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Аннотация
Издание представляет первый полный перевод на европейский язык поэмы, принадлежащей к классике иранской средневековой культуры, являющейся замечательным образцом суфийской эзотерической литературы, в котором в аллегорической форме описано путешествие человека в глубины своего сознания. Важная особенность этого произведения (XII век) состоит в том, что его сюжет во многом совпадает с сюжетом «Божественной комедии» Данте (XIV век) и во многих местах проясняет его. Издание содержит обширный комментарий, разъясняющий смысл текста и дающий представление о культурной среде, в которой возник этот текст.
Книга адресована тем, кто интересуется исламской средневековой культурой, стремится понять взаимоотношения христианства и ислама в эпоху средневековья, изучает эволюцию представлений о структуре человеческого сознания.
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ПРЕДИСЛОВИЕ

Поэма Санаи “Путешествие рабов божьих к месту возврата” — авторитетнейший текст иранской средневековой культуры — обычно рассматривается как замечательный образец суфийской эзотерической литературы. Вобрав в себя также элементы зороастрийской и, возможно, исмаилитской традиции, этот текст даёт представление о том, как мыслилось устройство человека и его внутреннего мира одному из крупнейших персидских поэтов и философов XII века. Для европейского читателя этот текст интересен также тем, что его сюжет во многом совпадает с сюжетом “Божественной комедии” Данте и в отдельных местах проясняет его. Настоящее издание является первым полным переводом поэмы на европейский язык. Предпринятые ранее три попытки ознакомить европейского читателя с этим весьма сложным текстом сводились к частичному пересказу содержания поэмы.
В нашем комментарии к поэме мы постарались не только прояснить смысл этого весьма эзотерического текста, но и поставить философские построения автора в контекст межкультурного взаимодействия, указав по мере возможности источники идей поэмы или соответствия им в иных философских и мифологических системах.
Я выражаю глубокую признательность д.и.н. В.М. Сергееву за обсуждение принципов герменевтики средневекового текста, а также благодарность к.и.н. В.Н. Настичу за помощь в переводе арабских цитат, встретившихся в тексте поэмы.
Москва, ноябрь 1996 г.

