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Аннотация
Предлагаемый сборник содержит обзор взглядов на проблемы педагогики пятерых известнейших мусульманских мыслителей: Ибн Мискавайха, Зарнуджи, Сухраварди, Ходжи Туси и Маулави. Изучение их богатого философского наследия способно оказать немалую помощь при создании исламской педагогической системы, а также может стать отправной точкой для изучения истории исламской мысли и цивилизации в целом. Данный сборник может быть полезен не только в учеб но-практическом плане, но сможет иметь также теоретическое и исследовательское применение, послужив началом для классифицирования педагогических школ в исламской истории, их анализа и критики. Сборник предназначен для специалистов в области исламской педагогики, а также для широкого круга читателей, интересующихся развитием исламской философской мысли.


Воспитание и обучение с точки зрения мусульманских мыслителей
Том I


От издательства

В наши дни, когда все более очевидным становится кризис морали «общества потребления», когда искусственные культурные ценности, навязываемые человечеству на протяжении не одного десятилетия, медленно, но верно начинают изживать себя, на повестку дня выходит проблема воспитания нового поколения, обладающего высокой духовностью. В свете растущего социального запроса на эффективное нравственное воспитание детей и молодежи особенное значение приобретает исламская педагогика как система, способная сформировать цельную личность, обладающую широким спектром лучших человеческих качеств.
Предлагаемый читателю сборник содержит обзор взглядов на проблемы педагогики пятерых известнейших мусульманских мыслителей прошлых веков: Ибн Мискавайха, Зарнуджи, Сухраварди, Ходжи Туси и Маулави Руми. Изучение их богатого философского наследия способно оказать немалую помощь при создании исламской педагогической системы, а также может стать отправной точкой для изучения истории исламской мысли и цивилизации в целом.
Данное издание предназначено в первую очередь для специалистов в области исламской педагогики, однако оно будет полезно каждому родителю, желающему воспитать своего ребенка настоящим Человеком.

Предисловие

Нет никакого сомнения в том, что на протяжении всей истории человечества наука процветала благодаря глубоким размышлениям учёных мужей и что каждая её ветвь и вехи научного развития яснее просматривались в историческом аспекте. Именно так глубже раскрывались многие моменты, создавая необходимые условия для инноваций в науке и для её перехода на качественно новый уровень.
Педагогика также не является исключением. В наше время она охватывает различные знания, часть которых имеет практический характер, часть — теоретически-философский, часть — повествовательно-исторический. Среди них особое место занимают «История педагогических воззрений» и «История воспитания и обучения». Теперь учёные и мыслители уделяют гораздо большее, чем прежде, внимание историческому и практическому подходу к делу воспитания и обучения подрастающего поколения.
Изучение педагогических взглядов и мнений мусульманских мыслителей с исторической точки зрения также занимает видное место в исламской педагогике. Секрет необходимости всестороннего исследования в этом направлении кроется в том, что постижение процесса становления исламской мысли и стадий развития мусульманской науки и культуры зависит от знания истории исламской педагогики и этико-педагогических воззрений мусульманских философов. И так как религиозные убеждения оказывали значительное влияние на их взгляды, настоящее исследование способно помочь лучше познать специфику исламской педагогики.
Необходимость подобных изысканий отчётливее проявится тогда, когда мы сравним внушительный объём научных работ, посвящённых идеям западных и немусульманских мыслителей, с небольшим количеством сочинений, написанных об этико-педагогических взглядах мусульманских учёных.
Разумеется, в этом направлении проведены определённые исследования на арабском, персидском и европейских языках, и изданы различные книги. Однако эти издания не лишены недостатков, они в немалой степени однобоки и анахроничны.
Настоящий сборник посвящён духовному наследию пятерых известных мусульманских мысли те лей и педагогов, в нём приводятся их идеи и взгляды. И это лишь небольшой вклад в дело заполнения существующего в рассматриваемой сфере вакуума.
Главные особенности данного издания:
— выбор пятерых мыслителей из огромного числа мусульманских учёных согласно таким критериям, как научные заслуги и наличие сочинения по этике или педагогике;
— включение в сборник представителей самых разных идейных школ и направлений;
— обращение к первоисточникам;
— извлечение идей мыслителей из их трудов и систематизированное изложение материала.
Эта книга не только может быть полезна в учебно-практическом плане, но может иметь также теоретическое и исследовательское применение. Она способна создать предпосылки для того, чтобы в будущем изучалась эволюция педагогических взглядов мусульманских мыслителей и историческая взаимосвязь идей каждого из них. Так же она может положить начало классифицированию педагогических школ в исламской истории, их анализу и критике.
Бесспорно, это исследование окажет немалую помощь при создании исламской педагогической системы. Кроме того, изучение истории педагогических и социально-политических идей послужит отправной точкой для познания истории исламской мысли и цивилизации в целом. И, наконец, благодаря подобным исследованиям можно определить слабости педагогических идей мусульманских учёных и извлечь из этого анализа полезные уроки.
Далее мы кратко укажем на некоторые выводы, вытекающие из анализа истории педагогических воззрений исламских мыслителей.
I. В целом этико-педагогические школы мусульманских учёных можно классифицировать следующим образом.
1. Философская школа. Эта школа изучает вопросы этики и воспитания теоретическим методом и исследует их в свете философских проблем. Среди её представителей можно упомянуть таких мыслителей, как члены секты «Братьев чистоты», Фараби, Ибн Сина, Ибн Мискавайх, Ходжа Туси и Шейх Ишрак.
2. Школа хадиса и калама. Данная школа главным образом опирается на предания и имеет выраженный нравственно-религиозный характер. Представителями этого направления были Газали, Файз, Маджлиси и Нараки. Разумеется, Газали занимает среди них особо видное место.
3. Школа фикха. Представители этой школы, такие как Ибн Сахнун, Кабиси, Зарнуджи и Шахид Сани, рассматривали вопросы воспитания и обучения сквозь призму фикха и морали.
4. Гностическая школа. Некоторые учёные изучали этико-педагогические вопросы гностическими методами. Среди них можно упомянуть таких видных мыслителей, как Мухйи ад-Дин, Маулави и Малики Табризи.
5. Практико-аналитическая школа. В истории педагогической мысли мусульман было немного последователей этого направления, и потому сложно найти таких же выдающихся мыслителей, как Ибн Халдун, которые объективно изучали различные этико-педагогические вопросы.
В новейшей истории Ислама были такие учёные, как Табатабаи, Имам Хомейни и Мутаххари, которые проводили исследования в сфере педагогики смешанными методами с учётом новых реалий и современных политических, социальных, культурных и педагогических условий. Эту группу можно назвать «компиляционной». Также можно выделить ещё одну отдельную «школу литераторов».
II. Главными источниками, к которым обращались мусульманские мыслители при изучении этико-педагогических вопросов, были Коран и хадисы, мистицизм и гностицизм, греческая философия, личный и социальный опыт.
Безусловно, школы и мыслители по-своему использовали эти источники, чаще обращаясь к одним и ре же — к другим. И чтобы определить, кто к каким источникам больше обращался, необходимо провести соответствующие исследования. Также следует изучить, насколько сильное влияние на этико-педагогические воззрения мусульман оказали книги древнегреческих авторов и представителей других культур.
III. В истории исламской педагогики можно найти массу положительных аспектов, однако следует также упомянуть о самых главных её недостатках.
1. Этико-педагогические проблемы и в целом отрасли практической мудрости редко изучались в от дельной и серьёзной форме, в отличие от теоретической мудрости, философии, фикха и калама. Поэтому этико-педагогические взгляды учёных очень схожи между собой, и в этом отношении почти нет такого теоретизирования, которое встречается в других областях знаний. Кроме того, масштабы и границы обсуждаемых тем и вопросов, а также наличествующей литературы очень узки. В них отсутствуют то разнообразие и та глубина, которые встречаются в других исламских науках.
2. Педагогические вопросы в их подлинном смысле, т. е. внесение изменений в сознание и поведение других людей, в особенности детей и юношества, рассматривались в свете этических проблем, а также принципов формирования собственной личности. Очень редко они изучались в отдельной, независимой форме. Фундаментальные вопросы воспитания не занимали особого или хотя бы приемлемого места в мусульманской философии и праве.
3. Между основами, целями, принципами и метода ми этики и педагогики либо нет гармонии и взаимосвязи, либо не приложено достаточно усилий для их познания и обнаружения, хотя они могли бы сыграть неоценимую роль в развитии исламской мысли.
4. Систематическое обращение к таким религиозным источникам, как Коран, изречения и жизнеописание Пророка и пречистых имамов, не всегда сопровождалось точным анализом этико-педагогических понятий, за исключением трудов Газали. Особый метод исследования Шахида Сани, основанный на фикхе и этике, практически не нашёл применения после его смерти. Если бы такие подходы широко использовались, то объём изученных этико-педагогических вопросов удвоился бы.
В экзегетике, хадисоведении, фикхе и философии имеются хорошие возможности для постановки и об суждения педагогических вопросов. Но когда мы пристальнее изучаем сочинения по перечисленным наукам, то ясно видим, что этим вопросам в них уделяется очень мало внимания.
5. Совмещение «объективного научного подхода» с «фундаментальным теоретическим взглядом» в социально-педагогических вопросах весьма полезно, и оно наблюдается во многих воззрениях мусульманских мыслителей. Однако в педагогических идеях такой синтез не применён должным образом. Исключением можно считать только Ибн Халдуна, начинания которого практически не были продолжены в исламском мире после его смерти.
6. Историческая взаимосвязь между взглядами отдельных мыслителей и предшествовавших им деятелей науки зачастую неправильно представлена. Фактические этико-педагогические воззрения этих учёных не изучены в хронологическом порядке с должным анализом и чёткой критикой их источников.
Несмотря на это, педагогические идеи мусульманских мыслителей имеют много достоинств, главными из которых являются приоритет духовности и нравственный подход к жизни. Именно эти достоинства легли в основу становления и развития образовательных систем в Средние века.
В предлагаемом сборнике приводятся мысли известных философов, которые высказывались в области исламской педагогики, но не тех учёных и политиков, что внесли весомый вклад в создание систем образования и научных центров исламского мира. Также здесь не рассказывается о том, как функционировали эти системы и центры, хотя исламская история едина и все её фрагменты и элементы взаимосвязаны.
Предлагаемый уважаемым читателям сборник «Воспитание и обучение с точки зрения мусульманских учёных» содержит следующие части:
— «Взгляды Ибн Мискавайха» (подготовлена худжат ал-исламом[1] Абу Джа‘фари под редакцией Фасихизада);
— «Взгляды Зарнуджи» (подготовлена худжат ал-исламом Факихи под общей редакцией Фасихизада);
— «Взгляды Йахйи Сухраварди» (подготовлена худжат ал-исламом Бихишти);
— «Взгляды Ходжи Туси» (подготовлена худжат ал-исламом Абу Джа‘фари под редакцией Бихишти);
— «Взгляды Маулави» (подготовлена худжат ал-исламом Бихишти).
Пользуясь случаем, выражаем свою искреннюю благодарность главному куратору этого проекта — доктору Ахмаду Ахмади — за его ценные наставления.
Отдел педагогических наук Научно-исследовательского института хаузы[2] и университета старается путём проведения исследований и издания книг проложить новый путь к познанию исламской педагогики. Наш отдел выражает огромную благодарность всем сотрудникам, которые были задействованы в этом проекте, а также руководству Научно-исследовательского института хаузы и университета за их научное руководство и про сит всех специалистов и читателей направлять, исправлять и критиковать нашу работу.
Отдел педагогических наук


Ибн Мискавайх


Жизнь и творчество

1. Жизнь Ибн Мискавайха

Мусульманский мыслитель четвёртого столетия Ахмад ибн Мухаммад ибн Йа‘куб, известный как Ибн Мискавайх, родился в 325 г. лунной хиджры в Рее. О детстве и молодости учёного известно немного. Исходя из того, что он сам пишет в «Тахзиб ал-ахлак», можно заключить, что жизнь Ибн Мискавайха делилась на два периода. Юность его прошла в праздных гуляниях и стремлении нажить состояние. Однако в зрелые годы в результате духовного преобразования он обратился к науке и духовному очищению, открыв тем самым новую страницу своей жизни. Призывая каждого к самосовершенствованию, Ибн Мискавайх так описывает свои юные годы:
«Кто в детстве не получит достойного воспитания, кого отец взрастит примитивными стихами и лжи вы ми рассказами, облагораживая скверности и прививая сладострастие, а затем он найдёт путь в чертоги вельмож, где за подобные стихи дают награду, со льётся с друзьями, которые призывают к плотским наслаждениям, и пристрастится к скапливанию яств, одежд, скота и украшений, — как это всё случилось со мной, — тот лишится счастья, понесёт урон, и на него обрушится злосчастье».
О втором периоде своей жизни, в котором самоанализ и духовные искания кардинально преобразили его, Ибн Мискавайх пишет: «Уже в зрелом возрасте я с великим трудом бросил все те недостойные привычки и очистил свою душу от всего дурного и скверного»[3].
Ибн Мискавайх жил в эпоху правления Бувайхидов, которые славились своим благородством и просвещённостью. Они оказывали почёт и поддержку учёным, поэтам, писателям и прочим представителям интеллигенции, используя их как инструмент для сохранения и укрепления своей власти. Поэтому в эпоху их правления исламская культура и цивилизация процветала и развивалась быстрыми темпами. Особенно это касалось научной, литературной и философской сфер. Ибн Мискавайх прожил свой век, служа нескольким правителям из этой династии. Сначала он находился на службе Мухаллаби[4], визиря Му‘изз ад-Даулы. Затем перешёл на службу к Ибн ал-‘Амиду[5], мудрому визирю Рукн ад-Даулы, который в 353 г. л.х. вверил ему управление своей огромной библиотекой и доверил воспитание и обучение своего сына Абу ал-Фатха. Ибн Мискавайх семь лет служил Ибн ал-‘Амиду. После смерти Ибн ал-‘Амида должность визиря перешла к его сыну Абу ал-Фатху, который занимал этот пост до 366 г. л.х. И всё это время Ибн Мискавайх был рядом с ним. После кончины Рукн ад-Даулы и прихода к власти его сына ‘Адуд ад-Даулы Ибн Мискавайх сохранил за собой должность библиотекаря и советника правителя, который нередко посылал его в качестве своего представителя с той или иной миссией. Ибн Мискавайх также находился на службе Бувайхидов в Рее, Фарсе, Багдаде и Исфахане и занимался научной и воспитательной деятельностью. Прожив около ста лет, он умер в 421 г. л.х. в Исфахане во время правления Султан ад-Даулы и был похоронен в квартале Хаджави этого города[6].
По религиозным убеждениям Ибн Мискавайх был шиитом, что подтверждается многими фактами. На пример, по кунье его звали Абу ‘Али, а правители и визири из династии Бувайхидов, известные своей бескомпромиссной приверженностью шиизму, проявляли к нему высокое уважение. В своих произведениях он восторженно отзывается о шиитских имамах, называет ‘Али «имамом» и «повелителем правоверных», использует в его адрес такие выражения, как «да благословит его Аллах» и «мир ему», и очень высоко ценит его знания и отвагу[7].
Приверженность Ибн Мискавайха к шиитскому тол ку при знают многие историки и биографы[8]. Кроме того, в нескольких местах своих трудов Ибн Мискавайх полностью соглашается с присущими шиитам идеями и даже использует их терминологию, такую, например, как «ал-амр байна ал-амрайн» (промежуточное положение), когда затрагивает вопрос о свободе выбора и фатальности.

2. Личность Ибн Мискавайха

Благодаря своим бесчисленным способностям и неустанным стараниям, щедротам великого кладезя книг, что находился в его руках, а также научному рассвету в эпоху династии Бувайхидов, в которую он жил, Ибн Мискавайх сумел достичь высот в различных науках, как то: философия, этика, химия, медицина, история, поэзия и литература. Некоторые прозвали его «Третьим Учителем» после Аристотеля и Фараби, ведь Фараби разъяснил и дополнил теоретическую мудрость Древней Греции, а Ибн Мискавайх упорядочил и соразмерил практическую мудрость[9].
Историки не упоминают имён его учителей, и даже современник Ибн Мискавайха Абу Хаййан Таухиди подверг его критике за то, что у него было много наставников[10]. Однако в действительности у Ибн Мискавайха не было учителей. Его педагогами были любовь и рвение к учёбе и многочисленные доступные ему книги. Он в совершенстве владел персидским и арабским языками, знал сирийский и пехлевийский языки.
В философии и этике Ибн Мискавайх пользовался переведёнными сочинениями Платона, Аристотеля и Га лена. На его труды более всего оказали влияние взгляды Аристотеля, изложенные в трактате «О душе» и книге «Никомахова этика». Иногда он пытался объединить несколько мнений или выдвинуть новую идею. В этом плане он также пользовался трудами мусульманских учёных, таких как Ибн Мукаффа‘, Фараби, Кинди и ‘Амири. Кроме того, благодаря углублённому изучению книг по истории, в том числе «Та’рих» (История) Табари, и осведомлённости о тех событиях, что произошли в век правления династии Бувайхидов, он написал такую ценную книгу, как «Таджариб ал-умам». В медицине и сопутствующих ей науках он черпал вдохновение в со чинениях Закарийи Рази.
Помимо тесных отношений с учёными визирями Сахибом ибн ‘Ибадом[11], Мухаллаби и Ибн ал-‘Амидом, ад-Дауле. У него была огромная библиотека. Умер в 385 г. л.х.
Ибн Мискавайх был современником и общался с таким известным философом, как Ибн Сина. Об их первой встрече рассказывают, что молодой Абу ‘Али пришёл в учебный кружок Ибн Мискавайха, сидевшего в окружении многочисленных учеников, и, бросив перед ним грецкий орех, попросил измерить площадь его поверхности. В ответ на это Ибн Мискавайх кинул ему несколько страниц своей книги об этике и сказал: «Ты сначала исправь свой нрав, чтобы я измерил площадь поверхности ореха, ибо ты больше нуждаешься в исправлении своего нрава, чем я в измерении»[12].
Ибн Мискавайх поддерживал отношения с врачевателями Абу Таййибом[13] и Абу Сахлом Масихи[14], общался и переписывался с такими литераторами, как Абу Хаййан Таухиди, Бади‘ аз-заман Хамадани и Харазми.
Абу Хаййан и Ибн Мискавайх вели между собой активную переписку, в которой обсуждали различные вопросы по литературе, философии, этике и общественным проблемам своего времени. Все эти вопросы и ответы впоследствии были собраны в виде книги «Алхавамил ва-ш-шавамил».
Бади‘ аз-заман в одном из своих писем к Ибн Мискавайху просит извинения за сплетни об учёном, распускаемые от его, Бади‘ аз-замана, имени, и в сложенных в честь Ибн Мискавайха стихах называет его своим кумиром[15].
Харазми также дружил с Ибн Мискавайхом и в одном из своих писем очень душевно сопереживал философу в его семейных проблемах и молился за него[16].
Ибн Мискавайх являлся современником сообщества Их ван ас-сафа’, но не был с его членами в хороших отношениях, так как те, в отличие от него, имели политические цели и находились в оппозиции к правящему режиму. Кроме того, они стремились связать между со бой религию и философию, а в этических воззрениях склонялись к суфизму[17].

3. Творчество Ибн Мискавайха

Ибн Мискавайх оставил много ценных трудов по разным наукам, особенно по этике и философии. По этим двум дисциплинам он написал такие книги, как «Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак», «Тартиб ас-са‘адат», «Ал-Фауз ас-асгар», «Ал-Хикмат ал-халидат». «Тахзиб ал-ахлак» — его самый значимый и ёмкий труд по этике, который охватывает все этические принципы и основы и отличается удивительной упорядоченностью и основательностью. По убеждению не которых, это первый систематичный, гармоничный и аргументированный трактат по этике[18].
Эта книга, написанная под влиянием сочинений древнегреческих авторов, особенно Аристотеля, оказала большое влияние на труды других мыслителей, последовавших за Ибн Мискавайхом. Так, Хаджа Насир Туси назвал свою книгу «Ахлаки Насири» переводом «Тахзиб ал-ахлак» с некоторыми дополнениями[19], а Газали пользовался ею при написании своего труда «Ихйа’ ‘улум ад-дин» («Воскрешение религиозных наук»)[20].
Целью Ибн Мискавайха при написании этой книги, как он сам признаётся на её первых страницах, было создание благонравия в человеческой душе, вследствие которого она может без труда совершать благие деяния. Для достижения этой цели необходимо познать душу, её силы и способности и изучить то, что может привести к очищению души и её спасению либо к загрязнению и погибели. Исходя из данных принципов, Ибн Мискавайх разделил свой трактат на семь глав: «Определение души», «Нравы и характеры», «Разница между благом и счастьем», «Деяние человека», «Виды любви», «Душевные болезни» и «Душевная медицина».
Книга «Ал-Хикмат ал-халидат», переведенная на персидский язык как «Джавидани хирад» («Вечность мудрости»), содержит нравственно-воспитательные афоризмы разных народов. В книге «Ал-хавамил ва-шшавамил», которая состоит из двух частей: вопросов Абу Хаййана к Ибн Мискавайху под общим названием «Ал-хавамил» и ответов Ибн Мискавайха под названием «Аш-шамавил»; рассматриваются различные вопросы по философии, этике и литературе.
Ибн Мискавайх также оставил завещание, которое со держит краткое изложение разнообразных мнений и взглядов относительно этики и её философии[21]. Наряду с этим он написал несколько трактатов, в которых развиваются эти взгляды, в частности, «Ал-Лаззат ва ал-алам» («Трактат об удовольствиях и страданиях»), «Рисала фи ат-таби‘а» (Трактат о природе), «Рисала фи джаухар ан-нафс» (Трактат о сущности души), «Ал-‘Акл ва-л-ма’кул» (Ум и умопостигаемое), «Ан-Нафс ва ал-‘акл ва хакикат ал-‘адл» (Душа, разум и истина справедливости).
Кроме того, Ибн Мискавайху принадлежит ряд сочи нений по медицине и химии. Сам Абу Райхан в разных местах своей книги «Ас-Сайдана» («Фармакогнозия») упоминает о его медицинских взглядах[22]. По словам Йакута[23], Ибн Мискавайх написал книгу «Ал-Джами‘»
(«Все охватная»), которая, по мнению некоторых исследователей, была создана под влиянием книги «Ал-Хави» («Всеобъемлющая») Закарийи Рази. Труды «Ал-Ашрибат» («Напитки»), «Таркиб ал-баджат мин ал-ат‘имат» («Рецепты блюд») и «Ал-Адвийат ал-муфрадат» («Лекарственные снадобья») также посвящены медицине и связанным с ней наукам.
На тему истории перу Ибн Мискавайха принадлежит такая ценная книга, как «Таджариб ал-умам». Написанная с целью нравственного воспитания, она повествует о различных событиях прошлого и призывает людей извлекать уроки из истории.
Также Ибн Мискавайх оставил ряд сочинений по литературе и поэзии, среди которых — «Унс ал-фарид» («Радость одинокого человека»). По словам Кифти[24], это — наилучшая книга коротких рассказов.
Итак, с помощью сочинений Ибн Мискавайха по этике и философии, в частности «Тахзиб ал-ахлак», «Тартиб ас-са‘адат», «Ал-Фауз ал-асгар», «Ал-хавамил ваш-шавамил» и «Ал-Хикмат ал-халидат», мы разъясним его взгляды на воспитание в четырёх главах под названиями «Человек», «Познание», «Мораль» и «Обучение и воспитание». Теперь же завершим эту часть о жизни и творчестве Ибн Мискавайха цитатой из его завещания искателям мудрости:
«О искатель мудрости! Очисти свое сердце и укрепи свой дух, ибо мудрость есть величайший дар Божий… Знай, куда бы ты ни повернул разум, он обратится в ту сторону. Если ты направишь его к религии, он познает её самым глубоким и отличным образом. Если же ты обратишь его к мирской жизни, то он склонится к ней, хоть она преходяща и непостоянна»[25].


Глава первая
Человек

Человек — объект воспитания и обучения. По этому мнение каждого мыслителя о человеке, о его способностях и качествах оказывает большое влияние на его педагогические взгляды. Так, разъясняя место человека в реальном мире, его сущность и способности, Ибн Мискавайх раскрывает его особенности и добродетели.

Место и роль человека

Ибн Мискавайх считает человека средоточием мироздания, сердцевиной бытия и объединителем множественностей, потому что всякое движение начинается с него и заканчивается на нём. Человек вбирает в себя лучшие качества творений и является ясным до во дом о единственности, мудрости и всемогуществе его создателя.
Ибн Мискавайх определяет место человека следующим образом. С точки зрения телесности все природные тела одинаковы и ни в чём друг друга не превосходят. Но после того как они принимают благородные формы, между ними возникают некие различия. Так, те минералы, которые лучше других принимают благородные формы, благороднее их всех. Иерархия меж ними определяется, таким образом, до тех пор, пока в них не возникает способность принимать растительную сущность.
Растения превосходят минералы, потому что, в отличие от последних, они способны питаться и расти. Они впитывают в себя влагу и питательные вещества почвы, а излишки выделяют в виде клейкого вещества. Между растениями также возникают степени превосходства по мере их отдаления от минералов и приближения к животным, которые выстраиваются в следующем порядке: 1) кораллы и подобные им растения, похожие на минералы; 2) дикие растения; 3) семенные растения; 4) фруктовые деревья, такие как смоковница и гранат; 5) пальма[26].
Первые два вида растений ближе к минералам, и потому они менее благородны. Третий и четвёртый виды, которые способны сохранять свой вид и давать семена, более благородны, чем первые два вида. Пальма же благороднее последних двух видов и ближе к животному миру, потому что её мужская и женская особь растут отдельно друг от друга, и, подобно животным, она порождает себе подобную. Единственная разница между пальмой и животными заключается в том, что она не может двигаться в поисках пищи.
В результате принятия формы животного существо, помимо положительных качеств растений, обретает способность чувствовать боль и наслаждение, различать пользу и вред, а также двигаться по своей воле. Благодаря этому животные превосходят растения. Но и животные отличаются друг от друга. Черви и насекомые находятся на самом низком уровне. Затем идут те животные, которые в целях самозащиты про являют свою ярость и рогами, жалом или когтями дают отпор врагам. Другие же, которые менее сильны и не обладают каким-либо оружием для сопротивления врагу, спасаются бегством или хитростью. Некоторые из них ради сохранения своего вида рожают детёнышей или откладывают яйца и выращивают потомство, вскармливая молоком или иной пищей. Они стоят выше других животных. Так степени животных возрастают и доходят до тех животных, которые могут быть приручены, т. е. до лошади и охотничьего сокола, а затем до обезьяны, которая с точки зрения чувств, движений и инстинктов самое близкое к человеку животное.
Благородство достигает своего апогея в образе человека, так как он вбирает в себя не только всеблагие качества минералов, растений и животных, но и отличается разумом. В нём объединяются все добродетели, и таким образом формируется существо, ко то рое являет собой образчик мира бытия, которому подчинена вся вселенная[27].
Разумеется, сами люди тоже неодинаковы. Самую низкую степень имеют те люди, которые живут диким и кочевым образом в труднодоступных местах и чьё поведение схоже с поведением животных. Но путём улучшения своих способностей и добродетелей они могут достичь абсолютного совершенства и степени ангелов и даже, превзойдя их, стать наместниками Бога на земле. Сила разума есть высочайший дар Божий, благодаря которому человек превосходит животное[28].

Душа и тело

Человек состоит из тела и души. Его тело формируется из материальных элементов и постоянно меняется, а душа нематериальна и не имеет материальных особенностей. Она лишена всякой материи и её акциденций. Но вместе с тем благородство человека обусловлено его душой, хотя его тело необходимо для продолжения человеческого рода. В телесном проявлении человек схож с животными, а в духовном — с ангелами[29].
После того как семя человека оплодотворяется и закрепляется в матке, оно развивается в благоприятной среде и постепенно приобретает красный оттенок, пре вращаясь в сгусток крови. Тогда плод начинает нуждаться в питании, и в нём проявляются свойства растений. Плод, связанный с матерью плацентой, питается от неё так же, как растение питается из земли по средством своих корней. Через некоторое время его способности совершенствуются, и он может питаться без плаценты. Поэтому после рождения младенца отделяют от плаценты, и он начинает питаться самостоятельно. Таким образом, в нём проявляются свойства животных. Затем в нём проявляется глаголющая душа (нафс натика), и он украшается силой разума[30].
Человек должен развивать и душу, и тело. Ни в коем случае не следует пренебрегать одним ради другого. Те, кто развивает только своё тело, подчиняя ему даже разум, останавливаются на уровне животных. А те, кто развивает только свой дух, превращаются в аскетов и отшельников, не поддерживая связь с обществом. Они, таким образом, проявляют несправедливость как к себе, так и к другим. Следовательно, человек должен беречь своё физическое здоровье, и для этого ему следует быть умеренным в еде, питье, жилье, работе, отдыхе и т. д. Он должен удовлетворять свои физические потребности, но при этом не впадать в крайности и не посвящать себя телесным удовольствиям. Что же касается духовного аспекта, то человек должен вылечиться посредством умеренности от душевных недугов, которые появляются вследствие чрезмерного употребления им своих возможностей или же пренебрежения ими, и путём умножения своих знаний одарить свой разум вечной силой и благодатью[31].
Тело и душа взаимосвязаны и потому влияют друг на друга. Так, если человек физически здоров, его душа лучше воспринимает и усваивает благородные качества, а душевная радость или печаль влияет на кровообращение и вызывает розовый или жёлтый цвет лица.
Ибн Мискавайх приводит несколько аргументов для абстрагирования души, в том числе принятие разных форм отсутствия реакции души на состояние тела и его акциденций, отхождение души от чувственного восприятия, осознание ошибки чувств. Эти же аргументы приводились Ибн Синой, Фараби и древнегреческими философами, поэтому мы не станем разъяснять их здесь[32].

Силы души

Каждое создание, будь то минерал, растение или животное, обладает определёнными силами и способностями. Часть этих сил и способностей присуща всем созданиям, а другая часть — только некоторым. Благодаря этому они и отличаются друг от друга.
Ибн Мискавайх, как и предшествовавшие ему философы, признаёт за душой три силы: силу страсти, силу гнева и силу разума. Сила страсти побуждает чело века искать себе пропитание и жилище, проявлять интерес к противоположному полу и чувственным удовольствиям. Сила гнева побуждает его избегать всякого вреда, преодолевать препятствия, превзойти других и добиться иных достижений. А сила разума позволяет ему размышлять и постигать истины вещей и явлений. Каждая из этих сил связана с определённым органом человеческого организма. Так, сила страсти связана с печенью, сила гнева — с сердцем, а сила разума — с головным мозгом. Ибн Мискавайх также называет эти три силы «животной душой» (нафс бахимийа), «звериной душой» (нафс сабу‘ийа) и «глаголющей душой» (нафс натика). Из этих трёх сил только последняя отличает человека от животных и растений и даёт ему превосходство над всеми созданиями, так как в силе страсти и силе гнева он схож с животными[33].
Что касается порядка возникновения в человеке этих сил, то Ибн Мискавайх убеждён в том, что в ребёнка раньше всего начинает проявляться сила страсти, т. е. он проявляет желание питаться, чтобы выжить. Он начинает просить молока, хотя никто его этому не учил, плачем даёт знать о том, что он проголодался. По мере укрепления этой силы у ребёнка появляются новые желания и интерес к иным удовольствиям, к которым он начинает стремиться с помощью тех возможностей, которые у него появляются. Затем благодаря пяти чувствам в нём просыпается сила воображения, и он начинает проявлять интерес к тому, что вырисовывается в его фантазии. После силы страсти в нём начинает пробуждаться сила гнева. С помощью этой силы ребёнок отталкивает от себя то, что ему не нравится, и сопротивляется тому, что мешает его интересам. Если он сам не справится с этой задачей, то плачем просит о помощи своих родителей. Наконец, со становлением в нём силы разума в ребёнке проявляется интерес к познанию человеческих деяний. Постепенно путём познания окружающего мира и размышления над ним он становится человеком разумным[34].
С точки зрения Ибн Мискавайха, в детстве и юности сила страсти и сила гнева настолько сильны, что порой они берут верх над силой разума. Однако в зрелом и пожилом возрасте природные силы человека начинают увядать, и тогда сила разума начинает явственнее проявляться и может одолеть другие силы[35].
По убеждению Ибн Мискавайха, сила страсти не может ни прививаться, ни воспитываться. Но сила гнева, хоть она и не привита, может быть воспитана. А сила разума, естественно, воспитана и благородна. Та сила, которая возьмёт верх над человеческой душой, подчинит себе другие силы. Силой своей воли человек может подчинить силу страсти и силу гнева силе разума и таким образом достичь научного и практического совершенства, возносясь до уровня ангелов. Но если сила разума будет подчинена силе гнева или страсти, то человек снизойдёт до уровня животных. Потому что, если сила страсти в человеке возьмёт верх, она подчинит разум и гнев животным страстям и удовольствиям. Если же верх одержит сила гнева, то человек превратится в хищного зверя[36].
Ибн Мискавайх сравнивает эти три силы с ангелом, хищником и свиньёй. Какая из них возьмёт верх над человеком, такие последствия в нём и проявятся[37]. Здесь он приводит аллегорию, сказанную древними мыслителями, где эти три силы представляются всадником, скакуном и охотничьим псом. Если человек, т. е. разум, будет править, а конь и пёс следовать ему, то все трое смогут прекрасно жить, потому что человек сумеет правильно управлять конём и псом, вовремя кормить и поить их, давать им отдых и защищать от врагов. Но если строптивый конь будет всё время искать себе воды и травы, то он легко собьётся с пути, забредёт в страшную долину и приведёт человека и пса к погибели. Если же пёс окажется непослушным и своевольным и погонится за воображаемой дичью, то поманит за со бой человека и коня, и все трое окажутся в великой беде[38].

Особенности человека

Разъясняя три силы человеческой души, Ибн Мискавайх указывает на некоторые особенности человека, которые можно обобщить в следующих понятиях: воля, социальность, самолюбие, способность перенимать и передавать.

1. Воля

Поступки и способности человека, которыми определяется его человечность и благородство и изучение которых называют практической мудростью, зависят от человеческой воли. Благодаря своей воле и решимости человек может реализовать то, о чём помышляет. Имен но это свойство отличает его от животных. Чем разумнее и справедливее его мысль, чем правильнее и добрее его выбор, тем он человечней[39].
Ибн Мискавайх считает, что человек с помощью своей воли может достичь счастья и совершенства, и убеждённо заявляет: «Наличие человеческой сущности зависит от могущества его Творца, однако облагораживание этой сущности зависит от самого человека и его воли»[40]. Поэтому в другом месте он, называя выбор человека источником его благородства или подлости, счастья или злосчастья, пишет: «Взгляни, куда ты помещаешь свою душу, и на каком из уровней, определённых Богом для своих созданий, ты хочешь остановиться. Несомненно, это решение зависит от тебя, и тебе следует сделать свой выбор. Поэтому если ты хочешь опуститься до уровня скота, то непременно станешь одним из них. Или, если хочешь, можешь находиться на уровне хищных зверей или возвыситься до уровня ангелов и быть одним из них»[41].
Но, конечно, человек может применять свою волю только в тех случаях, когда это реально, но не в тех, которые выходят за рамки его возможностей, например, для формирования собственной внешности, роста и т. п. Для того чтобы свершить какое-либо действие, допустим, построить здание, необходимо наличие следующих условий.
1. Действующее лицо, которое может быть не посредственным (например, строитель) или опосредованным (например, архитектор).
2. Материал, которым производится действие, как, например, строительные материалы.
3. Цель, ради которой совершается действие, к примеру, комфортное проживание.
4. Воображаемая действующим лицом картина, которую оно хочет воплотить в жизнь.
Если человек посмотрит на свои действия лишь с одного ракурса, то вполне вероятно, что он будет склоняться к идее кадаритов[42] или джабаритов[43]. Но если он рассмотрит комплекс причин и факторов со вершения действия, то поймёт неверность идей обоих течений и познает истинную тайну идеи «ал-амр байна ал-амрайн» (промежуточного положения)[44].
Подражая благочестивым предшественникам, Ибн Мискавайх разделяет жизнь и смерть на два вида — избранную и естественную. Под «избранной жизнью» подразумеваются физические удовольствия, к которым человек стремится в дольней жизни, а под «естественной жизнью» — вечная жизнь души благодаря при обретённым истинным знаниям и избавлению от невежества. И также под «из бран ной смертью» имеется в виду умерщвление своих страстей, а под «естественной смертью» — уход души из тела[45].

2. Социальность

Человек по природе своей социальное существо, и, в отличие от животных, которые по своей сути и воле инстинктов могут обитать поодиночке, он не может жить вне человеческого общества. У него масса малых и больших потребностей, которые он не способен удовлетворить без взаимодействия с обществом. Одни эти потребности, такие как продукты питания, одежда, жильё, должны удовлетворяться ради поддержания жизни, а другие — ради большего уюта и комфорта. Поэтому людям дарован разум, чтобы они могли лучше взаимодействовать друг с другом и использовать свои возможности. Животные же, напротив, сотворены таким образом, что могут жить поодиночке. Они способны инстинктивно добывать себе пищу, их покров может защитить их от зноя и стужи, а с помощью дарованного им природой оружия они могут спасаться от врагов[46].
Посредством взаимодействия и взаимопомощи люди могут не только удовлетворять потребности, но и развивать и совершенствовать свои способности. Благодаря взаимосвязям и взаимоотношениям в людях процветают добродетели, а без этого они будут терять свои силы и способности. Никто не сможет развить в себе чувство смелости и справедливости, уединившись и укрывшись от людей[47].
Любовь и привязанность к людям — часть человеческой природы. Обычаи и традиции, а также религиозные учения поощряют эти чувства. Ежедневные коллективные молитвы, еженедельная пятничная молитва, ежегодное паломничество в Мекку — вот некоторые примеры того, как Ислам воспитывает в людях взаимную любовь и привязанность[48].
Исходя из всего вышеизложенного о необходимости взаимодействия между людьми, Ибн Мискавайх разъясняет возникновение человеческих цивилизаций следующим образом:
«Взаимодействие — насущная необходимость, а объединение многих людей ради сохранения от дельных индивидов — естественное явление. Поэтому люди должны цивилизоваться, т. е. объединяться и распределять меж со бой дела и ремёсла, чтобы эта цель, т. е. жизнь и сохранность в наилучшем образе, была достигнута всеми вместе»[49].
Люди отличаются друг от друга. У них разные потребности. И эти различия идут им на пользу, так как человек по своей натуре цивилизован. Если потребности людей будут одинаковыми, то не будет ни общества, ни цивилизации. Потому что именно различность вкусов и способностей людей создаёт культуру и формирует цивилизацию. Другими словами, эти различия кажутся таковыми лишь при поверхностном взгляде. Но на самом деле, если рассмотреть их глубже, можно убедиться, что это не что иное, как элемент взаимосвязи и единства.

3. Способность принимать и передавать

Отвечая на вопрос Абу Хаййана Таухиди, Ибн Мискавайх пишет, что у души есть две силы — принимать и передавать. Но учитывая его многократные заявления о том, что человеческой душе присущи только три силы (страсти, гнева и разума), эти две силы можно назвать сущностными особенностями человека.
Первая особенность, которая имеет пассивный характер, побуждает человека учиться и получать новые знания. В детстве он любит слушать сказки, в зрелости жаждет познать истины, т. е. он желает постичь все тайны и достичь совершенства. Вторая же особенность, которая имеет характер действия, побуждает человека научить своим знаниям других людей. Это внутреннее желание принимать и передавать информацию побуждает человека раскрывать тайны и вносит огромный вклад в передачу знаний последующим поколениям[50].
Эти две особенности человека, т. е. его любовь к учению и обучению, упоминаются в сочинениях древних мыслителей, в частности Джахиза, под названием «любовь к информированию и разведыванию» (ихбар ва истихбар)[51]. Но, конечно, эти особенности не в одинаковой мере проявляются в людях. Одни больше любят слушать и учиться, а другие — говорить и обучать[52].

4. Самолюбие

Человек по природе самолюбив. Поэтому он считает себя красивым и лишённым недостатков. Из-за своего самолюбия он скрывает свои плохие качества и не достатки, демонстрируя достоинства, и приписывает себе те добродетели, которыми не обладает. Он любит, когда его хвалят, и не любит, когда критикуют. Поэтому он пытается отомстить тем, кто злословит о нём[53].


Различия между людьми

Все творения, будь то минералы, растения или животные, отличаются друг от друга. Даже между одинаковыми предметами есть различия. Например, одни ножи острые, другие — тупые. Кроме того, среди животных существуют разные виды, и даже между особями одного и того же вида есть различия. К примеру, арабская чистокровная лошадь отличается от других лошадей.
Также и между людьми существуют различия, хотя каждый из них в отдельности называется человеком[54].
В этом отношении Ибн Мискавайх, помимо внешних физических различий между людьми, указывает на их различия в плане нравов, знаний и навыков. Он убеждён, что люди не одинаковы с точки зрения наклонностей и способностей. Так, одни занимаются дублением, другие — медициной, т. е. одним интересно работать с кожей и мехом мёртвых животных, а другим — лечить такое благородное создание, как человек. Также одни увлекаются такими науками, где необходимо яркое воображение, другие — теми науками, где требуются глубокие размышления, а третьи — теми наука ми, где необходима отличная память. Это всё вызвано тем, что у людей разная сила воображения, размышления и запоминания, а также естественными причина ми, божественной волей. Также люди различаются между собой в способности воспитывать в себе благие нравы, т. е. с точки зрения восприятия добродетелей находятся на разных уровнях[55].
Ибн Мискавайх считает, что основные причины раз ли чия людей заключаются в их сущностных особенностях, способностях, характере и среде воспитания.
Победа одной из трёх сил приводит к тому, что человек начинает отличаться от других. Например, если сила страсти берёт верх, людьми овладевает стремление к богатству, а если верх берёт сила гнева, они становится тщеславными.
Сущностные особенности, как, например, способность принимать и передавать знания, о которой говорилось выше, также вносят различие между людьми. Порой в человеке превалирует желание получать информацию, и тогда он стремится к учёбе и познанию тайн, а порой он больше хочет передавать имеющуюся у него информацию, и тогда он проявляет больший интерес к обучению других[56].
Различность характеров тоже является одной из при чин различия между людьми. Так, сангвиник из бегает одиночества и стремится всегда быть в окружении людей, так как он очень общителен, а меланхолик, наоборот, предпочитает уединяться и избегать общества. У кого горячий темперамент, тот активен и агрессивен, а у кого холодный — тот пассивен и пессимистичен. Влияние темперамента прослеживается даже в животных, например, в контрасте поведения льва и лисы[57].
Далеко не последнюю роль в формировании наклонностей и способностей играет среда обитания человека. Так, жители далёких от достижений цивилизации селений лучше работают в сфере услуг, а жители городов более успешны в области науки и промышленности, так как более образованны и смышлёны[58].

Человеческое совершенство

Человек обладает особым совершенством, которое должно быть раскрыто с учётом всех граней его личности. Как и древние мыслители, Ибн Мискавайх убеждён, что человеческое совершенство достигается в двух направлениях — познании и практике. Он уверен, что именно поэтому Бог посылал к людям своих пророков, чтобы они обучали и очищали их.
Теоретическая мудрость — это состояние, когда человек познал все материальные и нематериальные творения и настолько постиг их истину, начиная с физических тел и заканчивая деятельным разумом, который является первым Божьим творением, что можно предположить, что он осведомлён даже о поту стороннем мире. Тогда он превосходит ангелов и постигает божественные знания. У этого совершенства есть разные ступени. Процесс совершенствования человека в теоретическом плане начинается с изучения осязаемых вещей и заканчивается познанием умопостигаемых.
Постижение умопостигаемых явлений также имеет ступени, и чем ближе человек к осознанию более возвышенных и благородных истин, тем он совершенней. Наивысшая ступень в этом отношении — это постижение Первопричины, т. е. Всевышнего Бога, и того, что все творения нуждаются в Нём, а Он ни в чём и ни в ком не испытывает нужды. В этом процессе самосовершенствования у человека открывается око прозорливости, и он уразумевает удивительные стороны мудрости. И когда с высоты своего положения он взирает на низший мир, то получает духовное наслаждение и освобождается от боли и мук.
Практическая мудрость — это когда человек, познав добро и зло, творит благое, избегает дурного и использует свои силы и способности в угоду Господу, т. е. вначале он очищает свою душу от всего скверного и затем взращивает в ней всякие добродетели.
С точки зрения близости к Богу Ибн Мискавайх разделяет людей на четыре категории: убеждённых (му’минун), добродетельных (мухсинун), благочестивых (абрар) и преуспевших (фа’изун). Убёждённые занимают низшую ступень близости к Богу. Это мудрые и наилучшие учёные мужи. Добродетельные — это соблюдающие то, что знают. Благочестивые — это истинные наместники Бога на земле, которые исправляют к лучшему людей и общество. Преуспевшие, которые занимают высшую ступень, — это те, кто достиг степени высшей искренности в своей любви к Богу. Выше этой ступени уже ни одно создание не может при близиться к своему Творцу[59].
Совершенный человек, который достиг теоретического и практического совершенства, т. е. по знал истины мира бытия (‘алам вуджуд) и вобрал в себя все добродетели, отражает в себе лучи Царства Божьего (Малакут). В нём проявляются знания и могущество Творца. Он является проводником Божьей благодати, что передаётся с высшего мира в низший мир, и находится в пути к Первоисточнику своей сути. Этот человек, по убеждению Ибн Мискавайха, является совершенным мудрецом, который черпает вдохновение из высшего мира, либо избранным про роком, который получает откровение разными путями[60].


Глава вторая
Познание

Познание есть отражение образа творений в душе человека. Если отражающийся в душе образ человека или предмета не соответствует реальному образу, то истинное познание не достигнуто[61].
Познание играет важную роль в жизни человека и в его самосовершенствовании. Если продукты питания помогают расти организму, то познание помогает расти душе[62]. И, как было сказано выше, один из двух столпов человеческого совершенства — это теоретическая мудрость. Познание также влияет на действия. Чем глубже и полнее оно окажется, тем соответствующее ему действие будет правильнее, быстрее и совершеннее. Ибн Мискавайх называет разные пути познания, среди которых — чувства, разум, откровение и мистическое сновидение.

Чувственное познание

Чувственное познание достигается посредством пяти основных органов чувств: глазами (зрение), ушами (слух), языком (вкус), носом (обоняние) и кожей (осязание). Из этих пяти органов глаза (зрение) и уши (слух) — самые благородные, так как бо́льшая часть знаний получается именно через них, и они помогают лучше постигать такие возвышенные науки, как философия, и уразуметь священные знания, связанные с ангелами и Богом[63].
Чувственное познание сопряжено с наслаждением и болью. Если постигаемое соответствует вкусу человека, то его постижение приносит ему удовольствие, а если нет — то мучение. Так, человек получает удовольствие, когда ест вкусную пищу, смотрит на красивый пейзаж или слушает приятную музыку. И, наоборот, ему неприятны дурные запахи, печальные картины и режущие слух звуки. Конечно, следует отметить, что чувственные удовольствия и мучения преходящи, в отличие от наслаждений и переживаний разума[64].
Ибн Мискавайх убеждён, что чувственное познание осуществимо при наличии соответствующих каждому органу чувств условий. Например, для видения необходимы здоровые глаза и доступное видению тело, на которое будет падать свет и которое будет находиться на определённом от человека расстоянии. Также органы чувств не могут одновременно постичь простое и сложное явление, так как постижение сложного явления не позволяет осознать простое. Так, когда человек смотрит на очень яркое тело, например, на солнце, он не может увидеть другие, менее яркие тела. Также очень громкие звуки не позволяют ему услышать более тихих звуков.
Наличие органов чувств обязательно для того, чтобы постичь то, что воспринимается ими. Поэтому если один из этих органов отсутствует, то человек не может овладеть связанными с ним знаниями. Например, если человек родился слепым или глухим, то он не сможет правильно осмыслить то, что воспринимается зрением и слухом, даже если он будет постигать их другими органами чувств путём сравнения. Это как в притче. Слепого спросили: «Как выглядит белый цвет?» «Он сладок», — ответил слепой. Когда великого поэта Рудаки, который был слепым от рождения, попросили описать цвет, он сказал: «Он подобен верблюду»[65].
Однако следует отметить, что отсутствие одного чувства усиливает остальные. Так, у слепых людей очень сильно развиты слух или вкус, а у слепых животных — обоняние. Это можно сравнить с источником воды, который впадает в пять рек. Если одно из пяти его течений будет перекрыто, то уровень воды в остальных четырёх руслах поднимется. Или если, например, обрубить одну из пяти ветвей дерева, то остальные четыре будут расти быстрее.
Разъясняя то, как внешние органы чувств воспринимают информацию и взаимодействуют с внутренними органами, Ибн Мискавайх пишет: «Ощущаемые явления оказывают воздействие на зрение и прочие чувства и затем проходят. Но вместе с тем все чувства возносятся к единой силе под названием «общее ощущение». Она, в свою очередь, собрав информацию с каждого чувства, хранит её посредством другой силы под названием «воображение». Поэтому после того как ощущаемые явления проходят, эта сила может воссоздать их в памяти человека»[66].
Ибн Мискавайх не считает, что органы чувств не могут ошибаться. Более того, он указывает на ошибки каждого из них. Ошибка глаз заключается в том, что большие предметы в отдалении они видят маленькими. Так, они видят солнце маленьким, хотя оно во много раз больше нашей планеты, быстро вращаемое пламя им кажется огненным кругом, а находящиеся в воде предметы кажутся им кривыми. Ошибка языка заключается в том, что когда человек испытывает сильную жажду, он не может распознавать вкусы или находит сладкое горьким. Также слух и обоняние ошибаются, когда резко переходят от громких звуков и резких запахов к тихим и нежным. Разумеется, эти ошибки познаются не самими органами чувств, так как они в принципе неспособны что-то познавать. Они распознаются более высокой силой, которая именуется разумом[67].

Рациональное познание

Рациональное познание есть постижение образа чего-либо без помощи органов чувств. Ибн Мискавайх считает разум божественным даром и внутренним про роком человека, который согласуется с учениями внеш него пророка и божественным законом. Он ставит разум выше чувства, а умопостигаемое выше чувственного. Он поясняет, что это превосходство не есть превосходство в пространстве, но умопостигаемое, в отличие от чувственного, благородно, абстрактно и вечно. Благородство души основано именно на её союзе с умопостигаемыми явлениями и абстракциями, которые находятся вне времени и пространства[68].
Ибн Мискавайх, как и Аристотель, задаётся четырьмя вопросами ради познания всякой вещи. Вначале он вопрошает о бытии (хал хува), затем задаёт вопрос о том, какова его суть (ма хува), потом спрашивает о том, чем оно отличается от других творений (ай), и, наконец, он ставит вопрос о причине и цели его создания (лима). После того как на эти вопросы будут найдены ответы, они отыщутся и на такие второстепенные вопросы, как о качестве (кайф), коли честве (кам) и отношении (нисбат)[69].
Познание ошибок чувств, самого себя и умопостигаемых вещей является одним из критериев рационального познания. С точки зрения Ибн Мискавайха, по знание самого себя и того, что чувства могут ошибаться, по средством органов чувств невозможно. Лишь разум может путём мышления постичь это. Подобно предшествовавшим философам, Ибн Мискавайх разделяет разум на две части — теоретический и практический. Первый познаёт творения и истины мира бытия, а второй — добро и зло, необходимое и недопустимое. Первый помогает человеку познать мир и достичь теоретического совершенства, а второй — очистить душу и достичь практического совершенства.

Различия между чувственным и рациональным познанием

Рациональное познание отличается от чувственного. Изучая труды Ибн Мискавайха, можно извлечь следующие различия между этими двумя видами познания.
1. Непрерывное чувственное познание утомляет человека, в то время как постоянное углубление в рациональное познание не только не отнимает у него умственные силы, но и увеличивает его способности осознавать умопостигаемые вещи[70].
2. Как было сказано выше, при чувственном познании невозможно одновременно постичь слабые и сильные чувственные явления, в то время как разум способен в одно и то же время познавать как сильные, так и слабые умопостигаемые вещи.
3. Удовольствия от чувственного познания преходящи, и если человек будет постоянно их практиковать, то пресытится, и они ему будут неприятны, а удовольствия от рационального познания более сильны, продолжительны и всегда приятны.

Откровение

Откровение — это познание истин бытия, которое ниспосылается человеку из высшего мира и воз действует на его разум, чувства и воображение. Ибн Мискавайх убеждён, что между истинами нет разницы, но иногда они познаются в результате умственной работы, аналогии и аргументации, а иногда вследствие духов ной связи с высшим миром без помощи разума и чувств, как это бывало с избранными Богом людьми. Это можно сравнить с вертикальной линией, которая есть не более чем простая истина, но движение вверх по ней называется «восхождением», а движение вниз — «нисхождением»[71].
Откровение бывает разным. Иногда пророк видит и слышит ангела, несущего ему послание Бога, и оно воздействует на его разум и чувства, а иногда он лишь слышит посланца, и такое послание воздействует только на слух пророка. Этот вид откровения называется в Коране «мин вара’ хиджаб» (испод завесы). Если тому, кому ниспослано откровение, велено призывать людей на праведный путь и вести их по нему, то он называется «посланником». В противном случае его называют «пророком». Степени и виды откровения различаются в зависимости от личности того, кому оно ниспосылается, а также от того, какое место он занимает перед Господом и насколько он близок к высшему собранию[72].
Посланники и пророки ведали часть того, что про исходит в потустороннем мире и что произойдёт в дольнем. Они могли предсказывать некоторые события на много лет вперёд и порой сообщали о событиях грядущего мира[73].

Сновидения

Сон — это прекращение чувств. Во время сна душа избавляется от усталости, которую приобрела во время бодрствования, и восстанавливает свои силы. А сновидения — это абстрагированные от материи об разы, которые душа видит во сне[74].
Во сне душа находится в движении и поиске. Этот поиск бывает двух видов. Иногда человеческая душа устремлена к низшему миру. Она блуждает между образами, которые беспорядочно существуют в воображении, и часто смешивает их друг с другом, будто играя ими. Такие сновидения не отражают действительности. Они бессвязны и ложны. А иногда, на обо рот, она стремится к божественному началу, высшему миру. Она видит и слышит истины вещей. Такая ситуация аналогична ситуации со зрением, когда ввиду разных причин, в том числе силы или слабости зрения, близости или отдалённости пред мета, тонкости или плотности стоящей между чело веком и предметом преграды, наблюдаемый предмет иногда видится ясно и чётко, а иногда смутно и расплывчато. Иногда зрение ошибается, и животное кажется камнем, камень — человеком, человек — зверем. Точно так же во сне человек может увидеть высокую материю, которая с приближением становится низкой. В таком случае сновидение нуждается в толковании. Но если предмет видится ясно и чётко, во всех деталях и подробностях, то такое сновидение правдиво и не нуждается в толковании. И предания гласят, что правдивое сновидение является одной из форм откровения[75].


Глава третья
Мораль

Мораль — это искусство и метод воспитания, посредством которого в человеке формируются такие нравы и навыки, от которых исходит только благое. Наука о морали — самая благородная, потому что благородность любой науки определяется предметом её исследований, а предметом морали является человеческий дух, то есть наиболее возвышенное из всех творений. Следуя ей, человек может духовно очиститься, устранить все преграды на пути к совершенству и избежать подлинного убытка, т. е. утраты своего духа[76]. Благодаря нравственным учениям, человек избегает зла и зло счастья и достигает блага и счастья. Таким образом, он может постепенно достичь уровня пречистых рабов и ангелов Божьих и удостоиться Его безграничной милости[77].
Ибн Мискавайх считает, что для того чтобы выработать в себе благие нравы и навыки, вначале следует познать свою душу, её качества и способности. Поэтому мы пред варили эту тему двумя главами, в которых разъяснили взгляды Ибн Мискавайха на человека, на пути и средства познания, в том числе на чувства, разум и откровение.

Мораль врождённая и приобретённая

Нрав есть душевное состояние, которое мотивирует человека к тем или иным действиям без каких-либо размышлений с его стороны[78]. Ибн Мискавайх разделяет нрав на два вида — врождённый и приобретенный.
Первый вид, т. е. врождённый нрав, зависит от характера и темперамента человека. Например, некоторые люди по природе таковы, что простое событие может привести их в ярость, потрясти или взволновать. Обычное явление может сильно удивить, рассмешить или расстроить их. Они по природе своей боязливы, эмоциональны или грубы.
Второй вид, т. е. приобретённый нрав, вырабатывается в человеке путём постоянных повторений. Возможно, в стадии становления такого нрава он сопрягается с размышлениями и осмыслениями, но затем вследствие постоянной практики входит в привычку и определяет действия человека без каких-либо раздумий с его стороны[79].
Затем Ибн Мискавайх указывает на разногласия пред шествовавших ему философов относительно нрава. Од ни из них были убеждены в том, что нрав присущ лишь душе неглаголющей (нафс гайр натика), а другие утверждали, что он присущ также и глаголющей душе. Последние также расходились во мнениях между собой. Одни говорили, что нрав — это врождённое и неизменное качество, а другие настаивали, что он может меняться[80].
Ибн Мискавайх поддерживал последнее мнение и был уверен, что нрав человека может меняться в результате воспитания. Однако порой это изменение про исходит быстро, а порой медленно. Но утверждение о том, что нрав не может меняться, противоречит разуму и совести. Потому что если мы согласимся с таким воззрением, то должны будем отрицать то, что дети и юноши могут быть воспитаны, и признать неэффективными все предпринимаемые меры касательно воспитания и обучения. В итоге мы должны будем признать бесполезной силу познания человека[81].

Врождённая природа человека

Ибн Мискавайх приводит несколько мнений о том, хорошая ли у человека врождённая природа (фитра) или нет. Так, стоики верят в то, что у человека хорошая врождённая природа, но в результате общения с плохими людьми и следования своим страстям он склоняется ко злу. Другие считают человека плохим по природе своей, так как убеждены в том, что он создан из никчёмной глины. Однако они признают, что одни люди плохи настолько, что даже воспитание и обучение не может положительно повлиять на них, другие же могут стать лучше, общаясь с хорошими собеседниками. Третья точка зрения была впервые высказана Галеном. Он разделяет людей на три категории: хороших по при ро де, плохих по природе и тех, кто находится в промежуточном состоянии. Хороших по природе мало на свете, и они не становятся плохими, а плохих по природе много, и они не становятся хорошими. Те же, кто находится в промежуточном состоянии, могут стать хорошими в результате общения с хорошими людьми или плохими вследствие общения с плохими людьми[82]. В заключении Ибн Мискавайх приводит мнение Арис то теля, согласно которому даже плохие по природе люди могут стать хорошими в результате правильного воспитания, так как оно может изменить нрав любого человека. Но вместе с тем процесс такого пре образования может быть быстрым в одних людях и мед ленным в других. В общем, можно сказать, что Аристотель отрицает врождённость добра и зла в чело веке, аргументируя свою позицию дедуктивным методом. Из двух его предпосылок о том, что «всякий нрав изменчив» и «никакое изменение не является врождённым», следует вывод, что никакой нрав не является врождённым[83].

