он от любви,
ибо не видел более прекрасного лица друга.
Постоянно от рыданий его глаза были полны крови,
он имел глаза, [подобные] источникам Джейхуна.
Кроме атрибутов ее, ничего не перечислял и не говорил,
от тоски постоянно не ел и не спал.
Блуждал с собакой переулка друга,
со-баку ее переулка .предпочитал человеку.
Пока не принес ему служитель вести,
из рассказов то принес, что случилось:
«Соберись с силой и выслушай слово, разве

подобная мне достигнет подобного тебе?
Если ты имеешь желание влюбленности,
то уместно, чтобы ты отказался от замка шаха.
Где ты, а где мы? Увы!
Посреди пустыни и желание широкой реки!
Но если ты искренен в этой мысли,
пустись в путь и откажись от притязания.
Ступай на такую-то гору, сделай себе обитель,
удались в угол и никому не говори тайны.
Привыкни к покорности творцу,
служи своему создателю.



Некоторое время пробудь таким образом,
сокрытая покорность сама разгласится.
Люди умножат желание (ирадат) 1 3 к тебе,
ища благословения, придут к тебе.
Ничего ни от кого не принимай
и ни с кем не говори.
Когда ты станешь известным среди людей,
вести о тебе дойдут и до атабека.
Когда влюбленный услышал весточку друга,
для скорби твоей появится радость».
Когда влюбленный услышал весточку друга,
он от сердца и души избрал ее веление.
Пошел на гору, которую она указала,
построил себе хижину, закрытую со всех

четырех сторон,
И в ней, как сказала девушка,
от служения богу не отдыхал и не спал.

Газель

Влюбленный, покинувший сон и пищ^,
увлажнивший свое место слезами,
тоска по красе друга
лишила его душу известия о теле.
Постоянно в молитве и посте по любви он
учил урок влюбленных.
Перед стрелой воли возлюбленной
внутренности свои сделал щитом.
Дело его выпало из его рук,
друг выгнал его из своего переулка.
На дороге к переулку друга, беспомощный,
он отдал сердце и душу и из головы сделал ноги.
Высокая забота его заставила 'Ираки
совершить опасное путешествие.

Месневи

Когда беспокойный влюбленный
в течение некоторого времени лицемерно был покорным,
искренность похитила его у лицемерия
и повлекла его к служению избранных.
< О н почуял познание истины, исходящее от той метафоры,
•и дверь влюбленности перед ним открылась.>
Постоянно он был занят поминанием бога,
не давал доступа ни шаху, ни нищему.
Никого не слушал, ни с кем не говорил.
был в служении явно и сокрыто.
И подданные стали его муридами, и шах,
и также жившие при его дворе.
Как-то ночек) та луна, когда все люди заснули,
постучала в дверь, и шейх ответил ей.
Она сказала: «Это твоя возлюбленная». Он ответил: «Да,

14 ρ а д а т - — τ . e. станут твоими муридами, покорными твоейволе.



если ты — все та же, то я уже не тот...».
Много стучала она в дверь, но пользы не было,
оч не открыл и к себе ее не впустил.
Царица красавиц, -когда увидела такое положение,
была :потрясена этим состоянием. Увидела она в своем

сердце печать любви,
пошла назад и оглядывалась.
Когда она поселилась в своем замке
с тысячами тысяч скор бей и грустей,
у нее была грудь, полная горения, сердце было спалено,
душа утонула в море, а тело [осталось] на берегу.
Так как она не ела и ne спала, она захворала
и постоянно повторяла себе эти слова:
«Смотри! Искавший меня стал искомым!
Влюбленный в менч стал возлюбленным!
О отец, не зови ко мне врача,
<умой свои руки от жизни, больной>.
У чего нет лекарства для моего недуга,
излечение мое — зелье смерти.
Для боли сердца не ищи лекарства у врача,
О'на не пройдет ни от чего, кроме аромата Друга.
Так как болезнь моя от врача усилилась,
никакое лекарство не принесет мне пользы.
Боль в сердце от яда скорби
нельзя устранить противоядием.
Я знаю лекарство для этого недуга,
но от стыда не могу сказать!»
Когда она совершенно обессилела,
дошли до атабека эти речи.
Сказал атабак: «Кто ее доверенная?
Пусть спросит ее тайно(, кто [ее друг]?
Это голова {птицы] 'Анка, или мозг крокодила?
Он на дне моря, или на Большой Медведице?»
Когда доверенная тайно спросила ее,

она сказала свою тайну так, как она была:
любовь зеленщика и свою хитрость,
потом свою тоску и его безразличие,
τυ, что той ночью она ушла и оглядывалась,
хотя увидела с его стороны невнимание.
С больным телом и полным скорби сердцем'
она все описала доверенной.
Доверенная, услышав эту тайну,
повторила ее при атабехе.
Атабек, услышав эти слова, сказал:
«Нало искать лекарство для этой болезни!»
С вельможами века он пошел к шейху.
со смирением начал молить у дверей шейха,
чтобы он открыл ей путь достижения
и принял ее как 'служанку.
Таких речей много вели перед ним,
прочитали рассказ о ее недуге, .
Смягчение »появилось [у шейха],
e благосклонностью он сказал собравшимся:
«Не ставьте это в зависимость от моего желания,

••..-.•«о осуществите ее желание», : ,: :; - ;····•;... :. / .;- .
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Потом атабек взял его за руку,
и старец заключил брачный договор с девушкой.
Ей снесли об этом весть,
и в тот же час призели ее.
Возлюбленный друг, потом влюбленный мурид,
когда прибыла она на порог шейха,
она тотчас жг постучала концами пальцев в его дверь.
Он открыл ей теперь, когда это было дозволено.
Смотри на непорочность любви и искренность друга,
смотри на прекрасный замысел и окончание дела!
Для сердца от друга не может быть никоим образом
такой чистоты, как от добрых дел.
Так как он положил основу на надлежащее основание,
он открыл для своего сердца дверь желания.
Так KaıK любовь озарила ему дом,
то род его украсил мир.

Рассказ Риза Кули-хана — не что иное, как сокращенное изложе-
ние этой же самой легенды с опущением некоторых деталей. Однако
я не предполагаю, что источником для Риза Кули-хана служила именно
эта поэма. Если бы он использовал ее, он едва ли опустил бы такой
эффектный момент, как отказ шейха впустить царскую дочь в свою
келью. Вероятнее другое — восхождение обеих этих версий к одному
первоисточнику, нам неизвестному. Почему именно Кухи был отожде-
ствлен с достигшим сана шейха зеленщиком, сказать нетрудно. 'Ираки
локализовал свою легенду в Фарсе и заставил шейха построить себе
келью в горах, неподалеку от города. Когда говорят о Фарсе и упоми-
нают город, не обозначая его точнее, тотчас же приходит в голову Ши-
раз, а образ старца, живущего отшельником в горах подле Шираза,
не может не вызвать мысли о Баба Кухи, мазар которого, по-видимому,
всегда пользовался большой славой и являлся местом паломничества
с весьма давних времен.

Таким образом, здесь мы можем наблюдать типичный для истории
суфизма случай. Литература житий шейхов для построения своих тем
с особенной любовью пользуется резко выраженными антитезами.
Шейх — разбойник, шейх — гуляка14, типичные для всего этого лите-
ратурного круга противопоставления. Черту эту не следует объяснять
исключительно желанием добиться эффекта путем резких контрастов.
Причина этого кроется в основном характере всей суфийской литера-
туры. Все суфийское учение построено на мотиве синтетического сли-
яния крайних противоречий в абсолюте. Почти всякое суфийское по-
слание (периода философской разработки учения, т. е. с конца XII в.
н. э.) начинается с противопоставления двух категорий бытия — адом
и вуджуд, (из которых первая абсолютно нереальна, вторая абсолютно
реальна. При этом первая, переходя в промежуточную стадию мумкин,
получает воспринимаемое внешними чувствами проявление, а вторая
чувственно невоспринимаема. Процесс развития суфийской поэзии со-
стоял в наслоении на эти две категории образов, являющихся их сим-
волами, и таким образом возник целый ряд противопоставлений, кото-
рыми широко пользуется лирическая поэзия. Основное задание поэта —
показать, что противоречие это существует только в плане физического
бытия, а на более высоких ступенях уничтожается. Отсюда один шаг

*4 См. биографию Фудаьла иби Ийада < в наст, томе, стр, 188—213, —
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к перенесению этих же черт и в легенду, которая в суфизме почти со-
вершенно вытеснила реальную историю развития учения. Логическое
построение доктрины, самая структура ее вызвала в жизнь ряд харак-
терных легенд, которые должны были служить для целей аллегориче-
ской интерпретации основных положений. Легенды эти уплотнились
и сконцентрировались вокруг определенных исторических фигур, вы-
теснив их подлинную биографию.

Вышеприведенная легенда обладает всем:и чертами, характерными
для суфийской литературной традиции. Каждая из составных частей ее
(а ввиду простоты структуры данной фабулы их сравнительно немного)
может быть найдена в сотнях других подобных рассказов. Излагаются
такие легенды обычно в очень абстрактной форме, вне времени и про-
странства. Локализация их для суфийского поэта не важна, ибо, из-
лагая легенду, он отнюдь не помышляет о какой бы то ни было дейст-
вительности и только стремится примером иллюстрировать абстракт-
ное положение. Для 'Ираки место действия не имело ни малейшего
значения. Та же история с таким же успехом могла произойти и около
Нишапура и в далекой Индии. Поэтому я и склонен предполагать, что
указание на Фарс «мелось уже в том источнике, из которого поэт ее
почерпнул и который в свою очередь в каком-то дальнейшем видоиз-
менении повлек за собой превращение зеленщика из Фарса в шейха
Ибн Бакуйа.

Сличение этих двух легенд, с одной стороны, показывает, что тема
эта уже была разработана в VII в. х., и, таким образом, наше пред-
положение об использовании Риза Кули-ханом преимущественно пись-
менных источников в данном случае подтверждается. С другой — оно
дает возможность на весьма ярком конкретном примере проследить
построение суфийской биографии, которая здесь кристаллизуется и при-
нимает форму, так сказать, на наших глазах.



ТАРАШ-НАМЕ, ДИДАКТИЧЕСКАЯ ПОЭМА
ДЕРВИШЕЙ ДЖАЛАЛИ

В каталоге рукописей Г. Флюгеля 1 имеется описание одной сбор-
ной рукописи, которая, помимо всего другого, содержит небольшое
месневи под названием J u l T ^ l y («Книга о бритье»). Месневи это
Г. Флюгель приписывает известному персидскому поэту Джалал ад-
Дину Руми, вероятно, основываясь на заключительном бейте ее:

Список этого месневи имеется и в Азиатском музее (Nov. 29,
< В 1810>, л. 37а--38а), причем и в этой рукописи переписчик, дервиш
ордена маулави, тоже приписал ее тому же автору, как это видно из за-
головка:

Небольшая поэма эта, начинающаяся строкой

дает аллегорическое толкование различных суфийских обычаев. После
объяснения значения хырки и омовения она переходит к центральному
месту, по которому она и получила название, и дает толкование обряда
бритья (бб. 38—49). Эти строки как наиболее характерные я приведу:

9 O I—û—ί

1 Flügel, Handschriften, Bd Г, 526; № 5292.
2 У Флюгеля ошибочно ÜU«A J Ü W ^ против размера.
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Далее следует постановление о закрытии семи «дверей» (скупость,
гордость и т. д.) и четырех отречениях, и на приведенном выше 76-м
бейте поэма заканчивается. Внутренней связи между отдельными ее
частями почти нет, соединение носит чисто внешний характер, и части
могли быть переставлены в любом порядке3.

Достаточно самого поверхностного знакомства с этой поэмой, что-
бы убедиться, что автором ее Джалал ад-Дин Руми быть не мог. Стихи,
с точки зрения техники, как это показывает приведенный отрывок, вы-
полнены крайне слабо, и приписать Джалал ад-Дину технически столь
беспомощную вещь едва ли возможно. Но, помимо чисто формальных
соображений, и содержание тоже не позволяет привести ее в связь с
орденом маулави. Обычай бритья бороды, усов и бровей, о котором
здесь говорится, среди маулави да и дервишей других орденов Перед-
ней Азии никогда распространен не был. Нам известно обратное —
дервиши Персии и Малой Азии, в противоположность другим мусуль-
манам, запускали свои волосы и отращивали их. Таким образом, всякая
связь этой поэмы с маулави рушится.

Для установления ее происхождения решающее значение имеет
последняя строка, в которой упоминается имя Джалал. Этот Джа-
л а л — не кто иной, как знаменитый сейид Джалал ад-Дин Бухари,
основатель широко распространенного по мусульманскому миру ор-
дена джалали. Среди хранящихся в Азиатском музее материалов
покойного В. А. Жуковского имеется тетрадь (III, 372 1 nova), содержа-
щая список рисале этого ордена. Рисале это представляет собой своего
рода катехизис, где в вопросах и ответах излагается все, что необ-
ходимо знать дервишу джалали. Проза иногда прерывается отрыв-
ками в стихах, технически крайне слабыми и беспомощными. После
целого ряда отрывков, посвященных разным вопросам, на л. 13 мы
находим главу и^к j ^\y oUl следующего содержания:

!j(JUj^ J «AJbtU-w JJÄ. J Λ-İU ^ J ^ j ^Ä j ! C-̂ iK

Засим идет заголовок v j ^ J W o U l , а за ним тот самый отрывок
месневи, который приведен нами выше. Появление его в рисале ордена

3 Что, по-видимому, и делалось; у флюгеля она, кроме того, на 22 бейта длин-
нее.

4 Коран, XLVIII, 27,
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джалали сразу же устраняет всякие сомнения относительно идентич-
ности упоминаемого в последней строке «Джалала» с упомянутым
основателем ордена джалали, сейидом Джалал ад-Дином Бухари. За-
падная литература о нем скудна, и я считаю небесполезным дать здесь
небольшой очерк биографии его.

Сейиды Бухари, по словам кади Нураллаха, автора Маджалис ал-
му'минин, прибыли в Бухару из Ирака5. Однако жизнь в Бухаре им
пришлась не по вкусу, и некий сейид Джалал ад-Дин по прозванию
Сурх (род. 595/1198-99), носивший почетный титул Шир-шах6, решил
переселиться в <^ÄJI j b —Индию. В Мултане он был принят изве-
стным" шейхом Баха ад-Дином Закариййа' (ум. 17 сафара 666/7 октяб-
ря 1267), вступил в число его муридов и по его указанию поселился
в Учче7, где и пребывал до самой смерти, последовавшей 19 джума-
да 1 690/20 мая 1291 8. Известное тазкире Ахбар ал-ахйар излагает его
биографию несколько иначе и говорит, что из Бухары он прибыл з
Бекр и там женился на дочери сейида Бадр ад-Дина Бекри, но недоб-
рожелатели заставили его переселиться в Учч, где он и стал муридом
Баха ад-Дина 9.

У сейида Джалала было три сына: Ахмад-и Кабир, Баха ад-Дин
и Мухаммад. У Ахмад-и Кабира было два сына: Джалал ад-Дин Ху-
сайн и Садр ад-Дин, получивший впоследствии прозвание «Раджу Кат-
тал» и ставший известным шейхом. Джалал родился в 707/1307-08 г.
и ознакомился с суфизмом под руководством своего отца. Когда ему
было семь лет, отец свел его к шейху Джамал-и Хандан-ру (или Худ-
жанди), который предсказал ему блестящую будущность10. Первую
хырку (ордена сухраварди) он получил из рук шейха Рукн ад-Дина
Абу-л-Фатха Курайши (ум. 735/1334-35) и , но не ограничился
этим и поставил себе целью повидать всех знаменитых шейхов, какие
только были в его время. Для осуществления этой цели ему пришлось
совершить бесконечное множество путешествий, из-за которых ему
дали прозвание «Джахан-гашт» («Странствующий по миру»). Он ви-
дал более трехсот разных шейхов, совершил шесть полных хадджей
и жил подолгу в Мекке, Медине, Иерусалиме, Багдаде и других горо-
дах. Автор Сийар ал-'арифин посетил в названных городах его
худжры, в которых жили муджавиры, поддерживая и украшая их.
В Мекке Джалал подружился с известным историком суфизма 'Абдал-
лахом ал-йафи'и (1298—1367), о котором он очень сочувственно гово-
рит в своей книге Хазана-йи Джалали. Когда он находился в Мекке,
до него долетела весть о том, что в Дели появился шейх, затмевающий
всех предшествовавших водителей тариката,— Насир ад-Дин Чираг-и
Дахли (ум. 757/1356). Джалал немедленно направился к нему и
получил от него хырку ордена чишти, в добавление к имевшейся уже у
него хырке сухраварди 12. В Индии слава его быстро разрастается, и он
получает почетный титул «Махдум-и джаханийан» («Тот, кому служат
все творения мира»). При султане Мухаммаде II ибн Тоглуке (1325—-

5 Маджалис ал-му'минин, л. 30 б.
6 Хазинат ал-асфийа', т. II, стр. 35.
7 См. «Imperial Gazetteer», p. 82.
8 Сийар ал-*арифин, стр. 155.

9 Ахбар ал-ахйар, стр. 20.
10 Эта деталь сообщается всеми биографами, но хронологически совершенно не-

возможна, ибо шейх Джамал умер в 676/1277-78 г. См. Хазинат ал-асфийа', т. II,
возможна, ибо шейх Джамал умер в 676/1277-78 г, См. Хазинат ал-асфийа', т. II,

11 См. Вафайат ал-ахйар, стр. 42.
12 Сафинат ал-аулийа', стр. 116.
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1351) он достигает высоких почестей, становится шейх ал-исламом и
главой ханаки Мухаммади.

Но преемник Мухаммада Фирузшах III (1351 —1388) не взлюбил
Джалала и, по-видимому, лишил его всех официальных должностей.
Возможно, что к этому времени и относится возвращение Джалала в
Учч и основание им ордена джалали, существующего и доныне. Один
из дервишей этого ордена написал его биографию под названием Ки-
таб-и кутби, кроме того, известия о нем собраны в рисале Мазхар-и
джалали,

Фириште сообщает13, что ои не брал муридов, а если к нему при
ходил кто-нибудь и просил принять в ученики, заключал договор» брат-
ства, считая себя недостойным быть чьим-либо учителем. Умер он в
785/1383-84 г. и в Учче и там же и похоронен. Основание ордена во-
сточные историки 15 зачастую приписывают его деду, но <на самом
деле> орден основан Джалалом-внуком 16. Зайн ал-'Абидин Шир-
вани в Бустан ас-сийахат дает весьма подробную характеристику
обычаев дервишей джалали и сообщает, что они ведут бродячий образ
жизни, едят змей, скорпионов и других ядовитых животных, раз в году
ходят сбирать подаяние, не совершают молитв и не знают суфийских
муракаба и мухасаба. Шейхи их злоупотребляют бангом и другими
опьяняющими веществами, не совершают молитв, а вместо этого по-
утру выходят на крышу, обращаются лицом к кибле и перечисляют
имена первых шейхов ордена (чилтан), что и заменяет им молитву.
В энциклопедии ислама указывается, что они носят браслеты из стек-
лянных бус на руках и шерстяной шнур на шее и бреют бороду, усы
и брови 17, чем окончательно доказывается, что *наше месневи возникло
именно в их среде. Едва ли можно утверждать, что автор его .именно
Джалал Бухари, быть может, оно написано кем-нибудь из его после-
дователей, но, что оно принадлежит к произведениям этой крайне ин-
тересной и заслуживающей серьезного внимания секты, не подлежит ни
малейшим сомнениям.

13 Та'рих-и Фириште, т. II, стр. 789.
14 Другие источники дают также даты 784 и 788 гг. х. У Рьё (Rieu, Catalogue)

в одном месте 785, в другом — 784.
15 См. Тара'ик ал-хака'ик, т. II, стр. 139.
16 Помимо перечисленных источников, сведения о нем можно найти еще у:

1) Beale, pp. 130, 256; 2) Rieu, Catalogue, pp. 85 a , 354 b, 412, 1053a, 1079a; 3) El, p. 1046;
4) Blochmann and Jarret, vol. II, p. 218 sq.; 5) Бустан ас-сийахат, стр. 122; 6) Тазки-
ре-и аулийа-и хинд, т. III, стр. 146, 153.

17 Census of India, p. 195.



ТОЛКОВАНИЕ <АБД АР-РАХМАНА ДЖАМИ НА

ПРИПИСЫВАЕМЫЕ ЕМУ ЧЕТВЕРОСТИШИЯ

Среди описанных Б. Дорном персидских рукописей Публичной биб-
лиотеки имеется прекрасный экземпляр куллията Джами.1. Рукопись,
эта не совсем обычным образом объединяет в себе не только все по-
этические произведения Джами, но также и всю его прозу, как круп-
ные вещи (Бахаристан, Нафахат ал-унс), так и мелкие трактаты о про-
содии, рифме, шараде и т. п.

В их числе находится один трактат по суфизму, озаглавленный
Шарх-и руба^ийат, на который, насколько известно, пока еще никто
не обращал серьезного внимания.

В европейской литературе мною встречены о нем следующие
упоминания:

1) Каталог Ч. Рьё. Трактат этот назван там «A commentary by
Jami on his Süîî Rubâ'ïs» и дана ссылка на <^каталоги> В. Перча и
Б. Дорна 2.

2) Издание В. Розенцвейга поэмы Йусуф у Зулайха Джами, где
во вступительной статье дан список трудов его и под № 11 приведен
Ein Commentar zu seinen Ruba'is3.

3) Каталог Бодлеяны4. Старая рукопись (941 г. х.), озаглавлен-
ная JS\CÙ^J ïj.k *5~ oL^bj £jä j ^ «üLj И еще одна рукопись той же
коллекции 5.

4) Каталог Шпренгера6 oL^Lj ^л и, наконец,
5) Каталог Перча7.
В. Перч четверостишия, видимо, Джами приписать не решался,

ибо в описании он говорит следующее:
«В начале этой небольшой рукописи помещен трактат без заглавия

и указания имени автора, в котором дано, а затем объяснено некото-
рое число мистических руба'и, говорящих ' ОЬ j ^^3 ojb*j o u i JÙ
ïjfji L-Л!̂  jz ^УуЗ . Комментарии принадлежат Джами».

Однако обращаясь к самому трактату, после вступительных «сла-
вословий Богу и посланнику Его», читаем:

/

Dorn, Catalogue, № CDXXII <Dorn 422>.
2 Rieu, Catalogue, vol. II, p. 827a, 834a.
3 Rosenzweig, Joseph und Suleicha.
4 Sachau and Ethé, Bodleiana. № 894, 15.
5 Там же, № 1298.
6 Sprenger, Catalogue, p. 487.
7 Pertsch, Berlin, № 237.
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«А затем указывается, что перед составлением этого именитого
послания и развертыванием сего ценного свитка направилось к зениту
завершения и приняло форму стихотворного изложения несколько чет-
веростиший во утверждение единства [абсолютного] бытия и указание
его нисхождений по ступеням проявления с обращением внимания на
обстоятельства истинного [познания] этого путем откровения и посвя-
щения и достижения сего путем экстаза и интуиции.

Однако так как из-за соблюдения рифмы поле выражений для пе-
реводчика языка оказалось тесным, и так как нога указания скакуна
изложения охромела по причине удержания размера, девственни-
цы смысла сих [стихов] не явили [прекрасного] лика без покрова со-
кращения, а матроны истин их не показали лица без завесы образ-
ности.

Ввиду этого"-по необходимости следом за этими четверостишиями
излагается несколько слов в прозаической речи в распространение со-
кращений и изъяснение образов [слов, почерпнутых] у великих вероучч-
телей и гностиков из людей истины.

Ожидается от доброго нрава справедливых читателей, что они
ввиду признания сего ничтожного в слабости и указания на его недо-
статочность, буде заметят в каких-либо местах недостаток и изъян, по-
стараются об исправлении такового, покроют поле прощения и невзы-
скательности, а всю требовательность свою израсходуют должным
образом и отнесут на подобающее место. Господь — податель вспомо-
ществования и от него водительство к прямому пути».

Вступление это, казалось бы, совершенно исключает возможность
приписывать четверостишия не самому Джами. Хотя прямо нигде не
говорится, что О.Н сам их автор, однако выражение «перед составлением
этого послания... были завершены четверостишия» исключает возмож-
ность предположения, что четверостишия не его. Иначе указывать на
это было бы странно; понятно, что писать комментарий к стихам можно
только но написании их, не ранее.

Затем Джами извиняется в недостатках стихов, употребляя доволь-
но резкие выражения. Если бы это были чуяаде стихи и автор коммен-
тария признал их достойными освещения, правило послушания, гос-
подствующее в суфизме, не позволило бы ему так резко критиковать
своего предшественника. Он мог бы сказать, что сложность темы вы-
звала некоторую неясность в изложении или что-нибудь в этом роде,
но отнюдь не указывать на технические трудности. Указывать же
на свои собственные недостатки — это обычный в суфизме прием
£**%· (порицания), основанный на стихе Корана (V, 59) 8.

8 Ср. Джуллаби.
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Далее, рукопись Бодлеяны своим заголовком подтверждает, что
того же мнения был и ее переписчик.

Того же мнения, судя по его заметке, и Ч. Рьё, хотя в подтверж-
дение его он никаких доказательств не приводит.

Если мы обратимся к самим четверостишиям, мы увидим следу-
ющее:

1) в трех диванах Джами их нет, что, впрочем, и не удивительно,
ибо они составляют одно целое с комментарием, попадают, таким обра-
зом, в рубрику произведений прозаических и в диван включены быть
не могут;

2) со стороны языка они не представляют никаких особенностей,
которые могли бы дать повод приписывать их именно Джами; напи-
саны они прекрасным языком, без искусственных стяжений и сокраще-
ний, но изобилуют арабскими словами, что вполне объясняется, с одной
стороны, темой, с другой — необходимостью под влиянием формы сжи-
мать содержание до минимального объема. Сделано это так, что обна-
руживается рука величайшего мастера слова и знатока мистической
философии, а это звания, на которые Джами претендовать может
вполне.

Все эти соображения принуждают меня, несмотря на некоторую
шаткость их, отклонить осторожность В. Перча и признать вместе с
Ч. Рьё автором четверостиший самого Джами.

Изучение суфизма еще чрезвычайно далеко от желательной пол-
ноты. Литература по суфизму бедна, текстов до настоящего времени
издано очень мало.

С другой стороны, количество письменных памятников по суфизму
необозримо: почти вся персидская словесность так или иначе им за-
тронута, почти каждое поэтическое произведение может быть возве-
дено к его миропониманию.

При этом, казалось бы, всю литературу суфизма нужно было
бы разделить на две группы: 1) суфизм практический Zkj-b в уз-
ком смысле слова: та часть его, которая известна лучше всего, и
2) философия и теория суфизма (то, что подходит под термины
üjM* и JUL^-Ä*); эта сторона пока представляется в виде необрабо-
танного материала.