ВЕЛИКОЕ ОБЛАКО И КЛУБЯЩИЙСЯ ОГОНЬ

Вряд ли найдётся человек, который бы мог сказать, что понял смысл поэмы Санаи “Путешествие рабов божьих к месту возврата”. Так же известнейший турецкий поэт-суфий, чьи мазары разбросаны по всей Малой Азии и чьи стихи поют до сих пор, сказал: “Говорящий ‘я дервиш’ не зарится на запретное. Нетронутое запретное как попадёт в руки?” (5).
Нет прямых свидетельств принадлежности Санаи к суфийским орденам, но его труды считаются классическими внутри суфийской традиции, смыслом которой является поиск высшей, но постоянно ускользающей реальности. Санаи создал поэму, взявшись за которую читатель проникает в новую вселенную, лабиринт миров и, оказавшись заключённым в узком сосуде слов — обретает надежду узреть Истину. Однако “нетронутое запретное как попадёт в руки?”
Поэма принадлежит к числу пророческих текстов, о чём свидетельствует её весьма специфический и труднопонимаемый язык, а также образная ткань текста, вызывающая в памяти книги библейских пророков и “Божественную комедию” Данте. Многочисленные аграмматичности в тексте создают ощущение стремительного полёта воображения поэта, стремившегося выхватить из бесчисленного множества мелькающих перед ним образов и слов те, которые способны моментально передать состояние его мысли и дать возможность устремиться дальше, задержавшись лишь на мгновение. Такой стиль вообще характерен для произведений Санаи, и язык его текстов чем-то напоминает хаотический и потрясающий воображение язык Корана. Другая знаменитая поэма Санаи “Сад истин” именовалась в средневековом Иране “персидским Кораном”. На наш взгляд, в языковом плане это сравнение ещё более верно для переведённой нами поэмы.
* * *
О биографии Санаи известно немного. Его полное имя — Абу-л-Маджд Мадждуд ибн Адам. Родился он в Газне. Точные даты рождения и смерти поэта неизвестны. По средневековым источникам, дата смерти колеблется от 1126 до 1193 года, несколько меньше колебания в дате его рождения (вторая половина XI века). В Балхе он написал свою первую поэму “Книга балхских подвигов”, которая являлась злой сатирой на некоторых балхских вельмож. Из Балха Санаи совершил хадж, а вернувшись, поселился в Серахсе, где прожил несколько лет под покровительством своего учителя Мухаммада бин Мансура, которому и посвятил свою поэму “Путешествие рабов божьих к месту возврата” (“Сайр ал-‘ибад ила-л-ма‘ад”). Вернувшись в Газну, Санаи приступил к написанию самой значительной по размеру поэмы “Сад истин” (“Хадикат ал-хака‘ик”), принесшей ему славу одного из наиболее глубоких суфийских авторов.
Санаи неоднократно обвинялся в склонности к ересям, и, по одной из версий его жизни, даже был заключён в тюрьму, где якобы и написал “Хадикат”. Обвинения в ереси высказывались и по поводу этой поэмы, и доподлинно известно, что автор обращался за защитой в Багдад, где имам Бурхан ад-Дин Мухаммад заявил на весь мусульманский мир, что поэма не противоречит шариату. Санаи умер, так и не завершив окончательной редакции “Хадикат”, которую после его смерти закончил его ближайший ученик Али ибн ар-Ракка. Перу Санаи также принадлежат поэмы “Книга любви”, “Книга разума” и “Путь установления истин”, а также поэтический диван весьма значительных размеров. Он остался в истории как один из самых сложных и труднопонимаемых персидских авторов.
Исключительная сложность и необычность текста, а также многочисленные обвинения в ереси наводят на мысль, что Санаи действительно придерживался одного из неортодоксальных толков ислама. В его текстах видна значительная склонность к шиизму, не говоря уже о том, что сюжет “Сайр ал-‘ибад” имеет исмаилитские и даже зороастрийские параллели. Впрочем, это не удивительно. Интересно, что Омар Хайам, имевший, как и Санаи, явную склонность к шиизму, тем не менее формально ставил суфиев выше исмаилитов и в дальнейшем считался суфийским наставником.
Йар Ахмад Табризи, живший в XV веке, в своём сборнике фольклорных историй “Дом радости” приводит сообщение о том, что Санаи учился у Мухаммада бин Мансура вместе с Омаром Хайамом. Последнее весьма вероятно, так как представления о структуре мира в трактате Хайама “О всеобщности существования” (51) в мельчайших деталях совпадают с тем, что изложено в предисловии к его авторскому комментарию к поэме “Сайр ал-‘ибад”, тем самым наводя на мысль об общем источнике этих представлений, которым вполне вероятно мог явиться их общий учитель.
Тексты неортодоксального ислама, в особенности исмаилитские, поддаются пониманию с большим трудом, и не только потому, что многие культурные и мифологические реалии утеряны, но и в силу их очень сложной скрытой структуры, плохо поддающейся логическому анализу. Успешное толкование таких текстов, и в особенности текстов поэтических, может основываться только на анализе этих скрытых структур, которые по мере своего прояснения сделают понятной и утерянную для нас мифологическую и философскую основу текста.
* * *
Кашмирский теоретик поэзии Анандавадхана, анализируя в своём трактате “Свет дхвани” (9) скрытые механизмы поэтического текста, высказал любопытное суждение о том, что значение поэтического высказывания имеет две части, названные им “выраженной” и “угадываемой”. Под первой он понимал формальные поэтические приёмы, о второй же говорил: “Но угадываемое — другая вещь, которая содержится в речах великих поэтов, и подобно красоте в женщинах, представляется чем-то отличным от общеизвестных частей”.
Любой поэтический текст, обладающий “глубиной”, содержит в себе эти две части, и анализировать его можно также с двух позиций. Формальный анализ даёт ответ на вопрос о том, как изучаемый текст “сделан”, то есть рассматривает его как мёртвый объект, исключённый из реальности. Анализ же “угадываемого” даёт представление о том, как поэтический текст влияет на человека, то есть рассматривает его как живой механизм, вступающий в некоторые отношения с людьми и другими текстами. Такой взгляд на текст позволяет понять его “эмбриологию”, увидеть, как он возникает и развивается из некоего зародыша и как при разных условиях из этого зародыша появляются тексты с разной степенью влияния на человека.
Второй тип анализа требует значительного компаративного материала, чтобы встроить изучаемый текст в некое подобие системы зеркал, позволяющих увидеть его структуру с разных точек зрения и в разных состояниях, подобно тому как в музыке фуга обыгрывает мотив, жонглируя им, изменяя и переворачивая его и превращая в “единое, расходящееся в себе самом”.
“Сайр ал-‘ибад” обладает, с одной стороны, слишком сложной семантической и поэтической структурой, чтобы её можно было сделать зримой и пояснить с помощью формального анализа, с другой же стороны, полный анализ семантики поэмы занял бы значительно больше места, чем нам отпущено. Поэтому здесь мы попытаемся показать, какое положение занимает эта поэма среди подобных текстов, и реконструировать внутренние условия, определившие это положение, а также выделить в тексте поэмы порождающий механизм.
* * *
О создании “Сайр ал-‘ибад” мы не знаем почти ничего. Известно только, что она написана в Серахсе якобы за три месяца и, как упоминалось выше, посвящена Мухаммаду бин Мансуру. Нам не ясен ни литературно-философский контекст поэмы, ни реальный статус этого текста, поэтому единственный способ найти ответы на эти вопросы — это заняться изучением структуры текста.
Поэма начинается с восхваления ветра как силы, дающей жизнь миру природы. Вслед за этим идёт рассказ об эмбриологии человека и наделении его чувствами. Сформировавшись в материальном мире, человек видит его скверну и предпринимает путешествие к высшим сферам, чтобы очистить себя от материальной природы и прийти к Свету. Путешественник достигает высшей области Света, где ему сообщают, что этот Свет есть сияние Мухаммада бин Мансура. Далее следует славословие учителю. Вслед за первым восхвалением идет второе, занимающее треть поэмы. Адресат последнего восхваления не указывается, но из текста можно понять, что восхваляется не человек, но некая сила, вмещающаяся в человека и дающая ему неограниченные возможности.
Структура поэмы строго симметрична. Текст начинается и заканчивается восхвалением, притом первое восхваление адресовано силе, действующей в материальном мире (то есть ветру), второе же — силе, отвечающей за внутренний мир человека. Центральная часть поэмы как бы зажата между этими славословиями и, неся основную семантическую нагрузку, в структурном плане представляет из себя связующее звено между двумя восхвалениями.
* * *
Центральная часть поэмы, повествующая о путешествии человеческой личности к высшим сферам, представляется наиболее сложной и сюжетно нагруженной частью текста. Даже во времена Санаи текст был сложен, о чём свидетельствует наличие авторского комментария к каждому двустишию поэмы. Но комментарий касается только самых общих метафорических конструкций и не даёт реального объяснения той причудливой и весьма еретической картины мира, которая содержится в тексте. Комментарий переводит в прозу загадочные метафоры поэмы, проясняя их нагромождения, вереницы которых напоминают скандинавские кеннинги. Например, выражение “щит стопы”, согласно авторскому комментарию, обозначает “глаз”. Вообще о поэтических достоинствах персидского текста европейскому человеку судить достаточно сложно. Поэзия в иранской традиции рассматривалась как каноническое искусство, и прелесть её заключалась в вариации известных мотивов, а не в открытии новых поэтических горизонтов. “Сайр ал-‘ибад” Санаи в некотором роде исключение, ибо её сюжет абсолютно неканонический и крайне редкий. Тем не менее качество собственно поэтического текста весьма высокое.
По красоте и мощи язык поэмы сравним со слогом Данте. За покровом, сотканным из бесконечных соединений метафор, скрывается текст, обладающий “цветущей сложностью” смысла и рассказывающий о путешествии человеческой личности в мир разума. Ввиду большой архетипичности сюжета путешествия существует огромное количество текстов, параллельных рассматриваемой поэме. Но наиболее близким аналогом, имеющим и структурные, и нефункциональные совпадения с текстом поэмы, является, конечно, “Божественная комедия”. Путешествие, предпринятое флорентийским изгнанником на Страстной неделе 1300 года, так же как и путешествие человеческой личности к пределам внутреннего мира, описанное газнийским поэтом, начинается в одиночестве в тёмной и страшной местности. В обоих случаях путь преграждают устрашающие животные, от которых путешествующего спасает старец-разум, проводящий его затем по областям ада. В обоих случаях при вступлении в область света старец исчезает и появляется дух, персонифицирующий любовь. И в обоих случаях путешественник, увидев божественный свет, возвращается в материальный мир.
Хотя нам не вполне понятна цель написания “Божественной комедии”, но можно предположить, что эта цель, как и у Санаи, состояла в том, чтобы создать в некотором роде путеводитель по недоступному для человека миру разума, чтобы тот, кто решит совершить путешествие в эти области, мог опираться на накопленный и зафиксированный опыт. Поэтическая форма обоих текстов так же не случайна: поэзия с её лабиринтами метафор является единственным языком, на котором можно говорить об этих труднодоступных даже для человеческого воображения вещах.
Тексты, в которых описывается подобное путешествие, существовали в Иране и в доисламской традиции. В первой главе авестийской книги “Вендидад” (23) содержится текст (условно называемый географической поэмой), описывающий шестнадцать областей, вид которых очень напоминает области ада из поэмы Санаи. Ещё более близкими к этому авестийскому сочинению являются некоторые пассажи из трактата Ибн Сины “Хай ибн Якзан” (33), где точно так же, в стиле географического сочинения, описываются некие области, притом из текста абсолютно ясно, что эти области — метафоры состояний человеческой души. Аналогии подобному псевдогеографическому стилю описания потустороннего мира существуют и в других культурах, это, например, китайская “Книга гор и морей” (59а). Из сасанидских текстов путешествие описывается в плохо сохранившейся надписи верховного жреца Картира (46), который рассказывает о свох странствих в потустороннем мире, где он пытается найти утерянные на земле священные тексты, а также в позднесасанидской “Книге праведника Вирафа” (62) со сходным сюжетом.
Из творчества Фирдоуси и Гургани мы знаем, что в средневековом Иране поэты часто перерабатывали сасанидские и даже парфянские тексты. Вообще в персидской литературной традиции использование домусульманских источников считалось признаком достоверности и весомости написанного, поэтому влияние зороастрийских сочинений на Санаи исключать нельзя. Среди текстов исламского времени с таким сюжетом прежде всего следует вспомнить вышеупомянутый трактат Ибн Сины, трактат Сухраварди “Огненный разум” (6), а также поэму Аухад ад-Дина Кирмани “Светильник души” (14) и поэму современника Руми, турецкого поэта Юнуса Эмре “Назидательное послание” (41). Среди арабских текстов с таким сюжетом — “Послание о прощении” шиитского поэта аль-Маарри (47). В арабской традиции зачатки мотива путешествия можно обнаружить в кораническом описании мираджа — вознесения пророка Мухаммада на небо. Хотя в Коране этому посвящены всего несколько строк, в арабской и персидской агиографической традиции существуют сочинения значительных размеров с подробным описанием путешествия пророка.
При рассмотрении исламских текстов, содержащих мотив путешествия, можно сделать следующее замечание. Большинство описанных выше текстов относятся к жанру “рисале” — “послание, маленький трактат”, и все авторы являлись либо шиитами, либо принадлежали к крайним суфийским сектам. Ещё во времена расцвета исмаилизма многие его приверженцы открыто называли себя суфиями, а после кратковременного вхождения исмаилизма в лоно исламской ортодоксии в XIII веке, многие его адепты при сохранении своих убеждений, создавая свои секты, маскировались под суфиев (65). По одной из версий, даже Джалал ад-Дин Руми, создатель влиятельнейшего суфийского ордена Мавлеви, был учеником двадцать седьмого шиитского имама, каковым согласно исмаилитской традиции являлся Шамс ад-Дин Табризи, который пробудил в Руми мощный поэтический талант, позволивший создать “Великий диван Шамса” и “Масневи”.
* * *
Для понимания реального смысла путешествия, описанного в “Сайр ал-‘ибад”, необходимо рассмотреть его мифологический аспект, так как текст содержит в себе структуры весьма архаического мифа. Путешествие, согласно схеме Проппа, предполагает наличие двух “зеркальных” миров, субъекта, совершающего путешествие, помощника, встречающего путешественника на границе миров, и объекта, который выносится из иного мира. Все эти компоненты присутствуют в тексте поэмы. Макромир (вселенная), по представлениям Санаи (и в согласии с исмаилитской традицией), по своей структуре совпадает с микромиром (внутренним миром), таким образом, герой, то есть человеческая личность, путешествуя во внутреннем мире, то есть “в себе”, постигает и устройство вселенной. Интересно отметить в поэме архаический средиземноморский мотив: рождение героя в ином мире, в который он, возмужав, возвращается, чтобы вынести оттуда священное знание. Санаи говорит, что личность, став видимой в материальном мире, отправляется в путешествие “назад, к отцу”.
Находясь на границе двух миров во тьме (под границей поэт понимает состояние первого прозрения человека, осознающего своё незнание), путешествующий встречает проводника — помощника, объясняющего, как следует вести себя в ином мире. Интересно, что у Данте и чуть менее явно у Санаи появляется образ леса, который, согласно Проппу, в волшебных сказках является границей миров. Проводник, ведя путешествующего по областям иного мира, помогает ему справиться с морским чудовищем и огненной горой. Когда герой приобретает достаточные познания, проводник исчезает (в нашей поэме отождествляется с путешествующей личностью, растворяясь в ней) и помогает добыть искомый предмет. Девушка-волшебница, играющая такую важную роль в схеме Проппа (параллелью у Данте является Беатриче), у Санаи заменяется абстрактным образом любви, открывающей путешественнику последний рубеж и сообщающей о том, что он дошёл до предела своих возможностей в видении иного мира. Дух любви препятствует путешествующему остаться в мире Света и посылает его назад, в видимый мир, чтобы он своими усилиями очистился от скверны, используя те знания, которая он получил в ином мире. Путешествующий, обретя знание, пишет текст о путешествии, и с помощью этого текста другой человек совершает проникновение в иной мир, чтобы в свою очередь оставить записи о путешествии. Сила же, которая приобретается в процессе путешествия человеческой личностью, как мы говорили выше, является силой интеллекта, творческой способностью, позволяющей описать путешествие. Перед просветлённой личностью исчезают все интеллектуальные преграды, в ней рождается поэтический механизм, с помощью которого и создаётся текст. Написание текста такого рода является как бы границей, перейдя которую, человек попадает в область реализации бесконечных возможностей; ощутив в себе их, Мансур Халладж возопил: “Я есть Истина”.
* * *
Ещё в конце 20-х годов Е.Э. Бертельс и независимо от него Р. Никольсон пришли к выводу о значительном сюжетном сходстве между “Сайр ал-‘ибад” и “Божественной комедией”. При более же пристальном анализе поэмы Санаи видно, что нефункциональных сходств между этими двумя текстами несколько больше, чем это допустимо для простого “странствующего сюжета”. Принципиально нереального и фантастического в этом нет, так как уже в начале века испанский арабист Асин Паласиос (63) убедительно показал возможность влияния исламских текстов на Данте, не говоря уже о том, что сам Данте и в “Пире”, и в “Божественной комедии” упоминает арабских учёных и богословов.
Как мы уже заметили выше, сопоставляя “Сайр ал-‘ибад” с “Божественной комедией”, оба текста крайне близки по структуре. Но в “Комедии” привлекательна не только общая структура, но и то, как она прагматически представлена. Пожалуй, самой большой загадкой этого текста является тот реальный статус, которым наделял его автор. Представляется странным, что в момент религиозных и политических смут, раздиравших Италию в XIV веке, этот абсолютно еретический и неясный текст не только не был осуждён церковью, но и приобрёл сразу же огромную известность. На наш взгляд, объяснение этого кроется во внутренней пограничности текста, в том, что текст совместил в себе три разных плана, три цели, связав их в единый узел. “Комедия” является одновременно мистическим откровением, напоминающим новое евангелие, злобным политическим памфлетом на многих современников и рассказом о волшебном мире, где поэт может в последний раз встретиться со своей умершей возлюбленной. Текст “Божественной комедии” совмещает в себе сложные абстрактные построения, которые своей угрожающей механистичностью напоминают построения Санаи, лирические переживания человеческой души и удушающую ненависть, притом всё это оправлено в совершенную поэтическую форму. Именно эта многоплановость, отображающая разные аспекты человеческого характера, на наш взгляд, позволила “Божественной комедии” занять столь важное место в европейской культуре. Текст Санаи не содержит в себе такой блестящей игры прагматическими рамками, которая присутствует у Данте, вся энергия поэмы направляется вглубь текста, рождая ощущение бесконечного лабиринта смысла, а не распространяется вширь, и не создавает ощущения своеобразных “метафорических крыльев”, которыми несомненно обладает “Божественная комедия”. Но в отличие от текста Данте “Сайр ал-‘ибад” сохранил в себе тот зародыш, запускающий механизм, из которого возник, развернулся весь текст, воспроизведя своей структурой отпечаток этого первичного толчка, породившего “несколько строк после себя и много строк выше”.
* * *
Для того чтобы понять “эмбриологию” “Сайр ал-‘ибад”, интересно сопоставить его с “Масневи” Руми, которое начинается с “Песни свирели”, структурно весьма сходной со славословием ветру, открывающим “Сайр ал-‘ибад”. Близость взглядов Санаи и Руми признавалась ещё средневековой персидской традицией. Интересно заметить также, что крупнейший знаток и комментатор текстов Санаи Абд ал-Латиф в своём комментарии к “Хадикат”, озаглавленном “Изящные сады, полные изысканнейших тонких мыслей”, писал, что эти две поэмы, то есть “Хадикат” и “Масневи”, есть как бы “краткое и пространное изложение одна другой”.
В житиях Руми приводится легенда о том, что ученики Джалал ад-Дина испытывали затруднения в чтении и понимании Санаи и попросили учителя создать подобный текст, но более для них доступный. У Руми есть такой бейт: “Аттар был духом, а Санаи — двумя очами его. Я же пришёл следом за Санаи и Аттаром” (Аттар считался одним из крупнейших персидских суфиев). В творчестве Санаи и Руми есть ещё одна общая черта, ключевая для понимания текстов обоих поэтов: одним из основных побудительных мотивов их творчества было желание облечь в поэтическую форму и сделать доступными для людей некоторые весьма впечатляющие идеи и конструкции, созданные их учителями, не облекшими свои достижения в явную форму. И “Масневи”, и “Сайр ал-‘ибад” описывают процесс приобретения человеком знания о своём внутреннем мире, но психологические подходы к описанию этого пути совершенно разные.
Санаи, восхваляя ветер, ставит его над людьми, представляет как стихийную силу вселенной, покоряющую материальный мир, но в тоже время подчёркивается его разумность; он вестник высшего разума; он — то, что может быть доступно человеку из высших сфер. И в то же время ветер сугубо абстрактен, он не ассоциируется ни с чем понятным людям, он уподобляется чудовищной машине, выполняющей своё высшее предназначение. В этом качестве ветер как бы предвосхищает появление силы разума в конце поэмы, и грядущий разум кажется Гераклитовым логосом, мировым пожаром, “который будет всё разделять и связывать”. В поэме парадоксальным образом отсутствует человеческий компонент; хотя текст посвящён именно структуре человеческого сознания. Даже когда в поэме появляется Мухаммад бин Мансур, в его чертах трудно усмотреть что-либо человеческое; это уже огненный ангел, испепеливший в себе человеческую природу.
“Песнь свирели” производит абсолютно противоположное впечатление. Хотя в ней воспевается всё тот же животворящий дух ветра, но здесь он предельно человеческий. Свирель — это сила сопереживания людской отделённости от высшего мира. Однако высшее представляется не в виде ужасающего механизма разума, подобного огненным колёсам Иезекииля, как у Санаи, но в виде любящего друга, с радостью встречающего на пороге запоздалого путника. Свирель, так же как и ветер из “Сайр ал-‘ибад”, является лишь вестником, но она, в отличие от могучей силы ветра, плачет о своей отделённости от Друга (так суфии обычно называли высшую реальность). Своим призывом она направляет путника на поиски Друга, но её “призывный плач” сугубо человеческий, понятный всякому, кто испытал потерю чего-то дорогого. Отчасти “Песнь свирели” автобиографична, что и чувствуется в тексте: Руми написал её, думая о своём любимом учителе Шамс-ад-Дине Тебризи, который однажды исчез, чтобы больше не вернуться. В своём личном переживании Руми увидел глубокую метафору состояния души, ищущей потерянный Свет, что во многом роднит “Песню свирели” с рядом гностических гимнов. Именно этот человеческий, лирический аспект создал небывалую известность и популярность “Масневи”, и в особенности “Песне свирели”.
“Песнь свирели” превращает ветер из космогонической силы, вскармливающей вселенную, какой он изображён в “Сайр ал-‘ибад”, в дыхание, плачь человеческой души по необретённой возможности, которая должна была бы изменить человека, дав ему силы ощутить всю вселенную внутри себя. Известно, что “Масневи” возникло из восемнадцати двустиший “Песни свирели”, которые экспромтом произнёс Руми, выходя из бани в сопровождении учеников. Таким образом, мы можем рассматривать “Песнь свирели” как “эмбрион”, из которого развилась вся поэма. Этот факт наводит на мысль, что и “Сайр ал-‘ибад” мог произрасти из вступительного восхваления ветра. Это вступление скрыто содержит в себе модель всего текста, равно как и раскрывает представление автора об этой силе, которая уже не призывает человека последовать за собой, но уносит его в мощном вихре природы через адские области путешествия к последнему рубежу, где сила природы сменится силой творческой способности, вобравшей в себя всё то, что преграждало путь страннику.
* * *
До нашего времени дошло не слишком значительное число рукописей, содержащих “Сайр ал-‘ибад”, но тем не менее примечателен тот факт, что Риза-Кули-Хан, составитель известной поэтической антологии, включил в неё почти полный текст поэмы. Средневековые комментарии к “Сайр ал-‘ибад” кроме авторского нам не известны. Текст поэмы не получил большого распространения, но и не был забыт, сохранив свой высокий интеллектуальный статус среди немногих посвящённых.
Каждый текст содержит внутри себя механизм, который определяет его статус, выживаемость и широту распространения. К примеру, большинство ранних исмаилитские сочинений, как и переводы многих греческих текстов на арабский язык, были утеряны почти сразу после их создания, не сохранился даже диван такого известного поэта, как Рудаки, зато большое количество средневековых суфийских сочинений известны во множестве копий и даже сохранились автографы XII-XIII веков. Помимо объективных исторических факторов, таких как пожары, войны и религиозные преследования, одним из основных факторов выживаемости является степень воздействия текста на сознание человека. Под воздействием мы не имеем ввиду ни поэтическое мастерство, ни уровень мысли. Воздействие — это, с одной стороны, архетипичность текста, а с другой — понятность и доступность той мотивации, вследствие которой автор создал текст. При создании произведения автор движим не только силой интеллекта, которая заставляет человека размышлять и реализовывать мысли в виде текста, но и некоторыми человеческими побуждениями, интуитивно ощущаемыми читателями, что позволяет читателю в некотором роде отождествлять себя с автором и тем самым сделать чужой текст фактом своего сознания, сохранив его не только в памяти, но и в рукописи. Таким фактором, приближающим текст к читателю, может быть внешняя структура, апеллирующая к широко распространённым формам, которые близки и понятны читателю. При такой апелляции к канонической форме даже эзотерический, труднодоступный текст находит своего читателя, который извлекает из текста не столько смысл, заложенный автором, сколько смысл, заложенный в самой канонической форме, — читающий испытывает удовольствие от узнавания знакомой формы, в которую оправлено нечто загадочное и малопонятное. Подобная двухуровневость является залогом выживаемости текста. “Сайр ал-‘ибад” обладает такой двухуровневой структурой — поэма воспроизводит форму персидской хвалебной касыды.
Касыды писались для восхваления правителей или знатных людей и отличались исключительной пышностью, представляя восхваляемого не как человека, а как почти космическую силу. Часто касыда начиналась с величественной картины праздника жизни, описывая возрождающуюся весной природу и славя её всесильный дух, как это видно на примере знаменитой касыды Фаррухи, признанной традицией одним из лучших персидских поэтических текстов и начинающейся так: “Когда зелёно-голубой шёлк набрасывает на себя луг и семицветную парчу на голову надевает гора, мускуса без счёта рождает земля, как мускусная железа газели, листьев без счёта вырастает на иве, зелёных, как пёрышки попугая” (13).
По мере своего развертывания касыда словно приближается к миру людей, напоминая в своём стремительном развитии птицу, которая озирает с высоты своего парения мир, а потом, устремляясь к земле, различающую сначала сады и поля, затем шатры и миниатюрные фигуры людей, по мере приближения вырастающие, и уже начинают различаться детали их одежды и кубки в их руках... Так, устремляясь от общих планов к мелким деталям, касыда как бы охватывает весь видимый мир, чтобы сфокусировать его на деятельности того человека, которому она посвящена.
В европейском литературоведении сложилось мнение, что касыда — жанр малоинтересный, ибо она гипертрофированно восхваляет людей, абсолютно не достойных этого. На наш взгляд, такое мнение не совсем верно, так как касыда восхваляет не личность, но человека как вместилище некой особой силы, которой реально и адресована хвала (для правителя это фарн). Описание же мира в начале касыды имеет целью показать истинную мощь восхваляемой силы, показать всё поле её деятельности. Такой приём обнаруживается во многих поэтических традициях, начиная от Китая (8) и кончая Ирландией (53), где восхваляется то, что даёт силу человеку, говорится о трансформациях этого мистического фактора, его переходах из одной вещи в другую, его обитании в героях и правителях.
Всё сказанное о касыде в значительной степени относится и к “Сайр ал-‘ибад”. Традиционная структура персидских поэм содержит значительный элемент касыды. Если посмотреть на такие эпические поэмы, как “Шах-наме” и “Гуштасп-наме”, то видно, что описываемая в поэме “историческая вселенная”, фактически вся человеческая история, есть лишь история той героической силы, которую посредством поэмы поэт прославляет в правителе, но правитель — не более чем её сосуд, такой же, как и те герои, о которых повествует поэма. Подобным образом скандинавские скальды в хвалебных песнях прославляли не личность конунга, но его удачу, которую они делали видимой для других и “упрочивали” своими стихами.
Если рассматривать восхваление под таким углом зрения, то встаёт вопрос о силе, которая восхваляется. В персидской традиции объектом восхваления являются две силы: “царская удача”, то есть фарн, и творческая сила, то есть ветер. Оба мотива весьма архаичны. Представление о царской удаче прямо восходит к сасанидскому времени, а представление о фарне как о благе, которое боги могут даровать человеку, — ещё к авестийской эпохе. Фарн ассоциировался с огнём, а огонь и в зороастрийской традиции, и в персидской традиции мусульманского времени являлся метафорой разума, высшим из четырёх элементов природы. В сасанидском Иране царскую удачу символизировал баран, поэтому многие сасанидские правители носили корону в виде бараньей головы. Так, в “Книге деяний Ардашира” (39) скачущего Ардашира настигает баран, что толкуется астрологом как свидетельство того, что Ардашир станет царём и ему уже невозможно помешать. Баранье руно как символ царской удачи присутствует в аргонавтическом цикле и в хеттских царских ритуалах, что свидетельствует об исключительной архаичности мотива. Важно отметить, что царская удача добывается ценой сакрального путешествия в иной мир, и мотив этого путешествия присутствует в “Сайр ал-‘ибад”.
Восхваления “творческой” силы ветра обнаруживаются уже в ведийских текстах, а также в парфянских и манихейских гимнах. Ветер даёт человеку духовную силу, позволяя проникать в недоступные для людей области. Он является как бы духовным эквивалентом фарна, давая человеку, говоря современным языком, “интеллектуальную удачу”. Фарн и ветер роднит и то, что оба они являются элементами мира — огнём и воздухом, притом первый является эквивалентом разума, а второй — вестником разума. Сближение этих двух сил уже имело место в зороастрийских текстах, где бог Веретрагна изображался в виде ветра, несущего знак фарна.
Вполне вероятно, что именно “касыдностью” поэмы и было обеспечено её выживание — традиционная, понятная форма послужила залогом культурной адекватности произведения и за исключительным качеством поэтического исполнения скрыла еретический смысл и сложность внутренней структуры поэмы.
Похоже, что место текста, повествующего о внутреннем мире, в сознании людей определяется его архитектурой, тем, что в тексте появляется нечто глубоко личностное, открывающее человеку доступ в мир любви. Текст Санаи, в отличие от текстов Руми и Данте, устрашает интеллектом, производит впечатление огненных колёс разума, пугающего своей механистичностью и отчуждённостью от человеческих чувств. Этим, видимо, и можно объяснить тот факт, что эзотерическая поэма Санаи, получив “широкую известность в узких кругах”, не стала доступной, в отличие от “Масневи” и “Божественной комедии”, за пределами круга посвященных.
Такой текст, как “Сайр ал-‘ибад”, поглощающий воображение читателя почти нечеловеческой мощью разума и отточенностью метафор, может не стать очень популярным, но вряд ли погибнет. Ибо тот, кто пытается понять смысл поэмы, оказывается в лабиринте слепящего света, и, блуждая в ослепительном сумраке, не может ни проникнуть полностью в его смысл, ни отыскать выход из этого лабиринта слов. Поэма напоминает гигантскую статую, вырубленную в камне, мимо которой проходит череда людей, уже не понимающих смысл этой колоссальной фигуры, но изумляющихся силе того ваятеля, разум которого извлёк это чудовищное изображение из скалы вечности.
К.В. Сергеев