Добродетели и пороки

Как было сказано выше, человек располагает тремя разными силами. Это сила разума, именуемая так же властной силой, благодаря которой человек может размышлять и познавать истины вещей. Источником этой силы является головной мозг. Другая сила, с которой связаны такие чувства, как страх, бесстрашие, гнев, тщеславие и т. п., называется силой гнева, или звериной силой. Её источник — сердце. И, наконец, третья сила, которая побуждает человека к удовлетворению физических потребностей и получению плотских удовольствий, называется силой страсти, или животной силой. Источником этой силы является печень.
Каждая из этих сил укрепляется или ослабевает в зависимости от характера, воспитания и привычек чело века. Следовательно, если ход развития силы разума умерен и направлен на постижение правильных, а не мнимых знаний, то в таком случае возникает такая добродетель, как учёность и, как следствие, мудрость. Если сила страсти будет также умеренно развиваться, контролироваться силой разума и не впадёт в пучину страстей и желаний, то тогда возникнет такая добродетель, как целомудренность. Также если ход развития силы гнева будет ровным и правильным, то, следуя силе разума, он приведёт к такой добродетели, как смелость. Итогом и венцом этих трёх добродетелей является четвёртая, самая лучшая и совершенная добродетель — справедливость[84].

а) Корни и виды добродетелей

Добродетели имеют четыре основы: мудрость, целомудренность, смелость и справедливость. Каждая из них является источником многих других человеческих добродетелей, которые считаются ответвлениями[85]. Ибн Мискавайх вкратце разъясняет, какие добродетели берут начало в этих четырёх основных добродетелях.
От мудрости происходят следующие добродетели:
1. Смышлёность: быстрое и лёгкое постижение конечных последствий.
2. Память: незыблемость отразившейся в уме или воображении картины.
3. Разумность: соразмерность поисков истин вещей с возможностями души.
4. Чистота разума: способность души извлекать уроки и подводить итоги.
5. Сила разума: внимательность души к необходимым предпосылкам.
6. Лёгкость усвоения: сила души и проницательность, благодаря которой теоретические вопросы легко постигаются[86].
Целомудренность дарует человеку множество добродетелей, главные из которых следующие:
1. Скромность: воздержание души ради предотвращения дурных поступков и уместных упрёков.
2. Кротость: спокойствие души при возбуждении страстей.
3. Терпение (сабр): сопротивление запретным плотским утехам и наслаждениям.
4. Щедрость: умеренная благотворительность в определённых случаях.
5. Свобода (хурриййа): душевная добродетель, которая побуждает человека зарабатывать состояние дозволенными путями и расходовать его на дозволенные цели.
6. Неприхотливость: умеренность в еде, питье и одежде.
7. Умиротворённость (дамаса): смиренность души перед красотами и её стремление к ним.
8. Порядочность: душевное состояние, которое побуждает человека к упорядочиванию своих дел.
9. Добрый нрав (хусну худа): любовь и приверженность к само совершенствованию.
10. Миролюбивость: мирное сосуществование с другими по собственному желанию, а не по принуждению.
11. Степенность: размеренность движений и действий.
12. Набожность: постоянное совершение благих дел, что указывает на совершенство души[87].
Добродетели, которые происходят от смелости, это:
1. Великодушие: готовность души к свершению великих дел.
2. Храбрость: уверенность в себе перед лицом трудных задач без проявления нетерпения.
3. Старательность: добродетель, которая помогает человеку преодолевать трудности во имя счастья.
4. Непоколебимость (субат): способность переносить трудности и невзгоды.
5. Кротость: добродетель, которая дарует душе такое спокойствие, благодаря которому она не сеет смуту и не гневается по пустякам.
6. Умиротворённость: способность контролировать себя в сложных ситуациях.
7. Доблесть: стремление к свершению великих дел во имя славы и доброго имени.
8. Выдержка: духовная сила, которая путём упражнений способна использовать органы тела в чувственных вопросах[88].
Добродетелей, которые происходят от справедливости, очень много, поэтому мы укажем лишь на некоторые из них.
1. Верность: искренняя любовь, которая побуждает человека быть внимательным к своему другу и по мере своих возможностей совершать ради него благие дела.
2. Привязанность: гармония взглядов и убеждений, которая формируется в результате общения с другими и которая приводит к взаимодействию в лучшем устройстве жизни.
3. Поддержание родственных связей: сопереживание родным и родственникам в радости и горе.
4. Альтруизм (исара): совершение равного или большего добра в ответ на добро, проявленное другими.
5. Коммуникабельность (хусну ширка): равнозначное участие в благих делах с другими членами общества.
6. Решимость: оказание помощи без последующих сожалений и попрёков.
7. Снискание любви: привлечение всеобщей симпатии посредством благих дел и отношений.
8. Покорность Богу: служение Всевышнему Господу, почитание Его избранных рабов из числа ангелов и людей и следование Его шариату[89].

б) Корни и виды пороков

Как было отмечено выше, добродетели — это умеренное состояние нрава. Поэтому если эти четыре добродетели впадут в одну из крайностей, то пере станут быть таковыми и превратятся в пороки. Конечно, крайностей в зависимости от времени, места, ситуации и других положений много, и потому пороки бес численны, и факторов, склоняющих ко злу, больше, чем мотивов, побуждающих к добру. Кроме того, степень умеренности одних и тех же качеств может варьироваться в разных людях.
Следовательно, основными пороками являются не четыре, а восемь качеств. Это заумность и глупость — две крайности мудрости. Алчность и апатичность — две крайности целомудренности. Трусость и безрассудство — дисбаланс смелости. Несправедливость и угнетенность — две противоположности справедливости.
Эти восемь качеств разъясняются Ибн Мискавайхом следующим образом.
1. Заумность: использование силы разума недостойным образом или там, где не следует.
2. Глупость: отказ от силы разума и мышления, под которым подразумевается не врождённая умственная отсталость, а нехватка воли.
3. Алчность: погружение в удовольствия и преступание граней приличия.
4. Апатичность: отсутствие всякого желания и стремления к дозволенным наслаждениям, которые необходимы телу и душе.
5. Трусость: страх перед совершением того, что необходимо.
6. Безрассудность: стремление совершить то, чего лучше избежать.
7. Несправедливость: приобретение власти и имущества недозволенным путём.
8. Угнетённость: терпение несправедливости в отношении себя[90].
От каждого из этих восьми корней идут многочисленные ответвления пороков.


Удовольствие и его виды

Удовольствие — это ощущение приятных чувств, а страдание, наоборот, — ощущение неприятных чувств. Способность чувствовать удовольствие и страдание возникает в животных на первых стадиях их формирования. Вследствие этой способности они стремятся к тому, что приносит им удовольствие, и избегают того, что причиняет страдания. Каждое живое существо может получать удовольствие по-разному. Так, червяки и насекомые любят помёт и навоз, а пчёлы — нектар.
Для того чтобы удовлетворять свои физические потребности, человек располагает особыми чувствами удовольствия и страдания, и фактически он получает удовольствие от устранения чувства страдания. Например, утоляя свой голод и жажду, он избавляется от вызываемых ими страданий, и это доставляет ему удовольствие. Или, например, одеваясь по погоде, он спасается от зноя или стужи; вступая в брак, он удовлетворяет свою сексуальную потребность.
Следовательно, удовольствия человека сродни лекарству от страданий. Поэтому они должны быть умеренны, так как впадение в одну из двух крайностей в этом от ношении приведёт человека к иным страданиям и не дугам и даже к смерти[91].
Одни человеческие удовольствия являются чувственными. Они берут своё начало в силе страсти и силе гнева. В этом отношении человек схож с животными.
Подобные удовольствия акцидентны и преходящи, и чрезмерность в них может привести к страданиям. По скольку они присущи самой природе человека, он уделяет им больше внимания. Главные чувственные удовольствия — это удовольствие от еды, сна, секса, мщения, власти и т. п.[92]
Другие же удовольствия, которые присущи только человеку, являются рациональными. Они сущностные и постоянные. Чрезмерное получение этих удовольствий не только не приносит человеку страданий, но и вызывает более глубокие приятные ощущения. Но поскольку они не отвечают его естественным желаниям, для их достижения необходимо терпеливо следовать религиозным предписаниям и наставлениям родителей и благодетельных людей. Но всё же рациональные удовольствия — самые высшие и благородные, и они стоят того, чтобы человек отказался ради них от многих чувственных удовольствий и перенёс много страданий[93].

Счастье и его виды

Ибн Мискавайх посвятил третью главу своей книги «Тахзиб ал-ахлак» теме блага и счастья. Кроме того, он затрагивает этот вопрос также и в других главах, в частности, во второй главе. Также он написал от дельную книгу под названием «Тартиб ас-са‘адат» и от дельный трактат «Фауз ас-са‘адат» (Успех счастья). Поэтому можно сказать, что он написал свою главную книгу по этике «Тахзиб ал-ахлак» с целью разъяснить само понятие счастья и указать пути его достижения[94]. В целом счастье каждого создания заключается в том, чтобы оно достигло той особой цели, ради которой оно создано.

а) Концепции счастья

Ибн Мискавайх приводит три разные точки зрения о том, в чём состоит залог счастья. Здесь мы вкратце укажем на эти мнения:
1. Теория о чувственных удовольствиях. Согласно этой точке зрения, которую впервые стали отстаивать эпикурейцы, верх человеческого счастья — получение чувственных удовольствий. Они считали, что чувственные удовольствия — это высшее благо и величайшее счастье и что способности человека формируются для их достижения, и даже силы разума, памяти и воображения созданы для их познания и постижения.
Ибн Мискавайх считает, что такое воззрение свойствен но черни и что оно далеко от истины. Он пишет: «Поскольку такое мнение согласуется с природой человека, ему следует большинство людей, которые считают такие священные понятия, как богослужения, мольбы, молитвы и рай, выгодной сделкой, которая необходима для достижения больших и постоянных удовольствий». Далее он пишет: «Чувственные удовольствия обычно сопряжены со страданиями. Они не что иное, как устранение этих страданий. Поэтому они не только не являются человеческим счастьем, но и не считаются добродетелями. Ведь ангелы и другие приближённые к Богу создания избавлены от таких удовольствий, и человек в этом отношении схож с жуками, червяками, иными насекомыми и животными. Более того, некоторые животные, как, например, домашний скот, кабаны и волки, получают больше таких удовольствий, чем человек»[95].
2. Теория о духовном счастье. Сторонники этой теории: Пифагор, Гиппократ и Платон — признавали счастьем лишь духовное совершенство и обладание такими добродетелями, как мудрость, смелость, целомудренность и справедливость, даже если человек физически болен или неполноценен. Они считали, что бедность, физическая слабость и немощь и прочие обстоятельства, которые не касаются души, не мешают человеку достичь счастья[96].
Ибн Мискавайх отвергает эту точку зрения, так как она учитывает лишь одну грань личности человека, а имен но его душу, а другие грани она не принимает во внимание.
3. Теория о счастье души и тела. Сторонники этой теории во главе с Аристотелем считают, что подлинное счастье человека заключается в совершенстве его души и тела, а не одного из них. В отличие от представителей второй группы, они считают, что истинное счастье достижимо и в этом мире. Сторонники этой точки зрения считают физическое здоровье, уравновешенность характера, добрую славу, благополучие в делах, умеренность взглядов, нравственные добродетели, хорошее по ведение и т. п. долей счастья. Они убеждены в том, что конечное счастье возможно тогда, когда человек достигает как духовного, так и физического совершенства[97].
Поддерживая эту точку зрения, Ибн Мискавайх считает, что она основана на всестороннем взгляде на человека и его личностные грани.

б) Ступени счастья

Ибн Мискавайх отводит человеческому счастью четыре ступени, каждая из которых охватывает много уровней. Он называет эти ступени «макамат» (места) и «маназил» (стоянки) и распределяет их в следующем порядке.
1. Ступень убеждённых. Низшее место занимают убеждённые люди, т. е. мудрецы и учёные.
2. Ступень добродетельных. Место тех, кто практикует то, что знает.
3. Ступень благочестивых. Это место занимают те, кто является подлинными наместниками Бога на земле и трудятся во благо народа и страны.
4. Ступень преуспевших. Это наивысшее место, которого может достичь тварь. Его занимают те, кто до стиг степени наивысшей искренности в своей любви к Богу[98].
Для того чтобы достичь этих ступеней, Ибн Мискавайх указывает четыре условия:
1. Страстное желание и активная деятельность.
2. Постижение истинных наук и подлинных знаний.
3. Устранение невежества и недостатков.
4. Укрепление добродетелей в себе[99].

в) Ступени несчастья

Ибн Мискавайх считает несчастье антиподом счастья и следствием того, что человек отдаляется от Бога и отрывается со степеней совершенства. Он называет эти ступени «масакит» (падения) и «ла‘а’ин» (проклятия) и разделяет их в следующем порядке.
1. Отвержение. На этой ступени человек падает так низко, кто Господь отворачивается от него, и в результате этого следует пренебрежение (истиханат), т. е. он умаляется пред ликом Божьим.
2. Сокрытие. На этой ступени падения человек доходит до того, что между ним и Господом падает за веса, и это приводит к презрению (истихфаф), т. е. униженности человека перед Богом.
3. Удаление. На третьей ступени падения человек заслуживает того, что удаляется от Господа, и это приводит к отвращению Бога от этого человека (макт).
4. Изгнание. На этой ступени человек доходит до того, что изгоняется от Господа, и вследствие этого он становится ненавистным Богу (бугд)[100].
Сопоставляя эти четыре ступени несчастья с религиозными понятиями и кораническими выражениями, Ибн Мискавайх утверждает, что в Коране они упоминаются как «зайг»[101] (отклонение), «райн»[102] (ржавление), «гишава»[103] (завеса) и «хатм»[104] (печать)[105].
Он считает, что человек опускается до этих ступеней по следующим четырём причинам:
1. Лень. Плодом этого качества является бес полезная трата времени и жизни.
2. Глупость. Это качество — результат нерадивости в постижении истинных наук и очищении души подлинными знаниями.
3. Бесстыдство. Полное следование страстям и отсутствие всякого стремления избежать грехов.
4. Ослеплённость. Душевное состояние, которое возникает вследствие того, что человек всегда грешит и никогда не кается[106].



Глава четвёртая
Воспитание и обучение

Несмотря на свои негативные качества, человек — это такое существо, которое может измениться благодаря воспитанию и достичь путём обучения теоретической и практической мудрости. Конечно, у людей разная предрасположенность к воспитанию. Одни легче воспитываются, другие — труднее. Одни из них хорошие, другие — плохие, третьи занимают про межуточное положение. Последние из них также разнятся между собой в предрасположенности к восприятию благих нравов и хорошего воспитания.
Если предоставить человека самому себе, не воспитывать и не обучать его, то он будет расти тем естественным образом, каким рос в детстве, и будет склоняться к тем плохим качествам, которые более всего подходят его природе и характеру. Однако религия с детства воспитывает его на основе этики и морали и готовит к по знанию мудрости, поиску добродетелей и достижению человеческого счастья путём правильных размышлений.
В этой главе мы сначала рассмотрим цели воспитания и стадии обучения, затем перейдём к влияющим на эти цели и стадии факторам, таким как любовь и привычка, и в завершении укажем на социальное воспитание с точки зрения Ибн Мискавайха.

Цели воспитания

Цель — это то, к чему стремятся сознательно и добровольно. С точки зрения Ибн Мискавайха, воспитание и обучение человека имеет разные цели. Одни из них горизонтальны и одинаково необходимы, а другие вертикальны и подобны ступенькам лестницы, которые не обходимо преодолевать одну за другой, чтобы достичь конечной цели.
Чёткое осознание конечной цели особенно важно, потому что, двигаясь к ней, человек должен распределить свои силы так, чтобы дойти до неё. Видение первичных и инструментальных целей также возможно благодаря осознанию конечной цели, фактически являющейся наивысшим мотивом, который в самом начале пути вдохновляет человека к активным действиям, а в конце достигается им[107].
Конечная цель воспитания человека — это его об ращение к Богу, уподобление Ему и сближение с Ним. Здесь «обращение» означает познание человеком истинных начал бытия. Такое познание имеет ряд степеней, наивысшей из которых является степень убеждённости. «Уподобление» означает отказ от всех скверных качеств и деяний и украшение добродетелями, что бы стать подлинным наместником Бога на земле. Под «сближением» подразумевается не физическая, а духовная близость, благодаря которой человек удостаивается вечного блаженства, избавляется от всяких тревог и волнений, становится сподвижником пречистых людей и ангелов и вступает в рай Божий[108].
Исходя из анализа трудов Ибн Мискавайха, можно заключить, что воспитание и обучение имеет следующие цели.

1. Физическое воспитание

Ибн Мискавайх убеждён, что душа и тело оказывают взаимное влияние друг на друга. Он утверждает, что физические болезни, в том числе заболевания сердца и мозга, влияют на психику так же, как психическое состояние (например, гнев, стресс, радость, любовь) влияет на тело. Поэтому он считает, что физическое воспитание очень важно и необходимо, более того, это — предварительная цель для достижения конечной цели человеческого воспитания[109]. Ибн Мискавайх, как и Аристотель, признаёт здоровье одним из элементов счастья и пишет: «Здоровье — это когда органы тела не подвержены недугам и каждый из них может хорошо выполнять свои функции»[110].

2. Интеллектуальное воспитание

Сила разума — одно из отличительных качеств человека. И, как было сказано выше, если она возьмёт верх над двумя другими силами человека, то и они все будут умеренны, не впадая в крайности, и сам человек достигнет подлинного совершенства и счастья. Поэтому Ибн Мискавайх признаёт особую важность умственного воспитания и уверен, что каждый человек должен освоить точные и естественные науки, чтобы подготовить свой разум для познания рациональных наук, абстрактных истин и Всевышнего Бога. Освоение наук, особенно аподиктических (‘улум бурханийа), укрепляет душу и приносит человеку чувство убеждённости и умиротворения. Благодаря им разум человека усиливается, и у него улучшается способность отличать правильные взгляды и мнения от неправильных[111].

3. Нравственное воспитание

Благодаря нравственному воспитанию человек избавляется от пороков и плохих качеств, украшая себя добродетелями. Путём постоянной практики эти добродетели укрепляются в душе человека и становятся его неотъемлемыми привычками. Вследствие этого он совершает только благие дела и духовно возносится ввысь, отдаляясь от нравственной деградации. Благодаря такому воспитанию силы человека приходят в равновесие, и каждая из них занимает своё место и выполняет свои функции, в результате чего человек и общество достигают совершенства[112].

4. Религиозное воспитание

Религия посредством своих учений о душе и теле направляет человека к вершинам счастья и совершенства. Эти учения согласуются как с разумом, так и с мыслями философов. Ибо пророки, которые проповедовали свою религию, были врачевателями человеческих душ. Они выводили людей из невежества и призывали их к праведному учению, размышлению и деянию.
Богослужение бывает трёх видов:
а) физическое, такое как намаз, пост, паломничество к святым местам;
б) духовное, такое как единобожие, правильные убеждения, размышления над Божьей милостью;
в) общественное, такое как вступление в брак, занятость на работе, защита отечества.
Благодаря этим богослужениям душа и тело человека развиваются, а его отношения с обществом улучшаются[113].


Стадии воспитания

Человек — конечный продукт эволюции всех природных созданий. Эта эволюция начинается с минералов, затем переходит на растения, потом на животных и завершается на человеке. Естественное развитие самого человека также имеет несколько стадий. Вначале он формируется как плод, затем появляется на свет, потом наступает детство, юность, молодость и в среднем возрасте он достигает пика своего роста. Признавая эволюцию созданий и естественное развитие человека, Ибн Мискавайх утверждает, что и воспитание должно осуществляться постепенно и поэтапно[114].
По мнению Ибн Мискавайха, стадии воспитания чело века должны соответствовать стадиям его роста и раз вития его естественных способностей. Вначале в нём проявляется интерес к пище, затем сила гнева и лишь после этого — интерес к знаниям и наукам[115].
Основываясь на высказываниях греческих философов, Ибн Мискавайх разъясняет стадии естественного развития следующим образом.
Первая сила, которая возникает в человеке, это склонность к еде, так как она жизненно необходима ему. Младенец тянется к материнской груди, хотя никто его этому не учил, и своим плачем даёт ей понять, что он голоден. Постепенно эта склонность развивается, и в нём начинает проявляться склонность к работе и другим занятиям. Затем в нём возникает сила воображения, благодаря которой он может создать в уме определённые образы и стремиться реализовать их. После этого в нём проявляется сила гнева, посредством которой он начинает избавляться от того, что его беспокоит, и если он сам не справляется с этой задачей, то прибегает к помощи родителей или других людей. После этого в ребёнке возникает сила разума, благодаря которой он начинает отличать хорошее от плохого. Эта сила направляет его к добру. Одним из признаков её проявления является застенчивость, так как стыд есть страх перед совершением дурного поступка и тем, что люди узнают о нём[116].
Следовательно, процесс воспитания должен быть разделён на три этапа в соответствии с этими стадиями естественного развития человека. На первом эта пе необходимо уделить внимание физическим способностям ребёнка. Прежде чем начать приучать его к духовным добродетелям и знаниям и поощрять к умственным занятиям, необходимо развивать его тело.
На втором этапе необходимо побуждать юных людей перенимать хорошие качества, удерживать их от общения с плохими людьми и поощрять к дружбе с благородными. Молодёжь надо воспитывать согласно религиозным учениям, чтобы уберечь её от пороков и украсить добродетелями. Также следует приучать молодых людей к таким хорошим качествам, как скромность, правдивость, уважение к родителям и учителям, соблюдение общественных норм и т. п.
Молодость — пора расцвета сил страсти и гнева. В это время они могут взять верх над силой разума. Влияние разума в этот период наименее заметно. Наилучшая пора для него — когда физические силы человека убывают, и он начинает властвовать над двумя первыми силами.
На третьем этапе необходимо побуждать молодого человека к учёбе и постижению знаний, в особенности четырёх наук — логики, физики, математики и богословия[117].
Очень важно, чтобы стадии воспитания человека согласовались с этапами его естественного роста и развития, так как в противном случае все усилия будут не только бесполезными, но и могут дать обратный результат и ввести человека в заблуждение и деградацию. Как известно, питание детей отличается от питания взрослых. Мясо и злаки вместо грудного молока могут остановить развитие ребёнка и даже вызвать болезнь или смерть. Точно так же и дисбаланс между программой воспитания и естественным развитием человека может навредить ему[118].

Привычка и воспитание

Привычка — это поведение, которое формируется у человека в результате постоянных повторений. Поначалу чувственные или рациональные действия и образы кажутся непривычными, и в этот период они называются «состоянием» (хал). Но через некоторое время, после постоянных повторений, они укореняются в душе, и человек привыкает к ним. Тогда уже они называются «привычкой». И когда привычка настолько укрепляется в человеке, что становится единым целым с его душой, тогда она называется «свойством» (малака, или саджиййа)[119].
Поэтому постоянное повторение тех или иных действий воздействует на человека, и они становятся его постоянными качествами. Таким образом, то, что поначалу раздражает или пугает, после долгой практики и дли тельных повторений перестаёт вызывать подобные чувства, а иногда даже начинает приносить удовольствие. На пример, вид крови страшен или неприятен многим людям, но хирург не испытывает таких чувств. Поэтому тот, у кого в течение долгих лет каждые два-три дня повышается температура, настолько привыкает к этому, что если вдруг избавится от этой болезни, то почувствует дискомфорт, как будто расстался с какой-то своей неотъемлемой частью[120].
Именно поэтому повторение играет важную роль в учёбе. Так, для того чтобы приобрести благой нрав и хорошие качества, необходимо постоянно совершать соответствующие им действия, чтобы шаг за шагом они перешли от «состояния» в «привычку» и затем в «свойство» человека. Например, тот, кто хочет быть смелым, должен проявлять выдержку в трудных и страшных ситуациях и избавиться от необоснованного страха, постоянно и терпеливо совершая смелые по ступки[121].
Приводя свой личный пример, Ибн Мискавайх рассказывает, что в молодости страсти и удовольствия стали его привычкой, но путём постоянной борьбы он смог постепенно избавиться от этих пороков и обратиться к добродетелям.
Он наказывает избегать дурных мнений и поступков, так как они постепенно приживаются к душе человека, и пагубные убеждения, качества и действия становятся его привычкой и свойством, что приведёт его к заблуждению и погибели. Тогда ему будет очень трудно очистить душу от пороков и украситься хорошими качествами. Потому пока эти пороки не стали частью характера человека, он должен постоянно приобретать достойные знания и практиковать положительные качества[122].
Не признав воспитательной роли привычки, мы не сможем оправдать само воспитание и приучение детей к благим делам. Если дети и юноши будут постоянно совершать всё то благое, к чему мы их поощряем, это войдёт в их привычку, а постоянное повторение привычки становится частью характера. Точно таким же образом укрепляются в детях и плохие качества[123].

Общественное воспитание

Человек не может достичь ни физического, ни духовного совершенства без взаимодействия с обществом. Ему сложно, а порой и невозможно удовлетворить свои физические потребности без помощи других людей, так же как и добиться духовных высот, не принимая участия в общественной жизни.
Такие добродетели, как смелость, целомудренность, справедливость, щедрость и т. п., процветают благодаря обществу, сосуществованию и взаимодействию с его членами.
Поэтому социальность и готовность индивида к участию в жизни общества и взаимоотношениям с другими людьми являются одним из тех вопросов, которые рассмотрены Ибн Мискавайхом. В целях социального воспитания детей и их обучения благим нравам и отношениям с другими он советует, что дети и юноши не должны завидовать своим сверстникам, лгать им, обманывать, предавать их или красть у них что-либо. Родители и учителя должны научить своих детей и учеником тому, как правильно питаться, одеваться, говорить и вести себя, соблюдать права других, уважать старших, дружить с хорошими людьми и помогать нуждающимся[124].
Исходя из религиозно-этических учений и своего опыта, Ибн Мискавайх даёт советы по социальному воспитанию, часть которых мы здесь приведём.
1. Справедливость. Справедливость очень важна, особенно социальная. Ибн Мискавайх советует быть справедливым по отношению к Богу, людям и предкам. Справедливость по отношению к Богу проявляется в благодарности и покорности Ему. В отношении людей проявляется в соблюдении их прав и аманатов, честности во взаимодействии, оказании взаимной помощи. Что касается предков, то справедливость к ним проявляется в выполнении их заветов, выплате их долгов и соблюдении их прав[125].
Чувство справедливости вначале должно овладеть душой человека и контролировать её путём вознесения силы разума и предотвращения двух других сил от впадания в крайности. Затем оно должно проявляться в отношениях с семьёй, родными, близкими и другими членами общества, а после этого — даже в отношении животных. Самый плохой человек — тот, кто проявляет несправедливость к себе, затем к людям и, в конце концов, к животным[126].
Процветание любви, уважения и единства в обществе, развитие городов, улучшение отношений — это лишь небольшая часть плодов справедливости[127].
2. Культовые обряды. Отправление культовых обрядов, особенно коллективного намаза и хаджа, очень сильно влияет на социальное воспитание человека. Ежедневный коллективный намаз в квартальной мечети, еже недельный пятничный намаз в соборной мечети и ежегодные праздничные намазы на центральной площади укрепляют и развивают взаимоуважение между членами общества и ближе знакомят их с общественной жизнью. Ежегодное паломничество в Мекку укрепляет среди мусульман дух единства и солидарности и являет собой наилучший пример взаимодействия и взаимопонимания[128].
3. Благожелательность (ихсан). Наказывая человеку желать другим того же, чего он желает себе, и не желать им того, чего он не желает себе, Ибн Мискавайх советует ему проявлять к окружающим добро и говорит: «Если человек желает людям блага и проявляет к ним добро, то этим он привлечёт их симпатии и будет пользоваться всеобщим уважением»[129].
4. Скромность. В обществе человек должен быть скромным, проявлять уважение к другим и не хвастать собой, так как это только гневит его друзей и недругов. Если он обратит внимание на свои недостатки и поймёт, что он не обладает всеми возможными добродетелями и что они распределены между всеми людьми, и осознает, что бахвальство властью и имуществом преходяще, что его род и положение второстепенны, то он освободится от оков этих пороков[130].
5. Верность. Человек обязан быть верен всем, в особенности своим родным и близким, и ни в коем случае не должен предавать их доверия[131].
6. Терпеливость (сабр). Ещё одно качество, к которому призывает Ибн Мискавайх, — это терпеливость, особенно в гневе, потому что гнев побуждает человека проявить несправедливость к людям, даже к своим родным и близким. От тех, кто не может контролировать свой гнев, страдают не только люди, но и животные, которых он наказывает, и даже предметы, которые он разбивает. Такие люди всегда находятся в стрессовом состоянии и быстро теряют своих друзей[132].
7. Избегание зависти. Зависть — это душевный по рок, заставляющий человека расстраиваться из-за успехов других людей и желать им неудачи. Завистник пребывает в огорчении и из-за друзей, и из-за врагов. Из-за друзей — потому, что им сопутствует удача, а из-за врагов — потому, что их не постигает неудача. Так он и горит в этом пламени[133].
Ибн Мискавайх советует побуждать своих детей общаться с хорошими людьми и перенимать их добродетели. Учитывая то, что в этом возрасте их душа чиста, они, несомненно, захотят стать такими же и постараются пойти по стопам праведников, чтобы стать такими же добродетельными[134].

Принципы воспитания и обучения

Ибн Мискавайх считает шариат критерием для определения добродетелей и мерилом справедливости, и по тому люди обязаны следовать ему. Он пишет: «Шариат исправляет подростков, приучает к добрым поступкам, готовит их души к принятию мудрости, стремлению к добродетелям, достижению человеческого счастья путём правильного мышления и прямого срав нения, и потому родители обязаны придерживаться его»[135].
В целях правильного воспитания детей Ибн Мискавайх рекомендует определённые принципы и методы, которые мы здесь вкратце рассмотрим.

1. Принцип постепенности человеческого развития

Рассуждая о воспитании детей, Ибн Мискавайх затрагивает принцип постепенности человеческого развития и напоминает, что воспитателям необходимо принимать во внимание этот принцип и учитывать естественный ход развития человека. Поэтому он указывает на некоторые этапы и моменты, которые должны быть соблюдены в воспитательном процессе[136].
а) Сначала в ребёнке возникает склонность к еде. Это первое проявление силы страсти, которая постепенно растёт.
б) Затем возникает сила гнева, которая направлена на самозащиту и самосохранение любыми возможными средствами.
в) После этого возникает сила разума, первым проявлением которой является стыдливость.
После этого краткого описания естественного хода человеческого развития Ибн Мискавайх указывает на необходимые правила воспитания ребёнка, соответствующие каждой из трёх стадий[137].

2. Принятие во внимание индивидуальных различий

Ибн Мискавайх уверен, что составители воспитательных и образовательных программ, воспитатели и учи теля обязаны учитывать индивидуальные раз ли чия детей во время составления и реализации воспитательных и образовательных программ. Он пишет: «Всматриваясь в характеры детей и их готовность к принятию или непринятию воспитания, а также в их различные со стояния, ты узнаешь о различиях людей в принятии добродетелей и поймёшь, что они не одинаковы»[138].
Также он пишет: «Необходимо знать, что каждый человек склонен к определённым добродетелям и ближе к ним… Поэтому воспитателю следует направлять каждого человека к соответствующему ему счастью и разделить свое внимание на две части. Одну часть по святить тому, чтобы занимать людей интеллектуальными науками, а другую часть — тому, чтобы занимать их ремеслом и физической работой»[139].
Как видно, Ибн Мискавайх уделяет внимание обоим видам нужд общества, т. е. физическому и интеллектуальному труду, и рекомендует составлять соответствующие программы для удовлетворения этих нужд.

3. Соблюдение умеренности и её влияние на развитие добродетелей

Ибн Мискавайх, как и другие философы, убеждён в том, что добродетель есть срединный, умеренный уровень нравственных качеств. Он выражает по этому поводу некоторые взгляды, которые необходимо здесь указать.
а) В отличие от Ибн Сины, Ибн Мискавайх применяет теорию об «умеренности в добродетели» также и к теоретическому разуму. Например, он считает лёгкость обучения срединным уровнем между поспешностью в учёбе и тупостью, которая не позволяет учиться[140]. А мудрость он представляет срединным уровнем между заумностью, т. е. употреблением разума там, где не надо, и глупостью, являющейся недостатком силы разума[141].
б) Подробно разъясняя теорию об «умеренности добродетели» и отвечая на критику, Ибн Мискавайх высказывается пространнее, чем его предшественники, такие как Фараби и Ибн Сина.
Один из критикуемых недостатков этой теории заключается в том, что совершение многих добрых дел однозначно приветствуется, хотя и выходит за рамки умеренности и являет собой крайность и чрезмерность.
Разъясняя свою позицию, Ибн Мискавайх пишет: «Ответом на эту критику является то, что чрезмерное добро есть осторожность в соблюдении справедливости ради недопущения несправедливости. В целом срединный уровень между двумя крайностями различен в разных случаях. Так, чрезмерность в щедрости, если это не расточительность, предпочтительнее недостатка щедрости, а в случае с целомудренностью, наоборот, её небольшой недостаток желательнее её чрезмерности…»[142].
Исходя из всех высказываний Ибн Мискавайха в ответ на критику, можно сделать два вывода:
1. В тех случаях, когда склонность человека опуститься ниже срединного уровня добродетели есть недостаток, чрезмерность считается более предпочтительной. А в тех случаях, когда недостатком считается склонность превысить этот уровень, недостаточность более желанна. Следовательно, чрезмерность в первых случаях и не до ста точность во вторых — это осторожность ради умеренности.
2. Другими словами, добродетель — это срединный уровень, однако в случае с нравами он может иметь не сколько ступеней, самая ценная из которых — самая высшая, а расхождения при этом не являются впадением в одну из двух крайностей. Например, щедрость, являющаяся одним из критериев справедливости, заключается в дарении имущества тому, кто этого заслуживает. Дарение имеет несколько ступеней, и потому чем больше оно будет, тем лучше. И это не расточительность, которая является тратой имущества не по назначению.

4. Принцип приучения воспитанников к трудностям

Ибн Мискавайх подчёркивает, что ребёнок должен быть не избалован и изнежен, а приучен к трудностям. Он пишет: «Мудрые персы не воспитывали детей в своих домах в неге, но отдавали их на воспитание в далёкие края тем, кто жил в трудных условиях, а не в блаженстве»[143].


Методы воспитания

1. Метод размышления

Ибн Мискавайх уверен: поскольку совершенство чело века обусловлено его человечностью и теми особенными качествами, которых лишены животные, постольку оно достигается не гневом, страстью и физическими удовольствиями, а умственной работой. Он пишет об этом: «Действия душевных сил и свойственная человеку духовность, от которой зависят его человечность и его добродетели, есть волевые действия, которые про являются на основе разума и размышления»[144].
Также он пишет: «Счастье человека зависит от его человечных действий, совершаемых на основе разума и размышления»[145].

2. Влияние сверстников

Один из важных моментов в процессе воспитания и обучения, на который указывает Ибн Мискавайх, — это воз действие сверстников на детей и их подражание друг другу. Он пишет об этом: «В процессе обучения ребёнок более всего оказывается под влиянием других детей и подражает им»[146].

3. Спорт и физкультура

Уделяя спорту и физкультуре особое внимание, Ибн Мискавайх считает их необходимым элементом в физическом воспитании и интеллектуальном развитии. Он пишет: «Затем его следует приучить к постоянным физическим упражнениям, которые активируют инстинкты, сохраняют здоровье, изгоняют лень, устраняют глупость, возрождают бодрость и очищают душу»[147].
Также он убеждён, что спорт оказывает сильное позитивное влияние на воспитание и готовность к изучению и освоению наук[148].

4. Метод любви и её стадии

Ибн Мискавайх считает метод любви очень эффективным и утверждает, что общество зиждется на любви. Он пишет: «Если подлинная любовь и верность будут править обществом, то никакой нужды в справедливости не будет»[149].
Указывая на роль любви в воспитании человека, Ибн Мискавайх разъясняет её основы и виды, а также рассуждает о её влиянии на человеческую жизнь, о чём мы далее вкратце расскажем.
У различных видов любви разные причины. Ибн Мискавайх указывает на три основные причины её возникновения.
1) Удовольствие. Любовь, вызванная удовольствием, быстро возникает и быстро угасает, потому что удовольствие преходяще. Это, например, любовь между подростками, которая за короткое время может не сколь ко раз превратиться в ненависть и возникнуть вновь.
2) Выгода. Любовь, вызванная выгодой, возникает медленно, но быстро угасает. Это, например, дружба между деловыми партнёрами, которые любят друг друга до тех пор, пока этого требуют их взаимные интересы.
3) Добро. Любовь, вызванная добром, быстро возникает, но длится долго. Это, например, дружба между праведными людьми, которая вечна, потому что добро постоянно и непреходяще.
Конечно, случается, что любовь возникает из-за двух или всех трёх причин одновременно, и тогда ход её возникновения и угасания зависит от этих причин[150].
Ибн Мискавайх делит любовь на несколько видов.
1) Любовь человека к Богу. Это самый высший вид любви, который также имеет несколько ступеней. Эти ступени зависят от познаний человека о Боге и чистоты его души. Наивысшей ступени этого вида любви могут достичь только божественные учёные.
Когда божественная суть человека очищается от мути материальной стороны мира и ничто иное не влечёт его, он жаждет себе подобного и, узрев оком разума абсолютное благо, стремится к нему. В это время свет абсолютного блага, озаряя его, дарует ему бесподобные удовольствия, и он приближается к Богу соответственно той ступени духовной чистоты, которой достиг. Одна из особенностей любви к Богу — то, что она не знает изъяна и не обсуждается простым людом. Она видна лишь праведникам и, в отличие от той любви, которая возникает из жажды удовольствия или блага, она не угасает быстро, ибо возникает от привязанности к Всевышнему Господу.
2. Любовь учеников и воспитанников к своим учителям и воспитателям. Данный вид любви схож с любовью к Богу, ибо оба этих вида помогают человеку достичь вечного счастья и божественного блага. Учителя — это духовные отцы, которые питают и развивают нашу духовную составляющую, и потому очевидно, что любовь к ним должна стоять выше и быть больше, чем любовь к родителям.
3. Любовь родителей к детям. Родители любят своих детей, потому что дети — это их продолжение. Любовь к детям подобна любви причины к следствию. Она начинается с рождением ребёнка и растёт вместе с ним.
4. Любовь детей к родителям. Эта любовь подобна любви следствия к причине. Через некоторое время после появления на свет дети признают родителей причиной своего рождения и начинают любить их.
5. Любовь детей друг к другу. Братья и сёстры любят друг друга, потому что у них единое начало[151].
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Зарнуджи


Биография и книга

Бурхан ад-Дин Зарнуджи — мусульманский учёный шестого столетия лунной хиджры и автор ценной книги «Та‘лим ал-мута‘аллим тарик ат-та‘аллум». Дата его рождения неизвестна, а сведений о жизни не так много. Родился он в Зурнудже, или Зурнуке, на территории Ферганской долины в Средней Азии. Историки расходятся во мнениях о дате его смерти, но достоверно известно, что в 593 г. л.х. он был жив[152].
Зарнуджи был ханафитом, и все те богословы, чьи сведения он передавал, также были ханафитами, за исключением рассказчиков первого века лунной хиджры. Он изучал фикх, этику и литературу у разных учителей, среди которых особое место занимают трое:
1. Бурхан ад-Дин ’Али ибн Аби Бакр Фаргани Маргинани (530–593 г. л.х.). Уроженец Маргилана, расположенного близ Ферганы, он был выдающимся хана фитским факихом, литератором, толкователем Корана и автором таких книг по фикху, как «Ал-Хидайат фи шарх ал-Бидайат» (Руководство в толковании «Начала») и «Бидайат ал-мубтадий» (Азы для новичка»)[153].
Он оказал очень большое влияние на формирование личности Зарнуджи, и потому в некоторых библиографических книгах Зарнуджи называют одним из его учеников[154]. В своей книге Зарнуджи передаёт некоторые сведения от Фаргани, называя его «наш учитель»[155].
2. Фахр ад-Дин Хасан ибн Мансур Фаргани, известный как Кази Хан (ум. 592 г. л.х.). Уроженец Узгенда, расположенного близ Ферганы[156], ханафитский факих и автор таких книг, как «Ал-Фатава» («Фетвы»), «Ал-Мухадир» («Лектор»), «Шарх аз-Зийадат» («Толкование “«Прибавлений”»), «Шарх ал-Джами’ ас-сагир» («Толкование Малого свода»). Зарнуджи упоминает его в своей книге[157].
3. Садид ад-Дин Ширази. В некоторых главах своего сочинения Зарнуджи приводит полученные от него сведения и называет его своим учителем[158].
Эти учителя были очень близки Зарнуджи и оказали большое влияние на его становление как учёного. Он же, в свою очередь, с должным уважением отзывается о них и приводит их мнения в своей книге. Кроме них, Зарнуджи называет своими учителями некоторых других учёных, в том числе Ради ад-Дина Нишабури, автора книги «Макарим ал-ахлак» (Благие нравы), Фахр ад-Дина Кашани и Рукн ал-ислам Адиб ал-Мухтара.
«Та‘лим ал-мута‘аллим тарик ат-та‘аллум» — единственная книга Зарнуджи по воспитанию и обучению. В дальнейшем она будет вкратце называться «Та‘лим ал-мута‘аллим».
Благодаря этой книге Зарнуджи приобрёл по смертную славу философа[159] и воспитателя[160]. Впервые она была издана в Египте в 1319 г. л.х. Её перевод на латинский язык был осуществлён в 1709 г. и издан в Германии стараниями Адриана Реланда[161]. В 1838 г. книга была переведена на немецкий язык Капсарием и издана с предисловием Фишера в Лейпциге. В переводе на английский язык она вышла в свет в 1947 г. в Лондоне[162].
На сочинение «Та‘лим ал-мута‘аллим» было написано множество комментариев и дополнений, в том числе Кади За карией Ансари (ум. 926 г.л.х.), автором сочи нения «Фатх ар-Рахман» («Откровение Милостивого») и сочинения по хадисоведению «Иршад ас-сари» («Руководство путника»), и Ибахимом ибн Исма‘илом, мусульманским учёным десятого столетия лунной хиджры. Его толкование было написано для османского султана Мурада III в 996 г. л.х. и издано в 1311 г. л.х. в Каире[163].
Книга «Та‘лим ал-мута‘аллим» занимает особое место в педагогической литературе. Многие авторитетные учёные признали её одним из лучших трудов по воспитанию и обучению как по форме, так и по содержанию.
Высоко оценив эту книгу, одни из них заявили, что наряду с трудом Кабиси «Ар-Рисалат ал-муфассалат ли-ахвал ал-мута‘аллимин ва ахкам ал-му‘аллимин ва алмута‘аллимин» (Подробный трактат о положении учеников и решениях, касающихся учителей и учеников) она является лучшей книгой по этой тематике[164].
Другие посчитали её кратким изложением взглядов других мусульманских педагогов, предшествовавших Зарнуджи, и потому сочли её весьма важным сочинением. По их мнению, несмотря на то, что эта книга представляет собой сборник чужих взглядов, она составлена в очень привлекательной форме, благодаря чему и стала пользоваться успехом[165].
Третьи утверждают, что ввиду своего небольшого объёма, ненаучности некоторых её сведений и отсутствия в ней новых теорий эта книга не столь важна с педагогической точки зрения, а причина её популярности заключается в том, что мусульманских книг по педагогике очень мало[166].
Однако, несмотря на малый объём, «Та‘лим алмута‘аллим» затрагивает все важные педагогические и психологические проблемы, и в ней рассматриваются такие важные темы, как нравственность и качества учителя, методика преподавания, цели учёбы, поведение учеников и факторы успешной учёбы. То, что к ней написано много комментариев и что она была переведена на английский и немецкий языки, указывает на её научную ценность. Кроме того, она имеет немаловажное значение с точки зрения истории и освещения проблемы воспитания и обучения среди мусульман до шестого века хиджры. Да, в ней приводятся взгляды предшествовавших автору мыслителей, однако Зануджи удивительно гармонично и читабельно упорядочил и систематизировал эти разрозненные и не записанные ими мнения. До него ни один мусульманский автор не создавал такую книгу, которая полностью была бы посвящена теме воспитания и обучения детей. Кроме того, в отличие от книг Ибн Сахнуна и Кабиси, «Та‘лим ал-мута‘аллим» не составлена подобно книгам по фикху. Педагогические вопросы в ней по мере возможности отделены от правовых вопросов.
Для того, чтобы разъяснить педагогические воззрения Зарнуджи, мы вначале рассмотрим необходимые учителю качества и методы преподавания. Затем мы укажем на виды наук, цели обучения и необходимые качества ученика. И в завершение перечислим факторы успешной учёбы с точки зрения Зарнуджи.

Качества учителя

С точки зрения Зарнуджи, обучение стоит на трёх основах: учителе, ученике и семье ученика. Из них учителю отводится самая главная роль, так как учёба без него не очень успешна. Кроме того, он не только даёт знания своим ученикам, но и воспитывает их[167]. Он должен быть примером для подражания, и потому ему следует отличаться хорошим нравом и достойным поведением. Он должен сохранять самоуважение и сторониться того, что ему не соответствует. Зарнуджи советует учителям быть набожными, избавиться от таких пороков, как алчность, зависть, мнительность. Им следует довольствоваться теми средствами, которых достаточно для удовлетворения обычных потребностей, воздерживаться от стяжания богатства и не жаждать имущества других людей[168].
Также учителя должны уважать друг друга и воздерживаться от публичных раздоров и выяснения отношений между собой. По мнению Зарнуджи, причина такого поведения кроется в двух качествах: зависти и мнительности. В итоге это приводит лишь к утрате авторитета учителей и попранию ценностей. Учителя не должны завидовать друг другу, так как зависть наносит удар по их статусу. Также они не должны быть мнительными в отношении друг друга, так как являются коллегами, а действия коллег должны пониматься правильно, а не превратно[169]. Для того, чтобы успешно справляться со своей работой, учитель должен вооружиться следующими качествами.

Скромность

Скромность — одно из лучших качеств учителя. Оно находится на срединном уровне между высокомерностью и униженностью. Учитель не должен считать себя великим и возвышаться над учениками или считать себя ничтожным и унижаться перед ними. В своих словах и действиях он должен быть скромным, но сохранять при этом самоуважение. Скромность учителя не только прибавит ему уважения в глазах учеников, но и на практике научит их этой добродетели[170].

Милосердие и сострадание

Милосердие и сострадание — это те качества, которые обязательно должны быть в учителе. Они изложены у Зарнуджи в двух отдельных главах, но очевидно, что под милосердием он имеет в виду любовь к ученику, а под состраданием — доброжелательность, а они могут исходить из одного источника в душе учителя. Эти два качества удерживают его от раздоров и вражды с окружающими, от зависти и мнительности — всего того, что губит время и обесчещивает человека. Благодаря этим благим качествам дети смогут получать знания и постигать науки во благо себе и другим[171].

Готовность к обучению

Учитель обязан подготовить себя к преподавательской деятельности. Он должен преподавать лишь те пред меты, которые может преподавать, и не возлагать на себя преподавание тех дисциплин, к которым у не го нет способностей. В противном случае он не сможет успешно справиться со своими задачами, что неминуемо отразится на его авторитете и приведёт к неправильному формированию мыслей и действий учеников. Также учитель должен в достаточной степени освоить методику преподавания и обучать своих учеников наиболее подходящим для них методом[172].

Учитывание способностей ученика

Составляя поурочный план, учитель должен принимать во внимание способности ученика. Уроки, особенно для новичков, должны преподаваться таким образом, чтобы дети могли легко усвоить их. Поэтому поначалу объём задач не должен быть большим, так как это вынудит учеников многократно повторять их, чтобы усвоить. Также нельзя с самого начала учебного процесса преподавать научные материалы, требующие особой концентрации внимания и мысли. Объём и сложность уроков должны возрастать постепенно по мере роста самих учеников[173].
Несоблюдение этого правила имеет два негативных последствия. Во-первых, ученик привыкнет к тому, что каждый урок необходимо зубрить, а это приводит к ухудшению памяти. Во-вторых, это утомляет ученика, и он постепенно становится ленивым и пассивным[174].


Правила воспитания и преподавания

Учитель должен следовать тем правилам обучения, которые позволят ему передавать своим ученикам наибольший объём знаний наилучшим образ ом. Зарнуджи приводит в своей книге несколько таких правил, которые эффективны в повышении качественного и количественного уровня преподавания[175]:
1. Занятия должны начинаться в благословенный день, чтобы ученик считал учёбу священной и благословенной и занимался с желанием и интересом. Следуя своим учителям, Зарнуджи считает среду самым подходящим днём для начала занятий, так как Господь создал свет именно в этот день и Пророк говорил, что любое дело, которое будет начато в этот день, будет доведено до конца.
2. Учитель должен рассказывать ученикам о том, как важны и ценны знания, о том, как их можно добиться, о том, какую пользу они приносят человеку к жизни. Так он сможет мотивировать детей к учёбе, а если они уже мотивированы, то сможет усилить их мотивацию.
3. Занятия должны начинаться с самых лёгких и близких к усвоению материалов и, постепенно усложняясь, закончиться самыми сложными. Зарнуджи считает это необходимым по трём причинам: а) этот метод наиболее распространён, и его эффективность проверена опытом; б) ученик таким путём легче и прочнее усваивает уроки; в) ученик при этом меньше утомляется.
4. Занятия не должны быть настолько длительными, чтобы утомлять ученика, а объём материалов не дол жен быть таким большим, чтобы учащийся не мог его усвоить. Зарнуджи считает, что тому, кто только на чал учиться, необходимо на одном занятии передать столь ко знаний, сколько он может усвоить, повторив их два раза. Если же учебный материал будет объёмным, то ученику понадобится больше времени и сил, чтобы заучивать его. В итоге он привыкнет к тому, что должен заучивать каждый пройденный урок, чтобы запомнить его. Это может ослабить его память и стать преградой на пути развития, которую потом не так легко устранить.
5. Учитель должен вести себя с учениками благонравно, относиться к ним с добротой и терпением и ни в коем случае не быть чрезмерно строгим и требовательным. Благодаря такому подходу они не станут считать учёбу чем-то сложным и навязанным, а будут с жадностью учиться.

Классы наук

Зарнуджи разделяет науки на три класса с точки зрения их роли и значения в жизни человека[176].
1. Науки, которые должны изучаться каждым человеком, независимо от условий и обстоятельств. Они сродни физической пище, без которой человек не может выжить. Богословие и этика — одни из таких наук. Достойная жизнь в этом мире, счастье в грядущем мире, правильное воспитание детей — всё это невозможно без этих наук. Поэтому каждый человек обязан изучать и усваивать их.
2. Науки, изучение которых необходимо в некоторых случаях для некоторых людей, подобны лекарствам, которые иногда необходимо употреблять. К ним относятся медицина и фармацевтика. Освоение таких наук является коллективной обязанностью, т. е. их должна изучать определённая часть общества. Если же од на часть общества не станет изучать эти науки, то эта обязанность возлагается на другую часть. А если никто не станет изучать их, то ответственность за это понесут все члены общества.
3. Науки, которые вредят человеку и обществу и которые подобны болезни, ведущей общество к порокам и упадку. Изучение таких наук запретно. Зарнуджи считает астрологию одной из таких наук, так как она вводит людей в заблуждение относительно их будущего. На его взгляд, мерилом дозволенности или запретности изучения науки является её ценность и полезность.

Цели учёбы

Зарнуджи признаёт за стимулами и целями ученика особую важность. Посвящая первую главу своей книги этой теме, он утверждает, что никто ничего не совершает без определённой цели. Согласно изречению Пророка, «Воистину, дела оцениваются по намерениям» (Иннама ал-а‘малу би-н-нийат). Часто бывает, что действия человека внешне посвящены мирской жизни, но благодаря его благим намерениям приносят ему пользу и в загробном мире. Случается и на оборот, т. е. поступки человека могут носить религиозный характер, но из-за его дурных намерений они принесут ему пользу только в этом мире[177].
Поэтому ученик должен возвысить и облагородить свою деятельность, т. е. учёбу, преследуя ниже приведённые благие цели.
1. Божье довольство. Господу угодно, когда люди стремятся к знаниям, особенно к тем, которые приближают его к Нему.
2. Вечное счастье. Ученик должен учиться не ради низменных целей, власти, богатства или славы. Он должен овладевать науками ради достижения вечного счастья и блаженства. В таком случае учёба обретает духовный оттенок и облагораживается. Такой ученик ни когда не станет употреблять свои знания во вред людям[178].
3. Набожность и аскетизм. Ученик должен считать учёбу не самоцелью, а средством духовного воспитания и очищения. Благодаря учению он должен достичь самых высоких степеней набожности и аскетизма, которые не покоряются невеждам. Во время обучения он должен становиться набожным человеком и практиковать аскетизм, отграничивая себя от соблазнов этого мира.
4. Благодарность. Ученик должен быть благодарным Господу за дарованные ему ум и здоровье. Поэтому ему следует получать знания и постигать науки, чтобы суметь выражать благодарность наилучшим образом.
5. Сохранение религии. Сохранность Ислама зависит от знаний. Поэтому целью ученика в процессе учёбы должно быть сохранение целостности религии и укрепление её роли.
6. Устранение невежества. Ученик должен стремиться к ликвидации своей безграмотности, а учитель — помогать ему в этом. Лишь удовлетворения от познания и устранения невежества достаточно разумному человеку для того, чтобы он стремился к учёбе[179]. Тот, кто получает знания, терпя трудности, получает такое удовольствие, которое превосходит все мирские наслаждения. Именно поэтому один из учёных мужей, постигая новые знания, говорил: «Как далеки власть имущие от этих удовольствий»[180].

Качества ученика

В разных главах своей книги Зарнуджи рассказывает о тех качествах, которыми должен обладать ученик. Ниже мы вкратце расскажем о них.

Очищение души

Зарнуджи убеждён, что очищение души — самое важное, и ученику нужно стремиться к нему в процессе учёбы. Он должен очистить свой внешний и внутренний мир от всего скверного и украсить их добродетелями. Он должен искоренить в себе такие пороки, как ненависть, алчность, зависть и высокомерие, заменив их скромностью, самоуважением и упованием на Господа.
При этом утверждении Зарнуджи исходит из того, что дурной нрав подобен собаке, а согласно изречению Пророка, ангелы не входят в тот дом, где живёт или изображена собака. Кроме того, человек может постигать науки только с помощью ангелов. Следовательно, тот, кто отличается дурным нравом, не может получать знаний[181].
Зарнуджи считает высокомерие самым плохим качеством в этом отношении и утверждает, что знания недоступны высокомерному человеку, поэтому ученик должен отличаться скромностью. Также он подчёркивает важность самоуважения и наказывает избегать алчности, так как она приводит к самоунижению[182].
Духовная чистота ученика должна отражаться на его поступках. В главе под названием «Набожность во время учёбы» (Вара‘ дар хали та‘аллум) Зарнуджи пишет о необходимости воздерживаться от дурных дел, таких как хула, расточительство, обжорство, мнительность, и утверждает, что ученик должен быть набожным, соблюдать религиозные обязанности и не нарушать божественных заповедей.
Набожность по Зарнуджи имеет несколько ступеней. Так, достигший высшей степени набожности ученик не только соблюдает свои религиозные обязанности и не нарушает Божьих заповедей, но и соблюдает все желательные этические нормы. Он, например, при выполнении заданий садится лицом к Каабе, много не ест, не спит и не разговаривает, он не употребляет того, в дозволенности чего сомневается, часто поминает Бога и смиренно молится, а молитва помогает постигать науки. Зарнуджи уверен: чем набожнее ученик, тем легче ему учиться и тем полезнее его знания для него самого и для других[183].

Решимость и серьёзность

Зарнуджи признаёт за этими двумя качествами особую важность в учёбе. Он утверждает, что ученик должен:
1. Быть решительным. Потому что решимость для человека всё равно, что крылья для птицы. Чем твёрже будет его решимость, тем более высоких степеней знаний он достигнет. Тот, кто намерен изучить книги одно го автора, приобретёт немного сведения, а тот, кто полон решимости прочитать все доступные ему книги, многократно увеличит свои знания. Тот, кто нацелен завоевать Восток и Запад, стремится к преходящим, ничтожным целям, а тот, кто стремится достичь счастья в этом и ином мирах, ставит себе более высокие цели.
2. Быть серьёзным. Потому что знания недостижимы без серьёзности. Если ученик обладает этим качеством, он будет переносить трудности, не опуская рук, не жалея своих сил и средств. Он будет знать, что самые лучшие средства — те, которая расходуются ради учёбы[184].

Заботливость

Подчёркивая важность постоянных стремлений к знаниям и необходимость терпеливости в учёбе, Зарнуджи в то же время утверждает, что чрезмерность в этом губительна. Он говорит, что ученик должен заботиться о себе и не перезагружаться, чтобы не на вредить своему физическому или психическому здоровью. При этом Зарнуджи ссылается на изречения Имама ‘Али: «Твоя душа — твоё верховое животное, потому заботься о ней»[185].

Активность

Активность — один из главных факторов успешной учёбы. Ученик должен сохранять и повышать свою активность в постижении наук. Размышляя о пользе и добродетели науки, он должен стимулировать себя к учёбе и избегать того, что вызывает в нём пассивность и апатию к ней[186].
Зарнуджи советует: если ученик устал изучать одну науку, ему следует заняться другой, чтобы сохранить свою активность. Так, Ибн ‘Аббас обращался к поэзии, когда утомлялся от науки о каламе, а Мухаммад ибн Хасан Бухари брал по вечерам разные книги и когда уставал от чтения одной, читал другую[187].

Упование на Бога

Зарнуджи считает упование на Господа (таваккул) одним из важных качеств ученика и потому посвятил ему отдельную главу в своей книге. Он убеждён, что ученик должен уповать на Бога и не занимать голову мыслями о пище, одежде и т. п. Он должен довольствоваться только тем, что может удовлетворить его самые необходимые потребности. В противном случае он не сможет постичь науки и достичь добродетелей[188].
Зарнуджи советует родителям ученика, а также состоятельным членам общества оказывать ему материальную поддержку, чтобы он мог учиться со спо кой ной душой. Если ему не будет оказана такая по мощь, то он может научиться какому-нибудь ремеслу и подрабатывать во время учёбы. Жизнеописания (сира) выдающихся учёных про шло го свидетельствуют о том, что работа ради само обеспечения не мешает учёбе.

Дружба с праведными людьми

Ученику следует обращать внимание на то, с кем он общается. Он должен выбрать себе в друзья и со бесед ники умных, праведных и доброжелательных людей, из бегая общения с теми, кто склоняется к порокам и грехам, потому что дружба с такими людьми губит его время и прививает дурные мысли и поступки. Ведь известно, что круг общения сильно влияет на человека[189].

Уважение к знаниям

Ученик должен проявлять почёт и уважение к знаниям и науке, ценя всё то, что связано с ними. Если он не будет уважать науку и учёных людей, он не сможет постигать знания и использовать их в свою пользу. Это уважение проявляется в разных формах.
1. Уважение к учителю. Ученик должен уважать своего учителя по двум причинам. Во-первых, педагог обладает таким бесценным сокровищем, как знания. Во-вторых, он передаёт их своему ученику. Даже лесть, которая порицается в иных ситуациях, допускается в отношении учителя. Зарнуджи приводит следующее изречение Имама ‘Али в подтверждение своих слов: «Я раб того, что научил меня хотя бы одной букве»[190].
Исходя из укладов своего времени, он считает проявлением уважения к учителю следующее:
— не начинать диалог раньше учителя;
— просить раз решения, чтобы сказать своё слово;
— сидеть вдали от учителя;
— жадно слушать его;
— не идти впереди него;
— уважать его родных и близких;
— слушаться его в том, что не противоречит Божьим заповедям;
— совершать всё, что радует его, и не совершать того, что его огорчает[191].
2. Уважение к книге. Уважение к науке обусловливает достойное отношение к книгам, в которых она содержится. Поэтому желательно, чтобы ученик брался за книги, совершив предварительно омовение, не делал пометок на полях, не клал священные книги, такие как Ко ран и толкования к нему, под другими книгами, и в целом избегал всего, что считается неуважением к книге.
3. Уважение к другим ученикам. Другие ученики также связаны с наукой, и потому отличаются от тех, кто не учится. Следовательно, из уважения к науке ученик должен уважительно относиться и к другим учащимся.