Надо заметить, что выражение «необозримость» суфийской лите-
ратуры относится именно к первому ее разряду: большая часть суфий-
ских памятников трактует о Ja—**—$ ^à^jA JL.*. *1—2«..# J
и т. п. терминах, прилагаемых к различным состояниям путника
во время прохождения им пути от индивидуального существования до
нахождения своего высшего «я» в божестве, слияния с богом J ^ j или Ыи

Такие сочинения, как Кашф ал-махджуб Джуллаби и Рисалат
ал-Кушайриййа устада имама Абу-л-Касима ал-Кушайри, при всей
их важности, философской стороны не освещают.

Вторая группа значительно менее обширна. Среди составляющим
ее сочинений особенно ярко выступают: чрезвычайно неудобная для
пользования по размерам и отсутствию системы Ал-футухат ал-мак-
киййа Ибн ал-'Араби, его же Фусус ал-хикам, неоднократно издавав-
шаяся на Востоке с различными комментариями, затем комментарий
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Лахиджи на Гулшан-и раз Махмуда Шабистари и в некоторой степени
изданные в переводе Э. Уинфельдом Лава'их Джами 9.

К этой же группе относится и обсуждаемый трактат Джами, каса-
ющийся практической стороны только в самом конце и притом совео-
шенно необычным образом: не в виде каких-либо изречений шейхов и
пиров, а в виде практических наставлений, какие могли бы быть из-
устно преподаны муршидом его муриду.

Произведение это связано с арабским комментарием Джами на
Фусус ал-хикам, напечатанным в Каире в 1304 г. х. Фусус ал-хикам
упоминается в нем неоднократно, да и в самом плане и распределении
материала чувствуется ее влияние.

Основа его состоит из 44 четверостиший, комментарий дается то к
отдельным номерам, то к двум-трем четверостишиям вместе. В изло-
жении содержания я придерживаюсь следующего порядка. Сначала
я привожу четверостишие с переводом, затем вкратце передаю содер-
жание сопровождающего его комментария. Важнейшие места <ком-
ментария> сообщаются под строкою в подлинном тексте.

I

«Необходимый», который есть податель бытия новый и древний,
рисунок подания им бытия есть слово «будь»!
Я говорю редчайшее слово, которое есть сердцевина слова:
он — бытие, которое есть бытие и в то же время [нечто]

дающее бытие

II

Рука всякого .беспомощного не достанет до тебя.
Блажен тот, кто освободился от себя и достиг тебя!
Бытие твое —бытие, которое только субстанция,
или же ΌΉΟ не существует в субстанции, ,но существует тобою!

В этих четверостишиях устанавливается единство между бытием
и субстанцией бога14, Джами различает три формы существования
û b i f j . w ) . В первой субстанция от бытия отличается и заимствуется

у другого фактора. Таковы все потенции — oUSL**-* 15, т. е. все го,

9 Whinfield and Kazvini, Lawa'ih.
1 0 Pertsch: jy n

1 2 AS^ пропущено и отмечено «nicht in Ordnurg».

^ 3 jXtJb

15 j~a- j\ ^IAX*W* _5 ькЛ\} (£j O İ 3
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что существует, ко может и йе существовать. Во второй субстанций öf
бытия отличается и фактически не отделяется, хотя отделение ее было
бы мыслимо. Таков бог? по учению схоластов16. В третьей — существо-
вание с субстанцией нераздельно. Это высшая форма, и, следователь-
но, это и есть форма существования бога 17.

Затем Джами проводит различие между терминами àj^j и Lr^.~-.^
прилагаемыми только к богу, и üj-5"" и J^.^.*». , прилагаемыми ко
всему сотворенному 18.

Ш

Бытие, которое очевидно по субстанции своей, как свет,
атомы существ получили проявление QT него.
Всякая вещь, которая отпадает от сияния его,
остается сокрытой в потемках небытия.

IV

Солнце •небосвода сияет своим светом,
диск луны — приемлющий свет от лучей его.
Сзет светел сам по себе, и если мудрый разум
считает его выше солнца и луны, не принимай это за мелочь!

Пример, разъясняющий отличия вышеприведенных форм сущест-
вования. Первая форма: луна, заимствующая свой свет у солнца. Здесь
три фактора: диск луны, лучи солнца и солнце20. Вторая форма: свет
солнца обусловлен самой сущностью солнца и неотделим ог него.

Jİ^JU y. ^ ^2* β I 3 -^^Ь ( J ^ ^ (S3 j l ĵ-f* J ·

^ AJÜİ J b o . (ср . Коран, XVII, 45).
19 И с п р а в л е н о из Л. :и,* е

2 0 c.U£i ^^Г ^ J J v

3 e jbİ l ρ+Μ> £+*\ oiibİ (515 ^ .̂J
Ч—

C**J £· Ь

29 Ε. Э. Бертельс 449



В этой степени два фактора: солнце и свет^1. Третья форма: то, что
светло через себя самое <и не заимствует своей светозарности у дру-
гого. Это сам свет, являющийся здесь единым фактором22. Этот же
пример для уяснения различия ферм существования приводит и Пло-
тин в «Эннеадах».

V

Всякая вещь, кроме бытия, перед глазами созерцания
для бытия своего нуждается в существовании.

Необходимый «e нуждается [в нем], ,и потому описание необходимости
будет в самом существовании, а это, <и требовалось доказать!

Всякое явление, которое само по себе не есть существование, для
существования нуждается в другом явлении, которое и есть существо-
вание, а все, что нуждается для существования в другом явлении, есть
потенция23. Таким образом, все, что нуждается в существовании, не
может быть «неизбежно существующим», а так как доказано, что
неизбежно существующий ( . ^ ^ J l ^ ^ l j ) есть форма существования, то
неизбежно существующим может быть только само существование.
Истинное бытие (с****) —сама Истина (<3̂ 1)> н е то> ч т о ч е Р е з

Истину {,3»).
Затем проводится различие между двумя школами, утверждающи-

ми единство существования бога с его сущностью. Первая школа —
философы. Они утверждают, что бог не может быть универсальным,
ибо универсальность во внешнем мире не может проявиться без эма-
нации. Следовательно, существо бога должно быть разделено на уни-
версальное понятие и эманацию, а это невозможно, ибо бог должен

эманировать в пределах субстанции своей, то есть: эманация его дол-
жна покрываться его субстанцией, как покрывается его существование
его субстанцией24. (Здесь слово £u.«ï точнее было бы переводить не

^bj^' С-аЫТ Jjî *S~ SlLj i l ^ J JiU



„эманация", как обычно, а „оформление, принятие известной формы".}
Вторая школа — суфии, утверждающие единство существования.

Они считают, что за восприятиями разума есть другая форма воспри-
ятия, называемая ими «откровение»/ Постигаемое через откровение
разуму недоступно, как внешним чувствам недоступно постижение ло-
гических категорий. Эта форма восприятия устанавливает, что истин-
ная сущность существования — неизбежно существующий — не может
быть определена как универсальная, индивидуальная и т. п., не может
быть даже определена как абсолют, ибо никакой из терминов нашего
языка к ней не приложим25.

Учение об откровении в той же форме мы находим уже у Газали в
его книге J^A-ÂJI ,у J&L.·.

VI

[Это]—бытие, не знающее ни новизны, ни древности,
не универсальное и не частное, не многое и не малое,
ибо [стадии] «оформления», частного ли, общего ли
предшествует стадия «бесформенности», пойми же!

Сущность существования не подлежит никакому суждению, ника-
кой атрибут к ней приложен быть не может, ибо все * атрибуты появ-
ляются только после «оформления» или эманации, сущность же бо-
жественная лежит по ту сторону ее: в области ^ * j ' ^ 2 6

#

Таким образом, к божественной сущности можно подходить с двух
сторон. Одна сторона: абсолютность, действие, активность, единство и
возвышенность — это степень божественности (улухиййат)., обладаю-
щая необходимым свойством существования. Другая сторона: относи-
тельность, испытывание действия, пассивность, снижение и приятие
существования через щедроты получения — это сущность мира, потен-
циальная по существу. Возникает она через снижение божественной

3 Ο , , Φ - ^ Ц . ••^Й2У j ^



сущности до «мира понятий» и получение из него мысленных образов,
называемых «неизменными идеями» (Д-XJU О ^ ) , НО неизбежно, чтобы

эти две стороны находили объединение в третьей, обладающей и теми
и другими свойствами. Эта третья сущность есть единство множества

или же «совершенный человек»

VII

,&L«

Необходимый, для [познания] сущности которого разум слеп,
очевиднее всех в отношении бытия.
Его истинные свойства слишком сокрыты, чтобы проявиться,
его проявление слишком очевидно, чтобы быть скрытым.

Сущность божия — самое сокровенное в мире и никому не пости-
жимое, ибо непредвечное (ÔJ^PE-^) может постигнуть только то, что не
предв-ечно, сущность же божия, как это показали первые четверости-
шия, предвечна Ή никакими атрибутами наделена быть не может.

Однако бытие бога, взятое как бытие,— очевиднее всего очевидного
и сокровенно только от чрезмерной очевидности. Если бы бытие бога
могло прекратиться хоть на мгновение, весь сотворенный мир исчез бы
и бытие его было бы доказано самоочевидностью. Куда бы человек ни
поглядел, он видит бога28. В таком смысле надо понимать изречение:

Встречаясь с человеком, говоришь: «Не знаю его»,— но, изучив его
дела и речи, говоришь: «Теперь я его знаю». Весь мир, все, что ви-
дишь,—дела и речи Его, и говорить, что не ведаешь Его, ты не мо-
жешь 29,

21 J ЛД^Ь
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VIII

Бог, открывший тебе тысячу дверей в замки,
пути к совершенству сущности своей тебе не указал.
Дабы ты не давал -к себе пути бесполезным стараниям,
он повелел тебе остерегаться мысли о субстанции его.

IX

Свет, которым переполнен мир,
•созерцаем сердцем и оком при всех обстоятельствах.
Достижение созерцания того, что бывает созерцаемо,
в основах разума невозможно, невозможно!

χ

О ты, чье сердце стенает от разлуки!
Доколе же ты будешь рыдать в стенаниях, словно Ной?
Ты — в самом созерцании, из-за чего горе разлуки?
Открой око! Смотри, что ты созерцаешь!

Познание бога распадается на два вида: первый — познание, про-
никающее до самой субстанции, отделяя эманацию имен, атрибутов
и покровы внешнего мира. Он доступен только самому богу, ибо от
мира бог закрыт покровом величия 31. Пытаться познать субстанцию бо-
га бесполезно, и в Коране бог предостерегает от этого, говоря: лШ p5"jX?s>j

•aL*JL üjj JUUlj <uiî<KopaH, III, 28>, об этом же говорит и хадис: \JJSJLJ

«ujl o l i ^J \jj&£ S з «Uli ^ T ^ . Затем Джами цитирует слова

Ибн ал-еАраби: <jj£tt ^J JÏ£ Vl j ^ ^ i Jbb« «UJi o l i ^ 5̂CAJI .
Второй вид: познание бога в различных проявлениях его. Он в свою

очередь распадается на два подвида: познание в широком смысле сло-
ва — человек постигает бога, но не ведает, что именно его бытие он
постигает, и познание сложное — человек размышляет о том, что по-
стигает, и сознает, что постигаемое им и есть именно божественное

3 0 Исправлено из
3 1

453



бытие в его проявлениях. В первом подвиде познание тоже не является
скрытым, ибо человек, постигая что-нибудь, прежде всего постигает
факт бытия, а бытие мыслимо только через бога. Так, восприятие крас-
ки и формы возможно только через восприятие света, но, воспринимая
краску, человек не думает о свете, стоит же свету исчезнуть, стано-
вится очевидным, что за краской было другое явление, обусловливав-
шее ее восприятие32. Во втором подвиде возможны уже различные
условия; в нем проявляется различие между людьми верующими и
отступниками33. К нему относятся слова Абу Бакра: f~

XI

Мысль не постигает божественных тайн,
не может полностью постигнуть 'Субстанцию и атрибуты Истины,
знание, основное свойство которого ограниченность,
не постигает субстанции, лишенной ограниченности.

В этом четверостишии устанавливаются причины непостижимости
«существа божия» для разума. Функции разума ограничены познава-
нием свойств, не субстанции, познавание происходит путем сложения;
(синтеза) и разложения (анализа). Абсолютность существа божьего не
допускает ни синтеза, ни анализа, поэтому возможность познания ее
исключена34.

Постижение сокровенного Истины и единства ее
невозможно разуму и его мудрости.
Лучше, чтобы ты видел в зерцале степеней
расчленение видов проявления ее < т . е. Истины>.

j l Cĵ Vl̂ « OJU^J oij*-« v-iUji,



Установлено, что познание субстанции божьей невозможно, но по-
знание ее, когда она выявляет себя в степени потенций, фактически
существует. Одни из этих степеней — понятия частные, и число их бес-
предельно, другие—понятия общие, которые являются как бы местом
для возникновения прочих понятий. Их называют ^\j+ Jl>£ οΐ^,-ν.
Эти степени не отличаются от оформившихся посредством их проявле-
ний. Так, например, область чувственного мира охватывает собой все
частные чувственные явления, небесные сферы, звезды, элементы и т. п.
Существование ее равносильно существованию этих частных явлений,
если б не было ее, не было бы и их. Следовательно, каждое явление
само по себе не существует и проявляется лишь постольку, поскольку
выработан эманацией идей соответствующий для него фон 35.

Эта теория подробно разработана в первой главе Фусус ал-хикам
Ибн ал-'Араби, где устанавливается порядок нисхождения божествен-
ной эманации, уготавливающей место явлениям f J3-^-* , где У ж е и в 0 3 ~
никает явление, целиком проникающее данное место.

o l A.J.İ I j j ! £J)IJ—χ

Oİj, Λ,α. Pc, J l fcÜ^

Когда Необходимый совершает нисхождение из степени «субстанции»,
для его пяти нисхождений есть пять ступеней:
«Тайна» и «явность», посредине — «дух» и «подобия»,
пятая же — объединение всех степеней.

Выше было установлено образование особых универсальных областей*
Теперь эти области разграничиваются: их пять и называются они
^ к O I ^ Ä . Первая <_̂ Д o l ^ ^ или ^JU^ — это «субстанция божия»,
включающая в себя и излучения, и эманации, и все, что они влекут за
собой из отношений36.

Вторая противоположна первой и называется c o l ^ . i j ^ или ^ ;
она простирается от «небесного трона» до земли и включает в себя все,
что находится в этих пределах37.

j j J^xJb с**«' o l i OJ.^ÄÄ. 0İ5 ^*ıjr LJ* 4

^ l ^ . ^ ^Vj^ ı^wj! AL'IS^ J ^ д.х l

j ' *^"' O



Третья ступень следует за ı ^ d в порядке нисхождения — это

Четвертая идет за coi&^ в порядке восхождения и называется

Пятая объединяет вместе все предшествовавшие и, расчленяя их,,
есть сущность мира (т. е. макрокосм), а соединяя, элементарный образ,
человека (микрокосм)38.

Некоторые старцы расчленяют -первую ступень на дие ступени: на
первой все явления воспринимаемы только для бога и реального бытия
не имеют, ^ <и̂  5̂С ^Jj «ml d€. Это «первая эманация», или J j ! ^*ϊ.
Во второй идеи уже замышлены в «предвечной мудрости» и, следова-
тельно, уже существуют, Это «вторая эманация»—^l

XIV

На первой ступени атрибуты

не отличаются от субстанции, и e$CU от

Идеям существования нет проявления
в самом проявлении, есть только утверждение в ведении.

На первой ступени J j i^^ ' степень <ди не отличается от степени
или £İjjb oj5CU не отличается от oj^*. или oU*? oj^». не отли-

чается от о!з. Это полное единство и чистая потенциальность. Различе-
ние может быть только теоретическим, и тогда эти ступени в отношении
взаимопроникновения называют ^ 1 İ o U ^ , или olJU <Jj^, или -u^U <J>jj> ,
цли <к±р\ <Jjj^. Когда наступает различение, на следующей ступени,
отражение зтих отношений называют

XV

ιΒ мире мыслей, где вещи
совершенно не знают ни своей субстанции, ни чужой,
с точки зрения бытия, все они — одно,
но светлость разума расчленяет их.

В этом четверостишии устанавливается, что на второй ступени ^м
явления не обладают способностью сознавать свое бытие и реально-
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стью не представляются, расчленены быть не могут, расчленение их
протекает только в св^те «божественной премудрости»39. Поясняется это
примером зерна. Если бы мы предположили в зерне сознание, оно долж-
но бы было сознавать свэи эманации: ствол, ветви, листву, цветы и т. п.
Это соответствует ^Л? ^*ί. Однако когда зерно не расчленяет в себе
те будущие части, которые еще не возникли, но возможность возникно-
вения которых обрисовывается для него вэ второй эманации, это будет
«первой эманацией» J_?i Й̂*У. На первой ступени, как уже говорилось,

отношение это называется **«£> oUp,- на второй ступени это образы
сущностей форм существования, называемые «неизменными идеями» у
суфиев н Ù U L y ученых40.

XVI

~~J 4JL,; *

Идеи не совершили нисхождения до низшей точки проявления,
упаси боже, они не сотворены творением творца.
Так как сотворение есть -излитие света бытия,
описание посредством него небытия неприемлемо разуму.

Устанавливается несотвореиность идей. Сотворение есть излитие
в небытие света бытия в смысле бытия внешнего. Выше уже было уста-
новлено, что идеи — явления, внешним бытием не обладающие, следо-
вательно, сотворение им приписано быть не может41.

XVII

Идеи — это девственницы за покровом вечности,
в царстве вечности—девы гарема,
все они — места проявления света бытия,
хотя и пребывают в потемках небытия.

39 д£Ь c~*~î jj*£ 3^1 ïjs* Jit*I o l j i j

*J ^JLÄJI ÔUIJJJ C**WJ ^ f j с^зЦ! Ü^^ ^

f Sİ *̂ "**»! j cJl̂ tf»! C^^^J àj.a*j j oo^jÄjdftj J.ij-*ä

J ( j j j S j i ^ j ^ ^j ^ J ^r j ' ·^ ' J^r*^ ÔJJ.3 «А-* O I

Äj.^ ^jj 12». J liU 4-J li ̂ o^· j ^ l^i I C*U-*^1*-* JJ--& j c^w! ̂ jj ' i i оЦ_^«£ j I ÏJA
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Это четверостишие развивает положение Ибн ал-*Араби, <содер-
жащееся> в четвертой главе его Фусус ал-хикам, вносящей назва-
н и е > а ^ ^ ) ΑΔ5~ ^ A^JJS l*£*. j^i, а именно: ^ ^ i | ^ b£\j£*+£ U ô^Vl.

Разъясняется это в том смысле, что идеи во вне проявиться не мо-
гут, ибо основное свойство их — внутренность, сокровенность, а основ-
ного свойства своего явление утратить не может. То, что выявляется
от них, есть только действие их, проявляющееся через «'божественное
существование» или в нем, сущность же их всегда остается сокрытой 42.

XVIII

Все идеи — зерцало, а Истина — полировщик,
•или свет Истины — зерцало, а идеи —образы.
В глазах исследователя истины, обладающего точным зрением,
оба из этих двух — одно зерцало друго-го.

Термин «идеи» может пониматься двояко. Во-первых, они отраже-
ние, вернее зеркало, для бытия бога, его имен и свойств. Во-вторых,
они сами то, что отражается в бытии бога4 3.

В соответствии с ^первым пониманием во вне проявляется только
«божественное бытие», эманирующее через идеи и умножающееся в ре-
зультате действия их. Это—точка зрения созерцателя, у которого
«божественная сущность» берет верх над «тварностью».

Во втором понимании в бытии созерцается только результат дей-
ствия идей, а «истинное бытие», в котором ови отражаются, остается
в степени ^ — — i - (точка зрения созерцателя, у которого «тварь» пре-
обладает над «духом»).

Правильное понимание, по мнению Джами, лежит посередине, на
равном расстоянии от обеих крайностей.

XIX

«Обладатель зрения» ты, если ты созерцаешь свет Истины,
«обладатель разума», если созерцания Истины не имеется,
«Обладатель зрения и разума», если созерцание творца и твари
у тебя имеется одновременно.

î IA*. з ^ olj! ^ *^'ϋ> j c^-l ùUtol Jî\b Uk j ôjki
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Предыдущим четверостишием установлены три возможные точки
зрения по отношению к идеям. Теперь <^в этом четверостишии^ им
лаются соответствующие наименования. Эти же термины разбираются
в словаре 'Абд ар-Раззака? изданном Шпренгером 44> и в «Определе-
ниях» Джурджани 45,

XX

Û̂ —Aul <А>.1 I»X*ZA1 û^*vj Ь)Х*Ь A X J I J J 3 ' ^ О"**» 1 Sj*—^l—) jJfcoJvîi^j ^j*" iA / J ^ * ^Ä

Бытие безусловное—ему назначена «одиночность»,
или же атрибут его — «единое»,' псугому что оно в условии «не»;
взятая в условии вещь, являющаяся «единой»,
знай, что -проявление ее — из предвечности во веки веков.

Степень &-*.-* V есть единство, однако к единству этому подход
возможен двоякий. Одна возможность: понимать это единство в смысле
полного отпадения каких бы то ни было отношений. В таком понимании
оно называется C^JA-^İ, И С НИМ связана сокровенность субстанции
и предвечность ее 4 6 .

Второе понимание придерживается бесконечного многообразия
внутренних отношений, и в этом понимании единство называется
с ним связана внешняя сторона субстанции и вечность ее 4 7 .

a ^ _ : / :

J

XXI

^ *

Котда бытие совершило нисхождение по степеням,
оно на каждом месте сняло покров с лика другого положения.
В последней степени, которою был человек,
оно показало все положения соединенными.

Творение, вызывание в бытие из небытия (М~А«И) есть сокрытие
истинного бытия образами идей и присоединение к нему результатов
их действия. Следствием этого сокрытия является оформление абсо-
лютного бытия в образе той идеи, в которой оно проявилось48.

4 4 Sprenger, *Abda-r-Razzaq's dictionary, pp. 162—163.
4 5 Flügel, Deflnitiones, S.

^ V l T

47 o**
J ! 'CO>AJI j

48 o -

46 c .̂AsJ jL·^ ! ^ J I j - JÜ53L <jT «Ц^ j ol jL·^! A ^ L·^ c ^ j l j l ^ l J j l
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Все эти проявления могут быть либо универсальными (общими),
либо частными, единственная же форма, где соединяется и то и другое,
это £*?- c^J^sJ или совершенный человек < J-^β" oL^-Jl > . Таким
образом, во всей полноте своей Божественное бытие проявляется
только в совершенном человеке49.

XXII

) — i

в -U.İ видит все числа,

в содержании чисел видит тоже j ^ j β

То. есть через совершенства субстанциальное и именное

в себе видит все, а во всем себя.

В этом четверостишии устанавливается понятие двух «божествен-
ных совершенств»: совершенства субстанциального и совершенства
именного.

Первое есть проявление субстанции в себе самой через себя самое,
в себе ради себя самой с полным исключением всех посторонних по-
нятий.

Второе — проявление субстанции и созерцание ее в эманациях, на-
зываемых j*£* , или <s^ 50. Если первое -есть созерцание расчле-
ненного в едином, то второе — созерцание единого расчлененные и,
следовательно, необходимое дополнение к первому.

XXIII

Ij j S j

2̂ .2*. (£jj j j J—Jlj

Будет ли то ищущий зла, будет ли ^приобретающий добро,
будет ли житель ханаки -или монах «3 [христианского] монастыря,
с точки зрения «оформления», все они — «другое», не «само»,

но с точки зрения истинной сущности —все «само» [божество],
не «другое»

Сущность вещей есть проявление их в степени

существования их —это проявление их в степени

, формы же
51· Поэтому

JL5" j l ^

oT ΛΐΙώ^5

ru*Ä>. j j . UJJIÎA- ^ -̂Ä· *?>j·* jà j l . oUĵ i j l
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в самой основе своей, .в сущности, все вещи слитны и не отличаются
друг от друга ничем, все многообразие окружающего нас мира про-
истекает только оттого, что сущности, пройдя через ряд ступеней про-
явления в бытие, приняли различные формы, противоречие коих не-
реально. К этому положению относятся все суфийские стихи, где гово-
рится, что нет разницы между добром и злом, христианской обителью
и мусульманской ханакой и т. д.

XXIV

О ты, кому назначено постигать трудности,
закрытый покровом от смысла потенций и необходимости!
Потенции — внешний атрибут всеведения, знай это,
а необходимость присвоена внешности бытия.

Противоположение внутренней и внешней стороны абсолютного
бытия приводит к двум понятиям. Под внутренним подразумевают сте-
пень ? ^ ' V , или o^.jJL*l , под внешним — всю совокупность эмана-
ции идей. Но возможно и другое противоположение, при котором внут-
ренним будут неизменные идеи, а внешним — способность божества к
познаванию. Таким образом, в боге объединяется одновременно по-
знающий— это субстанция его, и познаваемый—это неизменные идеи.
Отсюда проистекает и различие «атрибутов божиих».

Если мы теперь скажем, что необходимость есть внешнее свойство
бытия, внешнее будет понято во втором смысле, ибо внешняя сторона
бытия в другом смысле охватывает все проявления бытия, и необходи-
мые и потенциальные52.

Истина — познающий, а идеи тварей — познаваемое,
-познаваемое становится судией, а познающий — судимым.
В соответствии с суждением твоим он (т. е. бог. — Е. Б.) поступит с тобой,
если ты, »например, будешь подвергнут мукам или удостоишься милосердия.

XXVI

Для суждения предопределения (кадар) и судьбы {када') нет препятствующего,
оно происходит на основании «предвечного знания»,

IjcJÏ— â—*l Jj l ft—J—^ ^—.il—i
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«предвечное знание» следует За идеями,

все идеи следуют за [внутренними] отношениями Истины.

<3десь дано> разделение понятий U j и JJLS . Первое — это
«веление господне», простирающееся на все идеи форм бытая и пред-
решающее их судьбу предвечно и бесконечно. Второе — расчленение
этого общего веления на ряд велений, благодаря которым действие идей
приурочивается к определенному моменту в соответствии с их особен-
ностями 53.

XXVII

Идеи, появившиеся из потенциальности Тайны,
одели [из рук] преславной Истины халат бытия;
на основании решения: «Он сотворяет и возвращает»
в их зеркале постоянно есть облачение и снятие убранства.

Вещь, видимость которой в одном состоянии,
в свойствах бытия [пребывающая] в одном положении,
если на первый взгляд и обладает длительностью,
это не длительность, а повторение подобных же вещей.

Вое созданное каждое мгновение возвращается назад к перво-
источнику своему, в небытие. С этой точки зрения, небытие и бытие —
понятия не реальные, относительные54.

Поясняется это на примере текущей воды. Она принимает форму
ложа реки, но не пребывает в этой форме и двух мгновений и сейчас
же идет дальше. Точно так же обстоит дело и со второй частью воды,
и т. д. В то же время зрителю кажется, что форма воды в реке есть
нечто длящееся, так как отдельные частицы воды между собой схожи.

Этот вопрос подробно освещен в труде одного из интереснейших

jl

Ijjl
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суфиев новейшего времени — муллы Садра в его труде Рисалат фи
сарийан ал-вуджуд. < С р . БС II, № 88—92. — Ред.у

XXIX

^ i

Истина едина и щедрота Истины едина,
множественность — свойство потенциальных способностей;
Все возможные различия, которые ты созерцаешь,
тебе надо понимать [каж зависящие] от различия способностей.