ХАКИМ САНАИ ГАЗНЕВИ
ПУТЕШЕСТВИЕ РАБОВ БОЖЬИХ К МЕСТУ ВОЗВРАТА
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1. Вступление

1. Прекрасно, о султаноподобный вестник.
Трон твой происходит от воды и венец твой от огня.[1]

2. Не от праха он, но праху сторож.
О, не от воды он, но воде художник.

3. О сменяющий периоды блага и разрушения,
побуждающий тучу и вождь корабля.

4. Тобой от силы материальной осуществляется главенство
и правосудие над животной душой.

5. Огонь от тебя подобен груде кораллов,
и вода на тебе — изумрудный панцирь.

6. Саду ты также опора и единомышленник,
ростку также ты кормилица и также муж.

7. Ты — источник сухости и доступная влага,
отец Иисуса и составляющий толпу.

8. Ты совершаешь те движения, к которым стремишься.
На море ты — как спина рыбы.

9. Ты духу уподобляешься, хотя ты внизу.
Человек тебя не ощущает, но существование — это ты.

10. Ты поднимаешься до эфира, но на него не ступаешь.
Ты пересекаешь сушу, и влажным не становишься.

11. Ты — источник движения и ты — шаг каждой ноги.
Тебя нигде нет и ты — имя каждому месту.

12. Ты — движение и остановка калама.
Скрижаль первой буквы — это ты.

13. Движенье твоё — как дерзкая смерть,
а это вместилищу откровения путь очищает.

14. Ты — творец и величие героизма.
Ты — рассказывающий доказательства метаморфоз.

15. В телесной могиле и пламенном гробу
нашей душе от тебя идёт сила и пропитание.

16. Порой ты становишься венцом, порой — престолом.
Порой ты становишься голубой водой, порой — эфиром.[2]

17. От тебя происходит разрыв одежды на теле розы,
так же как и воротника кипариса и юбки розы.

18. Порой холм волны на водоёме ты вздымаешь.
Порой шатёр ума на эфире ты вздымаешь.

19. Порой весеннего дождя в месяц Нисан ты творишь из розы драгоценный перстень с печатью.
Порой зимнего месяца Дея ты творишь из воды стекло.

20. В летний месяц Тир [выстрел][3] сколько раз в цель ты стреляешь бутоном розы!
Скольких локонов ты касаешься самшитовыми гребнями!

21. Скольким кварталам ты сторож!
Скольким лицам ты живописец!

22. Как давно ты кружишь как бы без вежливости
круговорот мириада диковин!

23. Доколе существованию быть от подлой силы!
Доколе быть собранию произведений живописи, сделанным подлыми!

24. Хотя ты, как путешественник, горы и равнины прошёл,
хотя ты — землемер посёлка тростниковых шалашей,

25. Хотя ты — пересекший с ловкостью
склон и вершину участка праха,

26. Но в доказательство ангелоподобному
освобождению своему от воды и от огня

27. Попробуй пнуть эфир и море!
Попробуй шатёр на макушке Плеяд разбить!

28. Разом от языка познания моего
слушай тайну творения моего.

29. Так ты узнаешь всё, что покорным не являлось,
ведь ничто без помощи твоей, ветер, имени не имеет.[4]



2. О вступлении растущей личности на путь момента ясности она сама рассказывает

30. Знай, что на территории древнего дворца
как будто пусто стало с начала моего формирования.

31. Стороны низшего мира достиг я, покинув высокую обитель.
Кольцо в моём ухе от слов Аллаха: “низвергнитесь оттуда”.[5]

32. Я нашёл кормилицу древнего обычая,
существовавшего вместе с движением неба близнеца.

33. Она — дряхлая старуха, как чарх, полный источник,
не ведающий о солнце и о тени.[6]

34. Она — категория, бывшая главой вселенной,
личность, вскормившая Адама.

35. Животному роду и числу его
она — кормилица, и повар, и кравчий.

36. Таким образом эта кормилица от предела моего
по-матерински воспитывала меня.

37. Ведь она была первоначальным источником размножения,
она была частями цельному растению.

38. Радостному новому рисунку от неё веселье.
Непринуждённый кипарис от неё получил свободу.

39. Кусты роз от неё раскрывали щёки,
кипарисы от неё вытягивались станом.

40. От неё весной раскрывались и вытягивались
кисти рук кипариса и лица хрупкой розы.

41. Жемчужному ведь чарх высокое создал,
важное движение его вознесло.

42. Арыки ведь казначеями воды были.
Сумму алефа и нуна от неё они получают.

43. Хотя я существовал с самого начала детства
близ её посоха, но я единым был.

44. Когда без ведома растение я вкушал,
ему помощь я оказывал.

45. Каждый момент кормилица впереди каждого существования.
Она показывает мне дела для руки моей.

46. Сначала изготовила она мне зелёное одеяние,
вслед за тем она нашла мне рубиновый халат.[7]

47. Когда выкроил я из зелёного и рубинового надежду,
раскрыл я белые пелёнки.

48. Когда разорвал я ртутные пелёнки,
она зашила мой распахнутый малиновый кафтан.

49. Потом изготовила она из этого мне для скрытости
рубаху из алоэ и келью камфарную.

50. Когда из одежды моей внутреннее она приготовила,
из внешней части оболочку кельи она сделала.

51. Келья эта полна дивами с семью головами,
шестью сторонами, четырьмя элементами и пятью ходами.

52. Потом для формирования всех частей тела
она мне отпустила девять месяцев на девяти орбитах.

53. Наконец рукой полностью сформировала она внешний вид мой,
щербету моему и пище моей одеяние она создала.

54. Сверкая серебром, и ониксом, и гранатом, от одного
закрытого чувства четыре других раскрытыми становятся.

55. Когда она сформировала мощный корень моей основы,
назад направился я в сторону отца.



3. Свойства животного духа и итоги того

56. Я отыскал на рубеже Рума и Эфиопии
город посреди приятного огня.[8]

57. Внешность его была новая и внутренность старая.
Прах его был притягивающий и воздух его затхлый.

58. Его плодовитость перевёрнута от жары, как тень дерева,
растущего на краю воды.

59. Растительность его подобна мудрому сердцу:
ветви вниз и корни вверх.[9]

60. Создание шатра характера происходит от ветра и земли.
Колышки его от огня и верёвки — от воды.

61. Территория его — корабль для путешествия.
Удовольствие его — наносить рану.

62. Он — царь с двумя лицами и десятью головами.
Начало его происходит от двух матерей и двух отцов.

63. Пять голов его доминируют над сушей,
пять голов наблюдают за небом.[10]

64. Он — сущность знати и источник неумеренности,
отпрыск знания и отпрыск справедливости.

65. Он — калам, пишущий картину алчности, и злобы, и
вожделения. Он душа дива, животного, и зверя, и скота.

66. Снаружи у него — свет, но внутри — скрытый огонь.
Снаружи у него — одно тело, а внутри — четыре.

67. Справедливость их — в прочности соединения.
Насилие их — в гибели потомства.

68. Сила его — от справедливости и матерей сущности.
Слабость его — от насилия матери и отца.

69. От него они получили источник силы и разума,
руку, и глаз, и язык, и нос, и ухо.

70. Зародыш, подобно пленному, он окружил.
Взирай на эту тайну, ведь он — притеснитель.

71. Что есть характер справедливости? — Благоустройство.
Что есть форма смерти? — Угнетение.

72. Зелёная одежда весны — от справедливости.
Бледное обличье осени — от расточительности.

73. Не дай бог не у корня справедливости найдёт успокоение
колышек этого шатра характера цвета лазури.

74. Понятливому этого тонкого намёка вполне достаточно,
однако глупец, слыша эту речь, смеётся.

75. В середине слово “правосудие” прямотой обладает.
Видит это тот человек, который напишет слово “правосудие”.

76. “Правосудие” без прямоты алефа означает “зверь”.
“Ветер” без стана алефа означает “зло”.[11]

77. Порой формой отца становится мать,
порой мать становится печатью отца.

78. Всё его войско, предназначенное для причинения этого зла
и смятения, состоит из дива, и зверя, и дикаря, и птицы, и вьючного животного.

79. Три его области — адский огонь, свет и насилие.
Ему принадлежат те, кто схватывает ноши: пепельный конь и чёрный конь.

80. Все приказчики его пишут изображение надежды.
Кони его — все пожирающие всадников.

81. Гибель его приказчиков дозволена им.
Корм его коней рождён им.

82. Наместник — также его наперсник и художник,
его казначей, и мудрец, и сторож.

83. Когда меня с помощью эмира мира и гниения
он сделал осведомлённым о хозяине способности,

84. Он увидел, и одобрил, и дал основу, и извлёк
новые припасы, и изготовил распорядок и келью.

85. Когда согласно распорядку исчислил он предел кельи,
ушёл он и для пользы её поручил он её

86. Четырём пределам семи хозяев кротости,
пяти дверям пяти ясных знаний.

87. Стал я видящим чистое и явное, когда я открыл глаза:
подобно вьючным животным, в поглощении я мастер.

88. Увидел я стадо львов и онагров,
узрел я род дивов и вьючных животных.

89. У всех прискорбные склонности и радостная вера,
у всех много еды и мало понимания.

90. У всех действие и желание — мучиться,
всем дело — лишь спать и есть.

91. В путешествии месяцы и годы, подобно орангутангу,
они проводят, но воистину вращаются они на одном месте, подобно мельничному быку.

92. Хотя много возможных путей существует,
круг вращается на своей оси.

93. Я, и див, и вьючное животное, подобно зверю и скоту,
склонны к величию, и еде, и сну, и желаниям.

94. Окружность равнин и гор я пересекал,
и оттого я приобретал бессилие вьючных животных.

95. Правдоискателем я был в этом обиталище:
движение исходило от этих голодных глаз сердца.

96. Ведь от этого и чувства
склонны к высшему у говорящей души,

97. Ибо тот облик является временным.
В итоге от этого земле моей польза была.

98. От этого всего я искал состояние внутренней работы.
Из области моей на небо это состояние давало доступ.

99. Когда направился я к обличью своего характера,
то я приблизился к диву, и вьючному животному, и зверю.

100. Характер стихий меня к трону направил,
природу мою вверх он звал.

101. Я остался в этой зависимой середине.
Цель моя — круговорот и путь, быстрый и грозный.

102. Дом полон дыма, и глаза полны накипи.
Путь полон мечей и стрел, и я — трус.

103. Я удивился, что нет силы и знания.
Проводника, кроме слепого вьючного животного, нет.

104. Не достиг я мудрости и высшего знания.
Не на этих основах была моя вера.

105. Проводник был подобен слепому вьючному животному.
Жилище более приятное — лишь внутри могилы.

106. Вследствие того пастбище и путь я покинул,
любимый путь и проводника я оставил.

107. Наконец день тонкого пути
увидел я в середине мрака.[12]



4. Свойства разумной души, которые ей сообщает полезный интеллект

108. Он — благородный старец, приятный и лучезарный,
словно мусульманство среди неверия,[13]

109. Скромный лицом, и приятный, и тихий,
подвижный, и прекрасный, и величественный, и необходимый.

110. От желаний в сравнении с судьбой он более красив,
его старость — новее новой весны.