Факторы успешной учёбы

Для успешной учёбы ученику следует не только выработать в себе вышеуказанные качества, но и соблюдать следующие принципы.

Погружённость

Один из главных факторов успешной учёбы — погружённость ученика в процесс учения и полное отрешение от других занятий. Он должен обратить всё своё внимание на учёбу и ни на что другое не отвлекаться. Другими словами, он должен целиком отдаться учёбе. Если он будет занять мыслями о богатстве, славе, жене, детях и прочих мирских делах, ему будет непросто изучать науки, постигать добродетели и совершать благодеяния.
Погружённость в учёбу достигается путём полной концентрации внимания на учёбе и отвлечения от других занятий[192]. Поэтому Зарнуджи в одном месте пишет, что ученик должен всегда и всюду учиться у людей[193], а в другом пишет, что ему не следует заниматься чем-то иным, кроме науки[194]. Объединяя эти идеи, Зарнуджи говорит, что ученик всегда должен быть погружён в учёбу, и когда он утомится от одной науки, ему следует обратиться к другой[195].

Выбор науки с помощью учителя

Каждый человек предрасположен к определённой науке. Поэтому ученик должен выбрать то направление, которое более всего соответствует его наклонностям. Исходя из того, что учитель лучше знает склонности и способности своих подопечных, ученик дол жен по советоваться с ним при выборе будущей специальности. Те, кто выбирает свою стезю с помощью учителя, более успешно развиваются в своей специальности, чем те, кто не советуется с учителем.
Зарнуджи рассказывает, что когда Мухаммад ибн Исма‘ил Бухари начал изучать фикх, учитель посоветовал ему заняться изучением хадисов, так как посчитал, что это более подходит его характеру и способностям. Юный Мухаммад послушался совета наставника и постепенно стал одним из имамов науки о хадисах[196].

Внимательность и повторение

Ученик всегда должен быть внимателен к изучаемому предмету, быстро и глубоко постигать его. Если он не будет уделять уроку достаточного внимания, учитель должен будет несколько раз повторять материал. В итоге ученик привыкнет к тому, что урок должен несколько раз повторяться, а это приведёт к тому, что его память ухудшится[197].
Однако одной внимательности недостаточно для успешной учёбы. Ученику необходимо повторять пройденный материал, чтобы закрепить его в памяти. Разумеется, уровень повторений зависит от сложности и объёма занятий, т. е. чем труднее и пространнее материал, тем больше потребуется времени для его повторения. Для того чтобы ученик лучше сохранял в памяти то, что он учит, рекомендуется следующий метод повторения пройденного:
желательно, чтобы ученик пять раз повторял вчерашний урок, четыре раза позавчерашний, три раза урок трёхдневной давности, два раза урок четырёх дневной давности и один раз урок пятидневной давности.
Согласно этому методу ученик не должен забрасывать те уроки, которые прошёл раньше, чтобы не забыть их. Ему следует повторять их вышеуказанным способом, чтобы они навсегда закрепились в его памяти[198].
Уподобляя внимательность и повторение двум крыльям, Зарнуджи подчёркивает: «Желательно, чтобы ученик усвоил урок благодаря старанию понять речь учителя или благодаря внимательности и повторению, так как если материал урока невелик, то ученик сможет путём повторения понять и усвоить его»[199].

Обсуждение

Ученики должны пересказывать друг другу пройденные уроки, обсуждать их и обмениваться мнениями. Зарнуджи считает, что этот подход очень эффективен, и утверждает, что один час обсуждения урока с соученика ми полезнее целого месяца зубрёжки, потому что обсуждение, помимо повторения, несёт и другую пользу[200].
При этом он указывает на два негативных момента, которые необходимо избегать: а) обсуждение урока с не понятливыми и злонравными людьми, чьи качества могут передаться ученику; б) гнев и ярость при об суждении, так как обсуждение подобно совещанию, а цель со вещания — поиск правильного решения. Следователь но, ученики должны задаваться целью нахождения истины, а не навязывать противной стороне свое видение проблемы[201].

Целевое использование времени

Учёба человека не ограничена временными рамка ми. Она начинается с колыбели и заканчивается в могиле. Поэтому ученик должен использовать каждый миг своей жизни для того, чтобы получить новые знания и самосовершенствоваться, и всегда помнить, что упущенные возможности никогда не вернутся[202].
Разумеется, при этом Зарнуджи признаёт, что детство и юность — наилучшая пора для учёбы, и потому он советует максимально использовать свои возможности в это время, чтобы получить больше знаний и стать более набожным[203]. Он пишет: «Жизнь коротка, а знания бесконечны. Поэтому ученик не должен тратить своё время попусту. Он должен дорожить своими вечерами и свободным временем»[204].
В своей книге Зарнуджи разъясняет, как ученик может лучше и продуктивнее использовать своё время[205].
1. Ученик должен избегать того, что губит его время и отвлекает от чтения и размышлений, как то: споры и раздоры с другими, общение с болтливыми и порочными людьми и т. п.
2. Ученик не должен бояться задавать вопросы. Если он чего-то не знает, ему следует спросить у знающих людей. Вопрос — ключ к знаниям. Однажды Ибн ‘Аббаса спросили: «Как ты достиг таких знаний?». Он ответил: «С помощью вопрошающего языка и размышляющего сердца». Ученики в те времена задавали так много вопросов, что их называли «что скажешь?», потому что они постоянно спрашивали людей: «Что ты скажешь по такому-то вопросу?».
3. Ученик должен общаться с учёными и праведными людьми и извлекать из этого пользу.
4. Ученик должен посвятить чтению такие благословенные часы, как первая часть ночи и раннее утро, чтобы продуктивнее использовать своё время. Ночью ему следует меньше спать, а днём не тратить время бессмысленно.
5. Ученик должен всегда носить с собой книгу, чтобы при малейшей возможности заняться чтением.
6. Ученик должен всегда иметь при себе карандаш и тетрадь, чтобы записывать те полезные вещи, которые услышит от других, и запоминать их.

Улучшение памяти и понятливости

Один из факторов успешности ученика в учёбе — способность хорошо и быстро усваивать урок и не забывать его. Зарнуджи посвящает освещению этого вопроса отдельную главу в своей книге и советует ученику следовать следующим советам:
1. Постоянное и серьёзное стремление понять и уразуметь урок.
2. Повторение уроков, в особенности выше при ведённым методом.
3. Совершение богоугодных дел, в особенности таких, как ночные молитвы, чтение Корана и т. п.
4. Обращение особого внимания на духовные вопросы и воздержание от мирских дел.
5. Употребление мёда, ладана с сахаром, изюма и всего того, что восстанавливает водный баланс.
6. Воздержание от всего того, что прививает забвение, как то: грех, высокомерие, жадность, обжорство, употребление кислого яблока и всего того, что нарушает водный баланс организма.
7. Использование мисвака[206][207].
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Йахйа Сухраварди


Жизнь и личность

Шейх Шихаб ад-Дин Йахйа ибн Хабаш ибн Амирак Сухраварди[208], известный как Шейх Ишрак (Мастер Озарения) и Шейх Мактул (Убитый Шейх) — основатель философии ишракизма и один из великих исламских философов шестого столетия хиджры. Несмотря на то что его звезда быстро закатилась, она так ярко воссияла на небосклоне исламской мысли, что до сих пор освещает исламскую мудрость и озаряет восточную философию. Прежде чем рассмотреть его взгляды на принципы воспитания и обучения, мы вкратце расскажем о его жизни и личности[209].

Жизнь

Шейх Ишрак родился в 549 г. лунной хиджры в селении Сухравард близ Занджана. Он изучал философию и фикх в Мараге у Маджд ад-Дина Джили, учителя Фахра Рази. Затем поехал в Исфахан и продолжал учёбу у Захир ад-Дина Кари до тех пор, пока полностью не овладел философией. Несколько лет он странствовал по Ираку и Леванту в поисках совершенного учителя или, как говорил он сам, «осведомлённого спутника», который бы знал благородные науки и верил в них. Но после того как отчаялся найти такого человека, он обратился к духовным исканиям, отвернувшись от всего, кроме Бога, и молясь Ему. Тогда ему покорились высокие степени в совлечении завесы, свидетельствовании и философской науке.
Век правления Сельджукидов было эпохой жестокой борьбы с философией. Даже видные учёные типа Газали стали критиковать эту науку, обвиняя философов в ереси и вероотступничестве, а такие, как Фахр Рази, начали сеять сомнения в отношении философии перипатетиков. И вот в такое непростое время, обратившись к сочинениям мудрецов Древнего Ирана, неоплатоников Древней Греции, а также к Корану и духовной практике, Шейх Ишрак основал новую философскую школу под названием «Философия озарения» и подарил философии новую жизнь.
В одно из своих путешествий Сухраварди отправился из Византии в Дамаск, а оттуда в Алеппо. До Крестовых походов этот город был центром правления шиитской династии Фатимидов, но после её падения местный народ обратился в суннизм и перешёл на сторону известного завоевателя Салах ад-Дина Аййуби. Правитель Алеппо Малик Захир, сын Салах ад-Дина Аййуби, проникся учением Шихаб ад-Дина Сухраварди и попросил его поселиться в этом городе. Сухраварди согласился и начал преподавать там философию. Выражая новые философские идеи и открыто критикуя других учёных, он явно превосходил их в знаниях и диспутах, чем вызывал у некоторых зависть и ненависть. Поэтому, обвинив его в ереси и вероотступничестве, они обратились к Малику Захиру с просьбой издать указ о казни Сухраварди. Малик Захир отказал им, и тогда заговорщики обратились с жалобой к самому Салаху адДину Аййуби, написав, что если этот человек останется в живых, то он введёт людей в заблуждение и поднимет их против правителя. Салах ад-Дин, который недавно отвоевал Левант у крестоносцев и потому нуждался в поддержке учёных для укрепления своей власти и авторитета, а также боялся повторного восстания народа, удовлетворил их прошение. Основываясь на фетве суннитских учёных, он издал указ о казни Сухраварди и написал своему сыну: если тот не покончит с Шейхом, то Салах ад-Дин отберёт у него Алеппо. У Малика Захира не осталось иного выбора, кроме как заключить Сухраварди в темницу и казнить. Таким образом, Шейх Шихаб ад-Дин Сухраварди покинул этот мир в возрасте тридцати восьми лет.

Философская школа

Шейх Ишрак считает философию поиском истины и действительности и уверен, что она идёт рука об руку с человеком с первых дней его жизни. Он не считает, что философская мысль присуща только грекам, и утверждает, что каждый мудрец может в любое время выдвинуть какой-нибудь новый тезис. На его взгляд, истоки философских идей следует искать не на Западе, а на Востоке, в древней мудрости и учениях пророков. Потому что изначально Господь ниспослал мудрость пророку Идрису, после чего она распалась на две ветви: одна распространилась в Иране, другая в Египте, а оттуда дошла до Греции.
Шейх Ишрак основательно изучил философию перипатетиков и даже укрепил её основы своими сочинениями, но несмотря на это он подверг критике их метод и основал свою школу, которую назвал «философией озарения», или «световой философией», и приписал её мудрецам Востока. Эта школа является некой смесью неоплатонической мистической философии с некоторыми учениями Гермеса и Пифагора и идеями пехлевийских мудрецов.
Основатель и последователи этой школы убеждены в том, что совершенное знание достигается не одними лишь доказательствами, но и путём внутреннего озарения и освещения сердца. Шейх Ишрак не отрицает философию перипатетиков полностью и даже утверждает, что понимание его философской школы зависит от знания перипатетизма. Он считает божественным мудрецом того, кто не только овладел мудростью исследования (бахс), но также знаком с «вкушением» (завк) и «откровением» (мукашафа)[210].
Таким образом, философия ишракизма (иллюминативная философия), по словам Муллы Садры, есть перешеек (барзах) между школой суфизма, которая учит только очищению души, и школой перипатетиков, которая занимается исключительно исследовательскими и аргументационными знаниями. Мнение Сухраварди таково, что гностическое странствие без познания философского мышления может ввести в заблуждение, а философия, которая не приводит к гностическому лицезрению (шахада), бесполезна[211].
Познание души занимает особое место в философии Сухраварди. Он изучает вопросы о душе в разделе теологии, хотя перипатетики приводили их в разделе физики, и связывает между собой психологию и теологию. Посредством интуитивного познания душой самой себя он объяснил многие философские вопросы, такие как сущность познания и существование Бога.
Сухраварди называет абсолютный источник происхождения всех существ «светом светов»[212] (нур ал-анвар), из которого исходит «ближний свет» (нур акраб). Ближний свет является источником происхождения небес и элементного мира. Более высокие озарения являются источниками более низких озарений, и в такой последовательности высший свет является источником низшего света, а низший свет — источником нижайшего света. Каждый высший свет является «покоряющим» в отношении низкого света, а низкий свет — «увлечённым» в отношении высшего света. Следовательно, мир бытия состоит из любви и по ко рения[213]. Шейх Ишрак признаёт и «средние светы», подобно миру теней у Платона.
С точки зрения Сухраварди, лишь теософы спо собны на совлечение завесы (кашф) и лицезрение (шу худ), а не приверженцы разума и доказательства. Всё же он почитает логику и аргументацию и пытается представить на их основе свои иллюминативные идеи, достигнутые путём размышлений и подвижничества. И, не смотря на всё уважение к таким философам, как Платон и неоплатоники, и мудрецам Древнего Ирана, Сухраварди считает мерилом признания или непризнания их взглядов только доказательства, а не их славу. По этому он советует мыслителям:
«Никогда не подражайте ни мне, ни другим, но ищи те доказательства. Без них не принимайте ничего. Потому что доказательство — это мерило определения и при знания»[214].
Сухраварди, который сам немалое перенял у греческих и персидских философов, в особенности у Платона, Аристотеля и Гермеса, а также у таких гностиков, как Халладж и Абу Йазид Бистами, и обогатился учениями Корана и Пророка, оказал большое влияние на идеи последовавших за ним философов и мистиков. В частности, его идеями прониклись такие философы, как Кутб ад-Дин Ширази и Ходжа Насир ад-Дин Туси. Мир Дамад стал преподавать его философию в Исфахане, а позднее выдающийся философ Мулла Садра вдохновлялся его мыслями при формулировании своей трансцендентной философии.

Гностические наклонности

Сухраварди убеждён, что истинных знаний разумом и чувствами не познать и что духовные поиски и странствия есть лишь прелюдия к совлечению завесы, лицезрению и достижению подлинных знаний и мудрости. Шархзури, которому были известны нравственные переживания Сухраварди, так описывает его духовные странствия:
«Шейх был настолько самоотверженным подвижником, что мало кому под силу такое подвижничество, и таким аскетом, что не обращал ни малейшего внимания на одежду, пищу, должность. Говорят, среди мудрецов не было подобных аскетов. Самым частым богослужением у него был смиренное размышление над божественными мирами. Он всегда заботился о физическом здоровье и был занят своей душой»[215].
Шейх Ишрак достиг таких вершин в духовных странствиях и практическом гностицизме, что Шахразури пишет:
«Если те, кто после многолетней духовной практики достиг степени лицезрения духовного мира и удостоился духовных знаний и лицезрения Бога с помощью разума, узнают о странствиях Шейха, они поймут, что в откровении (мукашафа) и свидетельствовании (мушахада) он достиг таких высот, которые покоряются только редким людям с непоколебимой волей»[216].
Мулла Садра небеспричинно называет его «Шейхом, подкрепляемым озарением», а его «Хикмат ал-ишрак» — светом очей и сердец сторонников откровения и лицезрения[217]. Имам Хомейни пишет о нём:
«Лучезарный мудрец Шейх Ишрак был одним из великих знатоков духа и отличался духовной чистотой. Он достиг степени уединения (хилват) и освобождения (таджарруд)»[218].
По словам самого Шейха, содержание книги «Хикмат ал-ишрак» было явлено ему единовременным вдохновением[219], и в одном из откровений (мукашафа) он спросил об истине знания Аристотеля, и он призвал его обратиться к знанию через присутствие (‘илм худури)[220].
Шейха Ишрака нельзя считать суфием, потому что, несмотря на духовное очищение, которое практикуется в суфизме, он считал, что суфийское странствие без философского мышления ведёт к заблуждению, а потому придавал особое значение логике и аргументации.

Коран в понимании Шейха Ишрака

Шейх Шихаб ад-Дин — философ-гностик, над духом, мыслями и трудами которого господствует Коран. Свет Корана озаряет его сердце и освещает путь к миру Царства Божьего. Его сочинения полны цитатами из Корана, а элемент света, который занимает особое место в его философии, добыт из Божьего Слова. В разделе о познании души, которое играет главную роль в его фундаментальных понятиях, он описывает душу так же, как она представлена в Коране.
Сухраварди считает Коран источником мудрости, потому что свет Корана и пророка Мухаммада проливался над предшествовавшими религиями и древней философией и осветил истины в умах мудрецов прошлого. Без коранических озарений ни Гермес, ни Пи фа гор, ни Заратуштра и другие мудрецы Древнего Ирана и Древней Греции не могли постичь философии озарения.
Шейх Ишрак хочет таким образом разъяснить единство Корана и аподиктики и связи философии с религией. Мысль о том, что религия существует отдельно от философии, бытовала до Шейха и при знавалась древнегреческими философами. Но он не со гласен с этим мнением и, подобно древним мудрецам Ирана, Китая и Индии, убеждён, что религия и философия едины меж собой.
Найдя ключ ко многим тайнам благодаря свету Корана, Шейх Ишрак советует путникам, ищущим истинную стезю, озарить свою душу лучами Корана, единственного верного путеводителя, и читать его так, будто он ниспослан только им[221].

Литературный стиль и сочинения

Стиль Шейха Ишрака прост, красив и изящен. Он разъясняет сложные философские и гностические понятия понятными и доступными словами. Его философские тракты являются одними из лучших образцов персидского языка. Также Шейх был до воль но силён в поэзии. Им написано много стихов на персидском и арабском языках. Его поэма, рифмованная буквой «ха» (ﺡ), очень известна среди основ гностицизма и озарения[222].
Во многих своих произведениях Шейх Ишрак использовал образцовый язык, а самые чувственные разделы мистицизма о любви, красоте и печали он изложил в форме рассказа в трактате «Му’нис ал-‘уш шак» («Друг влюблённых»). В сочинении «Ал-Гурбат ал-гарбийат» («Западная чужбина») он очень изящно и красочно описывает духовное странствие человека, его отчуждение от себя и возвращение к источнику света. Кроме того, он использует в своих трудах иносказательный язык, чтобы истинные знания не были доступны тем, кто их недостоин. Он говорит: если гностические понятия будут выражены языком символов, они не будут понятны всем, но их познает тот, кто будет заниматься духовной практикой и достигнет определённых духовных ступеней[223].
За свою короткую жизнь Шейх написал ценные сочинения по логике, перипатетизму, философии озарения, фикху и гностицизму, которые в последующем служили источником вдохновения для таких великих мыслителей, как Ходжа Насир ад-Дин Туси, Кутб ад-Дин Ширази, ‘Аллама Хилли и Мулла Садра. В прошлом Шамс ад-Дин Шархзури, а в настоящем Анри Корбен и Сайид Хусайн Наср занимаются сбором, изучением и изданием его произведений.
Самое главное сочинение Сухраварди, в котором полностью отражено философское учение, — «Хикмат алиш рак». По его собственным словам, содержание этой книги было явлено ему путём единовременного вдохновения и божественного озарения, после чего он аргументировал его и изложил аподиктическим путём. В отличие от философских книг, которые делятся на четыре части, т. е. на логику, математику, физику и метафизику, эта книга делится на две части. Первая из них посвящена логике, а вторая — вопросам о бытии, ангелах, природе души и воскрешении. Также Сухраварди оставил после себя три ценных сочинения по философии перипатетиков: «Талвихат»(«Объяснения»), «Мукавимат»(«Сопротивления») и «Машари‘ ва мутарахат» («Основы и диалоги»).
Сочинения Шейха, написанные на персидском языке, достойны внимания как с философской точки зрения, так и с позиций гностической литературы. «Партавнама» («Книга света»), «Му’нис ал-‘ушшак», «Авази пари Джибрил» («Шелест крыльев Гавриила»), «Ал-Ми‘радж» («Вознесение»), «‘Акли сурх» («Красный разум») и «Лугати муран» («Язык муравьёв») — вот некоторые из этих произведений.


Глава первая
Антропология

Изучение антропологии с точки зрения Шейха Ишрака важно по двум причинам. Во-первых, без этого невозможно понять его этические и педагогические взгляды, так как многие воззрения Шейха основаны на эмпирическом познании души. Во-вторых, в разделе антропологии он не только объясняет природу души и её сил, но и пытается очистить и осветить её, указав пути спасения от завесы мрака. Поэтому, в отличие от перипатетиков, которые рассматривали науку о душе в разделе физики, он изучает связанные с ней вопросы в разделе метафизики.

Определение человека

Человек, с точки зрения Шейха Ишрака, есть священное и вечное существо, обладающее разумом и волей. Он снизошёл из высшего мира в мир низший и оказался заключённым в его оковах. И так как он отлучён от своей небесной обители, этот мир ему всегда чужд и утомителен. Но если он не забудет былую обитель и будет постоянно стремиться к своему достойному месту, избавляясь от всяческих зависимостей и устраняя разные завесы, то его душа осветится светом Истины.
Сияние света Истины, что является наилучшим эликсиром знания и силы, явится причиной того, что человек постигнет непостижимые для других знания и ста нет совершать невозможные для прочих деяния. Мир покорится ему, и его молитвы будут услышаны в высшем мире[224].
Человек состоит из тела и души глаголющей (нафс натика). Душа глаголющая управляет телом. Но ввиду того, что душа глаголющая, будучи на вершине тонкости и очищения, свободна от всякой материи, времени и пространства, она не может управлять телом опосредованно. Этим средством между телом и душой является животный дух (рух хайавани). Этот дух есть лёгкое тело, которое, обретая бытие из тонкости тела, возникает из левой полости сердца и распространяется по всему телу. Он является фактором понимания и движения. До тех пор, пока этот дух пребывает в теле, душа глаголющая управляет им, а как только прекращается его существование, прекращается и управление[225].
Шейх Ишрак называет тело «сисийат», т. е. «цитадель», а душу глаголющую — «нур исфахбуд»[226] (главнокомандующий свет) или «исфахбуди насут» (главнокомандующий человеческой природой)[227].

Душа глаголющая и её качества

Душа глаголющая есть чистая субстанция и один из божественных светов, который свободен от тела и его свойств, в том числе делимости, времени, пространства и осязаемости. Она обладает силой постигающей и движущей и настолько тесно связана с животным духом, что его расстройство отражается на внешней и внутренней постигающей силе. Несмотря на то что душа глаголющая связана с телом и управляет им по средством животного духа, она не погибает вместе с ним[228].
Невзирая на вышеприведённое определение о сущности души глаголющей, которое в принципе дано перипатетиками, Шейх Ишрак описывает эту душу, сущность которой постиг в одном из откровений, следующим образом:
«Душа глаголющая есть чистое существование и чистая яйность (аннийат), так как при свидетельствовании души мы не находим никакого видового отличия или частностей, кроме существования. Находя душу, мы не на ходим специфических качеств, видовых отличий или любых других частностей. Следовательно, сущность души глаголющей есть не что иное, как чистое существование»[229].
Шихаб ад-Дин солидарен с перипатетиками, такими как Фараби и Ибн Сина, в вопросе сил души и их количества. Он различает три типа души: растительная, животная и человеческая. Называя растительную (газийа) душу также питающей (намийа) и порождающей, он считает, что она имеет четыре силы: привлекающую, удерживающую, переваривающую, выталкивающую. Что касается человеческой души, то, помимо всех сил растительной и животной душ, она имеет пять внеш них сил (осязание, зрение, слух, обоняние и вкус) и пять внутренних (здравый смысл, сила воображения, постигающая сила, сила представления и па мять)[230]. Относительно постигающих сил человека у Шейха Ишрака имеется особое мнение, которое мы рас смотрим во второй главе.
Самая главная особенность глаголющей души — это её свобода от всякой материи и частностей. Несмотря на то что глаголющая душа нуждается в теле для совершения действий, её самость и сущность свободна от материи и её свойств, таких как делимость, время, пространство и осязаемость. В доказательство Сухраварди приводит не только аргументы перипатетиков, но представляет иллюминативное доказательство, ко то рое он называет «инспиративно-априорное самосознание» (худагахии хузури). Он считает инспиративно-априорное знание (‘илм худури) души, которое является постоянным, безошибочным и достоверным и не может происходить из приобретённого знания или научных образов, доказательством в пользу абстракции души, так как то, что постоянно проявляется для себя и лицезрит себя, свободно от тела и телесности, которая вся является мраком и пеленой[231].
В утверждение души Шейх Ишрак, помимо философских доказательств, приводит коранические айаты о жизни, уделе и мученичестве[232], о принадлежности духа миру повеления[233] и вдохновении Богом в глаголющую душу[234]. Также он приводит слова Имама ‘Али, сказавшего «Клянусь Аллахом, я выломал их (врата) лишь небесной силой»[235], и слова Пророка о том, что «Кто познал свою душу, тот познал своего Господа», в качестве доказательства в пользу абстракции души[236].
Шейх Ишрак считает, что душа глаголющая возникает вместе с возникновением тела, и приводит ряд до водов о том, что возникновение души до возникновения тела невозможно. Ещё одно свойство души — это по знание умопостигаемых и универсалий. Вечность — тоже одно из её свойств. Шейх Шихаб ад-Дин уверен, что смерть лишает человека лишь его физической оболочки, т. е. тела, а душа глаголющая вечна. Этому он приводит два доказательства. Во-первых, глаголющая душа абстрактна, и каждое абстрактное создание вечно, и она не слилась с телом (хулул), чтобы погибнуть вместе с ним[237]. Во-вторых, изливающая причина души (деятельный разум) вечна, и потому её последствие (душа глаголющая) также вечно[238].

Связь души с телом

Платон говорил, что связь души и тела подобна связи птицы с гнездом, а перипатетики считали её схожей со связью образа и материи. Однако Шейх Ишрак не согласен с такими сравнениями и считает, что эта связь основана на стремлении к совершенству. Для того чтобы достичь совершенства через действия, глаголющая душа нуждается в теле, а тело нуждается в душе, чтобы лучше управляться. Следовательно, душа и тело взаимодействуют, чтобы достичь совершенства[239]. Также они оказывают взаимное влияние друг на друга. Такое душевное состояние, как гнев или страх, воздействует на организм, и человек меняется в лице, а внушение страха упасть с высоты может привести к тому, что тот, кто стоит на краю обрыва, сорвётся с него.

Человеческие наклонности

Наклонности человека вызваны силой стремления или тяги. Эта сила, источник которой находится в сердце и мотивирует человека к действиям, делится на две части. Первая — это сила страсти, которая привлекает желанное, а вторая — сила гнева, которая отталкивает нежеланное. На эту силу влияют воображение и постижение, так как то, что не постигается, не может вы звать страсть или гнев. А сила тяги активизируется тяготением и желанием[240].
С точки зрения Шейха Ишрака, самая главная человеческая наклонность, которая является основным фактором многих других его наклонностей, — стремление к совершенству. Все люди по натуре своей стремятся к совершенству и красоте. Утверждая, что эта наклонность присуща не только людям, Сухраварди пишет:
«Все духовные и телесные существа стремятся к совершенству, и ты не найдёшь того, кто не был бы склонен к красоте. Следовательно, если ты хорошенько подумаешь, то поймёшь, что все стремятся к красоте и стараются достичь её»[241].
Богоискание (худаджуйи) — одна из человеческих потребностей, которая берёт начало в стремлении к совершенству. Бог есть чистое благо и абсолютное совершенство. И даже знание о Нём есть часть врождённых знаний человека, благодаря которой люди признают Его существование без каких-либо доказательств[242].
В человеке также заложено стремление к добродетели, истине, самоочищению. Всё это отчасти тоже коренится к человеческой склонности к совершенству.

Потребность человека в обществе и власти

Человек создан таким, что не может удовлетворять свои потребности в одиночку. Люди нуждаются друг в друге и не могут наладить свою жизнь без взаимодействия и взаимопомощи. Сухраварди считает, что эти потребности подталкивают человека к социальной жизни, а социум становится причиной возникновения городов и стран.
Однако ввиду того, что мысли и взгляды членов общества разнятся и противоречат друг другу, и того, что люди не всегда живут и работают по совести, возникает необходимость в чётких законах, основанных на справедливости. Такие законы окажутся бесполезны, если не будет их исполнителя. Поэтому общество должен возглавить тот, кто станет реализовывать эти законы, распространять справедливость и хорошие традиции, устранит несправедливость и привлечёт к управлению народом самых лучших его представителей. Если среди членов общества найдётся божественный мудрец, погружённый в теософию и исследование, он достоин того, чтобы стать правителем. Конечно, если такой не найдётся, то управлять должен божественный мудрец, совершенный в теософии и средний в исследовании. Но если и такой не найдётся, то управление обществом должен взять на себя божественный мудрец, погружённый в теософию, и при этом ему отдаётся пред почтение перед божественным мудрецом, погружённым в исследование, но не в теософию. Потому что управление народом должно быть сопряжено с пони манием своей миссии, а не с целью властвовать над другими[243].

Человеческое совершенство

Совершенство, которое желанно человеком по природе, в принципе связано с душой глаголющей, и даже совершенное чувственное и физическое удовольствие так же зиждется на духовной основе. Разумеется, совершенство имеет разные степени, но самая высшая из них достигается не в этом мире, а в грядущем после спасения от мрака и пелены мирской жизни[244].
Как и перипатетики, Шейх Ишрак придерживается мнения, что совершенство человека заключается в его самосовершенствовании в теоретической и практической силах. Другими словами, в теоретическом плане человек должен превратиться в мир разума, в котором будет отражаться всё бытие, в том числе разумы, души и тела. В практическом же плане он должен властвовать над своим телом и своими силами, вырабатывая в себе свойство справедливости, которая является срединным уровнем сил разума, страсти и гнева и в которой кроется источник главных добродетелей, т. е. целомудренности, смелости и мудрости[245].
Однако, с точки зрения Шейха Ишрака, совершенство есть свобода от мрака и привязанностей и полное отречение от всего, кроме Бога. Он называет это состояние словом «фана’», и утверждает, что человек на этой стадии умывает руки от обоих миров, его сердце наполняется любовью к Богу и, кроме Него, он ничего не видит и не желает. Такой человек нашёл источник света и путь истины, наполнился бесконечными божественными озарениями и знаниями и достиг пика наслаждений.
Состояние фана’ имеет несколько ступеней. На первой ступени человек может управлять собой и миром бытия и каждый раз, когда пожелает, освободиться от тела, словно от рубашки, и вознестись в высший мир. Но если он бросит взгляд на свою сущность, то увидит, что она озарена Божьим светом, и обрадуется, а это есть ущербность. На второй ступени, что называется «великая фана’», человек полностью забывает себя и видит лишь Бога. Но поскольку он осознаёт, что забыл себя, он ущербен. На третей ступени, называющейся «фана’ в фана’», путник забывает не только себя, но и забвение о себе, и, не ведая себя, он достигает уровня абсолютной связи с Творцом[246].

Пути достижения совершенства

Первый шаг на пути к достижению совершенства — вера в то, что оно достижимо для человека. До тех пор, пока человек отрицает достижения путников, считая, что это сложно или невозможно, он не сможет сделать первый шаг к совершенству. Шейх Ишрак пишет:
«Кто не видит этих проявлений в себе, пусть не отрицает столпов мудрости. Ибо это отрицание вызвано ущербностью, невежеством и пренебрежением. Кто поклоняется Богу искренне, тот освободит себя от тьмы и узрит то, что другие не видят»[247].
В своих сочинениях он разбросанно указывает на пути достижения совершенства. Обобщая его слова, можно заключить, что человек должен следовать следующим ориентирам.
1. Познание своей отчуждённости. Первый шаг в восхождении человека — осознание своей отчуждённости. Если он осознает, что его истинная обитель — это мир Господень и что он заключён в темнице материального мира и лишён общения с обитателями Царствия Божьего и лицезрения истин и светов, он поймёт, что в этом мире он чужестранец.
2. Свобода от привязанностей. Путь к совершенству — это отказ от страстей, привязанностей и материальных забот. Для достижения совершенства человек должен разорвать завесы мрака материи и освободиться от всех привязанностей, кроме Бога. До тех пор, пока он радуется сану, славе и богатству и его заботит материальная сторона бытия, он не достигнет совершенства.
3. Соблюдение шариата. Человек, стремящийся к совершенству, должен следовать Корану и соблюдать законы Божьи. Коран и Сунна не только указывают путь к совершенству, но и являются мерилом различения истины ото лжи, а потому всякое мнение, противоречащее им, недействительно[248]. Обращаясь к стремящимся к совершенству путникам, Шейх Ишрак говорит:
«Братья мои, наказываю вам выполнять обязательства, не нарушать заповедей, посвятить всё своё внимание лишь Богу, нашему Владыке, Свету светов, отречься от бесполезных речей и деяний и прекратить все сатанинские помыслы»[249].
4. Мысль. Стремящий к совершенству человек дол жен всегда думать о мире Царствия Божьего и размышлять над тайнами бытия и системой мироздания. Сила мысли, если она обращена на духовные вопросы и подлинные знания, есть благословенное дерево, которое плодится светом убеждённости. Также если мысль легчает духовными вопросами, то на неё непрерывно нисходят божественные озарения[250].
5. Любовь к Богу (‘ишк). Красота и совершенство достигаются лишь с любовью. Именно она приводит человека к цели. Когда влюблённость достигает своей вершины, её называют «любовью». Поэтому пока не будет влюблённости, не будет любви. Любовь, как и ненависть, зиждется на знании. Поэтому для достижения мира Любви, который является наивысшим из миров, вначале не обходимо знание и влюблённость[251].


Глава вторая
Познание

Шейх Ишрак убеждён, что эпистемология (шинахшинаси) тесно связана с антропологией и их нельзя разделять. Потому что антропология так же основана на инспиративно-априорном познании, как сущность познания познаётся и доказывается путём свидетельствования души. Он возводит эпистемологию на самом ясном фунда менте — «свете». Истина света не что иное, как сущностное проявление, а оно непостижимо для наших чувств и познаний.
Сухраварди считает, что человек может познать действительность. При этом он отвергает всякое идеалистическое мышление, так как уверен, что приобретённое знание человека в конце концов приводит к инспиративно-априорному знанию или врождённым и изначальным знаниям. Потому учёный человек познаёт действительность, и в его познании нет никаких сомнений[252].
В отличие от перипатетиков, которые считают, что знание и познание — это обретение душой (хусул) образа предмета, Шейх Шихаб ад-Дин уверен, что познание — это присутствие вещи в глаголющей душе. Он считает познание иллюминативным сопряжением и убеждён, что оно постижимо благодаря инспиративно-априорному озарению души. Подобно тому, как душа глаголющая ведает о себе, и истина души не сокрыта от неё, вещь, известная благодаря своей самости, также присутствует в душе, и душа находит её в себе путём озарения. Поэтому сущность знания и познания, с его точки зрения, — это иллюминативная сопряжённость и связь[253].

Виды познания

В начале книги «Хикмат ал-ишрак» Сухраварди делит человеческие познания на врождённые и приобретённые (фитри ва гайр фитри) и утверждает, что приобретённые познания в конце концов также становятся врождёнными, так как в против ном случае человек не мог бы получить никаких кате горических знаний и познаний[254]. Исходя из сочинений Шейха, человеческие познания можно разделить на следующие виды.
1. Врождённое познание. Этот вид познаний не нуждается в том, чтобы стать объектом внимания и наказа. Все остальные виды человеческого познания берут своё начало в нём. И его истинность очевидна человеку. Шейх Ишрак считает врождённым познанием такие понятия, как единство и число[255], невозможность соединения в совокупность, невозможность связи между утверждением и отрицанием[256].
2. Чувственное познание. Этот вид познания постигается человеком с помощью зрения, слуха, вкуса, обоняния и осязания. Согласно Шейху Ишраку, данный вид познания имеет две особенности:
а) при чувственном познании постигается внешняя форма вещей (цвет, запах, объём, количество), и поэтому общие смыслы и абстрактные существа не могут быть познаны этим путём;
б) чувственное познание связано с преходящими явлениями и предметами[257].
3. Познание через воображение. Такой вид познания возможен и без присутствия вещи, и в этом заключается его главное отличие от познания через ощущения. Так, например, при чувственном познании человек не может видеть то, чего нет, а при познании через воображение он может воссоздать в своей памяти то, что отсутствует[258].
Опровергая мнение о том, что воображение человека является кладезем воображаемых форм и образов, Шейх Ишрак пишет:
«Мир памяти, а не плоскость души, является местом проявления воображаемых форм, а воспоминание есть не что иное, как связь души с миром памяти, т. е. когда человек пытается вспомнить что-то, в нём пробуждается способность воссоздания той картины из мира памяти, а управляющий свет возвращает ту картину из мира памяти в душу человека»[259].
4. Рациональное познание. Несмотря на то что Сухраварди проповедует философию озарения и обращает особое внимание на вкушение и свидетельствование, он признаёт важность и значение рационального познания, логики и аргументации. Он считает доказательство главным критерием приемлемости или неприемлемости мнений и взглядов и утверждает, что невозможно достичь истины философии озарения без погружения в рассуждения. Он убеждён, что отсутствие логического и философского мышления приводит человека к низким и пошлым мыслям и речам и к вере в такие вещи, как утверждённость небытийного, возможность связи между бытием и небытием и т. п.
Отрицая утверждение перипатетиков о том, что ум подобен зеркалу, в котором формы отражаются путём абстракции или единения с деятельным разумом, Сухраварди убеждён, что рациональное постижение объяснимо только на основе идеи светоносности и озарения сверху. Он признаёт платоновские тени и господ видов так же, как признаёт за каждыми универсалиями подлинное независимое существование, и утверждает, что общие понятия связаны с внешними вещами и что отрицание внешнего осуществления общих понятий порождает сомнения. Приводя некоторые доказательства, он заявляет, что, постигая универсалии, он показывает нам господа вида (рабб ан-нав‘) или, как он выражается, «совершенную природу» универсалий[260].
5. Познание через лицезрение (шинахти шухуди). Господь и херувимы вкладывают в сердце человека некоторые познания через сновидение, интуицию и откровение. Познание через лицезрение так же, как и осведомлённость человека о себе, о своей познавательной и движительной силе, о печали и радости, достигается при воплощённости постигаемого перед душой и без посредства каких-либо форм. Шейх Ишрак убеждён, что мудрость без лицезрения бессмысленна. Подобно тому, как благодаря чувственному свидетельствованию мы узнаём о расположении звёзд и материальных явлений, благодаря иллюминативному свидетельствованию мы находим высшие начала познания[261].
Разумеется, он считает начальное откровение предтечей лицезрения, а лицезрение — особым видом откровения, потому что при откровении может присутствовать сомнение, но лицезрение настолько ясно и понятно, что сомнениям не остаётся места.
Познание через лицезрение достигается разными путями, иногда во сне, а иногда наяву.
1) Связываясь с миром Царствия Божьего во сне, человеческая душа лицезрит некоторые формы, но сила воображения, меняя их, представляет в единичном виде. Так, человек видит во сне своего врага, но сила воображения представляет его в виде волка. Если этот единичный вид, созданный силой воображения, схож с тем, что лицезрит душа, то в таком случае сновидение не нуждается в толковании. В противном случае оно должно быть истолковано[262].
2) Иногда то или иное знание является человеку наяву через интуицию и без всяких доказательств, а иногда в результате небесного озарения он слышит голоса или видит образы из мира Царствия[263].
Достижение познания через лицезрение невозможно без предпосылок, и потому путник должен знать, что оно зиждется на трёх опорах: снятие духовных и материальных завес, вхождение в мир Царствия и лицезрение высших начал и абстракций. Ниже указанные действия создадут условия для достижения познания через лицезрение, в том числе тонкость мысли и чистоту души:
а) исполнение обязательств и соблюдение заповедей;
б) богослужения, мольбы и чтение Корана;
в) духовные усердия и упражнения[264];
г) размышления о духовных вопросах[265];
д) постоянная память о смерти[266];
е) посвящение себя Богу и прилежное самоочищение[267].

Преграды на пути познания

В своих трудах Шейх Ишрак перечисляет следующие преграды на пути познания.
1. Привязанность к чувственному. Человек полу чает через органы чувств много сведений о мире и о себе. Однако слишком длительная и чрезмерная привязанность к чувственному удерживает его от умопостигаемого и херувимов и ослабляет его силу ума и лицезрения[268].
2. Материальные привязанности. Достижение мудрости и истины бытия невозможно без отказа от материальных пристрастий и привязанностей, так как они преграждают путь к познанию[269].
3. Необоснованность и голословность. Шейх И рак отвергает любые мнения и взгляды, которые не основаны на разуме и логике. Он считает, что вели кое бедствие познания — когда мнения и взгляды не проверяются правильными мерилами, т. е. умом и доказательством[270].
4. Беспечность к познанию через лицезрение. Шейх Ишрак убеждён, что многие познания даются человеку благодаря разуму, но вместе с тем постижение истинных и божественных знаний без помощи озарения и лицезрения невозможно. Такой человек подобен тому, кто ищет солнце с фонарём в руке[271].


Глава третья
Мораль

Раздел о морали — один из самых ярких в философских и гностических сочинениях Шейха Ишрака. Его взгляды по этой теме — результат продолжительной жизни духовной практики, размышлений и озарений. Выражая своё мнение о морали, Шейх избегает сухого теоретического доклада, но желает указать своим читателям истинный путь достижения подлинного совершенства и слияния с ним. Он уверен: освободившись от оков тела, от тьмы материального мира и от привязанности к нему, человек может благо даря духовным упражнениям достичь подлинного совершенства.
Разделяя мудрость на практическую и теоретическую, Сухраварди приводит мораль в первой части. Теоретическая мудрость касается тех вопросов, которые не имеют отношения к нашим поступкам, как то: знания о земных и небесных явлениях. Практическая же мудрость — это знание о том, что связано с нашими действиями. Она, в свою очередь, делится на три части: нравственную мудрость, мудрость в ведении хозяйства и мудрость в управлении городами[272].

Непреходящая ценность морали

Мораль играет главную роль в жизни человека, особенно в духовной. Исходя из трудов Шейха Ишрака, можно заключить, что мораль, с его точки зрения, имеет три важных последствия:
1) Счастье, совершенство и бесконечные духовные наслаждения достигаются путём соблюдения нравственных предписаний, отказа от пороков и прививания себе добродетелей. Без такого качества, как справедливость, человек не может достичь счастья[273].
2) Нрав, хороший он или плохой, формирует личность человека. Вначале действия человека становятся его привычкой, а через некоторое время свойством, которое и формирует личность. Эти свойства ярче всего проявятся после его смерти, ведь человек есть не что иное, как духовные свойства[274].
3) Связь с херувимами зависит от того, украшена ли душа глаголющая добродетелями и избавлена ли она от пороков. Лишь в таком случае душа может иметь связь с ангелами и абстракциями. Ведь именно духовные добродетели придают душе силу и способность устремиться к совершенству. Разве может узреть высший горизонт и двигаться к нему та душа, которая является заложницей своих страстей, не ведая дозволенного и умопостигаемого, которая ни к раю не стремится, ни от ада не убегает?[275]

Мерило моральных ценностей

Следуя перипатетикам, Сухраварди в некоторых своих трудах излагает мнение, что мерилом моральных ценностей является умеренность, далёкая от двух крайностей. Но при этом он высказывает особый принцип «близости к Богу», т. е., по его убеждению, основа совершенства — это сосредоточенность всего внимания на «Свете светов» и посвящение себя Ему. Таким об разом, ценны те нравственные качества, которые помогают человеку приблизиться к Господу, а не те, которые мешают этому сближению[276].

Виды моральных ценностей

В своих трудах Шейх Ишрак упоминает о разных моральных ценностях. Одни из них касаются отношений человека с Богом, другие — отношений человека с самим собой, а третьи — его отношений с обществом. Таким образом, их можно разделить на три вида.

Божественные ценности

С точки зрения Сухраварди, нравственную ценность в отношениях человека с Богом имеют следующие категории:
1. Набожность. Соблюдение шариата и божественных заповедей спасает человека от злосчастья в этом и грядущем мире[277].
2. Посвящение себя Богу. Отречение от всего мирского и полное посвящение себя Богу — главное правило духовного странствия и самосовершенствования. Отрёкшись от земной жизни и обратившись к Богу, путник достигает такого духовного уровня, что в его сердце остаётся любовь лишь к Истине[278].
3. Поминание Бога. Сухраварди считает, что постоянное поминание Бога очень важно для сближения с Ним. Перечисляя разные виды молитв, Шейх разъясняет их удивительно сильное влияние и воздействие[279].
4. Богослужение. Отправление культовых обрядов и ритуалов на постоянной основе, особенно чтение Корана, совершение ночных молитв и соблюдение по ста, помогает человеку сблизиться с Богом[280].
5. Мольбы и молитвы. Мольбы и молитвы о счастье, совершенстве и сближении с Господом есть первый шаг на пути их достижения[281].

Индивидуальные ценности

Нравственные ценности, которые человек должен соблюдать в отношении себя:
1. Самоотречение. Первый шаг на пути духовного странствия — это отречение от своих страстей, от своих невежественных мыслей и привязанности к мирской жизни[282].
2. Самоотчёт. Человек должен денно и нощно давать себе отчёт в своих действиях, стараясь, чтобы они с каждым днём приближали его к вершине счастья и совершенства[283].
3. Духовные упражнения. Духовные упражнения — один из главных факторов совершенства. Они заключаются в том, чтобы человек мало ел, мало спал, мало говорил и воздерживался от страстей и гнева[284].
4. Стойкость. Терпение и стойкость — одни из главных нравственных качеств. Без мужественной стойкости человек не может подавить прихоти души и дойти до животворного источника. Именно благодаря стойкости преходящее душевное состояние человека превращается в непоколебимое свойство его характера.
5. Очищение, украшение и освящение (тахлийа, тахлийа ва таджлийа). Первая ступень духовного странствия — очищение души от пороков. Вторая ступень — её украшение добродетелями. Третья ступень — очищение сердца и освящение души[285].

Общественные ценности

В своих отношениях с людьми человек должен соблюдать следующие нравственные ценности:
1. Отказ от несправедливости. Несправедливость к людям — одна из завес тьмы. Запрещая гнёт в отношении даже муравья, Сухраварди пишет:
«Господь всех тварей один, а длань милости Его распростёрта над всеми. Так зачем одним быть несправедливыми к другим?»[286]
2. Правдивость. Шейх Ишрак считает правдивость одной из основ совершенства и потому советует людям быть правдивыми в своих словах и делах, избегая вранья, так как оно приучает ко лжи и лживости до такой степени, что даже сны лгуна становятся ложными[287].
3. Милосердие к людям. Путник должен быть милосерден к людям, любить их и относиться к ним как к своим братьям и сёстрам. Милосердие к людям, особенно к нуждающимся, облегчает путь духовного странствия к совершенству[288].
4. Доброта по отношению к родителям. Шейх Ишрак считает, что доброта в отношениях с родителями — это залог успеха путника в его духовных странствованиях[289].



Глава четвёртая
Воспитание и обучение

Шейх Ишрак был философом, но, несмотря на это, он оставил в своих трудах ценные рассуждения о воспитании и обучении. Он представил весьма полезные взгляды и мнения о предмете этой науки, т. е. о человеке, о его сущностных гранях, наклонностях и потребностях, о его совершенстве, а также о видах по знания и препятствий на этом пути, о его характере и поведении. Обо всём этом мы рассказали в предыдущих главах.
У Сухраварди нет отдельного сочинения на тему воспитания и обучения. Однако его воззрения о поведении человека в духовной жизни можно упорядочить и пред ставить в нескольких пунктах под заглавиями о цели, принципах и методах воспитания.

Цели воспитания и обучения

В своих сочинениях Шейх Ишрак старался сблизить цели философии, гностицизма и религии в отношении воспитания человека и показать единство разума, религии и гнозиса в этом плане. Уделяя меньше внимания поведенческим целям, он больше обращается к высшим целям и таким, которые выступают в роли средства и инструмента. Конечно, эти цели различны. Одни из них стоят во главе угла, как, например, близость с Богом, а другие — прокладывают путь к их достижению. Цели воспитания и обучения, о которых говорит Шейх Ишрак, различны. Одни из них касаются отношения человек к Богу, другие — его отношения к себе, а третьи — отношения к людям. В целом эти цели можно классифицировать следующим образом.
1. Близость с Богом. Наивысшая цель воспитания и обучения — сближение с абсолютным совершенством. Это не временная, пространственная или материальная близость, а духовная и сущностная — через присутствие. Чем больше человек познаёт величие Господа путём лицезрения и осознаёт свою ничтожность, тем ближе он становится к Нему. Близость к Богу, являющаяся самой высокой целью воспитания, имеет бесконечное множество ступеней, и поэтому человек может достичь такого уровня, что не будет видеть ничего, кроме Всевышнего[290].
2. Рабская преданность Богу (‘убудийат). Рабская преданность Богу означает, что человек должен осознавать своё положение перед Господом и понимать, что всё, что у него есть, принадлежит Ему, и всё, что с ним случается, находится в Его ведении. Поэтому человек должен во всём подчиняться Ему — выполнять то, что Он повелел, и воздерживаться от того, что Он запретил. Эта цель является средством для достижения высшей цели, т. е. близости с Богом[291].
3. Лицезрение (шухуд). Человек в своём самосовершенствовании может достичь такого уровня, что его будут озарять божественные светы, которые играют главную роль в его эволюции. По выражению Шейха Ишрака, это «эликсир знания и могущества». Благодаря им он может достичь таких знаний, которые раньше были ему неведомы, и посредством которых он может управлять миром бытия. Новички на пути духовных странствий приобретают краткий свет, середнячки — утверждённый свет, а благородные путники — ослепляющий свет. Последняя группа приобретает способность освобождать душу из тела[292].
4. Внутренняя чистота. Ещё одна цель воспитания человека — это снятие завес, очищение его души от скверны и пороков, его самоосвобождение и отречение от материальных привязанностей[293].
5. Развитие мышления. Развитие мысли и мышления также является одной из целей воспитания. Шейх Ишрак утверждает, что эта цель должна быть достигнута по двум причинам. Во-первых, путь познания человеком мира бытия и цель теоретической мудрости заключаются в том, чтобы душа глаголющая постигла все знания и человек стал миром разума, подобного миру воплощённости. Во-вторых, для постижения философии озарения он должен иметь сильный и созидательный ум и отлично знать философию перипатетиков[294].
6. Умеренность в нравах. Ещё одна цель воспитания человека — умеренность его практического разума. Сухраварди утверждает:
«Свойства, действия, внутренние и внешние силы человека могут доходить до крайностей. Потому он должен знать, где умеренность, а где крайности, и стараться не впадать в них, потому что они порицаемы, а умеренность похвальна. Верх силы страсти — целомудренность. Это её срединный уровень. А крайности — это алчность и апатичность. Верх силы гнева, т. е. её срединный уровень, — это смелость, а две крайности — безрассудность и трусость. Умеренность практического разума — это мудрость, которая является срединным уровнем между заумностью и глупостью. Когда три силы умеренны, результатом этого является справедливость»[295].

Принципы воспитания и обучения

Здесь под «принципом» подразумевается общее правило воспитания человека, которое вытекает из познаний истины и сущностных граней человека. Другими словами, принципы состоят из того, что должно быть в человеке, исходя из того, что в нём есть, и дают нам педагогические решения.
Как было сказано, Шейх Ишрак в своих трудах не указывает принципы воспитания и обучения, но места ми при разъяснении общих педагогических правил он употребляет слово «принцип» и фразу «это одно из важных дел»[296], что указывает на универсальность и значимость этих правил. Исходя из этого, совокупность таких моментов можно представить под заголовком «Принципы воспитания с точки зрения Шейха Ишрака».
1. Борьба с беспечностью. Первая ступень духовного воспитания — это пробуждение. Шейх Ишрак убеждён, что миссия всех наук — пробудить человека и вывести из него чувство беспечности. Ибо как может беспечный человек, который не знает о своих духовных болезнях и слабых сторонах, предпринимать шаги по самовоспитанию? Он может избавиться от беспечности только тогда, когда поймёт, что мир есть тьма, которую он должен преодолеть, и что его настоящая родина находится в другом месте. Лишь тогда он будет стремиться в свою исконную обитель. Поэтому любой педагогический метод, не основанный на принципе борьбы с беспечностью, обречён на провал[297].
2. Терпение. Один из важных педагогических принципов — терпеливое следование выбранному пути, не смотря на все трудности. Кто искренне желает самосовершенствоваться, тот не боится проблем и стоически переносит все невзгоды на пути своего духовного странствования[298].
3. Благородство. Человек — богоизбранное создание. Он облечён божественным благородством. Поэтому он должен почитать своё благородство и избегать всего, что может причинить ему урон. Правдивость, справедливость, альтруизм и т. п. продлевают и возвышают благородство, а эгоизм, высокомерие, подверженность гневу и страсти губят его[299].
4. Самопознание. Человек не глина. Он — субстанция, которая превыше двух миров. Он — искра из Царствия Божьего. Порой он сам не знает, что он есть, и думает, что он — лишь тело. Но когда он начинает духовно очищаться, то начинает задаваться вопросом: тело ли я или нечто большее?
Шейх Ишрак приводит рассказ одного старца: «Однажды мне приснился человек дивной красоты. Вглядевшись в него, я поразился его благообразию, и из груди моей вырвался стон. Я сказал: «Не дай Бог, он вдруг уйдёт, и я погружусь в печаль». Я соскочил с места, крепко взял его за уши и повис на нём. Но когда я проснулся, то увидел, что держу за уши себя. Тогда я спросил себя: «Кто это?» И, указав на своё тело, промолвил, что оно — моя завеса»[300].
По убеждению Сухраварди, человек не может преуспеть в самовоспитании без размышления над собой и самопознания. Он пишет:
«Если, обратившись к себе, ты задумаешься о том, откуда ты пришёл и куда уйдёшь, и искренне призовёшь на помощь Господа, ты найдёшь себя»[301].
Поскольку человек обязан познать истину, а по знание истины зависит от познания самого себя, постольку человек обязан заняться самопознанием.

Методы воспитания

В своих сочинениях Сухраварди беспорядочно приводит методы воспитания, с помощью которых можно реализовать принципы воспитания и достичь педагогических целей. Систематизировав их, мы перечислим их в следующем порядке.
1. Изучение мудрости. Мудрость означает познание Бога, себя и мира бытия. Её изучение очень важно и нужно для того, чтобы преодолеть сложный путь воспитания. Мудрость — это предпосылка очищения разума. Она прокладывает человеку путь к откровению и лицезрению[302].
2. Благое деяние. Благое деяние и воздержание от греха наставляют человека на праведный путь и путь познания. Ссылаясь на айат «Тех, которые радели за Наше [дело], Мы наставим на Наши пути»[303], Сухраварди считает, что искреннее благое деяние открывает перед человеком прямую стезю, и утверждает истинность предания, которое гласит: «Кто искренне ради Аллаха будет совершать благие дела в течение сорока дней, с его сердца на его язык пробьются источники мудрости». Первое и последнее завещание Шейха Ишрака — это благое деяние и набожность[304].
3. Духовные упражнения. Духовные упражнения — это положение, когда человек отрекается от себя, от мира, от своих мирских привязанностей, борется с пре градами и завесами, приучает себя к тому, чтобы мало есть, мало спать и мало говорить, искренне поклоняется Богу и терпеливо выполняет свои религиозные обязанности[305].
Признавая эффективную роль духовных упражнений в получении знаний, Шейх Ишрак пишет:
«Многие знания я получил благодаря духовным упражнениям, а не размышлениям и доводам»[306].
4. Размышление. Постоянные размышления над миром бытия, над божественными благами и системой мироздания играют важную роль в воспитании чело века, так как от них зависит не только умственное развитие, но и духовное очищение[307].
5. Поминание. Поминание Аллаха имеет большое значение в развитии ума и очищении души. Разъясняя влияние поминания на воспитание, Шейх Ишрак говорит:
«Постоянное поминание Аллаха делает человека божественным»[308].
6. Мольбы и моления. Сухраварди считает, что моль бы и моления очень полезны в духовном воспитании человека, так как помогают в постижении наук и познании истин. Он считает, что молитвы — обязательная составляющая любви к Богу, и убеждён в том, что чем более совершенен человек, тем больше он молится и поклоняется Господу[309].
7. Чтение Корана. Коран — это книга божественного воспитания, поэтому его постоянное чтение помогает человеку в самовоспитании и самообучении, но при условии, что это приносит читающему радость, а не утомляет его. Он должен читать так, словно эта книга ниспослана ему одному[310].
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Насир Ад-дин Туси


Прославленный философ и мудрец, вобравший в себя рациональные и богооткровенные знания, Абу Джа‘фар Мухаммад ибн Мухаммад ибн Хасан Туси, известный как Ходжа Насир ад-Дин Туси, считается од ним из выдающихся учёных Востока. Он написал множество ценных трудов по самым разным наукам, в том числе по этике и педагогике. Здесь мы рассмотрим педагогические идеи и воззрения этого великого мусульманского мыслителя, но прежде вкратце расскажем о его жизни и личности.

Жизнь

Ходжа Насир ад-Дин Туси родился в 597 г. лунной хиджры в Тусе и умер в 673 г.л.х. в Багдаде. Он был похоронен в Казимине рядом с могилами двух шиитских имамов. Согласно тем сведениям, которые приводятся в жизнеописаниях выдающихся мусульман, его предки были выходцами из Джахруда, одного из селений близ Кума. Однажды его отец, Шейх Ваджих ад-Дин Мухаммад ибн Хасан, который был видным учёным своей эпохи, решил совершить паломничество к мавзолею Имама Ризы в Мешхеде. На обратном пути он остановился на некоторое время в Тусе, который в то время был одним из важных научных центров. Жители этого города так сильно его полюбили, что попросили навсегда остаться у них. Шейх Ваджих ад-Дин принял их просьбу и переехал жить со своей семьёй в Тус[311].
Однажды, незадолго до того как Насир ад-Дин появился на свет, его отец Ваджих ад-Дин решил погадать на Коране, и первый айат, который ему открылся, гласил: «Мухаммад — посланник Аллаха. Те, кто с ним…»[312]. Он несказанно обрадовался этому и назвал своего сына в честь Пророка, несмотря на то, что его самого также звали Мухаммад[313].
Насир ад-Дин Мухаммад родился в Тусе и, по его словам, провёл там своё детство в кругу тех, кто свято верил в шариат и знал мирские науки, искусства и ремёсла. Он рос с отцом, о котором затем писал:
«Мой отец много путешествовал, общался с людьми разных сословий и всегда поощрял меня изучать искусства и науки и внимать речам духовных на став ников»[314].
Вначале Ходжа Туси изучал чтение, письмо, литературу, Коран и фикх у своего отца, а затем стал обучаться математике и хадисам у таких учёных мужей, как Нур ад-Дин ‘Али ибн Мухаммад, Камал адДин Мухаммад Хасиб и ‘Абд Аллах ибн Хамза. Он так быстро прогрессировал, что за короткое время на много обошёл своих современников. Учителя признались, что они не могут утолить его жажду к наукам, и посоветовали ему отправиться на учёбу в другие города[315].