В предыдущем четверостишии было указано на излияние «боже-
ственной силы бытия», посредством коей все явления каждое мгновение
разрушаются и каждое мгновение вновь созидаются. Теперь указы-
вается, что излияние это («щедрота», или «свет») для всех явлений
едино, не множественно; однако способность идеи к восприятию его
различна, поэтому восприятие совершается различным образом, и в
мире создается множественность явлений55.

Примером для пояснения служит огонь, попадающий на нефть, се-
ру, сухое и сырое дерево. Скорость воспламенения будет различна при
одинаковой силе огня, и зависеть она будет от различия в способности
этих материалов к воспламенению.

XXX

3 r**3 J * 3

В бытии и пространстве созерцаем только единый свет,
свет этот проявился в различных проявлениях;
Истина — свет, а различия проявлений ее—мир:
вот что такое почитание бога единым! Все остальное —

предположение и ослепление...

<Это р у б а ' и — > пояснение к предыдущему. Единый свет бытия
получается облеченным в какое-нибудь из своих внутренних, постижи-
мых лишь для божества, не реализовавшихся состояний. В зависимости
от состояния это будет и проявление той формы бытия, которую вы-
зовет в жизнь это излучение света5 6.

5 5 ^£ш£ jA j ^ CJ\ÙJ^.J^ u b j ^ ÙJ^I^ J ^ i j j \ o L U J J (JUJT J A.>

j-* J (J '̂J-̂  υ·««*» İJJİ j»* 2>ĵ L^ ^A lk bAŝ İj C^wl r̂ -f1 *̂ f^'l ^ ^ f ^ J İ сЗ"̂ "̂ * J ^

i l ^jS c\ ^xiT ^i ô^-bt̂ u ÛJ^'JU ü l v j U«wl j OJJO j

^ У* ·*· '^"
JfJ&Ä. j ! -Lib
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XXXI

51> tS~ Д_.

Все идеи — это разноцветные стекла,
на которые упал луч солнца бытия;
Если стекло красное, желтое или синее,
такого же цвета кажется в нем и солнце.

<Это р у б а ' и — > пример для пояснения предыдущего. Идеи
сравниваются с цветными стеклами, на которые падает свет солнца —
бытия. В зависимости от чистоты и окраски стекла и свет, проходящий
через него, кажется более тусклым или более ярким. Свет во всех
случаях одинаков, но проявления его различны. *

Когда море вздыхает, [возникает то], что зовут туманом,
когда это дыхание сгущается, считай это тучей,
Дождем становится туча, когда проливает капли,
этот дождь становится потоком, а поток в конце концов — снова морем.

XXXIII

j , _ & l — Ъ >\< S-5^.^· ijt

Бытие — это древнее море, глубокое, бездонное,
проявившееся в образе волн и пены;
Берегись, чтобы пена или волны не стали завесой
над морем, ибо все это — мираж, мираж!

То же самое поясняется на другом примере: туман, облако, дождь,
поток и море — различные по форме проявления одного и того же
элемента: воды. Море — начало этого ряда, туман поднимается от
пего, сгущается в облако, облако дает дождь, дождевая вода обра-
зует поток, который в конце концов впадает в то же море» Аналогия
с идеями и абсолютным бытием очевидна.

XXXIV

Идеи букв — в образах различны,
но ·Β субстанции своей все ода слагаются из алифа;
С точки зрения оформления, «в-се они отличаются друг от друга,
с точки зрения истинной сущности, все они — сам алиф.
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Еще пример, ^иллюстрирующий положение рубаеи ХХ1Х>:
идеи — различные буквы в разнообразии их произношения и начер-
тания, бытие — алиф, неслышно и незримо имеющийся в каждой букве.

XXXV

Согласно толку людей откровения и мудрецов,
единица распространяется на все отдельные числа,
Ибо числа, если они и вне границ,
все же форма и основа их — единица.

XXXVI

д^1 j ! зд .̂£. j*jb SJ~?*J
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Приобретение бытия каждым числом — от единицы,
расчленение степеней единицы — через числа.
Гностик, .получающий помощь от щедрот святого духа,
представляет себе такой связь между Истиной и тварью.

Еще пример: единица есть начало всех цифр, образующихся от
нее путем сложения. Числа в свою очередь дают анализ единицы и
указывают на латентные, сокрытые в ней возможности.

XXXVII

Возлюбленная — о;дна, ио только поставила перед собой,
чтобы поглядеться, более ста тысяч зеркал;
В каждом из этих зеркал показала,
в [соответствии со] степенью полированности

и чистоты [его], свей лик.

Еще пример: одню лицо отражается одновременно множеством
зеркал. Чем чище зеркало, тем яснее и отражение.

. Здесь кончается часть чисто философская и начинается часть,
носящая более практический характер.

XXXVIII

Не разрушив талисмана своего бытия,
нельзя снять пакров с клада Истины;
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Истина— море, а слова·—мираж,

(никто не утолил жажды из реки посредством миража.

XXXIX

ûjjt—i д—5'
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Сметать с простора сердца пыль множественности
лучше, чем понапрасну низать жемчужины единства.
Не ослепляйся словами, ибо почитание бога единым —
это видеть его единым, а не называть единым.

Указывается, что все предшествовавшие рассуждения, при всей
их пользе, все же недостаточны и что требуется и практическое про-
ведение в жизнь догматов суфизма. Таковое может быть лучше всего
выполнено по уставу ордена накшбанди, к которому принадлежал
и сам Джами. Следует 'прославление основателя ордена Мухаммада
кбн Мухаммада ал-Бухари, известного под прозванием «Накшбанд»
(728—791/1327—1389) 5 7.

XL

Если ты увидишь царство на ложе нищеты,
ты точно, осведомлен о тайнах истины.
Бели ты начертишь на скрижали сердца его образ,
от этого рисунка ты найдешь путь к художнику

(или Накшбанду. — Е. Б.).

XLI

Тайну любовного горя знают скорбные,
не веселые и не самодовольные.
От [этого] рисунка можно пройти к безобразному,
и этот редкостный рисунок знают накшбанди.

<^Далее даются> практичеокие указания, как вызывать полную
внутреннюю пустоту, необходимую для медитации, по уставу ордена
накшбанди.

XLII

\\j&i** CJSLVM ,. ~*î >—S î—«. с· л—*з ^ ι!<—*£.—i о ! ) - — > (СI-ci*—3o <λ—χ—~α\ ,—*»

5 7 См. Хазинат ал-асфийа\ т. Î, стр. 548—551.
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Конец нити счастья в руку возьми, о *брат!
Не проводи этой драгоценной жизни попусту!
.Постоянно всюду, со всеми и во всяком деле
держи одео сердца скрыто [направленным] в сторону «друга». ;

<3атем даны> указания, как поддерживать духовную связь с
основателем ордена и сохранять в сердце представления о нем.

i Ä

Za пришлось тайной [его] сущности, о знающий буквы!
Дыхания твои основаны на этой букве,
Знай об этой букве -и в надежде и' в страхе,
сказал я редкостное слово, если ты внимательно отнесешься к нему.

<^Далее идет> изъяснение мистического значения слова-

по книге шейха Абу-л-Джаната Надм ад-Дина Кубра « JUÄJI ^\ß ;}Ц>.

I л есть указание на сокровенную сущность божью. Эта же бук-
ва произносится каждым живым существом при вдыхании и рьщыха-
нии. Она же вместе с тем и основа имени *JJI, ибо лам и алиф— толь-
ко определенный член, а ташдид на ламе—для усиления определения 5§.

Таким образом, следует познать, что всякое дыхание есть славо-
словие богу, и, упражняясь, дойти до того, чтобы каждый вздод ;со-
вершался не иначе как молитвенный обряд. <

j—S î^ vj< ~>j.£ jjà <jL·—* j Çjj—'X—> Д u-«—JX_J|

Блажен ты, если сердце твое исполняется светом от созерцания,
под лучами его низшая душа твоя становится (побежденной,
Мысль о множественности удаляется,
созерцающий становится »созерцанием, а созерцание — тем,

кого созерцают < т . е. богом>,

<Даются> практические указания, как творить созерцание ( )
В заключение следует еще одно четверостишие без комментариев

и небольшой трактат о том, как творить созерцание, записанный
Джами со слов его духовного наставника ал-Кашгари. Способ4 этот
заключается в произнесении слов <щ|. VI <ül V не устами, а сердцем:,.
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наподобие христианской^ «умной молитвы»; при этом подробно ука-
зывается, какое слово, с каким местом тела следует сочетать.

На этом трактат кончается. План его и приведенные небольшие
отрывки показывают, что сочинению этому должно быть отведено по-
добающее место в ряду источников наших сведений о суфизме.

Конечно, суфизм Джами не то, что суфизм старца Абу Са'ида
ибн Абу-л-Хайра'или других ранних подвижников вроде Ибрахима ибн
Адхама, Раби'и, Зу-н-Нуна, Джунайда и пр.

Однако устремлять внимание исключительно на ранний суфизм,
еще чуждый схоластических построений и метафизических схем, было
бы не вполне правильно. Весьма возможно, что при ближайшем более
тщательном изучении философской подкладки суфизма выяснится, что
здание это воздвигнуто при помощи чужого материала, что исконные
древние верования индоевропейских народов « н а п р и м е р ^ световая
теория древнегреческих философов) переработаны в стройную схему
под влиянием неоплатоников и что, таким образом, это явление не
вполне свое, не чисто почвенное.

Однако если принять во взимание, что величайшей из всех ми-
стических поэтов Д жал ал ад-Дин Руми строил все свои поэтические
произведения именно на этом фундаменте, а не «на древнем суфизме,
станет ясно, что усилия, потраченные на изучение этих теорий, за-
трачены не напрасно.

Из дивана Джалал ад-Дина < Р у м и > изданы пока лишь весьма
небольшие отрывки59, критическое издание Месневи отсутствует во-
все6 0. Но приступить к этой гигантской работе должен лишь тот, для
кого в философии суфиев не останется более темных и непонятных
мест. Эта черная работа должна быть сделана, и одним из маленьких
этапов по пути к осуществлению этой задачи должно явиться издание
текста «Комментариев» Джами.

Не имея доступа к остальным, указанным в начале этого очерка
рукописям, я не решился издать текст по одной, правда прекрасной,
рукописи Публичной библиотеки. Думаю, что краткое изложение со-
держания ее может оказаться полезным для всех востоковедов,
занимающихся суфизмом, и что прекрасные четверостишия, до сих
пор совершенно неизвестные, порадуют не одного друга персидской
поэзии. Приходится делать то, что позволяют обстоятельства, ибо
если откладывать «а будущее выполнение задач иранской филологии,
ей, быть может, долго придется простоять на той же точке61.

5 9 Rozenzweig, Auswahl; Nicholson, Selected poems. <Cp. БС II, № 82. ~-Ped.>
6 0 <См. БС II, № 73 и № 74—82. — Ред.>
6 1 Когда настоящая статья уже была набрана, я, по любезности Ю. Н. Марра,

коему я и приношу здесь искреннейшую благодарность, получил литографию * — ^ — I
A L J U J I муллы Ахмада Васли, изданную в Ташкенте в литографии Гулам Хасан Ариф-
джанова в 1331/1912-13 г. Следом за поэмой в книге идут наши «Комментарии» Джа-
ми. Текст издан весьма тщательно и по хорошей полной рукописи и дал мне возмож-
ность установить многие места, ранее казавшиеся мне неясными. Значительных добав-
лений против рукописи Публичной библиотеки нет. Есть, конечно, и обычные для
восточных издателей исправления сомнительного свойства, но вообще издание должно
.быть признано довольно хорошим и заслуживающим внимания.



ЧАГАТАЙСКИЙ ТАРДЖИБАНД НЕИЗВЕСТНОГО АВТОРА

Тарджи'банд принадлежит к числу форм, которыми персидские
поэты пользовались сравнительно редко. Правда, почти у каждого
крупного поэта есть несколько тарджи'бандов, но они вое же насчи-
тываются единицами, в противоположность касыдам и газелям, кото-
рые исчисляются сотнями, если не тысячами. Это объясняется тем,
что повторение одного и того же припева несколько раз крайне свя-
зывает поэта. Требуется, чтобы припев естественно вытекал из содер-
жания предшествующей строфы, и тем самым круг мыслей, которые
можно ввести в стихотворение, сильно сужается. Необходима боль-
шая техника, чтобы более или менее успешно справиться с этой зада-
чей. Зато эта форма оказалась как нельзя более подходящей для
выражения суфийского учения вахдат ал-вуджуд.

Основная идея его — реально лишь бытие «первопричины»^ все
остальное пользуется только бытием относительным — звучит как
лейтмотив почти во всех суфийских рисале. Излагая эту мысль в при-
певе тарджи'банда, поэт оставался в рамках обычной структуры су-
фийских посланий и достигал при этом значительного художествен-
ного эффекта путем эмфатического ,повторения краткой основной
формулы. Кто является первым автором подобного тарджигбанда, пока
решить невозможно. Старейшим из известных нам произведений этого
типа приходится считать тарджи'банд Насир-и Хосрова1, изданный
В, Â. Жуковским2. Издателем его уже было отмечено, что произве-
дение это вызвало в персидской литературе ряд подражаний, из кото-
рых три им 'были указаны. К ним я могу добавить еще три других,
а именно: Хаджу Кирмани3 (ум. 753/1352-53), Хатифа Исфа-
хани4 (ум. 1198/1783-84) и известного суфия Hyp f Али-Шаха5

(ум. 1215/1800-01).
Такой успех этого тарджи'банда в Персии делал весьма вероят-

ным предположение, что и в турецкой литературе он должен был1

оставить какой-нибудь след. У известных мне более ранних авторов
мне, однако, никогда не попадалось ни одного стихотворения, которое
можно было бы считать подражанием указанному произведению·
Насир-и Хосрова. Этот пробел восполняет своеобразный чагатайский

1 < В (настоящее время принадлежность этого тарджигбанда Насир-и Хосрову вы-
зывает сомнение у некоторых исследователей. — Ред.^>

2 См. ЗВОРАО, вып. IV, стр. 386—393.
3 Текст его литографирован в Ма'ариф ал-'авариф.

4 Текст издан у Browne, Persian literature in modern times, p. 284 sq. (опущена
дата смерти, дополненная мною по Маджма' ал-фусаха', т. II, стр. 567). Этот же текст
у Гаффарова, ч. II, стр. 422—427 и в Харабат-и зийа\ т. II, стр. 207 и ел.

5 В печати не появлялся, рук. Аз. муз., Nov. 95 < А 10Г5>, л. 79а и ел. Об авторе
см. Тара'ик ал-хака'ик, т. III, стр. 89 и Malcolm, ν. IV, p. 151, η. 1.
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тарджи^банд, находящийся в крайле ценной сборной рукописи Азиат-
ского музея Nov. 261 < В 1809> (лл. 103б— 104а) 6. К сожалению, ав-
тора его мне установить не удалось, и тем самым дать точную дати-
ровку его для меня возможности не представляется. Архаическая фор-
ма императива на >̂г-£- — tjS" указывает на то, что это произведение
написано до Навои. Рукопись не датирована, но, судя по внешнему ви-
ду, относится приблизительно к началу IX в. х., и, таким образом,
мы получаем terminus ante quem, из которого и приходится ис-
ходить. Сообщая здесь текст и перевод этого тарджи'банда, я надеюсь,
что, быть может, туркологам-специалистам удастся разрешить эту за-
дачу и установить имя его автора. Для меня он представляет интерес
главным образом как отражение столь важного для персидской суфий-
ской поэзии произведения иа турецкой почве. Взаимоотношение ли-
тератур турецкой и персидской еще нельзя считать окончательно вы-
ясненным, и опубликование данного текста с этой точки зрения мне
представлялось желательным7.

Т е к с т

л. 103 б .

j \ з А—* ^5—•

j Jl* j J2ft j ύ-ο j

6 Описание этой рукописи мною подготовлено к печати, и поэтому я не буду ка-
саться ее здесь более подробно. <Подобная работа Е. Э. Бертельса неизвестна.—Ред.>

7 Текст сообщен с сохранением орфографии рукописи. Восстановлены только не-

которые не возбуждавшие сомнений точки и знаки — и —. Все более существенные
исправления оговорены в примечаниях. В переводе я воздерживаюсь от комментария,
ибо для специалистов смысл этого произведения и так должен быть понятен, а даже
самые сжатые пояснения увеличили бы объем статьи почти вдвое.

8 РуКОПИСЬ i l j J b j i " ;
9 Р у к о п и с ь j * x . . .
1 0 Р у к о п и с ь ù l f · и впереди в с т а в л е н о j b #

11 И с п р а в л . из ^у U . . • .
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*jy3 J—*—i

sw LswjU j j j - ^ l *·.**-». %< dUf* 3 ОЦ* j

JVj ΕΤ,ν*—:

к_1_Л_, L_d,V

<jL c- l^Ajı k, ? .£ î

ÔUU

^*UjA ^J -, "il,
^ fL,*A—ώΐ—У I—àl—}jï ij-^j* i! rt-j j**. j ^ î

J VI

12 Рукопись j IjT.
14 Рукопись C^UJ j.i Igj #

16 Рукопись ^ ύ j .
1 8 Так, против метра, вместо <^1х~*.
2 0 Так.

13 Видимо, опущено.
15 Рукопись ^^fS'.
17 Рукопись . ϋ ί , что едва ли правильно.
1 9 Рукопись dL·^! j ф
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t/i Jl J—r5.

*—**" jj—^ ö—^-b—h * (Vt<4^

J <_*—**.—X—?t—* < j j 3 V j — İ

^ ^J O b tOf^ 4-^J ^ · ^

Перевод
I. О кравчий! Пусти чашу вина,

сделай нас лишенными вмени и признака!
Не осталось терпения, и вышло из предела похмелье,
пусти вино вкруговую и рассыпь цветы!
Не время для лукавства, услышь мою мольбу,
дай нам осуществление желаний в свидании с то^й!
Все, что состарилось в нас, ради бога,
одной улыбкой [снова] сделай юным!
Или сладкими речами отними сердце,
или притеснением отними жизнь!
Стерев начертания на доске разума,
выяви тайны любви!
Наша скорбь утром и вечером указывает [на это],
ты разгласи или сокрой [это] —
Стала нам достоверно известна эта истина,
если ты не веришь, испытай,
Что сердце, и вера, и разум, и душа, и мир ·—
все это тело, душа {же—только] возлюбленная!

II . Р о з а сбросила с л и ц а своего покров л у к а в с т в а ,

теперь, о соловей, з а п о й песню!
Р а з у м н ы е [люди] вывели р а з у м из пределов,
пока в д у ш у п р о н и к л а эта мысль, д а л е к а я и д о л г а я .
Увы! И з к о к е т л и в ы х взоров этой к р а с а в и ц ы ,
где одно коварство, где одно л у к а в с т в о !
Ч т о б ы покорить вполне сердце,
смыть истинным д о з н а н и е м н а ч е р т а н и я аллегории,
Столько р а з н ы х о б р а з о в <и один смысл,
сотни тысяч з в у к о в и один г о л о с !
Если ты у в и д и ш ь единицу оовторенной, не говори — это два?

2 1 Так.
2 2 Рукопись < 4 ^ J .
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Хоть раз подумай об этом слове немного!
Тысяча и единица — форма их алф и алиф,
но [тысяча и единица] отличаются друг от друга только нулем.
Сделай этот нуль целым — вот тебе восполнение,
считай пару единицей — вот тебе сокращение!
Если ты поймешь тайны истины,
то ты услышишь «голос земли и неба,
что сердце, и вера, и разум, и душа, и мир —
все это тело, душа {же — только] возлюбленная.

III. Любовь внезапно ткжазала красу,
жаждущим показала студеную воду.
Чтобы держать себя сокрытой за завесой,
столько разных фантазий она показала.
Сущность свою не выявила людям,
каждому показала только подобие.
Претендентам задала неразрешимый вопрос,
заставила выпить яду, а показала мед.
Кто «ото любил, кого кто желал,
свидание [для всех] она показала вечным.

Я осведомился о душе у разума,
все время он показывал мне ее полной скуки,
Наконец, в зеркале любви
мне показал один из людей откровения,
Что сердце, и вера, и разум, и душа, и мир —
все это тело, душа [же — только] возлюбленная.

IV. Созерцай кайлю сокрытой в море,
созерцай море воочию в капле.
Точка не бывает удаленной от своего центра,
пойми и созерцай одно за другим.
Оглянись вокруг себя,
восемнадцать тысяч стран мира созерцай!
В каждом мире для души эманация,
если не увидишь эманации, созерцай душу!
Увидев, что этот (Круг и есть сама точка,
созерцай себя самого посреди наподобие точки.
Царственного сокола, которого ты столько, лет желал,
гнездо его созерцай .-в своем собственном бытии.
Знай, что друг близко к тебе,
без сомнений созерцай его близ себя,
Ибо сердце, и вера, и разум, и душа, и мир —
все это тело, душа [же — только] возлюбленная.

V. О кравч-ий! Повтори круговую,
мозг безумцев наполни,
Лукавым жестом оправь тот локон,
снова наполни ароматом все, что у нас есть.
Наше похмелье вышло из пределов, клянусь Аллахом,
мы столько пили, что стало [довольно], поверь!
Почитай на скрижали любви загадки души,
сделай тетрадь разума пестрой.
Если ты скажешь: «я покорю ту землю!»
сделай душу сандалом, а сердце кадилом.
Теперь, когда друг показал красу,
оставь слова, сократи разговоры.
Время наше сладостно, иди, певец,
сноза повтори тот напев,
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Что сердце, и вера, и разум, и душа, и мир —
все это тело, душа {же — только] возлюбленная.

VI. Ах! Нет даже и того, кто мот бы вздохнуть.
Эта печаль от терпения не убавляется.

Где доверенный, ко/горый понял бы слова»
Нельзя мне оставить жемчуг ,в море!
У царей много народов и племен,
не всем им бывает доступ в гарем.
Люби друга в сердце, или душу,
двух на'чертаиий на одном листе не может быть.
Столько слов, лежащих вне пределов описания,
я написал бы, да пера нету·
Любовь сожгла жатву разума,
смотри на распутство, ибо заботы у меня нет.
Ухом души из речей сердца услышь,
ибо я сам сказать не могу,
Что сердце, и вера, и разум, и душа, и мир —
все это тело, душа [же — только] возлюбленная.

VIL Еше несколько слов захотелось нам,
мы сделали весь мир единогласным.
(Выявив скорбь сердца, s

мы попросили друга о свидании.
Выгнали мы мухтасиба с собрания,
•веселье сделали надзирателем и сторожем.
Втаиз головой повернули ларец с бубенцами,
зунна;р любви сделали канатом.
От меда мы приняли жало,
сахар сделали п'ищей для мух.
Что сказать, что произошло наедине?
Что бы ни случилось, мы достигли цели!
Мы проникли во 'внутрь сокрытых тайн
и когда слово достигло этого места, закончили [речь],
Ибо сердце, и вера, и разум, и душа, и мир —
все это тело, душа [же — только] возлюбленная ^.

2 3 Необходимо оговорить, что я не считаю образцом этого произведения именно
тарджи'банд Насир-и Хосрова. Он для меня играет роль только «родоначальника».
Не подлежит никакому сомнению, что толчком к созданию его явилось одно из позд-
нейших подражаний. В частности, весьма вероятно, что оригиналом для него был
тарджи'банд Фахр ад-Дина *Ираки Хамадани (ум. в 688 т. х.). Вся любовная часть
представляет собой парафразу его Лама'ат, цифровые и геометрические аллегории вы-
текли из школы Садр ад-Дина Кунави, посвятившего себя толкованию творений Ибн
ал-'Араби, в частности его знаменитых Фусус ал-хикам (ср. Browne, Persian literature
under Tartar Dominion, p. 127). 'Ираки слушал лекции Садр ад-Дина в Конии и заим-
ствовал у него всю характерную терминологию, которую мы находим и в настоящем
тарджи'банде. Таким образом, уже в середине XIII в. круг этих мыслей был перенесен
на турецкую почву.



ПОЭЗИЯ МУЛЛЫ МУХСИН И ФАЙЗ-И КАШАНИ

1

Персидская литература до настоящего времени все еще изучена
весьма мало. Хотя мы обладаем значительным количеством общих
обзоров и даже монографиями по отдельным авторам, но все же пока
намечены только основные линии будущей научной истории персид-
ской литературы. Исчерпывающего анализа творчества хотя бы ка-
кого-нибудь одного автора до сих пор не имеется. Но если в отно-
шении классического периода X—XV вв. все-таки что-то сделано, и
по существующим работам некоторое представление о нем получить
можно, то дальнейшие периоды персидской литературы продолжают
лребывать почти совершенно не разработанными.

Можно было питать иадежды, что четвертый и последний том
«Истории персидской литературы» Эд. Броуна прольет свет на эту
темную эпоху. Но четвертый том вышел, а надежды не оправдались.
Впрочем это и не удивительно. Он обнимает огромный период 1500—
1924 гг., т. e более четырех столетий, причем автор стремится πυ
мере возможности охватить все стороны литературы — поэзию, прозу,
богословие, науку, прессу... Не приходится удивляться, если при такой
широте охвата на долю многих авторов выпали только краткие за-
метки.

Дать исчерпывающую характеристику этого периода крайне
трудно. Тазкире сообщают .нам тысячи имен писателей и поэтов, от·
косящихся к этой эпохе. Для того чтобы эти имена не остались блед-
мым'И, бескровными призраками, а предстали перед иами живыми
людьми, не достаточно имеющихся в наших руках отрывочных све-
дений, даваемых восточными знатоками литературы. Надо подверг-
нуть непосредственному изучению творения авторов этой эпохи. Из
произведений их до нас дошло очень много, несмотря на неблаго-
приятные для сохранения памятников условия, господствовавшие
?> Персии после XVI в. Почти в любой библиотеке, обладающей во-
сточными рукописями, есть десятки томов произведений авторов этого
периода. Но изучено из них очень мало, Ή одному человеку это
конечно не под силу. Задача, которую поставил себе Эд. Броун, для
одного исследователя невыполнима. Какими бы познаниями он ни
обладал, все же больше очерка, беглого обзора он дать не сможет.
Такая работа по необходимости будет носить все признаки тазкире,
и научная ценность ее всегда будет не особенно высока. Только путем
<создания> монографий об отдельных авторах, только путем соби-
рания материалов из всех доступных книгохранилищ можно двинуть
вперед трудную работу освещения этого периода,
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Можно было бы возразить, что в конце концов результат этой
работы не оправдает затраченного на нее труда. Большинство ира-
нистов считает, что после классического периода персидская лите-
ратура уже не создавала почти ничего ценного, что все произведения
нового времени лишь перепевы и подражания старым авторам, Это
едва ли так. Конечно, при беглом обзоре несамостоятельный характер
литературы этого периода должен броситься в глаза прежде всего.
Но более углубленное изучение покажет, что дело обстоит не так
безнадежно. И здесь мы тоже можем (найти целый ряд крайне инте-
ресных и своеобразных авторов, зачастую даже в формальном отно-
шении умевших создать нечто новое и свежее.