111. Каждый видящий внутреннее — это одно свойство его.
Каждое сердце имеет семь его органов и шесть сторон.

112. Идущий движется от света и наилучшей стопы его.
Тень — спина, и зеркало — чрево его.

113. Головой мира он был и ног не имел.
Причиной пространства он был и места своего не имел.

114. Сказал я: “О свеча этих ночей!
О божественный исцелитель [букв. мессия, Иисус] этих лихорадок!

115. Что это за блеск, и совершенство, и величие?!
Что это за милость, и красота, и изящество?!

116. Трон ищет ноги твоей, словно ты шах.
Что за место для твоего лунного света — чёрный прах?!

117. Столько ценности и беззаботности ты,
о жемчужина, откуда имеешь?!”



5. Свойства метафорического интеллекта

118. Сказал мне более высокий, чем, я в сравнении с жемчужиной
и местом: “Отец мой был исполнитель божественной воли.

119. Ведь он — первое порождение стопы ее.
Ведь он — угасание для восхода солнца.

120. Он — причина этого дворца и этого ковра земли.
Он без сомнения “утвердился на троне”.[14]

121. Трон его не попран всяким ничтожным.
Ковёр его не соткан вручную небом.

122. Он долго и искусно ткёт для вас
в небытии кафтан вечности.

123. Я по его указу был оставлен
в такой вот могиле и атмосфере гнилой.

124. От стопы пользы, а не от главенства глупости
я оставлен в оковах этого презренного мира.

125. И если не был он царём дёшевого сеновала,
то падишахом он был, рожденным жнецом.

126. Уродливость не была унижением для друга.
Каждая душа — это смесь Джибраила с мухой.

127. У тебя я спрашиваю: “В беготне ли сила зла?”
С подобным конём даже в стойле — осёл”.

128. Говорил я ему: “Есть ли итог от этих прибылей?!”
Он сказал: “В конце концов прибыль будет.

129. Прачке от руки отряда солдат — обнажение.
Красавице от любви щеголя — ослепление.

130. Жемчужина в пыли дороги оставлена.
Иосиф в колодце за что оставлен был?!

131. Достоинства Иисуса как узнать ослу?!
Мелодии Давида где узнать глухому?!”

132. Хорошо, когда он имеет силу,
живя с двумя мёртвыми в одной могиле.[15]

133. Он управлял этим способом тысячами глубоких
соображений, ибо не звук его целью был и не буква.

134. Сказал я: “О сладкоречивый наставник,
в речи ведь — часть буквы и часть звуки”.

135. Сказал он: “Эти формы для вас существуют.
Буква и звук — обычай вашего города.

136. Буква и звук происходят из области невежества.
Эти двое не стоят во главе знания.

137. От вас речь обретала плотскую форму волоса.
И от вас происходило чёрное лицо речи.

138. Ведь основа её в приятности, а они
не видят ничего, кроме лица греховности.

139. Лицо должно искать направление места возврата,
ведь это место возврата в жизни надо изыскивать.

140. Каждый, кто межевщик её ночи и дня-
обучающийся мерзости и сжигающий жизнь.

141. О, тебе под этим синим укреплением
охапка роз показывает борозду шипов.

142. В сторону города древности шаг направляй,
дом кости же отдай псам.

143. Так ты будешь с ослом в ссоре,
так ты заключишь природу собаки в мешок.

144. Осёл! О, не сеновал тебе будет нужен.
Собака! О, не кость тебе будет нужна.

145. От растительного царства ты можешь уйти,
и от земной судьбы ты можешь уйти!

146. Пятернёй за подол мудрости хватайся!
Стопой звериную силу попирай!

147. Рукой вследствие этого укорачивай еду и сон!
Стопу не на словах пускай в путь!

148. Припасы твои в дорогу нездоровые,
коли верблюжьего корма, кроме огня, нет.

149. Но от него происходит не огненное бессилие,
а огненная вода живая.

150. Другом я являюсь твоим, ибо суждение ты имеешь.
Руку твою я беру, ибо стопу имеешь ты.

151. Бери часть меня, чтобы ты смог получить пользу.
Стопой моей будь, чтобы ты вращал голову.

152. Я не имею, подобно змее, стопы от хвоста.
Ты не имеешь двух глаз, как скорпион.[16]

153. Так же этой стопой голову ты скрываешь,
так же этим зрачком глаз ты открываешь.

154. Удар кулаком злобы по животному и зверю
освобождает и меня и тебя.”

155. Когда я осознал его призыв “уходи от своего рабства
паланкин я сделал ему из макушки своей.

156. Свойства мои — как Бурак для него.
На душе моей — узы нашей дружбы.[17]

157. И мы вдвоём сделали в сторону ’’идти” решение.
Он моими глазами стал, я же стопами его.

158. Он мне возлюбленный, и я ему близкий друг.
Я и он — вместе рыба и Иона.



6. Свойства жемчужины праха и итог того в человеке

159. В первый же день, когда обратили мы лицо к пути,
к некоей области праха мы пришли.

160. Воздушное вместилище праха её — нездоровое.
Оно наполовину из воды и наполовину из огня.

161. Тёмная, как цвет лица негра,
территория эта и узка, словно глаз турка.

162. Там была некая толпа зверей, впадающих в беготню и суету.
У каждого железное сердце и также железное лицо.

163. И внутри этой толпы находится отдыхающий пёс.
Губы и кишки его осквернены мертвечиной.

164. Там мышь, подобная кошке, пожирает детеныша.
Там змея, подобная свинье, пожирает отбросы.

165. Порой пес седлает зверя и дива.
Порой скорпион лекарем змея становится.

166. Свинья была в той путанице вождём.
Действий её мало, и еды у ней много.[18]

167. Притяжением для неё служило время стола с угощением.
Отталкивающий повар собакам она была.

168. Сами себе дива рисуют они.
Сами вопль от страха издают они.

169. От стопы любви форму слова “нет”
они сделали киблой, изготовленной кресту.



7. Свойства намерения тёмного и свойства скупости

170. Все головы вперёд протягиваются, как рука.
Все они назад идут, как лапа осла.

171. Все — дервиши и поднос, полный динаров.
Все — голод и дом, полный мертвечины.[19]

172. Никакая беда для них не является очень большим бременем.
Нет у них дома, полного костей и зубов.

173. Для того чтобы показался цвет,
все с тенью своей в ссоре.

174. И вследствие стопы, которой она погасила свет,
все больны от солнца и луны.



8. Свойства формы зависти

175. Ядовитую змею эфу увидел я в том обиталище.
Одна голова у неё, семь лиц и четыре пасти.[20]

176. Всё кровавое осуществляется от пасти её.
Каждого, которого она обнаруживает, она съедает.

177. Говорил я: “О наставник! Что есть эта змея? ” Говорил он:
”Ведь эта змея делает половину дела отца Йахьи.

178. Оттого, что эта змея пожирает караваны,
путь лишён страха для этой змеи.

179. Если помимо моей руки чью-нибудь руку ты обнаружишь
на себе, более ты не ощутишь света в себе.

180. Таким образом она создавала тебе тягость
и болезнь. Она формировала источник твоего дыма и огня.

181. Семь органов твоих давала она четырём малым.
Четыре части твои давала она семи большим.[21]

182. Унесла бы эта эфа от тебя прибыль свою,
однако, когда та со мной, можешь ее не бояться.

183. Ведь преграда для неё — лишь свет моей брови.
Взгляд мой на неё — словно ослепляющий изумруд для неё”.

184. Это он сказал и два лица к ней обратил.
Так ими он увидел эфу быстро.

185. Как собака, перед нами она спала и спала.
Путь нам к концу приближала и приближала.



9. Свойства формы злобы

186. Когда от той толпы лицо мы направили к другой области,
в некое ущелье мы попали.

187. Множество дивов увидел я в том обиталище.
Глаз у них был на шее и язык на сердце.

188. Лицо их подобно копыту скакуна на наковальне.
Сердце их подобно пасти морского чудовища, полной зубов.

189. Такая собственность уникальная снаружи приятна,
но порой этот опыт — огонь.[22]

190. Всё железо и камень обладают его цветом.
Сердце полно огня, подобно железу и камню.

191. В каждом их действии от зла сверкающего
внутри — меч, и снаружи — щит.



10. Свойства формы алчности

192. Когда ушли мы от того племени злого обычая,
к другому обиталищу дикарей мы пришли.

193. Место, посещаемое дивом, я увидел сквозь копоть.
Племя было измарано дымом ада.

194. Там были дикари, чёрные как утка “маг” и как туча,
бывшие порой как меч и порой как жемчужный луч.

195. Все жители — как чувство неосведомлённости.
Каждый изумлённо смотрит друг на друга.

196. Каждый полон ветра, словно мехи тщеславия.
Каждый был с тремя шеями и двумя пастями.[23]

197. Обезьяны суетящиеся были в этой области,
головой напоминающие лис и хвостом — собак.

198. Каждый — отмеряющий ветер и глухой, как най и как чанг.
Холодный, и золотой, и тяжелый, как мертвец-камень.

199. Каждая голова — вращающийся нарциссоподобный глаз.
Каждое тело — рука, протягивающаяся как чинар.

200. Так же эти двое к низу и вверх стремятся.
Эти двое стопу направляют к характеру возвышенности.

201. Зорко видит каждый глаз.
Тёмные решения принимает каждый своенравный глаз.

202. Зрачки их привлекающие, словно перстень.
Водопой их на поверхности, подобной сухой земле.

203. Страж полон глаз почтенности к ночи.
Лицо полно зрачков, ищущих день.

204. Некая толпа с добрым предзнаменованием и изумлением
изготавливала обувь как одеяние наготе.

205. Тело сделал я лёгким, как тростник,
чтобы вниз с той горы стопу я мог направить.

206. Шёл я усталый и стопой и глазом.
Гребень новый был и волосы спутанные.



11. Свойства жемчужины воды и то, что итогом её является от недомогания и небрежности

207. Уходя от той пустыни,
мы дошли до берега моря.

208. Я не был затронут влажностью в той страшной сухой
местности, когда путь увидел влажный.

209. Сказал спутник: “Послушай эту речь!
То грязное сердце укрепляй и отмывай.

210. Если каждое достижение пути делается правильно,
в тебе существует печаль, подобная огню Мусы и Исы.

211. Из этого края проистекает обман, желающий зла.
В трёх обиталищах совместно существуют три дива.

212. Если не хочешь ты долго принадлежать могильному,
путы наложи на трёх дивов праха.[24]

213. Если ты искал долго спасения от потопления, то знай,
что всё происходит отсюда, и в этом месте оставайся.

214. Когда ты быстро уйдёшь от этого ясного источника,
тогда стопа твоя станет челном твоим”.

215. Вперёд отправился я, услышав такое напутствие.
Судьбу того юного у пира я спросил:

216. “Ведь эта область находится на этом пути.
У существования есть враг, веско говорящий.



12. Свойства Сатурна

217. Враг этот — проницательный индус.
Его старческому слабоумию больше ста тысяч лет.[25]

218. Хотя в слабоумии он подобен сельскому старосте,
келью имеет он на седьмом небе.

219. Хотя проворен порой сельский староста,
и хотя умел порой чабан,

220. Но когда в руке он держал коромысло весов,
цену он назначал высокую, и корм казался сладким.

221. И натура его — здоровье со смертью,
но от него дела живых — с припасами.

222. Быстра рука у него, но медлительна стопа и упряма.
Некрасивое лицо у него, и мерзкая его суть, и низкая”.



13. Свойства влажности воды и итог того в животном

223. Я словно суть от наставника услышал.
Войдя, некий мир юности я увидел.

224. Каждый там подобен безумному, но не от безумной любви,
каждый в путах, но путы эти невидимы.

225. Все со стопами запачканными,
все мозгами украшены.

226. Каждый там неосведомлен, словно мышь, не знающая о
коршуне. Каждый опьянён, словно ветвь от ветра.

227. Каждый больной и совсем не энергичный.
Каждый подёнщик, но совсем не творец.

228. Каждый изумлён, но не от учёности.
Каждый спокоен, но не от сонливости.

229. Каждая губа приоткрыта, словно раковина,
каждая голова на плечах — палатка, подобная черепашьему панцирю.

230. Как зловещий фараон их тянущаяся шея,
пробивающая лаз из воды в огонь.

231. Тело их — как территория берега.
Сердце их — словно скрытое внутреннее.

232. Подобно зайцу, одновременно как бы спящему и бодрствующему,
каждый остаётся эпилептиком и без дела.[26]

233. Хотя не жадные они от природы,
способными живописцами шаха они были.

234. Каждое морское чудовище в этой области — как высокая гора.
Каждое — убивающий судья, связанный рассказчик.

235. И те морские чудовища там по приказу повелителя
не поглощают никого, кроме ангела и дива.

236. Так мы ушли сами от обиталища большой рыбы,
он и я — словно Моисей и ковчег.

237. Я ему конь, он мне близкий друг.
Мы двое — как рыба и Иона.

238. Когда из того края влажности вышли мы наружу,
на сухой местности мы попали в безвыходное положение.

239. Оттого, что у палатки верёвок больше не стало,
щит стопы [т. е. глаз] перед прахом и водой не остановился.

240. Сказал я наставнику: “По воздуху ходить опасно.
Не дело это стопы, но дело это пера.[27]

241. И вместе мы сможем воспарить.
Стопой труд головы мы сможем осилить”.

242. Сказал он: “Ведь в тебе есть прямота от этих сил,
и искривлённость твоя также происходит от влажности этих сил.

243. Когда человек влажным становится, он в труса превращается.
Когда стрела мокрой становится, лук изменяется.

244. Гора от посоха сухости изменяется.
Кривым делается детство, когда влажным становится.

245. Влажный человек от трусости меняет цвет.
Влажное зеркало покрывается ржавчиной.

246. Часть присоединяй к целому, чтобы ты
становился прямым, как стрела и тетива.

247. Когда сомневаться не станешь ты в решении своём,
перо тебе явится как стрела стопы”.

248. Всё, что он сказал, должным образом я исполнил.
Тогда из той местности я упорхнул.

249. Лицо мы быстро обратили ввысь. Он и я — 
вместе ястреб-стервятник и Нимрод.

250. Когда весь тот путь я пересёк,
тогда у моего наставника я спросил:

251. “Кому принадлежит эта область могущества?” Сказал он:
“Она принадлежит тому, кто является вестником и посланником султана.



14. Свойства неба Луны

252. Природа её, словно вода, холодная и влажная,
но в сравнении с огнём она намного более текуча.[28]

253. Порой у неё есть царство передней стороны и порой
задней стороны. Оттого она порой меньше и порой больше.

254. Если одна её сторона ветшала, другая не ветшала.
Если эта сторона увеличивалась, та сторона не увеличивалась.

255. Таким образом, этот месяц создан из числа её,
в особенности теперь, когда работа является делом её”.

256. Когда отправились мы в путь, крепость увидели мы,
созданную из огня и из воды.



15. Свойства формы вожделения и итог того и силы сладострастной

257. Крепость увидели мы на голубом острове,
и внутри неё обитают волшебники-живописцы.[29]

258. Головы их проворны, как у вьючных животных.
Ноги их слабы, словно ноги муравьёв.