В поисках знаний

С целью углубления своих знаний Ходжа Насир адДин переселился в Нишапур. В то время этот город был средоточием наук и ремёсел. В нём функционировало знаменитое медресе Низамийа и проживало много учёных. В Нишапуре Ходжа Туси стал изучать философию и медицину у Сирадж ад-Дина Камари, Фарид ад-Дина Дамада Нишапури и Кутб ад-Дина Мисри. Кроме того, он встретился там с известным гностиком ‘Аттаром Нишапури и перенял у него некоторые гностические идеи[316].
Ходжа Туси приобрёл обширные знания в Нишапуре, но и на этом он не стал останавливаться и устремился на поиски новых знаний. Он отправился в Рей и стал учиться хадису у Бурхан ад-Дина ‘Али ибн Мухаммада Хамадани. Затем поехал в Исфахан. По пути познакомился в Куме с Камал ад-Дином Майсамом Бухрани и стал учиться у него, одновременно обучая его самого каламу и философии. В это же время он некоторое время был учеником Шейха Абу-с-Садата Исфахани[317].
Приехав из Кума в Исфахан, Ходжа Туси не нашел там достойного учителя. Поэтому он отправился в Багдад, где начал обучаться у Му‘ин ад-Дина Салима ибн Бадрана Мазани Мисри, бывшего одним из учеников Ибн Идриса Хилли. В 620 г. л.х. Туси получил у своего учителя официальное разрешение на пересказ хадисов[318]. Говорят, во время этого путешествия Ходжа Туси изучал фикх у ‘Алламы Хилли, а он, в свою очередь, учился у Туси философии, каламу и астрономии. Таким образом, они положили начало доброй традиции, когда учитель и ученик делятся знаниями друг с другом.
‘Аллама Хилли описал три качества Ходжи Туси. Во-первых, Туси превосходил всех своих современников в рациональных и богооткровенных знаниях. Во-вторых, он написал ценные труды как по рациональным наукам, так и по имамитскому фикху. И, в-третьих, с нравственной точки зрения он был самым благородным человеком, которого ‘Аллама Хилли встречал в своей жизни[319].

Жизнь в Кухистане и Аламуте

Второй период в жизни Ходжи Туси — это 26 лет, которые он провёл среди исмаилитов. За это время написал ценные труды по философии, каламу, астрономии и математике, чем увековечил своё имя в истории человечества.
Историки расходятся во мнениях относительно того, как Ходжа Туси примкнул к исмаилитам. Одни считают, что они насильно привлекли его на свою сторону, т. е. их вождь приказал своим верноподданным украсть Туси из Нишапура и привести в крепость Аламут. Они так и сделали, и Туси прожил там несколько лет как заключённый[320].
Другие полагают, что, поскольку Хорасан, да и весь Иран, подвергся нашествию монголов, которые нещадно разрушали города, разграбляя их и убивая мирных жителей, постольку существовала реальная угроза того, что Иран и Ислам полностью лишатся признаков куль туры и цивилизации. Поэтому от страха перед завоевателями Туси попросил убежища у исмаилитов, так как только они могли бороться с монголами, защищаясь в своих крепостях, самыми известными из которых были Аламут, Маймун-диж и крепости Кухистана. Именно в тех невероятно сложных условиях Туси сблизился с исмаилитами и поселился в Кухистане, который находился к югу от Хорасана и охватывал такие селения, как Ка’ин, Фирдаус и Табас[321]. Затем оттуда он перебрался в Аламут.
Третьи утверждают, что в то неспокойное время, когда Туси искал безопасное пристанище, чтобы продолжить свои научные работы, правитель Кухистана Насир ад-Дин ‘Абд ар-Рахим ибн Аби Мансур, который покровительствовал учёным, пригласил его в свои владения и создал для него все необходимые условия. И там, по просьбе Насир ад-Дина, Ходжа Туси написал свою знаменитую книгу «Ахлаки Насири»[322].
Как бы там ни было, примечательно то, что в период проживания среди исмаилитов Ходжа Туси сталкивался с многочисленными трудностями и очень страдал от того, как исмаилиты относились к другим людям. В общем, можно сказать, что он примкнул к исмаилитам по принуждению или от безысходности. И тому есть два неопровержимых доказательства.
1. В конце своих комментариев к «Ишарат» Ибн Сины, которые он составил именно в тот период, Туси пишет: «Бо́льшую часть этой книги я написал в очень сложных условиях, сложнее которых, по-моему, быть не может. Это было время постоянных переживаний, настолько сильных, кто каждое мгновение было полно великих мучений и вселенских страданий. Я составил комментарии к «Ишарату» тогда, когда со всех сторон поднимались языки пламени и огонь пожирал всё вокруг. Не было ни дня, чтобы мои глаза не обливались слезами, разум не был встревожен и страдания не умножались. Нет, моя боль увеличивалась день ото дня, а печаль умножалась. Что со мной стряслось? Почему моя жизнь наполнилась горестными событиями, и за что постоянная тревога гложет меня? Господи! Ради избранного Тобою Пророка и избранного им душе приказчика, спаси меня от этих бед и страданий, и ниспошли мне удачу! О, Аллах Единственный! О, Милостивейший из милосердных!»[323].
2. Сложные условия жизни среди исмаилитов настолько утомили Ходжу Туси, что он решился на побег. Поэтому, говорят, он написал панегирическую поэму в честь аббасидского халифа и, послав её визирю Муаййид ад-Дину ‘Алками, попросил его передать поэму халифу, чтобы тот принял его в Багдаде. Однако слава Туси заронила семя сомнения в сердце ‘Алками, и он испугался, что его авторитет с приездом Туси померкнет в глазах халифа. Поэтому он тайно написал письмо Насир ад-Дину, правителю Кухистана, в котором поставил его в известность об этой затее и, попросив задержать Туси у себя, приложил к нему письмо самого Туси. Правитель Кухистана так и поступил, и для большего спокойствия он привёз Ходжу Туси в центральную крепость Аламут к правителю исмаилитов ‘Ала’ ад-Дину Мухаммаду. Там Туси жил словно заключённый[324].
Из всего этого явствует, что Ходжа Туси примкнул к исмаилитам по принуждению или вследствие своего безвыходного положения, ибо с точки зрения веры и учения он не был с ними солидарен, а их несправедливое отношение к людям сильно огорчало его. И он очень страдал от того, что иногда был вынужден восхвалять правителей исмаилитов.

Мазхаб Туси

Ходжа Туси был, несомненно, шиитом-иснаашаритом. В своих книгах и трактатах по каламу он доказывает право двенадцати шиитских имамов на имамат и их непогрешимость. Так, в книге «Таджрид ал-и‘тикад» («Очищение убеждений») он пишет: «Многочисленные предания указывают на одиннадцать имамов, подчёркивая их непогрешимость, которая недостижима для других, и их добродетели»[325]. Таким образом, он приводит три довода в пользу права одиннадцати имамов на имамат после Имама ‘Али:
1. Многочисленные предания (таватур).
2. Непогрешимость имама, т. е. только двенадцать имамов непогрешимы, и никто, кроме них.
3. Право на имамат принадлежит двенадцати имамам, так как они вобрали в себя все внутренние и внешние добродетели.
Известные богословы также признавали тот факт, что Туси был шиитом-иснаашаритом. Так, Мухаккик Хил ли (Джа‘фар ибн ал-Хасан, ум. 676 г. л.х.) пишет о нём: «Он самый благородный богослов и наилучший учёный эпохи. Господь укрепил его железной волей основы религии, а его высоким умом усилил веру»[326].
‘Аллама Хилли (Хасан ибн Йусуф, ум. 726 г. л.х.) характеризует Туси следующим образом: «У него много сочинений по философским наукам и шариатским вопросам по иснаашаритскому мазхабу. Он самый благородный из всех благонравных людей, которых мы видели на своём веку»[327].
Кроме того, когда Ходжа Насир ад-Дин Туси вырвался из окружения исмаилитов, он стал открыто называть себя иснаашаритом, а в начале или конце каждой новой книги он агитировал учение имамитов. Будучи уже при смерти, он завещал похоронить себя рядом с Имамом Мусой Казимом, что и было сделано. Если бы он был исмаилитом, то, несомненно, его похоронили бы в Багдаде рядом с Исма‘илом[328].

С монголами

Третий период в жизни Ходжи Туси начался тогда, когда крепости исмаилитов пали под натиском Хулагу, и тогда он примкнул к монгольскому хану. Словно судьбой было предначертано, чтобы в этот неспокойный век Ходжа Туси оберегал исламское наследие, которое так нещадно разрушалось монголами. И, надо признать, по мере своих возможностей он блестяще справился с этой трудной миссией.
Вначале Ходжа Туси проявил большую мудрость, благодаря чему он не допустил, чтобы монголы пролили кровь невинных людей. Когда Хулагу отправил своего представителя к последнему правителю исмаилитов Хур-шаху и предложил ему сдаться на милость победителей, Хур-шах созвал совет мудрейших во главе с Туси. И тогда Ходжа Туси отговорил правителя от проявления упрямства и посоветовал принять предложение монголов, чтобы спасти народ от неминуемой гибели[329].
Также этот великий мусульманский мыслитель смог спасти большую часть ценнейшей библиотеки, собранной исмаилитами в крепости Аламут, прежде чем монголы предали её огню.
Хулагу сделал Ходжу Туси одним из своих приближённых по двум причинам. Во-первых, из-за его высокой учёности, а во-вторых — из-за своего большого интереса к астрономии, которую Туси отлично знал и к ко торой хан часто обращался для планирования своих дел[330].
Ходжа Туси воспользовался своим положением при дворе Хулагу и имеющимися возможностями, чтобы спасти жизни многих учёных и мыслителей. Также благодаря своему уму он смог приобщить монгольских завоевателей к ценностям богатой мусульманской цивилизации и склонить их к принятию Ислама. В итоге через некоторое время потомки Чингисхана, который был намерен искоренить Ислам, стали поборниками этой религии[331].

Обсерватория и библиотека

Хулагу проявлял большой интерес к астрономии и считал, что расположение звёзд имеет прямое влияние на земные явления и события. Узнав об этом, Туси предложил ему построить в Мараге обсерваторию. Он хотел таким образом услужить науке и получить возможность влиять на Хулагу, чтобы привлечь хана к мирному и размеренному образу жизни учёных мужей, удерживая его тем самым от разрушительных войн и поощряя к развитию науки, мысли и культуры.
Хулагу согласился на строительство обсерватории, но, поскольку это требовало больших расходов, он поручил Туси взять на себя ответственность за сбор благотворительных средств и доходов с вакфов. Туси справился с этой задачей, однако для строительства самой обсерватории он нуждался в содействии других учёных. Поэтому он попросил монгольского правителя пригласить в Иран тех специалистов, которые из страха за свою жизнь разбежались по разным странам. Эта просьба также была удовлетворена. В Марагу съехались великие астрономы, математики и другие учёные, и, по строив обсерваторию, они стали развивать астрономию[332].
С помощью других учёных Туси познакомился с новыми астрономическими идеями, а его знаменитая книга «Зиджи Илхани» («Ильханские таблицы») стала итогом их совместной работы в этой обсерватории[333].
Кроме того, Туси сумел создать в Мараге большую библиотеку, где хранилось четыреста тысяч книг и где желающие могли проводить свои исследовательские работы, оберегая и развивая ценное исламское наследие.

Сочинения

Несмотря на то, что Туси жил в неспокойное время, он постоянно занимался научными работами и писал книги. Поэтому он оставил после себя множество сочинений. В библиографических книгах говорится, что он написал 274 книги и трактата. Некоторые из этих трудов переведены на различные языки мира, в том числе на английский, французский и немецкий[334].
Большинство сочинений Туси написано по философии, каламу, этике, математике и астрономии. Мухсин Амин в «А‘йан аш-ши‘ате» пишет, что у Туси имеются труды по десяти наукам. Это — история, география, медицина, математика, фикх, этика, логика, калам и философия[335]. Здесь мы упомянем о самых главных его сочинениях, из которых мы почерпнули его педагогические идеи.
1. «Шарх ал-ишарат ва ат-танбихат». Написав комментарии к известному сочинению Ибн Сины, Ходжа Туси оказал большую услугу философии и её любителям. Более всего мы обращались к третьему тому этого труда.
2. «Кашф ал-мурад фи таджрид ал-и‘тикад». Комментарии к этой книге составлены ‘Алламой Хилли. В ней очень ясно разъяснены каламистские вопросы.
3. «Ахлаки Насири». Это самая важная и содержательная книга Туси по этике и педагогике. Она была на писана по просьбе правителя Кухистана Насир адДина Мухташима. Туси отредактировал книгу Ибн Мискавайха «Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак», дополнил её двумя главами под названиями «Управление домом» и «Управление городами», и произвёл на свет это ценное сочинение.
По этике и педагогике Туси также написал такие книги, как «Авсаф ал-ашраф», «Ахлаки Мухташами» и «Адаб ал-мута‘аллимин», но здесь они не рассматриваются.


Глава первая
Человек

В своих трудах Ходжа Туси часто затрагивает тему человека, но в «Ахлаки Насири» он размышляет, как и Ибн Мискавайх. В комментариях же к «Ал-Ишарат ва-т-танбихат» он разъясняет мысли Ибн Сины и соглашается со многими его взглядами.
В этой главе мы рассмотрим тему человека, который является объектом воспитания и обучения, с точки зрения Ходжи Туси. Однако ввиду того, что Ибн Сина очень детально объясняет многие эти вопросы в своих сочинениях, здесь они будут упомянуты лишь вкратце.

Превосходство человека

В иерархии бытия человек стоит выше минералов, растений и животных, так как он владеет не только всеми растительными и животными силами, но и обладает такими свойствами, как душа глаголющая, разум и воля. Исходя из благословенного айата «Наш Господь — тот, кто сотворил все сущее, а потом указал ему прямой путь»[336], Ходжа Туси считает, что бытийная иерархия основана на естественной необходимости и божественной мудрости[337].

Истина человека

Издревле мудрецы пытались познать и объяснить истину человека. И в этом плане они выдвинули массу идей и высказали множество мнений. Разъясняя взгляды философов разных течений, Ходжа Туси считает, что человек — это истина, которая состоит из души и тела. Приводя свои аргументы, он доказывает существование души и субстанциональность души глаголющей и утверждает, что она свободна от телесности, материальности и свойств материи. Также он очень понятно объясняет связь и взаимное влияние души и тела[338].
Туси считает, что тело развивается постепенно в соответствии с определёнными стадиями, и когда оно достигает такого уровня, что может принять душу, Всевышний Господь вселяет в него душу глаголющую, и таким образом происходит новое творение[339]. В Священном Коране указывается на этот момент там, где говорится о стадиях сотворения человека: «Потом Мы превратили каплю в сгусток крови, кровяной сгусток — в кусок мяса, создали в куске мяса кости и покрыли кости мясом. Потом Мы воплотили его (т. е. человека) в новое создание»[340].

Душевные силы

Душа глаголющая едина и проста, но вместе с тем она обладает растительными, животными и человеческими силами. Кроме питающей, растительной, порождающей сил, она также обладает постигающей и движительной силами[341].
Человек постигает всё благодаря своим внешним (зрение, слух, вкус, обоняние и осязание) и внутренним (здравый смысл, воображение, мышление и память) чувствам, а постигающая сила направляет человека к со вершению того, к чему она его побудила[342].
Постижение делится на три части. Одна часть выполняет свои функции без раздумья и воли, другая — тянется к тому, что приносит пользу и удовольствие, а третья — отталкивает всё то, что вредно и неприятно. Последние две части — это силы страсти и гнева, которые подчиняются силе чувственного и рационального постижения[343].

Свойства человека

У человека есть такие свойства, которых нет у других живых существ. В своих трудах Ходжа Туси вскользь затрагивает часть этих свойств, самые важные из которых мы приводим ниже.

1. Воля

Воля — одно из свойств человека, так как он может достичь счастья и совершенства только путём осознанных и добровольных действий. Ходжа Туси пишет об этом:
«Животные удовлетворяют свои потребности естественным, инстинктивным образом без всякого раз мышления и проявления воли. Господь Бог создал в природе всё то, что может удовлетворять эти потребности. Он даровал им соответствующие способности. Так, для утоления голода им не надо сеять, жать, молоть и печь, а их покров не нуждается в прядении, кройке и шитье. Но человек не таков, и для удовлетворения своих потребностей он должен думать и действовать»[344].
Действия людей делятся на три категории. Одни из них, такие как физическое развитие или пищеварение, совершаются неосознанно и невольно. Другие действия совершаются осознанно, но невольно: это отдых, сон, бодрствование. Третьи совершаются осознанно и с про явлением воли, как, например, принятие пищи, управление хозяйством и в целом удовлетворение всех потребностей, зависящих от проявления знаний, навыков и воли. Поэтому роль воли в жизни человека ясна и очевидна[345].
С другой стороны, благодаря свободе воли и праву выбора человек может совершенствоваться и подняться до уровня ангелов и даже выше них или деградировать и опуститься до уровня скота или того ниже. И тот факт, что человек восхваляется или осуждается из-за своих поступков, ясно свидетельствует о том, что он имеет право выбора и свободу воли[346].
Разъяснив огромное значение свободы воли, Ходжа Туси раскрывает её истину и утверждает, что знание и стремление являются двумя её основами. Потому что воля — это когда человек познаёт некое явление и затем устремляется к нему или от него. Следовательно, знание и стремление суть две основы воли, будь то знание достигнуто ощущениями, воображением или же священ ной силой глаголющей души[347].
Туси считает, что каждое добровольное действие проходит четыре стадии. Вначале человек представляет себе это действие. Затем, при осознании его полезности, в человеке зарождается стремление. Тогда он решается на акт, а когда его решение крепчает, задействовав свои силы, он реализует это действие[348].
Примечательно то, что, если всесторонне рассмотреть совершение человеком действия, то все сомнения относительно фатальности и свободы воли рассеются и истинность принципа о «промежуточном положении» ясно проявится. И при этом не возникнет никакой сложности в понимании того, что действия человека также принадлежат Богу[349]. Ибо если усматривать во всех действиях человека провидение Первопричины и учитывать, что само существование человека и всё то, что он имеет, в действительности принадлежат не ему, а Господу, то в таком случае у человека нет ни свободы воли, ни права выбора. Ведь его жизнь, здоровье и даже дыхание не принадлежат ему. Да, в таком случае мы будем вынуждены признать фатальность. Но, с другой стороны, нельзя видеть только ближние причины в действиях человека, закрывая гла за на Божье провидение, и тут же соглашаться с принципом о свободе воли человека. Обе позиции неверны. Действия человека должны рассматриваться всесторонне, принимая во внимание все ближние и дальние причины. В таком случае действия человека могут при надлежать и ему, — так как он совершает их по своей воле, которая является последней причиной свершения действия, — и Господу, так как все ближние и дальние причины созданы Им[350].
Следует отметить, что Господь заранее знает обо всех решениях и действиях людей, но это не означает фатальности, ибо Божье знание не принуждает их совершать те или иные действия[351].

2. Знание

Другое свойство, которое возвышает человека над животным, — это знание. Человек не только обладает силой чувственного и умственного постижения, но и путём рациональных знаний может постичь непознанные истины, увеличивать свои сведения и даже достичь знаний через присутствие и лицезрение.
Ссылаясь на благословенный айат «Воистину, Мы создали человека из капли семени, смеси, чтобы испытать его, одарили его слухом, зрением»[352], Ходжа Туси считает, что вслед за жизнью знание является высшим благом, которое Господь даровал человеку[353].
Признавая знание за основу человеческой воли, Ту си считал связь между ними настолько сильной и глубокой, что воспринимал волю как некий вид знания, хотя первое и не тождественно второму[354].

3. Социальность

Человек — социальное существо. Потребность людей друг в друге заложена в их природе, и они не могут жить без взаимодействия и взаимопомощи. Относительно социальности человека существует три точки зрения.
1. Человек социален по природе своей, т. е. его сущность обусловливает его социальность.
2. Человек социален по привычке, т. е. человек по природе своей не социален, но стремление к совершенству, которое в нём заложено, направляет его к социальной жизни, так как раскрытие своего потенциала и достижение совершенства возможно только таким путём.
3. Человек социален по необходимости, т. е. удовлетворение различных потребностей вынуждает его жить социальной жизнью.
Высказывания Ходжи Туси в разных местах «Ахлаки Насири» свидетельствуют о том, что сам он придерживался третьей точки зрения, хотя из некоторых других его слов можно предположить, что он также был согласен и со вторым мнением. Он пишет об этом:
«Нужда людей во взаимодействии и взаимопомощи вызвана двумя причинам. Во-первых, человек не может в одиночку, без посторонней помощи удовлетворить свои потребности и поддерживать своё существование. Во-вторых, для лучшего развития своих способностей и добродетелей ему необходимо содействие других. Следовательно, люди нуждаются во взаимодействии для того, чтобы сохранить свою жизнь и свой вид и чтобы достичь совершенства»[355].
Разъясняя естественные потребности людей, такие как еда, одежда, жильё, безопасность и т. п., которые вынуждают их к социальной жизни, Ходжа Туси переходит к толкованию мудрости различия людей во взглядах, решениях и действиях. Он пишет:
«Поскольку человеческий труд зиждется на взаимодействии, постольку Господь создал людей разными по характеру и наклонностям, чтобы каждый из них занимался той работой, которая удаётся ему, и чтобы общественная жизнь наладилась. Именно поэтому мудрецы говорили, что «если люди уравняются, то все они погибнут»[356].
Следовательно, именно человеческая потребность является причиной возникновения различных общностей, начиная от самой малой, т. е. семьи и квартала, и заканчивая городским населением, народом и мировым сообществом[357].
Конечно, всем известно, что для ведения социальной жизни необходимы определённые средства, часть которых мы ниже перечислим. Следует отметить, что эти средства также могут считаться особенностями людей.
1. Речь. Если люди не могут жить без взаимодействия, то им необходимо как-то сообщать друг другу о своих мыслях и чувствах. Поэтому они нашли самый лёгкий и удобный способ общения — речь, посредством которой они могут выражать всё, о чём думают и переживают[358].
2. Письмо. Для того чтобы сохранить научное наследие и передать его другим поколениям, люди изо брели письмо, с помощью которого можно фиксировать речь[359].
3. Закон. Любое общество, маленькое оно или большое, нуждается в законе, на основании которого руководитель может управлять этим обществом, защищать его интересы и предупреждать возникновение разногласий и распрей, а в случае их возникновения урегулировать их[360].

4. Эволюционное развитие и совершенствование

Человеческая душа обладает потенциальными способностями. Если человек будет стремиться к совершенству, то ему следует реализовать свой потенциал через учение и практику, сблизиться с Господом, перейти от множественности к единству и стереть со своей души прах сомнений. Ему следует познать истины Мира Власти и Царствия Божьего, отличиться божественным знанием, а на практике упорядочить свои внутренние и внешние силы, духовные стремления и физические потребности таким образом, чтобы в них господствовала умеренность и чтобы все способности достигли предела развития[361].
Человек может подчинить свою волю Божьей воле и добиться Его довольствия. Затем он сможет подчинить свои силы Божьему могуществу и достичь ступени упования на Него. После этого он сможет погрузить свои знания в Божье знание и возвыситься до ступени полной покорности. И, в конце концов, он сможет растворить своё существование во Всевышнем Господе, чтобы через это восхождение до стичь бесконечного знания и могущества и вечного существования. Таким путём он может вознестись так высоко, что между ним и Богом не останется никаких завес[362].

5. Достижение ступени близости

Одно из свойств человека — способность достичь ступени близости с Богом. Близость с Богом имеет разные ступени, и благодаря своим благим знаниям и деяниям человек может достичь их всех. Другие же живые существа лишены подобной возможности, так как не обладают такими способностями, какие есть у человека[363].
Вдохновляясь кораническими айатами, Ходжа Туси утверждает, что человек с помощью благих знаний и деяний и путём очищения души и освобождения своей самости от мирских страстей может сблизиться со своим Господом. Основываясь на благословенных айатах «На учил человека тому, чего он [ранее] не ведал»[364] и «И вершите добро»[365], он пишет, что благодаря двум крылам — благим знаниям и деяниям — человек может вознестись настолько высоко по ступеням совершенства, что услышит возглас ангела, гласящего «возвратись к Господу твоему»[366].
Поэтому, несмотря на изгнание Адама из рая и его низведение из высшего мира, человек может с помощью поклонения Богу вновь возвыситься и возвратиться в свою изначальную обитель — рай. Но это восхождение обусловлено тем, что он должен преодолеть тёмные завесы мирской жизни, которые окутывают его и удерживают от стремления к совершенству. Поэтому на поле знаний и деяний он должен совершенствовать себя и помочь другим. Так он одержит величайшую победу[367].



Глава вторая
Познание

Человек по природе своей любит знания и стремится к ним. И, как было сказано, познание — одно из главных свойств человека, которое превозносит его над животным. Туси выразил свое мнение и по этому во просу, и мы предлагаем ознакомиться с ним ниже.

Определение познания

Познание — это процесс, когда форма познаваемого формируется в уме познающего его человека. Если постигаемое является материей, то оно познаётся по средством внешних органов чувств, и его форма формируется в душе человека. Так происходит чувственное по знание. Представившаяся форма есть извлечённая форма физического предмета. Если же познаваемое есть не материя, а абстрактное понятие, то оно познаётся толь ко путём формирования в душе человека, и при этом нет необходимости в извлечении его формы. Следовательно, познание — это формирование образа постигаемого предмета или понятия в душе познающего его человека[368].

Виды познания

Познание бывает следующих видов: чувственное, воображаемое, мысленное, рациональное[369], инспиративно-априорное[370], божественное и откровенное[371]. Здесь мы вкратце разъясним суть каждого вида, с точки зрения Туси.
1. Чувственное познание. Человек познаёт материальное сущее с помощью внешних чувств. Так, когда перед ним возникает материальная вещь, то её частная и единичная форма представляется в его душе, и с помощью силы памяти он может сохранить в себе эту форму[372].
Подчёркивая важность чувственного познания, Туси отмечает, что это первый шаг к познаниям и ключ к вратам знаний. Потому что оно не только помогает в постижении неизбежностей, но само постижение неизбежностей является причиной появления при обретённых знаний. И более того, естественные, прикладные и математические науки основаны на чувственном познании[373].
2. Воображаемое познание (познание через воображение). Это познание материальной вещи со всеми её свойствами. Вне зависимости от того, находится ли она рядом или отсутствует, сила воображения сможет познать её.
3. Мысленное познание (познание через мысль). Это по знание частных, неосязаемых смыслов[374], таких как страх человека перед темнотой или страх овцы перед волком.
4. Рациональное познание. По мнению Туси, истинное познание — это познание умопостигаемых, т. е. познание вещи целокупно и абстрактно от материи и материальных свойств[375]. Он считает, что неизбежные, теоретические и учебные знания необходимы человеку. Сравнивая их с райскими реками из воды, молока и мёда со ответственно, он утверждает, что они помогают человеку в научном самосовершенствовании[376].
С точки зрения Туси, изначальные знания не могут удерживать человека от ошибок в мыслях. Поэтому для достижения теоретических и приобретаемых знаний, а также недопущения ошибок в мыслях человек дол жен изучать логику, так как без размышления, теоретизирования и стяжания невозможно постичь теоретические и приобретаемые знания, а для раз мышления, достижения цели и познания непознанного необходимы специальные средства, которые можно найти в логике[377].
5. Инспиративно-априорное познание (познание через свидетельствование). Этот вид знания превосходит рациональное познание. Те, кто обладает таким познанием, лицезрят истины мира бытия. И, безусловно, знания того, кто зрит огонь воочию и с помощью его света видит другие вещи, выше знаний того, кто узнаёт об огне посредством дыма[378].
С точки зрения Туси, инспиративно-априорное знание имеет несколько ступеней, которые можно достичь через смиренность и отказ от мирских пристрастий[379].
6. Божественное познание. Это случай, когда Все вышний Господь ниспосылает знание без какого-либо учения, стяжения и размышления. Туси пишет, что божественное познание имеет три ступени. Первая ступень — это богооткровенное знание, которое присуще толь ко пророкам. Святая душа пророка получает истины умопостигаемых из сокровенного источника и тут же устремляется к Дарителю знаний и совершенства. Затем, если ему велено, пророк передаёт полученные знания людям[380].
Вторая ступень — тайное знание (‘илм ладунни). Этот вид присущ как пророкам, так и святым. Так, например, о Хидре в Коране сказано: «Они встретили одно го из Наших рабов, которому Мы даровали милость и обучили его знанию, что с нами»[381]. Это знание также даётся Богом без учёбы и размышлений со стороны человека, и приобрести его может только тот, кого облагодетельствует Господь[382].
Третья ступень — боговдохновенное знание. Этот вид знания может быть постигнут праведными людьми в том случае, если они освободятся от привязанностей к мирской жизни и преодолеют завесы мрака и тьмы[383].

Учёные и невежды

С точки зрения учёности и невежества Туси делит людей на следующие четыре категории:
1. Учёный. Это тот, кто знает, и знает, что знает. Люди должны следовать такому человеку.
2. Беспечный. Это тот, кто знает, но не знает, что знает. Такого человека необходимо осведомить о его знаниях и устранить его беспечность.
3. Учащийся. Это тот, кто не знает, и знает, что не знает. Такой человек дойдёт до своей цели.
4. Невежда. Это тот, кто не знает, и не знает, что не знает. Такой человек погряз в невежестве, и ему будет сложно пробудиться[384].
Здесь следует обратить внимание на то, что миссия пророков заключалась в том, чтобы они пробуждали людей и поощряли к поискам истины. Поэтому, как бы ни было важно познание рациональных наук, познание богословских наук важнее, так как изречения пророков и святых подобны свету, который освещает людям путь[385].


Глава третья
Этика

Ходжа Туси выражает свои мысли об этике и этической философии, исходя их своих воззрений на антропологию и эпистемологию. В этой главе мы попытаемся разъяснить его взгляды на нравы, на их роль в поведении человека и изменчивость, на практический метод приобретения благих нравов, а также на боль и удовольствие, счастье и злосчастье.

Характер

Ходжа Насир ад-Дин, как Ибн Ибн Мискавайх и Ибн Сина, считает характер (хулук) закрепившимся свойством, побуждающим человека совершать те или иные поступки без раздумья и сомнения. Он формируется в душе двумя путями:
а) Врождённая природа. У людей по природе разные нравы. Одни добры и сострадательны, а другие — злы и жестоки. Словом, каждый человек своими действиями показывает, настолько он склонен к благонравию.
б) Привычки. Второй фактор формирования характера — это привычки. В результате частого повторения од них из тех же действий у человека вырабатывается склонность к ним. Если она преходяща, то её называют «состоянием». Но если она укореняется в человеке, то становится его «свойством»[386].
Исходя из этого, можно сказать, что этика — это наука, которая исследует душу человека и его добровольные хорошие или дурные поступки. Познание души, её сил и совершенства, а также путей их достижения — это основа этики как науки. В философии данные вопросы рассматриваются как философия этики[387].
Туси обсуждает нравы в двух категориях. Во-первых, следуя мудрецам, он разъясняет этические вопросы аподиктическим методом. Во-вторых, он разъясняет практическую этику и гностическое духовное странствие. Его книга «Ахлаки Насири» написана в философском духе, а книга «Авсаф ал-ашраф» — в духе гностицизма.

Роль характера

Вдохновляясь айатами Корана и изречениями Про рока, Ходжа Туси утверждает, что благодаря своим нравам человек может спасти душу от низменностей мирской жизни и достичь высших ступеней совершенства, последняя из которых — это близость с Богом[388].
Роль нравов настолько велика, что благородный Про рок утверждал, что его миссия заключается в их улучшении и совершенствовании[389]. Потому что в душе человека заложена склонность к добру и злу и в нём скрыта способность к духовному возвышению и падению. И если от него не отрекутся и не позволят склоняться к злосчастью, он будет стремиться к самосовершенствованию.
Поскольку люди по природе своей готовы к счастью или злосчастью, постольку они нуждаются в облагораживании нравов. Они нуждаются в тех, кто будет удерживать их от пути к злосчастью и направлять к стезе счастья[390].
Утверждая, что этика является духовной медициной и что её применение на практике — это искусство, Туси пишет, что она делится на две части: сохранение ценностей и добродетелей и лечение духовных болезней[391].
Следовательно, каждый человек должен вначале по знать свои нравы. Если он знает, что у него благие нравы, то ему следует сохранить их и развить. Для этого он должен общаться с хорошими людьми, избегать дурных компаний, отречься от чтения того, что отдаляет от Бога, и соблюдать все свои религиозные обязанности[392].
Если же он знает, что у него дурные нравы, он дол жен стараться исправить их, избавиться от всего греховного и пагубного и, повторяя хорошие поступки, выработать в себе благие нравы. И если понадобится, ему следует принудить себя к добрым деяниям. А если и это не поможет, то он должен дать обет Господу и терпеть трудности, чтобы отдалиться от всего скверного[393].
Благодаря силе разума и воли человек может управлять своим нравом и путём постоянных повторений соответствующих избранному нраву поступков закрепить в себе этот нрав как своё личностное свойство.

Изменчивость характера

Туси утверждает, что нрав изменчив, и отвергает мнение тех, кто считает, что изменить его невозможно. На его взгляд, человек создан таким, что может менять своё поведение, свои привычки и даже свойства и вырабатывать в себе тот или иной нрав путём постоянного совершения соответствующих деяний. Хотя он при этом признаёт, что это сложно.
Некоторые говорят, что нрав каждого человека при сущ ему по его сути и природе, сравнивая это с огнём и жаром, т. е. человек не может избавиться от своего нрава так же, как огонь от своего жара. В ответ на это Туси говорит, что человеку дарованы разум и воля, и потому он может избрать себе тот нрав, который захочет, и что именно поэтому у воспитания и обучения, миссии пророков и принципа поощрения и наказания появляется смысл. А утверждение о том, что человек не может изменить свой нрав, подразумевает бессмысленность разума и воли человека и бесполезность религии, воспитания и т. д. Эта мысль пагубна, ибо оправдывает всех преступников и грешников[394].

Человеческая природа

Выразив свою мысль об изменчивости человеческого нрава, Туси переходит к природе человека и задаётся вопросом: какова его врождённая природа — добрая и хорошая или злая и плохая? Он пишет, что стоики полагали, будто у людей благая врождённая природа, и если каждый человек будет расти без внешних влияний, то он будет хорошим и добродетельным, не которые же люди становятся плохими потому, что общаются с недостойными личностями и приучают себя к страстям[395].
Другие считают, что у человека дурная врождённая природа, и если его предоставить самому себе, то он погрязнет в пороках, а благость и добродетельность не которых людей суть плод хорошего воспитания[396].
Третья точка зрения впервые была высказана Га леном, и она заключается в том, что у одних людей хорошая врождённая природа, у других — плохая, а третьи занимают промежуточное положение[397].
Туси считает, что люди по природе своей склонны как к добру и счастью, так и к злу и несчастью и что в них заложена способность как возвышения до уровня ангелов и даже выше, так и падения до уровня животных и даже ниже[398]. Но вместе с тем у них разная природа, так же, как и внешность. Поэтому одни по при роде своей стремятся к добру и счастью и более склонны к принятию благих нравов и добродетелей, а другие тянутся к злу и несчастью и проявляют большую склонность к порокам[399]. Но в любом случае каждый может изменить свои привычки, свойства и нравы. Имен но поэтому на протяжении всей истории человечества воспитатели и учителя прилагали усилия для того, чтобы воспитать достойных людей, хотя одним это удаётся легко, а другим — с трудом. И также Господь дарует свое благословение и ведёт прямой стезёй всех людей, невзирая на их разные природы и характеры[400].

Характер и стадии развития

С точки зрения Туси, нравственное воспитание должно осуществляться соответственно стадиям естественного раз вития человека, потому что этика, подобно науке и искусству, развивает в нём то, что заложено природой. Следовательно, очищение души и уравновешивание духовных сил должно происходить в соответствии с правильными нравственными программами, которые согласуются с физическим и психическим ростом.
Так, если раньше всего проявляются физические потребности, т. е. нужда в еде, питье, отдыхе, и ребёнок даёт знать об этом своим плачем, то воспитательный план тоже должен начинаться с удовлетворения этих потребностей, потому что физическое состояние влияет на душевное. Как было уже сказано, постоянное повторение одних и тех же действий приводит к тому, что они становятся привычкой, от которой не так просто отвыкнуть, а если стадии естественного развития ребёнка не будут приняты во внимание, то многие возможности будут упущены[401].
Поэтому воспитательная программа должна быть по этапной и соответствовать развитию каждой естествен ной силы человека: силы страсти, силы гнева, силы разума. Если в этом не будет никакой согласованности, то цели воспитания не будут достигнуты.


Боль и удовольствие

Познание сущности боли и удовольствия оказывает большое влияние на обращение человека к добродетелям и отвращения от пороков. Если познать удовольствие, приносимое добродетелью, и боль, причиняемую пороком, желание добиться первых и избавиться от последних умножится.
Туси считает, что боль и удовольствие — два разных ощущения, и пишет, что «удовольствие есть ощущение того, что приятно душе, и потому оно считается благом и счастьем, а боль — ощущение того, что неприятно душе, и потому она не считается благом и счастьем»[402].
Боль и удовольствие бывают двух видов: рациональные и чувственные. Внешними органами человек получает чувственные удовольствия, например, от еды, питья, сна. Они даны ему для удовлетворения физических потребностей и отдохновения от боли и страданий. Не смотря на то, что они преходящи и непостоянны, человек всегда стремится к ним. Более того, есть такие низкие люди, которые пытаются достичь их любыми путями, так как считают их верхом счастья[403].
Рациональные удовольствия вызываются не внешни ми ощущениями и не нуждаются в органах чувств. Но несмотря на то, что они постоянны, как правило, не многие люди стремятся к ним, потому что их нелегко добиться[404].
Чувственное удовольствие, во-первых, предваряется болью. Например, до тех пор пока человек не чувствует голода, он не получит удовольствия от еды; если его не мучает жажда, то питьё не доставит ему наслаждения. Во-вторых, они сопряжены с утратой других удовольствий[405]. В-третьих, они проходят, а это в свою очередь причиняет боль[406]. Поэтому если человек постиг нет сущность чувственного удовольствия и познает его не достатки, то, несомненно, откажется от них в пользу рационального удовольствия[407].

Счастье

Высшая цель очищения и усовершенствования души — это достижение счастья. Вначале следует понять, что есть счастье и на сколько видов оно делится, чтобы те, кто стремится к нему, лучше узнали свою конечную цель и ещё больше стремились к ней и чтобы все люди загорелись этим желанием[408].

Определение счастья

Счастье не есть получение чувственных удовольствий, потому что они не только неполноценны и сопряжены с болью, но и быстро надоедают человеку, и потому он начинает стремиться к ещё большим наслаждениям. Истинное счастье — это чистое удовольствие, не сопряжённое с болью. Когда человек получает такое удовольствие, то уже не стремится к большему. Следовательно, духовное счастье — основа человеческо го счастья, и оно достигается с помощью мудрости, смелости, целомудренности и справедливости[409].
Туси считает, что счастье присуще лишь человеку и тесно взаимосвязано с совершенством[410]. Он приводит слова таких великих философов, как Пифагор, Со крат и Платон, о том, что счастье — это мудрость, справедливость, целомудренность и смелость и что оно присуще душе глаголющей, а не телу. Однако Аристотель и стоики, признавая, что счастье связано с душой глаголющей, считают, что физическое счастье дополняет духовное счастье[411].

Ступени счастья

Туси считает, что счастье имеет несколько ступеней, и приводит слова Аристотеля о том, что оно делится на пять видов: физическое здоровье и счастье, материальное счастье и благосостояние, социальное счастье и доброе имя, счастье достижения целей и рационально-духовное счастье. Человек может достичь полного счастья только тогда, когда достигнет всех этих пяти видов[412].
После того как Туси разъясняет взгляды Аристотеля, он приводит две главные мысли о счастье.
1. Счастье бывает трёх видов: духовное, физическое и цивилизованное. Духовное счастье наступает, когда человек познаёт свою сущность, отличается благими нравами и достигает непреходящих удовольствий. Оно при обретается путём изучения этики, логики, математики, естественных и божественных наук, а также соблюдением религиозных предписаний[413]. Физическое счастье — это когда человек физически здоров. Медицина и астрономия могут помочь человеку достичь это го вида счастья. Что же касается цивилизованного счастья, то оно связано с общественной системой. Для достижения этого вида счастья необходимо обратиться к фихку, каламу, хадису, литературе[414].
2. Счастье человека без духовного счастья бессмысленно, так как до тех пор, пока его сущность не будет познана, пока он не облачится в благой нрав, не получит вечного удовольствия и не утонет в красоте Истины, нельзя сказать, что он подлинно счастлив[415].

Особенности счастья

Ходжа Туси пишет, что подлинное счастье отличается двумя особенностями:
1. Счастье — это чистое удовольствие без примеси боли. Счастливый человек никогда не бывает печальным или растерянным, не горюет из-за утраченных благ, не страдает из-за критики и осуждений, не расстраивается из-за не достигнутых целей, а когда достигает их, то не теряет самообладания. Это удовольствие получается тогда, когда человек достигает близости с Богом, когда его желание подчиняется Божьей воле и он никогда не совершает того, что вызывает Его недовольство[416].
2. Подлинное счастье — это постоянное, непреходящее и неизменное состояние, которое не зависит от перепада настроение людей, от изменчивости мира и жизненных проблем, так как счастливый человек умерен во всём и не забывает ни об одной из своих сущностных граней. Он всегда стойко и терпеливо пе ре носит трудности и невзгоды и никогда не теряет спокойствия и самообладания[417].
И наоборот, несчастны те, кто утратил свою сущность, не воспользовался своими возможностями и способностями, не прислушался к призыву святых про роков и благородных праведников, отрёкся от истины и добровольно избрал путь к духовному упадку[418].



Глава четвёртая
Воспитание и обучение

В трёх предыдущих главах мы рассказали о базовых основах воспитания и обучения с точки зрения Туси, т. е. о человеке, о познании и об этике. Перейдём теперь к его интерпретации самого по себе педагогического процесса. В этой главе речь пойдёт о необходимости воспитания и обучения, о воспитуемости, о принципах и методах воспитания и обучения, о воспитании ребёнка, о религиозном и социальном воспитании.

Необходимость воспитания и обучения

Человек многогранен. У него разные способности и возможности. В нём заложена склонность как к добру и счастью, так и к злу и несчастью. Ему предоставлен вы бор: возвышаться или унижаться. Поэтому он нуждается в развитии своих сил и направлении своих склонностей, чтоб достичь научного и практического совершенства и добиться вечного счастья. И в этом отношении, конечно, необходимо, чтобы воспитатели, учителя и на став ники воспитывали, обучали и наставляли его на путь истинный[419].
Вдохновляясь айатами Корана и изречениями Про рока, Туси считает, что праведники, учителя и воспитатели обязаны воспитывать и обучать детей, если понадобится, даже в принудительной форме[420]. Он утверждает, что каждый человек должен учиться и что обществом должны править мудрые и образованные люди. Потому что такое правительство создаст необходимые условия для всеобщего образования, поведёт общество к добродетелям и совершенству и поможет достичь подлинного счастья[421].
Также он считает, что учитель имеет более высокую степень, чем отец, потому что отец дарует ребёнку физическую жизнь, а учитель — духовную жизнь и непреходящее счастье. Значит, учитель подобен духу, а отец — телу[422].

Воспитуемость

Основа физического развития — это способность материи принимать форму, а духовного развития — воспитуемость и обучаемость[423]. Личность человека формируется под воздействием различных условий, внутренних и внешних факторов, друзей и собеседников и даже собственных поступков. Если бы не это человеческое свойство, то воспитание и обучение, наставления мудрецов и учения пророков не имели бы никакого смысла[424]. Поэтому можно сказать, что одно из великих благ, дарованных нам Богом, есть способность воспитываться. И за это мы должны быть Ему благодарны[425].

Степени воспитуемости

Туси считает, что у людей разная предрасположенность к восприятию воспитания по трём причинам.
1. Воспитуемость сил. У человека есть скотная, звериная и ангельская души. Сопоставляя эти три души с повелевающей, порицающей и умиротворённой душами и ссылаясь на мудрецов, Туси пишет, что ангельская и звериная души могут воспитываться, а скотная — нет[426].
2. Воспитуемость людей. Туси считает, что у людей разная предрасположенность к воспитанию. Одни легче воспитываются и меняют свои нрав. Они более благородны, милосердны, стыдливы. Других же сложнее воспитывать. Они противятся воспитанию и наставлениям. Первых можно сравнить со стеклом, пропускающим через себя свет, а вторых — с камнем, который света не пропускает[427].
3. Воспитуемость ребёнка. Туси уверен, что дети и юноши легче воспитываются, чем взрослые люди. Он приводит рассказ: когда Сократа спросили, почему он чаще общается с молодёжью, тот ответил: «Когда молодые ветви деревьев начинают кривиться, их можно выпрямить, но старые ветки — никогда»[428]. Воспитуемость ребёнка — очень важная проблема, которой нельзя пренебрегать. Взрослые должны с самого начала насытить молодых людей любовью[429], и удерживать их от общения с недостойными людьми[430].
В общем, несмотря на различную степень воспитуемости людей, она является одним из сущностных свойств человека, благодаря которому формируются его внутренние и внешние качества[431].

Факторы воспитания

Один из факторов, формирующих человеческую личность, — это его мысли и действия. Когда одни и те же поступки часто повторяются, они начинают влиять на человека. Постепенно они становятся его свойством, от которого сложно избавиться[432]. Поэтому, когда чело век постоянно думает о воскрешении и каждый миг занят лицезрением божественной красоты, силы его души принимают священный образ. Таким образом, можно ясно истолковать вечное пребывание в раю. И наоборот, вполне объяснимо бесконечное мучение того, кто проводит свою жизнь в неверии и грехах[433].
Ещё один фактор, влияющий на формирование личности человека, — это его друг и собеседник. На взгляд Туси, воздействие характера и поведения друзей на человека неминуемо и непреложно[434]. Поэтому каждый должен помнить об этом и стараться общаться с непорочными людьми. К добродетельным людям нужно относиться, как к продавцу благовоний, от которого хотя бы пахнет приятно[435].
Тем, кто стремится к совершенству, необходимо найти совершенного человека и следовать ему, чтобы до стичь своей цели. Ведь каждый, кто хочет добиться идеальности, должен покориться тем, кто превосходит его, чтобы извлекать из этого пользу для себя. Так, почва, покоряясь растительному миру и питая его своей силой, сама приобретает форму растений, а растения, питая животных, сами превращаются в них[436].
Для того чтобы достичь совершенства, человек должен сознательно следовать праведникам[437]. И в этом отношении самый лучший собеседник — это Господь. По этому человек должен покориться Ему, и тогда все его мысли и действия станут приобретать божественную окраску[438].


Принципы и методы

Процесс воспитания и обучения происходит согласно определённым принципам и методам. И здесь мы перечислим их с точки зрения Туси.

1. Определение способностей

Люди отличаются друг от друга умственными способностями, личными предпочтениями, склонностью к наукам, искусствам и ремёслам[439]. Поэтому если человек обнаружит в себе особые способности к чему-то определённому и станет развивать их, то непременно добьётся больших успехов[440].
Туси считает, что разнообразие способностей и наклонностей людей к наукам, искусствам и ремёслам суть божественное провидение. Он уверен, что оно необходимо для существования человечества, для общественного порядка и процветания, и утверждает, что каждый человек обязан познать свои способности и склонности, раскрыть и развить их с помощью учителей и наставников[441] и помнить, что беспечность в этом отношении может погубить его таланты[442].
Туси считает, что одна из обязанностей родителей, воспитателей и учителей — обнаружение способностей и наклонностей ребёнка. Он пишет, что у каждого члена семьи — свой характер и свои особенности, которые должны быть направлены на достижение определённой цели. Поэтому глава семьи, как искусный врачеватель, должен знать свойства каждого из них, чтобы помочь им совершенствоваться[443].
Также Туси считает, что необходимо познать способности и наклонности всех членов общества. Он пишет: «Вначале следует раскрыть талант и интерес каждого индивида и лишь затем возложить на них ту или иную обязанность». Подчёркивая обязательность соблюдения этого принципа, Туси утверждает, что игнорирование подобно тому, чтобы заставлять корову участвовать в скачках, а лошадь — пахать землю[444].
По мнению Туси, различия способностей и наклонностей людей отчасти вызваны их природой и характером. Указывая на специфические особенности разных общин, наций и рас[445], а также на различность природы каждого индивида, он подчёркивает, что обнаружение этих свойств помогает сделать более правильный выбор при разделении труда и распре делении обязанностей[446].

2. Соответствие природе

Соответствие природе человека — один из основных принципов воспитания и обучения. Этот принцип упоминается в сочинениях предшествовавших Туси мыслителей, таких как Ибн Мискавайх и Ибн Сина, но Туси обратил большее внимание на постепенное развитие сил человека[447], а Ибн Мискавайх в основном сконцентрировался на естественном развитии ребёнка. Жан Жак Руссо, также опираясь на природу, изучает воспитание вне временных и пространственных рамок.
Туси убеждён в том, что вначале необходимо по знать природу и постепенное развитие духовных сил ребёнка и, исходя из этого, начать его воспитание и обучение. Потому что воспитание — это искусство, а оно почерпнуто из природы. Можно сказать, что учитель подобен природе, а ученик — искусству. Поэтому мы сначала должны понять, как возникают и развиваются силы человека, и, исходя из этого, подготовить воспитательную программу.
Он очень подробно разъясняет порядок возникновения и развития сил человека и отмечает, что первая сила, которая проявляется в ребёнке, — это стремление к еде. Как только дитя появляется на свет, оно тут же ищет материнскую грудь, хотя никто его этому не учил, и начинает плакать, если не может найти. Затем в нём проявляется сила гнева, благодаря которой ребёнок начинает избегать того, что ему вредно, и стремиться к тому, что полезно. После этого в нём проявляется сила разума[448].
Продолжая эту мысль, Туси пишет, что тот, кто стремится к самосовершенствованию, должен учитывать естественное развитие своих сил и потому вначале умерить силу страсти, затем силу гнева и потом — силу разума[449].
В этом отношении Туси указывает и на другой момент: «Подобно тому, как в природе господствует гармония и на ней же зиждется порядок системы бытия, воспитание и обучение тоже должны строиться на гармонии, чтобы все грани человеческой личности могли развиваться»[450].

3. Следование врождённому чувству богоискания

По мнению Туси, следование врождённой природе и религии — один из бесспорных принципов воспитания и обучения. Поэтому все воспитательные и образовательные планы и программы должны соответствовать им. Туси называет это «божественным руководством», потому что Бог создал и взрастил человека таким и обусловил этим его развитие[451]. Ведь его первый воспитатель — религия, а второй — мудрость. Шариат — как вода. Он дарует жизнь. Следование ему спасает человека от падения и погибели, вселяет в него свежие силы и приносит ему счастье во всём[452].
Следовательно, педагогическая программа должна познакомить человека с тем, как создан этот мир, и вести его к тому, чтобы он подчинил свои знания и силы божественной воле[453]. Именно это возвысило Харису ибн Зайда до ступени полного подчинения Господу, и когда Пророк спросил его: «Как ты?», он ответил: «Я достиг степени убеждённости, и признаком является то, что я вижу, как обитатели рая общаются друг с другом». Тогда Пророк сказал: «Сердце этого человека озарено светом веры и убеждённости»[454].
Если пренебречь этим принципом, то человеком бу дут управлять силы страсти и гнева, что можно назвать «сатанинским руководством»[455]. Оно неминуемо поведёт его к духовному упадку. И так как в этом мире он не следовал своей природе и предписаниям религии и не смог познать и развить свою сущность, в грядущей жизни он понесёт те наказания, к которым сам стремился. И если он попытается спастись от мучений, его снова будут подвергать им[456]. Те же, кто строил свою жизнь на основе религии и жил в гармонии со своей природой, будут пребывать в вечных наслаждениях в раю, к которому они стремились[457].
Исходя из этого принципа, Туси подробно рассуждает о религиозном воспитании. И мы вкратце приведём здесь его основные идеи[458].

4. Соблюдение этапов развития

Исходя из необходимости следования своей врождённой природе и принципа постепенного роста и раз вития любого существа, Туси подчёркивает, что воспитание и обучение также имеют свои этапы. И они должны быть учтены при составлении учебных и воспитательных планов и пройдены с помощью соответствующих методов, чтобы человек развивался всесторонне[459]. При этом он особо выделяет стадии воспитания и обучения ребёнка, качество постепенного формирования его сил и методику обучения.
а) Стадии воспитания и обучения ребёнка
1. Младенчество. Этот период длится от рождения до двухлетнего возраста. В это время родители обязаны дать ребёнку хорошее имя, так как если у него будет плохое имя, то оно будет мучить его всю жизнь[460]. Если они наймут для него кормилицу, то она должна быть высоконравственной и умной, потому что ребёнок может впитать её качества вместе с молоком[461].
2. Воспитание. После предыдущего периода начинается время воспитания ребёнка, и ему уже не следует позволять общаться с невоспитанными детьми, так как сверстники и друзья оказывают друг на друга сильное влияние. Если в этом возрасте восхвалять при ребёнке добродетели и ценности, то он непременно устремится к ним[462].
3. Обучение религии и морали. Когда ребёнок уже способен учиться, его следует первым делом обучать религии и морали. Ребёнка необходимо приучить к соблюдению коранических учений и религиозных предписаний, чтобы они навсегда запечатлелись в его сознании[463].
Ходжа Туси пишет об этом: «Родители должны научить ребёнка религии и поощрять его к тому, чтобы он соблюдал её предписания. Они должны хвалить при нём праведных людей и осуждать порочных (…). В это время необходимо познакомить ребёнка с нравственными добродетелями[464], и удержать его от плохих качеств, так как поначалу он больше тянется к ним»[465].
Он рекомендует учить ребёнка той поэзии и прозе, которая прививает благородные качества, а не той, ко то рая призывает к беспорядочному образу жизни, сладострастию и кутежам[466].
4. Дополнительное обучение. После освоения начального обучения начинается дополнительное обучение, и так как это последний период детства, он требует особого педагогического подхода. В это время необходимо составить соответствующий план, исходя из способностей и наклонностей ребёнка. Если он проявляет интерес к постижению знаний, то вначале следует научить его этике, а потом он должен научиться теоретической мудрости и дополнить то, что освоил на предыдущем этапе[467].
На этом этапе его необходимо познакомить с правилами общественного поведения и общежития и удержать от чрезмерной любви и склонности к роскоши и неге[468].
5. Труд и занятость. Когда этап дополнительного обучения завершается, необходимо обеспечить молодого человека работой, чтобы он мог обустроить свою жизнь[469]. Если отец видит, что сыну нравится какая-то профессия, то ему следует женить его и отделить от себя, чтобы молодой человек с ещё большим рвением и усердием углубился в своё ремесло[470].
б) Качество постепенного формирования сил
Как мы уже отметили, Туси пишет, что человек обладает силами страсти, гнева и разума, которые проявляются в нём постепенно. Вначале проявляется сила страсти, потом — сила гнева и в конце — сила разума. Всё это должно быть учтено при составлении плана воспитания и обучения[471].
в) Методика обучения ребёнка
Туси пишет, что в природе человека заложено стремление к теоретическому и практическому совершенству. И потому, если программа воспитания и образования будет построена грамотно и мудро, человек получит всестороннее развитие[472]. При этом следует обратить внимание на то, что обучение должно идти от лёгкого к сложному, от чувственного к рациональному, от аксиомы к теории[473]. Поэтому учебные материалы и поурочные планы должны быть составлены так, чтобы вначале они усваивались легко и просто[474].
Туси считает, что духовное развитие человека имеет несколько ступеней, так же как его моральная деградация. Исходя из изречения Пророка, которое гла сит: «Кто искренне ради Аллаха будет совершать благие дела в течение сорока дней, с его сердца на его язык пробьются источники мудрости», он считает, что человеческое совершенство достигается постепенно, и пишет: «Тот, кто целеустремлён, каждодневно стремится умножить свои добродетели и постепенно пройти все ступени совершенства»[475].

5. Принятие во внимание способностей ученика

Ещё один важный принцип воспитания и обучения — принятие во внимания того факта, что у людей разные способности и они по-разному усваивают один и тот же материал. Поэтому учитель должен пре подносить урок каждому ученику соответственно его способностям.
Вдохновляясь изречением Пророка, которое гла сит: «Божьи посланники обязаны обращаться к людям соответственно их уму»[476], и следуя примеру мудрецов, которые иногда ограничивались проведением аналогии, а иногда обращались к высокой поэзии и логическим суждениям[477], Туси советует учителям и настав никам вначале определить способности своих учеников и лишь затем составить программу воспитания и обучения сообразно их особенностям[478].
Туси считает, что когда учитель заходит в класс и начинает урок, он должен снизойти до уровня учеников и говорить на понятном им языке. Точно так же проповедник обязан знать своих прихожан и обращаться к ним в соответствии с их знаниями. Если он обращается к простолюдинам, ему следует начать свою речь с простых, осязаемых понятий, так как это более доступно для них[479].
Туси подчёркивает, что те, кто проповедует среди людей и занят их воспитанием и образованием, должны помнить два важных момента.
1. Невозможно научить всех людей всем знаниям. У каждого человека свои способности к тем или иным наукам, а обучать людей тем дисциплинам, к которым они не предрасположены, значит угнетать их. Поэтому не стоит приводить всем сложные философские доводы и схоластические решения или обучать тонкостям идеологических принципов. Как известно, мудрецы не учили обычных людей подобным вопросам и всегда старались говорить, сообразуясь с уровнем своих слушателей[480].
2. Знание пяти принципов. Учителя должны знать пять принципов логики и уметь использовать их со ответствующим образом. Им следует общаться с людьми на понятном им языке, вступать в спор и приводить доводы в нужное время и в нужном месте, так как это помогает правильно донести до людей свои мысли[481].

6. Совет

Совет — важный принцип воспитания и обучения. Туси пишет: «Человек нуждается в совете во всех вопросах личной и общественной жизни. Это касается до ходов и расходов, труда и занятости, вопросов защиты и безопасности страны, управления государством, проблем войны и перемирия и т. д. Также каждая социальная группа нуждается в совете, так как путём обмена мнениями легче приобретать благо и отталкивать зло»[482]. Следует отметить, что слово «совет» имеет два значения: первое, более частное, чаще используется в наше время педагогами и психологами, а второе, более общее, имеет более древнюю историю. Ходжа Туси подразумевает второе значение.
Он советует тем, кто не может определиться с выбором будущей профессии, посоветоваться с достойными людьми[483]. Также он даёт совет учащимся обсуждать между собой пройденный урок, потому что час дискуссий может быть полезнее месяца зубрёжки[484]. Он рекомендует им выбрать для этого тех, кто отличается честностью, благонравием, старательностью, немногословностью и дорожит своим временем, и никогда не вступать в полемику с ленивым, болтливым и упёртым людом[485].
Совет и обмен мнениями также занимают особое место в духовных странствиях и очищениях. Так, если человек желает достичь совершенства и развить все грани своей сущности, он должен быть с теми, кто по может ему познать свои внутренние и внешние недостатки, дружить и советоваться с ними, чтобы с их помощью избавиться от своих пороков[486].