Творчеству одного из таких поэтов, муллы Мухси-н-и Файза, я
и посвящаю настоящую статью. Оригинальность и непосредственность
его стихов ве может не привлечь к себе внимания всякого любители
персидской поэзии. Вместе с тем до настоящего времени, по-видимому,
никто из иранистов не удостоил его внимания, что, впрочем, по разным:
причинам, о которых нам придется говорить далее, и не удивительно1.

Мухаммад ибн Муртаза, известный под прозвищем мулла Мух-
син-и Файз — сын видного кашанского улема, владельца богатой:
библиотеки, родился около 1006/1597-98 г.2. По-видимому, вся семья
его отличалась ж,ивы.м интересом к литературе .и богословской науке,
ибо автор Раузат ал-джиннат перечисляет несколько человек из его
родни, причастных к науке и литературе3.

Богословское 'образование мулла Мухсин получил в Ширазе под
руководством известного сейида Маджида Бахрани. В Кисас ал-'у ла-
ма' рассказывается, что отец его был Ή e доволен намерением сына
покинуть родной дом и отправиться в Шираз и согласился на отъезд
его только после того, как гадание по Корану и приписываемым ха-
лифу "Али стихам дало благоприятный ответ4.

Кисас ал-'у лама' относит его отъезд к 1065/1654-55 г., но это,.
как вполне справедливо указал Эд. Броун, едва ли возможно, ибо
в таком случае ему в это время было бы уже около шестидесяти
лет. Поездка в Шираз для муллы Мухсина оказалась чреватой по-
следствиями — там он познакомился с знаменитым философом муллой
Садра *4, пламенным приверженцем коего сделался. По дошедшим до
нас сведениям трудно судить, каковы были отношения ученика и

1 В европейской литературе более или менее подробные сведения о мулле Мухси-
не есть только у Эд. Броуна, см.: Browne, Persian literature in modern timest pp. 250,
359, 377, 407—408, 411, 426—427, 432—436. Однако, несмотря на частые упоминания
о нем, поэтического творчества его Броун не характеризует и довольствуется только
ссылкой на Риза-Кули-хана, сообщающего сведения о диване муллы Мухсина. Все.
замечания Броуна сводятся преимущественно к установлению основных черт его био-
графии и характеристике его богословской деятельности. Несколько слов о мулле
Мухсине можно найти также в каталоге Ч. Рьё (Rieu, Catalogue, II, 829b XIV; II, 845а,.
Ill, 1095a). Весьма краткое упоминание о нем есть и в каталоге Дорна (Dorn, Cata-
logue, № 469). Из восточных источников я пользовался упоминаемыми у Броуна (см.:
Раузат ал-джиннат, Кисас ал-* у лама'). Кроме того, сведения о нем можно найти
в известных трудах Риза-Кули-хана, Маджма* ал-фусаха', т. II, стр. 25 и Рийаз ал-'ари-
фин, стр. 225. Краткая заметка есть в Аташкаде, стр. 236. <См. БС II, № 93—4)4. —-
Ред.>

2 Раузат ал-джиннат, стр. 542.
3 Там же.
4 См.: Browne, Persian literature in modern times, p. 433.
4* <См. БС II, № 88—92. — Ped.>
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учителя. Во всяком случае мулла Садра, несомненно, проникся лю-
бовью к мулле Мухсину, ибо в дальнейшем Мухсин женится на его
дочери и становится его зятем. По-видимому, Садра принимал большое
участие в своем ученике <и всячески поощрял его в литературных
начинаниях. По крайней мере мы видим, что тахаллус «Файз» избран
не самим поэтом, а его наставником5.

О дальнейшей жизни .муллы Мухсина источники хранят почти
полное молчаиие. Она не могла быть особенно богата внешними со-
бытиями—судя по рассказам биографов, это был человек, совершенно
отрешившийся от мира и в своих суждениях о нем доходивший подчас
до крайних пределов наивности6.

По указаниям источников, муллой Мухсином было написано свы-
ше двухсот трактатов по различным вопросам богословия и морали,
причем среди них имеется целый ряд огромных трудов, заключающих
в себе по нескольку томов. О шестидесяти девяти из них Кисас ал-'у ла-
ма' дает более полные сведения, указывая их названия, содер-
жание, дату написания и приблизительный объем. Сведения эти до-
полняются Раузат ал-джиннат, где тоже дана характеристика не-
которых из его произведений. Нет такого вопроса мусульманской
науки, по которому мулла Мухсин не высказался более или менее
обстоятельно. Интересно отметить, что в списке этом имеется целый
ряд произведений, основная цель которых — популяризация богослов-
ских знаний. Объединяя ряд коранических текстов и хадисов для
иллюстрации какого-нибудь из основных положений ислама, мулла
Мухсин снабжает их персидским переводом и комментирует простым
и естественным языком, доступным для понимания самых широких
масс. Одно из его произведений — Шарх ас-садр — посвящено спе-
циально его автобиографии7.

При такой деятельности, конечно, не удивительно, что мулле
Мухоину не оставалось времени принимать участие во внешней жизни
•и наслаждаться ее прелестями. По-видимому, единственной усладой,
от которой он не смог отказаться, для него была музыка и пение.
Рассказывают, что по утрам на рассвете он уединялся в своем саду
для молитвы, причем одна из рабынь пела ему стихи, а он обливался
.слезами8.

Рассказ этот, так же как и 'известие о том, что он издал фетв\/
о дозволенности пения 9, можно было бы считать вымыслом и отнести
к числу аналогичных легендарных рассказов, которыми весьма богата
Кисас ал-'улама\ Однако косвенное подтверждение этому мы имеем
в значительно более основательной и солидной Раузат ал-джиннат,
которая сообщает нам, что некий шейх *Али аш-Шахиди ал-*Амили
вел яростную полемику против муллы Мухсина в своем рисале «О
недозволенности пения» 10. Аш-Шахиди, отстаивая свою позицию, об-

5 Точно так же, как для другого своего ученика и зятя Абд ар-Раззака Лахиджи,
автора Гаухар-и мурад (см. Ivanow, Catalogue of the Asiatic Society, № 1116—1117),
он избрал поэтическое прозвание «Файйаз» (см. Раузат ал-джиннат, стр. 548 и ел.).

6 В Кисас ал-'улама' (т. II, стр. ПО) рассказано, что однажды мулла Мухсин хо-
дил на базар и забыл там свой ножик. Через год после этого он вдруг вспомнил о нем
и решил сходить поискать его. Домашние возразили ему, что ножа уже, наверно, дав-
ным-давно там нет, ибо его, конечно, кто-нибудь взял. Мулла Мухсин возмущенно
воскликнул: «Как может быть, чтобы мусульманин взял чужое добро без разреше-
ния!»,

7 Browne, Persian literature in modern times, p. 432.
8 Кисас ал-'улама', т. II, стр. 110.

9 Там же.
1 0 UÄJ! I ^ Ä J ^ (Раузат ал-джиннат, стр. 543).
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винял его в различных порочных утверждениях и ложных мнениях,
от которых «исходит запах неверия»11. Это известие придает рассказу
Кисас ал-'улама' значительную вероятность, которая еще более воз-
растает при разборе поэтических произведений Мухсина.

Поэтическое творчество муллы Мухсина .не было столь обильно,
как его научные труды. Оно исчерпывается исключительно лирикой.
Риза-Кули-хан12 приписывает ему диван в шесть или семь тысяч
бейтов. Цифра эта несомненно несколько преувеличена, ибо дошед-
ший до нас диван его составляет всего около трех с половиной тысяч
бейтов. Однако, судя по тому, что в Раузат ал-джиннат мы находим
несколько стихотворений, в диване не содержащихся, можно полагать,
что диван этот в настоящем своем виде не совсем полон и ранее был
несколько обширнее. •' .

Литературную свою деятельность мулла Мухсин не прерывал до
самой смерти. Последнее его произведение датируется 1090/1679-80 <г. г:\
который вместе с тем есть и год его смерти 14.

Однако при всей плодовитости .муллы Мухсина количество его
произведений, дошедших до нас, по-видимому, весьма ограниченно. По
крайней мере в европейских книгохранилищах рукописи его трудов
представлены в весьма незначительном количестве, что является кос-
венным указанием и на малую распространенность их и на Востоке 15.

Диван его хотя и был литографирован в Бомбее в 1300/1882-83 г.,
но из рукописей его мне известны только две — одна в Азиатском
музее, другая в Государственной Публичной библиотеке16.

ζ-jJü ̂ jôi, гам же.
12 Маджма* ал-фусаха', т. II, стр. 25; Рийаз ал-'арифин, стр. 225.
13 QJA)! J\J^\ ^J> (jllàaw V ^ ^ ' Раузат ал-джиннат, стр. 546.

14 Гробница его до настоящего времени пользуется в Кашане почетом и уваже-
нием и является местом паломничества. (См. Раузат ал-джиннат, стр. 542).

15 Из дошедших до нас рукописей его произведений часть указана в труде
Эд. Броуна и каталоге Ч, Рьё. К ним надо добавить четыре трактата, рукописи кото-
рых хранятся в Азиатском музее. Они содержатся в сборной рукописи 276с < А 99>
(19X12 см., 12 строк на листе), где занимают следующие листы:

a) лл. 1а—4бб l*.ùyJ^\ *****β — по списку Кисас -*алулама' № 50.

b) лл. 47б—75а öjiyaJj А^у (дат. 1043 г. х.), по списку Κι 40.

c) лл. 7бб—92а ^ J î ^1x1«, по списку № 41.

d) лл. 93б—ПО6 öjLskM 1ы*у, по списку № 42.
Рукопись написана необычайно красивым и четким насхом, вся одной рукой, на

л. 92а приписка:
Χ* I ,»LJİ ÄJJ U j fl^sJl fj*1** jé·^1 J·* Jb7^^ r-&l·* t^b j Τ bM

16 Рукопись Азиатского музея (№ 21 İd) < A 41 > представляет собой маленькую
изящную книжку (6X9,5 см, 104 листа по 19 строк) в прекрасном переплете, написан-
ную чрезвычайно мелким шикаете, с полным отсутствием точек. Текст она дает весьма
правильный, но читается с очень большим трудом. Содержание ее сводится к следую-
щему:

л. 1δ касыды религиозного содержания без порядка рифм, начало:
J jp* <£\j—*о ij—"> üj.—л. л.—й—* Я< ( J U J ^ J ^ (̂ U—3* p.—jj—Г üi—A» à.—ş».

_ л. 14б газели в алфавитном порядке, начало:

л. 97a последняя газель на букву
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Отыскать причину такого быстрого забвения этого, безусловно,
выдающегося и интересного автора довольно нетрудно. Она лежит
в неумолимой вражде, которую питало к нему большинство персид-
ских улемов. Внешним поводом к этой вражде служила склонность
муллы Мухсина чс суфизму, в эту эпоху 'подвергавшемуся яростному
преследованию со стороны ортодоксального богословия. Автор сбор-
ника (биографий Лу'лу' ал-бахрайн шейх йусуф ибн Ахмад ал-Бах-
рани 17 говорит, что мулла Мухсия был склонен к суфизму и призна-
вал теорию вахдат ал-вуджуд. А так как персы всегда чувствовали
влечение к суфизму и даже заходили слишком далеко в своем увле-
чении его доктринами, то потому творения муллы Мухсина и получили
широчайшее распространение и сам он прославился. Славе его, <гово-
рит ал-Бахрани>, был положен предел только стараниями знамени-
того муллы Мухаммада Бакира ал-Маджлиси (ум. 1111/1699-
1700) и.

Из этого мы видим, что улемы изо всех сил старались пресечь
распространение сочинений муллы Мухсина. В таком случае стано-
вится совершенно понятным, что его произведения в настоящее время
представляют собой редкость. Влияние улемов всегда составляло в
Персии один из важнейших факторов общественной жизни, и от их
воли зависело весьма .многое. Пристрастие к суфизму было, вероятно,
не единственным преступлением, вменявшимся в вину нашему автору.
Почти наверное можно сказать, что обвинители шли дальше и открыто
называли его зиндиком и кафиром. Прямого указания на это источ-
ники не дают, но из одного рассказа Кисас ал-'у лама' это можно
заключить с довольно большой вероятностью.

Рассказывается, что некий ахунд .мулла Махди Нираки увидел
во сне муллу Мухсина вскоре после его смерти. Мулла Мухсин сказал
ему:

— «То, что 'говорят обо мне люди, [неверно]. Свободен я от не-
чистых и ложных убеждений»19.

Представление об еретических взглядах, об опасности теорий мул-
лы Мухсина было, надо полагать, весьма широко распространено в Пер-

U ^—11 j с—;—pi—4 S4—ι—•*__k >Y £ L_j p.—à-
л. 97б четверостишия, начало:

AJ С*—ι—^ iS^j- ι о—* I—ϊ ^ rtX*vo!^ i^bi
(см. ниже, сир. 481). Чет-веросттиший всего 4,1, расположены они без какого-либо види

мого порядка.
л. 101б конец и приписка переписчика:

j ^ b c ^ jù> j , ^ o ы~ш | | ( s i c )

f ζ f l l
Конец приписки стерся и почти не читается.
Рукопись Государственной Публичной библиотеки описана в каталоге Дорна, см.:

Dorn, Catalogue, «Nb CDLXIX. К описанию Дорна добавлю лишь немногое. Рукопись
эта 20XÎ4 см, ,105 листов по 23 стиха, причем распределение дивана то же, как и
в рукописи Азиатского музея. Однако самый диван кончается на л. 696, и далее идет
дополнение в виде ряда газелей, помещенных без соблюдения порядка рифм и снаб-
женных заголовком *—з. Часть этих газелей в рукописи Азиатского музея отсут-
ствует. В конце приписка: ^

17 Раузат ал-джиннат, стр. 546.
18 О нем см. Browne, Persian literature in modern times, pp. 409—410.
19 Кисас ал-'улама', т. II, стр. 111.
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сии (да и не могло не быть, если в распространении его принимали
участие такие авторитеты, как Маджлиси). Биографы <^муллы Мух-
сина> прилагают все усилия к тому, чтобы обелить его. Раузат ал-
джиннат несколько страниц посвящает вопросу о принадлежности
его к суфиям и на основании цитат из его собственных произведений
приходит к выводу, что никакой связи с суфиями у него быть не могло,
что, напротив, он всегда являлся выраженным врагом суфизма.
Однако, при внимательном анализе доводов этого источника, при-
ходится сказать, что с выводами его едва ли можно безоговорочно со-
гласиться. Здесь есть значительная доля pia fraus ^„благочести-
вого обмана"^, желание выгородить человека, признаваемого вы-
дающимся.

Попытаемся разобраться в этом вопросе. Основными доводами
Раузат ал-джиннат является связь муллы Мухсина с муллой Садра,
который якобы всегда был противником суфизма, и несколько цитат
из его собственных произведений. Среди иих важнейшая такова2 0:

<И среди людей есть такие, которые полагают, что достигли в суфизме
.и слиянии с божеством (4JÜ) крайнего предела и могут творить,
что пожелают, одним устремлением своих помыслов (***j-Z) , что
молитва их бывает услышана в духовном мире (ô SOu) и вопль их
получает ответ из мира могущества (од^.^) Называют они с.ебя
шейхами и дервишами, и народ вследствие этого впадает в смятение.
А они переходят в таких поступках всякие пределы и других побуж-
дают к тому же. Юдни из них в сво'их утверждениях переходят за
границы человеческих сил, другие в результате этого впадают во зло
и порок. Рассказывают они о видениях и снах своих и вызывают
в людях сомнения. Часто можно услышать, что они говорят: „Я вчера
убил царя Рума, завоевал область Ирака, поверг в бегство султана
Индии и рассеял войско иевер-ных..." или: „Я поверг ниц такого-то",—
имея в виду своего соперника-шейха, или: „Я уничтожил того-то",—
имея в ©иду человека, который не верит в его способности, что, с его
точки зрения, смертный грех. Часто ты можешь увидеть, как они
сидят в темной комнате, где надо зажигать свет, по сорок дней и,
полагая, что совершают пост, не едят мяса и не спят. Иногда они
избирают многократное повторение какой-нибудь суры IH полагают,
что уплачивают этим долг кому-либо из верующих в них или осуще-
ствляют потребность кого-либо из братьев »их. Часто они утверждают,
что покорили племя джиннов и тем самым заручились для себя или
кого-нибудь другого местом в раю... Есть среди них люди, называющие
себя ,,людьми зикра и суфизма". Притязают они на свободу от ис-
кусственности и принуждения. Носят они рубище, сидят кружком, изо-
бретают молитвы и поют стихи, распевают славословия, и нет для
них пути к знанию Ή науке. Придумали о-ни рев и ржание, изобрели
пляс и хлопание в ладоши, впали в смуту и выдумали новшество,
не соблюдая сунны. Возвысили они голоса в кр'ике и завопили отчаян-
ным воплем. Жалуются ли они на удары, молят ли господа о помощи
или говорят с вам подобными? Поистине, Аллах вшшает не слухом,
прекратите же ваши крики! Разве вы кричите тому, кто находится
от вас далеко, или стремитесь разбудить дремлющего?.. Есть люди,
которые притязают на познание и созерцание ( Ô J ^ U L ^ ) ТОГО, кому
поклоняются, и утверждают, что прошли за предел ,,славной стоянки"

2 0 Из книги ЯЬ^кЛ o U l T , Раузат ал-джиннат, стр. 547.
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J.12*JI) и постоянно пребывают ,в созерцании. Но из всех
этих дел не знают они ничего, кроме названий. Они только нахва-
тались бессмысленных слов и повторяют их перед богачами, словно
это откровение и известие с небес. На всех рабов божиих они смотрят
заносчиво, про рабов говорят, 4то они „измученные наемники*'21, а
про улемов, что они „хадисами закрыли себя от Аллаха". Себе же
они приписывают такие чудесные способности, на какие не притязает
и приближенный пророк, нет, мол, знания вернее и дела праведнее!
Идет к ним глупая чернь со всех сторон больше, чем на паломничество
в Мекку, толпятся вокруг них и слушают. Зачастую падают они перед
ним ниц, словно ему поклоняются, целуют ему руки >и бросаются к
ногам его. Он дает им дозволение на страсти и разрешает сомнитель-
ные дела. Ест он и они с ним, как скоты, не помышляя, дозволенное
заполучили или запретное, сладости их он переваривает, а свою веру
и веру их разрушает...».

Дальше цитируется отрывок из его трактата Ал-инсаф, написан-
ного им под конец жизни, в котором он отрекается от всех заблуж-
дений молодости и просит прощения. Он рассказывает про себя, что,
закончив изучение фикха и став вполне самостоятельным, он решил
попытаться постигнуть тайны религии ( ^ j l^l). Но оказалось, чго
разум его не может найти пути к постижению их, и душа его удов-
летворения не получила. Тогда он перешел к чтению схоластиков и
философов (^JUAJCU з &*&ζ~·) и суфийских авторов и даже сам начал
сочинять книги и послания в их стиле, но при этом не вникал R СМЫСЛ
и довольствовался одними внешними оборотами речи. Но и это не
исцелило его недуга, напротив, ему стало страшно за душу, ибо ему
начало казаться, что он вполне примкнул к их <суфийскому> уче-
нию, тогда как на самом деле он видел все опасности его. Он проклял
суфиев и отвратился от них.

Наконец, приводится еще письмо жителей Мешхеда, обращен-
ное к нему, где они просят отзыва о некоем Мухаммаде гАли Су-
фи и его действиях, и крайне суровый и резкий ответ его на это по-
слание22.

Казалось бы, после этих цитат заподозрить муллу Мухсина в при-
надлежности к суфиям весьма трудно. Едва ли можно было дать о
них более резкий (но и справедливый) отзыв, чем его слова в Калимат
ат-тарикат. Однако рассмотрение его собственных поэтических про-
изведений заставляет эту уверенность поколебаться. Вот, например,
его руба'и, цитируемое Риза-Кули-ханом23:

Ты был со мною, и я не познал тебя,
или ты был мною, и я не познал тебя;
Когда «я» -исчезло, тогда я познал тебя,
пока было «я», я не познал тебя

bf*'* ^ T ö выражение мне не совсем понятно.
2 2 Цитируется по трактату oLL2-*JI сайида ал-Джаза'ири (Раузат ал-джиннат,

стр. 547).
2 3 Маджма' ал-фусаха\ . II , стр . 25; М у х с и н , Диван, стр. 193 ( р у к о п и с ь Аз. муз. .

л. 97 б ) .
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Усомниться в -суфийском построении этого четверостишия невоз-
можно. Это совершенно явное изложение теории вахдат ал-вуджуд и
притом в самой откровенной форме. Законченность и совершенство
этого руба'и вполне исключают отзыв, который мулла Мухсин дает
о себе самом, что это только бессознательное повторение чужих слов.
Еще убедительнее другой пример — стихотворение, цитированное в
Раузат ал-джиннат (стр. 549) и не вошедшее в диван:

ôljb j ^ibLi j cSjj.̂ -.

Утолить атО'М боли таким же количеством лекарства
лучше, чем принести гору добрых дел на весы [в день Суда].
Стоять один миг возле [человека], обладающего дыханием Мессии,

лучше, чем сто лет выполнять намаз.
Один раз совершить обход переулка друга божьего лучше,
чем принести сто хадджей приятия в судилище.
Пока можешь, сними с кого-нибудь тяжкое бремя —
это лучше, чем принести сто красных (т. е. молодых.—Е. Б.)

верблюдиц в жертву.

2 4 Исправлено по рукописи Государственной Публичной библиотеки, л. 72а, где
оно дано в дополнениях к основному тексту. Текст Раузат ал-джиннат дает бес-
смысленное
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Лучше один день обласкать голодного пищей,
чем доводить пост рамазана до ша'бана.
Если ты снимешь одно зерно2 5 долга с плеча должника,
это лучше, чем нести сто снопов покорностей к Судии.
Чем освобождать сотню покорных рабов,
лучше лаской облегчить нужду бедствующего верующего.
Если ты протянешь руку упавшему, чтобы он встал с земли,
это лучше, чем вставать среди ночи [для молитвы] и [выслушивать]

похвалы друзей,
Сломай свою душу, чтобы она стала твоей пленницей,
это лучше, чем громить неверных и брать пленников.
Если хочешь спасти душу, отдай тело,
,не приучишь его ικ покор'ности ему (т. е. богу.—Е. Б.)— нельзя

спасти душу.
Склони главу смирения, внимай всему, что он окажет.
От господа — указания, тебе—выполнять веления.
Овладей сердцем мудреца и душой жизнедавца,
ибо глину тела нельзя доставить к возлюбленному, Ό Файз!

Это стихотворение в основе своей носит безусловно суфийскую
окраску (бб. 2—3), но здесь затронута и новая тема, которую мы
тщетно искали бы в диванах классических суфийских поэтов: отказ
от характерного для суфиев >квиэтизма, призыв к активности, действен-
ной помощи ближним.

Если к этому прибавить указание Раузат ал-джиннат (стр. 545),
что любимым автором Мухсина был Газали и что старания его былр
направлены на воскрешение книги Ихйа' 'улум ад-дин, многое стане."
лонятным. Пламенное искание истины, о котором нам повествует мул
ла Мухсин в своей автобиографии (ср. стр. 490), не прошло
для него бесследно. Руководство такого учителя, как мулл<*
Садра, не могло не направить ищущего на верный путь. Мулла Мухсиу
ознакомился с важнейшей суфийской литературой и проникся учением
таких философов, как Газали и Ибн ал-гАраби26. Он прошел такую шко-
лу суфизма, какой в эту эпоху падения суфийской философии и вырож-
дения ее в дервиш'изм нельзя было найти у живых людей. Вышепри-
веденная цитата, обличающая суфиев, направлена не против суфизма,
она имеет целью вскрыть обман и шарлатанство, в эту эпоху заме-
нившие «истинное знание». Во всем длинном отрывке мулла Мухсин
нигде не касается основных теорий суфизма. Он обличает практику
его, приведшую к грубому обману, к использованию темноты народ-
ных масс и легковерия богачей. Нет сомнения, что к таким суфиям
мулла Мухсин себя не причислял. Его трудный и скорбный путь,
его неутомимое искание истины во всех областях тогдашней науки —
яркое тому свидетельство. Поколебать такой вывод может только его
собственное утверждение, что он пользовался терминологией и фор-
мами суфизма, не понимая их смысла. Стихи его этим словам явно
противоречат. Пристрастие его ·κ лучшим теоретикам суфизма пока-
зывает, что он прекрасно сумел разобраться в гигантской суфийской
литературе. Единственное объяснение, которое можно было бы дать
этим его словам, это истолкование их как старческой попытки огра-

2 5 <3ерно или «джав» (джау)—иранская мера веса, равная приблизительно
48 мг. — Ред.у

2 0 Сочинения последнего он часто цитирует, но из опасения нареканий говорит
о нем как о ^ j U J i {jà^ (Рауэзт ал-джиннат, стр. 546).
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дйть себя от преследования врагов в последние дни жизни, покаяться
на всякий -случай и .в том,, что сам он преступным не считал.

Мулла Мухсин—'бесспорно суфий, но не дервиш, изысканный
суфий-философ, примиряющий основные положения суфизма с дей-
ственной моралью и стремящийся быть не бременем, а полезным
членом своей среды. Но почему в таком случае он вызвал столь
яростную вражду улемов, доказательство которой мы видели выше?
Такой человек, казалось бы, не заслуживал прозвания еретика и врага
правоверия. Ответ на этот вопрос нам дают те же источники, из
которых мы почерпнули все остальные наши сведения о нем.

Мулла Мухсин, по свидетельству всех биографов, был ригористич-
пейшим ахбари, т. е, не признавал действительности иджтихада и
тем самым отвергал авторитет муджтахидов27. В своей вражде к
муджтахидам он заходил весьма далеко, даже вплоть до утверждения,
что «люди иджтихада не могут спастись»28. Автор Лу'лу' ал-бахрайн
тоже подтверждает эти сведения и сообщает:

J ! »LLJi ^ 4L*

«Он (т. е. мулла Мухсин. — E. Б.) много осуждал муджтахидов в по-
слании ,,Ладья -спасения", и из него даже можно усмотреть причаст-
ность всех улемов к неверию, помимо порочности, как например [в том
месте], где он цитирует стих Корана: ,,О сынок, садись [в ладью]
с нами! то есть: и не оставайся с неверными"...»

При таких условиях, конечно, не удивительно, если мулла Мухсин
встретил со стороны муджтахидов свирепый отпор31. Пока секта ах-
бари имела хотя какую-то силу, он еще мог бороться против их влия-
ния, но когда у су ли (Jj^l) , т. е. сторонники кийаса, взяли верх окон-
чательно, спасти муллу Мухсина от их расправы не могло уже ничто.
Можно быть вполне уверенным, что, если бы только не смерть его,
усули, которые окрепли только к началу XII в. х., конечно, расправи-
лись бы не только с его сочинениями, но и с ним самим«

Из поэтических произведений муллы Мухсина мне известен только
его диван, в котором, как уже было сказано, Риза-Кули-хан насчи-
тывает около 6—7 тыс. бейтов. Насколько эти сведения верны и
действительно ли до «ас дошла только часть его стихов, сказать трудно.
Возможно, что и стихи до известной степени разделили общую участь
его произведений. Наличие в Раузат ал-джиннат нескольких стихо-

27 См. B r o w n e , Persian literatüre in modern times, pp. 374—376 и индекс под сло-
вом Aklıbari .