259. Дурные головы дракона у них и хвосты рыб.
Но тела их по форме — как у людей.

260. Тела их подобны цветущему и приятному саду.
Стопы их от воды и макушки их от огня.

261. Скрюченная пятерня поднимается вверх, словно большой
палец. Главная их рыба — злой скат.

262. Старое по волшебству они делают новым.
Уродства они заменяют приятным.

263. Эту истопку при бане они представляют садом,
и того ворона они представляют фазаном.[30]

264. Некий мир побуждающий бахвальство я увидел.
Кибла их — сосуд бахвальства.

265. Сделана была явной для толпы
отшельническая келья Зулейхи.



16. Свойства жемчужины воздуха и всё, что итогом его является

266. Сделана из родов её форма.
В ней все по паре — самка и самец.

267. Больше, чем дождевых капель,
увидел я в ней самаритян и тельцов.

268. Всему, что сделано из серебра и золота,
они молились, словно Богу.

269. Также в той крепости был бассейн каменный,
и в том бассейне обитало морское чудовище.

270. Было у него семь пастей и шесть зубов.
Голова у него была направлена в сторону воды, и хвост был направлен в сторону огня.[31]

271. Дыхание его было силой душ дивов.
Дыханье его было сетью животной жизни.

272. Всё, что в сеть свою оно поймало,
дыханием своим в сторону хвоста оно направляло.

273. Едой оно никогда не насыщалось. Ни в один период
его жизни пасть его сомкнутой не была.

274. С течением времени оно всё более раскрывало пасть.
Верх и низ более продолжительными оно делало.

275. Хотя не было ему от смерти припасов,
еда его нисколько меньше не становилась от смерти.

276. Подобно как Али благодаря Пророку, храбрым оно стало.
Подобно врагу Али, от праха сытым оно стало.

277. Толпа рыб — нижайшие слуги его.
Змея Мусы — наименьший хранитель его клада.

278. Увидев дело и желание чудовища, я понял,
что воистину оно хочет, чтобы я испугался.

279. Ведь тело моё от волнения трепетало словно сердце.
Глаз подобным щели становился от желтухи.

280. Наставник захотел обратить в мою сторону совет.
Сказал спутник: ”На голове его нет ноги.

281. Ведь коли есть его уродству много причин,
то в этом обиталище он тебе кораблём станет.

282. Когда голова его находится на уровне большого пальца
твоего, стопу опускай, которая рукой руки твоей является.

283. Стопой закрывай пасть его. Стопа твоя — 
достаточный замок для его языка”.

284. Когда он это сказал, убежище своё я увидел,
спина чудовища стала мне столбовой дорогой.

285. По голове его я прошёл и не опасался,
потом у пира своего я спросил:

286. “Кто был этот огромный, который был столь строгим и губительным?
Сказал он: “Это был ископаемый хозяин.

287. И поэтому он гнал обитателей огня.
От этих припасов они казначеи ада.

288. И этот погребок — итог правого и левого.
Более же привлекательно то, что является благочестием правды”.



17. Свойства Юпитера

289. “Все благочестивые существуют от руки его.
Все аскеты также являются седалищем его.[32]

290. Он проповедник всем, кто достоин трона.
Он пастух всем, кто является человеком благой судьбы.

291. Груз помех сильных и чувственных существует оттого,
что также обитает в нём природа животного духа”.

292. Это услышал я и отделённым стал от морского чудовища.
По узкому ущелью вперёд направился глаз мой.



18. Свойства жемчужины огня и то, что итог её в животном

293. Тёмные советы острого ума у него.
Дерзкие лица дерзко убивающего у него.

294. Также внутри него вечно рисующий див.
Также внутри него гора, скорпион и змея.

295. Ущелье было очень страшное и нездоровое.
Скорпион, и змея, и гора там были из огня.

296. Чародеи от кипятка и дёгтя опьянены.
Дротики и огненные мечи были в руках у них.

297. Хороший рисунок делали они испорченным.
Лица свои зачерняли они.

298. Иногда пери подобной диву они делали.
Иногда подобно диву пустыни они издавали вопль.

299. Впереди нас гора вздымалась из огня и дыма.
Ведь от неё чарх две половины показал.

300. У подножия горы — лишь могилы и колодцы.
И вершина её преграждала путь луне.

301. Когда наставник увидел страх и загрязнённость мою,
он сказал: “Теперь “не бойся и не печалься”.[33]

302. Если тебе надо уйти из той местности, то это съедай,
чтобы таким образом ты смог её пересечь.

303. Съедай теперь, как лекарство,
скорпиона, и змею, и дива, и чародея.

304. Ведь эта пища является твоей тайной силой,
источником твоей живой воды.[34]

305. Вследствие этого каждую еду более удобоваримой съедай,
ведь питьё твоё — ветер”.

306. Сказал я: “Это я схватил, чтобы съесть,
но гора является преградой пути, который я прохожу”.

307. Сказал он: “Душу освободи от печали, услышав этот рассказ.
То всё прибыль твоя, а это уменьши”.

308. Когда совет его достиг моего слуха,
яд гнева, который до этого был во мне, стал нектаром наслаждения.

309. Когда в сердце моём упрочил я совет его,
это я съел, то — уменьшил.

310. Наконец от того милого стола с угощением
двинулись мы вперёд, чтобы не осталось ни этого и ни того.



19. Свойства формы надменности и свойства великого писаря

311. Когда прошёл я область той горы,
к подножию её направил я внимательный взгляд.

312. В каждом колодце было сто тысяч зверей,
и дивов, и вьючных животных с человеческим лицом.

313. Подобные облику людей,
они заслоняли человеческий образ.

314. Колодцы полны дыма и огня, и верх у них открыт.
Доносится из каждого колодца голос.[35]

315. Этот говорит: “Этот колодец — мой колодец”.
И тот говорит: “Этот путь — мой путь”.

316. Этот говорит: “Мой дворец — святилище”.
И тот говорит: “Мой сад — Эдем”.

317. Этот тебе сказал: “Пастух этого стада — я”.
И тот тебе сказал: “Хозяин этого всего — я”.

318. В мыслях своих унижен каждый от пути.
В таком колодце эти такие великие.

319. Когда разглядел я их образ,
к этим подлым людям пресек я свой путь.

320. Сказал я: “Что собой представляет этот ужасный край?
Кому в этом краю принадлежит большая часть удела?”



20. Свойства Солнца

321. Сказал он: “Одна половина принадлежит шаху светила,
а та, другая — главе пятого чарха.[36]

322. Ведь на территории этой высокой крепости
один из них — сержант и другой — главнокомандующий.

323. Этот делает приятным кусок пищи подлых людей,
и тот кормит великодушного огнём”.

324. Когда лицо моё от того предания его стало улыбающимся,
пир, видящий тот мир, сказал мне:

325. “Ведь всё то, что ты видел слева и справа,
всё является дровами палатки ада.

326. После этого опьяняйся питьём рая,
ведь убежал ты от дров палатки ада.

327. О ставший над характером своим властителем,
ты спасся от ямы, и ада, и владетеля.

328. И теперь к нам лицо обратил свет,
но оставлена часть от ночи”.

329. Прервал я изящество речи.
“Ведь довольно пути”, — воистину сказал учитель.

330. “Люди — не рассказчики этих преданий.
Лицо ночи недоступно трусу.

331. Для влюблённости, чьей принадлежностью унижение не является,
Ночь, кроме как для завесы обиталища, ни для чего не нужна.

332. Ночью не видно никого, кто в поиске.
Ведь весь свет его светильника — ночь.

333. Влюблённые вбирают свет того светильника.
Завесу ночи спереди они задёргивают.

334. Но хотя существует ночь, и темна она,
но сильному сердцу жилище — близкое утро”.[37]

335. Не успел он это сказать, я словно бы это узрел сам.
Утро увидел я, поднимая голову от горы вверх.

336. Радостным стал я, ведь глаз стал видящим.
Башню созвездия и ворота я увидел, сделанные из лазури.

337. Сказал я: “Что есть этот путь?” Речь правую я услышал в
ответ: “Стопа к пределу судьбы движется в том направлении.

338. Ведь надо, чтобы ты теперь лицо присоединил к душе.
Ведь освободился ты от этого цеха низких людей”.

339. Когда ту землю судьбы я прошёл,
я дошёл до предела судьбы.

340. “Радостная весть, радостная весть от такого преобразования.
Ты убежал от раны меча Израила.

341. Ты выходил из ворот бренности,
ты шел под купол благополучия.

342. Ведь тот, кто от усилий и жизни грифом был — 
ангелу смерти достаточно было комаром стать, чтобы уничтожить его.[38]

343. О проходящий сквозь путы топки для бани и улочки,
этот цветник ведь находится внутри цветника ночи.

344. Когда мы оглянулись назад,
направили мы вовне стопу от ворот судьбы.



21. Свойства рангов человеческой души и свойства неба Луны

345. Когда я вышел из того последнего ущелья,
Стену увидел я прозрачно-голубую и высокую.

346. За ней было сто тысяч рядов юношей.
Приятные сердца и свежие лица у них, и слепые они.[39]

347. Не от проступка низшего мира их извещение.
Не от почитания высшего мира их знак.

348. От малознания они — словно движение чарха:
отборному и некачественному у них — одна цена.

349. Каждый недальновиден, но приятен.
Медлительно они направляют шаги в сторону киблы.

350. Каждая мысль их утончённа и приятна.
Каждый из них — украшение красоты и приятности.

351. Всем даны лица, красивые как луна.
Каждое лицо приятно и без недостатков.

352. Когда направили мы путешествие наше ввысь,
дорожный багаж понесли мы к другому обиталищу.



22. Свойства неба Меркурия и свойства господина имитации, то есть всего характера

353. Внутри него извиваются кольцом люди средних лет,
глаза их как бы обитают друг в друге.

354. Душа их — дым, и тело их — искра.
Кибла их — душа, и вера их — самаритянская.

355. Каждый непритязателен к куску еды и похоти,
далёк от порчи и далёк от ущерба.

356. Каждый обилен согласием и мал гневом.
У каждого восемь кибл и один глаз.[40]

357. Каждый — одноглазый и испорченный лжец,
достаточно преуспевший в порче судьбы.

358. Когда ушли мы от той стоянки,
лицо направили мы к другому обиталищу.



23. Свойства неба Венеры и свойства стихий

359. Множество людей увидел я в том обиталище.
Глаза у них было два, и киблы у них — четыре.

360. Каждый в путах противоположностей и стихий.
Привычка — природа их, словно природа диких животных.

361. Каждый в путах четырёх когтящих элементов,
каждому даны киблы, содержащие четыре цвета.[41]

362. Стоят они на порче, и упрямстве, и врождённом вреде.
Глаза их развращённые и вера фальшивая.

363. Когда сердце от этих обитателей невежества я отвратил,
к другому месту я бросил взгляд.



24. Свойства неба Солнца и свойства звездопочитателей и звездочётов

364. Все люди в том обиталище были ничтожны.
Глаза их — словно их обильные киблы.

365. Душа их была темна и лицо — как рисунок.
Кибл у них было семь, и глаза у них — четыре.

366. Каждый от семи и четырёх обретал пустословие женщин.
Мужская форма у них, но поступки женщин.

367. Всё близкое у них само становилось далёким.
Их семь кибл становились живописцами.

368. Сделанное семью беспомощными кумирами,
сердце от кумира своего было без желания.[42]

369. Когда от той области я ушел, я пришел взглядом
к другому обиталищу, более украшенному.

370. Ведь там было сто тысяч красивых людей,
семь глаз у них и десять кибл.



25. Свойства неба Марса и свойства имамов мысли, то есть мысли без уверенности

371. Каждый султан, однако с плутовством.
Каждый судья, однако в зиндане.[43]

372. Каждый содержит много воды, но она солёная.
Много жемчужин сбывает, но сам слеп.

373. Каждый имеет красивый облик и острый ум.
Каждый сбывает всё продовольствие и сахар.

374. У каждого низкая и долгая жизнь.
Каждый близорукий как фараон.

375. Каждый поступает так, словно он к единому идёт и единое ищет.
“Я не знаю для вас другого Бога, кроме меня”, — каждый говорит.[44]

376. Книга у них никем не прочитана. Каждый из них
заголовок книги видит, и довольно ему этого.

377. Каждого опьяняет и каждому варит желчь меланхолии
тень и движение киблы виноградной лозы.

378. Они обменивали ворота на ключ.
Они обменивали голову на кулах.

379. Жемчужину привязанности к акциденции они просверлили,
и тогда говорили они от лица пустословия.

380. “Тогда нам ничего не безвредно, кроме исчезновения,
и вследствие этого города нет и людей нет”.

381. Когда от той местности обратили мы лицо к пути,
к другому племени мы направили взгляд.



26. Свойства Юпитера и свойства лицемеров, то есть самоуказывающих

382. В том месте увидел я сборище людей,
суть их светлая и тёмная, словно свеча.[45]

383. Узрел я, что тело их внизу и сердце их вверху.
Увидел я, что кибла их — лицо друг друга.

384. Сути своей они сами делают искупление.
Кушанье себе сами они готовят.

385. Меняют они солнце на атом.
Меняют они жемчужину на бисер.

386. Они замкнуты на себе от благополучной жизни.
Все украшения их фальшивы.

387. С двумя любимыми они заигрывали.
К двум киблам они совершали намаз.

388. Свечой был каждый из них на пиршестве.
Внутри — вата, и снаружи — свет сияния.

389. Когда это место уже достаточно вверял я глазу,
дорожный багаж понёс я к другому обиталищу.



27. Свойства неба Сатурна и свойства самовлюблённых, то есть любящих себя

390. Увидел я в свете взора моего
обиталище наподобие зеркала.

391. В нём увидел я сто тысяч гуриеподобных людей,
свежих и сверкающих без воды и без огня.

392. Каждому киблой были все остальные люди,
глаз каждого был направлен на других.

393. От вести, не от тайны был осмотр.
Кибла их — становящееся лицом зеркало.[46]

394. Ведь поверхность его — от блеска действия,
форма его — от сияния надежды.

395. Тот, кому место — китайское зеркало,
без мудрости видит себя.

396. Каждому ведь зеркало даёт уверенность,
если видящий себя становится видящим Бога.

397. Каждый в желании сердца согласен с собой.
Каждый сам себе любимая и влюблённый.

398. Каждый остался отделённым от людей.
Каждый остался в своих оковах.

399. Хоть каждое место и осмотрели они,
но кроме внешности своей они ничего не видят.

400. Все они высказывали о себе суждения
и целовали свою стопу.

401. Кибла их — свет; но низший.
Глаза у них — четыре, но косых.

402. Покинув то место, направились мы оба, видящие свет,
к подобному обиталищу и к тысяче подобных.

403. Когда я увидел тысячу родов намазов,
пира своего я снова спросил:

404. “Кто они и суждение их о чём?
И что им с этой набожности?”

405. “Довольно уже приятного лица, и восхитительного, и губительного!
Они — природа Зухры, и они — подобие солнцу”.