7. Любовь

Проявление любви — очень эффективный и плодотворный метод воспитания и обучения, с помощью которого учителя и наставники могут легко и просто достичь поставленных целей.
Признавая любовь сущностным свойством человека, Туси пишет: «Слово «инсан» (человек) — это производное от слова «унс» (любовь, привязанность), а не от слова «нисйан» (забывчивость). И так как любовь является человеческим свойством и считается добродетелью, а совершенство оной заключается в её полном про явлении, человек должен питать и выражать свою любовь к другим. Именно поэтому разум и религия призывают его к этому и создают все необходимые предпосылки. Так, Ислам предписывает совершать коллективные богослужения, потому что таким образом люди непроизвольно сблизятся друг с другом, и по степенно в обществе воцарятся любовь и взаимоуважение»[487].
Однозначно, если в семье, школе и обществе будет царить любовь, если учителя и воспитатели станут учитывать этот фактор при составлении учебных и воспитательных программ и если окажутся созданы необходимые условия для проявления любви друг к другу, то многие проблемы будут решены сами собой[488].
Туси ставит любовь выше справедливости, потому что справедливость приводит к искусственному единству, а любовь порождает естественную сплочённость, которая выше искусственного единства. И если дома, в школе и обществе правит любовь, то необходимости в справедливости не будет[489].
Туси разделяет человеческую любовь на естественную и волевую. Естественная любовь — это любовь родителей к своим детям, которая заложена в их природе, а волевая любовь вызывается различными факторами. Туси приводит три фактора:
1. Настоящие или воображаемые преходящие удовольствия, к которым склонна молодёжь.
2. Реальные или виртуальные материальные интересы, свойственные взрослым людям.
3. Стремление к счастью и совершенству, которое чаще встречается среди мудрецов и мистиков[490].
Самая лучшая и высшая любовь — та, которая свободна от материальности, пассивности и мрака. И это та самая любовь, которая заложена Господом в природу человека, которая впитана всем его существом. И если человек раскроет её в себе и разовьёт, то достигнет единения с Богом, в нём забьёт родник блага и счастья, и он во всём будет видеть только Господа и стремиться только к Его довольству[491].
Туси считает, что после врождённой любви человека к Богу самая возвышенная любовь — это любовь родителей к ребёнку и любовь учителя к ученику[492].

8. Поощрение и наказание

Туси считает, что метод поощрения и наказания гарантирует хорошие результаты воспитания и обучения. Благодаря нему можно контролировать ситуацию в семье, школе и обществе. И в доказательство он приводит пример пророков, которые обещали людям рай и увещевали адом[493].
Он пишет: «Люди разные. Поэтому одних надо воспитывать, увещевая и наказывая, а других — добрым словом и поощрением[494]. Так, если мы видим, что ребёнок совершает какой-нибудь хороший поступок, то должны прилюдно похвалить его, а если видим, что он совершил нечто плохое и пытается скрыть это от нас, то вначале нам следует делать вид, что мы этого не видели. Но если он ещё раз совершит этот плохой поступок, мы должны осудить его наедине, приукрасить пагубность таких поступков и запретить ему повторять их. В общем, ребёнка следует поощрять и наказывать заслуженно и умеренно»[495].
Что касается телесных наказаний, Туси считает, что если учитель не смог исправить ученика путём поощрений и увещеваний, то он может прибегнуть к физическому воздействию, при условии, что оно будет умеренным и послужит назиданием провинившемуся и другим ученикам[496].

9. Упражнения и повторения

Упражнения и повторения как один из методов воспитания и обучения весьма полезны для реализации и развития способностей учеников. Ходжа Туси уверен, что человек может развиваться и совершенствоваться в плане воспитания, образования и ремесла в том случае, если привыкнет к своей работе, полюбит её и будет улучшать свои навыки путём настойчивых повторений и упражнений. Это в итоге приведёт к тому, что эти навыки превратятся в постоянные личные качества[497], благодаря которым действия человека будут совершаться легко и непринуждённо[498].
Поэтому Туси советует учащимся внимательно повторять пройденные уроки и упражняться в них, так как это, во-первых, помогает не забывать выученные материалы и, во-вторых, позволяет лучше раскрыть свои способности[499].
Что касается духовных странствий, Ходжа Туси считает, что одно из неопровержимых условий подобных исканий — стойкая вера и непоколебимые нравственные качества, для достижения которых необходимы постоянные повторения и упражнения соответствующих деяний. Потому что главный фактор возникновения неизменных нравственных качеств в человеке — не прерывное совершение созвучных этим качествам действий. Следовательно, стремящийся к добродетелям и совершенству человек должен постоянно совершать те поступки, которые соответствуют этим добродетелям[500].
В своих сочинениях он часто указывает на то, что путник должен, проявив сильную волю, укрепить в себе такие качества, как набожность, правдивость, кротость и аскетизм, и утвердиться в мысли: то, что достигнуто с трудом, не будет утрачено с лёгкостью[501].

10. Духовное очищение

Духовное очищение от пороков — это первый шаг на пути самосовершенствования, без которого невозможно выработать в себе нравственные добродетели. Туси пишет: «Так же, как вначале необходимо очистить землю от сорняков и лишь затем посеять семена, чтобы вырастить их, сердце и разум человека сначала должны быть очищены от пороков и духовных болезней, и после этого их следует украсить нравственными добродетелями, чтобы таким образом его способности реализовались и достигли совершенства[502]. Поэтому Ислам предписывает чистоту духа и покаяние перед Богом, так как без этого духовное самовоспитание и самосовершенствование будет бесполезным»[503].
Исходя из этого, Туси даёт учащимся следующий совет: «Учащийся должен быть богобоязненным с самого начала и оберегать свое сердце от всего дурного, чтобы суметь познать науки и извлечь из них пользу»[504]. Чтобы лучше понять эту мысль, он сравнивает это состояние с тем, что больной не может чувствовать себя здоровым, а там, где мокро, не может возгореться пламя[505].

11. Духовные упражнения

Духовные упражнения, т. е. подчинение силы страсти и силы гнева силе разума, — это один из методов самовоспитания и самосовершенствования[506].
Духовные упражнения необходимы потому, что если силы страсти и гнева овладеют человеческой душой и подчинят её себе, она снизойдёт до уровня «звериной» и «скотной» душ. Если же человек полностью подавит их в себе, то будет несправедлив. Следовательно, силы страсти и гнева должны контролироваться и находиться на службе разума и веры. И в этом человеку могут помочь духовные упражнения[507].
Вначале они могут казаться сложными и даваться человеку с трудом, но когда он ясно осознает, что в итоге достигнет таких качеств, как целомудрие, умиротворённость, довольство, щедрость, смелость и аскетичность, эти упражнения покажутся ему лёгкими и приятными[508].

12. Самоконтроль и самокритика

Самоконтроль и самокритика — это два эффективных метода духовного самосовершенствования, которые очень высоко ценятся знатоками морали и практикующими гностиками. Туси пишет: «Самоконтроль — это когда человек постоянно воздерживается от грехов, отдаляется от того, что преграждает путь к совершенству, контролирует свои слова и дела, свой внутренний и внешний мир, не нарушает Божьих заповедей и не совершает того, что может обесценить его благодеяния. А самокритика — это когда человек определяет, на сколько он послушен Господу, и отчитывается перед собой за совершённые грехи. Он сравнивает, насколько его богослужения соответствуют тем благам, которые Господь даровал ему. Через такую самокритику он всегда приходит к выводу, что оказанная ему милость без гранична, и потому он еще больше старается угодить Господу. А кто за дарованные блага и оказанную милость не только не служит Господу должным образом, но его грехи многократно превосходят его благодеяния, тот является самым злосчастным человеком»[509].
В общем, цель самоконтроля и самокритики заключается в том, чтобы человек воздерживался от со вершения грехов в настоящем и будущем и каялся за совершённые в прошлом грехи. Как сказал Йа‘куб Кинди: «Мы должны каждую ночь вспоминать всё сказанное и сделанное в течение дня, и если обнаружим свои грехи, то должны осудить и наказать себя соответствующим образом, чтобы впредь не повторять их»[510].


Семья

Туси называет семью одной из важных основ общества и, следуя примеру других мусульманских мыслителей, обсуждает касающиеся её вопросы в раз деле «Домоводство». Он говорит, что отец несёт главную ответственность за любовь и единство в семье, и поэтому он должен познать особенности каждого члена своей семьи и, исходя из этого, заложить её основы правильным образом и составить программу достойного воспитания детей. Мать как хранительница очага и защитница интересов семьи должна привносить в неё тепло и уют[511].
Туси утверждает, что семья священна, и считает, что физические, духовные и социальные мотивы её со здания, такие как продолжение рода, защита интересов, спокойствие и умиротворённость, естественны и правильны. Также он утверждает, что неправильно выбирать спутника жизни исходя из его красоты или богатства[512].
Подчёркивая важную роль жены, Туси описывает достойную супругу следующим образом: «Хорошая жена набожна, верна, целомудренна, ласкова, послушна и плодовита. Своим благим нравом и примерным поведением она вселяет в мужа радость, мир и покой и дарует семейному очагу уют и тепло[513]. Она как мать нежна, как друг верна, как рабыня послушна и покорна. А плохая жена гневлива, как безбожницы, раскрывает тайны мужа, как сплетницы, и тратит его имущество без спроса, как воровки»[514].
Туси приводит три главных принципа правильного управления семьёй и укрепления её основ:
1. Уважение. Отец обязан с уважением относиться к членам своей семьи. Он должен чтить жену и советоваться с ней по семейным вопросам. Это вызовет в ней ответные чувства, и она будет так же вести себя по отношению к нему. Таким образом, если в семье бу дет царить взаимоуважение, то она будет крепкой и дружной[515].
2. Авторитет. Отец как глава семьи должен пользоваться уважением своих домочадцев, которые обязаны слушаться его, чтобы в семье был порядок. Поэтому ему необходимо знать своё почётное место и соответствовать ему. Если отец не будет авторитетом в своём доме, то там воцарится хаос, его жена и дети не станут подчиняться ему, и постепенно семья придёт в упадок[516].
3. Занятость. Муж должен сделать так, чтобы же на постоянно была занята домашними делами, воспитанием детей и уходом за мужем, и у неё не оставалось много свободного времени, потому что в таком случае она может отвлечься на недостойные занятия[517]. Туси даёт мужчинам два совета в этом отношении. Во-первых, они должны любить и уважать своих жён, но при этом не следует впадать в крайности. Во-вторых, они не должны позволять своим жёнам общаться с женщинами, которые несколько раз были замужем[518].

Общество

У человека слишком много потребностей, и он не способен в одиночку удовлетворить их. Поэтому следует создавать человеческие сообщества, чтобы люди могли удовлетворять свои нужды путём взаимодействия и взаимопомощи[519]. Однако при этом особое значение приобретает социальная гармония, так как у людей разные характеры, вкусы и желания. Если они будут предоставлены сами себе, то каждый будет стремиться к своим целям, пренебрегая чужими интересами. В итоге общество придёт в хаос и упадок[520].
Поэтому общество нуждается не только в законах, но и в социальном воспитании. В своих трудах Туси рассматривает широкий круг вопросов, касающихся общества, управления стран и категорий городов. До него эта тема была очень подробно изучена и изложена Фараби, который утверждал, что воспитание и обучение должно быть направлено на создание добродетельного города[521].
В большинстве вопросов, связанных с обществом и социальным воспитанием, Туси следует именно ему. Однако мы не будем здесь подробно останавливаться на взглядах Фараби, а коротко рассмотрим некоторые воззрения Ходжи Туси на эту тему.

Принципы управления обществом

Туси считает, что для создания благородного, счастливого общества и добродетельного города необходимо соблюдать следующие принципы.
1. Любовь. Одно из необходимых условий формирования праведного и устойчивого общества — любовь. Если глава добродетельного города будет как отец заботлив и ласков к своему народу, то и народ будет относиться к нему с любовью и почтением, словно его дети. Если все члены общества будут как братья, каждый из них станет должным образом выполнять свои обязанности и все единой силой сплотятся против врагов, то они достигнут своих целей[522]. С точки зрения Туси, любовь стоит выше справедливости, потому что любовь порождает естественное объединение, а оно, несомненно, превосходит искусственную сплочённость, которую порождает справедливость[523].
2. Религия и политика. По мнению Туси, религия и политика взаимосвязаны и дополняют друг друга. Он считает, что отделение религии от политики приводит к нестабильности в обществе, и пишет: «Религия — фундамент, а государство — опоры. Фундамент без опор бесполезен, а опоры без фундамента не выстоят. По этому религия без государства малопригодна, а государство без религии — слабо»[524].
3. Мудрость. Туси подчёркивает, что добродетельным городом должна править мудрость, и пишет: «Существование тела поддерживается природой, природы — душой, а души — разумом. Также и существование города поддерживается правителем, правителя — политикой, а политики — справедливостью. И если в городе будет царить справедливость, то общество будет соблюдать законы и достигнет своих целей»[525].
4. Справедливость. Добродетельный город зиждется на справедливости. Туси пишет: «Государство зиждется на справедливости, и потому правитель обязан знать состояние и настроение народа и обеспечивать соблюдение законов»[526]. Для того чтобы достичь этой цели, необходимо соблюдать следующие условия:
1) Правитель должен одинаково относиться абсолют но ко всем учёным, мыслителям, писателям, ре мес ленникам, земледельцам, торговцам, защитникам страны и народа, одинаково защищать их интересы и считать равными перед законом[527].
2) Он должен учитывать заслуги своих соотечественников. Каждый житель добродетельного города имеет право на определённую часть его благ, и правитель обязан обеспечивать им их права соответственно заслугам, потому что несоблюдение баланса между правами и заслугами может быть несправедливостью либо к жителям, либо к государству[528].


Религиозно-рациональное воспитание

Ходжа Туси считает, что между религией и философией существует тесная связь и у них одна и та же миссия. Он утверждает, что в воспитании человека религия является первым учителем, а философия — вторым[529]. Смешивая учения этих двух направлений в сфере воспитания и преподавания, он советует: «Родители обязаны вначале привить ребёнку божественную совесть (религию), потому что она может воспитать в нём такие качества, как мудрость, справедливость, смелость и целомудренность, укрепить свойство соблюдения умеренности во всём и удержать от впадения в крайности[530]. Следовательно, учителя и наставники должны научить детей Корану, Сунне и религиозным обязанностям и поощрять к их соблюдению»[531].
Продолжая эту тему, он пишет: «Когда проходит детство, родители должны прививать ему мудрость, чтобы он мог аргументировать то, что выучил вначале, и соблюдал умеренность в мыслях и действиях, следую принципу справедливости[532], хотя это очень сложно, ведь, как гласят религиозные предания, Божья стезя тоньше волоска и острее лезвия меча»[533].
Туси убеждён в том, что человек может достичь ис тинного счастья тогда, когда он подчинит свою страсть, гнев и надежды своему разуму, который будет в свою очередь подчинён религии, а свою волю — Божьему промыслу[534].
Для того чтобы дети и юноши выполняли религиозные обязанности, он советует следовать трём принципам:
1. Поощрение и наказание. Учителя и воспитатели могут воодушевить детей и юношей к религии, хваля их и говоря добрые слова при других людях[535].
2. Восхваление праведников. Детям нужны примеры для подражания. Поэтому, если восхвалять при них добродетельных и праведных людей и осуждать греховные поступки и тех, кто их совершает, то дети непременно станут подражать праведникам[536].
3. Терпение. Для того чтобы следовать Божьей стезёй и достичь совершенства, необходимо проявлять большое терпение[537].
Ссылаясь на предшествовавших мудрецов, Туси называет богослужение важной составляющей религиозно го воспитания и делит его на три вида.
1. Духовное богослужение. Оно совершается умом и сердцем, как, например, вера и убеждения.
2. Физическое богослужение. Оно совершается телом, как, например, молитва, пост и хадж.
3. Социальное богослужение. Оно касается социальных отношений. Это, например, соблюдение справедливости, проявление совести, подаяние милостыни[538].
Туси считает, что молитва усмиряет человека пе ред Богом, ослабляет его силу гнева и отдаляет от само мнения. Пост развивает терпеливость и само обладание и помогает контролировать свои инстинкты. А хадж — это переселение к Господу и путь сближения с Ним[539]. Что касается закята и других религиозных предписаний, то и об их пользе Туси рассказывает подробным образом[540].

Классификация наук

В завершении этой главы мы приведём классификацию наук и педагогических материалов с точки зрения Туси — в том виде, в каком он излагает её в книге «Ахлаки Насири» и трактатах «Аксам ал-хикмат» и «Асас ал-иктибас». Вначале он даёт определение философии, утверждая, что она подразделяется на теоретическую и практическую. Затем он делит теоретическую философию на метафизику, физику и математику, а практическую философию — на этику, экономику и поли тику. После этого он подробно разъясняет их основные и второстепенные отрасли, доводя их число до тридцати пяти наук. Так, например, он утверждает, что основные отрасли математики, входящие в теоретическую философию, — это арифметика, геометрия, астрономия и музыка, а второстепенные отрасли — сложение и деление, восполнение и противопоставление, межевание, наука о поднятии грузов, наука об астрономических таблицах, наука о чертежах и эзотеризм[541].
По мнению Туси, польза этики заключается в том, что с её помощью человек может достичь таких личных интересов, как добродетели и духовное совершенство. Польза экономики в том, что она позволяет защищать интересы семьи и воспитать достойных детей. А польза политики — в обеспечении общих интересов населения страны[542].
Однако при этом Туси не включает логику в состав философии, а считает её лишь инструментом, так как с её помощью можно разъяснить способ постижения неизвестного и непознанного и предотвратить допущение ошибок разумом. Следовательно, логика с точки зрения Туси служит другим наукам[543].
Туси считает калам основой религиозных наук и отмечает, что он, к сожалению, не изучается в достаточной степени и это должно быть исправлено. Поэтому сам он написал несколько книг по каламу, в том числе «Таджрид ал-а‘тикад»[544].

Педагогические материалы

Ходжа Туси считает, что программа воспитания и образования ребёнка должна соответствовать его естественному росту, и потому утверждает, что вначале необходимо направлять и умерять его силу страсти, так как именно она проявляется раньше остальных сил. Она заложена в нём в целях самосохранения, и потому он с самого рождения стремится утолить голод и жажду, отдохнуть, развлечься. Поэтому ребёнку надо дать хорошее воспитание и привить благой нрав прежде, чем им овладеют дурные привычки из-за желания удовлетворить эту силу[545]. Его следует научить тому, как вести себя за столом, как говорить с людьми и вести себя с ними и т. п., и привить такие качества, как правдивость, скромность, послушность родителям и учителям[546].
Когда ребёнок немного подрастёт, он должен научиться аподиктическим образом тому, что выучил вначале зубрёжкой, и обратиться к науке или искусству, соответствующим его желанию и способностям. Если он хочет изучить философию, то вначале ему следует обратиться к логике, чтобы научиться правильно размышлять. Затем изучить математику, чтобы ознакомиться с аподиктическими вопросами. И, наконец, взяться за изучение самой философии[547].
Что касается учебной программы, Туси указывает на три фундаментальных правила.
1. Учебная программа должна начинаться с лёгких по изложению и малых по объёму материалов, которые будут усложняться и умножаться постепенно, чтобы ребёнку было интересно учиться[548].
2. Учебную программу необходимо составлять таким образом, чтобы каждый, кто изучает ту или иную науку, искусство или ремесло, довёл свою учёбу до конца, а не бросил на полпути[549].
3. В учебной программе приоритет должен отдаваться древним, фундаментальным знаниям, а не новым, ещё не утвердившимся. Среди древних знаний пред по чтение в первую очередь должно отдаваться религиозным наукам. Особое внимание необходимо уделять молитве и тому, что связывается человека с Богом, потому что это очень помогает в получении знаний, в сближении с Господом и познании сущности бытия, которая ничего не стоит[550]. Ибо как сказано в Коране: «Все сущее тленно, кроме Него»[551].
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Маулави


Жизнь и творчество

Выдающийся суфий и знаменитый поэт седьмого века лунной хиджры Джалал ад-Дин Мухаммад Балхи, известный как Маулави, Мавлана и Руми, родился в 604 г. л.х. в Балхе[552] и покинул мир в 672 г.л.х. в Конье[553], где и находится его гробница[554].
Жизнь Маулави можно разделить на три периода: учёба, самовоспитание и безумная влюблённость. Как пишет он сам, его жизнь делится на период «незрелости, зрелости и перезрелости». И мы попытаемся осветить здесь все эти три периода[555].

Учёба

Маулави рос в семье почитателей науки, литературы и мистицизма. Его дед Джалал ад-Дин Хусайн ибн Ахмад Хатиби был видным учёным своей эпохи и учителем известного поэта и писателя шестого века лунной хиджры Ради ад-Дина Нишапури, а отец Баха’ ад-Дин Мухаммад, известный как Баха’ Валад (543–628 г. л.х.), был знаменитым учёным и богословом, учеником великого суфия Шейха Надж ад-Дина Кубра (ум. 618 г. л.х.), автора книги «Ма‘ариф» (Познания).
В детстве Маулави изучал у своего отца и местных учителей современные науки, такие как литература, калам, хадис, тафсир и фикх. Но всё же самое интересное событие в его жизни в этот период, которое, кстати, проливает свет на некоторые политические, социальные и культурные обстоятельства того времени, — переселение всей его семьи из Балха. Тогда Маулави было 13 лет, и это переселение было вызвано двумя при чинами.
1. Притеснение. Баха’ ад-Дин был видным проповедником, пользовавшимся популярностью в народе. Будучи суфием, он со своей кафедры часто критиковал философов, называя их самих пленниками внешней оболочки бытия, а их защитников — еретиками. Всё это расстраивало главного философа того времени Фахра Рази и гневило султана Мухаммада Харазми, который также отличался любовью к философии и враждой с последователями течения кубравийа, к которому принадлежал Баха’ ад-Дин. Поэтому его дальнейшее пребывание в стране султана Мухаммада стало опасным, а его переезд отвечал государственным интересам.
2. Монгольское нашествие. В 616 г. л.х. всё говорило о скором нападении монголов на Балх и Хорезм. К тому же в это время правящая в Хорасане династия приходила в упадок, подготавливая тем самым почву для лёгкой победы завоевателей. Слухи о том, что монголы хотят вырезать всех жителей и сравнять Балх с землёй, вызвали ужас и панику в народе. Многие учёные, торговцы и те, у кого была такая возможность, решили покинуть этот город и перебраться в более безопасное место. Жители Балха начали переселяться в Индию, Персию, Ирак, Левант, Византию и Малую Азию.
Говорят, что когда Баха’ ад-Дин выехал вместе с семь ёй из Балха и добрался до Нишапура, там он посетил известного суфия и поэта Фарид ад-Дина ‘Аттара (ум. 618 г. л.х.). И тогда, подарив Маулави свою книгу «Асрарнама» («Книга тайн»), ‘Аттар сказал его отцу: «Ско ро этот юноша зажжёт пламя в горниле вселенной и до стигнет высших степеней»[556].
Из Нишапура Баха’ ад-Дин отправился в Конью, и там его с распростёртыми объятиями встретили ‘Ала’ ад-Дин Кайкубад Салджуки (ум. 634 г. л.х.) и его учёный визирь Му‘ин ад-Дин Парвана (ум. 675 г. л.х.). И так как в этом городе уже собрались видные учёные того времени, такие как Садр ад-Дин Кунави (ум. 673 г. л.х.) и Фахр ад-Дин ‘Ираки (ум. 688 г. л.х.), Баха’ ад-Дин решил остаться и проповедовать в нём. Там же в 628 г. л.х. он покинул этот мир.
В Конье Баха’ ад-Дин продолжил совершенствоваться в рациональных и богословских науках и достиг в этом определённых высот, став известным учителем шариатских наук. Говорят, что он стал муджтахидом, и именно в таком статусе он упоминается в книге «Табакат ханафийат» («Поколения ханафитов»)[557].

Самовоспитание и суфизм

После смерти отца Маулави исполнил его последнюю волю и при поддержке султана Кайкубада Салджуки занял место Баха’ ад-Дина, начав преподавать религиозные науки и издавать фетвы. До этого времени, а тогда Маулави было 25 лет, он не был известен как поэт и суфий. Его знали только как проповедника, факиха и учёного человека. Но в этот промежуток времени про изо шли события, изменившие ход его жизни. Так, на при мер, в Конью приехал Бурхан ад-Дин Мухаккик Тирмизи (ум. 638 г. л.х.) Он был самым известным учёным Тир ми за и лучшим учеником и последователем Баха’ ад-Дина Валада. Говорят, что он умел читать мысли людей, и потому его прозвали «Сайид Сиррдан» (Читающий мысли)[558]. В «Маснави» Маулави так описывает его:
Стань же зрелым, держись подальше от изменчивости,
ступай и стань Бурханом, постигшим Истину.
Когда освободишься от своего «я», ты весь станешь
[Божественным] доводом,
когда раб [в тебе] уничтожен, ты стал султаном[559].


Бурхан да-Дин Мухаккик призвал Маулави к суфизму, гностицизму и самовоспитанию, на что тот с радостью от кликнулся и обратился к духовным упражнениям. Девять лет Маулави был учеником и последователем Бурхан ад-Дина, а затем по его совету отправился в Левант, чтобы умножить свои знания.
Левант в эпоху Маулави был колыбелью фикха и суфизма. Там жил выдающийся суфий и гностик Ибн ‘Араби, к которому стекались учёные со всех концов исламского мира. Там же преподавали лучшие в то время факихи. В Дамаске и Алеппо Маулави усердно изучал фикх у известных учёных, самым видным из которых был ханафитский факих Камал ад-Дин ибн ал-‘Адим (ум. 660 г. л.х.). Также он учился у Ибн ‘Араби и его лучших учеников и сподвижников. Затем Маулави вернулся в Конью, где вновь стал преподавать и проповедовать. Его кружок сделался настолько популярен, что в него входило около четырёхсот учеников, стекашихся из самых разных городов и весей.
В это время к Маулави вновь приехал Бурхан ад-Дин Мухаккик и наказал ему ещё настойчивее заниматься духовными упражнениями, чаще предаваться молчаливым размышлениям и уединяться на сорок дней для молитв и поста. Тогда Маулави ещё усерднее предался суфизму, и, несмотря на то, что в 638 г. л.х. его учителя не стало, он уже не свернул с этой стези.

Бесконечная влюблённость

Безумная, безудержная любовь к Богу захлестнула Маулави в 642 г. л.х. в результате встречи с одним неординарным человеком. Эта встреча спровоцировала в Маулави настоящую духовную революцию. Этим человеком был Шамс ад-Дин Мухаммад ибн ‘Али ибн Малик Дад Табризи (ум. 645 г. л.х.). Он открыл для Маулави новый мир и зажёг в его душе пламя, которое никогда уже не погасло. Как пишет сам Маулави:
[Отказавшись] от такого ума, надобно стать невеждой,
надо стремиться к сумасшествию[560].
Я испытал дальновидный разум,
после этого сделаю себя безумцем[561].


Шамс Табризи — один из немногих людей, о которых почти ничего не известно. Говорят, что он был одним из учеников Рукн ад-Дина Саджаси (ум. 601 г. л.х.), Абу Бакра Занбилбафа Табризи и Баба Камала Худжанди.
Шамс обладал неистовой душой, которая не позволяла ему оставаться на одном месте. Поэтому он странствовал из одного города в другой в поисках про свящённого единомышленника, проведя всю жизнь в отшельничестве и безвестности. Прибыв в Конью, он встретился с Маулави, и эта встреча удивительным образом изменила их жизнь. Маулави почувствовал себя перед Шамсом желторотым учеником и взял его себе в наставники. Он так сильно восхищался своим учителем, что посвятил ему сборник стихов и даже вы брал его имя своим литературным псевдонимом.
После этой встречи Маулави начал новую жизнь. Шамс хотел, чтобы он освободился от оков всего мирского, отказался от славы, страсти, медресе, рынка. Так и стало. С самых первых дней Маулави отрёкся от домашних забот, от преподавания и проповедования и стал посвящать всё своё время уединению с Шамсом, сама‘у[562], танцам и стихосложению. Он так разительно изменился, что учёные и простые жители Коньи были изумлены и огорчены этим. Как писал сам Маулави:
Я был аскетом, ты сделал меня поэтом,
Потешником пира и любителем чарки.

Я был старательным молящимся,
Ты сделал меня игрушкой детей квартала[563].


Речь, взгляд и поведение Шамса очаровывали Маулави, но не нравились его ученикам, потому что его слова были резкими и дерзкими. Их недовольство нарастало с каждым днём, и, наконец, они стали угрожать Шамсу убийством. Когда эти угрозы стали приобретать серьёзный характер, Шамс покинул Конью, ничего не сказав и даже не предупредив Маулави. Весть о его отъезде ошеломила и повергла в отчаяние Маулави, ко торый посвятил этому событию стихи:
Удивительно, куда делся тот возлюбленный, куда?
Удивительно, куда делся тот стройный кипарис, куда?

Среди нас он словно свеча носил свет.
Куда делся, удивительно, без нас, куда?

Словно сумасшедший брожу я в пустыне,
Куда делся тот олень в этой пустыне, куда?

Скажи ясно, как Шамс ад-Дин Табризи,
который сказал: «Солнце не спрячется», куда?[564]


С того дня, как Шамс исчез, Маулави непрестанно искал его, но того и след простыл. Выражая свою обиду, Маулави писал в стихах:
Куда ты ушел, что праха твоего следа нет?
Браво, полнокровный, браво, как ты ушел![565]


Через некоторое время люди стали говорить, что Шамс Табризи находится в Леванте, и Маулави написал:
Пришла благая весть, что Шамс Табризи в Леванте,
Сколько рассветов он покажет, если наступят вечера![566]


Он тут же отправил своего сына Султана Валада в Левант. Тот нашёл Шамса по приметам, которые были ему описаны, и передал просьбу отца вернуться в Конью. Шамс вернулся, и на этот раз не только сам Маулави, но и его ученики очень тепло встретили его. Но, несмотря на это, Шамс вновь ненадолго задержался в Конье из-за недовольства и злословия местных жителей. Не предупредив Маулави, он снова покинул этот город. Однако некоторые историки говорят, что он был убит здесь в 645 г. л.х. группой фанатично настроенных учеников Маулави[567].
На этот раз отъезд Шамса довёл Маулави почти до безумия. Некоторое время он был на грани отчаяния, а затем, вообразив, что сможет найти Шамса в Леванте, отправился в Дамаск. Поиски оказались безуспешными, и Маулави вернулся в Конью. Но мысли о Шамсе никогда не покидали его. Маулави всегда вспоминал его в своих стихах и наставлял своих учеников так же, как сам учился у него.

После Шамса

После того как Маулави оправился от пережитого потрясения, он ещё ближе сошелся с Салах ад-Дином Фаридуном Кунави, известным как Заркуб (ум. 657 г. л.х.)[568]. Он был местным жителем, держал мастерскую по инкрустации золотом и принадлежал к купеческому сословию. Он не был учёным человеком и даже говорил с ошибками[569]. Но Маулави уважал его за духовную чистоту и за то, что он был одним из самых первых и верных последователей Бурхан ад-Дина Мухаккика и очень часто принимал у себя Шамса Табризи, когда тот находился в Конье. Десять лет Маулави следовал ему, служил словно прислуга, наказывая своим ученикам делать то же самое, и посвящал ему свои стихи, пока тот не умер в 657 г. л.х.
После этого Хусам ад-Дин Хасан ибн Мухаммад ибн ал-Хасан ибн Ахи Турк, известный как Чалаби[570] (622–683 г. л.х.), стал тем, кто заменил Шамса Табризи и кого Маулави взял другом и считал современным Абу Йазидом[571]. Чалаби с самой юности был в услужении у Маулави и испытывал к нему безмерную любовь и искреннее уважение. У него была подлинно чистая душа, и с самых первых дней прибытия Шамса в Конью он стал одним из его последователей и сподвижников, из-за чего пользовался у Маулави таким почётом, что перед своей кончиной тот доверил ему своё место и сделал своим наместником[572].
Но всё же самая главная заслуга Чалаби заключается в том, что он побудил Маулави создать свой «Маснави». Он попросил Маулави написать нрав ст венные, религиозные и гностические истины в форме поэмы и представить их тем, кто желает духовно совершенствоваться. Маулави откликнулся на его просьбу и тут же сочинил первые двустишия своего знаменитого произведения. И потому во всех шести дафтарах он открыто называет Хусам ад-Дина своим вдохновителем и восхваляет его:
О ты, Зийа ал-Хакк Хусам ад-Дин,
Благодаря твоему свету Поэма превзошла луну…

Раз ты стал отправной точкой Поэмы,
То коли умножается – это ты её приумножил!

Если ты так хочешь – так хочет Бог,
Исполняет Истинный желания набожных.[573]


После этого искусный поэт и безумный суфий Маулави посвятил свою жизнь двум занятиям.
1. Сочинение стихов. В течение четырнадцати лет (658–672 г. л.х.) Маулави слагал стихи, а Чалаби за писывал их. Эта совместная работа продолжалась непрерывно, за исключением того периода, когда умерла жена Хусам ад-Дина[574]. В итоге после стольких лет Маулави представил миру свой литературно-мистический шедевр, который занимает особое место в персидской и суфийской культуре.
2. Суфийское наставничество. Последние десять лет своей жизни Маулави посвятил тому, что воспитывал и наставлял людей методом суфиев и гностиков. Он создал свою школу Маулавийа[575], которая в скором времени стала пользоваться такой популярностью во всём исламском мире, что даже некоторые правители, в том числе Му‘ин ад-Дин Парвана, считали за честь быть её последователями. Однако, почтительно обращаясь с ними, Маулави всё же предпочитал общаться со своими более скромными приверженцами.
К великому сожалению, Маулави скончался вследствие тяжёлой болезни, не закончив шестой дафтар «Маснави». Все жители Коньи, в том числе иудеи и христиане, скорбя, провожали его в последний путь, а заупокойную молитву по его завещанию совершил Шейх Садр ад-Дин Кунави. Его похоронили рядом с отцом и сорок дней носили траур по нему, а наставником Маулавийи был избран его ученик и любимый друг Хусам ад-Дин Чалаби.

Личность

Учёные по-разному оценивают личность Маулави. Одни считают его великим гностиком и самым лучшим иранским поэтом, называя его совершенным человеком, умевшим творить чудеса[576], и вознося почти до уровня пророка. Другие осуждают и критикуют его[577], обвиняя в неверии и ереси[578].
Следует отметить, что если не принимать во внимание его погружения в забытьё[579], неприемлемые взгляды[580], пустые заявления[581] и употребление дурных слов[582], что встречается в сочинениях Маулави, то в мире суфизма и мистицизма он занимал очень высокое место, а в поэзии достиг вершин. Его стихи отличаются совершенством, мелодичностью и изяществом слога. Каждому, кто знаком с его творчеством, известно, что оно вбирает в себя мистические знания, литературную эсте тику и нравственные учения, которыми невозможно пре небречь.
Личность Маулави может быть изучена и оценена с разных позиций. Например, можно долго рассуждать о глубине его познаний, мистических воззрениях, безудержной влюблённости, каламистских взглядах, абсолютной преданности Шамсу Табризи, практике сама‘а и ваджа[583], религиозной принадлежности (суннит или шиит) и о десятках других вопросов. Но здесь мы ограничимся рассмотрением вопроса о том, ка кому исламскому течению он следовал и каковы его мистические и философские взгляды.

Религиозные взгляды

Маулави родился и воспитывался в ханафитской семье. Он был суннитом ханафитского толка, хотя Кади Нур Аллах Шуштари, основываясь на его стихах, пытается доказать, что он был шиитом[584], а Джалал ад-Дин Хумайи утверждает, что главный принцип при надлежности к шиизму — это познание Имама ‘Али и семейства Пророка, что явственно прослеживается в творчестве Маулави. В книгах «Маснави» и «Дивани кабир» Маулави изливается в восхвалениях Имама ‘Али и его потомков, и потому его можно считать шиитом в том смысле, что он любил шиитских имамов как духовных наставников мусульман[585].
Но с нашей точки зрения любовь и уважение Маулави к Имаму ‘Али и семейству Пророка[586] не указывают на то, что он был шиитом. Потому что все суфийские течения приписывают себя к Имаму ‘Али и гордятся тем, что являются его последователями. Так, в своих собраниях они вначале читают молитвы, затем оды в честь Пророка и ‘Али, а потом начинают свои мистерии[587]. Исходя из тех стихов Маулави, которые посвящены богословско-правовым вопросам, явствует, что он был суннитом ханафитского толка[588], и никак нельзя утверждать, что он был шиитом.

Суфийские и гностические взгляды

Суть и квинтэссенция суфизма и гностицизма Маулави — это любовь, совмещённая с божественным озарением и познанием; любовь, суть которой — отречение от себя и слияние с Богом. Его любовь подразумевает сожжение своих прихотей и страстей, а не получение плотских наслаждений, которые, по словам Маулави, превращают человека в идолопоклонника:
Те любови, что ради какого-то цвета бывают,
не любовью, а в конце концов позором бывают[589].

Этими чашами изображений ты не будь опьянён,
чтобы не стать ваятелем и почитателем идолов[590].


Любовь, которая является основой гностического познания Маулави и стержневой осью «Маснави», и которая проявляется в различных образах в разных рас сказах этой книги, представляет собой врата, открывающиеся человеку из потустороннего мира, и легкокрылую птицу, на которой он может взлететь до полного слияния с Богом[591], недостижимого для разума[592].
Маулави утверждает, что любовь — это наилучший эликсир, который исцеляет духовные болезни[593], устраняет противоречия[594], удаляет вражду[595], спасает человека от оков бытия и небытия, времени и пространства, дольнего и горнего мира[596]. Любовь рассеивает всякое сомнение и замещает его непоколебимостью:
Любовь – [одно] из описаний Бога, не нуждающегося [ни в чём],
испытывать любовь к чему-то иному, кроме него, – это мнимость[597].

Если я постоянно буду описывать любовь,
то пройдёт сотня Страшных Судов, а описание ещё не будет окончено,

Ибо у даты Страшного Суда есть предел;
но где предел тому, что является атрибутом Истинного?

У любви пятьсот крыльев, и каждое крыло
[простирается] от выси небесного Престола до подземелья[598]


Разумеется, то, что представляет собой хребет гнозиса Маулави, должно быть изучено детальным образом, и потому мы вернёмся к этому вопросу в следующих главах.

Критика философского мышления

Маулави считает философское мышление преградой на пути духовного очищения и стремления к совершенству. Он утверждает, что оно мешает подлинному познанию истин и не может помочь в достижении главной цели сотворения бытия. Признавая тот факт, что разум более силён и остёр в дискуссионных вопросах[599], Маулави говорит, что он не порождает веру, не внушает спокойствия и не вселяет непоколебимость.
Исходя из стихов Маулави, можно заключить, что он считает разум контролёром, удерживающей силой, строгим и хмурым, непостоянным, неполноценным и ограниченным компонентом. И, в отличие от него, он признаёт любовь той силой, которая дарует свободу, радость, вдохновение, очищение и т. д.
Маулави говорит, что те, кто следует философскому мышлению, слепы и хромы, теряются при возникновении малейшего сомнения и отрицают те истины бытия, которые не могут постичь:
Нога доказывающих деревянной бывает,
нога деревянная крайне неустойчивой бывает…

С посохом незрячие если путь увидали,
то под защитой людей ясно видящих они находятся…

Сей посох чем бывает? – Сравнениями и доказательством.

Тот посох кто дал вам? – Зрячий славный[600].

[Если] философ отвергающим [это] станет в мысли и предположении,
скажи [ему]: «Ступай, головой о ту стену побейся![601]



Источники сочинений Маулави

Резонно задаться вопросом: кому и каким источникам обязан Маулави формированием своего миро воззрения и созданием своих литературных и мистических шедевров «Маснави», «Дивани кабир» и др.?
Главные источники и вдохновители Маулави: 1. Коран. Маулави был настолько сильно проникнут Священным Кораном, что использовал почти все его айаты в своих сочинениях. Так, в шести дафтарах «Маснави» встречается 2800 аллюзий на коранические айаты[602]. Священное Писание мусульман оказало на него три вида воздействия.
а) Когда тот или иной айат очаровывал Маулави, он толковал его в красивой стихотворной форме. Например:
Тот, перед чьим взором смерть есть гибель,
берёт он в руки веление «Не бросайтесь»[603].

К тому, для кого смерть стала раскрытием дверей,
бывает обращено [веление] «Устремляйтесь»[604].


б) Чтобы аргументировать свои утверждения, он в большинстве случаев ссылается на Коран. Например, в нижеследующих двустишиях:
Сказал Он: «Дольний мир – игра, забава, а вы
являетесь детьми»[605]. И правду говорит Господь!..

Войны людей, что войны детей:
все бессмысленны, безмозглы и ничтожны.

Все с мечом деревянным войны их,
все бесполезны намерения их[606].


в) В третьем случае он излагает смысл священных айатов в стихотворной форме, не употребляя ни одного слова из этих айатов. Следующие двустишия являются аллюзиями на священный айат «Того, кому дана долгая жизнь, Мы делаем согбенным»[607]:
Тот лик, чьё сияние было подобно луне,
стал в старости подобен спине ящерицы.

А голова и макушка, изящные и лучезарные,
в старости стали некрасивыми и лысыми.

А сей [прямой] стан, что кичливо разрывал шеренги
[врагов], как копьё,
согнулся в старости пополам, будто лук.

Цвет тюльпана превратился в цвет шафрана,
а его львиная мощь стала как мужество женщин.

Того, кто своим [борцовским] искусством удерживал мужа у себя под мышкой,
[теперь], когда он ходит, берут под мышки (т. е. под руки).

Это и есть признаки печали и увядания,
каждый из них – посланник смерти[608].


2. Хадисы. Маулави широко использует хадисы в книгах «Маснави» и «Дивани кабир». Только в «Маснави» он приводит в рифмованной форме около пятисот хадисов, комментирует их или ссылается на них[609].
3. Сочинения Газали. Нет никакого сомнения в том, что сочинения Абу Хамида Газали (ум. 505 г. л.х.) оказали большое влияние на Маулави. Каждому, кто читал «Ихйа’ ‘улум ад-дин» («Воскрешение религиозных наук»), «Кимийаи са‘адат» («Эликсир счастья»), «Тахафут ал-фаласифат» («Самоопровержение философов») и «ал-Мункиз мин ад-далал» («Книга, спасающая от заблуждения») и знаком с трудами Маулави, ясно, что многие рассказы, предания и аллегории заимствованы им из книг Газали.
Кроме того, Маулави настолько высоко ценит Газали, что называет его «учёным из учёных», и говорит, что он поднял знамя знания и стал предводителем мира[610]. Разумеется, Маулави был хорошо знаком с трудами Газали, и у них было много общего. Например, они были схожи в личной и общественной жизни, во вкусах и наклонностях, во взглядах и суждениях, в суфизме и гностицизме.
Многие исследователи писали книги и статьи о том, что Маулави часто обращался к сочинениям Газали. Так, например, Бади‘ аз-Заман Фурузанфар написал книгу «Ма’ахизи касас ва тамсилати «Маснави», а ‘Абд ал-Карим Суруш, который в одной статье[611] вкратце указал те фрагменты, где Маулави заимствовал идеи или сюжеты у Газали, полностью раскрыл эту тему к книге «Киссаи арбаби ма‘рифат»[612].
4. Поэтическое творчество. Маулави, вне всяких сомнений, черпал вдохновение из трудов таких поэтов, как Санаи Газнави, ‘Аттар Нишабури и Фирдоуси. В книге «Маснави» он многократно упоминает о Санаи[613] и его книге «Илахинама» (Божественная книга)[614], а также приводит имя ‘Аттара и передаёт от него некоторые предания[615].
5. Собственный опыт. Маулави не ограничился теми теоретическими знаниями, которые получил от суфиев, гностиков и факихов. Он присовокупил к этим знаниям духовное очищение, отречение от собственных прихотей и духовное лицезрение, благодаря чему сумел создать такие шедевры. Он настолько продвинулся в этом, что возжелал достичь наивысшей ступени перед Господом — говорить с Ним без слов и слышать Его без них:
О Господь, душе Ты покажи то место,
в котором без букв произрастает слово[616].

Раз Ты дал нам почувствовать его запах,
не закупоривай тот мех, о Господин Суда![617]




Сочинения Маулави

Маснави («Двустишия»)

Маулави оставил после себя два вида сочинений: стихи и прозу. Самый главный и знаменитый его труд — поэма «Маснави», которая состоит из гностических, этических и педагогических взглядов Маулави. Она воспета после долгих лет учёбы и обучения, исследований и духовных упражнений.
«Маснави» согревает душу и украшает время мудрых и разумных людей, и потому её прозвали «очиститель душ», «небесная песнь» и «глас единобожия». И, несмотря на то что ей уже семьсот лет, она никогда не бывала предана забвению.
С самого начала этот труд полюбился людям, и они стали переписывать его. Уже в первые годы появилось много оригинальных экземпляров, которые хранятся в наше время в самых известных библиотеках мира. А после того как было изобретено книгопечатание, «Маснави» многократно издавалась в самых разных странах, в том числе в Иране, Турции, Индии, Египте и странах Европы. После этого она была переведена на урду, арабский, английский, французский и немецкий языки.
«Маснави» — самая объёмная поэма, написанная на персидском языке. Согласно авторитетным экземплярам этой книги, она состоит из шести дафтаров (тетрадей) и содержит 25 628 двустиший. Она отличается следующими особенностями:
1. Содержание поэмы украшено мистическими рассказами, художественными сравнениями и изящными аллегориями и притчами.
2. Форма рассказа занимает в «Маснави» особое место. Она используется не для развлечения читателя, но является средством наилучшего сообщения о духовных странствиях. Маулави передаёт в форме рассказа то, что нельзя изложить в аподиктической форме[618].
3. «Маснави» представляет читателю душу самозабвенного и сообщает состояние самоотречения и абсолютной покорности Господу[619].
4. «Маснави» — это книга любви, озарения, безумства и в то же время — исцеление от усталости и отчаяния.
Однако, несмотря на всё это, некоторые люди подвергают эту книгу резкой критике и осуждают за то, что она вводит людей в заблуждение. Но как сказал Шейх Баха’и:
Его «Маснави», как путеводный Коран,
Одних наставляет, других же сбивает.



Куллийати Шамси Табризи
(«Сборник стихов Шамса Табризи»)

Другое сочинение Маулави в стихотворной форме — сборник газелей, который содержит сорок тысяч двустиший и известен как «Диван Шамса Табризи». Большинство стихов этого сборника написаны в честь Шамса во время разлуки с ним. Эта книга — яркое проявление пламенной любви Маулави к Шамсу, боль разлуки с которым всё время мучила его.
Этот сборник выделяется среди остальных литературных произведений, написанных на фарси, своей объёмностью, красочностью воображения поэта, его пламенностью, необычайностью и эмоциональностью, а также мистическим и гностическим мышлением Маулави, изящностью и мелодичностью его слога, взаимосвязанностью и гармоничностью всех газелей.

Фихи ма фихи
(«В ней то, что в ней»)

«Фихи ма фихи» — сборник статей и бесед Маулави, которые были записаны его сыном и одним из учеников после его смерти. Стиль изложения этого сборника лёгок, прост и ясен. Он посвящён гностическим истинам и другим вопросам, которые задавались Маулави, а он отвечал на них[620].

Маджалис саб‘а
(«Семь собраний»)

«Маджалис саб‘а» — сборник семи проповедей Маулави, записанных его учениками. Стиль его изложения красив и понятен, а содержание посвящено различным вопросам гнозиса и толкованию коранических айатов с точки зрения суфизма[621].

Макатиб («Письма»)

«Макатиб» — сборник писем Маулави, написанных им в адрес правителей, визирей, шейхов и других видных деятелей той эпохи. Содержание писем аналогично со держанию «Фихи ма фихи» и «Маджалис саб‘а»[622].

Педагогические взгляды Маулави

Нет никаких сомнений в том, что Маулави является одним из столпов исламского гностицизма и потому вполне справедливо считается знатоком в вопросах этики, педагогики, развития личности и самосовершенствования. Он оставил нам исключительные взгляды по этим проблемам, которые всегда занимали специалистов в области педагогики. Но, насколько нам известно, до сих пор его педагогические воззрения не собраны в виде отдельной книги. Однако, безусловно, извлечение и разъяснение его взглядов необходимо по трём следующим причинам:
1. Исламские мотивы. Как было сказано выше, Маулави был одним из тех мыслителей, которые впитали в себя исламскую культуру и опирались в своих словах на Коран и хадисы. Поскольку его педагогические воззрения зиждутся на Коране и хадисах, их изучение может пролить свет на некоторые вопросы исламского воспитания. Разумеется, те фрагменты, где он ошибается и неправильно трактует позицию Ислама, должны подвергаться тщательному анализу и критике.
2. Особенность гностиков. Гностики превосходят другие культурные сословия мусульман, такие как муфассиры, мухаддисы, факихи, мутакаллимы и философы, благодаря одной особенности[623]. Они не только сформировали культурное сословие, ввели в исламском мире такое понятие, как гнозис (‘ирфан), воспитали в своей среде великих мыслителей и написали ценные книги, но и создали особую социальную группу суфиев[624], которая опирается на особые устои, отличается особенными идеями и традициями, имеет своеобразное воспитание и образование. Более того, у них собственный образовательный центр. Наряду с общеизвестными центрами воспитания и обучения, такими как дом, школа, мечеть, университет, они создали ханаку, в которой по особой методике проводятся занятия по гностицизму, духовному самосовершенствованию, фикху, хадису и т. п. Фактически ханака — это место круглосуточного обучения суфиев, куда они вначале вступают в качестве «служащих», затем достигают уровня «собеседников», а по том — уровня «затворников». И когда послушники (мюриды) постепенно проходят все стадии обучения и ус пеш но заканчивают их, то получают от своего наставника (шейха) власяницу (хирка) в знак посвящения в сан муджтахида[625]. Поэтому исследование педагогических взглядов Маулави, который был одним из величайших исламских гностиков, практически является ис следованием взглядов целой социальной группы суфиев.
3. Особенности суфийского учения Маулави. Суфизм практикуется двумя способами:
а) отрицательный способ, т. е. отречение от мира, отказ от собственных желаний, затворничество и ношение власяницы;
б) положительный способ, т. е. духовное странствование и преодоление стадий искренности, служение людям, самосовершенствование, приобретение знаний и достижение божественности любви[626].
Маулави не считает, что к совершенству и Богу можно прийти через тёмную тропу затворничества и облачения во власяницу. Наоборот, он считает, что путь, ведущий к совершенству, — это отречение от высокомерия и самомнения, совершение духовных странствий, проявление любви к Богу и святым людям. Именно поэтому сегодня Маулави пользуется такой популярностью во всём мире, а его стихи цитируются в книгах, журналах и газетах, поются в песнях и фильмах. И мы обязаны лучше изучить эту популярность, исправлять её недостатки и дать ей правильное направление.
Ниже мы представим в упорядоченном виде педагогические взгляды Маулави, извлечённые из его сочинений, в четырёх главах под названиями «Основы», «Цели», «Принципы» и «Методы воспитания и обучения».


Глава первая
Основы воспитания и обучения

Основы воспитания и обучения состоят из идей и воззрений, связанных с эпистемологией, онтологией, антропологией и аксиологией. В целом они определяют позицию человека, его возможности и ограничения и исследуют те потребности, которые постоянное влияют на его жизнь.
Для того чтобы извлечь основы воспитания и обучения с точки зрения Маулави, мы взяли за основу поэму «Маснави» и изучили её от начала до конца. В результате мы извлекли десять основ, которые приводим в нижеследующем порядке.

Истина человека

Педагогические взгляды Маулави основаны на гностической антропологии. По его мнению, истина человека заключается не в теле, хотя он и состоит из души и тела. Тело есть инструмент души. Жизнь, мысль, воля и прочие состояния человека связаны с его душой, которая также управляет всеми органами и действиями тела. Тело без души не имеет ценности, хотя она не может совершать действий без тела:
Дух без формы не может делать дело;
а тело твоё без духа было замёршим и холодным.

Тело твоё видно, а душа твоя спрятана;
на этих двух причинах построен весь мир[627].

Всё это умирание не есть смерть формы,
но тело для духа подобно орудию…

Оружие было сломано, а разбойник остался жив;
плотская душа жива, хоть ездовое животное и истекло кровью[628].


Маулави идёт ещё дальше и представляет истину человека через диалог между душой и телом:
Тело (постоянно) кичится пригожестью и красой;
дух же спрятал свой ореол, свои перья и крылья,

говоря ему: «Эй, (куча) мусора, ты кто есть такой?
Один-два дня от сияния моего ты живёшь.

Кокетство и кичливость твои не умещаются в [этом] мире!
Подожди, покуда я не выйду из тебя, отпрянув!

Пекущиеся о тебе для тебя могилу выроют,
пищей змей и муравьёв тебя сделают.

Нос от вони твоей заткнёт тот,
кто пред тобою (постоянно) умирал по многу [раз]».

Сияние духа – речивость, глаза и уши;
сияние огня в воде – кипение[629].

Сущность твоей искренности скрыта под ложью,
Подобно тому как вкус масла скрыт во вкусе пахты.

Твоя ложь – это бренное тело,
Правда – божественная душа[630].

Тело от души возрастает с каждым днём,
Посмотри, каким становится тело, когда душа уходит![631]


Маулави строит свои педагогические взгляды на принципе главенства абстрактной и вечной души.

Бытийная широта человека

Человек, с точки зрения Маулави, — самое удивительное создание. С одной стороны, это очень сложное, разностороннее и самое благородное из творений. Он — основа мира бытия, высший мир, наместник Бога на земле, перед которым в своё время в знак уважения пали ниц все ангелы. Он — всеобъемлющий образчик бытия, в котором проявляются все эпитеты и атрибуты Всевышнего. В тайнике его души спрятаны редкие жемчуга, которые ему самому не всегда ведомы. Поэтому он — бескрайне великое творение Божье. Но с другой стороны — это самое низшее создание, так как, следуя своим низменным желаниям, животным прихотям и материальным наклонностям, он опускается до последнего возможного уровня бытия.
Самым главным является вопрос о том, что направляет человека. Если им управляют любовь, разум и религия, то, освободившись от мрака и тьмы, он достиг нет подлинного совершенства и величия. Но если он будет следовать своим прихотям и страстям, то его будущее представляется мрачным.
Сложность пути заключается в том, что человек слишком зависим от внутренних факторов, т. е. от наущений, сомнений, противоречивых мыслей и желаний, а также от чужих мнений, личных, социальных, политических и экономических условий. И потому часто красота ему кажется убогостью, а убогость — красотой, он сбивается с пути и забывает свою истинную родину.
Маулави пишет:
Так что с виду человек [лишь] ветвь мироздания,
А по своим свойствам он – ствол мироздания, знай это![632]

Значит, по форме ты – микрокосм,
Значит, по сути ты – макрокосм[633].

Ты – море, а спрятался в капле росы,
в трёх газах мирского тела спрятался[634].

Человек есть субстанция, а небосвод для него акциденция,
всё [в мире] является ветвями или основанием,
но он (человек) есть цель[635].

Ты – не только ты, о милый друг,
но ты – небосвод и глубокое море.

Это твоё огромное «ты», которое есть девять сотен тебя, –
океан, место, где потонула сотня тебя[636].

Душа есть лишь знание того, что обретено опытом;
у кого больше знаний, у того больше и душа[637].

Существует пять чувств, помимо них – ещё пять.
Те – словно червонное золото, а эти – словно медь[638].

Чувство дольнего мира есть лестница этого мира,
чувство религиозное есть лестница Небес…

Здравие этого чувства – от крепости тела,
здравие того чувства – от разрушения тела[639].

Глаза головы и глаза внутренней сути вступили в схватку,
победили глаза внутренней сути, предъявили довод[640].

Будь, как Сулайман, свободен от дурных мыслей и лукавства,
Чтобы тебе покорились джинны и дивы[641].

Твоя плотская душа – дракон, она разве бывает мертва?
От печали и отсутствия средств она замёрзла[642].

Плотская душа и Шайтан были одним телом,
в двух формах они себя показали…

Такой враг – в средоточии естества твоего,
он преграда разуму, враг души и вере враг…

Если бы плотская душа изнутри не грабила тебя в дороге,
то разве грабители бы тебя одолели?..

В предании услышь ты этот благой совет:
«Меж двух ваших боков у вас [находится ваш] злейший враг».

Высокопарные речи этого врага ты не слушай, беги,
ибо он – как Иблис в [своей] злобе и ненависти…

Такой вот волшебник есть у тебя внутри, в твоей сущности,
воистину в искушениях колдовство сокрыто![643]



Темница тела: связь между душой и телом

Относительно связи между душой и телом Маулави придерживается мнения, что они абсолютно чужды друг другу и между ними нет никакой тождественности. Потому что душа извечна, вечна и свободна от материи и всего того, что присуще материи. Что же касается тела, то это преходящее, материальное создание. Но, не смотря на это, душа глаголющая, снизошедшая из мира Царствия Божьего и заключенная в темницу тела, может с помощью этого тела взойти до самых высоких степеней совершенства или же пасть до самых низших уровней бытия:
Душа раскрывает крылья [, устремляясь] вверх,
Тело когтями вцепляется в землю[644].

Попугай такой, что исходит от (Божественного)
внушения (вахй) голос его,
до начала существования [было] начало его[645].

Смерть тела для них не горька,
поскольку они [с её помощью] выходят из ямы и тюрьмы на лужайку[646].

Из-за этого тела ты подвергаешься пыткам, о человек,
[потому что] птица твоего духа заперта [в нём] вместе с теми, кто иного вида, чем она.

Дух – это сокол, а естества – вороны,
из-за [нападений] воронов и сов на соколе множество шрамов[647].

Разве будет горько тому человеку, которого ведут
из места, где он был окружён змеиным ядом, к сахару?

Когда отделится он от кутерьмы тела,
взлетит на крыльях сердца и без телесных ног…

Если душа во сне пребывает посреди роз и жонкилей,
что за печаль, если тело находится в нечистотах!..

В мире прозрачном испускает душа
крик: «О если бы мои люди знали!»…

Если не хочет твоя душа жить без тела,
то чьим уделом будет [то, о чём сказано]: «В небе – ваш надел»?[648]


Маулави не отрицает взаимовлияния души и тела. Он отмечает, что воздействие души на тело заключается в том, что она приводит его в движение и вызывает изменения в его состоянии, а влияние тела на душу проявляется в разных ситуациях, например, в принятии недозволенной пищи:
Тело от души возрастает с каждым днём,
Посмотри, каким становится тело, когда душа уходит![649]

Умирание тела в подвижничестве есть жизнь;
страдания этого тела для духа – долговечность[650].

Покуда ублажаешь ты свое тело жирным и сладким,
не увидишь ты тучности своей сути[651].