2 8 M ^ A V I J j b l о be ! |»Λ£— Раузат ал-джиннат, стр. 543.
2 9 К о р а н , XI, 44.
3 0 Раузат ал-джиннат, стр. 546.

31 Д о с т а т о ч н о вспомнить, что з н а м е н и т ы й Шейх А х м а д ал-Ахсаи в своей в р а ж д е
К мулле Мухсину д о х о д и л до того, что н а з ы в а л его М у с и ' ( ^ ^ - и > ) — злодеем, а его
л ю б и м ц а И б н ал- 'Араби вместо М у х ' и д - Д и н ( « О ж и в и т е л ь веры») М у м и т а д - Д и н
(«Умертвитель в е р ы » ) ; B r o w n e , Persian literature in modern times, p . 434.
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творений, не вошедших в диван, как будто бы подтверждает это пред-
положение, но уверенности здесь, конечно, быть не может.

Что касается содержания дивана, то о нем говорить особенно
много не приходится. Оно, как это будет видно далее, чисто суфийское
и. мало отличается от других аналогичных диванов как классического
периода, так и нового времени. Можно было бы произвести анализ
философской подкладки его и установить те отличия в доктрине, ко-
торые характерны именно для него, но для такой работы рамки
настоящей статьи слишком узки. Потребовалось бы ввести весьма
много предварительных наблюдений по поэтической терминологии су-
Физма, 'без которых весь дальнейший а;нализ был бы мало убедителен
Да едва ли и стоит проделывать эту работу в отношении автора позд-
него периода, когда ни один л-ирический диван старейших суфиев
в этом отношении еще совершенно не обследован32. Поэтому мне
придется ограничиться рассмотрением одной формальной стороны
дивана, не касаясь ближе содержания.

В этом отношении прежде все-о бросается в глаза одна харак-
терная особенность стихов муллы Мухсина, довольно резко выделяю-
щая его диван <из ряда аналогичных произведений 'персидских суфиев.
Это необычайно подчеркнутая, ярко выраженная песенность значи-
тельного числа его газелей. Читая 'их, тотчас же чувствуешь, что это
Tie обычные стихи, что за текстом скрывается певучая мелодия. Стихи
его невольно заставляют поизадуматься над легендой о его пристра-
стии к пению. Если он действительно держал певиц в доме, которые
услаждали его СЛУХ пением во время молитвы, то не для них ли
писались эти стихи? Явление это само по себе не представляет ничего
нового. Нам »известно что такой обычай существовал среди суфиев
самой ранней эпохи33, на него указывает и Сухраварди в 'Авариф
ал-ма*арисЬи

Излюбленным приемом муллы Мухсина является нечто вподе край-
не расширенного jJUeJ'l J ^ y*-*J\ ^ 35. Однако мулла Мухсин не
довольствуется повторением одного слова в начале и конце каждого
бейта. Он повторяет целый комплекс слов, таким образом создавая
крайне своеобразное построение, отличающееся мелодичностью и плав-
ностью, вроде:

Стихотворения, построенные по такому принципу, в диване его
встречаются весьма часто, и некоторые из них я далее приведу в виде
образца. Нельзя не отметить, что эта своеобразная манера, которой
поэт пользуется весьма искусно, придает стихам отпечаток простоты
и естественности и приближает их к народной песне, весьма охотно
прибегающей к подобным повторениям. Стихотворение приобретает
нежность и вкрадчивость, появляется .какая-то интимность, которую
мы тщетно 'искали бы в рядовых суфийских диванах. Как это.ни. стра.Нл

32 В н а с т о я щ е е время я з а к а н ч и в а ю п о д р о б н ы й а н а л и з с этой стороны старейше-
го суфийского д и в а н а Б а б а KVXH Ш и р а з и . . 0 с а м о м методе р а б о т ы я д а л п о д р о б н ы е
у к а з а н и я в статье « З а м е т к и по поэтической терминологии персидских сугЬиев», поме-
щенной в сборнике « Я з ы к и л и т е р а т у р а » , т. I, 1926 < в наст, томе стр. 109—125; см.
т а к ж е стр. 280—299, Б С I, № 6, 13—15, 36; Б С П , № 32,—Ред.>

3 3 Х а р а к т е р н ы й пример этого — з н а м е н и т а я Р а б и ' а .
3 4 *Авариф ал-ма* а риф, т. I I , стр. ПО (со слов Абу Т а л и б а а л - М е к к и ) . .Об, этом

подробнее см. в моей статье «Основные м о м е н т ы в р а з в и т и и суфийской поазии. < в наст,
томе стр. 55—62. — Ред£> ' • , α

j 5

 : GM. об этой фигуре Pertşch-Rückert. S. 118 sq.. ; . . , , ·.,•.-.-:. -·
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но, но некоторые газели, построенные по этому принципу, rto тону
больше всего приближаются χ германской народной песне. Здесь
налицо те самые Sinnigkeit и Heimlichkeit, которые так характерны
для песен германского народа и так редко встречаются в других
народных словесностях. Как особенно яркий образец этого рода сти-
хов приведу следующую газель3 6.

Есть печаль на сердце, о которой оказать нельзя39,
нельзя услыхать о ней и скрыть нельзя.
Раз нельзя сказать о печали сердца, зачем говорю?
Зачем говорю о печали сердца, раз сказать нельзя?
Нельзя услышать о печали сердца, зачем спрашиваешь?
|3ачем спрашиваешь о печали сердца, раз 'слышать о ней нельзя?
Если в сердце (моем пыль4 0 от тебя, зачем я стираю?
Зачем стираю пыль, которую стереть нельзя?
Не может распуститься сердце, κοτορο,β сжалось41 от тебя,
сердце, сжавшееся от тебя, распуститься не может!
Раз нейдет сон в глаза мои, зачем сплю я?
Зачем сплю я, раз этот глаз сна не имеет?
Сомкни уста и [молчи] о сокрытой печали, Файз,
сомкни уста, ведь оказать о ней нельзя!

Простота и 'близость к тону народной песни резко отличают это
небольшое стихотворение от сотен произведений суфийских поэтов,
в которых затрагивается та же тема.

Еще пример, очень близкий к приведенному42.

3 6 Р у к о п и с ь Аз. муз., л . 4 2 а ; Мухсин, Диван, стр. 74; С п и с о к П у б л и ч н о й б и б л ж ь
теки о п у с к а е т .

3 7 Р у к о п и с ь Аз. муз., М у х с и н , Диван — *»·.
3 8 Рукопись Аз. муз., Мухсин, Диван —- ̂ jàJ ^ Je* jß ^jUß *J* j .
39 Вполне народный оборот, не встречающийся в литературном языке.
4 0 Т. е. скорбь.
41 ŞjŞ J ^ —. своеобразный оборот в значении «сжимается», образованный по ана .̂

логии с прилагательным j*&* · ..
4 2 Рукопись Аз. муз,, л, 93б£ Мухсин, Диван, стр. İ71 .Список Публ. библиотеки оп,.
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Видеть себя ты не даешь никому,
тайно похищаешь сердца людей.
Тайно похищаешь сердца людей,
свидания с тобой не даешь никому.
Глаз твой—чары кокетливого взора,
локон твой —наука похищения сердец.
Доколе ты будешь от лукавства притворяться
ЧУЖИМ, будучи нам близким?
Не может вместить близкого и чужого
душа твоя, ибо мы — ты, а ты — мы.
Доколе мы будем в разлуке с тобой
сгорать в огне удаленности?
Придет, может быть, день, и тайком от чужих
ты посетишь келью влюбленных.
В келью утративших сердце влюбленных
придешь и снимешь покров [с лица].
Придешь и украшающую мир прелесть
покажешь влюбленным без покрова.
Увидит тебя [Файз] без покрова, и не останется
ни [самого] Файза, ки этого распевания газелей.

Здесь в первых строках мы видим тот же прием, что и в первой
газели, но в еще более расширенном масштабе. Если отдельные
полустишия мы обозначим буквами, то для первых двух бейтов полу-
чим формулу А — Б — Б — А. С точки зрения классической персидской
поэтики, в этом построении есть недостаток: одно и то же ^слово
в рифме повторяется слишком 'близко, но мулла Мухойн не слишком
считается со строгими правилами теории и в угоду певучести стихо-
творения часто их нарушает.

В строках 7—8—9 приведенного выше стихотворения мы находим
другой излюбленный прием <муллы Мухсина> —повторение одного
и того же слова в разных позициях по отношению к строке. Прием
повторения —один из излюбленных приемов суфийской лирики, до-
статочно указать ля пример 'Аттара, у которого десятки строк иногда
начинаются с одного и того же слона. Но у 'Аттара, так же как и у
большинства других суф'ийских поэтов, повторяемое слово стоит всегда
на том же месте — в начале строки, что создает известную монотон-
ность. Здесь мы видим иное — повторяемое слово каждый раз стоит
на другом месте: конец первого полустишия 7-го бейта, начало второго
полустишия 8-го бейта и начало первого полустишия 9-го бейта. Таким
образом создается впечатление взволнованности, ритм стихотворения
разбивается, и возникает построение, как нельзя более подходящее
к содержанию стихотворения: .нетерпеливого и тревожного ожиданяя.

Аналогичные черты весьма легко найти почти, в любом лириче-
ском произведении народной персидской noaşHH, и в этом мулла Мухсин
тоже приближается к народному духу, : ; л
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Приближает его поэзию к .народной песне и то обстоятельство,
что он употребляет преимущественно наиболее простые и четкие раз-
меры, как хазадж, рамал и хафиф, более сложные и трудные ргзмеры.
как музари* или муджтасс, у него встречаются крайне редко. Однако
это отнюдь не должно служить указанием на техническую его бес-
помощность. В отношении техники стихи его являются образцом совер-
шенства. Более того, традиционные размеры схоластической поэтики
ке всегда удовлетворяют его, и он зачастую даже прибегает к новым
построениям, не встречающимся у классических авторов. Новые раз-
меры его по свободе своей приближаются к некоторым из арабских
метров, не употребляемых персидской поэзией, и обычно отличаются
весьма краткой строкой (10—12 слогов) с цезурой посередине.
Примеры стихотворений, написанных такими размерами, будут да-
ны ниже.

Вот еще характерный образец его лирики, где научные термины
суфизма вплетены в простую и. естественную форму народной песни43.

Jal jb

^ 1
J ol—--—>. c-J (SJjß J-*

В сотне обликов ты являешься каждый миг, а смотреть ее позволяют.
Роза за розой распускается, а рвать ке позволяют.
Сотни взоров я бросаю в ту сторону, «о и одному из них
стыд и застенчивость твои достигнуть [цели] не позволяют,
В саду свидания с тобой роз и ароматных трав изобилие,
и о ни одному зрачку покупать их не позволяют.
Томясь по живой воде рубиновых уст твоих,
умерли мы с пересохшими губами, но посовать [их] не позволяют.
Влюбленным, у которых спалена грудь *клеймо.м тоски по тебе,
взглянуть на красу -совершенства твоего не позволяют.
Зачем мне без пользы расправлять перья и крылья духовных знаний ~~
на простор величия твоего взлететь не позволяют.
Ты взираешь, а Файз лишен возможности созерцать тебя,
мы утонули в вине свидания, а отведать не позволяют.

Это стихотворение не лишено интереса и с точки зрения содер-
жания— трудно было выразить основную идею вахдат ал-вуджуд
с большей точностью и яркостью. Надо было обладать прекрасным
знакомством с теориями Ибн ал-*Араби. чтобы с такой убедительно-,
стью передать тончайише оттенки его философии в этих привычных
образах суфийской любовной лирики. Читая эту газель, едва ли можно
согласиться со словами автора ее5 что он повторял выражения суфиев,
не понимая их смысла.

• 4Э Рукопись Аз, муз., л. 42б; Мухсин, Диван, стр, 73; Список Публичной библио-
теки, л, 28а.· "

сии, Диван —ζ-
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Анализ вышеприведенных стихотворений достаточно вскрыл наи-
более характерные 'черты поэз'ии муллы Мухоина. Углубляться в него
далее я считаю излишним. Для большей полноты, однако, приведу
еще несколько газелей из его дивана, которые подкрепят данную выше
характеристику его.

f j5

Хотя я стенаю и рыдаю о каждой розе,
но, клянусь душой твоей, нет у меня иных притязаний, как на тебя!

Не говори, не гор ори: «Откуда пришел ты, куда ушел?» —
Смотри, смотри, разве есть место, кроме твоей тени?
Не говори, не говори: «С кем ты знаком в мире?» —
Смотри, смотри, разве есть в мире знакомый, кроме тебя?
Скажи, скажи — клянусь свиданием с тобой, — а это великая клятва,—
есть ли конец у ночи разлуки с тобой?
Если хочешь свидания с другом, мирись с тоской о друге,
если есть клад, неизбежно есть и змей.
Если хочешь свидания с другом, избери душой тоску по нему,
ибо под покровом тоски есть радость и чистота.
Так как Файз с разбитым сердцем пришел к престолу ласки, *
то есть ли надежда, что [он услышит] от внимания твоего [слова]

«Добро пожаловать»?

45 Рукопись Аз. муз., л. 23б; Мухсин, Диван, стр. 26; Список Публичной библио-
теки, л. 10б-

4 6 Рукопись Азг муз.: jtj ^
4 7 Мухсин, Диван — * ^ .
4 8 Рукопись Аз. муз.:

4 9 Р у к о п и с ь Аз. м у з . : 1л).
5 0 Рукопись Аз. муз., л. 3 2 а ; Мухсин, Диван, стр. 48. Рук. Публ. библиотеки оц :

5 1 Рукопись Аз. муз., Мухсин, Диван: * * · ,
5 2 Рукопись Аз, муз.: у\.

^ Рукопись Аз, муз.; ^ оп,
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Ч т о мне делать с сердцем, к о т о р о е не п р и н а д л е ж и т тебе?
Что мне д е л а т ь с телом, которое не вечно?
Ударю я голову о землю, небытию отдам душу,
если голова и душа не будут принесены в ж е р т в у на твоем пути.
П о й д у я в lOiroHb, если т ы прого,кишь меня,
чтобы сжечь, то, что [тебе] не подобает.
С л о м а ю я обе ноги, если «е пойдут они по пути к тебе,
ютрублю обе руки, если Ή e будут они подняты д л я молитвы.
Вырву я оба глаза, которые тебя не видят,
«ет в них света, пусть не будет и сияния.
О т р е ж у я язык, который не славословит тебя,
з а в я ж у обе губы, если не будет хвалы.
Н е буду есть хлеба, который приносит непослушание,
что мне делать с пищей, если она не питание?
К у д а мне нести тело, если оно влачит твое бремя,
к у д а нести душу, если она не принесена в ж е р т в у ?
Если сердце мое не примирится с испытанием л ю б з и к тебе,
пусть лучше горит оно, если оно не подобает [тебе].
Б у д у я сгорать от притеснения, буду мириться с испытанием,
кто слыхал о любви, к о т о р а я не испытание?
/Пойду я в ад, если ты там,
не пойду в рай, если не будет встречи [с тобой].
З а в я ж у я уста Ф а й з а от беседы о ч у ж и х 6 0 ,
Что это за беседа, если она не о боте?

5 4 Рукопись Аз. муз.:
5 5 Рукопись Аз. муз.:
5 6 Рукопись Аз. муз.:
5Т Рукопись Аз. муз.:
5 8 Рукопись Аз. муз.:
5 9 Пример нового размера: w w _ | w — w || ww__ | w - — . Состоит из четырех

стоп катила с наращением ^ " A ^ U ^ Некоторую аналогию я нашел только у араб-

ского поэта ал-Ваева. См. Крачковский, стр. 125.
6 0 Или «с чужими».
6 1 Рукопись Аз. муз., л. 5 4 а ; Мухсин, Ливан, стр. 96; Список Публичной библио-

теки, л. 3 5 а . Вариант предшествовавшего р а з м е р а - w II w ^ ^ х - д - : - * * - · *
четыре раза, т о ж е своего рода наращенный камил.

6 2 Мухсин, Диван— ^-λ^4 g* ^ Ь * ^^ts- jS, против размера . ~
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В любви я увидел бурю огня,
с тех пор нет у меня сил [перенести] огонь.
О любви я слыхал только одно имя,
разве я видал -когда-либо море огня?
Всякий, кто сгорает в огне любви.
разве может вынести огонь?
Ад не имеет власти над влюбленными,
ибо эта рука любви — над огнем [т. е. сильней его.— Е, Б.].
В мире любви я метался:
море [там]—огонь и равнины — пламя.
Так что всякий, кто войдет туда, кроме друга, сгорит!65

И стало это сердце мое обителью пламени.
Войди в мою голову, чтобы посмотреть,
услышишь ты свист пламени.
В пламени твоем щедрость (или Файз. — Е. Б.) 66, в щедрости

(или Файзе. — Е. Б.) твоей пламя,

в пламени em место, и место его — пламя.

Эти примеры можно было бы значительно умножить. Но, я думаю,
приведенных образцов совершенно достаточно, чтобы подтвердить
высказанное мною выше мнение, что мулла Мухсин — талантливый и
оригинальный поэт, резко выделяющийся среди бесконечного числа
поздних лириков, поэт, которому надо отвести подобающее место
н истории персидской литературы.

6 3 Мухсин, Диван ум у ъ .
6 4 Рукопись оп.
6 5 Оригинальный образ, несколько напоминающий ска'лу северной Брюннхильды.
6 6 Игра слов, построенная на тахаллусе поэта, означающем «щедрость, милость».
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Крачковский.— И. Ю. Крачковский, Абу-л-Фарадж ал-Ва'ва Дамасский, Пг., 1914.

Кут ал-кулуб.— < I

Кушайри, Рисалат.«- Î«JJ*AXJI üj\y> <у.

Лахиджи, Шарх*и Гулшан~и раз.~~

Маджалис ал*му'минин.-~* ) П А

цитировано по рук.>
. изд.
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Маджалис ал-*ушшак.— (jj^j·^ <(JUUJI j j b c i ζ*βΔ ^j j-^i* OlkL·

Маджалис ал-<ушшак, лит.—

Маджма* ал-фусаха\— \ γ \ t £

Макамат.— \ггл ^ j ^ fAuàîiï *?·!>*· ^j*3·** oL l l«

Маназил ас-са'ирин.— Î^J^Jİ (Jl ^ ^ J L J I JjL·» Î C 5 J ^ 1 c£jWaJİ ДА^С^ ^ 1 *UJİ

\ γ γ y
Мантик ат-тайр.— Mantic attaïr ou le langage des oiseau, poème de philosophie

religieuse par Fariduddin Attar, publié en persan par M. Garcin de Tassy, Paris,
1857.

Мизанал-и*тидал.—

Мунтахаб-и мирсад ал-*ибад.—

Мухсин, Диван.— \Tί^ \ b
Навави.—El-Kawawi, The Biographical Dictionary of illustrious men, ed. by F. Wüs-

tenfeld,. Göttingen, 1842—i847.
Наме-йи данишваран.-— \ss\ (<j\jèï (ü\jj^\* *̂ *-U c^üjJJI «^>
Никитский.—M. Никитский, Эмир-Низам-Эд-Дин-Али-Шир в государственном и

литературном его значении. Рассуждение, СПб., 1856.

Раузат ал-джиннат.— ol^j j ί<£)1**^Μ ^J-«JAJI ^J JO и) I ^jj ^ U ^1 β\>

Рисале-йи кудсиййа.—

Рийаз ал-*арифин.— \ χ ^ J ^ Ц>

Розенберг, Список.— Ф. А. Розенберг, Список исламских рукописей, поступивших
в Азиатский музей в первое полугодие 1919 г.— «Бюллетени Российской Ака-
демии наук», 1919.

Ромаскевич, Список.— А. А. Ромаскевич, Список персидских, турецко-татарских
а арабских рукописей Библиотеки Петроградского университета,— ЗКВ, т. I,
1925.

Руми, Меснева, кэммент-

Руми, Мгсневи, лит.— \

Са^ди, Гулпстан.— Са*№, Гулистан, Бэрлин. 1922.
Самойлович.— А. Н. Самойлович, О «пайза»—«байса» в Джучиевом улусе. К

су о басме хана Ахмата,— ИАН, т. XX, 1926.
Сам'ани, Китаб ал-ансаб.— The Kİtab al-Ansab of fAbd al-Karlm ibn Muhammad al-

Samfâm with an introduction by D. Margoliouth, Leyden—London, 1912 (GMS XX)

Сана'и, Хадака,— HVo X{J"& (^JAX^ İhJ^

Сафинат ал-аулайа\— \ r s

Сийар ал^арифин.— \г\\

Суйути.— ) χ M ç
Тазкират ал-аулийа\ изд. Никольсона.— The Tadhkiratu'l-Awllya... of Muhammad

ibn Ibrahim Farid'd-din f Attar, ed. by R. A. Nicholson, vol. I—II, London—Leyden,
1905—1907.

Тара4UK ал-хака'ик. —

Ta'pux-u гузиде.— The Ta'rikh-i-Gıızida or «Select history» of Hamdu'llah Mustawfi-
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Î-Qazwînî, ed. by Ë. G, Browne, vol. î— 2, Leyden—London, 1910—1914 (GMS
XIV, 1, 2).

Та'рах-и Фириште.— ) χ iA <ö\j£> t*i£j ^\3 J*j^ ^ U
Тураев.— Б. Тураев, Остатки финикийской Литературы, СПб., 1903.
Туртуши.— \г *л * * > А ^ ' f-il^^JI j r j ^ Î J ^ U İ ^ i ^ k J I J^>w jKi j>\
Тухфлт ал-ахрар.— Tuhfat ul-ahrar, Thz gift of Шг noble... of Mulla Jami, ed. by

Forbes Falconer, London, 1848.
Фават ал-вафайат. — ' τ ~ - ) ζ " (о^Л <

t г лг
Фарс-наме.— The Fars-nama of Ibnu'l-Balkhi, ed. by G. Le Strange and R. A. Nichol-

son, London, 1921 (GMS NS I).
Фатх ал-бари.— ) я · t *«/ь12Л <c£jUI 7^ i^
Хабиб ac-cuuap.— wsx < ς / Η ΠΥΥ^ < Г — \ ^ r

Хаджи Халифа.— Lexicon bibliographicam et encyclopaedlcäm a Mustapha Ben Abdal-
lah Katib Jelebi dicto et nomine Haji Khalfa celebrato compositum, éd. G. Flügel,
t. I—VII, Leipzig—London, 1835—1858.

Хазинат ал-асфийа\— S. [б .Г.] jj·^ ôy (LL^^l l^y* ((Sjj-^ «--*».l*? jjj^ |»!ЛД <^j .:-

Харабат-и зийа\—~ \ Λ γ t

Ша'рани, Табакат ал-кубра.— Î ^ A U J İ Î(5 J : 5^Jİ OIA.!»

Шаграни, Танбих ал-мугтарин.— \ γ \ o ^
Шмидт — А. Э. Шмидт, %Абд-ал-Ваххаб-аш-Ща?раний (-\-973jI56o г.) и его «Книга

рассыпанных жемчужин», СПб., 1914.

Ahlwardt. — W. Ahlwardt, Die Handschriftenverzeichnisse der königlichen Bibliothek in
Bertin, Berlin, 1887—1899.

Amedroz.—Amedroz, Notes on some sufi lives, JRAS, 1912, pp. 556 sq. and 1089 sq.
Tor Andrae.— Tor Andrae, Die Person Muhammeds, Stockholm, 1917.
Beale.— T. W. Beale, The Oriental Biographical Dictionary, Calcutta, 1881.
Bélin.— M. Bélin, Notice biographique et littéraire sur Mir Ali-Chir Névaii, suivie

d'extraits tirés des oeuvres du même auteur,—«Journal asiatique», 1861, t. XVII.
Blochmann and Jarret.—H. Blochmaan and H. S. Jarret, Th3 "Ain-i Akbari by Ab*4-

Fazl-i 'Allami, transi, from the original persian, I—III, Calcutta, 1873—1899 (Bl-
bliotheca Indica, 61).

Blochet, Catalogue.— Ed. Blochet, Catalogue de la collection des manuscrits orien-
taux, arabes, persans et turcs, formés par M. Charles Schefer, Paris, 19Э0.

Blochet, Les enluminures.—Εά. Blochet, Les enluminures des manuscrits orientaux
turcs, arabes, persans de la Bibliothèque Nationale, Paris, 1926.

Brockelmann, GAL.— С. Brockelmann, Geschichte der arabischen Litteratur, Bd I—II,
Weimar—Berlin, 1898—1902.

Browne, Catalogue.— Ε. G. Browne, A catalogue of the persian manuscripts in the
Library of the University of Cambridge, Cambridge, 1896.

Browne, Literary history.— E. G. Browne, A Literary history of Persia, vol. I—II,
Cambridge, Ï9J2—1924.

Browne, Persian lit er at ire in modern times.— Ed. Browne, Persian literature in mo-
dern times, Cambridge, 1924.

Browne, Persian literature under Tartar Dominion.— E. G. Browne, Persian litera-
ture under Tartar Dominion, Cambridge, 1920.

Browne, A year.— E. G. Browne, A year amongst the Persians, London, 1893.
Catalogue of Bankipore.— Catalogue of the Arabic and Persian manuscripts in the

Oriental Public Library at Bankipore, Calcutta, 1938.

495



Catalogus.— Catalogas codicum manuscript or am one niai tarn qui in Musaeo Britannica
asservantur. Pars secunda, codices arabicas amplectens, London, 1846.

Census of India.—Census of India, İ891, XIX.
Chrestomathia arabica.— J. G. L. Kosegartenii, Chrestomathia arabica ex codicibus

manuscriptis, Lipsiae, 1828.
Dieterici — Die sogenannte Theologie des Aristoteles aus dem Arabischen übersetzt

von Fr. Dieterici, Leipzig, 1883.
Dorn, Catalogue. — В. Dorn, Catalogue des manuscrits et xylographes orientaux de la

Bibliothèque Impériale, St.-Pbg., 1852.
Dozy.—R. Dozy, Essai sur /'histoire de Vislamisme, traduction français par V. Chau-

vin, Leyden, 1879.
Erman.— A. Erman, Die ägyptische Religion, Berlin, 1905.
Ethé, Catalogue of the India Office.— H. Ethé, Catalogue of persian manuscripts

in the Library of the India Office, Oxford, 1903.
Ethé, GIPh.— H. Ethé, Neupersische Litt2ratur,— Gl?h, Bd II, Leyden, 18Э6—19Э4.

Ethé, Die Rubâ'is — H. Ethé, Die Rubâ'is des Abu Sa'id bin Abdalchaiir,— «Sitzungs-
berichte der königlichen bayerischen Akademie der Wissenschaften», Wien, 18/5.

Flügel, Handschriften.— G. Flügsl, Die arabischen, persischen und türkischen Hand-
schriften der k. k. Hofbibliothek zu Wien, Wien, 1867.