406. Сказал он: “Они ведь приятное свежее лицо имеют.
Они источник раны [кривизна глаза] прекрасного Адама.



28. Свойства неба башни звёзд и свойства народа имитаторов, которые существуют в царствии небесном

407. Хотя они вне пределов движения неба,
они — обитатели пути царского величия.

408. Хотя радостны их лица, несчастны они,
и хотя свободный характер у них, заключены в тюрьму они.

409. Они порой обременены и порой избавлены.
Они порой свободны и порой вынуждаемы.

410. На всём — форма их творения.
Киблой служит им предел их постижения.

411. Всё, что вблизи этого ряда, происходит от разных вер.
Знай, что зинданом каждому являются эти веры.

412. С их желанием любви зачем тебе войско?!
В раю зачем тебе предания ночи?!

413. Ты будь как люди, вытянутые нуждой.
На этом пути открывай высокие помыслы.

414. Всё время зажигай огонь.
Воспламеняй киблу свою.[47]

415. В это избранное обиталище, которое находится впереди,
направляй путь ста тысяч дервишей.

416. Территория его расширенна, воздух его прямой.
В его ловушке заключены сто тысяч бессильных влюблённых.

417. Обиталище притягивает сердце и захватывает душу.
Люди в нём вызывают кумира.

418. Ветвь ведь там пребывала, и оставила она плод.
Птица ведь там порхала, и обронила она перо.

419. Когда увидишь ты это, не ослабляй стремени,
не намеревайся в нём остаться!

420. Стопу ставь на макушку прочности!
Огню создавай обиталище в крови!

421. Всё это в тебе от меня — 
то есть твоё детство и красочный дом.

422. Если не знаешь, смотри на круг его,
чтобы ты впал в изумление от света его”.

423. Я взирал лицом, выражающим почтение.
Я увидел область, чистую от света.

424. Я и он в сторону шаха погнали свою стопу.
Изумлённо, в свете его мы были беспомощными.



29. Свойства Эмпирея, то есть всеобщей души, и свойства духовных людей

425. Увидел я того падишаха несравненного — 
причину созвездий небосвода.

426. Он — объемлющий мир, справедливый и мудрый.
Он — приятно рассказывающий и хорошо соединённый.

427. Его внешняя форма — знание и самопознание.
Его образ жизни весёлый и кроткий.

428. Он — место возврата сияний вселенной праха,
раковина жемчужины чистых имамов.

429. Того, что постигнуто и никаких чувств и тела у него нет.
Наблюдателя и никакой меры и категории у него нет.

430. Много у него трудной доли, но он — кротость.
Много в нем тяжкой презренности, но он — знание.

431. Хотя много в мире бестолковых и низких,
но чем больше он поглощает, тем больше в нём знания.

432. Для улучшения формы твоей и моей
был он един, но с двумя лицами.[48]

433. Лицо для знания было у него направлено в сторону отца,
лицо для действия — в сторону форм.

434. Одно лицо полно уха, как память.
Другое лицо полно языка, как приятный голос.

435. В едином состоянии от этих двух он движется в сторону
изумления. И слово он изрек, и слово он одобрил.

436. Перед ним ради приобретения славы ищут истину
несколько тысяч рядов учёных.

437. Каждый из них ищет без помощи руки и ноги.
Каждый говорит без помощи рта и языка.

438. Каждый состоит снаружи из ощущения и из мысли.
Каждый вечен и свободен от вопросов “какого рода?” и “каким образом?”.

439. Каждому киблой служит своя натура.
Каждый смотрит в сторону своей причины.

440. А там место происхождения страны тайны.
А там место пребывания войска тайны.

441. Также там место знатоков формы шариата.
Также там место распорядителей формы последствия.

442. Один ряд в той области — путники и смиренные.
Их шатёр — глаза безгрешных.

443. В одном ряду — монахи и христианские священники,
крылья коня святых.

444. В одном ряду неподвижные искатели,
в другом ряду безмолвные рассказчики.

445. Все они просверлили жемчуга доклада,
мне и наставнику — народу своему — они говорили:

446. ”Ведь это всё — приготовление для вас.
Оба вы — город, и город вашим является”.

447. Мешок я захотел, который сам сшиваю.
Я нахожусь там и изучаю мудрость.

448. К тому племени захотел я приблизить тело,
но тотчас меня настиг зов пира:

449. “Я не сказал тебе, что ты можешь туда идти.
Короткому глазу и злу не будет одобрения.

450. Хотя от этого движутся они в сторону мудрого ковра земли,
знай, что от того направляются они в сторону предопределённых небес.

451. В вихре пыли не ищи свежий воздух.
Имеющий воду, не омывай прахом лицо.

452. Когда отца ты имеешь, от сына уходи к отцу,
на берегу райского источника Коусара не вкушай солёную воду.

453. Хотя чарх и земля являются владением сына,
но ведь отец — мастер, и отец — владетель.

454. Полноценный благодаря стопе совокупности,
изумляй вселенную имён.

455. Звучностью славы, и криком, и шумом что ты сделаешь
царю, не обладающему совершенством?

456. Желаешь ты город полный друзей, там ты ищи его.
Желаешь ты ум без шкуры, там ты ищи его.

457. От стопы той — основа его зрения.
Он — всеобщий владетель творения.



30. Свойства всеобщего разума и свойства херувимов

458. Падишах, который появился после сказанного Творцом
“Будь”, — это он. Основа мира и итог души — это он.

459. Падишах, который побуждает к действию — это он.
Защитник защитников своих подданных — это он.

460. Внизу указа — он, и трон указа — это он.
Начало Корана и знаток Корана — это он.

461. Более высокий в сравнении с пределом пределов — 
это он. Перо скрижали Бога — он.

462. К фирману царя своего он близок оттого,
что он знает себя в царе.

463. Никто не достигнет его начала.
Царству его такого рода предела нет.

464. Он и творение соединились.
Створки ворот бытия они закрыли.

465. Место величия святых создано им.
Успех пророков с ним.

466. Доброжелательность от чести его чистой.
Его шахский шатёр — от убыли чистой.

467. Он — одаривающий словами и писец указа.
Он — творец приказа и творец исполнения.

468. Нет у него предела, как у небес и звёзд.
Нет над ним движения и нет под ним покоя.

469. Создан по приказу творца его судьбой
от изначальности венец и от вечности трон его.[49]

470. Хотя он результат, причина слов — это он.
И хотя он безмолвен, выразитель — это он.

471. С таким могуществом и совершенством шага
в нём скрыта вся благосклонность, и смиренность, и покорность.

472. Завесы из слов он имеет перед собой.
За каждой завесой — одна стоянка дервиша.



31. Свойства всеобщего разума

473. Первый ряд — завесы сути.
В кабаке сводчатая рама — это они.

474. Порой они — в причине усердия.
Порой они — в собрании созерцания.

475. Порой они — в опьянении и порой — в трезвости.
Порой они — в подтверждении и порой — в исчезновении.

476. Также все чаши с вином — это они, и также опьянённые — 
это они. Также всё несуществующее — это они, и также всё существующее — это они.

477. Над их сущностью совершены тысячи действий
живописцами мастерской извечности.

478. “Позади ты оставляешь этот порог.
Голову ты склоняешь к этим хижинам.

479. Прыжка и стопы нет на голове природы.
Лицо ещё не направлено в сторону дворца дружбы.

480. С невежеством в вопросе ты не должен остаться,
с нравом пса в тела ты не должен остаться!”

481. Благодаря высоким помыслам от слов его изменился я.
Открыто направил я оттуда лицо к цели.

482. То место в сердце моём стало мне врагом.
Тотчас меня не осталось, наставник мной стал.[50]

483. Тогда вследствие той основы и источника стал я человеком,
ребёнком был я ещё недавно и стал человеком.

484. Когда другую форму придал я движению основы своей,
лицо направил я к другому пути.



32. Свойства господина изумления

485. Годы я вращался ради взгляда вовнутрь
около этих широких завес.

486. Порою направлялся я к Багдаду, порой — к пустыне.
Порой к раю и порой к аду.

487. Порой сердце моё было свечой пути рвения.
Порой душа моя была поглощена морем изумления.

488. Порой ты как бы открывал мне путь, в котором я нуждался,
порой среди завес оставлял меня, словно луковицу.[51]

489. Порой от милости толкования я хмелел.
Порой, когда мной овладевала боль, я приходил в упадок.

490. Когда я проник сквозь эти завесы,
приблизился я к некоей иной завесе.

491. Завеса сущности его от края до края — свет.
Быть этой завесе завесой скрытой.



33. Свойства праведников тариката

492. Спокойных увидел я в его суете.
“Господь мой, умножь моё знание", — они говорили.[52]

493. Отсутствие всякого движения у них — по причине величия.
Знание без потребностей — в руке у них.

494. Согбенность их красивее души.
Свежесть их слаще мёда.

495. Они убегают от когтей служения животному,
освобождаются от позора давности и событий.[53]

496. В вечность движутся они из вечного небытия.
Они существуют отделённо от вопросов “почему?” и “как?”.

497. Взгляд их достигает области человека.
Имя их известно у предела вселенной.

498. Все они — отшельники в жилище тайн,
все полны обетами без потребностей.

499. Все они существуют в небытии для приобретения силы.
Говорящий и достойный действительно велик.



34. Свойства господина единобожия и покорности

500. В другом ряду — те, которые более избранны.
Они без сердца, и руки, и ноги, и головы.

501. Все они свободны от формы и сущности.
Все они выше множества и противоположностей.

502. Они — глаз единобожия, не видящий тела.
Они — знание Адама [человека], не произносившего имени.

503. Они отвоевали у судьбы столетия и тысячелетия,
спаслись от тягости предания и букв.[54]

504. “Мы  не поклонялись тебе” — на этих словах сосредоточено всё их усердие.
“Мы  не знали тебя” — в этих словах заключена вся их вера.

505. Душу сбывали они во дворце небытия.
Рубище одевали они в обители давности.

506. Все спасены от стрелы бедствия.
Все освобождены от своего позора.

507. Все подневольны, но их величина — как тень птицы Анка.
Все живые, но как глухая скала.

508. Храм праха тем не менее сделан жилищем.
Отверстие для воды проделано на поверхности лодки.

509. Выпита одна чаша с вином за лицо виночерпия.
Всё остальное они сделали остатком.[55]

510. В достоинстве, предопределяющем судьбу,
четыре возвеличивания сделаны на возвеличивании.

511. Оттого, что они помнят слова: “Господь творит,
что пожелает", сделано рабское кольцо в ухе.[56]

512. Имеется его кольцо на странствующем от страсти.
“Тебе принадлежит вся мудрость”, — написано на кольце.[57]

513. Создан каждый из сердцевины внутреннего мира,
из древней основы.

514. Душа их — сердцевина того великого,
тетрадь, в которой написано: “вы бедны”.[58]

515. Все они не были бедны лицом и печальны
в величии фразы: “Нет Бога кроме Аллаха”.

516. Движущийся свет увидел я там,
подобный луне, движущейся на небе,

517. Который издали обращал рубища их
в сияние свое, полное света.

518. Перед лицом — принесённый путь правильный.
Киблы чистые — с тыльной стороны.

519. Перед ним они освобождали путь.
Также святых осветило то сияние.

520. Я направил лицо к тому пути, и в том обиталище
изумлённо остановился, без глаза оставшись и без сердца.

521. Я хотел пребывать на том пути
или к той форме прийти из той толпы.

522. Любовь [влюблённый] от того ложного ряда правильная.
Передо мной она прошла безмолвная, но красноречивая.

523. Руку на меня положила и сказала:
“Мы существуем таким образом в этом месте, но это место не является твоим,

524. О взмывший столь высоко
и считающий себя свободным от оков!

525. Открыто лицо в сторону запретного и дозволенного,
но нить всё ещё находится в руке формы твоей.

526. Пока ты находишься в оковах сочинения,
доски рисунка, пера предписания,

527. На эту поверхность ты не можешь решиться ступить.[59]
На спину шариата нельзя ступать ногой.

528. Ведь в этом мире от лица его существует привлекательность,
и область пребывания его находится в этом мире, но ты должен уйти.

529. Человек не знает пути к самому себе. Проводник у него
есть избранный и пылко идущий, и достаточно этого.

530. Проводник твой — тот свет.
Хорошо ведь близкое и довольно дальнего.

531. Он освободил тебя мыслью своей.
Он привёл тебя к природе своей.

532. Стопой его тяжкой к правдивости ты должен придти.
В его земле ты должен достичь мастерства.

533. Он — мудрый от узрения истины и зрачка.
Он — праведнейший проводник к седалищу правды.

534. Всё это безобразным было и прекрасным стало.
Всё это искателем было и разумом стало.

535. Он умеет наружность кораллу уподоблять.
Он — буква Корана без покрова.[60]

536. Ведь в этом состоянии [мире, моменте] он — праведник.
Он — глаз, открытый в это царство”.

537. Сказал я: “Кто есть тот свет?” Сказала она:
“Тот свет — благоухание славы Мухаммада Мансура”.[61]



35. Красота касыды в восхваление отца славы меча веры Мухаммада бин Мансура, кази Серахса[62]

538. Он — проповедник разума и хранитель божественного откровения,
паломник любви и паломник толкования.

539. Он для войска Саула — покой сна.
Он для народа Нуха — корабль знания.

540. Он — меч истины, до предела извлеченный из ножен.
Он — рука, отсекающая ложное от истины.

541. Он — достойное сияние пророческой миссии.[63]
Он — надёжная скрижаль шариата и сунны.

542. Он — ключ сокровищницы щедрости.
Он — светильник неба бытия.

543. Форма его чиста, мудра, праведна.
Мысль его благовонна, и он — толкователь тайны.

544. Он тот, кто не носил таких украшений бытия.
Также он является судьёй в городе небытия.[64]

545. Он — дух на чернилах благосклонности.
Он — разум в школе наставления.

546. Форма его делает дива подобным пери.
Характер его делает приятной сердцевину мускуса.

547. Кибла — порог его сокровищницы.
Библиотека его — сокровищница смысла.[65]

548. Знают они его царство рассвета.
Муфтием Востока поэтому они зовут его.[66]

549. Когда благоразумие его судьбу вращает,
“Берегись, берегись!” — он читает.

550. Открыто решение его, словно идёт он в атаку.
“Победа, победа!” — он подаёт голос.

551. Кинжал от лица гнева не извлекает он наружу.
Его щит не пресекает нападение врага.

552. Меч на неверие направляет знание его.
Щит от стыда бросает кротость его.

553. Рана его — ради защиты шариата и веры.
Меч его был как истина, таковым и ныне является.

554. Отошёл он от гнева в сторону разумности и устойчивости,
и таким способом отошёл от возмездия мира.

555. Кротость его — трон предела униженностей.
Знание его — венец преграды существований.

556. Он — клеймо отчаяния на беззаконии,
поэтому человек не радостен от беззакония.

557. Справедливость его — как дар моментального мнения:
хоть от стопы измеряй её и хоть от головы.

558. Если рука в дар не несёт бессмысленное,
подобная алчность её — щедрость к человеку.