Ломтик [пищи], что света прибавил и совершенства,
есть тот, что получен от заработка разрешённого…

Знание и мудрость уродятся от ломтика разрешённого [= добытого законно],
любовь и сострадание произойдут от ломтика разрешённого.

Когда от ломтика [пищи в себе] ты зависть узришь и силки,
невежество и беспечность он породит, считай его заповеданным…

Рождается от ломтика разрешённого во рту
склонность к служению [Богу], намерение уйти в тот мир[652].

Когда [человек] будет благодаря [духовной] нищете украшен исчезновением,
то, подобно Мухаммаду, лишится он тени[653].

Знай, что дорога к наслаждение пролегает снаружи, а не внутри;
знай, что глупо стремиться к замкам и крепостям[654].

Нужно быть слоном, ибо он спит на спине
И видит во сне землю Индии.

Осёл не видит во сне никакого Индостана,
Осёл не скитался на чужбине [вдали от] Индостана[655].



Сущностная бедность

Глаголющая душа человека есть проблеск света божественной красоты и величия, и она безмерно велика. Однако вместе с тем она, по сути, бедна. Если человек обратит взгляд на глубины собственного существования, то узрит свою сущностную бедность и подлинную ограниченность. И тогда он не только не будет считать, что существует наравне с Всевышним Творцом, но и по считает себя самым небытийным небытием, а Его — источником всех благ, милостей, красоты, совершенства.
Главный принцип достижения высшей степени близости с Богом — убеждённость человека в своей бедности, слабости и немощи перед Ним.
Уделяя особое внимание этому главному принципу, Маулави разъясняет суть сущностной бедности человека, устраняя тем самым его беспечность, и очень красочно описывает его ограниченную жизнь и не полноценное мышление. Вера в этот интеллектуальный и этико-педагогический принцип может вы звать фундаментальное преобразование личности. Так, если человек уверует в то, что его жизнь, разум и воля — ничто перед Богом, то он полностью покорится Ему, рас творится в Нём, и тогда бытие, мир и жизнь покажутся ему истинно красивыми, а себя в сравнении с ними он посчитает комаром, который рождается весной и умирает зимой:
Мы – не́быти (‘адамха), а бытия (хастиха) наши —
ты, Существование абсолютное, бренность выказывающее…

Ветер наш и пребывание наше —
от дара твоего, бытие наше целиком – от созидания твоего…

Нас [изначально] не было, и требований /просьб/ наших не было,
милость твоя невысказанное нами услыхала[656].

У небытия, собственно, какое было достоинство,
что ему Твоя милость такие врата открыла?[657]

Откуда знать комару, с каких пор существует этот сад,
ведь он родился весной и умрёт зимой.

Червю, который рождается в дереве слабым,
откуда знать, когда дерево было ростком?[658]

Червь, который сокрыт в нечистотах,
Разве знает о конце и начале земли?[659]

И что же представляют собой пред упроченным светом
величие и своеволие людей?

Его говорящий орган – кусочек мяса,
то, чем он смотрит, – кусочек жира.

Слышит он через два куска кости,
а понимает через две капли крови, то есть сердце.

Червячок, наполненный нечистотами,
ты швыряешь пышность в этот мир.

Ты произошёл из семени (мани), так оставь же себялюбие (мани).
О Аййаз! Помни о том полушубке![660]


Мудрый Господь желает, чтобы человек, несмотря на эти недостатки и ограничения, устремился к совершенству, освободившись от оков сущностной бедности:
Поселись возле моих дверей, будь бездомным,
не претендуй на то, чтобы быть свечой, будь мотыльком,

Чтобы почувствовать вкус жизни,
увидеть царскую власть, сокрытую в рабском служении[661].



Разум и мысль

Господь оказал человеку великую милость, даровав ему разум. Эта милость настолько велика, что без неё существование человека не имело бы смысла. Маулави считает, что человек есть мысль и что его сила и могущество зависят от уровня мышления и знаний:
Сколько миров пребывают в сделке /в обмене/ с Разумом!
Насколько распростёрто это море Разума![662]

Воображение впадает в погрешности и ошибки,
разум же бывает только в точностях[663].

Ты можешь разумом распознать то, что родственно или неродственно тебе,
но к внешним формам не следует поспешно стремиться[664].

О брат по духу! Ты то же, что [твои] мысли,
а останутся от тебя [в этом мире] лишь кости да жилы[665].

Итак, ты [теперь] видишь, что на одной мысли
держится в этом мире каждое ремесло[666].


Но в то же время Маулави считает человеческий разум ограниченным и несовершенным, и ниже мы попытаемся разъяснить его позицию.
а) Теоретический разум. У человека есть теоретический и практический разум. Теоретический разум связан только с познаниями и не имеет никакого отношения к практике. Это, например, знание о том, что Земля имеет форму шара. А практический разум связан с теми познаниями, которые влияют на его действия.
Маулави называет теоретический разум «частичным» и «исследовательским», и считает, что он силён в дискуссиях и спорах, но не способен познавать настоящие причины, подлинные истины, прелести веры и чудеса пророков. Потому что он не только неполноценен по сути своей, но и подвержен многочисленным бедам, таким как сомнения и домыслы. Следовательно, этот вид разума является контролирующей и удерживающей силой, строгой и хмурой, непостоянной, неполноценной и ограниченной, которая не может дать человеку необходимого мировоззрения и привести к главной цели творения и подлинному совершенству.
Исходя из этого, человек обязан пользоваться теоретическим разумом, изучать и постигать науки, но не дол жен ограничиваться этим. Ему следует связать частичный, исследовательский разум со всеобщим, абсолютным разумом, стать послушником того наставника, который уже не нуждается в чужих наставлениях, и начать духовное странствование, чтобы достичь знаний через присутствие и лицезрение, скрытые в его душе. Когда он достигнет этих знаний, то не будет страшиться опустошения:
Для разделяющего разума напастью являются фантазии и предположения,
потому что во тьме находится его обиталище[667].

Разум разделяющий [= аналитический] отвергает любовь,
даже если покажет, что владеет [её] таинством[668].

Сто тысяч чудес пророков,
которые не вместить в нашем существе и разуме[669].

Он посох вам дал, чтобы вы [к Нему] подошли,
тем посохом от гнева вы по Нему же ударили[670].

Частичный ум, как молния и сполох,
Как за время [сполоха] успеть достигнуть Вахша![671]

Молния нашего ума – для слёз,
Для того чтобы зарыдало небытие в страстном желании бытия[672].

У тебя разум есть разделяющий /частичный/, [в тебе] сокрытый,
совершенного разумом ищи ты в мире.

Частица твоя от полноты его всеобщей станет,
Разум Всеобщий для (низменной) души что оковы станет[673].

Сказал [Всевышний] о Всеобщем разуме: «Взгляд его не уклоняется,
[А] разум частичный смотрит во все стороны»[674].

Разум, [который] не уклоняется – это свет избранных,
Разум, [который] уклоняется – учитель [копания] могил для умерших[675].


б) Практический разум. Маулави считает, что если практический разум будет пленён животными страстями и прихотями, то погрязнет в пороках и лишится возможности достичь совершенства. Но если эта божественная сила освободится от всяких оков и устремится к самосовершенствованию через богослужения, то будет непрестанно расти и умножаться, а это воз можно лишь благодаря наставлениям совершенного человека:
Разум – противоположность вожделения, о богатырь,
Не называй разумом то, чем помыкает вожделение.

То, что приносит милостыню у вожделения, называй воображением,
Воображение – подделка золотых монет разума[676].

Верующий разум подобен справедливому шихна,
Он – страж и правитель города сердца[677].

Разум для человека [как] перья и крылья,
а если нет у него разума, то [тогда] – разум проводника.

Либо будь победителем, либо ищи победителя;
либо будь зрячим, либо ищи зрячего[678].



Место отражения божественного света

Основной принцип приобретения и умножения истинных познаний с точки зрения гностиков и суфиев — это очищение сердца и внутреннего мира. Они убеждены в том, что когда в сердце нет греховных помыслов и оно чисто как зеркало, в нём отражается божественный свет и оно постигает безграничные знания и бесконечные истины. Разуму никогда не достичь такого уровня.
Маулави описывает незаменимую роль сердца через беседу византийцев, китайцев и султана. В кратком изложении этот рассказ выглядит следующим образом.
Китайские и византийские художники стали спорить, кто из них непревзойдённый мастер кисти. Тогда султан решил испытать их. Он предоставил им два дома и приказал разукрасить их стены. Эти до ма находились рядом друг с другом. Китайцы в совершенстве раз рисовали свой дом самыми лучшими красками, какие у них были, и радовались скорой победе. Но византийцы лишь отшлифовали стены и начисто выбелили их, никак не украсив дом. После этого был приглашён султан, чтобы оценить их работу. Сначала он осмотрел дом китайцев и был так поражён его красотой, что лишился чувств. Придя в себя, он пошёл смотреть дом византийцев. Они открыли ему двери и сняли все за на весы со стен. Эти стены были так чисты и гладки, что вся красота китайского дома отразилась на них в ещё большем великолепии. Поэтому победа была присуждена византийцам.
В конце этого рассказа Маулави пишет:
Румийцы – это те суфии, о отец,
без повторения и книг, и без искусности.

Однако отполировали они те грудины,
очистив от алчности, жадности, скупости и злобы.

Та чистота зеркала есть описание сердца,
формы бесконечной достойного…

Люди полировки [сердца] освободились от запаха и цвета,
каждый миг они узрят пригожесть /красу/ без задержки.

Рисунок и оболочку знаний они оставили,
знамя ока достоверности они вознесли…

Хотя грамматику и фикх они оставили,
однако стирание бедностью они обрели[679].

Подобно ангелам скажи: «Нет у нас знания», –
чтобы взяли тебя за руку [слова] «Научи Ты нас»[680].

Когда же твоё сердце соединится с тем райским садом,
тогда говори, не бойся опустошиться![681]



Боголюбие

Основа человеческого существования для Мавлави — любовь и растворение в Боге (фана’). Любовь, с его точки зрения, — это живая вода и наилучший эликсир. Она освобождает человека от всех оков — от себя, бытия и небытия, времени и места, пользы и вреда, дольнего и горнего мира.
Личность человека формируется и начинает при носить пользу тогда, когда его связь с Господом достигает уровня любви и растворения, т. е. когда эта ничтожная капля — человек — вольётся в бескрайний океан единобожия. Таким образом, он становится вечным благодаря вечности Бога, и масштабы его мышления на столько расширяются, что он перестаёт бояться опустошения.
Маулави уверен, что воспитание человека и достижение им совершенства зависят от любви:
Если хочешь зажечься как день,
бытие (хасти), подобное ночи, своё сожги[682].

Поселись возле моих дверей, будь бездомным,
не претендуй на то, чтобы быть свечой, будь мотыльком,

Чтобы почувствовать вкус жизни,
увидеть царскую власть, сокрытую в рабском служении[683].

Огонь любви разожги в душе,
мысли и словеса сожги всё дотла[684].

Бытие своё в быти (хаст) Того, бытие взлелеявшего,
как медь в эликсире расплавь[685].

Время пришло, чтобы мне обнажиться,
[телесную] форму оставив, полностью душою/духом (джан) стать[686].

Всё, что помимо любви, любовью поедается;
оба мира как одно зёрнышко для клюва любви[687].

Весь мир оттого ошибся путём,
что [все] небытия боятся, а оно окажется [спасительным] пристанищем[688].

Эти следы ног [ведут] до берега моря,
затем следы в море исчезают[689].

Любовь – [одно] из описаний Бога, не нуждающегося [ни в чём],
испытывать любовь к чему-то иному, кроме него, – это мнимость.

Божья Любовь – это Солнце совершенства
[Божье] Повеление – его свет, создания – как тени[690].

Любовь (михр) чистых посреди души усади,
сердце не отдавай, разве только за любовь сердцем приятных[691].

«Всякая вещь погибнет», кроме Лика Его;
если ты не пребываешь в Лике Его, бытия не ищи.

Каждый, кто в лике Нашем исчезнет,
[слова] «всякая вещь погибнет» не бывают [ему] возмездием[692].

Для каждого, кто обретает в любви жизнь,
всё, что помимо рабского служения, – неверие[693].

Всякий, чья одежда от любви разорвалась,
он от жадности и изъяна полностью очистился.

Здравствуй, о любовь, обмен приятный наш,
ты – врачеватель всех недугов наших[694].



Свобода воли

Человеку дана воля. Она — основа его личности. Её значимость заключается в том, что без неё миссия пророков, воспитание и образование, этика и мораль, добродетели и пороки и в целом всё, что связано с ответственностью, в принципе не имело бы смысла. Имен но благодаря свободе воли человек может принимать решения и действовать, исходя из своих знаний и навыков.
С точки зрения калама Маулави был последователем Аш‘ари, и потому он должен был быть сторонником абсолютной Божественной предопределённости. Но он считает, что свобода воли человека естественна и очевидна, и приводит массу доказательств в пользу своей точки зрения. Так, он утверждает, что чувство сожаления, стыда, гнева и сомнения, необходимость побуждения к одобряемому и удержание от порицаемого, обещания и увещевания, благодеяние и грех и т. п. — всё это указывает на свободу воли человека. Более того, он отмечает, что, когда джабарит говорит: «моё действие есть действие Аллаха», он тем самым подтверждает свободу своей воли. И всё же самым лучшим аргументом свободы воли человека Маулави признаёт любовь и молит Господа никогда не ввергать его в страшную пучину предопределённости. В общем, он считает, что убеждённость в предопределённой принуждённости вызвана ленью, бесчувственностью и неблагодарностью:
Есть у нас выбор, это несомненно.
Ты ведь не можешь отрицать чувство очевидное!

Для разума принуждение (джабр) ещё более позорно,
чем предопределение (кадар),
ибо принуждение есть отрицание собственных чувств[695].

Один пример, о сердце, ради отличия приведи,
дабы распознал ты принуждение от выбора /свободы воли/.

Рука, что дрожащей бывает от тряски [своей],
и та рука, которую в дрожь ты приводишь с места её.

Оба движения творением Истинного признай,
но невозможно [при этом] одно с другим сравнить[696].

Мы пребываем в колебании между двумя [альтернативными] поступками:
как это колебание может происходить без (свободы) выбора?

«Поступить мне так или поступить эдак?» – как может сказать тот,
кто связан по рукам и ногам?

Разве когда-нибудь возникнет в моей голове такое колебание:
«Идти ли мне по морю или лететь по воздуху?» (…)

Итак, для колебания должны быть способность [действовать,]
иначе оно – насмешка на устах (букв.: в усах)[697].

Выбор живёт у тебя внутри;
но пока не видел он Йусуфа, не поранит себе руку…

Поскольку выбор нами ощущается,
прекрасно можно поручить ему это дело…

Если ты сказал: «Моё неверие это Его желание», —
то знай, что и твоё желание существует,

Ибо без твоего желания не существует твоего неверия,
неверие без желания – это противоречивость в утверждении…

Такой же диспут продолжается до самого Страшного
Суда между джабаритом и сторонником [тезиса] о свободе воли…

Намордником для искушений является лишь любовь,
иначе смог ли бы кто-либо связать искусителя?..

Любовь прерывает диспут, о душа [моя], вот и всё,
ибо она спасительница от разговоров[698].


Примечание: В «Маснави» речь идёт о двух видах предопределённости человеческой судьбы.
а) Порицаемая предопределённость. Это ситуация, когда люди утверждают, что человек изначально принуждаем к тому, что делает или не делает. По словам Маулави, такое убеждение присуще простолюдинам и наущается «душой, повелевающей зло». Сторонники абсолютной Божественной предопределённости становятся таковыми любо потому, что не могут понять сложных доводов о свободе воли, хотя на практике и соглашаются с ними, либо потому, что хотят избе жать ответственности и оправдать лень, любовь к безграничной свободе и несправедливость. Маулави осуждает этот вид предопределённости и приводит массу доказательств против него.
б) Одобряемая предопределённость. Это положение, когда человек достигает наивысшего уровня сближения с Богом и растворяется в Нём. В этом случае он уподобляется капле воды, которая упала в море и теперь её существование, качества, действия, спокойствие и волнение зависят от моря. Маулави признаёт свободу воли человека, но при этом молит Всевышнего ввести его в мир безвольности и растворения в Боге:
«О Господи, Щедрый и Терпеливый!
Пощади меня от позорного столба (свободы) выбора!»

Одностороннее притяжение на Прямом пути –
лучше, чем два пути колебаний, о Щедрый!

Хотя на этих двух путях единственной целью являешься Ты,
но впрямь агонией души становится такая двойственность[699].

Слова «принуждение моё» (джабрам) любовь нетерпеливой сделали,
а того, кто не влюблён, заточили [в темницу] принуждения.

Сие есть сопровождение Истинным, а не принуждение,
это – сияние луны, а не облако.

Даже будь это принуждение, но не принуждение [у] простолюдина,
не принуждение той [души,] повелевающей к себялюбию.

Принуждение те [лишь] познают, о сын,
кому Господь открыл в сердце (внутреннее) зрение /видение/…

Выбор /свобода воли/ и принуждение [у] них суть другие,
капли [воды] в раковинах суть жемчужины[700].



Абсолютное единобожие

Абсолютное единобожие (тавхид аф‘али) является основой многих убеждений Маулави. Во многих наиболее точных вопросах калама, философии, гностицизма, религии и педагогики, таких как свобода воли и предопределение, единство бытия, чудотворство, богоявление, упование и т. д., он обращается к действенному единобожию.
Абсолютное единобожие означает, что человек убеждён в том, что Бог есть источник бытия, красоты и совершенства; что всё сущее зависит от Него; что Он прибывает всегда и всюду; что все блага, влияния и причины исходят от Него; что Он стоит за всеми видимыми причинами и управляет миром; что Он создаёт всё своевременно и определяет в соответствующее место; и что материальные причины и факторы являются не более чем средствами, а Он есть Пер во причина.
Первая стоянка, которая достигается путником в духовном странствии, есть именно эта вера, которая срывает покровы с его глаз, устраняет внешние причины и приводит к Первопричине. Но так как большинство людей видят лишь внешние причины и не пре воз носятся над ними, они не могут постичь тех законов и традиций, которые господствуют над Божьими творениями.
Если бы не было бытийных законов и традиций, господствующих над Божьими творениями, то разве было бы место воздействию и реакции в мире бытия? Разве можно всерьёз утверждать, что создания и творения, которые по сути своей являются абсолютным небытием, имеют влияние, потенциал, заслуги, красоту, жизнь, любовь? Если бы не Божественные традиции, то разве можно узреть какую-либо связь между глазами и зрением, между ушами и слухом, между языком и речью, между телом и жизнью, между цветком и почвой? Господь пожелал, и всё стало так, как есть сейчас. И если бы не Его веление и установленные Им законы и традиции, то не было бы ни красоты и совершенства, ни воздействия и реакции:
Эти причины являются завесами для взглядов,
ибо не каждый заслуживает увидеть Его работу.

Необходим глаз, который пронзает причины,
дабы вырвать корни и основы завес,

Дабы увидеть Творца причин в Беспространстве,
познать тщету усердия, ремесла и лавки[701].

С причинами (т. е. зная о причинах) ты несведущ о Причиняющем,
к этим завесам из-за этого склоняешься.

Когда причины ушли, ты бьёшь [себя] по голове,
«Господь наш, Господь наш!» всё кричишь[702].

Отчего мы уставились глазами на причины,
раз у прекрасноглазых научились мы кокетству?

У причин есть другие причины;
не смотри на причины, а брось взгляд на ту [первопричину].

Пророки пришли для пресечения причин,
свои чудеса забросили на Сатурн[703].

Камнем по железу ударишь – он наружу скакнёт,
опять по повелению Истинного ногу наружу выставит…

Камень и железо сами причиною стали,
однако ты повыше взгляни, эй, мил человек![704]

Это ты бросил, потому что оно было в твоей руке;
ты не бросил, потому что мощь Истинного проявилась…

«Горсть – это твоя горсть, а бросание – от Нас!»
Из-за этих двух отношений отрицание и утверждение допустимы[705].



Воздействие и реакция

Способность человека воздействовать на других и реагировать на их слова и действия — одна из главных основ воспитания и обучения. С одной стороны, чело век оказывается под влиянием разных факторов, например, родителей, воспитателей, учителей, друзей, а также социальных и прочих условий и в то же время сам влияет на них и по мере возможности вносит в них изменения. Но, с другой стороны, его собственные слова и дела определяют его положение и состояние. Фактически его мысли и поступки находятся в постоянном процессе взаимовлияния до тех пор, пока личность не сформируется окончательным образом.
Маулави очень красочно рассказывает в стихах о способности человека оказывать воздействие на других и оказываться под их воздействием. Так, он утверждает, что человек оказывается под влиянием своего учи теля, друга, собеседника, собственных мыс лей, наущений, фантазий. И потому он не может следовать по стезе счастья без примера для подражания и наставника:
Каждая частица, которая есть на этой земле и в небесах,
для подобной себе – будто [притягивающий] янтарь[706].

В этом мире каждая вещь что-то притягивает к себе:
тёплое притягивает тёплое, холодное – холодное…

Те, кому гореть в [адском] огне, влекут к себе таких же,
а приверженцы света ищут приверженцев света[707].


Описывая это человеческое свойство, он приводит в аллегорический рассказ о том, как маленький ребёнок оказался на краю крыши и его жизни угрожала опасность. Его мать, как ни старалась, не смогла ему помочь и обратилась за помощью к Повелителю правоверных ‘Али. Она рассказала ему о своей беде, и Имам ‘Али посоветовал ей поднять на крышу другого ребёнка, по тому что, захотев поиграть с ним, её ребёнок сам отойдёт от края крыши:
Одна женщина пришла к Муртазе,
Сказала: «Мой ребёнок оказался на краю жёлоба.

Когда зову его, не идёт в руки,
А если оставлю, боюсь, он упадёт вниз…». (…)

[‘Али] сказал: «Принеси какого-нибудь ребёнка на крышу,
Чтобы тот мальчик увидел своего сородича.

К сородичу он быстро пойдёт от жёлоба,
Сородич всегда любит сородича».

Женщина так и сделала, и когда её ребёнок увидел
Своего сородича, радостно повернул к нему лицо.

В сторону крыши направился от края жёлоба,
Знай, что сородич всегда влечёт сородича…

Потому пророки и бывают сородичами людей,
Чтобы [люди] благодаря сродству спаслись от жёлоба…

Из-за того, что сродство обладает чудесным влечением,
Везде, где есть ищущий, влечёт его сородич[708].

Когда отдал ты свою руку в руки старца,
старца премудрости, который учён и уважаем,

Который является пророком своего времени, о мурид,
так как через него проявляется свет Пророка,

Тем самым ты явился в Худайбийю,
и ты приблизился к тем сподвижникам, что заключили договор[709].

В этом мире все привлекает к себе что-то,
Неверие – неверного, а праведного – правое наставничество.

Есть на свете янтарь, есть и магнит,
Железо ли ты, соломинка ли – попадёшься на крючок[710].


Продолжая эту тему, Маулави в следующих стихах излагает то, как друг и собеседник влияет на человека:
Если ты камнем скалы и мрамора станешь,
до обладателя сердца [= до святого] добравшись,
самоцветом ты станешь[711].

Блажен уродливый, который дружит с красавцем,
горе цветущеликому, который подружился с осенью…

Тёмные дрова подружились с огнём,
темнота [их] ушла, и все они заиграли светом[712].

Клянусь чисто сущность Аллаха Вечносущего:
злая змея лучше злого друга!

Злая змея отнимает душу у здорового человека,
а злой друг отводит [его] к постоянно [горящему] пламени.

У сотоварища [твоего] безо всяких его слов и речей
похищает тайно [твоё] сердце нрав его[713].


Что касается воздействия хороших и плохих мыслей на человека, то Маулави убеждён, что плохая мысль огорчает, утомляет и приводит его в отчаяние:
Тучность человека – от его мыслей,
если мысли его красивы.

Если же помыслы его показывают недоброе,
то он плавится, словно воск от пламени.

Если тебя вместе со змеями и скорпионами
поместит Господь, но у тебя добрые помыслы,

То и змеи, и скорпионы станут друзьями тебе,
потому как эти твои мысли как философский камень для меди…

В чём основа и сущность каждого ремесла,
если не в мыслях, акциденциях и думах?..

Сначала бывает мысль, затем она претворяется в действие,
такова основа мира извечно[714].

Знай, что плохая мысль – это отравленный ноготь,
глубоко царапает он душу[715].

Один человек тебе кажется змеёй,
а другому он – писаная картина[716].


Маулави считает, что мысли, слова и поступки человека формируют его личность. В следующих стихах он рисует картину барзаха[717], который является воплощением деяний человека, указывает на влияние грехов на извлечение души из тела, а также рассказывает о взаимовлиянии его чувств:
Когда отделится он (человек) от кутерьмы тела,
взлетит на крыльях сердца и без телесных ног[718].

В день Воскресения у каждой акциденции своя форма,
а для каждой формы – свой срок…

Полировать зеркало – акциденция, о шах!
но благодаря этой акциденции субстанция рождает чистоту…

Ведь акциденция намаза и поста –
поскольку «то, что не длится два мига, перестаёт существовать», –

невозможно перенести в другое место, но они устраняют болезни субстанции[719].

Если ты пренебрежёшь одной молитвой,
постигнет тебя стеснение [духа] из-за страданий и жара.

Это будет для тебя уроком: не допускай
никакого изменения в этом древнем завете[720].


Маулави считает стеснённость и свободу духа последствием деяний человека и пишет, что если он оставит богослужение или совершит несправедливость, то станет чувствовать стеснение, и если он не покается и вернётся на путь истинный, то это стеснение будет усиливаться и сдавливать его. Потому что подлинное человеческое «я» не склонно к ослушанию, и потому в результате бунта оно приходит в себя, осознав мерзость греха, и спрашивает себя, зачем оно согрешило и не могло ли оно избежать этого? Если человек осознает свою ошибку и покается, то спасёт себя и избавится от психического давления. Но если он не обратит внимания на свой внутренний голос, то начнёт постепенно терять свою человеческую сущность. И именно с этого момента начинают появляться духовные болезни:
В прегрешениях страдание станет чувственным и явным,
дабы ты эти указание не воспринимал как нечто ничтожное…

Вор, когда он похищает имущество людей,
огорчение и стеснение жалят его сердце.

Он говорит: «Удивительно, что это за стеснение?» –
а это стеснение угнетённого, что плачет от твоего зла…

Почувствовав стеснение [духа], найди выход из него,
ибо все вершки растут из корешков.

Почувствовав расширение [духа], ороси его водой,
а когда появятся плоды, то их сподвижникам раздай[721].


В результате незаслуженных восхвалений и чрезмерных угождений человек возносится на самую вершину себялюбия и, постепенно заболевая духовными недугами, начинает представлять себя всемогущим богом. Это всё плод его необоснованных фантазий. Более того, мир и война, честь и позор и в целом всё, что занимает людские умы в этом мире, — это плод их воображения:
Не́быть его – видение в душе,
а ты сей мир одним видением считай, преходящим:

видением мир их [= людей] и войну их,
и от видения честь их и позор их[722].

Из-за злых помыслов видело его безобразным
зрение вторичное, а зрение подлинное сокрыто[723].



Откуда ты пришёл?
(Истинная родина)

Гностическая и этико-педагогическая мысль Маулави основана на осведомлённости человека о своей истинной родине. Поэтому «Найнама», которая является началом «Маснави» и, по сути, её кратким содержанием, начинается словами об истинной родине человека. Она находится за пределами мира Власти. Прожив в том мире, полном чистоты и духовности, человек был низвергнут в этот дольний мир, где теперь чувствует себя чужеземцем и постоянно тоскует по своей родине.
Мысли об истинной родине помогают человеку стремиться к совершенству. Именно благодаря им пророки, святые и праведные люди достигли таких духовных вершин. Радуясь возвращению на истинную родину к Вечносущему Богу, они не знали ни дольнего мира, ни горнего, не стремились к выгодам и интересам, а желали лишь воссоединения со своим Возлюбленным на своей родине.
Маулави убеждён, что мысли об истинной родине превращают человека в страстно влюблённого. На каждом, кто думает о ней, видна печать любви и боли, ибо он страдает от разлуки с родиной. А тем, кто забыл о ней и не вспоминает её, неведомы эти чувства, так же как бездетному человеку — чувства отцовства или материнства. Чувства влюблённого человека может понять лишь тот, чьё сердце рвётся в клочья от любви и боли.
Но вместе с тем Маулави считает, что все люди стремятся вернуться в свою исконную обитель и что все их мысли, слова и дела направлены на достижение именно этой цели, хотя и не каждый человек осознаёт это:
Каждый миг звук любви доходит слева и справа.
Мы идём на небеса, кто хочет прогуляться?

Мы были на небесах, мы были друзьями ангелов,
Мы снова туда идём, потому что это наш город.

Мы сами выше небес и превыше ангелов,
Почему бы нам не возвыситься над ними, наш дом – мир Величия.

Откуда чистая сущность! Откуда мир праха!
Зачем вы снизошли? Возвысьтесь! Что это за место![724]

Послушай эту свирель, как она жалуется,
о разделениях повествование ведёт:

«С той поры, как меня от камышника отрезали,
в звучанье моём мужчина и женщина стенают.

Грудь [свою] рассеку я в клочья от разлуки,
дабы высказать боль (страстной) тоски / вожделения/.

Всякий, кто вдали остался от корня своего,
вновь ищет время соединения своего…».

Огонь любви он, что в свирель попал,
кипение его есть любовь, что в вино попала[725].


Звук свирели, которая символизирует страдающее на чужбине сердце, ведёт таких же страждущих людей на путь познаний и самосовершенствования, а беспечных он увлекает к материальным радостям, ибо они за были о своём происхождении. Люди могут желать воссоединения в том случае, если они знают о своём происхождении и истинной родине. Именно поэтому не всем известна боль раз луки.

Где ты находишься?

Знание о сущности мира и вера в связь между дольним и горним миром является одной из основ воспитания человека, играющей определяющую роль в составлении этико-педагогической программы и формировании его личного и социального поведения.
Маулави разъясняет сущность и особенности дольнего мира, а также его связь с горним миром во многих местах «Маснави». Он говорит, что этот мир есть беспечность к Богу, и потому призывает к отречению от мира именно в этом смысле. Конечно, он не имеет в виду, что отречение от мира означает отказ от дозволенных мирских благ и удовольствий. Отречение от дольнего мира в его понимании — это отказ от чрез мерной привязанности к богатству, статусу, жене, детям, если эта привязанность отвлекает человека от Бога и духовного самосовершенствования:
Что есть дольний мир? О Господе несведущим быть!
Это – не ткань, не золотая нить, не весы, не женщина.

Имущество, что ты ради религии взваливаешь [на себя] /тащишь/,
«каким прекрасным имуществом благочестивым» назвал его Посланник.

Вода внутри судна – гибель [для] судна,
вода под судном – опора [для судна].

Раз имущество и царствие из сердца прогнав,
от того Сулайман себя иначе как бедняком не называл…

Хоть весь этот мир есть царствие /владение/ его,
владение [это] в глазах сердца его есть пустяк[726].


Разъясняя сущность и особенности дольнего мира, Маулави называет его темницей, игрищем, миром боли и страдания, потому что, несмотря на все его блага и красоты, он не идёт ни в какое сравнение с духовными удовольствиями:
Сей мир – тюрьма, а мы – заключённые [в ней];
подкоп сделай в тюрьме и себя освободи…

Сказал Он: «Дольний мир – игра, забава, а вы
являетесь детьми». И правду говорит Господь![727]

Этот мир – сгнивший орех, о верующий;
поменьше испытывай его, увидь его издали[728].

Если ты в поисках покоя побежишь куда-нибудь,
с той стороны тебя и постигнет какая-нибудь беда.

Нет в мире уголка без хищников и силков,
нет покоя, кроме как в чертоге Бога…

Клянусь Аллахом, если даже скроешься в мышиной норе,
тебя настигнет кто-нибудь с лапой, как у кошки[729].


Маулави считает, что между дольним и горним ми ром существует тесная связь, и сравнивает дольний мир с материнской утробой, где ребёнок развивается, чтобы быть готовым появиться на свет. Поэтому здесь человек должен подготовить всё необходимое для достойной жизни там:
Сей мир есть гора, наше действие – крик,
к нам приходит от криков эхо[730].

Этот мир подобен горе, а разговоры твои
эхом возвращаются к тебе[731].

Я (сей) мир подобным матке увидел сейчас,
когда в этом огне увидел такой покой[732].

Так же как мир есть греза дремлющего,
А спящий думает, что всё это постоянно,

Пока внезапно не наступит рассвет смерти
И он не избавится от мрака домысла и обмана…

Всё, что ты видел во мне плохого и хорошего,
В день Собрания явится одно за другим.

Всё, что ты сделал во время мирского сна,
Станет для тебя явным в момент пробуждения[733].

Итак, для тебя каждое мгновение – смерть и возвращение;
Мустафа (Избранник) изрёк: «Дольний мир – один [лишь] час»…

Каждый вздох обновляется дольний мир, а мы
не ведаем о [его] обновлении в пребывании[734].

О разорвавший [пастушье] одеяние Йусуфов!
Ты восстанешь волком после этого тяжёлого сна!

Одно за другим превратятся в волков [качества] твоей натуры
И в ярости будут рвать [на куски] твои члены[735].



Куда ты придёшь?
(Конец пути)

Ещё одна основа педагогики Маулави — принятие во внимание конца пути человека. Он считает смерть переходом в иной мир и началом вечной жизни и пишет, что дух никогда не умирает, но покидает тело ради вечного существования и достигает той жизни, которая полна бдения, прозорливости и реальности.
Смерть не зависит от человека, но от него зависит то, как он будет воскрешён, ибо как он будет жить, так и умрёт и воскреснет. Поэтому жизнь человека должна проходить так, чтобы в конце пути он сблизился с Господом. В таком случае ему нечего бояться смерти. А тот, кто боится смерти и убегает от неё, фактически боится и убегает от себя же самого:
Всё это умирание не есть смерть формы,
но тело для духа подобно орудию…

Оружие было сломано, а разбойник остался жив;
плотская душа жива, хоть ездовое животное и истекло кровью[736].

Когда взойдёт солнце Дня воскрешения,
воспрянут из земли быстро и мерзкие и благие.

Поспешат они в Диван Правосудия,
и хорошие и плохие монеты отправятся в печь.

Хорошие монеты – весело и грациозно,
а поддельные монеты – вздыхая и плавясь…

Один – зелен, [говорит]: «Мы праведны»,
А другой, как фиалка, повесил вниз голову[737].

Смерть каждого [человека], о сын, подобна ему [самому]:
для врага – враг, а для друга – друг…

То, что ты боишься смерти, убегая [от неё],
это ты себя боишься. О душа, будь бдительна!

Это твоё отвратительное лицо, а не лик смерти;
душа твоя – как дерево, а смерть – [его] плод.

Из тебя он произрос, плох ли он, или хорош;
приятные и неприятные, все твои внутренние качества – от самого [тебя][738].

Ведь завистников в Судный день,
без сомнения, воскресят в облике волков.

Алчных и подлых падальщиков
 воскресят в День расплаты в облике свиней…

В нашем существе [таятся] тысячи волков и свиней,
праведники и грешники, красивые и безобразные…

Тот образ действий, что преобладает в твоём существе, –
в том [соответствующем ему] облике ты и вынужден будешь быть воскрешённым[739].

День посева – это день прятания, разбрасывания семян по земле[740].

Бдительность – из этого мира, и лишь только возобладает она, падёт этот мир.

Бдительность – солнце, а жадность есть лёд.
 Бдительность – вода, а этот мир есть загрязнение.

Из того мира понемногу просачивание доходит,
чтобы не рычали в [этом] мире жадность и зависть[741].

Когда убито это тяжёлое тело,
оживает сущность, ведающая [сокровенные] тайны[742].

Испытал я: смерть моя – в жизни,
когда освобожусь я от этой жизни, [тогда] будет долговечность[743].



Жизнь и чувства бытия

Некоторые мыслители и гностики убеждены в том, что все создания мира бытия не только живые, но и имеют волю и обладают некими чувствами. Так, в своих взглядах на гностическое воспитание и обучение Маулави исходит из того, что мир бытия способен чувствовать. Во многих местах «Маснави» он утверждает, что все создания живут, чувствуют и восхваляют Бога, и аргументирует свою позицию тем, что природа создана Им и действует согласно Его воле. Естественно, для то го чтобы принять Божью волю, необходимо по знать её, а познанная, она действует соответственно. Следовательно, постижение Божьей воли, с одной стороны, и выполнение этой воли — с другой, являются наилучшим доказательством того, что все создания мира бытия живут, чувствуют и восхваляют Господа.
Разве вы не слышали о том, что по велению Божьему посох пророка Мусы превратился в змея, сообщая нам о том, что неодушевлённые предметы тоже живые? Разве вы не слышали, что по велению Божьему небо перестало проливать дожди и реки перестали выходить из берегов, прекращая потоп, обрушившийся на племя пророка Нуха? Разве не поприветствовал камень пророка Мухаммада? Разве горы не общались с пророками Давудом и Йахйей? Разве всё это не говорит нам о жизни и чувствах природы? Разве нельзя из этих примеров постичь истину и сущность мира бытия?
Маулави пишет, что человек может познать жизнь, чувства и восхваления созданий тогда, когда избавится от оков дольнего мира, материи и чувств, расширит своё миропонимание и мироощущение путём очищения души и самовоспитания и перешагнёт из материального мира в мир духовный:
Все части, и движущиеся, и покоящиеся,
глаголют: «Воистину к Нему мы возвращаемся!»

Зикр и прославления сокрытых частей
подняли шум на небе…

Погоди, пока солнце Страшного суда не явится,
дабы увидел ты движение тел [этого] мира.

Когда посох Мусы здесь стал змеёй,
разуму о неподвижных предметах пришли вести…

Земля поглотит Каруна, как змея,
жалующийся столб окажется на правильном пути.

Камень поприветствует Ахамада,
гора Йахйе пошлёт весть:

«Мы – слышащие, видящие, радующиеся;
но с вами, лишёнными близости, мы молчим».

Если вы в сторону неодушевлённости (джамади) идёте,
как вы станете близкими друзьями душам неодушевлённых?

От неодушевлённого к миру душ ступайте,
гомон частей мира услышьте!

Явственно восхваления Богу неодушевлённых тел донесутся до тебя;
искушения суждений по аналогии не похитят тебя.

Поскольку у души твоей нет светильников
для зрения, ты провёл аналогии,

Мол: «Целью восхваление явное разве бывает?
Претензия на видение [его] – фантазия блуждающая!..

Поскольку Ты сделал прославляющей [Тебя] всякую вещь,
и сущность, лишённую способности к различению,
и сущность, наделённую ею,

Каждая [из них] прославление иным способом произносит,
и одна о состоянии другой не ведает.

Человек отрицает прославление неодушевлённых тел,
но те неодушевлённые тела в прославлении – мастера…

Если я не ведаю о прославлении владеющего речью,
то как же познает о прославлении безмолвного моё сердце?[744]

Земля, вода, воздух и огонь с искрами
не ведают о нас, но ведают о Боге.

Мы же, напротив, осведомлены о том, что помимо Бога,
но не ведаем о Боге и стольких увещевателях[745].




Глава вторая
Цели воспитания и обучения

Цель воспитания и обучения — то, что сознательно считается полезным и ради достижения чего совершаются определённые педагогические действия. Следовательно, цель есть тот искомый и желанный конечный результат, который направляет и мотивирует действия человека.
Педагоги, философы и гностики всегда стремились к тому, чтобы определить цели и задачи воспитания и образования со своей точки зрения. Маулави также был вовлечён в этот процесс. Рассматривая данный вопрос с гностической точки зрения, он уделял большее внимание высшим, конечным целям. Как известно, цели делятся на частные, инструментальные и конечные. Маулави это было известно, и потому во многих местах «Маснави» он подробно рассуждает о них. Но в этой главе мы поговорим об общих целях воспитания и обучения с точки зрения Маулави.

Высшие цели

Исчезновение в Боге и продолжительное пребывание в Боге

Исламские теософы и мыслители считают, что конечная цель воспитания и обучения — близость с Богом. Они трактуют эту близость как сущностную, а не пространственную, а высшей точкой человеческого совершенства считают присутствие пред Господом. Но гностики идут ещё дальше и утверждают, что высшая цель воспитания и обучения — это растворение собственного «я» в Боге (фана’) и пребывание в Нём (бака’).
Маулави убеждён, что высшая степень человеческого совершенства — освобождение от бытия, самоотречение, самоуничтожение и пребывание в Боге. Божественная близость, на его взгляд, означает именно это:
Близость есть не восхождение и не нисхождение,
Близость Истинного есть от заключения бытия избавление.

Небытию есть ли место вверху или внизу?
У небытия нет ни [понятия] «быстро», ни [понятия]
«далеко», ни [понятия] «поздно»

Мастерская и сокровище Истинного – в небытии;
обольщенный бытием, как ты можешь знать, что есть небытие?[746]


Исчезнуть в Боге — значит освободиться от зависимости от материального мира и привязанности к нему и полностью отречься от всего, кроме Бога. Исчезнувший в Боге человек ничего не видит и не желает, кроме Господа.
Фана’ имеет несколько ступеней. На первой ступени путник, отрёкшийся от себя и мира бытия, может освободиться от своей телесной оболочки и отправиться в мир Величия. Также он может в некотором ро де влиять на мир бытия. Но вместе с тем, когда он взирает на себя, то радуется тому, что Господь оказал ему милость, озарив его своим светом, а это само по себе есть недостаток.
На второй ступени, которая называется «величайшая фана’», человек полностью забывает о себе и во всём видит лишь Бога. Но он всё ещё неполноценен, так как осознаёт, что забыл о себе. Потому он дол жен стремиться достичь третей ступени — «фана’ в фана’». На этой ступени путник не только забывает о своем существовании, но и наполняется Богом. Он уподобляется дровам, которые, попадая в пламя, превращаются в огонь и дают свет и тепло. Таким образом, путник достигает высшей ступени исчезновения в Боге, которая является подлинным совершенством.
Сближение через обязательные богослужения (курб фара’ид) и через желательные богослужения (курб на вафил) происходит так же. При сближении через обязательные богослужения тело путника становятся истинным, и Господь управляет миром через него. Так, Он проявляется через эпитет «Явный» (аз-Захир). А при сближении через желательные богослужения Господь становится зрением и слухом путника, который начинает видеть и слышать Его зрением и слухом. Так, Господь проявляется через эпитет «Скрытый» (ал-Батин):
Ни у кого, пока он не избудется,
нет доступа в Палату [Божьего] Величия.

Что представляет собой вознесение к Небосводу? –
Небытие.
Для любящих [Бога] путь и религия – это небытие[747].

Таков же и ищущий дворца Господа:
когда Господь приходит, становится ищущий ничем.

Хоть эта встреча и есть пребывание в пребывании,
но сначала она – пребывание в исчезновении…

Будучи ангелом, [умру] снова, став жертвой,
тем, что не вмещается в воображение, стану.

Затем небытием стану, небытие же, как орга́н,
возгласит мне: «Воистину, к Нему мы возвращаемся!»

Вода кувшина, когда вольется в воду ручья,
исчезнет в ней, а ручей станет ею[748].

Что есть /значит/ единобожие Господа постичь?
Себя перед Единственным спалить.

Если хочешь зажечься как день,
бытие (хасти), подобное ночи, свое сожги[749].

Не говори, что [их] двое, не считай и не называй [их] двумя;
знай, что раб был уничтожен в своём хозяине[750].

Шайх, который стал тем, кто видит светом Аллаха,
начало и исход [всего сущего] познал[751].

А тот, кто с помощью Света Аллаха взирающим был,
И о птице, и о волосах осведомлённым был[752].

Воск и дрова, когда в жертву огня превратились,
то сущность темная их в свет превратилась…

Духи, кои из клеток уже освободились,
суть пророки – проводники достойные.

Извне придёт их глас[, возвещающий] о религии:
«Путь к твоему освобождению – вот он, вот!

Мы религией освободились от этой тесной клетки,
кроме такого пути нет иного выхода из этой клетки[753].

Эта молитва бессознательная – нечто другое;
эта молитва – не от него, это речи Судии.

Эту молитву творит Истинный, когда тот (молящийся человек) избылся;
и эта молитва, и ответ на нее – от Господа.

Посредника тварного нет промеж них,
не ведают об этой мольбе тело и душа[754].

Ибо молитва шейха непохожа на любую молитву,
он – исчезнувший [в Боге], и его речь – это речь Господа[755].



Добровольная смерть

Гностики, достигнувшие в своей стезе высоких вер шин, считают добровольную смерть вторым рождением и главной целью гностического воспитания. Добровольная смерть в гностическом смысле означает умерщвление своей зависимости от материального мира и привязанности к нему и рождение в мире Божьего Царства; восстание против душевных прихотей и страстей и отречение от славы и власти; порабощение сатаны, освобождение от наущений и подавление всех дьявольских и животных качеств и свойств. Наивысшей точкой этого странствия является умерщвление и освобождение собственного духа ради рождения в Божественном, духовном мире с добродетельными качествами. Это и есть повторное рождение человека в гностицизме.
Опираясь на предания «Умрите прежде, чем умрёте» и «Кто не родился дважды, не войдёт в мир Божьего Царства», Маулави считает добровольную смерть малым воскрешением и счастливым перерождением чело века. Именно этому вопросу посвящён его рассказ о купце и попугае:
О, блажен, кто умер прежде смерти,
И, стало быть, вкусил аромат того изначального вертограда[756].

Значит, наша жизнь обусловлена отнятием от груди;
понемногу усердствуй, вот и весь сказ[757].

Смерть прежде смерти – безопасность, о юноша,
Так возвестил нам Избранник.

Он сказал: «Умрите все до того,
Как придёт смерть, и вы умрете в испытаниях»[758].

Смысл смерти у попугая был в потребности,
в потребности и нищете себя ты мертвым сотвори,

чтобы дыхание /слово/ ‘Исы [= Иисуса] тебя оживило,
подобным ему самому тебя хорошим и радостным сделало.

От весны когда зазеленеет камень?
Землею стань, чтобы цветы ты показал разноцветные[759].

Мертвый попугай такой полет совершил,
словно восточное солнце по-тюркски набег совершило[760].




Свидетельствование, или знание сердца

Великие гностики признают общеизвестные науки и высоко чтят разум и мысль, призывая к их развитию, но всё же знание через свидетельствование и присутствие они ставят выше, обращая всё своё внимание на духовные созерцания и лицезрения, основой которых является духовная чистота и озарённость. Освобождаясь от своих материальных пристрастий, человек может через свой дух постичь все истины бытия.
Маулави считает, что когда гностик-путник достигает ступени свидетельствования, он испивает из чаши истины и ему открываются бескрайние Божественные знания и тайны бытия. Это знания, приобретённые через свидетельствование и лицезрение, не только непреходящи, но и каждый раз порождают новые знания и являют их путнику:
Гностики, испившие чашу Истинного,
познали и скрыли множество тайн.

Каждый, кого обучили тайнам дела,
был запечатан, а рот его был зашит[761].

Точно так же, как ‘ариф (гностик) тайным путём,
удобно усевшись, отправляется в сотню миров.

Если не выпало тебе такого хождения,
то эти вести о том крае – от кого?[762]

Ибо сути и тайны тайн этого
перед глазами совершенных явственны.

В существующем, чем тайны Истинного и Его сущность,
разве есть что-либо более далекое от понимания и прозрения?

Поскольку это не секрет для доверенных друзей,
что это за сущность и атрибут, которые остаются сокрытыми?[763]

Другой же ум – это дар Бога,
Его источник – в средоточии души.

Когда вода знания изливается из груди,
Она не станет ни зловонной, ни старой, ни желтой;

И если путь ее истечения закрыт, что за печаль?
Ведь она непрестанно течет из дома [сердца][764].



Прямое получение благ

Начало пути преодолевается путником вместе со своим наставником. Однако наивысшая ступень — это получение благ Истинного Творца без посредников. Более того, это превращение в русло, через которое протекает Божья милость. Эту степень можно достичь только в том случае, если следование избранной стезе без наставника уже не предвещает вреда и опасности.
Опираясь на изречение Пророка «У меня есть такое время с Аллахом, которое недостижимо даже для приближённых ангелов и посланных с миссией про роков», Маулави утверждает, что высшая цель гностиков и разумных людей — испить Божью милость из Его длани:
Кормилица бывает на время, на три-четыре дня,
ты же заключи в объятия нашу мать!..

Мне не нужна кормилица, мать мне приятней,
я – Муса, и кормилица моя – моя же мать.

Мне не нужно милости луны (Истины?) от посредника,
ибо погибелью людям обернулась такая опосредованная связь[765].

Тот, кто увидит воочию Порождающего причины,
разве будет привязываться сердцем к причинам этого мира?[766]

Для меня тот миг был временем [вместе] с Богом,
В которое не вмещается [даже] избранный пророк».

Я не хочу [иной] милости, чем рана от шаха,
Я не хочу иной защиты, чем шах!

[Всё, что] кроме Шаха, я превратил в «нет»,
Ибо устремился к дружбе с Шахом.

И если он в гневе отсечет мне голову,
Шах подарит шестьдесят других жизней.

Мое дело – самоотверженность и самопожертвование,
Дело моего Шахиншаха – дарование жизни.

Да славится та голова, которую усекла десница Шаха,
Позор той голове, которая отдалась на милость другому[767].

У того, кому стражами стали очи сердца,
глаза будут видеть сущность всех сущностей.

Душа его не довольствуется последовательностью,
но уверенность его приходит от очей сердца[768].



Инструментальные цели

Маулави уделяет большое внимание конечным целям воспитания и обучения, но в то же время он не забывает и об инструментальных целях, часть которых вкратце указана ниже.

Воспитание и наставление разума

Главная особенность человека — разум. Поэтому считается, что задача инструментальных целей воспитания и обучения заключается в том, чтобы развивать и направлять его. Несмотря на то, что гностики подчёркивают более высокий статус знаний, приобретённых через лицезрение и присутствие, они высоко чтят разум и мысль. Они говорят: несмотря на то, что разум не может решить все проблемы человека и объяснить всё непознанное, он в пределах своих возможностей породил множество различных знаний и наук, которые привели к духовному и материальному развитию человечества, за что заслуживает почтения. Единственное, что отрицается гностиками, это мнение учёных и знатоков рациональных наук, утверждающих, что они по стиг ли все истины и познали всё непознанное и что за пределами их знаний не существует иных истин, опровергая тем самым знания, постигаемые религией и гностицизмом.
Маулави считает, что развитие и наставление разума необходимо для духовного странствования и свидетельствования. Он говорит, что истинное знание — это знание через свидетельствование, которое при обретается человеком непосредственно у Бога. Это знание непреходяще, а что касается формальных наук, то они не являются истинным знанием из-за своей ограниченности и непостоянства. Но если человек освоит эти науки правильным образом, будет применять их на практике и наставлять через них свой разум, то постепенно достигнет истинного знания:
Знание, которое не бывает от Него без посредника,
оно не продержится долго, как и краска [украшающей] камеристки.

Однако если такой груз ты прилежно потащишь,
то груз заберут и пожалуют тебе радость.

Смотри, не тащи ради прихоти тот груз знания,
чтобы увидеть внутри [себя] кладовую знания!

Ведь когда ты на везущем знание окажешься верхом,
затем упадет у тебя с плеч груз[769].

Горе той птице, которая, не отрастив перьев,
взлетит ввысь и ввергнется в опасность.

Разум для человека [как] перья и крылья,
а если нет у него разума, то [тогда] – разум проводника…

Без ключа разума этот стук в дверь
бывает из-за страсти, а не ради благого дела[770].

Печатью царства Сулаймана является знание.
Весь мир – это форма, а душа – это знание.

Перед человеком от этого искусства беспомощны стали
твари морей, твари гор и равнин[771].

Разум силён головой, но слаб ногами,
потому что сердце – в руинах, а тело – в порядке…

Знание – это море, не имеющее края и берегов,
а искатель знания – ныряльщик в морях.

Даже если его жизнь продлится тысячи лет,
не насытится он поисками[772].

Поиск разума, если он [по ценности] жемчугом и кораллом является,
все же иным, чем поиск души бывает[773].

Имя назвал ты, ступай, поименованного [им] поищи;
луна – в вышине, знай, не в воде ручья.

Если сквозь имя и букву желаешь ты пройти [= выйти за их пределы],
очисти себя от себя самого, смотри, полностью…

Себя очисти от качеств своих,
дабы увидеть суть чистую гладкую свою[774].



Решение бытийных проблем

Программа воспитания и образования должна решать бытийные проблемы человека, отвечать на его самые главные вопросы и обеспечить его душевное спокойствие. Следовательно, решение бытийных проблем человека — одна из инструментальных целей воспитания и образования.
С точки зрения Маулави, бытийные проблемы человека — это смысл творения, заключение души в теле, страх перед будущим, скованность человека страстями, гневом, тщеславием, властолюбием и т. п., забвение своего истинного «я» и настоящей родины, неполноценность разума и мысли, бытийная пустота, вызванная отчуждённостью от своей основы и т. д. Решение всех этих проблем есть цель гностического воспитания и обучения Маулави.
Он пишет, что для решения этих проблем необходимо обратиться к духовности, выработать в себе духовные добродетели, очиститься от пороков и искать поддержки у праведных людей. Но всё же самое главное решение всех бытийных проблем человека — это любовь. Влюблённый человек всегда радостен и счастлив. Он ни на кого и ни на что не жалуется. В просторах святого сердца гностика нет места узколобости, близорукости, ненависти, алчности, самовлюблённости и т. п.
Да, любовь утоляет жажду человеческого духа, насыщает его сердце и растворяет его в Боге. Он получает подлинное удовольствие, ибо «дорога к наслаждению пролегает внутри, а не снаружи»:
Тот узел, что затянут на нашем горле,
[состоит в том], что тебе следует узнать, низок ты или счастлив.

Разреши это затруднение, если ты человек,
потрать дыхание на это, если ты обладаешь дыханием Адама.

Допустим, ты познал пределы сущностей и акциденций;
познай же свой предел, ведь этого не избежать.

Когда познаешь свой предел, выйди за него,
дабы достичь Беспредельного, о просеиватель праха[775].

Птица, что в клетке узницей является,
не ищет освобождения [лишь] по незнанию[776].

Если твоей душе захочется устремиться ввысь,
[ты] в возрастании, там находится место твоего стремления.

Если же ты опустишь голову свою к земле,
ты будешь тем, кто стремится к закату, Истинный
«не любит закатывающихся»[777].

Послушай эту свирель, как она жалуется,
о разделениях повествование ведёт:

«С той поры, как меня от камышника отрезали,
в звучанье моём мужчина и женщина стенают.

Грудь [свою] рассеку я в клочья от разлуки,
дабы высказать боль (страстной) тоски / вожделения/.

Всякий, кто вдали остался от корня своего,
вновь ищет время соединения своего…»[778].

Намордником для искушений является лишь любовь,
иначе смог ли бы кто-либо связать искусителя?

Стань влюблённым, ищи прекрасного свидетеля
[Божественной красы],
охоться на утку постоянно, от ручья к ручью…

Если ты проиграешь свой разум в любви к Вечносущему,
он даст тебе десять подобных, а то и семьсот…

Любовь прерывает диспут, о душа [моя], вот и всё,
ибо она спасительница от разговоров[779].

Всякий, чья одежда от любви разорвалась,
он от жадности и изъяна полностью очистился.

Здравствуй, о любовь, обмен приятный наш,
ты – врачеватель всех недугов наших.

Ты – лекарство от спеси и чести /тщеславия/ нашей,
ты – Ифлатун [= Платон] и Джалинус [= Гален] наш[780].

Знай, что дорога к наслаждению пролегает внутри, а не снаружи;
знай, что глупо стремиться к замкам и крепостям.

Один в углу мечети – пьян и весел,
а другое в саду – хмур и неудовлетворён[781].





Глава третья принципы воспитания и обучения

Слово «принцип» многозначно, но в этой главе мы подразумеваем под ним общее правило, которое необходимо соблюдать как всеобъемлющую инструкцию в деле воспитания и обучения[782].
Принципы воспитания и обучения, с точки зрения педагогов, — это активность, свобода, толерантность, конкуренция, уважение, ответственность, умеренность и т. п.[783]
Конечно, в поэзии и прозе Маулави нет никакой главы или раздела под названием «Принципы». Поэтому, исходя из смысла педагогических принципов, мы постарались извлечь из его сочинений то, что соответствует им по содержанию, даже если отличается по названию. Ниже мы вкратце укажем на эти принципы в учении Маулави.

Поклонение Богу

Любовь к Творцу заложена в человеческой природе, т. е. когда бы и где бы ни жил человек, он любит своего Создателя и стремится к Нему. Невзирая на то, что порой невежество и глупость некоторых людей отводит их от истинного Бога, сама потребность в поклонении Ему постоянна.
Посланники и пророки, святые угодники и великие гностики всегда стремились к тому, чтобы снять с глаз людей пелену беспечности и повести к истинному Богу. Поэтому поклонение Богу является одним из фундаментальных принципов исламского воспитания и обучения.
Маулави во многих местах подчёркивает важность принципа рабства человека и поклонения Богу. Утверждая, что связь человека с Богом — это связь абсолют ной бедности с абсолютным богатством, связь ничего со всем, связь неполноценности с совершенством, Маулави пытается укоренить в умах и сердцах людей осознание своё рабское положение перед Господом.
Это осознание даст человеку такое прозрение, что он будет видеть и желать только Бога. Ни к кому и ни к чему, кроме Него, он не привяжется сердцем и не ста нет поклоняться. Он настаивает на том, что человек должен совершать духовное странствование осознанно и под руководством духовного наставника, чтобы его мотив, цель и путь поклонения Богу были правильными, ибо так он быстрее сможет встретиться с Ним.
Разъясняя священный айат «Где бы вы ни были, Он всюду с вами»[784], Маулави пишет:
Кто мы в этом мире закрученном? –
Как [буква] алиф [мы]. А у нее самой что есть? –
Ничего, ничего…

А если ко сну мы отойдем, то опьяненные Им
пребываем мы,
а если к бодрствованию [возвратимся], то в руках Его
пребываем мы.

А если зарыдаем мы, то исполненным синевы облаком Его
пребываем мы,
а если засмеемся, в тот миг молнией Его пребываем
мы[785].

Раз ты услышал описание океана небытия,
то старайся постоянно к такому океану пристать.

Раз основа мастерской то небытие,
что поло, бесследно и пусто,

то все мастера, дабы выразить своё умение,
ищут небытие и место [его] разрыва…

Если небытие – наивысший уровень,
то всех [прочих] дервиши опередили[786].

Любовь говорит мне на ухо тихо-тихо:
«Быть дичью приятней, чем охотником!»[787].

Подобно ангелам скажи: «Нет у нас знания», —
чтобы взяли тебя за руку [слова] «Научил Ты нас»[788].

Если не извлёк ты никакой пользы из этих хитростей,
откажись от них, и придёт к тебе счастье.

Если ты ни на миг не вкусил плодов от своей искусности,
попрощайся с искусностью, ищи Господа, дарующего милости.

Поскольку для тебя не благословенны эти науки,
притворись простецом, пройди мимо злосчастья.

Как ангелы, скажи: «Не знаем мы,
о Боже наш, кроме того, чему научил Ты нас»[789].

Эти намаз, и пост, и хаджж, и джихад —
они также суть свидетельства о вере.