Flügel, Definitdones.— G. Flügel, Definitiones Dschordschani, Lipsiae, 1845.
Goldziher, Islamisme.— J. Goldziher, Islamisme et par sis me,— «Revue de l'histoire

des religions», vol. XLIil.
Goldziher, Muhamme danische Stadien.— J. Goldziher, Muhamme danische Studien

Halle, 1888—189ü.
Goldziher, Die Richtungen.— J. Goldziher, Die Richtungen der islamischen Koranaus

legung, Leiden, 192J.
Goldziher, Vorlesungen.— J. Goldziher, Vorlesungen über den Islam, Heidelberg

1925.
Hartmann, Al-KuschairVs Darstellung,— R. Hartmann, Al-Kuschairi\s Darstellung

des Sufismus, Berlin, 1914.
Hartmann, As-Sulami's Risalat.— R. Hartmann, As-Sulami's Risalat al-Malumatı ja,—

«Der Islam», VIII.
Hastings, Encyclopaedia.— J. Hastings, Encyclopaedia of Religions and Ethics, vol,

III, 1910.
Haug, West.—M. Haug, E. W. West, The book of Arda Viraf, Bombay—London,

1872.
Horten, Indische Strömungen.— M. Horten, Indische Strömungen in der islamischen

Mystik, Heidelberg, vol. I—II, 1927—1928.

Horten, Die religiöse Gedankenwelt.— M. Horten, Die religiöse Gedankenwelt des

Volkes im heutigen Islam, Halle, 1917.
«Imperial Cazetteer».—«The Impeıiaİ Cazetteer of Ir.dia», Oxford, vol. XXIV, 1S08.
Ivanow, Catalogue of the Asiatic Society.— V. Ivancw, Concise descriptive Catalcgu

of the Persian Manuscripts in the collections of the AsiaUc Society of Bengale
Calcutta, 1924.

Ivanow, Tabaqat of Ansari.— V. Ivanow, Tabaqat of Ansari in the old language
of Herat,— JRAS, 1923.

Justi, Iranisches Namensbuch.-—F. Justi, Iranisches Namensbuch, Marburg, 18Э5.
Kremer.— A. Kremer, Geschichte der hirrschinden Ideen des Islams, Gottesbegriff

Prophétie and Stautsidee, Wien, 1868.
Macdimald. — D. B. Macd^nald, Development of Mislim Thzology, Lorrcbn, 19ЭЗ.
Malcolm.— F. Malcolm, Histoire de la Perse, depuis les temps les plus anciens jus-

qu'à Vêpoque actuelle, Paris, 1822.
Massignon, Lexique.— L. Massignon, Essai sur les origines du lexique technique de

la mystique musulmane, Paris, 1922;<Paris, 1954>.
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Massîgnon, La passton.-^L. Massignon, La passion d'Al-Hosain ibn-Mansour Al-Hal-
laj, martyr mlstlque, en pals d'Islam, exécuté à Baghdad le 26 mars, νοί,ΐ— 29

Paris, 1922.
Massîgnon, Quatre textes,— L. Massîgnon, Quatre textes inédits, Paris, 1914.
Nicolas.-—F. B. Nicolas, Les Quatrains de Kheyam, Paris, 1867.
Nicholson, Ibrahim b. Adham.— R. A. Nicholson, ïbrahlm b. Adham,— «Zeitschrift

für Assiriologîe», Bd XXVi.
Nicholson, Selected poems.— Selected poems from the Divani Shemsi Tabriz ed. and

transi, by R. Nicholson, Cambridge, 1898.
Nicholson, Studies.—R. A. Nicholson, Studies in Islamic mysticism, Cambridge, 1921.
Niedermayer, Dîez.—-O. Niedermayer, N. Ε. Diez, Afganistan, Leipzig, 1924.
Pertsch, Gotha.—W. Pertsch, Die arabischen Handschriften der herzoglichen Biblio-

thek zu Gotha, Gotha, 1878.
Pertsch-Rückert.—W. Pertsch-Rückert, Grammatik, Poetik und Rhetorik der Perser,

Gotha, 1874.
Pertsch, Berlin.— Verzeichnis der Persischen Handschriften der königlichen Biblio-

thek zu Berlin, Berlin, 1888.
Plotin. — Plotlnl opera omnla, ed. Fr. Creuzer, Oxonii, 1835.
Radioff.-~W. Radioff, Das Kudatku Blllk des Jusuf Chass-Hadschlb aus Bälasaghun.

Theil II, Text und Übersetzung nach den Handschriften von Wien und Kairo,
St.-Pbg., 1900—1910.

Rieu, Catalogue.— Ch. Rieu, Catalogue of the Persian manuscripts in the British
Museum, London, 1879—1895.

Rosen, Les manuscrits.—-Les manuscrits persans de VInstitut des langues orientales,
décrHs par V. Rosen, St.-Pbg, 1886.

Rosen, Notices.— V. Rosen, Notices sommaires des Mss. arabes du Musée Asiatique,
St.-Pbg., 1881.

Rosenberg.— F. Rosenberg, Le livre de Zoroastre (Zarätusht näma) de Zartust-i Bah-
râm ben Pajdu, St.-Pbg., 19Э4.

Rozenberg, Notices,— F. Rozenberg, Notices de literature parsie, I—II, St.-Pbg., 1909.
Rosenzweig, Auswahl.— V. Rosenzweig, Auswahl aus den Diwanen des grössten mys-

tischen Dichters Persians Mzwlana Dschilaleddin Ramı. Aas dem Persischen
mit beigefügtem Original Texte und erläuternden Anmerkungen, Wien, 1838.

Rosenzweig, Joseph und Suleicha.— Joseph und Sulelcha, historisch-romantisches Ge-
dicht, a. d. Persischen des Mewlana Abdurrahman Dschaml übersetzt von V. Rô
senzweig, Wien, 1824.

Rumi, Mesnevi,—J. W. Redhouse, The Mesnevi... of Mevlana Jelalu 'd-din Muham-
med er-Rumi, London, 1881 (Trübners Oriental Series).

Sachau and Ethé, Bodlelana.— Ed. Sachau and H. Ethé, Catalogue of the Persian,
Turkish, Hindustani and Pushtu manuscripts in the Bodleian Llbrarv ot i
Oxford, 1889. - ' '

Sale, Koran.—Q. Sale, The Koran, London, 1857.
Salemann.-—С Salemann, Manichaeische Studien, St.-Pbg., 1908.
Schaeder.— H. Schaeder, Die islamische Lehre von vollkommenen Menschen, Ihre Her-

kunft und Ihre dichterische Gestaltung,— ZDMG, Bd 79, 1925.
Smîrnow, Manuscrits.— Manuscrits turcs de Г Institut des langues orientales, dé-

crits par. W. D. Smirnov, St.-Pbg., 1897.
Sprenger, <Abdu-r-Razzaq's dictionary,—A. Sprenger, <Abdu-r-Razzaq's dictionary of

the technical terms of the sufls; Dictionary at the technical terms used in the
sciences of the Masalmans, Calcutta, 1856—1893.

Sprenger, Catalogue.—Α. Sprenger, A catalogue of the arable, persian and hindusta-
ny manuscripts of the Libraries of the King of Oudh, Calcutta, 1854.

Tabakat-i Naşiri — Tabakat-i-Nâşirc. A General History of the MahLammadan Dyna-
sties of Asia, including Hindustan, fron A. H. 194 [810 A. D] to A. H. 658
[1250 A. D.\, and the Irruption of the Infidel Mughal s into Islam. By the
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Maulänä, Minhàj-ud-Dïn, Abü-'Umar-i-'Usmän. Transi, from Original Persian Ma-
nuscripts. By H. G. Raverty, vol. I—II, London, 1831; Index, Calcutta, 1897 (Bib-
liDtheca îndîca).

Visva-bharatL— The Visva-bharati quarterly, ed. by Surendranath Tagore, Calcutta,
Magh 1330. B. S.— January 1924, A. D.

Van Vloten.— Van Vloten, Le livre des beaıt'ıs et des antithèses, attribué à Abu
Othman Amr ibn Bahr al-Djahlz de Basra, Leyden, 1898.

Wilberforce-Clarke, Divan-i Hafız.—К Wilberforce-Clarke, The Divan-i Hafiz, Cal-
cutta, 1891.

Whlenfield and Kazvini, Lawa'ih.—E. H. Whienfield and Mirza Muhammad Kazvini, La-
wa4h, a treatise on sufism by Kur-ud-din Abd-ur-rahman Jami, London, 1906
(Oriental Translations Fund N. S. 16).

Wolff.—M. Wolff, Muchammedanische Eschatologie, Leipzig, 1872.
Wright.—W. Wright, Th2 travels of Ibn Jubair, Leyden, 1852.
Wûstenfeld, Die Denkmäler ~ Zakarija Ben Muhammed Ben Mahmud el-Cazwini's Kos-

mographie. II. Theil. Die Denkmäler der Länder. Aus den Handschriften des Hn .
Dr. Lee und der Bibliotheken zu Berlin, Gotha und Leyden hrsg. von F. Wüsten-
feld, Göttingen, 1848.

Zend avesta. — Zend avesta, ed. Westergaard, Copenhagen, 1852.л



УКАЗАТЕЛЬ ИМЕН *

*Абб'с 201
'Аббасй 203
Аббасиды 30
'Абд ал-Вахид ибн Зайд 103, 103*, 101
'Абд ал-Ваххаб-аш-Ша'ранй см. Ша'ранй
'Абд ал-Кадир Гйланй см. Гйланй
сАбд ал-Карйм ибн Абу-л-Аудж 15
'Абд ал-Латйф Балхй 184, 184*, 185, 433
еАбд ал-Латйф ибн 'Абдаллах ал-'Абба-

сй81, 81*
'Абдаллах (шахзаде) 331
'Абдаллах ал-Йафй'й 443
'Абдаллах Ансарй см. Ансарй
'Абдаллах ибн ал-Мубарак 238
'Абдаллах ибн Васй' 268
'Абдаллах ибн Хэфйф см. Ибн $афйф
'Абдаллах Сагзад 333
'Абд ал-Кадир ал-Джйлй см. Гйланй
гАбд ар-Раззак (автор суфийского сло-

варя) 459
'Абд ар-Раззак ибн Хаммам 200
'Абд ар-Раззак Кашанй 281
'Абд ар-Раззак Лахйджй 477*
'Абд ар-Раззак Самаркандй 396 *
'Абд ар-Рахман (сказ, персонаж) 330
*Абд ар-Рахман Джамй см. Джамй
Абу ?Абдаллах 275
Абу f Абдаллах гАлй ибн Мухаммад Шй-

разй см. Баба Кухй Шйразй
Абу *Абдаллах-и Баку см. Баба Кухй

Шйразй
Абу «Абдаллах ибн А4аназил 221
Абу f Абдаллах ибн Хафйф см. Ибн £афйф
Абу 'Абдаллах Мухаммад ибн 'Абдаллах

Шйразй см. Баба Кухй Шйразй
Абу 'Абдаллах Мухаммад ибн Асад ан~

Найсабурй 212
Абу 'Абдаллах Мухаммад ибн Исма'йл

ал-Бухарй 15
Абу 'Абдаллах Мухаммад ибн Хафйф

Шйразл см. Ибн Хафйф
Абу 'Абдаллах Харис ибн Асад ал-'Ана-

зй ал-Мухасибй см. Мухасибй
Абу 'Абд *ар»Рахман Мухаммад. ибн ал-

Хусайн ибн Мухаммад ибн Муса ас-
Суламй ал-Аздй ан-Нйсабурй см. Су-
ламй

Абу 'Абд ар-Рахман Мухаммад ибн Xä-
рун ал-Ансарй ал-Кухандизй ал-Бухарй
212

Абу 'Алй ал-Фудайл ибн 'Ийад ибн Мас'-
уд ибн Бишр ат-Тамймй см. Фудай-л

Абу 'Алй ар-Разй 205
Абу 'Алй ас-Сакафй 221
Абу 'Алй ибн Сйна 185, 273, 316
Абу 'Алй-йи Даккак 316
Абу 'Алй Мухаммад ибн 'Абд ал-Ваххаб

ал-Джубба'й 23, 24
Абу 'Алй Сарах ей 316
Абу 'Алй Сийах 279
Абу 'Амр Исма'йл ибн Нуджайд ибн Ах-

мад ибн Йусуф ибн Салим ибн ^Злид
ас-Суламй 221

Абу Ахмад ал-Михрджанй 26
Абу Бакр 13, 44, 316, 393, 454
Абу Бакр ад-Дарйр 99
Абу Бакр Бакилланй (ходжа) 316
Абу-Бакр Варрак 316
Абу Бакр-и Даккак 316
Абу Бакр-и Джаджарм 273
Абу Бакр Кахтабй (имам) 316
Абу Бакр Мухаммад 311*
Абу Бакр Мухаммад ибн 'Абдаллах ар-

Разй 222
Абу Бакр Мухаммад ибн Муса ал-Васити

ибн ал-Фарганй 22)
Абу Бакр Нйшапурй 409
Абу Бакр Пайкендй 222
Абу Зарр 430
Абу Исла'ил 'Абдаллах ибн Абу Мансур

Мухаммад ал-Ансарй ал-Харавй см.
Ансарй

Абу Исхак (шейх) 264
Абу Исхак Ибрахйм ибн Саййар ан-Наз-

35 м 23
Абу Исхак Харавй 269
Абу Йазйд Бистамй см. Байазйд Бистамй
Абу Йазйд (Байазйд) Тайфур ибн 'Йса

ибн Адам ибн Сурушан ал-Бистамй см.
Байазйд Бистамй

Абу Катрус 429
Абу Йа'ла Мухаммад ибн Мухаммад ал

Барра' 104 '

* Указатели составлены Л. Л. Шмаенок.
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À6y-.i-fA66âc Ахуад ал-Аскафй 10i
Абу-л-еАббас Ах лад ибн Сахл ибн гАта*
Ь ал-Адамй ал-Амулй см. Иби <Ата'
Абу-л-еАббас Кассаб 233, 271, 316, 412
Абу-л-гАббас ал-Кассаб ал-Амулй см.

Агу-л-'Аббас Кассаб
Абу-л-<Атахийа 65, 295
Абу-л-Джанаб 332
Абу-л-Кагим ал-Кушайрй см. Кушайрй
Абу-л-ЬСасим Бишр [ибн Йасйн] см. Бишр

ибн Йасйн
Абу-л-Касим Дулаф 104
Абу-л-ЬСасим ибн Мухаммад ибн ал-Джу-

найд ал-Хаззаз си. Джунайд
Абу-л-ЬСасим ибн Хасан ад-Даракутй см.

Кива ι ад-Дйн
Абу-л-Ка:им Ибрахйм ибн Мухаммад ан-

Насраоадй см. Насрабадй
Абу-л-Мансур 412
Абу-л-Махасин 233, 203*, 207, 237*,

210*, 211*
Абу-л-Мугйс ал-Хусайн ибн Мансур ибн

Махамма ал-Байдавй ал-Халладж CÎM.
Халладж

Абу-л-Фаза'ил *АбдаллЗх ибн Мухаммад
ал-Мийанаджй 3i 1, 311*

Абу-л-Файд ибн Ибрахйм Зу-н-Нун ал-
Мисрй см. Зу-н-Нун ал-Мисрй

Абу-л-Файз см. Абу-л-Джанаб
Абу-л-Фида 188*
Асу-л-^айр Бишр ибн Махфуа ибн ?Унай-

ма (шейх) 104
Абу-л-Касан ал-Джаусакй (шейх) 104
Aôy-л-Хасан гАлй ибн Ахмад ал-^Сарака-

нй см. ^ара^анй
АГу л-Хасан гАлй ибн ал-Хасан 311*, 318
Абу-л-Хасан f Алй ибн Исма'йл ал-Ашеарй

см. Ашеарй
Абу-л-Хасан сАлй ибн Харун аз-Занджа-

ни 26
Ас'у-л-Хасан Бустй 316
Абу-л-Хасан Нурй см. Нурй
Абу-л-Хасан Хараканй см. Хараканй
Абу л-Хусайн Нурй 316
А(у Мансур ал-Муваффак 293*
Абу Мансур Хафд (илам) 324
Абу Махмуд ибн Хидаш ат-Талканй 212
Абу Мухаммад аз-Захид 19Э, 2J3
Абу Наср ал-Бухарй 188*
Абу Наср Саррадж см. Саррадж
Абу HfaPiA ал-Исфаханй 183, 183*
Абу 'Осман Са'йд ибн Иема'йл ал-Хйрй

31, 221, 224, 336
Абу Са'йд 40, 41, 41, 47, 48, 48*, 49,

49*, 5), 50*, 56, 66, 93, 93*, 223,
227, 227*, 228, 228*, 229, 229*, 231*.
232*, 234*, 235, 236, 272, 273, 274,
275, 277, 279, 280,287—293, 292, 292*,
30), 3)7, 303, 312, 316, 318, 324,
335, 363, 4)2, 412, 416*, 468

Абу-Са'йд ал-Харраз 316, 410
Абу Са'йц ибн Абу-л £шр см. Абу Саейд
Абу Са'йд Мейхенскии с л. Абу Са'йд
Абу Салик Хамдун ал-ЬСассДр см. Хамдун

ал-Kaççâp
Абу-с-Су'уд Абу Бакр ал-Хаудй 104
Абу Сулайман Мухаммад ибн Ма?шар ал-

Б/стй ал-Му^аддасй 26

50Э

Абу Талиб ал-Маккй 59, 485*
Абу Тураб Нахшабй 432, 403*
Абу еУбайда ибн ал-Фудайл ибн сИйад

ал-Куфй 234
Абу Хамйд Мухаммад ибн Мухаммад

Газали (имам) см. Газали
Абу ^амйс 188*
Абу Ханйфа (имам) 15
Абу Хафс O./iap ал-Камиматй 104
Абу Хафс 'Омар ибн Салма ал-Хаддад см.

Абу Хафс ал-Хаддад
Абу >£афс ал-Хаддад 31, 63*, 212, 213,

224, 306, Зъ8*
Абу Худайл ал-*Аллаф 23
Абу Хузайфа Басил ибн ?Атаэ см. Васил
_ ибн *Ата'
Адам 34, 35, 216, 270, 347, 386--388

402, 436
Адхам (дервиш) 192
Адхам-диване i84, 185, 197, 433
'Азра'йл 496
Айаз (паж Махмуда Газневидского) 399,

415
АРяс 274
'Айл ал-Кузат 310—313*, 314—319
?Айн ал-Кузат Хамаданй см. еАйн ал-Ку-

şaT
ал-?Айна' ал-Мардййа 101
сАйнй 189, 204
'Айше 411*
ал-А'маш 193
ал-Асма?й 237, 411
ал-еАуфй 26
ал-Бикагй 199, 200, 411
алБухарй 33
ал-Вакидй 15
ал-Джубайр 71
*Алй 13, 14, 291, 343, 390, 476
еАлй (сын Фудайла) 20_4, 205, 210
гАлй аш-Шахидй ал-'Амшщ (шейх
сАлй-дихкан 269
гАлй ибн Абу Талиб 20

* Алй ибн ал-Хйтй 104
ал-Йафи'й 96
ал-Кашгарй 467
ал-Мукаддасй 203
ал-Муктадир 348*
ал-Мутаваккил 24
ал-Фадл ибн ар-Рабй' 230
ал-Фундйнй 188
ал-Хадджадж ибн Матар 26
ал-^арраз 64*
Амйр Хосров 378
rA.vâp Йасйр 324
ан-Надр иол ал-Харис ибн Калда ас-Са-

кафй 25
Ансарй 50, 53, 60, 65, 67—72, 82, 83,

186, 234, 205, 227, 232, 255*, 267*,
274, 275, 275*. 289—331, 334—311,
316, 318*, 410, 413, 416*

Апаоша 369
Ардвисура Анахита 86, 105*
f Арифй 82 '
Аухад ад-Дин Кирманй 93
ас-Саяеанй 288
ас-Саррадж 411
Асадй 293*
ат-Талкани 188

(шейх) 477



'Аттар б, 8, 53, 66*, 74, 75, 75*, 76,
77*, 79—83, 83* 113, 125, 182, 183,
183*, 184, 184*, 185, 185, 199, 191,
192*, 195, 193, 199, 204*, 215—2)7, 214,
215, 217, 2 ! 8, 222, 228—230, 233, 24,
235, 237, 238*, 2<9*, 24)*, 245*, 250*,
254*, 257*. 259*, 284, 295*, 3)1,
318*, 32), 325, 335, 336, 34), 341, 342,
353—357, 36), 351*, 352, 363, 357—
371, 373, 375—38), 383, 384, 386, 337,
387*, 389, 389*, 39), 39)*, 391, 3)3,
3)4, 395, 397, 398—491, 4)1*, 4)2,
402*, 4)3, 4)3*, 4)5, 4)9, 4П, 419*
412—419. 422. 42Î. 423*, 424—126,
426*, 427, 427*, 429—431, 433, 487

ат-Туртушй 199, 2)9
<Афйф ад-Дйн ал-Йяфигй 94
Ахй Абу-л-Фарадж Зачганй 316
Ахмад (брат Газалй) 42
Ахмад (служитель) 269
Ахмад ι сын Хапяканй) 273, 274
Ахмад (шей*) 329
Ахмад ал-Ахсаи (шейх) 484*
Ахмад Васлй 458*
Ахмад ибн Йусуф Синан ал-Караманй ад-

Дилашкй 183
Ахмад ибн Мухаммад ал-Газалй см. Га-

залй
Ахмад ибн f O тар Абу-л-Джаччаб Н ц ж м

ад-Дйн ал-Кубра (с.м. Надж.м ад-Дйн
Кубра)

Ахмад ибн Хан бал 15
Ахмад ибн Харб 71, 214—218
Ахмат. ибн Хизруйе (шейх) 65, 433
Ахмад-и Джам 61, 129, 122, 29J, 318,

4)6
Ахмад-и Кабйр (сын Джалала Бухари)

443
Ахмар Харам 277
Ашеарй 24, 26), 289, 295, 399*
аш-Шафи'й 193

Баба Камал Джандй 325
Баба Кухй Шйразй 8, 56, 69, 61, 61*, 76*,

82*, 12), 121, 223, 224, 279—399,
432, 432*, 433, 439, 449, 485*

Баба Фардж (шейх) 324
Б п р ад-Дйн Бэкрй 443
Байазйд Бистамй 32—34, 39, 65, 65,

8)*, 218*, 227, 233, 233*, 237, 257,
264—272, 275, 275*, 277, 29), 316,
374, 4)1, 499, 415

Б-шхакй 232
Баку см. Бзба Кухй Шйразй
Бжуйа см. Баба Кухй Шйразй
Бардесан 29
Баха' ад-Дйн (сын Джачала Бухари) 443
Баха' ад-Дйн Валад 325
Bixàp 73*
BixpäM-шах 293

•Б"тлил Балхй 265, 439
Бчшр ал-Му'тамир 23
Бишр ал-Хафй 193, 2)7, 2)7*
Бчшр и5н Йасйн 49, 50
Б/ гАлй (пир) 368
Б? еАлй Рудбарй 270
Б/и-ы 4^2*
Бу Иазйд ел. Байазйд

у-я-Аббас Ахмад ибл Абу-л-)Сайр см.
Му?йн Шйразй

Бу-л-'Аббасан 272
Бу Haçp 4)7 _ 3

İ ? ? ' Z Т А И 3 Г а 265
Б/хтйишу? 2э
Б/хтйишу* второй 2о
Бухтйишу' ибн Джирджис 2э

Вакй ибн ал-Джат>оах 215
Васил ибн ?АТа' 22 23.
Васитй 22), 223, 224

Гавриил 66, 415
Гячкш 42 44*, 45, 47, 47*, 8i*,
Г m l 313 313*, 316, 43i, 483
Газчевиды 233, 293
Гийас аа-Дйн 332
Гйланй61, Ю _ 1 - 1 ^ 105*
Гулам Манаташ 27Ь
Гуштасп (царь) 369

Дабйэ 298

ä S S , 199*, 2)3, 293*, 2)4, 210,
210*

Даргузйнй 314*
Дервиш Хасан ао-Румй 183
Джаяал ад-Дйн 332 (персонаж романа о

шейхе Куб за)
д-Дйн Б/хари 4*2-444

Кабйра, сына Джалала Бухари)
Джалинус 25 .
Джамал-и Хандан-ру ^

S İ 3İ5,' 3İ7, '384 402*, 4)3· 412.
419, 445—449, 433, 4 J 8 , 46э—468

Джамйл ад-Дйн 331
Джамйл-хан 332
Джамшйд 494 ·
Джагфар ас-Садик 34, ™* π - -
Джахан-гашт см. Джалал ад-Длн Бухари
Джибра'ил 2S _
Джирджис ибн Бухтийшу 2э
Джрлабй 57, 57*, 183*, 215, 218, 227,

Джунайд 31—34-, 37, 45, 58 64*. 220,
223 227, 257, 258*, 259*, 267, 263,
316,' 468

Джурджанй 257*

Зайд ибн Руфа'а 26
Зайя ал-'Аби^йн Ширванй 441
Замахшарй 2)8
Заоатуштэа 369
Захабй 18), 189*, 192, 193, 193*, 196,

104*f 214, 2 4 * , 215*? 217*, 2.8,
27)*, 288. 292, 292*

Зоооастр 347*
3/бай та 3)
Зулайха 69, 433 •
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Зулфийа 186
Зу-н-Нун ал-Мисрй 30,

271, 3Î6, 458"
Зухра 347, 348

58, 64*, 212,

Иблйс35, 121, 270, 313, 386—388, 4ЭЗ,
406

Ибн 'АбдаляЗх ибн 'Убайдаллах 288
Ибн Абу Йахйа 15
Ибн ал-'Арабй 8, 62, 88, 88*, 89, 90,

91, 257*, 355, 355*, 356*, 447, 453,
455, 458, 474*, 483, 484*, 488

Ибн ал-Асйр 15, 188
Ибн ал-Джаррах 215*
Ибн ал-Джаузй 57*, 71, 204
Ибн ал-Мубарак 193
Ибн ал-Мунаввар 234*, 290
Ибн ал-Фарид 64*, 109*
Ибн 'Ата' 223, 223, 224
Ибн Баку[йа] Шйразй см. Баба Кухй Шй-

разй

Ибн Балбан 200
Ибн Бзшир 199
Ибн Джубвйр 57*
Ибн КаррЗм 218
Ибн Кутайба 188, 192
Ибн Маклуф 96
Ибн Мухтар ибн Абу *Убайд Сакафй 15
Ибн Равандй 316
Ибы Са'д 205
Ибн Таймиййа 419*
Ибн Хаджйб 332, 334
Ибн Халдун 15, 15*
Ибн ХалликЯн 183*, 188, 188*, 199*,

202, 2^3*, 205, 210*
Ибн Хамдйс 190
Ибн Харб см. Ахмад ибн Харб
Ибн £афйф 280, 285, 287,'289, 300*
Ибн Хишам 205
Ибрахйм Газневид 92, 124, 293
Ибрахйм-отшельник 266
Ибрахйм (шейх) 329, 330
Ибрахйм ал-Хав.асса 45
Ибрахйм ибн Адхам 8, 59, 63, 181—186,