559. Когда щедрости от него — источник и прибыль,
то от него будет отсутствие нужды.

560. С целью отсутствия своего в этом мире выше он поднимался
вследствие милосерднейшего Бога и сострадания.

561. Характеру от того пальца — отсутствие вины.
Он — богатство души, и кладезь, и сокровище бедного.

562. Совет неусыпный его от пути правильного.
Мир врага он клонит в сон.

563. Когда зависть вблизи разума не является вялой,
оттого, что предмет зависти есть, завистника нет.

564. Зависть его проистекает от какого зверя?
Ведь предмет его зависти — разум.

565. Когда не существует страсти, кто окажет помощь?
Когда не существует зависти, кто будет завидовать?

566. Хлопоты его в щедрости и победе
становятся ключом сокровищницы судьбы.

567. От него несли в разные страны
рукописи достоинств.

568. Характерный для того места, где нужно прогонять гнев,
подобно нарциссу, не видящему с десятью глазами.

569. Бывший там, где надо быть ухом,
подобно лилии с десятью языками безмолвными.

570. Чтобы не становилась открытой запись или сила его,
сокращена была разумом сила его.

571. Начало его — выразитель надежд.
Величина его — навес от солнца.

572. Он был в собрании, ибо просверлил жемчужину сути.
Он вступал на минбар, ибо он произносил молитвы.

573. Форма его — начало силы духа.
Характер его — конец суры “Нух”.

574. В щедрости он — упраздняющий лекарей.
В речи он — глава проповедников, читающих хутбу.

575. Когда было время его речи и звука,
он был писцом откровения Джибраила.

576. Знание веры ему указывало решение.
Смерть невежества он выбрал в направлении небытия.

577. Его слово существует в вопросе и теле,
сахарное, как вода, и защищённое от воды.

578. Словно он принёс две жемчужины от двух путей.
Он называл султана его венцом двух сборищ.

579. Любовь его издавала столь приятный вопль.
Купорос его направлял огонь в мозг.

580. Он постоянно изучал науку любви.
Весть принёс он о хорошем пути.

581. Совет его — основа прочности нашей.
Приговор его — огласитель нашего страшного суда,[67]

582. Ибо величие в щедрости не лицемерно,
ибо решение в приговоре не допускает ошибки.

583. Становился ковёр земли как парча от руки его великолепия.
Двигались прекрасные небеса от стопы величия его.

584. Перед ним тайна, бывшая в сокровищнице,
словно светильник под стеклом.

585. Жизнь ему дана для возрастания.
Ремесло его — миловать и освобождать.

586. Смысл фразы “во имя Аллаха” видел от того света
Отец Славы Мухаммад Мансур.

587. Оттого ведь форму он создал свою.
Алеф от рисунка своего уменьшил.

588. Стал он доволен этими несколькими буквами.
Пусть он существует среди таких же нескольких избранных!



36. Также в восхваление

589. О ты, идущий от порога старейшины устойчивости
до начала предела желаний.[68]

590. Для приобретения места
на тебе самом блистает дурман вечности.

591. Поворачивается спиной к могиле сияние твоё,
ростом до макушки звезды Малой Медведицы.

592. Впереди тебя слуги,
имеющие кольцо и имеющие капюшон.

593. Этот мир твой — твой порог.
И тот мир утончённости — твой дом вознаграждения.

594. От своей стопы, а не от их стопы
любовь на нужду дервишей идёт.

595. Всё, что под покровом силы было,
разум памяти для действия показал.

596. С тобой может говорить виноград,
и с тобой исчезнувшая вещь говорить может.

597. Потому что вечность не будет тебя больше сеять.
Потому что вечность также тобой обладать не будет.

598. Отец смотрит на твою злобу.
Сын не подражает твоей вере.

599. Благодаря тебе входящий и выходящий характер и дух
имеют сто тысяч побед.

600. Честь испытывает злость врага
к твоей матери и отцу.

601. Чтобы не рождались подобные тебе в стране веры,
эта бесплодной становилась и тот бессильным.

602. Подобный тебе мудрец в сторону мира не направляется.
Не происходит от тебя сына небу.[69]

603. Без тебя глаз судьбы дерзким был бы.
Луна без солнца была бы тёмной.

604. Из-за тебя живо время знания и веры,
первое знание и последующий шариат.

605. От ошибки калама твоего в фетве события происходят,
словно в книге страшного суда Иоанна.

606. Основание минбара твоего на небе.
Из-за ангелов многочисленно собрание твоё.

607. Совет твой в сердце изумлённого гебра — 
словно слеза зрачка тучи на розе.

608. Характер бодрствует вследствие владычества твоего.
В крике петуха — призыв твой.

609. Оттого что до этого петух перо уронил,
спящему завистнику твоему он ничего не оставил, кроме кошмаров.

610. Муха теперь обладает силой ангела.
Зухра теперь — небесный музыкант.

611. Пока от природы твоей не было зова,
Зухре от храбрости [желчи] радости не было.[70]

612. Для тебя в этом времени — знание и покорность.
Для тебя в этом промежутке — урок и страх.

613. Знание веры для веры требуется.
Ты подобен тому, и это должно быть подобно тому.

614. Знание ведь было для дворца и сада,
словно вору светильник.

615. Для каждого, у кого глаз разума слеп, знание его — 
словно пёрышко на муравье.

616. О, всё — спокойствие, и никакой войны нет.
О, всё — искренность, и никакой хитрости нет.

617. В человеке от двуличия рождается хитрость.
Золото ведь чистое было, оно не покрылось ржавчиной.

618. Пока ты в царство души входишь,
снизу восходит полное царство.

619. С верностью твоей вера бесплодной не осталась.
С щедростью твоей жемчужина не осталась единичной.

620. Царство твоё — защита свободных людей.
Калам твой — наблюдатель тайн.

621. Калам с водой твоей — огненная змея.
Земля — пища его, и ветер — поступь его.

622. Когда чёрной становится позолоченная голова калама,
огонь в мир направлял дым его.

623. Кровь людей пил днём и вечером лев пожирающий,
у которого зрение кровопийцы.

624. Амброй наполнял он пасть свою,
словно сокровищницу для жемчужины создавал.

625. Остриё его в щедрости и победе
становилось ключом казны судьбы.

626. Перо твоё зрелое незрелым делает. Утреннюю пору
устрашающий вид твой превращает в вечер.[71]

627. Вследствие одобрения твоего душа становилась почтенной.
Зоркий пир вследствие разума смиренным становился.

628. Всё, что вблизи тебя, дозволенным не является.
Небытие направляется в пространство.

629. И тот, кто в твои пределы опускает стопу, — 
песчинки жемчужинами становятся на нём.[72]

630. Храбрость [желчь] Зухры — от стопы той.
Ведь на ней клеймо отчаяния имеется от тебя.

631. Если храбрость одобрена тобой,
то храбрость быка уподобляется храбрости льва.

632. Рисунок характера твоего на языке человеческом — лев.
Мускус газели изготовляет пасть льва.

633. Притворно никакой строгости и гнева нет.
В речи твоей нет никакого обмана и лжи.

634. Чарху после щедрости твоей славы не осталось.
Характер подле огня твоего не остался незрелым.

635. Чтобы жемчужина и перл стали твоим даром,
буквами страстного желания середина должна наполниться.

636. Благодаря тебе лицо нужды стало неизвестно.
Полный желудок алчности [желания] был от тебя.

637. Хотя хороша эта щедрость по сравнению с алчностью,
но тот, который от щедрости раскрыт, лучше.

638. Когда желудок алчности ты украшаешь,
розу благодарности изготавляешь ты милостью своей,

639. Чтобы показать величие света,
радость и огорчение друга и врага.

640. Враг твой находится в первом ряду,
еретик, словно вьючное животное, о котором сказано: “Они же самые заблудшие".[73]

641. Итог собран стопой смеха.
Чарх же горсть этого рассыпанной сделал,

642. Чтобы ты знал, что он таким образом высшим является.
Сухой ум оттого влажен, как душа.

643. Завистнику твоему удел — презрение.
Красным лицо становится от запрокидывания головы.[74]

644. Насмешки чарха от этого не уменьшились над тем,
кто не является его близким другом.

645. Враги его — все самки и все самцы.
Во всех состояниях они — дрова ада.

646. Глаз они имеют, но дерзкий как алчность.
Ум они имеют, но тёмный как свеча.

647. В период прохождения времени предопределения
никакой влажный рубеж не является помехой для странника.

648. Создана вследствие тебя сокровищница силы
ревизоров казны пророческой.

649. Перед тобой ни один враг не задерживался,
когда принимал решение, и войну не начинал.

650. Ибо жемчужина мельчайшая осадок создаёт.
Ибо войско мошек пыль поднимает.

651. Щит не бросал ты ни перед каким врагом.
Навесы делал ты для груди их.

652. Оттого врагов своих не боялся ты.
Ведь от Единого победу Мекки вы видели.[75]

653. На тебя от Иблиса какое может быть опускание пыли,
ведь тебе Исрафил подстелил внизу перо.

654. В сердце ни от каких проявлений зависти возрастания его не будет.
Мускус не разбросан ни в каком хранилище праха.

655. Ведь он это делает сам для мести твоей чистоте.
Ветер прахом закрыл два лица его.

656. Ведь тот, кто жизнь его к действию направил, — стервятник был.
Войска ангела смерти достаточно было, чтобы его осилить.[76]

657. Ты отыскал сокровищницы, отданные восхвалению.
Ты отыскал труды, замеченные воздаянием.

658. Путь не бывает без труда и усталости.
Рыба не бывает без нароста хвоста.

659. Смышлёный от страдания не спасётся без помощи разума.
Глаз хороший не спасётся от глаза злого.

660. Когда всеобщая душа сотворила тело врага,
имя его на льду она написала.

661. Чтобы вера твоя показала лицо, подобное солнцу,
душа ей не сохранила ни источника, ни прибыли.

662. С противником твоим она звала элементы,
ведь “упоминайте многократно их кровавые удовольствия”.

663. Живой не был живым со злобой твоей,
если не было наличествующего движения вещей.

664. Ведь если от тебя происходит наличие безгрешного,
словно исчезновение самого поэтичного происходит.

665. Если завистник пребывает с тобой в блаженстве,
в порах тела его образуется горячий пот.

666. Секретаря твоего достаточно в трупе его.
Дракон завистливый также его завистник.

667. О Меркурий,
обученный смыслам секретарь небесный.[77]

668. С тобой день не проявлял алчность и кокетство.
На тебе палец человека не вечен.

669. Глаз они имеют, но дерзкий как алчность.
Ум они имеют, но тёмный как свеча.[78]

670. Кроме как творить справедливость, у тебя нет другой потребности.
Кроме как к характеру, достойному похвалы, твоё страстное желание ни к чему другому не стремится.

671. Не дай бог хижина основывалась на чём-либо кроме этого твоего.
Хижина была беременной потребностью.

672. Человек был алчный как змея.
Он один, и сердец его тысяча.

673. Для имени и пищи не выносил ты приговор,
но эту работы делал ты для того,

674. Чтобы единый глаз насилия ты сшивал;
приговор судей ты не изучал,

675. Пока от приказа твоей разум
по обязанности судейскую науку не создал.

676. Характеры натуры твоей — от стопы веры.
Как ум инжира сделан ум дракона.

677. Щедрость ты вершишь без презрения.
Справедливость без недостатка ты вершишь.

678. Хотя эти характеры прозорливы,
но от головы и корня группы они отделены.

679. Правосудие является верхом и низом основания твоего.
Твоё правосудие — словно рисунок правосудия.

680. Справедливость от этого потом довольно раскалённая.
Алчность её из основы веры не извлечена.

681. Когда тебя она нашла открыто на подушках ложа,
она ушла от изголовья твоего в плаче.

682. Время с сердцем твоим становилось схожим.
Навес времени живым становился.

683. Ты никогда не готовишься ко сну,
ибо преступник и душа не спят никогда.

684. Сторож пути веры — твёрдость твоя.
Душа шариата, проповедь пророка — это ты.

685. Она убавляет внушающий тебе ужас ад,
словно колдовство и кошелёк — бородавки.

686. Начало мудрости твоей — вершина неба.
Ты — управитель в его царстве.[79]

687. Моё доказательство этого основывается на том, который является человеком.
Полнолуния, и солнца, и полумесяца довольно для этого.

688. Они — казначеи отличительных знаков потомков пророка,
наследники казны пророческой.

689. О, словно бы один, не видящий другого
в Нишапуре, и Балхе, и Мерве, и Герате.

690. Если со всем миром ты живёшь,
если в мире ты видишь себя — 

691. Ты теперь словно луна сверкающая.
Ты также словно нашедший нечто от неба.

692. Стань таким, чтобы чарх стал гробницей твоей.
Стань таким, чтобы небеса стали троном твоим.

693. Стань таким, чтобы Бурака ты смог оседлать
и лицо в местность Ирака ты смог направить.

694. Стань таким, чтобы от стопы совокупности
душу ты давал мёртвым сирийцам.

695. Стань таким, чтобы страсть и двуличие матери твоей
ты снова брал от корня жителей Ирака.

696. Стань таким, чтобы дело ты вершил от обличая рассвета.
Труд вечера — от захода солнца и ужина.

697. Стань таким, чтобы видели знак нашей городской жизни
басрийцы от прозорливости твоей.

698. Если ты в Басре обучаешь синтаксису,
то зрение жителей Басры ты уничтожаешь.

699. Когда в мудростях становишься ты именем и буквой,
или глагол и глагольное время ты спрягаешь,[80]

700. Изумлённо они движутся, словно душа от тела.
Их движение не как алеф в “Во имя Аллаха”.

701. Когда не знали мудрости твоей все люди,
они обнаруживали от тебя слабость свою в конце.

702. Характер свой благодаря тебе они укрепляют.
Общий синтаксис [принцип] правильным благодаря тебе они делают.

703. Ибо знает тебя мир печальный.
Ибо весть терпеливому от посланника приходит.

704. Душа ведь знает, кто является её героем.
Кладезь ведь знает, что в середине него находится.

705. Осёл не имеет подобным образом познаний о влажном и сухом,
поглощай он что овечий помёт, что мускус.

706. Ведь первая извечность этого мира — правосудие твоё,
а также почтенный посланник твой.[81]

707. Ведь от стопы звезды — счастье твоё.
И от стопы служения — рождение твоё.

708. Главная башня созвездия этой крепости синей
пока не развязала пояс, лица не показала.

709. Стал пояс в этой галерее — 
словно Близнецы впереди гурии.

710. Когда алчность не обретала от тебя свой цвет,
правосудие бросало солод под копыта осла.

711. Встревоживало то сердце любовь твоя.
От двух миров узда лошади твоей.

712. От смирения ты находишься в этом мире,
а иначе ты был бы снаружи небес.

713. Что делают в этом мире тело и душа?
Что делают на небе осёл и Иса?

714. От той узды спешишь ты в сторону неба.
До подобного солнцу праведного мира ты спешишь.

715. Огнём воспламеняй метафору и наставление!
Воду исследования лей на лицо веры!

716. О, не придающий значения последнему ряду!
О, с отрицанием в сторону мою смотрящий!