Эти милостыня и дарение и отказ от зависти —
тоже суть свидетельства [человека] о собственной сущности…

Поступки и слова – свидетели сути,
по ним ты сделай вывод о том, что внутри…

Слово и дело – проявления сути и природы,
оба они обнаруживают сокрытую тайну[790].

Буду я искать с таким усердием и настойчивостью,
чтобы узнать, что не нужно было искать…

Разве постигну тайну о сопровождении [им меня],
 кроме как после долгих путешествий?[791]

Если бы влечение [лишь] размышлением у тебя и смыслом являлось,
то формы у поста и намаза твоего не было бы[792].

Намаз совершается пять раз, а путеводителем
для влюбленных являются [слова] «в молитве постоянны».

Ни пятью [молитвами] не успокоить похмелья,
что в тех головах, ни пятьюстами тысяч[793].

Однако вкус поклонения Богу
Будет тебе приятнее, чем две сотни держав.

Тогда ты возопишь, мол, мне не нужны царства,
Пожалуй мне Царство того поклонения!

Падишахи этого мира по низости [своей] природы
Не улавливают аромат вина рабства[794].



Следование наставнику

Один из фундаментальных принципов суфизма и гностицизма — следование своему наставнику. Потому что все, за исключением малого количества избранных Богом людей, нуждаются в тех совершенных старцах-учителях, которые могут повести их по духовным ступеням для достижения человеческого духовного совершенства. Путь духовного воспитания и очищения не лёгок, и лишь тот может пройти его, кто знает обо всех его сложностях и опасностях. Как могут пройти этот путь без наставника те, кто не знает о его витиеватостях и кому неведомы его явные и тайные засады?
Именно поэтому разумные путники не вступают на эту стезю духовного самосовершенствования без наставника, дабы обезопасить себя от опасности заблуждения и скорее достичь своей цели.
Потребность человека в сведущем наставнике очень ярко и убедительно разъясняется во многих местах «Маснави». Маулави утверждает, что следование старцу — это залог успешного духовного странствования. Он пишет, что во время духовного воспитания человек борется с тем врагом, который находится в нём самом и каждый миг ждёт удобного случая, чтобы сбить его с пути истинного. Человеческая душа — могущественный дракон, который является главным фактором его отклонений, заблуждений и падений. Познать этого врага и свести на нет его усилия может лишь тот, кто почти всю жизнь боролся с ним и прошёл путь самоочищения.
Рассказ о том, как некий змеелов нашёл дракона и, думая, что он мёртв, привёз в город, где тот от жаркого солнца пришёл в себя и убил змеелова и ещё нескольких людей, является аллегорией человеческой души. Душа человека постоянно ищет возможность, чтобы восстать и, подобно Фараону, преградить путь Мусе и Харуну. Поэтому в духовном странствовании человек нуждается в наставнике, который хорошо знает человеческую душу, её сущность и силы, её нашёптывания и наущения, и который способен повести за собой других и исцелить их духовные недуги.
Эти наставники-исцелители являются истинными и искренними рабами Божьими, которые ни на миг не задумываются о мирских благах и не отдаются им:
Старца избери, ибо без старца такое путешествие
весьма исполнено напастей, страха и опасности.

Тот путь, по которому много раз ты хаживал,
без поводыря ты [даже] на нем взволнован.

Тогда тем путём, который ты не видел никогда,
смотри, не ходи в одиночку, от проводника (рахбар) голову не вороти.

Если не будет тень его над тобою, олух,
тогда тебе голову вскружит /собьет с толку/ призыв гула[795].

Твоя плотская душа – дракон, она разве бывает мертва?
От печали и отсутствия средств она замерзла.

Если найдёт средства Фир‘ауна она,
по приказу которого текла вода в ручье,

Тогда начнет действовать, как Фир‘аун,
нападет в дороге на сотню Мус и Харунов[796].

Не буду я отныне искать дороги к [небесному] эфиру,
буду искать старца, искать старца, старца!

Старец является лестницей на небеса;
благодаря чему стрела отправляется в полет? Благодаря луку[797].

Опиши перипетии старца-путеведца;
старца [себе] избери и [его] источником Пути считай.

Старец – лето, а люди – тир-месяц [= середина лета],
люди подобны ночи, а старец – луне[798].

То, что юноша видит в зеркале,
старец (пир) видит – в необожженном кирпиче…

[Когда] обладающий светом шейх извещает [людей] о пути,
сопровождает он свои слова также светом.

Усердствуй, чтобы стать опьяненным и обладателем света,
чтобы твой рассказ был поведан его собственным светом[799].



Стимул и желание человека

Человек — объект воспитания. Но он может воспитываться лишь в том случае, если у него есть мотив. Если он не хочет, чтобы свет воспитания озарил его сердце и он освободился от плена, то никакие знания основ, принципов, целей и методов воспитания и никакие старания на ставника не помогут. Но если у него есть стимул к духовному росту и самосовершенствованию, то человек при столкновении с различными трудностями проявляет стойкость, терпеливо решая свалившиеся на него проблемы.
Следовательно, учителя и наставники должны учитывать желание ученика в качестве одного из главных принципов. И если они почувствуют, что в их подо печном нет стимула, то им следует каким-нибудь способом вызвать в нём необходимое желание.
Маулави говорит, что желание — залог достижения цели, так как умножает старания человека:
Все, что вырастет, ради нуждающегося вырастет,
чтобы нашел искатель то, что ищет…

Везде, где есть болезнь, лекарство направится туда;
везде, где есть бедность, средства к существованию
туда направляются.

Везде, где есть затруднение, ответ направится туда;
везде, где есть корабль, вода направится туда.

Не ищи воду, но заполучи жажду,
чтобы вскипела вода сверху и снизу…

Чтобы [слова] «напоил их Господь их» обратились [к тебе],
будь жаждущим, а Аллах лучше знает о правильном пути…

В каком бы ты ни был состоянии, стремись;
ищи воду постоянно, о тот, у кого высохли губы!

Ибо твои сухие губы свидетельствуют,
что в конце концов они достигнут источника.

Сухость губ есть послание от воды:
«Ко мне тебя приведет, несомненно, это смятение», –

Ибо это искание есть благословенное движение,
такое искание на пути к Истинному убивает преграды.

Такое искание – ключ к целям твоего поиска,
это войско и победа твоих знамен.

Такое искание – как петух во время пения,
который кричит: «Грядет утро!»[800]

Жаждущие если воду ищут в мире /букв.: от мира/,
то и вода ищет в мире жаждущих[801].

Будь он хоть медлителен, хоть тороплив,
но ищущий всегда обрящет.

За поиск ты хватайся обеими руками,
ибо поиск – на благом пути проводник[802].

Пока не заплачет облако, разве засмеётся лужайка?
Пока не заплачет ребёнок, разве польётся [из груди] молоко?

Только что родившийся ребёнок знает путь:
«Заплачу я, чтобы пришла ко мне ласковая кормилица»[803].



Действие

Действие — один из общепризнанных принципов воспитания и обучения, согласно которому ученик не должен ограничиваться теорией, а стараться практиковать полученные знания, чтобы таким образом получить новые познания, ибо его рост и развитие зависят от стараний. Следовательно, если ребёнок с самого начала стремится к действию, то и в будущем он будет тянуться к тому, чтобы применять свои знания на деле.
Называя действие одним из условий достижения цели, Маулави считает его лучшим способом проявления благодарности Богу за дарованные Им блага и утверждает, что Он ничего не даёт человеку без проявления стараний, хоть и являет собой абсолютную щедрость. Так, своего добиваются те, кто прилагает усилия, а те, кто бездействует, не добьются никаких успехов.
Упование на Аллаха и надежда на Его помощь должны сопровождаться неутомимыми стараниями и активными действиями, потому что действие — залог благословения:
Тень Истинного на голове раба пребывает,
в конце концов ищущий находит.

Сказал Пророк: «Если ты будешь стучаться в дверь,
в конце концов из той двери высунется голова».

Если ты сидишь в конце чьей-нибудь улицы,
в конце концов увидишь ты также чье-нибудь лицо.

Если ты из ямы выкапываешь каждый день землю,
в конце концов достигнешь чистой воды[804].

Как копатель колодца, выкапывай прах, если ты
что-нибудь из себя представляешь,
из этого состоящего из праха тела, чтобы докопаться до воды.

Если достигнет [тебя] влечение Господа,
вода в помощь тебе вскипит из земли и без рытья колодца.

Ты же делай [своё] дело, не слушай об этом,
понемногу скреби землю из колодца.

Каждому, кто потрудился, было явлено сокровище;
каждый, кто проявил усердие, достиг успеха.

Сказал Пророк: «Поясной и земной поклоны являются кольцом,
которым можно постучать в дверь Истинного!»

Кто бы ни постучал кольцом в эту дверь,
покажется ему счастье[805].

Сказал он: «Да, если упование (на Аллаха) проводником является,
то и эти средства [= усердие и приобретение] сунной Посланника являются».

Сказал Посланник гласом громким /высоким/:
«Уповая (на Аллаха), колени верблюда опутай».

Намек [в словах] «Зарабатывающий – любимец Аллаха» услышь,
из-за упования (на Аллаха) в средствах лентяем не становись[806].

Непреложным приговором не оправдывайся, о юноша:
как можешь свой грех ты возлагать на других?..

Нет, Непреложный приговор – это правда, и усилия раба – это правда.
Смотрите, не будьте слепы на один глаз, как Иблис обветшавший[807].

Если ты уповаешь (на Аллаха), то [это] в деле проявляй:
поле засей, затем опирайся на Принуждающего (Джаббар)[808].



Божья благосклонность

Великие гностики убеждены в том, что духовное воспитание и самосовершенствование невозможно без Божьей милости и благосклонности. Этот принцип всегда должен приниматься во внимание учителями и учениками.
Благосклонность Возлюбленного притягивает влюблённого к себе, заполняя собой его мысли. Не будь этой благосклонности со стороны Возлюбленного и истинного Покровителя, старания бедного влюблённого ни когда не увенчаются успехом.
Поэтому учителя и ученики должны создать своей учебно-воспитательной программой и в целом своими действиями необходимые предпосылки для того, чтобы привлечь благосклонность Бога, благодаря чему они смогли бы преодолеть нелёгкий путь само совершенствования. Маулави называет старательные действия человека и благосклонность Господа двумя основными факторами достижения совершенства. Признавая действия человека основой возвышения, он всё же уверен, что, помимо внешних причин, есть и другие невидимые факторы, о которые не следует забывать. Так, он утверждает, что все внешние причины берут начало в Первопричине — Господе. Поэтому беспечность к Первопричине и Его благосклонности может повергнуть человека в водоворот невежества и бессилия.
Если Бог, который создаёт, дарует удачу и успех, проявляет милость и приводит к совершенству, будет благосклонен к воспитанию и обучению человека, а старательные действия учащегося и учебно-воспитательная программа будут основана на этой благосклонности, то можно категорически заявить, что человек достигнет поставленных целей. Конечно, все человеческие деяния зависят от намерений и стимулов, и потому, если мысли направлены на Божью благосклонность, способности человека умножатся во сто крат, хотя его старательные действия также являются милостью Всевышнего:
Это все сказали мы, однако в сборах [к странствию]
без благосклонности Бога мы есмь ничто, [совсем] ничто.

Без благосклонности Истинного и избранных Истинного,
будь то ангел – черна его страница…

Каплю Знания, которую Ты пожаловал прежде,
присоедини к морям Своим…

От нйбытей к бытию все время
присутствует [вопль] «О Господь!», караван за караваном[809].

Помимо благосклонности, что откроет глаза?
Помимо любви, что успокоит гнев?

Усердия без успеха да не будет ни у кого
в [этом] мире, а Аллах знает лучше, что есть правильно!

Как усердие Фир‘ауна было безуспешным:
все, что он сшивал, разрывалось[810].

Заслуживает этого тот, кто посеял семена невежества,
те наставления счёл незначительными и лишёнными веса,

понадеялся на собственные средства,
мол, продвину я свои дела при помощи разума!

Лучше уже полчастицы того благоволения,
чем триста засад средств разума.

Частица покровительства [Божьего] благоволения лучше,
чем тысячи усилий того, кто почитает [Бога] в покорности[811].



Благородство человека

Благородство человека, которое коренится в его бытийной структуре, должно признаваться одним из важных принципов учебно-воспитательной программы, в которой должны быть учтены как все факторы, развивающие это благородство, так и все преграды, мешающие его развитию. В учебно-воспитательную про грамму должны быть введены механизмы раскрытия и укрепления этой добродетели, т. е. необходимо при ни мать во внимание как сиюминутные, так и высшие потребности ученика. Эта программа должна начинаться с повседневных нужд ученика и того, что ему интересно, и заканчиваться высшими потребностями. В таком порядке его личность лучше сформируется, и в нём про явится дух величия.
Если человек почувствует своё благородство и величие, то он не только не допустит низости или униженности, но и не впадёт в отчаяние, а будет размышлять над решением своих проблем и принимать необходимые шаги. Поэтому благородство и величие человека должно учитываться учителями и учениками как один из принципов учебно-воспитательной программы.
Позитивное влияние данного принципа побудило Маулави к тому, чтобы затронуть этот вопрос в не скольких местах «Маснави». Он считает, что, удовлетворяя материальные потребности человека, не следует за бывать о его высших потребностях. Человек — такое создание, в котором может проявляться свет красоты и величия Господа. Маулави убеждён, что в человеке сокрыты тысячи архангелов, и потому он не должен терять своё благородство и ранить свою душу:
Душа Лукмана, коя цветником Бога является,
нога души его [тогда] измученная колючкой почему является?

Верблюдом оказалось такое существование, колючки пожирающее,
рожденный от Мустафы [= душа] – на этом верблюде верхом.

О верблюд, охапка роз на спине твоей есть,
от благоухания /дуновения/ которых в тебе сто цветников произросло!

Склонность у тебя к (верблюжьей) колючке есть и песку,
какую розу сорвешь ты [среди] колючек никчемных?..

Человек, который не умещается в [целом] мире,
на /букв.: в/ острие колючки (постоянно) скрывается[812].



Социальность

Человек — социальное существо, и его личность формируется в обществе. Принимая во внимание эту человеческую грань, педагоги признают принцип его социальности. Принцип социальности — это развитие в человеке инстинкта общежития, создание условий для его наиболее плавного вступления в общество, удерживание от индивидуализма и самоизоляции, подготовка к социальному обмену, ознакомление со своими правами и обязанностями и создание конструктивного духа в обществе.
Говоря о социальности, Маулави ссылается на изречение Пророка «Нет монашества в Исламе» и, приводя рассказ о птице и птицелове, утверждает, что человек может достичь совершенства путём обще жития. Жизнь в обществе делает его более ценным и духовным, поскольку в этом случае он становится менее себялюбивым и выполняет свои социальные обязанности.
В результате вступления в общество в человеке укрепляется дух человеколюбия, милосердия и терпеливости. Именно поэтому многие исламские богослужения должны совершаться коллективно:
Раз Истинный из любого вида пары создал,
то [все] результаты от сообщества появляются…

Запретил монашество Посланник,
как же ты принял это нововведение, о несерьёзный?

Пятница – условие [для Ислама] и совместный намаз,
повеление совершать исповедимое добро и отвергаемого избегать,

страданья от злонравных [людей] переносить терпеливо,
пользу приносить [Божьим] тварям, как облака.

Лучшие из людей те, кто приносят пользу людям, о отче.
Если ты не камень, то почему общаешься с глиной?

Среди помилованной [Богом] общины живи,
не оставляй традицию Ахмада, руководствуйся [ей]…

Традиция – это [безопасный] путь, а сообщество – словно товарищи:
без пути и без друзей ты попадёшь в теснину…

Допускаю, что волк тебя не найдёт из-за [твоей] предосторожности,
[но] без сообщества и ты не обретёшь свою [духовную] живость.

У того, кто в одиночестве в свой путь бодрячком отправится,
с товарищами его [скорость] продвижения во сто крат возрастёт…

Кто в одиночку бодро пойдёт на таможню,
тот с товарищами, без сомнения, бодрее пойдёт…

Если не будет помощи стен,
то как возникнут дома и хранилища?..

Если не будет помощи чернил и пера,
то как окажутся на поверхности бумаги начертания?

Если эту циновку, которую кто-то расстилает,
не сплести, то ветер её унесёт…

Для того запретил тот величественный [Пророк]
монашество и уединение в горах,

чтобы такое соединение [разумов] не было бы утрачено,
ибо взгляд [прозорливого] есть счастье и эликсир вечной жизни…

Когда друг уселся вместе с Другом,
сто тысяч тайных скрижалей стали ему известны.

Чело Друга есть Хранимая Скрижаль,
она делает явными тайны обоих существований[813].



Уникальность

Уникальность — один из фундаментальных принципов воспитания и обучения — означает, что каждый человек, несмотря на свою схожесть со всеми людьми, обладает особыми физическими и психическими свойствами, благодаря которым он отличается от других и является независимой и полноценной личностью. Эти особенности изучаются психологами как индивидуальные качества.
Для того чтобы принцип уникальности учитывался в учебно-воспитательной программе, необходимо:
а) изучить способности учеников и определить умственные, чувственные, ментальные, когнитивные особенности каждого из них;
б) классифицировать учеников соответственно их ментальным, когнитивным, психическим особенностям и составить для каждой группы подходящую учебно-воспитательную программу;
в) строго ограничить количество учеников в классах, чтобы учитель мог уделять каждому из них достаточно времени и внимания.
Следуя этой идее, Эдуард Клапаред, один из основателей Института Руссо, дошёл до того, что предложил составлять для каждого ученика отдельную учеб но-воспитательную программу, чтобы максимально развивать все их особенности и способности[814].
Исходя из этого же принципа, Джон Локк утверждал, что к каждому учащемуся необходимо найти особый под ход, воспринимая его не так, как других, и выбрать для него оптимальную учебно-воспитательную программу[815].
Изящно описывая индивидуальные психические, ментальные и когнитивные особенности, а также необходимость их познания для более успешной учёбы и жизни, Маулави указывает на важность соответствия учебно-воспитательной программы этим особенностям учеников:
Эта разница у разумов есть, знай это твёрдо,
она распределена по ступеням, от земли до неба.

Есть разум, подобный диску солнца,
и есть разум, который меньше, чем Венера и метеор.

Есть разум, подобный пьяному (колеблющемуся) светильнику;
есть разум, подобный огненной звезде[816].

Сначала послушай, что люди разные
суть души разные – до йа от алифа [= до я от а][817].

Среди сотворенных есть чистые духом,
[А] есть и темные духом, погрязшие в глине.

Эти раковины не все одного достоинства:
В одной – жемчуг, в другой – гагат.

Необходимо выявление [различий] этого благого и отталкивающего,
Так же как выявление [различий] между пшеницей и соломой[818].

Каждого создали для какого-нибудь дела,
склонность к нему в его сердце заронили…

Такая же разница есть между умами людей,
как и между красавцами в формах…

Различие разумов было в [их] основе,
по единодушному мнению суннитов, [это] надо услышать[819].

Для меня красота совершенно ничтожна,
Но ты – низок, и я сказал низкую речь.

Гордость из-за красоты и сана —
Радость и обольщение для детей.

Раз мне пришлось иметь дело с детьми,
Нужно говорить языком детей[820].

Для младенца отец воркует,
хоть его (отца) ум измеряет всю Вселенную.

Не убудет от достоинства знаний учителя,
если он будет говорить, что у алифа нет ничего.

Чтобы обучить того, чьи уста закрыты,
он должен покинуть свой [свойственный ему обычно] язык.

Надобно снизойти до его (ученика) языка,
чтобы он выучил от тебя знание и науку.

Так что все люди словно дети для него,
старцу-наставнику (пир) необходимо это [помнить]
во время наставлений[821].



Снисходительность

Снисходительность является ещё одним педагогическим принципом. Если учителя и воспитатели, следуя этому принципу, будут использовать лёгкую учеб но-воспитательную программу, то у их учеников будет больше желания и стремления к учёбе. Если же программа будет сложной и слишком требовательной, то это приведёт к угасанию интереса детей, а обучение даст обратный результат.
Маулави уверен, что снисходительность и терпимость — это основа учения всех небесных религий и общее правило великих гностиков, а чрезмерная требовательность и строгость есть показатель глупости и невежества:
Крепкая хватка и рвение – это незрелость,
пока ты зародыш, [твоё] дело – питаться кровью[822].



Методы воспитания и обучения

Цели и принципы воспитания и обучения обусловливают создание педагогических методов, под ко торы ми подразумеваются пути и способы реализации педагогических принципов и целей. Следовательно, педагогические методы являются практической частью процесса воспитания и обучения.
Педагогические методы можно разделить на две группы.
а) Методы воспитания ученика. Родители, воспитатели и учителя должны изучить теоретические и практические методы, соответствующие определённым основам и целям, выбрать из них тот метод, который наиболее соответствует имеющимся условиям, и следовать ему в воспитании своего ребёнка, воспитанника и ученика. Например, это может быть метод подражания, побуждения, наказания, осуждения, пренебрежения или др.
б) Методы самовоспитания. Стремящийся к совершенству человек должен ознакомиться с теоретическими и практическими методами духовного очищения, которые соответствуют определённым основам и целям, и выбрать из них наиболее подходящий метод, который поможет ему самосовершенствоваться. Это, например, может быть метод очищения от пороков, украшения добродетелями, поминания и размышления и др. Кроме того, поскольку человек стремится к совершенству, по столь ку он берёт пример с тех, кто уже достиг более высоких ступеней совершенства.
Более всего внимание Маулави привлекали методы самосозидания, духовного и гностического воспитания. Но при этом он не пренебрегал и методами воспитания ученика. В этой главе мы хотим пред ста вить обе группы методов воспитания с точки зрения Маулави и сопоставить его взгляды со взглядами других мусульманских мыслителей, особенно тех, кто выделялся в ишракизме и гностицизме.
Воздействие социальных и географических условий на человека не подлежит сомнению. Также никто не ста нет отрицать влияния родителей, воспитателей, учителей и в целом окружающих людей на ребёнка. Поэтому родители, преподаватели и общество в целом должны быть знакомы с педагогическими методами, чтобы правильно использовать их в воспитании учеников. Ниже мы представим методы воспитания с точки зрения Маулави.

Метод подражания

Один из педагогических методов — подражание и следование образцу. Это один из практичных и объективных способов воспитания и обучения, имеющий большую эффективность. В первые годы своей жизни ребёнок берёт пример с родителей, учителей, друзей, одноклассников. Так формируется его личность. Немного повзрослев, он начинает подражать видным общественным, культурным, политическим деятелям.
Если родители, воспитатели, учителя и известные личности будут демонстрировать подрастающему поколению хороший пример, то можно с уверенностью сказать, что они смогут изменить личность и ми ро воззрение детей. Поэтому им следует в первую очередь исправить самих себя, так как дети считают их поведение примером для подражания.
Маулави разъясняет этот метод в очень красивой аллегорической форме и приписывает его ‘Али. Он рас сказывает, что однажды некая женщина прибежала к Имаму ‘Али и в растерянности стала говорить, что её ребёнок забрался на крышу и подошёл к самому её краю. Как бы она ни звала его, он не идёт к ней, а она боится, что он вот-вот сорвётся и упадёт. Она умоляла Имама о помощи. И тогда ‘Али посоветовал ей поднять на крышу другого ребёнка, потому что её сын возьмёт с него пример и, последовав за ним, отойдёт от края крыши. Женщина поступила так, как было ей сказано, и спасла своего ребёнка от опасности.
Метод создания примера для подражания широко используется в Исламе. В Священном Коране указывается два способа его использования.
1. Одни айаты называют пророков примерами для подражания, которым необходимо следовать:
«Посланник Аллаха — образцовый пример для вас, для тех, кто возлагает надежды на Аллаха, [верит в при ход] Судного дня и поминает Аллаха много кратно»[823];
«Прекрасный пример для вас — Ибрахим и его последователи»[824].
2. Другие айаты рассказывают о житии этих про роков и таким образом показывают практическое следование небесному руководству. В них мы читаем, например, о стойкости пророков, об их высокой нравственности, об отношениях учителя и ученика на примере Хизра и про рока Мусы.
В исламских преданиях также указывается на этот метод, и, как признаётся сам Маулави, он научился этому методу из исламских источников. К примеру, Имам Садик говорил: «Призывайте людей к Исламу своими делами, а не словами»[825].
Видные учёные современности Пиаже и Морис Дебесс также уделяли особое внимание методу создания примеров для подражания, считая его важным факто ром развития ребёнка и лучшим способом его вступления в общество. Согласно проведённым исследованиям в сфере социального обучения, личность ребёнка в целом формируется в первые семь лет. В этот период подражание другим является главным способом обучения, которое начинается с первого года жизни и более не прекращается[826]. Благодаря этому ребёнок учится у своих родителей, воспитателей, учителей, друзей и окружающих людей ходить, говорить и в целом жить. В юношеском возрасте, когда человек пытается познать себя, сформировать и выразить свою личность, он оказывается под сильным воздействием того, с чем сталкивается, и естественным образом берёт пример с родите лей, родных и близких, учителей, знаменитостей.
Поэтому следует\ помнить, что подавать хороший пример так же важно, как и подражать ему, т. е. родители и учителя могут своим достойным поведением утвердить в обществе благие качества и добродетели[827]. Исходя из этого, метод подражания является самым эффективным и влиятельным методом воспитания.
Великий мусульманский философ Ибн Сина также высказывался о методе подражания. Он считает, что обучение должно быть коллективным и что ученик должен общаться со своими сверстниками, особенно теми, кто отличается благим нравом и хорошими качествами, так как дети учатся друг у друга и стараются не отставать от других[828].
Мухаммад Кутб пишет: «Исламская педагогика, прежде всего, основывается на методе подражания, так как самый практичный и эффективный метод воспитания — это демонстрация живого примера»[829].
Великие гностики также считают метод подражания и следования своим старцам-наставникам фундаментальной основой гностицизма. Как было сказано, Маулави утверждает, что этот метод взят им из Ислама. Основатель философии озарения Шейх Ишрак также убеждён в том, что ученик перенимает поведение своего учителя и что без наставника невозможно достичь мудрости и духовного воспитания, ведь он открывает своему последователю новые горизонты и облегчает путь к новым познаниям и достижениям[830].
Сам Шейх Ишрак совершил много путешествий и перенёс немало трудностей ради того, чтобы найти себе пример, достойный подражания. Он пишет: «Мне почти тридцать лет, и большая часть моей жизни прошла в странствиях и поисках осведомлённого спутника»[831].
Теперь приведём несколько двустиший Маулави об эффективности метода подражания:
Одна женщина пришла к Муртазе,
Сказала: «Мой ребенок оказался на краю жёлоба.

Когда зову его, не идёт в руки,
А если оставлю, боюсь, он упадёт вниз.

Он неразумен, чтобы, подобно нам, понять [слова],
Если скажу ему: «Иди ко мне, чтобы [избежать] опасности!»

Не понимает и жестов рукой,
А если и понимает, не обращает внимания, это тоже бесполезно.

Я много раз показывала ему молоко и грудь,
Он отворачивает от меня глаза и лицо.

Во имя Истинного! Вы, о великие [мужи],
Приходите на помощь в этом мире и в том мире!

Скорее придумай лекарство, ибо трепещет мое сердце,
Что в страдании я потеряю плод своего сердца».

[‘Али] сказал: «Принеси какого-нибудь ребёнка на крышу,
Чтобы тот мальчик увидел своего сородича.

К сородичу он быстро пойдёт от жёлоба,
 Сородич всегда любит сородича».

Женщина так и сделала, и когда её ребенок увидел
Своего сородича, радостно повернул к нему лицо.

В сторону крыши направился от края жёлоба,
Знай, что сородич всегда влечёт сородича[832].


В этом рассказе Маулави очень изящно описывает пользу и влияние этого метода, и, что самое главное, он приводит пример из жития Имама ‘Али. Также он призывает наставлять людей на праведный путь своими благими деяниями, так как практическое наставление не только эффективнее, чем теоретическое, но и лучше демонстрирует, что проповедник не стремится к силе и славе:
Когда Сулайман входил каждое утро на рассвете
В мечеть, чтобы наставлять рабов [Божьих],

Он поучал, иногда речами, музыкой и пением,
Иногда действием, то есть коленопреклонением или молитвой.

Поучение действием притягательней для людей,
Ибо оно проникает в душу каждого слышащего и глухого.

Воображаемого превосходства в нем меньше,
Его влияние на паству сильно[833].



Метод проявления любви

Человек по природе нуждается в любви и нежности. Поэтому ребёнок хочет, чтобы его обнимали, носили на руках, играли и нянчились с ним. Это всё естественные потребности, которые должны удовлетворяться.
Психологические исследования доказали, что активное присутствие ровесников очень позитивно влияет на психическое развитие ребёнка. Если ребёнок проводит большую часть времени в одиночестве вдали от общества и ему не хватает любви и внимания, как это часто бывает в детских приютах, то его развитие идёт медленнее, и у него появляется больше психических расстройств. В своих работах Шпиц называл это явление «негативным влиянием няни вместо мамы». Результатом отлучения ребёнка от матери, т. е. нехватки любви и внимания, может быть либо отставание в развитии, либо его нарушение[834].
По мере роста и развития ребёнок всё больше нуждается в проявлении любви со стороны родных и близких. В период полового созревания, когда в нём усиливается потребность проявления любви к другим, он особо нуждается в тёплой и дружественной атмосфере дома, в школе и в обществе. Поэтому родители и учителя должны пользоваться методом проявления любви и с его помощью облегчить воспитание ребёнка. И будет ещё лучше, если они станут откровенно выражать свою любовь на словах, так как открытое проявление позитивных эмоций укрепляет добрые отношения между воспитателем и воспитанником.
Однако следует учитывать, что чрезмерное проявление любви к подопечному так же вредно, как и не проявление. Это может лишить ребёнка чувства не зависимости и уверенности в себе, превращая его в из неженного, самодовольного эгоиста с завышенными ожиданиями. По этому воспитатели должны проявлять свою любовь к воспитаннику в необходимой мере, не впадая в крайности.
Маулави считает метод проявления любви очень эффективным, способным изменить человека изнутри. Благодаря ему воспитатель может вызвать любовь и доверие воспитанника, чтобы тот мог делиться с ним своими секретами.
Любовь придаёт человеку силы терпеть невзгоды так же, как заставляет власть имущих смириться со своим рабским положением. Так говорили Маулави и все мусульманские мыслители. Секрет быстрого распространения Ислама заключался в любви Пророка к людям, о чём сказано в Коране: «По милосердию, внушён ному тебе Аллахом, ты[, Мухаммед,] простил им. Если бы ты был суровым и жестокосердным, то они не пре мен но покинули бы тебя»[835].
Любовь Пророка к людям стала причиной того, что Ислам приняли даже его самые лютые враги. Благодаря этой любви все мусульмане настолько сильно привязались сердцем к величайшему учителю человечества, что всеми силами поддерживали Ислам и ничего не жалели ради своей веры. Путём проявления любви Пророк создал из людей эпохи невежества общину самых верных, набожных и добродетельных людей.
Да, величайший учитель опирался в своем призыве на любовь и нежность. Он наказывал своим последователям: «Любите детей и будьте к ним сострадательны»[836]. Беря с него пример, Имам Садик говорил: «Если вы любите кого-то, то скажите ему об этом, ибо это укрепит любовь меж вами»[837].
Следуя завету Посланника Аллаха, мусульманские мыслители строили свои педагогические учения на основе любви и нежности. Так, например, Шахид Сани в книге «Мунйат ал-мурид» пишет, что качества хорошего воспитателя — это любовь к воспитанникам, благонравие и мягкость в общении. Опираясь на айаты Корана и предания, он заключает, что каждый учитель и воспитатель должен облагораживать свой нрав в отношении воспитанников, проявлять к ним любовь, обращаться ласково и показывать свою расположенность. Однако при этом он, как искусный исцелитель, должен выбирать тот или иной педагогический метод, исходя из имеющихся условий[838].
Шейх Ишрак также считал, что любовь порождает знания и является одним из главных условий достижения совершенства. Он называл её основой всех сфер и отраслей[839].
Теперь приведём несколько двустиший Маулави о силе проявления любви:
Из-за любви горькое становится сладким,
из-за любви медь превращается в золото.

Из-за любви винный осадок становится прозрачным [вином],
из-за любви болезни излечиваются.

Из-за любви умерший оживает,
из-за любви шах становится рабом.

Эта любовь есть порождение [Божественного] знания.
Разве может недостойный муж воссесть на такой престол?[840]


Не ограничиваясь разъяснением сильного и глубокого влияния любви в притяжении и покорении умов и сердец, Маулави считает связь воспитанника и воспитателя связью части и целого, а ведь если часть от делится от целого, то она погибнет:
Сказал Пророк: «Для вас, о вельможи,
я как отец, сострадательный и добрый,

Потому что вы все – части меня».
Часть от целого зачем отрываете?

Часть была отрезана от целого и стала бесполезной,
член был отрезан от тела и стал мертвечиной[841].



Метод поощрения и наказания

Поощрение — один из главных методов исламской педагогики, так как она зиждется на любви и снисходи тельности. Путём поощрения можно повышать интерес и желания воспитанника к совершению благих дел и укреплять в нём чувство любви, уважения и уверенности в себе.
Если поощрение не даёт нужных результатов или даже приводит к обратному эффекту, то в целях предупреждения воспитанника и предотвращения повторения недостойных поступков, а также ради сохранения здорового микроклимата в семье, школе и обществе вначале следует сделать ему выговор, а затем и наказать. Разумеется, применение наказания призвано не навредить, а наставить воспитанника на правильный путь, ведь беспечность к отклонениям приводит к негативным последствиям.
Следовательно, поощрение и наказание необходимы для того, чтобы добиться лучших результатов в воспитании и обучении, и потому нельзя применять одно, пренебрегая другим.
Что такое поощрение и наказание?
Поощрение — это позитивная реакция на хорошее поведение воспитанника. Эта реакция может быть разной. Так, например, воспитатель может похвалить своего подопечного, выразить свою любовь к нему, до верить какое-нибудь ответственное дело, сделать какой-нибудь подарок и т. д.
Наказание — это негативная реакция на плохое поведение воспитанника. Она также может быть разной. Например, воспитатель может хмурить брови, жёстко говорить, холодно относиться, специально игнорировать, что-то запретить, дать сложное задание и т. д.
Как видно, поощрение — это вознаграждение того, кто старается выполнить свои задания, а наказание — это воздаяние ослушнику за его проступки. Смысл поощрения и наказания заключается в том, что нельзя одинаково относиться к хорошим и плохим поступкам воспитанников.
Здесь возникают два главных вопроса: что думают Маулави и другие мусульманские мыслители о поощрении и наказании, особенно о телесном наказании, и каков взгляд Ислама на этот счёт?
Ислам признаёт принцип поощрения и наказания, так как не считает добро и зло равными меж собой и не относится к благодетелям и злодеям одинаково. Как сказано в Коране: «Не равны добро и зло»[842]. Имам ‘Али в своём нетленном письме к Малику Аштару пишет: «И да не будут злодей и добродетельный в твоих глазах равны, ведь в этом для добродетельных в их добродеянии — разубеждение, а для злодеев в их злодеянии — наставление! И предназначь каждому из них то, что он сам себе предназначил»[843].
Ислам отдаёт предпочтение поощрению, но если оно не приносит должного результата, а лёгкие формы наказания, т. е. игнорирование, строгий тон, суровый взгляд, не оказывают воздействия, то дозволяются ли телесные наказания?
Физическое наказание ради собственного удовлетворения запрещается. Но если не остаётся иного пути исправления воспитанника, то физическое наказание как исключительный метод допускается, но при условии соблюдения определённых правил.
Маулави закладывает основу воспитания и обучения на поощрении и проявлении любви и во многих местах говорит об их определяющей роли. Но вместе с тем он говорит и о наказании. Ведя речь о дозволенности применения физического наказания в определённых случаях, Маулави отмечает, что истинный учитель является поверенным Господа и потому никогда не прибегнет к наказанию в своих интересах и ради собственного удовлетворения. Он использует этот метод с целью исправить недостатки ученика. Если учитель накажет своего подопечного так, что тот умрёт, то ему самому не грозит никакая кара, потому что он является поверенным Бога. Но если отец, наказывая своего ребёнка, убьёт его, то он должен выплатить виру, так как, возможно, он прибегал к наказанию в своих интересах:
Когда учитель ударит юношу и тот погибнет,
на учителя не падёт ничего, пусть не боится,

ведь учитель – помощник [Бога] и попечитель,
для любого попечителя решение будет таким же.

Не обязан служить учителю тот [= юноша],
поэтому учитель, мучая того, своей выгоды не ищет.

А вот если отец ударит, то ради себя самого ударит,
непременно от [ответственности] платить за кровь он не освободится[844].


Известный мусульманский мыслитель Джахиз пишет о поощрении и наказании следующее:
«Система бытия зиждется на поощрении и наказании. Без них не будет правильного руководства. В системе воспитания и образования также необходимо, чтобы старательность поощрялась, а лень — наказывалась. Потому что поощрение и наказание — как два крыла птицы. Подобно тому, как птица не может лететь с од ним крылом, система воспитания и образования не может привести к желанной цели, если будет прибегать толь ко к поощрению или станет искать решения в наказании. Разумеется, поощрение и наказание — очень сложное искусство, которое требует знания и умения использовать его в подходящий момент»[845].
Ибн Сахнун считает, что наказание — это один из педагогических методов, который учитель обязан применять ради большей старательности учеников, их правильного воспитания и недопущения того, чтобы они мешали друг другу. Однако наказание сверх трёх обычных ударов недопустимо[846].
Великий мусульманский философ Фараби пишет:
«Наказание — это не только способ предотвращения пороков, но и побуждения к добродетелям. Поэтому желательно обращать внимание на роль боли и удовольствия людей по двум причинам: ради предотвращения пороков и ради побуждения к добродетелям»[847].
Мусульманский педагог Кабиси считает, что воспитатель должен вначале использовать лёгкие формы наказания. Если это не даст никаких результатов, то лишь в последнюю очередь он может прибегнуть к физическому наказанию от одного до трёх ударов в соответствии с провинностью[848].
Другой великий мусульманский философ Ибн Сина считает, что поощрение и наказание — это своего рода гарантия выполнения намеченной программы воспитания и образования. Он утверждает, что существует разные виды и формы поощрения и наказания, и убеждён, что реакция учителя на плохое поведение ученика должна быть соответствующей и проявляться постепенно. Вначале ему следует отворачиваться, затем хмуриться, после этого вселять страх, потом осуждать, и лишь в исключительных обстоятельствах он может прибегнуть к физическому наказанию[849].

Метод доброго увещевания

Доброе увещевание — один из общепринятых в Исламе методов воспитания и обучения. Увещевание — это взвешенные и уместные слова, которые исходят из глубины сердца с целью призвать к добру и праведности, и которые выражаются мягко и кротко, так как благожелательны.
Польза доброго увещевания заключается в том, что оно устраняет беспечность, подавляет гнев и страсть, смягчает и очищает сердце[850]. Для того чтобы жить достойно, человек часто нуждается в знаниях и наставлениях. Но так как он беспечен и себялюбив, большая часть действительности скрыта от него. И так как он действует без необходимых знаний, в конце его ждёт сожаление. Но если кто-нибудь из добрых побуждений обратится к нему с благим увещеванием, своевременно и взвешенно разъяснит ему истину вещей, то он избежит многих трудностей и проблем.
Порой сказанные другим человеком слова оказывают большое воздействие, даже если он не сказал нам ничего принципиально нового. Потому что человек создан таким, что доброжелательное назидание позитив о влияет на него. Он может знать многое, но не придавать этому значения. Потому-то воспитатели должны разъяснять своим воспитанникам истину в форме доброго увещевания.
Всевышний Господь не только называет себя увещевателем[851], а Коран — увещевающей книгой[852], но и повелевает Пророку призывать людей к Исламу добрым увещеванием: «Призывай[, о Мухаммад,] на путь Гос пода мудростью и добрым увещеванием»[853]. Также Он говорит, что Лукман воспитывал своего сына увещеванием[854].
Маулави очень часто ведёт речь о добром увещевании. Так, он утверждает, что Божьи пророки воспитывали своих последователей назиданием и увещеванием, и называет увещевательным свой метод воспитания, выраженный в форме рассказов и аллегорий. В этом отношении он обращает особое внимание на два главных момента:
1. Если увещевание взвешенно, уместно и своевременно, оно оказывает очень большое влияние, настолько большое, что может изменить мировоззрение и ми ро ощущение людей. Говорят, когда пророк Давуд начинал проповедовать, его благая речь, шедшая прямо из сердца, в корне меняла людей в лучшую сторону. Также из истории нам известно, что, когда колдуны Фараона услышали проповедь пророка Мусы и увидели его деяния, то отреклись от того, чем раньше занимались, не побоявшись мучительных наказаний своего правителя.
2. Главное условие воздействия увещевания — готовность слушателя воспринять его. Если у человека нет внимающего сердца, то какие бы проповеди ему не читали, они на него не повлияют. Он просто не ста нет их слушать. Как известно, очень многие упрямые люди яростно противостоят добрым увещеваниям и опровергают их, отстаивая свою правоту.
Теперь приведём несколько двустиший Маулави о добром увещевании:
Пророки сказали про себя: «Доколе
мы будем давать тому и этому проповеди и советы?..»[855]

Услышь этот рассказ и сочти его за увещевание,
чтобы не утомиться [потом] от недостатка и вреда[856].


В этих двух двустишиях речь идёт о том, каким образом пророки воспитывали последователей, и о том, что рассказы «Маснави» призваны увещевать читателей и наставлять их на праведный путь. Маулави пишет, что необходимо вслушаться в его рассказ и принять его как назидание, чтобы не отчаяться из-за тех трудностей, которые постигнут нас и наших близких в этом мире:[857]
У кого-нибудь, от Адама и доныне,
разве был голос, подобный орга́ну,

Который во время каждой проповеди умерщвляет по двести [человек]?
Человека его прекрасный звук уничтожает!

Лев и лань собираются в это время
к его наставлениям, не заботясь друг о друге.

Горы и птицы вторят его словам,
и те и другие во время [его] призыва являются его собеседниками[858].


В этих двустишиях речь идёт об удивительном воздействии проповеди пророка Давуда.
Мусульманские мыслители не только считали доброе увещевание одним из самых эффективных методов воспитания и обучения, но и, следуя ему, оставили в своих книгах немало проповедей. Так, например, Ибн Сина начинает свои проповеди следующими словами:
«Самый разумный человек тот, кто старается ради загробной жизни и прозорливо смотрит на этот мир, считая его изменчивым и преходящим… а самый лучший и красивый дар — это увещевание»[859].
Шейх Ишрак в конце книги «Хикмат ал-ишрак», прибегая к методу доброго увещевания, пишет в разделе «Завещание автора» следующее:
«Завещаю вам, братья мои, соблюдать повеления Аллаха и отречься от того, что Он запретил, полностью покориться Ему, прекратить бесполезные слова и дела и избегать всего сатанинского. Братья мои, знайте, что постоянные мысли о смерти помогают стремиться к совершенству»[860].

Метод совещания

Ещё один общепринятый мусульманскими учёными метод воспитания и обучения — совещание. Это один из древних педагогических методов, который веками практиковался человечеством в самых разных формах, а за последние полвека даже превратился в отдельную специализацию.
Совещание — интеллектуальный и мировоззренческий процесс, который протекает между тем, кто обращается за советом, и советчиком с целью утверждения или изменения позиции первого, чтобы он мог по ступить более разумно и решил возникшую у него проблему. Следовательно, совещание — это более дли тельный процесс, чем обычное назидание и увещевание.
Маулави достаточно часто говорит о позитивной роли совещания, отмечая, что оно помогает людям по смотреть на возникшие вопросы в другом ракурсе, отнестись к ним более мудро и принять более правильные решения. Он не только напоминает о необходимости совещания, но и разъясняет его главные принципы, которые должны соблюдаться советчиком и обращающимся за советом человеком, чтобы оно было максимально полезным. Например, советчик вначале обязан детально узнать о возникшей проблеме, задавая тому, кто обратился за советом, необходимые вопросы, затем проникнуться к нему любовью и состраданием, вселить в него надежду и хранить его тайну.
Ниже мы приведём несколько стихов Маулави о важности совещания, его роли и условиях, а затем рас смотрим позицию Ислама и мнение некоторых мусульманских мыслителей.
Посоветуйся ты с праведниками,
знай, что [даже] Пророку велено: «Советуйся с ними!»

Потому было «дело их по совещанию»,
что благодаря совету меньше бывает упущений и кривды.

Сии разумы как сияющие светильники:
двадцать светильников дают больше света, чем один[861].

В делах необходимо спрашивать совета,
чтобы в конце было поменьше раскаяния.

Община спросила: «У кого нам спросить совета?»
Пророки отвечали: «У разума-имама».

Если ты советуешься со своей плотской душой,
то что бы он ни подсказала, поступай вопреки этому подлецу[862].

Совет восприятие и рассудительность даст,
разумы разуму свою помощь окажут[863].

Потому что если один разум объединится с другим,
[это] препятствует злодеяниям и злословию…

Если один ум объединится с другим умом,
то свет увеличится, и виден станет путь[864].


Совещание — не только одна из самых древних разумных традиций в истории человечества, но и один из исламских принципов, составляющих основу не только педагогической, но и культурной, политической и социальной систем Ислама. О нём очень многое сказано в Священном Коране и изречениях религиозных лидеров. Сам Господь повелел пророку Мухаммаду совещаться в своих делах с мусульманами[865], невзирая на то, что, как говорит Маулави, нет более правильного мнения, чем мнение Пророка:
Повеление «советуйся с ними» Посланнику пришло,
хотя и решения нет его решению равного[866].


Священный Коран гласит, что истинные мусульмане отличаются своей склонностью к совещанию: «Вершат свои дела по взаимному совету»[867]. Примечательно то, что, во-первых, сура называется «Совет», хотя речь о нём идёт лишь в айате 53. Во-вторых, Господь упоминает совет меж двух очень важных вопросов — молитвы и милостыни.
О совещании, его целях и задачах, качества советчика и обращающегося за советом человека и т. д. можно говорить очень долго, но здесь мы не станем вдаваться в такие подробности.
Мусульманские мыслители придают совещанию огромное значение. Они всегда прибегали к нему как к очень полезному методу воспитания. Так, Ибн Сина пользовался этим методом как в деле воспитания и обучения, так и при лечении психических болезней. При ведём два примера.
Ибн Сина утверждает, что обучение должно быть коллективным, и считает, что детям необходимо учиться вместе со сверстниками, так как это увеличивает их тягу к учёбе. Кроме того, обмен мнениями и обсуждение пройденных уроков между детьми развивает их мышление[868].
Ибн Сина обращался к методу совещания для лечения психических болезней, таких как безумство, меланхолия и т. п. В книге «Чахар макала» («Четыре статьи») Арузи говорится, что однажды Ибн Сина пришёл к больному и, осмотрев его, попросил привести кого-нибудь, кто знает все места города. Когда привели такого человека, Ибн Сина взял руку больного и, на щупав пульс, попросил гостя перечислять названия районов города. Когда тот дошёл до одного из на званий, пульс пациента стал учащаться. Тогда гость стал перечислять названия кварталов этого района. И когда он дошёл до названия одного из кварталов, пульс больного участился ещё больше. Когда же он назвал очередную улочку этого квартала, пульс участился удивительным образом, а когда он, перечисляя имена хозяев домов, упомянул одного из них, пульс стал зашкаливать. Тогда Ибн Сина понял, что больной влюблён, а его воз любленная живёт в этом доме[869].
Метод совещания является одним из видов лечения в психотерапии, проходящего в форме общения между советчиком и нуждающимся в совете человеком с целью наилучшего решения возникших у последнего проблем.
Маулави также приводит в «Маснави» рассказ о том, как некий падишах влюбился в страдающую наложницу и стал принимать меры к ее выздоровлению, а когда лекари не смогли излечить её, он обратился к Господу и стал молить Его исцелить наложницу. После этого падишах встретил одного из Божьих угодников, который взялся за лечение больной. Вот как он рассказывает эту историю:
Руку он к пульсу ее приложил и, одно-другое,
вновь расспрашивал о Произволе Небес…

На повествование истории ее навострил он ухо,
на пульс и биение его навострил он рассудок…

Город за городом, дом за домом историю она рассказывала,
ни вена /ни жила/ не дрогнула ее, ни щёки не побледнели.

Пульс её был в своем состоянии, без нарушения,
пока он не спросил о Самарканде, (который) как канд.

Пульс подскочил, лицо зарделось и побледнело,
ибо от одного самаркандца, ювелира, её отлучили.

От страдалицы мудрец эту тайну узнав,
корень боли и беды [её] обнаружил[870].



Метод извлечения назидания

Извлечение назидания — один из неоспоримых методов воспитания и обучения в Исламе. Этот метод учит тому, что человек должен вдумываться в те или иные события, оценивать их, изучать их детали и извлекать из них необходимые уроки, чтобы в будущем не совершать ошибок.
Маулави рассказывает об этом методе в «Маснави» и утверждает, что если человек извлекает для себя назидания из действий других людей, то это является показателем его разумности, мудрости и проницательности. Он считает, что таким образом человек сможет найти своё лучшее место в этом мире.
Раз извлекла ты назидание из [судьбы] волка презренного,
то ты не лиса, ты львица моя.

Разумным будет тот, кто извлечёт назидание
из смерти друзей в беде предостерегающей[871].

Усмири гнев, открой глаза, возрадуйся,
Возьми пример с друзей [Господа], стань учителем![872]


Маулави приводит историю пророка Мусы и Фир‘ау на во всех подробностях и приходит к выводу, что каждый человек может извлечь для себя урок из это го рассказа. Он призывает нас совершить странствие в свой духовный мир, чтобы найти этих персонажей в себе. Он уверен, что в каждом из нас есть Муса и Фир‘аун, которые борются между собой, чтобы вести нас своим путём:
Упоминание о Мусе оковами для мыслей стало,
мол, это рассказы, которые давно случились.

Упоминание о Мусе – это как покрывало,
но свет Мусы – это твоя наличность, о добрый человек!

Муса и Фир‘аун – в твоём существе,
надо этих двух врагов искать в себе самом[873].


В Коране и изречениях религиозных предводителей также очень много сказано о необходимости извлечения назидания. Священные тексты побуждают чело века к тому, чтобы он мудро оценивал все события и изменения, происходившие и происходящие в этом мире, и извлекал из них уроки. Коран и предания рассказывают истории прошедших народов затем, чтобы мы учились на их примерах.
Всевышний Аллах говорит в Коране, что приводит истории пророков для того, чтобы они служили нам уроком и примером: «В повествовании о [деяниях] посланников заключено назидание для разумных мужей»[874]. Рассказывая о битве между мусульманскими воинами и служителями неверия при Бадре, Всевышний Аллах в начале и конце айата говорит, что в этом рассказе есть назидание для людей разумеющих: «Знамением для вас было столкновение двух отрядов… Воистину, в этом [со бытии] — назидание тем, кто обладает зрением»[875].
Исходя из этого последнего айата, можно заключить, что необходимо видеть во всех событиях и явлениях Божье знамение и через них постигать самого Бога. Обратите внимание, в начале айата говорится: «Знамением для вас было столкновение двух отрядов».
Религиозные лидеры также говорили, что метод из влечения назидания даёт человеку мудрость, прозорливость и защищённость. И чем больше человек извлекает уроков из жизни, тем меньше совершает ошибок. Предания гласят, что истинно верующий чело век смотрит на мир взором оценивающим и рассудительным. Имам ‘Али говорил: «Воистину, верующий взирает на этот мир оком внимания»[876].
Ислам предписывает приводить наказание пре ступ ника в исполнение в присутствии людей, чтобы это послужило уроком как ему самому, так и присутствующим. В этом принципе хорошо видна важность метода извлечения назидания. О публичном наказании преступников в Коране сказано: «А при наказании их пусть свидетелями будут некоторое число верующих»[877].
Этот метод воспитания и обучения практиковался как в старину, так и в настоящее время. Многие мусульманские педагоги, мистики и поэты очень часто обращались к нему. Например, известный поэт VI века лун ной хиджры Хакани, возвращаясь из паломничества, увидел руины не когда величественного города Мада’ин и написал очень поучительную газель. Вот некоторые её строки:
О сердце, извлеки урок из того, что видишь.
Дворец Мада’ина считай зерцалом поучений.

Зубец каждого замка даёт тебе наставление,
Наставление верха зубца услышь из корня зуба.

Ты спрашивал, куда ушли те венценосцы?
Теперь чрезо земли вечно ими беременно.

Каждый увозит из Мекки чётки из почвы Хамзы,
Ты же увези из Мада’ина чётки из почвы Салмана[878].


Са‘ди также упоминает об этом методе в своём «Гулистане»: «Счастливцы берут пример с деяний и трудов своих предшественников, прежде чем их собственные по ступки становятся примером для их потомков; зато вор не может удержать рук от кражи, пока их не укоротят.
Птица не приблизится к зерну,
Коль другую видит средь сетей;

Ты бери пример с чужой беды,
Чтобы быть примером для людей»[879].



Метод рассказа

Рассказ — один из самых притягательных и эффективных методов обучения, посредством которого можно красочно описать реалии жизни и сильно воздействовать на слушателей.
В поэме «Маснави» Маулави чаще всего обращается именно к рассказу. Он объясняет в этой форме истины духовных странствий, а также сложные и необъятные грани человечества. Он называет свою поэму анализом сущности человека и отражением его внутреннего состояния:
Послушайте-ка, приятели, этот рассказ,
сам он есть истина происходящего сейчас [в душе] у нас[880].


Рассказы «Маснави» чаще повествуют о животных, о древних мифах и легендах, об исторических личностях и религиозных лидерах, о житии святых людей и т. д. Но читатель должен отвлечься от этих внешних форм и постигнуть суть рассказов.
В Священном Коране также использована форма рассказа. Однако целью Священного Писания является не изложение той или иной истории во всех по дробностях, а наставление людей на путь спасения и счастья: «И Мы рассказываем тебе из вестей о [прежних] послан никах всё то, чем укрепляем твоё сердце. И с этими [рассказами] к тебе пришли и истина, и увещевание, и наставление для [всех] верующих»[881].
Рассказ — один из тех педагогических методов, которые широко использовались в прошлом и не утратили своей актуальности в наше время. Великие педагоги, мистики и поэты часто обращались к этому методу, вы ражая через него свои этические, педагогические, мистические, социальные и другие взгляды.
Ибн Сина, Шейх Ишрак и многие другие мусульманские философы также излагали некоторые свои мысли посредством этических и мистических рассказов. Так, Ибн Сина написал в форме рассказа «Саламан и Абсал»[882], а Сухраварди — «Ал-Гурбат ал-гарбийат»[883]. Великий поэт Са‘ди также выразил большую часть своих социальных и этико-педагогических воззрений в форме рассказа. Его книги «Гулистан» («Розовый сад») и «Бустан» («Плодовый сад») полны рассказов, которые побуждают читателя к глубоким размышлениям.

Метод аллегории

Аллегория как метод воспитания и обучения используется с целью воплощения образа мысли в воображении читателя или слушателя для его наилучшего постижения. Аллегория похожа на сравнение, с той разницей, что аллегория — это сравнение множества с множеством, т. е. когда несколько объектов сравнения сопоставляются с несколькими средствами сравнения, то это обычно называется «аллегорией». Например, сопоставление неразумных людей, которые работают с книгами, с ослами, на которых погружены книги[884].
Способность говорить аллегориями свидетельствует о широте мысли, величии разума и творческом духе. Великие гностики и мыслители часто прибегали к этому методу, чтобы объяснить духовные истины и об легчить людям восприятие сложных духовных понятий. Маулави также пользовался этим приёмом для разъяснения своих мыслей и их утверждения в умах своих читателей. Многие тонкие и сложные понятия раскрываются им посредством последовательных аллегорических рассказов. Приведём несколько примеров из его аллегорий.
Знай, что плохая мысль – это отравленный ноготь,
глубоко царапает он душу[885].


Маулави утверждает, что дурные мысли и намерения человека подобны отравленному ногтю, который не толь ко царапает и уродует душу, но и наносит смертельную рану. Эта аллегория наиболее ёмко и полно доводит до читателя мысль о разрушительной силе плохих мыслей.
Всякий, у кого слабы телосложение и естество,
не хочет, чтобы кто-нибудь был здоровым[886].

У льва детёныш похож на него,
чем же ты похож на Пророка? Скажи!..

Любой ум, в котором возникли какие-нибудь фантазии,
если ты будешь приводить доводы, его фантазии только увеличатся…

Сердце не утешится лживыми речами,
смесью воды с маслом не разожжёт светильник[887].


Са‘ди также очень часто обращается к аллегории в своих книгах «Гулистан» и «Бустан». Например:
Ясновиденья нет у меня – и когда бы меня попросили,
Что бы мог я ответить о том, кто отличий лишён?

Ведь влюблённые сокрушены даже мыслью одной о любимой,
Как же голос расслышать того, кто навек сокрушён?

Хозяин яркой краской красит зданье,
Хоть рушится, истлевши, основанье…

Осёл не будет ничему научен,
Хотя бы связкой книг он был навьючен…[888]


Философско-мистическая проза Шейха Ишрака очень изящна, полноценна и оснащена разными художественными приёмами, в особенности аллегорией. Он выражает посредством этого тропа свою творческую мысль во многих произведениях. Например, в книге «Му’нис ал-‘ушшак» он обращается к этому приёму для разъяснения тончайших мистических вопросов о любви, красоте и печали, а в трактате «Ал-Гурбат ал-гарбийат» очень красочно описывает духовные странствия человека, факторы самосовершенствования и виды за вес из света и тьмы, удивительным образом изображая само отречение человека и путь его возвращения к источнику света[889].
Нет никакого сомнения в том, что все эти мыслители позаимствовали сие искусство у вечного чуда Ислама — Священного Корана, ибо он обращается к аллегории для разъяснения высших духовных понятий. Например, деяния грешников сравниваются в Коране с маревом в пустыне и мраком в морской бездне[890], не верные — с теми, кто блуждает в непроглядном мраке[891], ханжи — со скалой, покрытой слоем земли[892], бездействующий учёный — с огрызающимся псом[893] и навьюченным книгами ослом[894].

Методы самовоспитания

Как было сказано, методы воспитания и обучения делятся на две группы: методы воспитания ученика и методы самовоспитания. Вышеприведённые приёмы используются для воспитания ученика. Теперь мы вкратце рассмотрим способы самовоспитания.
Вначале следует отметить, что в исламском гностицизме существуют два основных раздела в том, что касается духовного очищения. Это — ступени духовного странствия и методы самовоспитания.
Большинство гностиков и суфийских течений делят духовное странствие на семь ступеней. Часть мистиков, намного увеличив это число, доводят его до тысячи. Но и эти многочисленные ступени можно объединить в семь основных. ‘Аттар Нишабури в своей известной книге «Мантик ат-тайр» («Язык птиц») упоминает семь следующих ступеней: просьба, любовь, знание, достаток, единобожие, растерянность и растворение в Боге.
Некоторые мыслители считают, что знаменитые в персидской литературе поэмы, состоящие из семи рас сказов: «Рустам ва Исфандийар» («Рустам и Ис фандийар») и «Хафт пайкар» («Семь красавиц») — являются метафорой на эти семь ступеней[895]. К сожалению, здесь мы не можем рассмотреть ступени духовного странствования. Поэтому ограничимся кратким изложением некоторых способов самосовершенствования.