188, 189, 191. 102. 197. 197*, 199
2 4 * , 208, 212, 256*, 308, 406, 424
433, 468

Иисус 354, 426, 427, 427*, 429
Ичсаи см. Баба Кухй Шйразй
Иосиф 60, 354
*Исам ибн ал-Ваддах аз-Забирй ал-Билй

212
Исма'йл 332
Исма'йл ибн Нуджайд 224
Исма'йл Касрй 324
Исма'йл Куфй (шейх) 330
Исма'йл Румй (шейх) 330
Исма'йл Халабй 330
гИсмат 184, 185
Исхак ибн Ибрахйм ат-Табарй 194, 208
Ишй Шли 48

ЙакутДамавй 63*, 212, 212*, 311*,316*
Йахйа ал-Ансарй 193
Йахйа ал-Каттан 193

Йахйа ибн Му'йд ар-Разй 46, 47, 216,
218
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Йахйа РЯзй см. Йахйа ибн Му'йд ар-Ра-
и зй
Иахуда 429
Йусуф 82*, 121, 423, 424, 430
Йусуф ?А\шрй 316
Йусуф ибн Ахмад ал-БахрЗнй 479
Йусуф ибн ал-Хусайн 261*
Йусуф pçç-хаджиб 181, 186, 187, 187*

Ка'анй 268, 294
Кай-£осров_286
Кайс ибн 'Амйр 415
Калабадй ^08*, 300, 391*
Камал ад-Дйн ?Абд-ар-Раззак Кашанй

69*
Käpä-хан 334
Касим ал-Анвар 68^, 93* 373
Кашшаф 255*
Кивам ая-Дйн (везир) 314
Киса'й 293
Киса'й Марвазй 187*
Кисравй 105
Корарй 252*
Куста ибн Лука ал-Ба*албаккй 26
Кушайрй 94/183*, 190, 192, 192*, Г195,
' 195*, 199*, 205, 208*. 209*, 211*,

215*,222, 222*, 280, 280*, 288*, 289,
290, 295, 447

Лайла 412, 415
Лайлй 258
Лахиджй 111, 111*, 114, 114*, 115,

115*. 116, 117, 117*, 120, 447
Лукман 209, 266

Маджд ад-Дйн Багдадй 325, 330, 331 >

331*, 335—337, 424*
Маджд ад-Дйн Исфараинй 337
Маджд ал-?Алй Хурасанй 311*
Маджйд Бахранй 476
Маджнун 257, 2о7*, 412
Маджнун ал-Хакк 408
Малик 15
Малика см. Маликайи Хубан
Маликайи Хубан 184, 185
Малик [ибн] Динар 267
Малик-и ?Адия (шах) 362
Маликшах 184, 185
Ма'мун 24—26
Мани 87, 393, 404
Мансур (халиф) 25
Мансур ибн ал-Му*тамир 193
Мария 92. 429
Марут 347
Масгуд-и Бак 319*
Масгуд-и Сагд-и Салман 293
Маудуд (шейх) 316
Маулавй 357
Маулана-йи Рум см. Джалал ад-Дйч

Румй
Махдй 376
Махдй Ниракй (мулла) 479
Махдум-и джаханинан (титул Джалала Бу·̂

харй) см. Джалал ад-Дйн Бухари
Махмуд (султан) 274, 310, 331/399, 415,

426
Махмуд ибн -сАлй ибн Салм 235, 279



Махмуд Шабистарй ПО, 114, 115, 117,
117*, 447

Махтум-кулй 267*
Мика'ил 267
Минучихрй 293
Мир сАлй Шйр Навои см. Навои
Моисей 66, 354
Му'авийа ибн Абу Суфйан 13, 14
Му'аййад ад-Дауле Тахмасп-Мйрза Сад-

жар 292
Му'йн Шйразй 285, 285*
Мукатил ибн Сулайман 15
Мукбил и Мудбир 396
Мулла Мухсин 476—491
Муса 66, 66*, 267
Mycfa6 ибн Зубайр 15
Мухаммад 13, 20, 42, 51, 57, 66*, 75,

84, 96, 121, 185, 199, 261,273,321,
355, 365—367, 412

Мухаммад (султан) 332, 333, 334
Мухаммад (сын Джалала Бухари) 443
Мухаммад *Алй Суфй 481
Мухаммад гАлй-хан Нусрат ад-Дауле

292, 297
Мухаммад Бакир ал-Маджлисй 479, 480
Мухаммад Васй* 267
Мухаммад ибн 'Абдаллах ибн Мухаммад

ал-Хаким ал-Нйсабурй ибн ал-Байй' 214*
Мухаммад ибн Kaf6 ал-Каразй 201
Мухаммад ибн Муртаза см. мулла Мух-

син
Мухаммад ибн Мухаммад ал-Бухарй см.

Накшбанд
Мухаммад ибн Са/йд 15
Мухаммад II ибн Тоглук 443
Мухаммад ибн Хамуйе 316
Мухаммад Парса 312*, 407
Мухаммад Хасан Шйразй 289
Мухаммад Хусайн Шйразй (Шу'а) 292, 297
Мухэсибй 29, 30, 64*
Мухйи-д-Дйн <Абд ал-Кадйр ал-Джилй

см. Гйланй
Мухйи-д-Дйн см. Абу-л-Джанаб
Мухсин-и Файз см. мулла Мухсин

Нававй 192, 193, 193*, 208, 208*
Навои 6, 377—380, 383—387, 389—391

394, 394*, 395, 395*, 397—403, 405,'
406, 410—420, 470

Наджйб ад-Дйн fАбд ал-^ахир ал-Сухра-
вардй 104

Наджм ад-Дйн Кубра 9, 90, 90*, 91, 257*,
324, 324*, 325, 329—337, 402

Наджм ад-Дйн Рази 91*, 261*, 325, 326
Накшбанд 260*, 312*, 412, 466
Намусй 267, 269
Насир ад-Дйн Туей 91, 93

* Насир ад-Дйн Чираг-и Дахлй 443
Насир-и £осров 73, 73*, 117*, 293, 469*

469, 474*
Насрабадй 222—224, 257*
Низам-ад-Дйн 373—376
Низам ал-Мулк 42, 274, 304, 306, 306*

307, 308
Низам ал-Мулк Тусский -см. Низам ал-

Мулк
Низами 5—7, 378, 385, 405*
Ной 270, 312
Нураллах 443

Hyp ад-Дйн Абу-л-Хасан *Алй ибн Йу-
суф ибн Джарйр ал-Лахмй аш-Щатта-
науфй см. Шаттанауфй

Hyp <Алй Шах 469
Иурй 195, 224, 267, 267*

Октульмиш 181
fОмана ибн Абу-с-Салт 20
еОмар 13, 44, 201, 211, 391
Юмар ибн *Абд ал-гАзйз см. Ovıap
Юмар ибн ал-Фарйд 109*
Омейяды 14, 15, 22, 23, 30
«Осман 13, 14, 390
Откурмиш 181, 182, 187

Пйр-и Ансар см. Ансарй.
Пйр-и Хурасан см. Ахмад ибн Харб
Пир-Хусайна-йй Ширванан 289
Плотин 27, 28,367, 450

Раби'а ал-Адавиййа 17, 18, 32, 35, 38, 45,
59, 263*, 267, 271*, 468

Раджа' ибн Хаййат 201
Рази ад-Дйн гАлй Лала (шейх) 325
Риза-Кулй-хан Хидайат 297, 313*, 315*,

432, 433/439, 440, 476*, 478, 481,484
Рудакй 72, 73, 187*
Рузбихан ал-ВаззЗн ал-Мисрй (шейх) 324,

325, 330
Рукн ад-Дйн Абу-л-Фатх Курайшй 443
Румй см, ДжалЗл ад-Дйн Румй

Сабит 267
Сзбит ибн Курра 26
Савитрй 284
Сагд ад-Дйн Хамавй 325, 331*, 337
Са'дй 50, 51, 53, 57, 293, 385, 397*,

405, 417
Садр (мулла) 463, 476, 477, 480, 483
Садр. ад-Дйн (Раджу Каттал) 443
Садр ад-Дйн Кунавй 62, 474*
Сагйд Нафйсй 292
Саййид ат-Та'ифа см. Джунайд
Сайф ад-Дйн гАбд ал-Ваххаб 104
Сайф ад-Дйн Бахарзй 325, 337
Салим ибч f АбдаллЗх 201
Сам'Знй 65*, 222, 222*, 292, 316*, 403*
Сана'й 5, 7, 62, 72—76, 79—81, 120,

120*, 123, 123*, 124, 293, 296*, 301,
317, 320—323, 411*, 416

Сан'ан 79*, 399, 400
Санджар (султан) 340, 342
Сарафруз (везир) 184
Сари Сакатй 58, 193
Сарра 268
Саррадж 8, 45, 258*, 290
Сасаниды 105
Сахл ибн 'Абдаллах Тустарй 220, 223,

316
Сельджукиды 41, 306
Сймург 342, 351, 352, 391,393,396, 398,

407/409, 410
Синан ибн Сабит 26
Соломон (парь) см. Сулайман
Сраоши 283
Сулайман 341, 343, 343*, 344, 345, 347 —

350, 402, 406
Сулайман Даранй 223
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Сулайман Тамймй 193
Сулачй 57, 57*. 65, 76*, 183^, 186, 205,
219—224, 255*, 257*, 279, 289, 289*,
290, 307, 308

Султан ал-?Арифйн см. Байазйд Бистащ
Султан Велед 357, 357*
Султан Хал ил 184
Сурендранат Тагор 287
Суфйан ибн Уййайна 193, 193*, 194, 200,

202, 203
Суфйан Саури 193, 412
Сухравардй 58, 485

Табарй 87
fâ'yc ал-Фукара" см. Джунайд
Тимур (эмир) 334
Тиштрийа 369, 370*,
Туртушй 199, 200, Î00*, 203, 204
Увайс Каранй 27, 270, 275*
Угедей-хан 334
Улугбек 184*
Умм ар-Р;-бй 201
'Унсурй 293, 3İ0

Фанй 384—388, см. тж. Навои
Фарйд ад-Дйн 'Аттар см. 'Аттар
Фаррухй 293
Фатила 20
Фахр ад-Дйн 'Иргкя ХамадЗнй 433, 434*,

437, 439, 440, 474*
Фирдоуси 73, 82
Фйрузшах Ш 444
Фудайл 8, 188, 188*, 189—193, 193*,

194—197*, 198—213, 227, 256*, 271,
308, 316, 439*

Фудайл ибн 'Ийад см. Фудайл

Хабйб c i . Ка'анй
Хабйбуллах-хан Салар ас-Султан (мирза)

292, 297
Хадджй Халкфа 69, 90, 90*, 93*, 223*,

280*, 281*, 292, 292*, 301, 314, 314*,
315*, 324*, 325, 325*

Халжу КирмЗнй 4S9
Хаййат 423, 426, 430
Хяйр-и Абу-л КЗсилЗн 277
Хаййам 325, 326*, 335, 337, 337*
Хака'икй см. )(аканй
Хаканй'294
Ха.шл Дабби 214*
Халид ибн Йазйд, Омейяд 25
Халладж 33—35, 41, 47, 57, 58, 61, 125,
' 223, 226, 227, 259*, 265*, 281, 292, 235,

313, 314, 315*, 316—319, 348*, 398*

ХамлаллЯх Казвйнй 336, 337
Хамдун ал-Kaççâp 31, 212, 213,222, 224»

306
Хамид ат-Тавил 193
Хашам 202
Ханбал (илам) 24
Хараканй 6, 6 5—68, 80*, 227—229,

232—237, 254*—262*, 259, 263, 265
266, 272—278, 290, 290*, 300, 303, 307
316,403, 412*, 416

Харун ар-Рашйд 25, ЗЭ, 199—203
Харут 347
Хасан Амира 267
Хасан Басрй 22, 64*, 267, 316
Хасан Джамй (шейх) 329
Хатим ал-Асамм 63*, 65, 269
Хатиф Исфаханй 439
Хафиз 5,'54, 291, 296
Хила чй 82
Хосров Парвйз 346, 346*, 385
Худайар 223, 221
Худжасте 105
Худджат ал-ислам см. Газалй
Хулагу 333, 334
Хунайи ибн ИсхЗк ал-Ибади 25, 26
Хусайн Абу-л-Газй (султан) 415
Хусайн ибн Мухалмад ибн Муса 222
Хусайни-Садат 110
Хызр 2-57, 257*, 316, 317, 334

Чингиз-хан 332—334

Шабистаой см. Махмуд Шабистарй
Шакйк Балхй 63
Шал'и 354
Шамс и Табрйз см. Джалал ад-Дйн Румй
Ша'ранй 63*, 71, 71*, 183, 193, 193* —

196*, 198, 207, 2J8*—211*, 215, 215*,
218, 222*, 257

Шарйф 277
Шаттанауфи 103, 104
Шах ибн Шуджа' ал-Кирманй 65, 224, 257
Ш )Хйдй Д-»дэ 125
Ш*еЙ5г Кабйр см. Ибн Хафйф
Шиблй 46, 58, 223, 257, 265, 272, 277,

316
Ширин 346, 346*
Шйо-шах см. Джа1ал ад-Дйн Сурх
U]yfa 292, 295*, 297, 297*, 298, 298*
Шу'айб ибн Харб 198

Ямблих 28



УКАЗАТЕЛЬ ГЕОГРАФИЧЕСКИХ НАЗВАНИЙ

Абиверд 188, 189
Абу Кубайс (гора) 186, 205
Александрия 25, 42, 220
Арафат 198, 208, 268, 269
Ахваз 34, 223

Баверд 191, 198
Багдад 23, 29, 34, 35, 41, 42, 104, 276,

329, 330, 332, 333, 336, 336*, 348*,
403, 443

Байд 33
Баку 289
Балх 63, 182—186, 188, 191, 199, 274,

337, 406
Банкипур223, 362
Басра 17, 18, 23, 26, 29, 41, 63, 183,
223

Бекр 443
Бистам 274. 329, 330, 333
Бомоей 478"
Бу Кубайс (гора) — см, Абу Кубайс
Бухара 212, 333, 443

Вавилон 348
Вандар (ручей) 271
Воурукаша (озеро) 369

Газна 79, 274
Газургах 67
Герат 67, 67*, 69, 332, 373, "395*, 415,

417, 419

Дамаск 42
Дачган 273
Дели 443
Джейхун 436

Египет 234, 284, 324, 325, 343, 406

Земзем (колодец) 235

Иерусалим 42, 443
<Ийад 188*
Ирак 212, 226, 227,273, 443, 483
Иран (древний) 369
Исфараин 2ı2, 337

Йемен 205

Казвин 312
Каир 103, 220, 374, 375, 448
Каф (гора) 258
Кашгар 186, 187
Керх 333
Кония 474
Куфа 41, 63, 183, 192—194

Лакнау 67
Лаодикея 63
Ликополь 28
Лубнан (гора) 277
Луккам (гора) 63

ДОадаин 390
Маушан 316*
Медина 13, 182, 185, 186, 443
Мейхене 273
Мекка 13, 14, 34, 42, 175, 194, 195, 198,

199, 203, 204, 205, 207, 212, 213, 222,
265, 267, 345*, 397, 415, 443, 481

Ментешэ 125
Мерага 311*
Мерв 188, 188*, 333
Мешхед 481
Мийане 311*
Миср 424
Му'алла 205
Муглэ 125
Мултан 443
Мургаб 188

Нишапур 30, 41, 42, 47, 48, 59, 63, 80,
212/214, 218, 221, 222, 224,226—228,
280,288-291, 294,295, 293*, 300, 318*,
340, 373, 3Ö4*, 390*, 40ο, 440

Персия 329

Рей 63*, 212, 276
Рум 183, 274, 275, 380

Самарканд 188, 333, 373, 374
Серахс 189
Сомнат 274
Стамбул 220
Сукин 183

Табаран 42
Тавриз 311*, 324, 376
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1алкан 188
Ташкент 333, 468*
Тегеран 69, 468*
Тиран 329
Тур 33
Туркестан 433
Туе 42, 332

Учч 443, 444

Фарс 34, 292, 432*, 436, 439, 440
Финикия 284
Фундин 188

Хамадан 311, 311*, 312, 316*, 318
Харакан 236, 273—277
Харран 26

Хивак -324
Хиджаз 104, 222, 2İU
Хилле 376
Хира 25
Хорасан 34, 42, 59, 63, 104, 183, 188,

192—194, 197, 212—214, 218, 227,
273, 290, 335

Хорезм 324, 325, 329, 330—334, 336,
336*, 337

Хуш 212

Чин-Мачин 332

Шираз 280, 285, 285*, 286, 289—292,
294, 311*. 433, 439, 476

Ширван 289, 345, 345*



УКАЗАТЕЛЬ СУФИЙСКИХ ТЕРМИНОВ

габд Ъсй 211
?а\бид 16
абр 112
?адам 439
ад-дуррат ал-байдаг 366, 367
азал 34
азракиты 20
'айн ал-йакйн 39
*акл 35, 3İ0*
акл ал-халал 208
ал-еакл ал-аввал 367
<алам ал-гайб 91
*алам-и ахадиййат 43, 113
ал-бака' ба'д ал-фана' 255*, 431
ал-баккаун 30, 207
<алим 21
*алим ал-ахира 209
амр 35
ана-л-хакк 34, 315*, 317, 318
?ариф 57, 100, 209, 257*
ар-ризк ал-халал 217
асбаб 257*
асма' 121
аф'ал 355
Зфтаб 112
ахадиййат 39, 122
ахадиййат-и джамг 121
ахбарй 484
ахл ал-хакйка 38
ахл ал-хакк 38
аш?ариты'б8, 301

бака' 38, 258, 412
бала1 35
басйр 21
бает 111
батин 115
батыниты (батиниййа) 21
бйдарй 255*
била хайф 389
бй-нийазй 255*

ваджд 63
ваджиб 111
ваджх-и шибх 111, 114
B a f 3 64, 73, 74, 311
вагиз 71, 199
вакт 257*, 259*, 308
вали 34, 1Q5, 232, 278, 313? 402;

вдлй Аллах 105
вара* 36
васвас 257*
васл 18
вахдат 361
вахдат ал-вуджуд 109, 469, 479, 482,

488
вахидиййат 39
вуджуд 439

габр 112
гайб 91, 355
гайбат 105
гайбат-и хувиййат 113
гаухар 366
гушадан (фатаха) 259*

дарйа 112
дафе-и васвасе 329
дервиш 40
дервйшй 41, 254, 258*
джабариты (джабариййа) 21, 22
джавЗнмардан 258*
джаванмардй 254*
джаннат 123
джаухар 366, 367
джаухар-и фард 367
джисм 365
диванагй 315

завййа 40
Зат 21, 355, 393
захид 16—18, 35, 36, 48, 195, 196,198,

203, 206, 218, 271
захир 115
захирджуйан 315
зикр 16, 56, 198, 261, 269, 275*. 335,

380
зулф 112
зуннар 122, 267, 267*, 273
зухд 36, 37, 429
зуххад 255*

ибадиты (еибадиййа) 20
иджаза 40, 289*
иджтихад 484
?илм (стадия благодарности) 425
гилм ал-йакйн 38
'илм-и хал ва гилм-и кал 329
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илхЗм 120
имам 105
инсан-и камил 121, 232
инсаф 406
ирада 35
исм 121
иснад 14, 23, 57, 200, 203, 235, 317
истигна 411
истигфар210
истилах (мн. истилахат) 72*, 110, 234
истилахат аш-шу?ара ПО
итма'нйна 38
иттихад 313
ихлас 210
ихтираз 254*
?ишк 310*, 356, 411
йакйн 38

*абд 111
кабйра 20
каввал 335
кадариты (кадариййа) 21
калам 24, 279, 289, 295, 295*, 300, 318,

414
калансува 59
калб 261*, 262*
кана'ат 254*, 362
карамат 206, 235
касб-и халал 267*
катра 112*
каусар 94
кафир 32, 479
кийас 484
курб 38
курра' 208, 260*
курра' ал-Кур'ан 213
кутб 406

лахут 34
лукма 257*
лукма-йи халал 256*

маджлис 44, 47, 50, 53, 57*, 59, 63, 66,
71, 73, 199, 217, 256, 310, 311, 332, 336

мазхаб-и Увайсй 275*
макам 36, 38, 46, 68, 63*
макамат 64, 205
макам-и мз^наджат 267*
макам-и хауф 218
маламат 227
маламатй (маламатиййа) 30, 31, 63*, 145,

212, 213, 218, 222, 223, 224, 227, 236,
255*, 257*, 261*, 262*, 295, 300*, 306,
308, 429

малик 93
ма'рифат 286, 411
маукиф 290
мах 112
махабба 18, 38, 196, 210
машгул-и дил 256*
машййа 35
муджавир 443
м}гджтахид 484
мудилл 115
му'мин 112
мумкин 111, 355, 439
мунаджат 232, 387, 415, 419.
мунафик 211
муракаба 211*, 256^,-308/444 ... .
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мурджитьт (мурджиийа) 20—22
мурйд 40, 48, 64, 103, 112, 210, 222,

237, 256*, 257, 270, 271, 273, 274,
276—278

муршйд 228
мусамма 121
муслим 217, 256*, 419
мустаграк 398
мустаджиб 329*
мустахибб 329
му'тазилиты (му'тазила) 21—25, 35
мутасаввиф 419
муфасир 65
мухаддис 14, 15, 65, 192—195, 260*,

289, 289*
мухаккикан 313
мухасаба 29, 444
мушаббаха 21
мушахада 38

наджадЗт 20
накис 256*
насут 34
нафс 365
нийа 30, 195
Нур-и Мухаммад 39, 51, 367

пандж аркан-и дйн 361
пархйз 254*
пйр. 40, 64, 68, 210, 234, 257, 278—

280, 300, 329, 425, 427

раджа' 20, 38, 111
раджаб 104
рамадан 104
рибат 40
рида' 37
ридван 93
ризк 255*
ризк халал 16
рийа' '30, 31, 256*
рисалe 64, 292
ру 112
рух 365*
рух натика 34, 35

сабр 37
салик 36
салсабйл 94
сама* 43—45, 56, 57, 57*, 58, 59, 63,

256*, 289*, 317, 331
сами* 21
сарв 112
сахабат 14
сахават 254*
сахв 111
сахиб хал-v кал Я31
силсиле 260*, 276*, 330
сима* 43*
сйрат 186
сирр 261, 261*
сифат 21, 355, 393
сифриййа 20
сукрЯн 111*. 123
сулук 36, 255*, 257*, 267*
суманиййа 23
сунбул 112
с у р а т 3 4 " ; " · · - ; : ' " <••• • · • - ' · ' - ••• - - · . - · • •



суратбйнан 315
суфй 16, 419

тарат 2Е6*
та'аййун 114
та?аййунат 114
таби'йн 14
таваккул 17, 37, 205, 223, 260*, 271*,

308
та'вйл 21, 295
таджаллй, 34
таджаллй-йи джалалй 114
тазаййун 211
таклйд 315*
талаб 410
талаб ал-<илм 315
тарйк 39
тарйкат 32, 35, 36, 38, 39, 60, 75, 211,

257, 257*, 294, 443
та'рйфат 286
тартйб ал-ахвал 64*
тауба 36, 189, 211, 402
таухйд 18, 23, 33, 75, 109, 111, 112,

125, 195, 285, 323, 355, 412, 423
тафрака 197
тафсйр 25, 57*, 219, 220, 220*, 222—225,

325
тахарат 412
текке 43

<улум ас-суфиййа 206, 354
уммахат-и чахар аркан или уммахат-и

суфлиййа 365
унс 38
усулй 484

факйр 41
факр 37
факр ва фана' 412
фана' 32, 33, 38, 122, 254*, 258, 259, 26Э,

286, 386*, 412, 419, 431
фаниййа 32

фирЗсат 267*
фитйан 258*
футувва 41, 254*, 258*

хадй 115
хадйс 14, 15, 25, 57, 63, 67, 68, 75, 87,

119, 193, 194, 204, 206, 209, 212, 218,
222, 234, 258*, 265*, 289, 289*

хайрат 412
хакйкат 36, 38, 39, 60, 286, 367
хакйкат-и Мухаммадиййа 367
хакк ал-йакйн 39
хал 119
хал 29, 38, 57, 6Э, 61, 63, 222, 335,425
халал 16, 36, 193, 194, 197, 208, 218,

254*, 264*, 265*, 277
халладжиййа 223
хаммариты (хаммариййа) 21
ханака 4), 41, 48, 222, 273, 274, 276—

279, 280, 29Э, 307, 310, 325, 329, 412
харам 16, 36, 193, 197, 208, 216*, 254*,

256*
хариджиты 20
хауф 38, 111
хафт вадй 410
хида' 47
химмат 255*, 406
хува-хува 34
худус ва кидам 361
хулул 34, 313, 398, 398*
хырка 40, 122, 222*, 234, 275, 441, 443

чилтан 444
чиштй 443

шагбан 104
шатх 33*
шаук 38
шахада 355
шахват 2)9
шейх ал-ислам 67, 444
ширк 195, 256*, 267*



УКАЗАТЕЛЬ НАЗВАНИЙ ВОСТОЧНЫХ СОЧИНЕНИЙ

'Авариф ал-ма'ариф 58*, 59*, 210*, 257*,
485, 485*

Авеста 85, 86, 105, 369
Адхам-наме 184
'Айн ал-хайат 90, 90*, 91*, 325*
(Акл-наме 73*
Ал-инсаф 481
ал-Маджистй 26
Ал-футухат ал-маккиййа 447
Анис ал-муридйн ва шамс ал-маджалис

69
Арйб 288
Ар-ри?айа ли хукук Аллах 29
Артак-Вираз намак 86
Асвак ал-ашвак 199
Асрар-наме 76*, 83, 371, 384, 421, 421*
Асрар ат-таухйд 229*, 288—290, 29 J*,

291, 307, 421*
Ас-Сахйх 15
Аташкаде 184*, 324*, 325, 326, 476*
Ахбар ал-'гарифйн 280
Ахбар ал-ахйар 443, 443*
Ахбар ал-гафилйн 281
Ахбар ал-Халладж 295

Бахаристан 445
Бахджат ал-acpâp ва ма'дан ал-анвар

103, 104*, 105*
Бйсар-наме 8Э, 421*
Булбул-наме 8, 66*, 76, 340, 343, 360,

361, 363, 421, 421*
Бустан 280*, 382
Бустан ас-сийахат 444, 444*

Васиййат-наме421*
Вафайат ал-ахйар 203*, 312*, 335*, 337,

337*, 443*
Вуслат-наме 42İ, 421*

Гарйб-нЗме 73*
Гаухар~и мурад 477*
Гуй у чауган 82
Гулистан 57, 382, 397*
Гул у Хосров 421*
Гулшан-и вахдат 125
Гулшан-и раз ПО, 111, 447

Джавахир ал-acpâp ва завахир ал-анвар
324*

Джавахир-наме 421 •
Джаухар аз-зат 80, 372—375, 384, 421,

421*
Диван 'Аттара 421*
Дйван-и шейх еАлй-Баба Кухй 285
Диван Юмара ибн ал-Фарида 109*

Замм ал-калам 201
Заратушт-наме 369
Зубда*т ал-хака'ик 312*, 314, 315, 315*

Илахй-нЗме 80, 183, 183*, 384, 421, 421*
Истилахат-и суфиййа 282
Ихйа' «улум ад-дйн 42, 43, 85, 483
Ихтар ва и'тизар 298
'Ишс-наме 73*, 357*

Йашт 105*

Йусуф у Зулайха 82, 83, 445

477*

Калила и Димна 72
Калймат ат-тарйкат 481
Канз ал-acpâp 421*
Канз ал-хака'ик 421*
Кар-наме 73*
Кашф ал-махднсуб 57, 215, 258*, 447
Ки-мийа-йи са'адат 42—44, 47*
Кисас ал-гулама' 476, 476*, 477,

478, 478*, 479, 479*
Киссайи Иброхим ибн Адхам 184
Китаб ал-аганй 199, 199*, 355*
Китаб ал-ансаб 65*, 222*, 288, 316*, 403
Китаб ал-лума' фй-т-тасаввуф 45, 257*

258*, 261*, 262*
Китаб ал-махасин ва-л-?аддад 105
Китаб ал-'улум ал-фахира фи-н-назар фи

умур ал-ахира 96
Китаб ас-самаг 57
Китаб ат-та?арруф 208*, 391*
Китаб ат-тавасин 35, 223
Китаб ахбар ал-?арифйн .292
Китаб хаййат ал-хайаван 199
Кутадгу-билик 8,'181, 183, 187
Кут ал-кулуб 195, 254*, 308*

Лава'их 447
Лама'ат 474*
Лисан ал-гайб 375, 384, 421*
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Лисан ат-тайр 378—380, 384, 415, 418,
419

Лу'лу' ал-бахрайн 479, .484

Maf ару φ ал-'аваруф 469*
Ma б да' ва ма'ад 91
Маджалис ал-му'минйн 324*, 443, 443*
Маджалис ал-гушшак 72*, 324*, 325,

335*; 337
Маджма' ал-фусаха" 280, 297, 315*, 469*,

476*, 478*, 481* "
Мазхар ал-'аджа'иб 373—375, 384, 390*,

421, 421*
Макамат 312*
Макамат ас-саликйн 68*
Маназил 69, 72*, 301
Маназил ас-са'ирйн 68, 69, 75 255* 301,

301*
Манакиб ал-абрар 188*, 190
Мачсур-наме 421*
Мантик ат-тайр 76, 79*, 125, 354, 371,

378, 383, 386, 399, 410*, 411*, 414,
421*, 423*, 431

Месневи (Руми) 79, 79*, 80, 80*, 81, 82,
298*, 302*, 341, 361*, 366, 366*, 406,
406*, 468

Месневи-йи Ма'навй см. Месневи
Мйзан ал-и*тидал 214*
Ми?радж-наме 421
Мир'Дт-и ушшак 9, 126
Мирсад ал-?ибДд 91*
МисбДх ал-арвах 93
Мифтах ал-футух 421*
Му'джам 63*, 2İ2*, 311*, 324*
Мунзджат 266*, 301, 305, 306*
Мунтахаб-и мирсад ал-*ибад 324*, 325
Мунтахаб мин китаб-и Hyp ал-*улум 234
Мусйбат-наме 76*, 384, 421, 421*
Мухтар-наме 421, 421*

Наме-йи данишваран 238, 249, 280*
Насйхат-нДме-йи вазйр 301
Насйхат-нДме 301, 306*
Нафахат ал-унс 94*, 183*, 204, 222*,

280*, 288, 288*, 290*, 312, 312*, 314,
315, 329, 335*, 402, 402*, 412*, 445

Hyp ал-йакйн 319*
Hyp ал-?улум 6, 66, 66*, 225, 227-229,

231*, 232, 290*, 307

Панд-наме 421*
Псевдо-Маназил 53, 68*, 69, 71, 72, 301,

306*, 310*, 311, 416*

Рабй 'ал-абрар 208 -
Рауд ар-райахйн 94, 96
Раузат ал-джиннат 476, 476*, 477,

477*, 478, 478*, 479*, 480, 480*, 481*,
482, 482*, 483, 483*, 484, 484*

Рийаз ал-?Дрифйн 79*, 93*, 280, 297,
315*, 324*, 325, 326, 335*, 337, 432,
476*, 478*

РисДлат ал-йамйниййа 314*
Рисалат ал-Кушайриййа 94, 183*, 190,

195*, 208*; 211*, 289, 447
Рисалат ал-маламатиййа 255*—-257*, 261*,

262*, 263*
Рисалат фи гилм ат-тасаввуф 57*
Рисалат фй сарийан ал-вуджуд 463

Рисале-йи <айниййа 313*
Рисале-йи кудсиййа 260*, 275*, 312*
Рушна'и-наме 73, 73*

Са'адат-наме 73, -73*
Сабкшинасй 73*
Сад дар Бундахишн 85
Сайр ал-?ибад ила-л-ма?ад 73*, 74—76
Саламан у Абсал 82
Сафйнат ал-аулийа? 263*, 280*, 288 288*,

312*, 324*, 325*, 335*, 443*
Сийар ал-еарифйн 443, 443*
Сирадж ал-мулук 199
Сурат ал-хиджр 91
Сурат-ан-наджм $0

Табакат ал-кубра 63*, 183*, 193*—196*,
198*, 207*—-211*, 222*, 257*

Табакат Ансарй 83, 204
Табакат ас-суфиййа 68, 183*, 222, 301
Табакат аш-Ша?ранй 193
|абакат Захабй 189, 189*, 193*, 196,

197, 198*, 215*, 292*, 324*
Табакат Суламй 186, 223
Тазкират ал-аулийа' 63*, 182, 190, 190*,

196*, 198*, 204*, 207*, 209*, 210*,
211*, 214*, 217*, 218*, 222*, 228, 22,8*,
229, 236*, 254*, 256*, 271*, 356, 273*,
384, 402, 402*, 406*, 421, 421*, 433*

Тазкират аш-шусара' 325
Тазкире-йи аулийа-йи хинд 444*
Тамхйдат сАйн ал-KyşâT Хамаданй 311,

312*, 313, 315, 316, 317, 319
Танбйх ал-мугтаррйн 71, 71*, 215, 215*
Тара'ик ал-хака'ик 199*, 209*, 215*,

222*, 280, 288, 288*, 324*, 335*, 444*,
469

Тараш-наме 357*, 441
Тарйк ат-тахкйк 73*
Та'рйфат 257* '
Та'рйх ал-ислам 288
Та'рйх ал-хакйм 214*
Та'рйх ас-суфиййа 222
Та'рйх-и ?Айнй 188*, 189*, 204*, 205*
Та'рйх-и гузйде 280*, 289, 324*, 325,

335*
Та'рйх-и Фириште 444*
Та'рйх Нйсабур 214*
Тафсйр 88*, 89*, 90, 90*
Тафсйр Табарй 87
Тафсйр ал-хака'ик 65
Тухфат ал-ахрар 361*
Тухфат ал-фукара' 325

Уштур-наме 80, 384, 421, 421*
?Ушшак-наме 433

Фават ал-вафайат 183*
Фарс-наме 279*, 288*, 291
Фатх ал-барй 356
Фи таухйд ва-л-адл 22
Фусус а'л-хикам 90, 355, 355*, 356*, 447,

448, 455, 458, 474*
Футухат 90

Хабйб ас-сийар 314*, 335*, 336*
Хадйкат ал-хака'ик 72—75, 81, 81*,

320, 320*, 411*
Хадохт-Наск 86
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Хазйнат ал-асфийа' 280, 288*, 324*, 335*,
443*, 466*

Хаййат-наме 421, 421*, 422, 430, 431
Хака'ик ат-тафсйр220
Халат ва суханан 229, 236, 236
Халладж-iiävie 384, 421*
Харабат-и зийа' 324*, 325, 469*
Хафт вадй 421*
Хафт иклйм 93*, 280*, 287, 288*, 289*,

312, 312*, 314, 314*, 324*, 325, 335*,
337

Хилйат ал-аулийа 183*
Хосров-наме 83*, 421*
Хосров у Гул 83*

Чахар китаб 42

Шадд ал-изар 285, 285*
Шарх ал-калб 421
Шарх асма' ал-хусиа 200
Шарх ас-садр 477
Шарх-и Гулшан-и раз 111*, 114* 115*

117*
Шарх-и руба'иййат 257*, 445
Шатхиййат 33, 38
Шах-наме 73, 286
Шах у гада 82
Шйраз-H'ävie 279*, 285, 285*, 287*, 288
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БИБЛИОГРАФИЧЕСКАЯ СПРАВКА I

РАБОТЫ Е. Э. БЕРТЕЛЬСА ПО СУФИЗМУ

А. Работы, включенные в настоящий том

1. « П р о и с х о ж д е н и е с у ф и з м а 'и з а р о ж д е н и е ' " с у ф и й с к о й л и т е "
р а т у р ы » .

Ранее не публиковалась. В архиве Е# Э. Бзртельса хранится экземпляр этой ра-
боты — непрерывный текст с „фонарикали", написанный от руки (201 страница). На
стр. 201 обозначены место и дата окончания работы: Ташкент, 20 мая 1945 г. Заголов-
ка нет. Однако в отчете Е. Э. Бзртельса за 1944 г. упомянута работа: „Происхожде-
ние и распространение суфизма", 2 авт. л., а в отчете за 1945 г.— работа „Зарождение
суфийской литературы", 2 авт. л. Публикуемая рукопись, очевидно, и представляет со-
бой эти две работы. В настоящем издании ей дано общее условное название, состав-
ленное из двух приведенных. Печатается по тексту рукописи с незначительной редак-
ционной правкой.

2. « О с н о в н ы е м о м е н т ы в р а з в и т и и с у ф и й с к о й п о э з и и » . Статья
издана в сборнике, опубликованном Ленинградским институтом живых восточных язы-
ков: „Восточные записки", т. Ï, Л., 1927, стр. 91—10 5. В конце работы по"
мечена дата ее окончания: «13 мая 1925 г.» Печатается по тексту „Восточных записок"
с мелкими редакторскими уточнениями.

3. « О с н о в н ы е л и н и и р а з в и т и я с у ф и й с к о й д и д а к т и ч е с к о й п о э -
мы в И р а н е » . Статья опубликована на немецком языке в периодическом издании:
"Islamica", vol. ПЬ fasc. ί, Lipsiae, 1927, S. 1 — 31. (Grundlinien der Entwicklungsge-
schichte des sufischen Lehrgedichts in Persien).Печатается русский перевэд статьи, све-
ренный с немецким оригиналом А. Е. Бертельсом. См. об этой работе: Е. Э. Бэртельс,
История персидско-таджикской литературы, М., 1930, стр. 454, сн. 129.

4. « Р а й с к и е д е в ы ( г у р и и ) в и с л а м е » . Статья опубликована на немец-
ком языке в периодическом издании: „islamica", vol. I, fasc. 2, ас. 3, Lipsiae, 1925,
S. 263—287. (Die paradiesischen Jungfrauen (Huris) im Islam). Печатается русский пе-
ревод статьи, сверенный с немецким оригиналом А. Е. Бзртельсом.

5. « П е р с о н и ф и к а ц и я м е с я ц е в в и с л а м е » . Статья опубликована в "До-
кладах Академии наук СССР, — серил Б" за 1926 г., стр. 5—3. Снабжала пометой:
„Представлено академиком С. Ф. Ольденбургом в ОИФ 5.XI. 1925". Печатается по
тексту „Докладов".

6. « З а м е т к и по п о э т и ч е с к о й т е р м и н о л о г и и п е р с и д с к и х с у -
ф и е в . 1. Л о к о н и л и ц о » . Статья опубликована в сборнике, изданном Научно-ис-
следовательским институтом сравнительного изучения литератур и языков Запада и
Востока при Ленинградском государственном университете: "Язык и литература", т. I,
вып. 1—2, Л., 1926, стр. 331—383. В конце работы помечены место и время ее окон"
чания: «Ленинград, 16 ноября 1Э24 г.». Как видно из порядкового номера „ I е , про-
ставленного в подзагоювке, à также текста данной и других статей Е. Э. Бзртельс а

(см. стр. 112 и 125 наст, из^.), он собирался опубликовать серию аналогичных иссле"
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дований на материале средневековых словарей суфийских терминов и диванов ранних
суфийских поэтов. План этот осуществлен не был.

7. « С л о в а р ь с у ф и й с к и х т е р м и н о в М и р ' а т - и е у ш ш а к ( т е к с т ) » .
Не публиковался. В архиве Е. Э. Бертельса хранится подготовленный им текст этого
словаря, написанный от руки на 456 карточках. Печатается по этому тексту. Подроб-
нее см. стр. 126 наст. изд. Указания на листы утраченной рукописи в наст. изд. опу-
щены. Вопросы тер^шнологии трактуются также в № 23—25 и № 31 БС I.

8. « И з р е ч е н и е И б р а х и м а и б н А д х. а м а в п о э м е К у τ а д г у - б и л и к»
Статья ранее не публиковалась. В архиве Е. Э. Бертельса хранится ее экземпляр,
написанный от руки на 23 страницах. На стр. 23 помечена дата окончания работы:
«4 февраля 1945 г.». Печатается по рукописи с незначительной редакционной правкой.

9. « Ф у д а й л и б н f И й а д. О п ы т а н а л и з а с у ф и й с к о й б и о г р а ф и и » .
Статья ранее не публиковалась. В архиве Е. Э. Бертельса хранятся два экземпляра
ее рукописи. Первый экземпляр переписан от руки на 95 страницах, имеет заголовок·
«Очерки по истории суфизма, I, Фудайл ибн *Ийад» и дату окончания на последней
стр.: «21 марта 1926 г.» Второй экземпляр перепечатан на машинке около 1955 г.,
причем текст статьи отредактирован, исправлен, дополнен и снабжен новым заголов-
ком: «Фудайл ибн еИйад. Опыт анализа суфийской биографии». В наст. изд. статья
печатается ,по машинописному экземпляру с незначительной редакционной правкой.

Как сообщал сам Е. Э. Вертельс, в 1926 г. им был задуман цикл очерков по ис-
тории суфизма, которые должны были печататься в организованном В. В. Бартольдом
периодическом издании „Иран". Настоящая статья была одобрена В. В. Бартольдом и
принята в IV том издания. Ввиду смерти В. В. Бартольда и прекращения упомянутого
издания (вышло всего три тома) печатание статьи Е. Э. Бертельса было отложено.
Намеченный Е. Э. Бзртельсом план создания серии очерков осуществлен не был (кро-
ме № 12 наст. библ. справки).

10. « А х м а д и'бн Х а р б » . Статья опубликована в „Докладах Академии наук
СССР, —серия Б" за 1928 г., стр. 170—175. В конце статьи — дата и место оконча-
ния работы: «Ленинград, 2 мая 1927 г.». В начале статьи: „Представлено академиком
И. Ю. Крачковским в ОИФ 25 мая 1927 г.*. Печатается по тексту „Докладов".

11. « Р у к о п и с ь Т а ф с и р а Су л а ми в Г о с у д а р с т в е н н о й п у б л и ч н о й
б и б л и о т е к е » . Статья опубликована з „Известиях Академии наук СССР" за 1927г.
стр. 417—424. В конце статьи помечены место и дата окончания: «Ленинград, 20 фев
раля й' 1927 г.». В начале статьи имеется пометка: „Представлено академиком
И. Ю. Крачковским в заседании Отделения Исторических наук и Филологии 16 марта
1927 г.*. Печатается по тексту „Известий".

12. «Н у ρ а л - fy л у м. Ж и з н е о п и с а н и е ш е й х а А б у - л - Х а с а н а Х а р а -
к а н и » . Работа опубликована в сборнике „Иран", III, Л . , 1929, стр. 155—224. В наст,
изд. печатается по этому тексту с незначительной редакционной правкой. Как видно из
самой рабэты (см. стр. 229 мает, изд.), Е. Э. Бгртельс считал публикуемый нами текст
лишь первой частью обширного исследования, посвященного жизни и деятельности
Харакани. Удалось ли ему закончить вторую часть, собственно исследование, выяснить
не удалось. Рукопись второй части пока не обнаружена.

13. «Д в e г а з e л и Б а б а К у х и Ш и р а з и». Статья опубликована в „Докладах
Российской Академии наук,—серия Б" за 1924 г., стр. 59—62. Печатается по этому
изданию. Снабжена пометой: „Прздставлено академиком С. Ф. Ольденбургом в ОИФ
27 февраля 1924 г". См. об этой статье БС II, № 8, стр. 217.

14. « К о с м и ч е с к и е м и ф ы в г а з е л и Б а б а К у χ и». Статья опубликов ана в
„Докладах Российской Академии наук, —серия Б" за 1925 г., стр. 43—45. Печатается
по этому изданию. Снабжена пометой: „Претставпено академиком С. Ф. Ольденбургом
в ОИФ 14 января 1925 г.й.

15. « Б а б а К у χ и. П р е д и с л о в и е к и з д а н и ю д и в а н а». Работа не публи-
ковалась. В архиве; Е. Э·. Бз.этельса хранился, разрозненный экземпляр рукописи под-
готовленного Ε. Э.. Бзртельсом критического издания дивана Баба Кухи, предназначен-
ного для опубликования отдельной книгой. Издание это по неизвестным причинам осу-
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ществлено не было. В наст. изд. включено только предисловие, так как текст, во-первых,

сильно дефектен — и з 224 газелей сохранилось 175, а, во-вторых, подлинность его вы-

зывает сейчас значительные сомнения (ср. БС I, № 36 и БС II, Mfe 32). Судя по датам,

содержащимся в № 13 наст, справки, работа над текстом была закончена Е. Э. Бер-

тельсом в 1923 г., но работу над предисловием Е. Э. Бертельс продолжал еще в

1927—1928 гг.

16. « П о с л а н и е ' А б д а л л а х а А н с а р и в е з и р у » . Статья опубликована в

„Известиях Академии наук СССР", 1926, стр. 1139—-1150. В конце статьи помече-

ны место и время окончания: «Ленинград, 17 мая 1926 г.». В начале статьи отмечено :

„Представлено академиком С. Ф. Ольденбургом в заседании Отделения Исторических

наук и Филологии 5 мая 1926 г . \ Печатается по тексту „Известий".

17. « гА й н а л - К у з а т X а м а д а н и». Статья опубликована в „Известиях Ака-

демии наук СССР" за 1929 г., стр. 695—706. Помечена в конце: «Ленинград, 8 апреля

1929 г.». Имеет помету в начале: „Представлено академиком С. Ф. Ольденбургом в

заседании Отделения Гуманитарных наук 23 апреля 1929 г.". Печатается по тексту

„Известий*.

18. « О д н а и з м е л к и х п о э м С а н а ' и в р у к о п и с и А з и а т с к о г о м у -

з е я». Статья опубликована в „Докладах Российской Академии наук, — серия Б" за

1925 г., стр. 39—42. Помечена в конце: «6 апреля 1925 г.» (дата окончания). В нача-

ле статьи: „Представлено академиком С. Ф. Ольденбургом в ОИФ 15 апреля 1925 г.".

Об этой статье см.: Е. Э. Бертельс, История персидско-таджикской литературы,
М., 1960, стр. 403, 409—410. Печатается по тексту „Докладов".

19. « Ч е т в е р о с т и ш и я ш е й х а Н а д ж м . а д - Д и н а К у б ρ а». Статья опу-

бликована в „Докладах Российской Академии наук,—-серия Б" за 1924 г., стр. 36—39.

Имеет в начале помету: „Представлено академиком С. Ф. Ольденбургом в ОИФ 13 фев

раля 1924 г." Известен перевод этой статьи на персидский язык: ^ J J İ ^ J ^ . ^ O L Ä I J J

γ— \ ajlbJù '<i J L · i((jg^L·)) £Ьс« CjAJ'^i <£W pty iSj£ (сентябрь — октябрь

1947 г .) . Печатается по тексту „Докладов".

20. « Р о м а н о ш е й х е Н а д ж м а д - Д и н е К у б р а ( к о н с п е к т ) » . Не публи-

ковался. Печатается по рукописному экземпляру (21 стр.), хранящемуся в архиве

Е. Э. Бертельса, с редакцио шой правкой. В это4 экземпляре имеется подзаголовок:

„Материалы для изучения творчества туркменского поэта Махтум-Кули". Сведения о

рукописи, по которой составлен конспект, см. на стр. 325 наст, изд. , см. также стр.

423, сн. 11 наст. изд.

21. « Ч е т в е р о с т и ш и я ш е й х а М а д ж а д - Д и н а Б а г д а д и». Статья

опубликована в „Докладах Академии наук С С С Р , — с е р и я Б" за 1926 г., стр . 137—140.

Помечена в начале: „Представлено Акаде.шкэ А -секретарем ОИФ 29 октября 1926 г ." .

Печатается по тексту "Докладов", где объяснена цель провэтения такой работы.

22. «„К н и г а о с о л о в ь е " (Б у л б у л - н а л е) Φ а р и д а д-Д и н а f Α τ τ а р а».

Перевод поэмы с небольшим предисловием опубликован в научно-популярном

журнале „Восток", кн. 2, М..-—Пг., 1923, стр. 5—18. Печатается пэ журнальному

тексту. О редакции текста, с которой выполнен перевод, см. стр. 360—363 наст. изд.

23. « О б о д н о м к о м м е н т а р и и н а г а з е л ь f Α τ τ а р а». Статья опублико-

вана в „Дэклаяах Российской Академии н а у к , — с е р и я Б" за 1924 г., стр. 187—189.

В конце помечена: «30 ноября 1924 г.» (тата окончания). В начале статьи: „Представ-

ленэ академиком С. Ф. Ольденбургом в ОИФ 3 декабря 1924 г.6 6. Печатается, по тек-

сту „Докладов".

24. « К о м м е н т а р и й н а г а з е л ь еА τ τ а р а». Статья опубликована в „Докла-

дах Российской Академии н а у к , — с е р и я Б" за 1924 г., стр. 126—129. В начале статьи

отмечено: „Представлено академиком С. Ф. Ольденоургом в ОИФ 7 июня 1924 г.". Пе-

чатается по тексту „Докладов".

25. «С у φ и й е к а я . к о с м о г о н и я у Ф а р и д а д - Д и н а f Α τ τ a pa».. Статья

опубликована в „Яфетическом сборнике", т. III, Л . , 1924, стр. 81—98. Печатается по

этому изданию.

26. « Ц е н н а я р у к о п и с ь п о э м ф а р и д а д - Д и и a f Α τ т а ρ а в Л. е. н и н -
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г р а д с к о й Г о с у д а р с т в е н н о й п у б л и ч н о й б и б л и о т е к е » . Статья опубли-
кована в „Докладах Академии наук СССР,—серия Б" за 1926 г., стр. 33—-38 на не-
мецком языке (Eine wertvolle Handschrift von Faridaddin Attars Dichtungen in der öf-
fentlichen Bibliothek zu ^Leningrad). В наст. изд. печатается ее русский перевод,
сверенный с оригиналом А. Е. Бертельсом. Статья помечена в начале: „Представлено
академиком И. Ю. Крачковским 11 января 1926 г.й.

27. « Н а в о и и ? А т т а р » . Статья опубликована в сб. „Мир-Али-Шир", под ре-
дакцией В. В. Бартольда, Л., 1928, стр. 23—82. В конце статьи помета: «Ленинград,
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вестиях Академии наук СССР", 1927, стр. 117—126. В конце статьи помета: «Ле-
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Б. Опубликованные работы Е. Э. Бертельса по суфизму, не включенные в
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собрания Института востоковедения АН УзССР, Ташкент). Текст обрывазгся на 12-й
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47. Текст Са(адат-наме шейха Махмуда Шабистари по рукописи Ленинградского
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49. Текст Дивана Баба Фигани, по неизвестной рукописи (на полях проставлены
ее листы). 114 листов, 108 стихотворений.
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6. T. Burckhardt, Vom Sufitum. Einfärung in die Mystik des Islam, 1953.
7. „Mélanges Louis Massignon", Damas, 1956—1957. (Содержит библиографию ра-
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(суфизм); pp. 161—162, № 1095—1980 (Газали); pp. 726—727, № 5033—5046 (Сана'и);
pp. 743—746, № 5163—5186 (Джалал ад-Дня Pyvm); p. 758, № 5278 (Са'ди и Хафиз);
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Kitab Tabaqat al-Sufiyya, texte arabe avec une introduction et un index par Johannes
Pedersen, Leiden, 1960.

11. v ^ j ^ v j · ^ ^ ' <Ju£~ C(£^3*JI <£jij&4)\ ^^ fb î i ^ L ^ £3
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[1958] ÎÜI^*J ' tj^J^^j-J' cS^-» <̂ «i>isi J

15. Д<4. J!

[1960-1961] J ύ ^

16. ОЧЛА^Э j ( j l j j Î«I ôjU^i Ĵj-a»i ς j
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5 3 . F. Meier, D/e Fawâ'ih al-Camâl wa Fawâiih al-Galâl des Na'ğm al-dinal-
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Фарад ад-Дин Аттар (ум. ок. 1229)
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56. Iîahi-name..., eine mystische Dichtung von Faridaddin Attar, herausgegeben
von H. Ritter, Istanbul, 1940.
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С. Нафиси считает поэму Булбул-наме не принадлежащей Аттару. Ему возражает
X. Риттер в статье в El (см. № 64 наст, справки).
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59. H. Ritter, Das Meer der Seele, Mensch, Welt Und Gott in den Geschichten
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72. Azizoddin Nasafi (VIIe/XIHe siècle), Le livre de VHomme parfait (Kitab al-
İnsan al-Kamil). Recueil de traités de soufisme en persan, publiés avec une introduc-
tion par Marijan Mole, Paris—Teheran, 1962.

Джалал ad-Дин Р у ми (ум. 1273)

73. jalalu'd-din Rumi, The Mathnawi, edited from the oldest MSS available with
crit. notes, transi, and commentary by R, A. Nicholson, vol. 1—8, London — Leiden,
1925—1940, GMS NS, vol. 4.
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76. H. Ritter, Calal^ad-Din Rumi und sein Kreis,--- «Der Islam», 1940—1942,
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77. A. Schimmel, Die Bildersprache Dschelaleddin Rumis, Walldorf, 1949.
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79. A. J. Arberry, Discourses of Rumi, Lordon, 1961 (комментированный пере-
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81. [1955—1956] \ГП Î J İ ^ J ^ ^ ^ *ioUI
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83. Iraqi, The song of lovers (Ishshaq-nama), ed. and transi, by A. J. Arberry
Oxford, 1939.

84. j A*J3U U I

[1956]

Я/дл: Ни*матулла Вали (ум. 1431), Касим-и Анвар (ум. 1433)

85. Matériaux pour la biographie de Shah Nifmatullah Walî Kermani. Textes per-
sans publiés avec une introduction par Jean Aubin, Paris—Teheran, 1956.
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Баба Фигани (ум. 1519), Мулла Садра (ум. 1640), Мухсин-и Файз-и Кашап
(ум. 1680)

87.
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88. [1960] iô^f - ï i j ^ b J I j ^ с^.5С^ Ь ^ U SJLJi
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