Следование своим знаниям

Первый шаг на пути самосовершенствования — следование своим знаниям. Если человек будет практиковать то, что знает, то Господь поможет ему, даруя свет и открывая новые горизонты.
Моралисты, педагоги и гностики считают, что следование своим знаниям — это один из важнейших методов самосовершенствования. Маулави утверждает, что мистики познали этот путь и потому последовали им, преодолевая трудности, и достигли своей цели. А те, кто изнежил себя, остались на первой ступени, так как не последовали своим знаниям.
С точки зрения Маулави, смысл знания — это действие, и потому критерием человечности должны быть практические действия, а не теоретические знания. Необходимо обращать внимание на то, следуют ли учёные своим словам или нет? Ибо если их знания будут воплощаться в дела, то это озарит не только самих учёных, но и заблудших людей, направляя их на праведный путь. Поэтому тот, кто не следует своим знаниям и не делает того, что говорит, подобен бесплодному дереву:
Человек подобен дереву, а корень его – завет,
о корнях же надобно заботиться с усердием…

Не будь же ослеплен его знанием, ищи завета,
ибо знание подобно скорлупе, а завет – его ядро[896].

Шахские всадники в скачке умчались,
олухи в конюшне разгрузились[897].


Маулави уверен, что истинное знание — это знание через свидетельствование, приобретаемое только через действие. Разумеется, следование внешним наукам может постепенно открыть путь к совершенству и привести к интуитивно-априорному знанию:
Знание, которое не бывает от Него без посредника,
оно не продержится долго, как и краска [украшающей] камеристки.

Однако если такой груз ты прилежно потащишь,
то груз заберут и пожалуют тебе радость[898].


Са‘ди пишет:
«Кто учился наукам и не применил их на деле, похож на человека, вспахавшего волом землю, но не посеявшего семян»;
«Одного человека спросили:
— На кого похож учёный без трудов?
— На пчелу без мёда, — ответил он»;
«Двое напрасно трудились и без пользы бились: тот, кто копил и не воспользовался накопленным, и тот, кто учился и ничего потом не сделал.
Как много в жизни ты ни выучил наук,
Коль не приложишь их, то будешь неуч, друг…
Осёл не будет ничему научен,
Хотя бы связкой книг он был навьючен…
Безмозглый скот – как может он узнать,
Что он везёт – полено иль тетрадь?»[899].


Шейх Ишрак также считает следование знаниям одним из главных способов достижения совершенства и потому призывает к благим делам тех, кто стремится к самосовершенствованию. Он уверен, что истинные по знания придут тогда, когда человек станет повышать свои сведения путём добрых деяний и духовных упражнений[900]. Ссылаясь на айат «А тех, которые радели за Наше [дело], Мы наставим на Наши пути. И, воистину, Аллах с теми, кто вершит добро!»[901] и изречения
Пророка «Кто искренне ради Аллаха будет совершать благие дела в течение сорока дней, с его сердца на его язык пробьются источники мудрости»[902], он указывает на влияние благодеяния на увеличение знаний и сравнивает следование знаниям с верховым животным. Следует отметить, что первое и последнее завещание Шейха Ишрака — применение знаний на деле[903].
Источником вдохновения всех мусульманских педагогов, моралистов и мистиков в этом плане, несомненно, является Коран. Именно Коран научил их тому, что первый шаг к совершенству — это реализация своих знаний. Всевышний Господь сравнивает тех учёных, которые не следуют своим знаниям, с ослами и со баками[904] и, осуждая их, говорит: «Неужели вы станете призывать людей к добродетели, предав забвению свои [деяния]»[905].
Пророк сказал: «Учёные бывают двух видов. Одни следуют своим знаниям. Они будут защищены от плохих последствий Судного дня. Другие беспечны и не следу ют своим знаниям. Они несчастны и в Судный день будут воскрешены в таком состоянии, что обитатели ада будут страдать от их смрада и зловонья»[906].
Имам ‘Али сказал: «Знание сопутствует действию, и кто знает, должен действовать, ибо знание вопиет о действии, и хорошо на призыв этот ответить, иначе знание покинет тебя»[907].
В Коране и преданиях можно найти очень многое о связи знания и действия, следования знаниям, опасности бездействующего учёного и т. д., но здесь мы ограничимся вышесказанным.

Любовь к Богу

Любовь к Богу — наилучший эликсир, который питает исламскую этику, педагогику и гностицизм. И, так как она имеет несколько ступеней, первые ступени можно назвать методами воспитания и обучения, а последние — его целью.
Маулави считает любовь самым лучшим методом воспитания и утверждает, что духовное само совершенствование возможно посредством неё. Потому что любовь имеет такую силу, что меняет влюблённого, лишает его плохих свойств, направляет к единению с Воз любленным и объясняет, что нрав и поведение влюблённого должны соответствовать Его ожиданиям, а это создаёт благоприятную почву для самовоспитания. Влюблённый видит весь мир красивым, так как смотрит на него глазами Возлюбленного и видит только Его. Любовь ведёт влюблённого к самоотречению и слиянию с Возлюбленным, чтобы он одно за другим перенял Его качества:
Всякий, чья одежда от любви разорвалась,
он от жадности и изъяна полностью очистился.

Здравствуй, о любовь, обмен приятный наш,
ты – врачеватель всех недугов наших.

Ты – лекарство от спеси и чести /тщеславия/ нашей,
ты – Ифлатун [= Платон] и Джалинус [= Гален] наш.

Тело приземленное от любви на небеса взошло,
гора пустилась в пляс и ловкой стала[908].

Любовь, как котел, способна вскипятить море;
любовь точит горы, как песок.

Любовь раскалывает в небе сотню расщелин,
любовь сотрясает землю без причины[909].

Любовь Того избери, у Которого все пророки
обрели от любви Его могущество и владычество.

Ты не говори: «Нас не пустят к тому Шаху на приём».
Со щедрыми дела [иметь] нетрудно[910].


Шейх Ишрак посвятил описанию любви и её влиянию целый трактат, который назвал «Фи хакикат ал-‘ишк» («Об истине любви»). В частности, он в нём пишет: «Любовь — это средство, которое приводит ищущего к искомому, а путника к совершенству. Поэтому необходимо пожертвовать ради любви коровой своей души. Той коровой, которая обладает двумя го ловами. Одна голова — это алчность, а другая — мечты. И эта корова не разбирает молодых и старых. Поэтому для того, чтобы впустить в себя любовь, необходимо пожертвовать своей плотской душой. Если путник ста нет влюблённым, то любовь сможет полностью поглотить его и вознести до ступени тех, кому Господь скажет: «Войди в круг Моих рабов! Войди в Мой рай!»[911].

Самоконтроль и самокритика

Метод самоконтроля и самокритики помогает сохранять мотивацию при самовоспитании и само обучении. Его важность заключается в том, что хорошая личность человека не может сформироваться без постоянных благих деяний.
Самоконтроль и самокритика на языке гностиков означают постоянную и непоколебимую приверженность заключённому с Богом завету. Стремящийся к само совершенствованию человек должен всегда контролировать свою плотскую душу и оберегать свой внешний и внутренний мир, чтобы соблюдать Божьи предписания и удостоиться Его благ. Также он должен постоянно давать оценку своим действиям.
Самоконтроль и самокритика — самый лучший метод самовоспитания, и потому мусульманские мора исты и гностики уделяют ему особое внимание. Маулави много говорит об этом методе и, называя его путём к совершенству, внутреннему откровению и духовному свидетельствованию, утверждает, что без него не возможно пройти «семь городов любви»:
Если ты станешь внимательным и бдительным,
То каждый миг будешь видеть ответ на свои дела.

Если станешь внимательным и схватишься за вервь,
Тебе не нужно будет являться [на Суд] в День воскресения…

Смотри, будь внимательным, если нуждаешься в
[чистом] сердце,
Ибо в результате каждого дела нечто появляется у тебя.

Если же твоя целеустремленность больше, чем это,
[Твое] дело поднимется выше [состояния] внимательного[912].

Наблюдай за своими состояниями,
увидь в правосудии нектар, а в последствиях угнетения – жало[913].


Шейх Ишрак также отмечает необходимость самоконтроля и самокритики. Он пишет: «Все науки служат тому, чтобы человек не был беспечен и знал, что не сотворён для стремления к погибели. Он должен пробудиться и выйти из опочивальни природы, а для этого необходим самоконтроль и постоянство»[914].
Шейх Ишрак утверждает, что большую часть своих знаний он приобрёл не путём размышления и аргументации, а посредством духовных упражнений[915]. Духовное упражнение означает, что человек отрекается от страстей, преодолевает преграды, стоящие на его пути к самосовершенствованию, приучает себя мало есть, спать и говорить и занимается самоконтролем и самокритикой[916].
С точки зрения Ислама, самоконтроль, постоянные благодеяния и самокритика — самый лучший способ самовоспитания и самосовершенствования. Обращаясь к мусульманам, Аллах говорит: «Вы сами отвечаете за себя»[917]. А Имам ‘Али говорил: «Плод самокритики — благость души»[918].

Чтение Корана

Коран — самое красивое, высокое и последнее слово Божье к человечеству. На протяжении истории эта книга смягчила самые чёрствые сердца, склонила самые гордые головы и создала из воспитанников эпохи невежества такую великую общину, которой не могла противостоять ни одна держава.
Влияние Корана было, есть и будет таким глубоким, что его чтение ввергает в трепет набожных людей[919]. Он вводит в сердца врагов такой страх, кто они призывают друг друга на помощь, чтобы противостоять его мощи[920].
Коран — это книга света, руководства, жизни, исцеления, справедливости и поминания Господа. Если читать Коран правильным образом, понять его смысл и следовать ему, то он будет путеводителем чело века, поможет в решении трудностей и приведёт к совершенству.
Маулави пишет о Коране: «Не стоит думать, что слова Корана подобны обычным словам и что они имеют обычные значения. Потому что та внешняя форма, которую ты видишь, имеет великое внутреннее со держание, которое имеет ещё несколько скрытых со держаний. Если ты будешь читать Коран, вникая в глубины его смыслов, то твоя душа настолько увеличится, что желание взлететь ввысь никогда не покинет её. Ибо Коран — книга живых людей. Он суть житие пророков, живая вода и вечная жизнь. Если ты будешь читать Коран и не примешь его, то этим отвергнешь пророков и ввергнешь себя в погибель. Никогда не воспринимай его как «Калилу и Димну» или «Шахнаме».
Маулави пишет, что для постижения смысла Корана необходимо обратиться за толкованием к самому Ко рану или к тем, кто одолел свои страсти и полностью посвятил себя этому Писанию:
Есть Коран [выразитель] состояний пророков,
[сих] рыб чистого океана (Божественного) величия.

Если прочтешь ты и Коран не воспримешь,
на пророков и аулийа’ [хоть] мельком взгляни.

А если восприимчив ты, то когда прочитаешь истории,
птице души твоей тесно станет в клетке.

Птица, что в клетке узницей является,
не ищет освобождения [лишь] по незнанию.

Духи, кои из клеток уже освободились,
суть пророки – проводники достойные.

Извне придёт их глас[, возвещающий] о религии:
«Путь к твоему освобождению – вот он, вот![921]



О смысле Корана спрашивай лишь сам Коран да того человека, который сжёг [свои] страсти,
Став перед Кораном жертвенным и приниженным,
дабы Коран стал самим его духом.

Когда масло пало жертвой для розы,
тогда ты хоть масло нюхай, хоть розу[, запах их одинаков][922].


Шейх Ишрак также считает чтение Корана эффективным способом самовоспитания и саморазвития. Он пишет: «Подобно тому, как Господь творит и созидает, Он наставляет на прямой путь и приводит к совершенству. И подобно тому, как существа неспособны творить, их слова и наставления не могут быть полезными, если того не пожелает Господь. Он пожелал, чтобы мы руководствовались Кораном. Поэтому мы должны обратиться к нему и постоянно читать его»[923].
Шейх Ишрак говорит, что чтение Корана действенно при соблюдении двух условий:
а) человек должен читать его так, будто он ниспослан только ему;
б) человек должен читать его тогда, когда он бодр и весел, ибо чтение Корана по принуждению или при усталости не даёт ожидаемых результатов[924][925]

Зикр (поминание) и тафаккур (размышление)

Зикр означает положение, когда язык, сердце и душа человека заняты поминанием Аллаха, а разум поглощён мыслями о Его любви. Душа и сердце, которые вмещают в себя любовь к Богу и поминают во славу имя Его, очищаются и озаряются. Они приобретают способность отражать божественный свет и достигать истинных, недоступных разуму знаний и неописуемого спокойствия и умиротворения.
Маулави считает, что тафаккур должен совмещаться с зикром, потому что зикр улучшает и очищает тафаккур. Зикр полностью погружает человека в тафаккур и освобождает его от всего скверного. Он не только возвышает мысли человека, но и воспитывает его внутренние чувства:
Столько мы наговорили, об остальном [сам] поразмысли,
если [же] мысль [твоя] закоченеет, то ступай,

Богопоминание (зикр) произноси.
Зикр приведёт мысль к колебанию [= вызовет её вибрацию],
зикр для такой окоченевшей [мысли] солнцем сделай[926].

Поминание Истинного чисто; когда чистота приходит,
собирает пожитки и уходит скверна[927].

Взывай непрестанно к Истинному, сожги голоса гулей,
глазами-нарциссами не смотри на этого коршуна[928].


Шейх Ишрак также считает зикр действенным способом самоочищения и ставит его выше, чем тафаккур. Он отмечает, что человек нуждается в тонкой, полезной и целенаправленной мысли, а её возникновение возможно только в результате постоянных размышлений над величием Господа, над великолепием Его созданий, над грандиозностью мироздания, началом и концом бытия. Он написал много полезного о зикре и тафаккуре, о видах зикра, о временах зикра и т. д., но здесь у нас нет возможности рассказать об этом.
В заключение следует сказать, что методы само воспитания с точки зрения Маулави не ограничиваются пятью вышеприведёнными методами. В его трудах можно найти намного больше методов, но мы здесь ограничимся тем, что приведём названия некоторых из них. Это — Очищение души и сердца от пороков, Украшение внутреннего мира добродетелями, Терпение и стойкость в достижении духовных степеней, Покаяние, Следование наставнику.
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• Дебесс, Морис. Марахили тарбийат (Стадии воспитания) / Пер. на перс. язк ‘Али Мухаммада Кардана. Тегеран. Тегеранский университет. 1368 г. с.х.
• Джа‘фари, Мухаммад Таки. Аз дарйа ба дарйа (От моря к морю). Тегеран. Издательство Министерства ис ламской ориентации. 1364 г. с.х.
• Джа‘фари, Мухаммад Таки. Маулави ва джаханбиниха (Маулави и мировоззрения). Тегеран. «Би‘сат».
• Джа‘фари, Мухаммад Таки. Тафсир ва накд ва тахлили «Маснави» (Толкование, критика и анализ «Маснави»). Тегеран««Интишарати ислами». 1362 г. с.х.
• Дилшад Тихрани, Мустафа. Сайри дар тарбийати ислами (Обзор исламского воспитания). Тегеран. «Зикр». 1376 г. с.х.
• Замани, Карим. Шархи джами‘и «Маснавии ма‘нави» (Полное толкование «Поэмы о скрытом смысле»). Тегеран. «Иттила‘ат».
• Зарринкуб, ‘Абд ал-Хусайн. Бахр дар куза (Море в кувшине). Тегеран««Интишарати ‘илми». 1368 г.с.х.
• Зарринкуб, ‘Абд ал-Хусайн. Пилла-пилла та мулакати Худа (Постепенно на встречу с Богом). Тегеран. «Зуввар». 1369 г. с.х.
• Зарринкуб, ‘Абд ал-Хусайн. Сирри най (Тайна свирели). В 2-х тт. Тегеран. «Интишарати ‘илми». 1368 г. с.х.
• Йасриби, Сайид Йахйа. ‘Ирфани назари (Теоре ти че ский гнозис). Кум. Бюро исламской агитации. 1372 г. с.х.
• Исти‘лами, Мухаммад. Маснави (Двустишия). 2-е изд. В 7-ми тт. Тегеран««Зуввар». 1369 г. с.х.
• Маулави, Джалал ад-Дин Мухаммад. Куллийати Шамси Табризи (Сборник стихов Шамса Табризи). Тегеран. «Амир Кабир». 1372 г. с.х.
• Маулави, Джалал ад-Дин Мухаммад. Маснавии ма‘на ви (Поэма о скрытом смысле). Тегеран««Нахид». 1375 г. с.х.
• Сафа, Забих Аллах. Тарих адабийат дар Иран (История литературы в Иране). Тегеран. «Фирдавс». 1371 г. с.х.
• Суруш, ‘Абд ал-Карим««Киссаи арбаби ма‘рифат» (Рассказ о господах познания). Тегеран««Сират». 1373 г. с.х.
• Фурузанфар, Бади‘ аз-Заман. Тахкик дар ахвал ва зин дагии Мавлана (Исследование о жизни Мавланы). Тегеран««Зуввар».
• Фурузанфар, Бади‘ аз-Заман. Шарх««Маснави»-и шариф (Толкование благословенной «Маснави»). В 3-х тт. Тегеран««Интишарати ‘илми ва фарханги». 1373 г. с.х.
• Хумайи, Джалал ад-Дин. Маулавинама (Книга о Маулави). В 2-х тх. Тегеран. «Хума». 1369 г. с.х.

Примечания

1 Худжат ал-ислам (араб. — доказательство ислама) — один из высших исламских религиозных титулов, наряду с аятоллой и великим аятоллой, рангом ниже аятоллы, примерно соответствует епископу в христианстве.

2 Хауза — традиционная исламская академия, духовная семинария, в которой изучаются исламские дисциплины.

3 См.: Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 65.

4 Мухаммад Мухаллаби, сын Мухаллаба ибн Аби Сугры. Секретарь, а затем визирь Му‘изз ад-Даулы. Один из выдающихся поэтов и писателей своего времени. Умер в 352 г.л.х.

5 Мухаммад ибн Хусайн ибн Мухаммад, известный как Ибн ал-‘Амид. Визирь Рукн ад-Даулы и один из лучших писателей своей эпохи. Са‘алиби пишет о нём: «Писательство началось с ‘Абд ал-Хамида и закончилось на Ибн ал-‘Амиде. Будучи визирем Рукн ад-Даулы, он мудро, благо нравно и смело управлял вверенными ему делами. У него была прекрасная библиотека. Умер в 360 г.л.х.».

6 Ни‘мат, Шайх ‘Абд Аллах. Фаласифаи ши‘а. С. 170–173.

7 См.: Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 105, 167 и 179.

8 ‘Амили, Сайид Мухсин, Амин. А‘йан аш-ши‘ат. Т. 3. С. 159.

9 Ибн Мискавайх. Таджаруб ал-умам. Редакция и предисловие Абу ал-Касима Имами. Предисловие. С. 23. «Дар Суруш ат-тиба‘а ва ан-нашр». Теге ран, 1366 г. с.х.

10 Таухиди, Абу Хаййан. Ал-Имта‘ ва ал-му’анаса. Т. 1. С. 35; Т. 2. С. 39. «Ладжнат ат-та’лиф ва ат-тарджама». Каир, Египет.

11 Исма‘ил ибн ‘Ибад ибн ‘Аббас был визирем династии Бувайхидов, видным учёным и литератором, которого прозвали «Сахибом» (Спутником), потому что он всегда сопутствовал Муаййид.

12 Шахразури, Мухаммад. Нузхат ал-арвах. С. 26.

13 Абу ал-Фарадж ‘абд Аллах ибн Таййиб. Багдадский врачеватель, который лечил больных в больнице ‘Адуд ад-Даулы и написал множество книг по медицине. Умер в 435 г. л.х.

14 ‘Иса ибн Йахйа Джурджани. Учёный-лекарь, который в совершенстве владел арабским языком. Некоторые считают его учителем Ибн Сины.

15 См.: Йакут. Му‘джам ал-удаба’. Т. 5. С. 14.

16 Харазми, Абу Бакр. Раса’ил. С. 102.

17 Харазми, Абу Бакр. Раса’ил. С. 102.

18 См.: Да’ират ал-ма‘ариф ташаййу‘. Т. 1. С. 368.

19 Ахлаки Насири. С. 36.

20 Cм.: Мубарак, Заки. ал-Ахлак ‘инда ал-Газали. С. 75

21 Текст этого завещания приводится Йакутом Хамави в книге “Му‘джам ал-удаба’” (Т. 5. С. 17–19).

22 С. 83, 213, 255.

23 Му‘джам ал-удаба’. Т. 5. С. 10.

24 Ахбар ал-‘улама’ би-ихбар ал-хукама’ (Вести об учёных в сообщениях мудрецов). С. 217.

25 Чтобы ознакомиться с полным текстом завещания Ибн Мискавайха, см: Абу Хаййан Таухиди. Ал-Мукабисат. С. 323 и далее; Абу Сулайман Мантики. Саван ал-хикмат ва салас раса’ил. С. 347 и далее; Йакут. Му‘джам ал-удаба’. Т. 5. С. 17 и далее.

26 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 75–76.

27 См.: Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 75–79.

28 Ибн Мискавайх пишет об этом: «И, поистине, человек становится совершенным созданием благодаря силе разума, который является наилучшим даром Всевышнего Аллаха и величайшим благом, которым Он одарил его и превознёс над другими животными» (Ал-хавамил в-аш-шавамил. С. 16).

29 Ибн Мискавайх по этому поводу пишет: «Поистине, человек обладает духовным благородством, в котором он соответствует благим духам, которые называются ангелами, и обладает телесным благородством, в котором он соответствует животным. Так, он состоит их этих двух элементов». (См.: Тахзиб ал-ахлак. С. 88; Ал-хавамил в-аш-шавамил. С. 27 и 39).

30 См.: Ал-хавамил ва-ш-шавамил. С. 323 и 350; ал-Фауз ал-асгар. С. 45 и 48.

31 Ал-хавамил ва-ш-шавамил. С. 34–36.

32 Более подробно об этих аргументах см.: Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 28–33.

33 Там же. С. 37–38.

34 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 61, 68.

35 Ал-хавамил ва-ш-шавамил. С. 38–39.

36 См.: Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 62–65.

37 Там же. С. 65.

38 Там же. С. 66–67.

39 См.: Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 34–35.

40 Там же. С. 56–57.

41 Там же. С. 62.

42 Кадариты — приверженцы одного из исламских миро воззренческих учений, которые придерживались мнения о том, что человек аб со лют но свободен в своих помыслах и совершаемых поступках и Бог не принимает в этом участия. В противоположность кадаритам джабариты являлись сторонниками абсолютной Божественной предопределенности.

43 Джабариты — представители одной из первых мировоззренческих исламских школ, которые, в противоположность кадаритам, признавали Аллаха единственным подлинным действователем, причиной всех происходящих в мире действий, в том числе исходящих от людей.

44 Ал-Хавамил ва аш-шавамил. С. 150, 220–226.

45 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 177.

46 Ал-хавамил ва аш-шавамил. С. 250, 346–347.

47 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 49.

48 Там же. С. 128–129.

49 Ал-хавамил ва аш-шавамил. С. 347.

50 Ал-хавамил ва аш-шавамил. С. 15–16, 116–117.

51 См.: Дафтари хамкарии хауза ва данишгах (Бюро сотрудничества хаузы и университета). Ара’и данишмандани мусулман дар таълим ва тарбийат ва мабании ан (Воспитание и обучение и их основы с точки зрения мусульманских учёных). Т. 1. С. 22.

52 Ал-хавамил ва аш-шавамил. С. 18.

53 Там же. С. 42, 45, 92.

54 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 55–56.

55 Ибн Мискавайх пишет об этом: «Одно из отличий меж людей — это различность их положений в восприятии благородных нравов» / Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 54.

56 Ал-хавамил в-аш-шавамил. С. 15, 18, 117, 301–304.

57 Там же. С. 117, 208–209.

58 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 77–78.

59 Тахзиб ал-ахлак. С. 116–117.

60 Ибн Мискавайх пишет о совершенном человеке следующим образом: «И, поистине, когда он становится совершенным человеком и достигает вершины своего горизонта, в нём отражается свет высшего горизонта. И он становится совершенным мудрецом, к ко то рому приходит вдохновение в деле принятия решений и помощь из высшего мира в разумных соображениях. Или он становится поддерживаемым пророком, к которому приходит откровение разными путями, которые ведомы Всевышнему Аллаху, и он становится посредником между высшим собранием и собранием низшим» / Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 79.

61 Ал-хавамил в-аш-шавамил. С. 52, 137–138.

62 Ибн Мискавайх пишет: «И питает эту душу соответствующей ей пищей, которая восполняет её недостатки. И эта пища есть знание и умножение сведений» / Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 64.

63 Ал-хавамил в-аш-шавамил. С. 227.

64 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 96, 100.

65 Ал-хавамил в-аш-шавамил. С. 80, 83.

66 Ал-хавамил в-аш-шавамил. С. 127, 360.

67 Ал-Фауз ал-асгар. Рукопись, хранящаяся в библиотеке Аятоллы Мар‘аши Наджафи. С. 28–29; Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 32–33.

68 Ал-хавамил в-аш-шавамил. С. 137, 305; Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 88–89.

69 Ал-хавамил в-аш-шавамил. С. 341 и далее, 360–361.

70 Ибн Мискавайх. Тартиб ас-са‘адат (на полях «Макарим ал-ахлак»). С. 268.

71 Ибн Мискавайх. Ал-Фауз ас-асгар. С. 50–51, 58.

72 Ибн Мискавайх. Ал-Фауз ас-асгар. С. 57; Ибн Мискавайх. Тах-зиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 79.

73 Ал-Фауз ал-асгар. С. 52

74 Ал-хавамил в-аш-шавамил. С. 125–128.

75 Более подробно о сне и сновидениях с точки зрения Ибн Мискавайха см.: Ал-хавамил в-аш-шавамил. С. 125–128.

76 Ибн Мискавайх при этом ссылается на айат: «Воистину, потерпят убыток те, которые потеряют себя». Коран, 39:15. (Здесь и далее — перевод Э. Р. Кулиева.

77 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 27, 166.

78 Ал-хавамил в-аш-шавамил. С. 119.

79 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 51.

80 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 51.

81 Там же.

82 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 52.

83 Там же. С. 53.

84 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 37–38.

85 Там же. С. 38–39.

86 Там же. С. 40–41.

87 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 41–42.

88 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 42–43.

89 Там же. С. 45.

90 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 48.

91 Там же. С. 61–64.

92 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 96.

93 Там же. С. 100–102.

94 Там же. С. 81.

95 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 60–61.

96 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 86–87.

97 Там же. С. 85–86.

98 Ибн Мискавайх. Тахзиб ал-ахлак ва татхир ал-а‘рак. Кум: Бидар. 1371 г. с.х. С. 116–117.

99 Там же. С. 117.

100 Там же. С. 117.

101 По определению Рахиба Исфахани (Муфрадат. С. 217), слово «зайг» означает «отклонение от прямого пути». Всевышний Господь поступает с теми, кто отворачивается от Него, аналогично и лишает их способности идти прямой стезёй: «И когда они сошли [с прямого пути], Аллах совратил их сердца» (Коран, 61:5. Здесь и далее в тексте использован перевод М.-Н. О. Османова). Те, чьи сердца сошли с прямого пути и склоняются ко лжи, вместо того чтобы обращаться к ясным айатам Корана, следуют иносказательным айатам, чтобы, разъясняя их по-своему, посеять смуту в религии: «А [люди], в сердцах которых укоренилось уклонение [от истины], следуют за аятами, которые требуют толкования, стремясь совратить [людей истины] и толковать Коран [по своему усмотрению]» (Коран, 3:7). Поэтому одно из качеств мудрых и знающих людей — это постоянные молитвы о том, чтобы Господь защитил их сердца от отклонения и совращения: «Господи наш! После того как Ты направил нас на прямой путь, не отклоняй наши сердца [с него]» (Коран, 3:8).

102 Слово «райн» означает «утратить свой блеск и помутнеть». Называя это качество одним из духовных недугов, Священный Коран так описывает лжецов: «Деяния их окутали [пеленой] их сердца» (Коран, 83:14). Действительно, когда сердце поражается этим недугом, оно утрачивает свое сияние, и будто между ним и истиной опускается завеса, которая не позволяет ему различить правду и ложь, добро и зло.
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554 Маулави также известен как Руми (Византийский), потому что долгое время жил и умер в Конье, которая располагалась в Анатолии. Следует отметить, что сам Руми всегда считал себя представителем Хорасана.

555 Основная информация о Маулави взята из следующих источников: Афлаки, Ахмад. Манакиб ал-‘арифин; Фурузанфар, Бади‘ аз-Заман. Тахкик дар ахвал ва зиндагии Мавлана; Сафа, Забих Аллах. Тарихи адабийат дар Иран. И. 9. Т. 3. С. 450; Зарринкуб, ‘Абд ал-Хусайн. Пилла-пилла та мулакати Худа; Джами, ‘Абд ар-Рахман. Нафахат ал-унс (Дуновения любви). Тегеран. «Иттила‘ат». 1370 г. с.х. С. 459–469; Гулпинарли, ‘Абд ал-Баки. Мавлана Джалал ад-Дин / Пер. на перс. яз. Тавфика Субхани. Тегеран. Институт культурных исследований. И самый главный источник — сочинения самого Маулави.

556 Тарихи адабийат дар Иран. Т. 3. С. 451.

557 Хумайи, Джалал ад-Дин. Маулавинама. Т. 1. С. 21.

558 Исти‘лами, Мухаммад. Маснави. И. 2. Т. 1. С. 21.

559 Маснави. Второй дафтар. Бейты 1319–1320. Перевод М.-Н. О. Османова.

560 Маснави. Второй дафтар. Бейт 2328. Перевод М.-Н. О. Османова.

561 Маснави. Второй дафтар. Бейт 2332. Перевод М.-Н. О. Османова.

562 Сама‘ — суфийский ритуал, включающий в себя пение, игру на музыкальных инструментах, танец, декламацию стихов и молитв, ношение имеющих символическое значение облачений и др.

563 Куллийати Шамси Табризи. Рубаи 1891. С. 1484.

564 Куллийати Шамси Табризи. Рубаи 1891. Газель 677. С. 283.

565 Там же. Газель 2648. С. 984.

566 Там же. Газель 939. С. 379.

567 Тарихи адабийат дар Иран. Т. 3. С. 455.

568 Заркуб — инкрустатор золотом.

569 Тахкик дар ахвал ва зиндагии Мавлана. С. 99–102.

570 Маснави. Первый дафтар. Предисловие к книге.

571 Чалаби — предводитель.

572 Тарихи адабийат дар Иран. Т. 3. С. 454–455.

573 Маснави. Начало четвёртого дафтара. Перевод Н. Ю. Чалисовой.

574 Там же. Начало второго дафтара.

575 Маулавийа — одно из многочисленных направлений в суфизме, эпонимом которого является Джалал ад-Дин Мухаммад Маулави. Отличительная особенность этой школы — практика ритуальных танцев и громкие славословия Господа. В настоящее время Маулавийа широко распространена в Турции. Согласно традиции, для того чтобы вступить в эту школу, ученик должен тысячу и один день непрерывно служить в суфийской обители ханаке. После этого его полностью омывают, читают ему имена и эпитеты Аллаха и предоставляют келью для молитв и богослужений.

576 Манакиб ал-‘арифин. С. 161, 294, 319, 332–333, 369.

577 Тихрани, Джавад. ‘Ариф ва суфи чи мигуйад? (Что говорит гностик и суфий?). И. 8. Тегеран. Фонд «Би‘сат».

578 Мударриси, Сайид Джавад. Накди бар «Маснави» (Критика «Мас нави»). Кум. «Ансарийан».

579 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 1525–1530.

580 Маснави. Второй дафтар. Бейты 2791–2803.

581 Маснави. Первый дафтар. Предисловие.

582 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 1335, 3334, 3390, 3882, 3883, 3891, 3969.

583 Ваджд — в суфизме: экстатическое переживание присутствия Божества. «Опьянённый» Божественной любовью пребывает в состоянии ваджда и перестаёт контролировать себя.

584 Шуштари, Кади Нур Аллах. Маджалис ал-му’минин (Собрания верующих). С. 290–292.

585 Маулавинама. Т. 1. С. 52.

586 Маснави. Первый дафтар. Бейты 3735, 3737, 3759, 3765, 3779 и 3815.

587 Кайхани андиша (Космос мысли). № 51. С. 171.

588 Маснави. Второй дафтар.

589 Маснави. Первый дафтар. Бейт 205. Перевод А. А. Хисматулина.

590 Маснави. Шестой дафтар. Бейт 3707.

591 Маснави. Первый дафтар. Бейты 113–116.

592 Маснави. Второй дафтар. Бейт 2832.

593 Маснави. Второй дафтар. Бейты 1529–1533.

594 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 3230.

595 Маснави. Второй дафтар. Бейты 3734, 3744, 3756.

596 Маснави. Шестой дафтар. Бейт 573.

597 Маснави. Шестой дафтар. Бейт 971.

598 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 2189–2191. Перевод О. М. Ястребовой.

599 (~) Маснави. Шестой дафтар. Бейт 119:
Разум силён головой, но слаб ногами, потому что сердце – в руинах, а тело – в порядке.

600 Маснави. Первый дафтар. Бейт 2128–36. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

601 Маснави. Первый дафтар. Бейт 3278. Перевод О. М. Ястребовой.

602 Джа‘фари, Мухаммад Таки. Тафсир ва накд ва тахлили «Маснави». Т. 15. С. 15–92.

603 «И не ввергайте себя собственными руками в гибель» (Коран, 2:195). Маснави. Третий дафтар. Бейт 3434. Перевод О. М. Ястребовой.

604 «Состязайтесь в обретении прощения от Господа вашего и доступа в рай» (Коран, 57:21). Маснави. Третий дафтар. Бейт 3435. Перевод О. М. Ястребовой.

605 Коран, 6:32; 29:64; 47:36.

606 Маснави. Первый дафтар. Бейты 3431–3436. О. М. Ястребовой.

607 Коран, 36:68.

608 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 968–973. О. М. Ястребовой.

609 См.: Фурузанфар, Бади‘ аз-Заман. Ахадиси «Маснави» (Хадисы в «Маснави»). Тегеранский университет; Он же. Ма’ахизи касас ва тамсилати «Маснави» (Источники рассказов и аллегорий «Маснави»); Халаби, ‘Али Асгар. Та’сири Кур’ан ва хадис дар адабийати фарси (Влияние Корана и хадисов на иранскую литературу). С. 157–177.

610 Манакиб ал-‘арифин. Т. 1. С. 219–220.

611 Журнал «Ма‘ариф» («Познания»). № 3. Исфанд и азар 1363 г. с.х.

612 Суруш, ‘Абд ал-Карим. Киссаи арбаби ма‘рифат. Тегеран. Культурный центр «Сират». С. 135–214.

613 Маснави. Первый дафтар. Бейты 1773, 1915, 2046, 3440; Третий дафтар. Бейты 2773, 3752, 4294; Четвёртый дафтар. Бейт 2567; Шестой дафтар. Бейт 3355.

614 Маснави. Третий дафтар. Бейты 2773, 3752; Четвёртый дафтар. Бейт 2568; Шестой дафтар. Бейт 3355.

615 Маснави. Первый дафтар. Бейт 1613; Шестой дафтар. Бейт 1388.

616 Маснави. Первый дафтар. Бейт 3092. Перевод О. М. Ястребовой.

617 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 307. Перевод О. М Ястребовой.

618 Пилла-пилла та мулакати Худа. С. 261.

619 Тафсир ва накд ва тахлили «Маснави». Т. 14. С. 3–9.

620 Тарихи адабийат дар Иран. Т. 3. С. 1205–1207.

621 Там же.

622 Тарихи адабийат дар Иран. Т. 3. С. 1205–1207.

623 Мутаххари, Муртаза. Маджму‘аи асар (Собрание сочинений). Т. 14. С. 548–579. Тегеран. «Садра».

624 «Гностиками» они называются с точки зрения культурного сословия, а с точки зрения социальной группы их чаще называют «суфиями». Там же.

625 Дуррани, Камал. Тарихи амузиш ва парвариши Иран кабл ва ба‘д аз ислам. Тегеран. «Самт». 1376 г. с.х.

626 Му‘ин, Мухаммад. Фарханги фарси. Т. 5. С. 392. Статья «тасав-вуф».

627 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 3423–3424. Перевод О. М. Ястребовой.

628 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 3821–3823. Перевод О. М. Ястребовой. Также см.: Второй дафтар. Бейт 458; Третий дафтар. Бейт 3200; Четвёртый дафтар. Бейт 3055.

629 Маснави. Первый дафтар. Бейты 3267–3272. Перевод О. М. Ястребовой.

630 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 3030–3031. Перевод Н. И. Пригариной.

631 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 1881. Перевод Л. Г. Лахути.

632 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейт 3766. Перевод Н. И. Пригариной.

633 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейт 521. Перевод Н. Ю. Чалисовой.

634 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 3579. Перевод О. М. Ястребовой.

635 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 3575. Перевод О. М. Ястребовой.

636 Маснави. Третий дафтар. Бейты 1302–1303. Перевод О. М. Ястребовой.

637 Маснави. Второй дафтар. Бейт 3326. Перевод М.-Н. О. Османова.

638 Маснави. Второй дафтар. Бейт 49. Перевод М.-Н. О. Османова.

639 Маснави. Первый дафтар. Бейты 303–305. Перевод О. Ф. Акимушкина.

640 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 3935. Перевод О. М. Ястребовой.

641 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейт 1150. Перевод Л. Г. Лахути.

642 Маснави. Третий дафтар. Бейт 1053. Перевод О. М. Ястребовой.

643 Маснави. Третий дафтар. Бейты 4053–4074. Перевод О. М. Ястребовой.

644 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейт 1546. Перевод Л. Г. Лахути.

645 Маснави. Первый дафтар. Бейт 1717. Перевод О. Ф. Акимушкина.

646 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 1713. Перевод О. М. Ястребовой.

647 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 842–843. Перевод О. М. Ястребовой.

648 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 1720–1742. Перевод О. М. Ястребовой.

649 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейт 1881. Перевод Л. Г. Лахути.

650 Маснави. Третий дафтар. Бейт 3365. Перевод О. М. Ястребовой.

651 Маснави. Второй дафтар. Бейт 265. Перевод М.-Н. О. Османова.

652 Маснави. Первый дафтар. Бейты 1642–1648. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

653 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 672. Перевод О. М. Ястребовой.

654 Маснави. Шестой дафтар. Бейт 3420.

655 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 3068–3069. Перевод Н. И. Пригариной.

656 Маснави. Первый дафтар. Бейты 602–610. Перевод А. А. Хисматулина.

657 Маснави. Шестой дафтар. Бейт 565.

658 Маснави. Второй дафтар. Бейты 2321–2322. Перевод М.-Н. О. Османова.

659 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейт 2836. Перевод М. А. Русанова.

660 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 1852–1856. Перевод О. М. Ястребовой.

661 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 413–414. Перевод О. М. Ястребовой.

662 Маснави. Первый дафтар. Бейт 1109. Перевод О. Ф. Акимушкина.

663 Маснави. Третий дафтар. Бейт 3570. Перевод О. М. Ястребовой.

664 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 2971. Перевод О. М. Ястребовой.

665 Маснави. Второй дафтар. Бейт 278. Перевод М.-Н. О. Османова.

666 Маснави. Второй дафтар. Бейт 1034. Перевод М.-Н. О. Османова.

667 Маснави. Третий дафтар. Бейт 1558. Перевод О. М. Ястребовой.

668 Маснави. Первый дафтар. Бейт 1982. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

669 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 1540. Перевод О. М. Ястребовой.

670 Маснави. Первый дафтар. Бейт 2138. Перевод Ю А. Иоаннесяна.

671 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейт 3319. Перевод Н. И. Пригариной. В этом двустишии Маулави сравнивает частичный разум с молнией, которая не может освещать долгий путь. Вахш — название города на берегу Амударьи. Здесь оно символизирует далёкое расстояние.

672 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейт 3319. Перевод Н. И. Пригариной. Маулави имеет в виду, чтобы частичный разум даёт нам лишь столько знаний, сколько позволяет нам рыдать в страстном желании бытия. Он лишь вызывает в нас желание стремиться к познанию истинного бытия и постичь его.

673 Маснави. Первый дафтар. Бейты 2052–2053. Перевод Ю. А. Иоаннесяна. Когда частичный разум сливается со всеобщим разумом, то всеобщий разум связывает низменную душу и не позволяет ей удерживать человека от стремления к совершенству и слиянию с Богом.

674 Цитата из Корана (53:17): «Взор его (т. е. Мухаммада) не отрывался [от происходящего] и не переходил [границы дозволенного]».

675 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 1309–1310. Перевод Л. Г. Лахути.

676 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 2301–2302–1310. Перевод М. А. Русанова.

677 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейт 1986. Перевод М. А. Русанова.

678 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 4075–4076.

679 Маснави. Первый дафтар. Бейты 3483–3497. Перевод О. М. Ястребовой.

680 Маснави. Третий дафтар. Бейт 1130. Перевод О. М. Ястребовой.

681 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 3197. Перевод О. М. Ястре бовой.

682 Маснави. Первый дафтар. Бейт 3010. Перевод О. М. Ястребовой.

683 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 413–414. Перевод О. М. Ястребовой.

684 Маснави. Второй дафтар. Бейт 1763. Перевод М.-Н. О. Османова.

685 Маснави. Первый дафтар. Бейт 3011. Перевод О. М. Ястребовой.

686 Маснави. Шестой дафтар. Бейт 613.

687 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 2726. Перевод О. М. Ястребовой.

688 Маснави. Шестой дафтар. Бейт 822.

689 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 802. Перевод О. М. Ястребовой.

690 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 971, 983.

691 Маснави. Первый дафтар. Бейт 723. Перевод А. А. Хисматулина.

692 Маснави. Первый дафтар. Бейты 3052–3053. Перевод О. М. Ястребовой.

693 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 1866. Перевод О. М. Ястребовой.

694 Маснави. Первый дафтар. Бейты 22–23. Перевод О. Ф. Акимушкина.

695 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 2967, 3009. Перевод О. М. Яст ребовой.

696 Маснави. Первый дафтар. Бейты 1496–1498. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

697 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 408–412.

698 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 2975, 3021, 3099–3100, 3214, 3230, 3240. Перевод О. М. Ястребовой.

699 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 203–205.

700 Маснави. Первый дафтар. Бейты 1463–1466, 1468. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

701 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 1551–1553. Перевод О. М. Ястребовой.

702 Маснави. Третий дафтар. Бейты 3154–3155. Перевод О. М. Ястребовой.

703 Маснави. Третий дафтар. Бейты 2515–2517. Перевод О. М. Ястребовой.

704 Маснави. Первый дафтар. Бейты 840–842. Перевод А. А. Хисматулина.

705 Маснави. Третий дафтар. Бейты 3660, 3662. Перевод О. М. Ястребовой.

706 Маснави. Шестой дафтар. Бейт 2900.

707 Маснави. Второй дафтар. Бейты 81, 83. Перевод М.-Н. О. Османова.

708 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 2657–2658, 2664–2667, 2469, 2471. Перевод М. А. Русанова.

709 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 741–743. Перевод О. М. Ястребовой.

710 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 1633–1634. Перевод Л. Г. Лахути.

711 Маснави. Первый дафтар. Бейт 722. Перевод А. А. Хисматулина.

712 Маснави. Второй дафтар. Бейты 1341, 1343. Перевод М.-Н. О. Османова.

713 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 2634–2636. Перевод О. М. Ястребовой.

714 Маснави. Второй дафтар. Бейты 594–597, 969–970. Перевод М.-Н. О. Османова.

715 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 558. Перевод О. М. Ястребовой.

716 Маснави. Второй дафтар. Бейт 602. Перевод М.-Н. О. Османова.

717 Барзах — (араб. преграда) — в исламской эсхатологии промежуточное состояние, в котором пребывает человеческая душа в период между смертью и днём воскресения.

718 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 1721. Перевод О. М. Ястребовой.

719 Маснави. Второй дафтар. Бейты 963, 955, 946–947. Перевод М.-Н. О. Османова.

720 Маснави. Третий дафтар. Бейты 349–350. Перевод О. М. Ястребовой.

721 Маснави. Третий дафтар. Бейты 353, 355–356, 363–364. Перевод О. М. Ястребовой.

722 Маснави. Первый дафтар. Бейты 70–71. Перевод А. А. Хисматулина.

723 Маснави. Второй дафтар. Бейт 610. Перевод М.-Н. О. Османова.

724 Куллийати Шамси Табризи. Газель 464.

725 Маснави. Первый дафтар. Бейты 1–4, 10. Перевод О. Ф. Акимушкина.

726 Маснави. Первый дафтар. Бейты 983–986, 989. Перевод О. Ф. Акимушкина.

727 Маснави. Первый дафтар. Бейт 982. Перевод О. Ф. Акимушкина; Бейт 3431. Перевод О. М. Ястребовой.

728 Маснави. Шестой дафтар. Бейт 3472.

729 Маснави. Второй дафтар. Бейты 590–591, 593. Перевод М.-Н. О. Османова.

730 Маснави. Первый дафтар. Бейт 215. Перевод А. А. Хисматулина.

731 Маснави. Второй дафтар. Бейт 2188. Перевод М.-Н. О. Османова.

732 Маснави. Первый дафтар. Бейт 793. Перевод А. А. Хисматулина.

733 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 3654–3655, 3657–3658. Перевод Н. И. Пригариной.

734 Маснави. Первый дафтар. Бейты 1142, 1144. Перевод О. Ф. Акимушкина.

735 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 3662–3663. Перевод Н. И. Пригариной.

736 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 3821, 3823. Перевод О. М. Ястребовой.

737 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 1796–1798, 1802. Перевод О. М. Ястребовой.

738 Маснави. Третий дафтар. Бейты 3439, 3441–3443. Перевод О. М. Ястребовой.

739 Маснави. Второй дафтар. Бейты 1412–1413, 1417, 1419. Перевод М.-Н. О. Османова.

740 Маснави. Шестой дафтар. Бейт 3531.

741 Маснави. Первый дафтар. Бейты 2067–2069. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

742 Маснави. Второй дафтар. Бейт 1442. Перевод М.-Н. О. Османова.

743 Маснави. Третий дафтар. Бейт 3838. Перевод О. М. Ястребовой.

744 Маснави. Третий дафтар. Бейты 464–465, 1009–1010, 1017–1024, 1495–1497, 1500. Перевод О. М. Ястребовой.

745 Маснави. Второй дафтар. Бейты 2370–2371. Перевод М.-Н. О. Османова.

746 Маснави. Третий дафтар. Бейты 4514–4516. Перевод О. М. Ястребовой.

747 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 2232–233.

748 Маснави. Третий дафтар. Бейты 4658–4659, 3905–3906, 3914. Перевод О. М. Ястребовой.

749 Маснави. Первый дафтар. Бейты 3009–3010. Перевод О. М. Ястребовой.

750 Маснави. Шестой дафтар. Бейт 3215.

751 Маснави. Второй дафтар. Бейт 1567. Перевод М.-Н. О. Османова.

752 Маснави. Шестой дафтар. Бейт 1142.

753 Маснави. Первый дафтар. Бейты 1533, 1542–1544. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

754 Маснави. Третий дафтар. Бейты 2219–2221. Перевод О. М. Ястребовой.

755 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 2243. Перевод О. М. Ястребовой.

756 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейт 1371. Перевод Л. Г. Лахути.

757 Маснави. Третий дафтар. Бейты 2219–2221. Перевод О. М. Ястребовой.

758 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 2272–2273. Перевод М. А. Русанова.

759 Маснави. Первый дафтар. Бейты 1909–1911. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

760 Маснави. Первый дафтар. Бейт 1826. Перевод А. А. Хисматулина.

761 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 2239–2240. Перевод О. М. Ястребовой.

762 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 4132–4133.

763 Маснави. Третий дафтар. Бейты 3651–3653. Перевод О. М. Ястребовой.

764 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 1964–1966. Перевод Л. Г. Лахути.

765 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 698, 701–702. Перевод О. М. Ястребовой.

766 Маснави. Второй дафтар. Бейт 3787. Перевод М.-Н. О. Османова.

767 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 2960–2965. Перевод Н. И. Пригариной.

768 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 4405–4406.

769 Маснави. Первый дафтар. Бейты 3449–3452. Перевод О. М. Ястребовой.

770 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 4074–4075, 4077.

771 Маснави. Первый дафтар. Бейты 1030–1031. Перевод О. Ф. Акимушкина.

772 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 119, 3881–3882.

773 Маснави. Первый дафтар. Бейт 1501. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

774 Маснави. Первый дафтар. Бейты 3457–3458, 3460. Перевод О. М. Ястребовой.

775 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 562–565. Перевод О. М. Ястребовой.

776 Маснави. Первый дафтар. Бейт 1541. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

777 Маснави. Второй дафтар. Бейты 1814–1815. Перевод М.-Н. О. Османова.

778 Маснави. Первый дафтар. Бейты 1–4. Перевод О. Ф. Акимушкина.

779 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 3230–3231, 3236, 3240. Перевод О. М. Ястребовой.

780 Маснави. Первый дафтар. Бейты 22–24. Перевод О. Ф. Акимушкина.

781 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 3420–3421.

782 Бакири, Хусрав. Нигахи дубара ба тарбияти ислами. Тегеран. Министерство воспитания и образования. С. 68.

783 Там же. С. 69 и далее; Шукухи, Гулам Хусайн. Мабани ва усули амузиш ва парвариш. С. 133.

784 Коран, 57:4.

785 Маснави. Первый дафтар. Бейты 1514, 1511–1512. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

786 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 1466–1468, 1471.

787 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 411. Перевод О. М. Ястребовой.

788 Маснави. Третий дафтар. Бейт 1130. Перевод О. М. Ястребовой.

789 Маснави. Второй дафтар. Бейты 3172–3175. Перевод М.-Н. О. Османова.

790 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 183–184, 236, 258. Перевод О. М. Ястребовой.

791 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 4177, 4179.

792 Маснави. Первый дафтар. Бейт 2625. Перевод О. М. Ястребовой.

793 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 2669–2670.

794 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 665–667. Перевод Н. Ю. Чалисовой.

795 Маснави. Первый дафтар. Бейты 2943–2946. Перевод О. М. Ястребовой.

796 Маснави. Третий дафтар. Бейты 1053–1056. Перевод О. М. Ястребовой.

797 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 4124–4125.

798 Маснави. Первый дафтар. Бейты 2938–2939. Перевод О. М. Ястребовой.

799 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 3275, 2484–2485. Перевод О. М. Ястребовой.

800 Маснави. Третий дафтар. Бейты 3208, 3210–3212, 3219. Пере вод О. М. Ястребовой.

801 8801 Маснави. Первый дафтар. Бейт 1741. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

802 Маснави. Третий дафтар. Бейты 978–979. Перевод О. М. Ястребовой.

803 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 134–135. Перевод О. М. Ястребовой.

804 Маснави. Третий дафтар. Бейты 4781–4784. Перевод О. М. Ястребовой.

805 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 2044–2049. Перевод О. М. Ястребовой.

806 Маснави. Первый дафтар. Бейты 912–914. Перевод О. Ф. Акимушкина.

807 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 413, 407.

808 Маснави. Первый дафтар. Бейт 947. Перевод О. Ф. Акимушкина.

809 Маснави. Первый дафтар. Бейты 1878–1879, 1882, 1889. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

810 Маснави. Третий дафтар. Бейты 838–840. Перевод О. М. Ястребовой.

811 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 3794–3796, 3869.

812 Маснави. Первый дафтар. Бейты 1965–1968, 1971. Перевод Ю. А. Иоаннесяна.

813 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 523, 479–483, 502, 511–512, 517, 519, 521–522, 2620–2621, 2641–2642.

814 Мабани ва усули амузиш ва парвариш. С. 194.

815 Шато, Жан. Мураббийани бузург (Великие педагоги) / Пер. на перс. яз. Гулам Хусайна Шукухи. С. 153.

816 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 459–461. Перевод О. М. Ястребовой.

817 Маснави. Первый дафтар. Бейт 2914. Перевод О. М. Ястребовой.

818 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 3025–3027. Перевод Н. И. Пригариной.

819 Маснави. Третий дафтар. Бейты 1618, 1537, 1539. Перевод О. М. Ястребовой.

820 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 2575–2577. Перевод М. А. Русанова.

821 Маснави. Второй дафтар. Бейты 3315–3319. Перевод М.-Н. О. Османова.

822 Маснави. Третий дафтар. Бейт 1297. Перевод О. М. Ястребовой.

823 Коран, 33:21.

824 Коран, 60:4.

825 Сафинат ал-бихар. Т. 2. Статья «‘амал» (поступок).

826 Дебесс, Морис. Марахили тарбийат. С. 30–44.

827 Ибн Сина, Хусайн. Тадабир ал-маназил (Ведение хозяйства). С. 38. Со ссылкой на: Фалсафаи та‘лим ва тарбийат (Философия воспитания и образования). С. 282.

828 Там же.

829 Кутб, Мухаммад. Равиши тарбийатии ислам (Исламский метод воспитания). Тегеран. «Пайам». С. 251–252.

830 Шейх Ишрак, Шихаб ад-Дин. Маджму‘аи мусаннафат. Т. 1. С. 443; Т. 3. С. 391, 398.

831 Там же. Т. 1. С. 505.

832 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 2657–2667. Перевод М. А. Русанова.

833 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейты 483–486. Перевод Н. Ю. Чалисовой.

834 Марахили тарбийат. С. 47.

835 Коран, 3:159.

836 Васа’ил аш-ши‘а. Т. 15. С. 201.

837 Там же. И. 8. С. 434.

838 Шахид Сани. Мунйат ал-мурид (Цель послушника). Кум. Бюро исламской агитации. С. 192–194.

839 Шейх Ишрак, Шихаб ад-Дин. Хикмат ал-ишрак. ал-Хамиса. Фасл фи байан халас ал-анвар (Философия озарения. Пятое. Глава о разъяснении освобождения светов).

840 Маснави. Второй дафтар. Бейты 1529–1532. Перевод М.-Н. О. Османова.

841 Маснави. Третий дафтар. Бейты 1934–1936. Перевод О. М. Ястребовой.

842 Коран, 41:34.

843 Субхи ас-Салих. Нахдж ал-балага. С. 430.

844 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 1518–1521.

845 Бюро сотрудничества хаузы и университета. Ара’и даниш-мандани мусулман дар та‘лим ва табийат ва мабании ан. Т. 1. С. 50. Тегеран. 1377 г. с.х.

846 Бюро сотрудничества хаузы и университета. Ара’и даниш-мандани мусулман дар та‘лим ва табийат ва мабании ан. Т. 1. С. 79. Тегеран. 1377 г. с.х.

847 Там же. С. 135.

848 Там же. С. 155.

849 Там же. С. 287.

850 «Увещевание — это очищение душ и озарение сердец» (Имам ‘Али).

851 Коран, 4:58.

852 Коран, 10:57.

853 Коран, 16:125.

854 Коран, 31:13.

855 Маснави. Третий дафтар. Бейт 3077. Перевод О. М. Ястребовой.

856 Тафсир ва накд ва тахлили «Маснави». Т. 8. С. 355.

857 Тафсир ва накд ва тахлили «Маснави». Т. 8. С. 356.

858 Маснави. Третий дафтар. Бейты 1470–1473. Перевод О. М. Ястребовой.

859 Шамс ад-Дин, ‘Абд ал-Амин. Ал-Мазхаб ат-тарбави ‘инда Ибн Сина (Педагогическая школа Ибн Сины). С. 367–396. Бейрут. «Аш-Шарикат ал-‘аламийат ли-л-китаб». 1988.

860 Маджму‘ат мусаннафат. Т. 2. С. 257–259.

861 Маснави. Шестой дафтар. Бейты 2611–2613.

862 Маснави. Второй дафтар. Бейты 2268–2269, 2273. Перевод М.-Н. О. Османова.

863 Маснави. Первый дафтар. Бейт 1043. Перевод О. Ф. Акимушкина.

864 Маснави. Второй дафтар. Бейты 20, 26. Перевод М.-Н. О. Османова.

865 «И советуйся с ними о делах». Коран, 3:159.

866 Маснави. Первый дафтар. Бейт 3019. Перевод А. А. Хисматулина.

867 Коран, 42:38.

868 Тадабир ал-маназил. С. 38. Со ссылкой на: Фалсафаи та‘лим ва тарбийат. С. 282.

869 Са‘атчи, ‘Амуд. Мушаварава равандармани (Совещание и пси — хотерапия). С. 28–29. Тегеран. «Вираиш».

870 Маснави. Первый дафтар. Бейты 149, 160, 166–169. Перевод А. А. Хисматулина.

871 Маснави. Первый дафтар. Бейты 3113–3114. Перевод О. Ф. Акимушкина.

872 Маснави. Четвёртый дафтар. Бейт 3449. Н. И. Пригариной.

873 Маснави. Третий дафтар. Бейты 1251–1253. Перевод О. М. Ястребовой.

874 Коран, 12:111.

875 Коран, 3:13.

876 Нахдж ал-балага. Афоризм 367.

877 Коран, 24:2.

878 Саджади, Дийа’ ад-Дин. Гузидаи аш‘ари Хакани (Избранные стихи Хакани). С. 83. «Китабхаи джайби».

879 Са‘ди, Шейх Муслих ад-Дин. Гулистан (Розовый сад). Глава восьмая. С. 187. Тегеран, «Харазми». 1374 г. с.х. Перевод А. Старостина.

880 Маснави. Первый дафтар. Бейт 35. Перевод А. А. Хисматулина.

881 Коран, 11:120.

882 Трактат «Саламан и Абсаль» не сохранился до наших дней, но Ибн Сина упоминает о нём в начале девятой главы «Ишарат».

883 Маджму‘ат мусаннафат. Т. 2. С. 275.

884 Коран, 62:5.

885 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 558. Перевод О. М. Ястребовой.

886 Маснави. Пятый дафтар. Бейт 1172. Перевод О. М. Ястребовой.

887 Маснави. Второй дафтар. Бейты 2202, 2715, 2735. Перевод М.-Н. О. Османова.

888 Гулистан. С. 5, 15, 170.

889 Маджму‘ат мусаннафат. Т. 3. С. 267–291; Т. 2. С. 274–297.

890 Коран, 24:39–40.

891 Коран, 2:17.

892 Коран, 2:264.

893 Коран, 7:176.

894 Коран, 62:5.

895 Маулавинама. Т. 1. С. 173–174.

896 Маснави. Пятый дафтар. Бейты 1166, 1170. Перевод О. М. Ястребовой.

897 Маснави. Шестой дафтар. Бейт 1130.

898 Маснави. Первый дафтар. Бейты 3449–3450. Перевод О. М. Ястребовой.

899 Гулистан. С. 170, 177, 184. Перевод текста Р. Алиева. Перевод стихов А. Старостина.

900 Маджму‘ат мусаннафат. Т. 3. С. 411.

901 Коран, 29:69.

902 Бихар ал-анвар. Глава о знании.

903 Маджму‘ат мусаннафат: Калимат ат-тасаввуф. С. 82; Т. 2. С. 259.

904 Коран, 62:5; 7:176.

905 Коран, 2:44.

906 Усул Кафи. Т. 1. С. 55.

907 Нахдж ал-балага. Афоризм 366. Перевод Т. Черненко.

908 Маснави. Первый дафтар. Бейты 22–26. Перевод О. Ф. Акимушкина.
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