717. Хотя с нами в этих веках пребывает он,
он больше всех веков.

718. Что бы ты ни говорил, кроме запоминания нам от этого ничего нет.
Дом там есть, мудрого же там нет.

719. О слуга сказителя преданий,
свободный от обличий разумности.

720. Когда не видел ты заклинания Сулеймана,
что ты знаешь о языке птиц?

721. Что ты можешь знать, ведь низ ты запер.
Каждая душа идущая мудра,

722. Ибо она видит системой зрения
низ этих завес без соединения.

723. Ты на этой доске обмана и искушения
рисунок веры и неверия знаешь, и достаточно этого.

724. От твоего знания я убегаю.
Знание мудреца я провозглашаю.

725. О, от тебя глаза не делаются открытыми,
они скрывают лицо мира тайны.

726. Я тебе для лошади — и сбруя, и попона.
Я тебя приветствую по-царски, как простонародье.

727. Небу от звезды что за милость?
Кульзуму от лодочки что за честь?[82]

728. Кааба скрыта покровом вследствие страсти.
Уже достаточно ты насмотрелся на чистую красоту каабы.[83]

729. Если в тебя не входит гнев, то ты — от этого покрова.
Ты обнажён, словно человеческий глаз.

730. Ты это рубище где оставляешь?
То, о чём я говорю, ты хорошо знаешь сам.

731. Ты ведь являешься для людей аскетизмом и путём
или же проявляешься ты в поглощении этих двух путей.

732. Так как он является шахом мудрецов,
то кто тогда слуга зверей?

733. Кто кроме алчного невежества
погружает шею в воротник?

734. Ты в этом мире обольщения и аллегории
одновременно странник и успокоение странника.

735. Ты оживил надежду исполнением.
Киблой ты сделал Серахс вследствие щедрости.

736. Для паломничества к тебе Мекка пустой становится,
а Серахс — обильным от избытка народа.[84]

737. Венец знания — всем, читающим хутбу.
Трон смирения — всем странникам.

738. Чтобы продлить все пять моментов утончённости,
ты предлагаешь способ всех намазов.

739. Ведь тот; кто благодаря этому способу украшает рай,
войдя в него, снаружи не останется.

740. О счастливая стопа, подобная сиянию феникса.
О хозяин радушный, подобный щедрости бога.

741. Пока я угощения твоего рукой [лирой] не касался,
дело свирели горла не становилось как лира.

742. От дара твоего стал я царём воздуха.
И от восхваления твоего стал я правдивым.

743. Голова моя обрела от той руки и речи
внутри разум и снаружи чалму.

744. Я искал радость в восхвалении тебя,
я искал голову к данной тобой чалме.

745. Всем людям согласно положению и численности
голова была дана вначале и чалма — потом,

746. Но мне ведь от тебя в этой стране
сначала чалма была дана и потом голова.

747. Стопой сладостной твоей, о глава свободных людей,
принеси теперь руку более красноречивую, чем моя!

748. Признательность руке твоей — речь моя,
слуга руки твоей — чалма моя.

749. Сказал ты — и распорядитель результата пришел.
Сделал ты — и вождь шариата пришел.

750. Признательность мою высказать языком — это является страстью.
Язык моей признательности достаточно признателен.

751. Коли стопа моя в тот день спешила в сторону тебя,
то голова её — словно нашла свечу души.

752. Шел я, чтобы снова таким образом вращаться,
ведь, как солнце, всю душу свою я вращал.

753. Ты слушал начало речи приятной.
Крупицу в небе ты не увеличивал.

754. Ворону таким образом ты давал сияние феникса.
Трупу ты давал крыло ястреба.

755. В тебе я хотел найти хозяина области,
и в одобрении твоём знамение я хотел найти.

756. С одобрением твоим великое не становится малым.
Когда голова впору, кулах не может быть мал.

757. Когда этим способом я смог жемчужину просверлить,
перед тобой царскую речь я смог сказать.

758. Коли милостиво в мою сторону ты смотришь,
разум и душу мою к целостному ты уносишь.

759. Когда все части к единому упорхнули,
четыре стены тогда речь произнесли.

760. Ведь Меркурий приветствует пользу твоего дня.
Существование заимствовано, но конец мой.

761. О несущий вследствие своего пограничного положения
стопу из пределов завесы возникновения и давности!

762. Оттого что я искал тебя зрением экстаза
от элемента мира тридцать и три года,[85]

763. Завесы те две я раскрыл. Но те два места
твоего обитания не обнаружены мной.

764. Когда я не вижу знаки лица твоего, вышивка моя — с тыльной стороны,
то есть не видна, кроме той её части, которая на улице твоей.

765. Стопой назидания я разыскиваю,
и от главы скорби я говорю:

766. О, не вращаются на твоём кругу свойства,
завеса закрыта от зеркала мысли твоей.

767. Мне вода становится от изумления
огненным петухом духа животного.

768. Вспять, словно круг, лежит путь к достижению тебя.
Стопой добывается величие твоё.

769. Поэтому какое дело я лучше всего делаю?
Я называю себя твоим слугой.

770. От всех миров твоих избранное знаю я.
Слепым я являюсь, если что-либо твоё кроме этого я знаю.

771. На завистника твоего я направляю взгляд.
Я от пса освобождаюсь, в него же пёс вселяется.

772. Оттого хвалу твою я ощущаю как веру в главенство твоё,
и такую веру в голове своей я ощущаю.

773. Как изготовитель луков, лук я сгибаю.
Ты делай броню, и тетива — воротник мой.

774. От такого слуги, как я, нужна покорность,
и от тебя полное свободы лицо нужно.

775. Я являюсь господином рабства не по правилу,
пока бессмертным я являюсь по отношению к жизни не по правилу.

776. Ведь тому, чья цель — вечность жизни,
завесой плода этой вечности является смерть.

777. В восхвалении тебя я не являюсь человеком, ищущим вознаграждения.
Я честно играю и не являюсь вором бисера.

778. У тебя от этого блеска жемчужины не должно рождаться желание,
ибо эти все ожерелья происходят от того моря.

779. Ведь кривизна черчения не проявляется без нужды.
Рисунок зловредный не является подобным правильному.

780. Ты мне величием будь, малого же не надо.
Когда главой становишься, малый кулах не подходит.

781. Ты в речи кротким будь со мной.
Ты в щедрости горячим будь со мной.

782. С тобой жар пути к цели приближался,
когда горение сердца не было движением смерти.

783. Каждый твой поступок Бог сделал хорошим.
Со мной делай то же, что с тобой делал он.

784. Конец для злобного собрания наступил,
когда тебе стало так же хорошо, как и мне.

785. Стало мне то дело, словно рыбе крючок.
Словно на почтовую лошадь поставил сто динаров.

786. Охватывай дело моё этой своей величиной.
Соломы барашка с сеновала мало бери.

787. О, долг также является одновременно твоим врагом и заступником,
хоть от избирания, хоть от деления.

788. Вся приятность и красота вступали в силу,
когда хорошим был стих и дающий его человек.

789. Ведь я говорю то, что сам от лица догадки
ты хорошо знаешь: твоё могущество от опухлости.

790. Сердце и душа ведь желают вознаграждения.
Вследствие этого они являются ворами жемчужин с моей нити жемчуга поэзии.

791. До мудрости жемчужина речи просверлена,
коли такая речь к Богу направлена.

792. Тот, кто это читает, — поэтом его считаю я.
И тот, кто это понимает, — волшебником его именую я.

793. Ради этого жемчуга поэзии
на дне моря вода наша сама испытывала жажду.

794. Моя поэзия к тебе не движется слабой,
ведь ты — исключительно сильные положительные свойства.

795. Лицу ведь наступает конец в земле, и от меня
мудрость, и шариат, и поэзия нисходят на тебя и меня.

796. Да будет форма твоя скована формой веры!
Да будет часть твоя подтверждена всеобщим разумом!

797. Да будет на разуме вследствие славы местоприбывание твоё!
Да будет жизнь твоя вечна, словно душа!

798. Да будешь ты передающим изложение тайн!
Да будешь ты дающим наказ желаниям!

799. Да не будет движение твоё наклонным к нереальному!
Да не будет форма твоя доступной исчезновению![86]


Конец

КОММЕНТАРИЙ

Творчество Санаи Газневи почти не затрагивалось европейскими учёными в их штудиях. Лучший биографический очерк и общий анализ творчества поэта был дан Е.Э. Бертельсом в его “Истории персидско-таджикской литературы” (13). Этот очерк остаётся и поныне наиболее полным и обстоятельным. Существует также работа К.Олимова (496). Из поэм Санаи была изучена лишь одна: шведский филолог Бу Утас издал критический текст поэмы “Путь установления истины” и посвятил ей две монографии (68,69), но не сделал научного перевода, ограничившись близким к тексту пересказом. Из наиболее известного произведения Санаи — “Сада истин” — Дж. Стефенсоном была переведена лишь первая книга, изданная им в Бомбее в 1910 году. Этот перевод был впоследствии обработан Д. Пендлбери, который, несколько сократив и ритмизировав текст, издал его в 1974 году (61а). Диван Санаи не переводился, но в Тегеране в 1942 году вышло замечательное критическое издание дивана с предисловием, содержащем большое количество ценной информации о жизни поэта (2).
На текст поэмы “Путешествие рабов Божьих к месту возврата”, перевод которой приведен здесь, впервые обратил внимание Е.Э. Бертельс, посвятив ей в 1925 году маленькую заметку (12), в которой впервые отметил сходство текста с “Божественной комедией” Данте. В 1944 году Р. Никольсон опубликовал статью “Персидский предшественник Данте”, посвящённую этой поэме, где впервые представил переводы нескольких её отрывков. На данный момент существует два сокращённых перевода поэмы на европейские языки: Саида Мейруха на французский и Д. Пендлбери на английский (61). Французская версия текста, напечатанная в 30-м томе “Афганистанского журнала”, нам была недоступна. Хотя английская версия названа сокращённым переводом, из текста выкинуты столь значительные куски (замененные беглыми пересказами), что результат работы вряд ли можно назвать переводом. Так, восхваления в конце поэмы, составляющие примерно треть её объёма, не приводятся вообще, из текста выкинуты многие малопонятные двустишия, а пересказ составляет три четверти текста. Тем не менее эта версия оказала нам существенную помощь в переводе некоторых тёмных мест. Существуют две авторские редакции “Сайр ал-‘ибад ила-л-ма‘ад”. Первая редакция, которой мы придерживались при переводе, включает два восхваления в конце поэмы, и была создана при жизни Мухаммада бин Мансура, которому и посвящена поэма. Вторая редакция сделана уже после смерти Мухаммада бин Мансура (что следует из текста). В ней тексту поэмы предшествует краткий философский трактат, повествующий об устройстве вселенной, о системе небес и иерархии душ. Поэму сопровождает подробный побейтовый комментарий, и отсутствуют славословия в конце. Можно предположить, что списки первой редакции появились ещё до полного завершения поэмы, так как в разных источниках первой редакции имеется путаница с заглавиями, устранённая во второй, кроме того, некоторые двустишия во всех списках первой редакции искажены до неузнаваемости, вплоть до противоположного смысла, и лишь благодаря второй редакции ошибки удаётся устранить.
Вообще язык поэмы весьма сложен для понимания ввиду нагромождения метафор и постоянной игры слов, в которой Санаи достиг высшего мастерства. Для правильного перевода поэмы огромное значение имеет авторский комментарий, и перевод двух заключительных восхвалений оказывается непростой задачей из-за отсутствия этого подспорья. Наш комментарий ни в коей мере не является полным — текст настолько сложен, что каждый его бейт заслуживает отдельного разбора. Мы откомментировали лишь наиболее интересные моменты, проясняющие картину мира Санаи и тот культурный, религиозный и философский контекст, в рамках которого было создано это произведение.
Перевод поэмы выполнен по изданию:
Санайи Газневи Абу-л-Маджд. Маснавихайе Хаким Санайи. Тегеран, 1348 г.х.
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Notes

1 (~) Текст поэмы начинается с обращения к ветру, который именуется султаноподобным вестником, что весьма необычно, так как традиционно мусульманские тексты начинаются со славословия Аллаху и Мухаммаду. Во вступлении к трактату персидского мистика Шихаб ад-Дина ас-Сухраварди (ок. 1155—1191) “Огненный разум” (6), который структурно и семантически весьма близок комментируемому тексту, можно усмотреть также обращение к ветру, но так как там с очевидностью используется игра слов, то мы не можем быть уверены в том, что наше прочтение является правильным. В персидской культуре ветер воспринимался как один из этих четырёх элементов, который покоится на элементе воды и вверху соприкасается с элементом огня. Ветер рассматривался также как животворный дух, оживляющий материальный мир. В этом качестве он парадоксален как “сменяющий периоды блага и разрушения”, то есть он способен созидать и разрушать, сменяя времена года и преобразуя мир. В качестве такого животворного духа ветер уже присутствует в сохранившемся фрагменте одного парфянского гимна, притом в обоих текстах рассматривается как опора растительной природе и как сила, обладающая созидательной и разрушительной мощью (65). В зороастризме ветер рассматривался как сила, отрывающая душу от тела и уносящая её в загробный мир. С телом человека взаимодействуют два ветра, притом “злой ветер” разрушает телесную оболочку, а “благой ветер” разносит прах по миру и превращает его в плодоносную землю, то есть выполняет роль животворящего духа (34). Представление о ветрах как о жизненных силах, заключённых в тело человека и управляющих человеческим организмом, содержатся в индо-тибетских верованиях (27) и особенно в медицине (59), а что касается эсхатологического аспекта ветра, то он присутствует у бога Ваю, о котором сказано в Рамаяне: “великий ветер, который внутри нас”, ибо если он покидает тело, то наступает смерть (“Рам”. 7:35).
Ветер также рассматривается как вестник знания или же откровения. В этом аспекте восхваляемый в начале поэмы ветер совпадает с той силой, которой посвящено восхваление в конце поэмы, где говорится о силе, дающей дар пророчества и возможность толковать истину. Ветер становится “движением и остановкой калама”, который пишет небесные тайны для рождения их в мире людей. Но при этом он лишь вестник, меняющий формы и толкующий смысл, но не творец высшего знания, над которым властен вышестоящий элемент — огонь, чья сфера недоступна для людей и телесных форм, над которыми главенствует ветер.
Прагматическая структура восхваления ветра имеет интересные аналоги в разных культурах. При сравнении вычленяется единый образ некоей творческой силы, которая непрестанно меняет формы и, вселяясь в человека, помогает ему творить или снабжает его некоторыми знаниями или качествами. В кельтской культуре можно привести как пример “Песню Амергина” (53) и “Битву деревьев” Телиесина (48), притом образы некоторых строк последней совпадают с образами комментируемого текста (к примеру, 12-й бейт). В китайской культуре подобным аналогом является “Песнь моему прямому духу” Вэнь Тянь-сяна (8). В мусульманской же традиции обращения к этой силе были широко распространены в виде суфийских экстатических самоотождествлений, лучшие примеры которых можно найти у Джалал ад-Дина Руми (1207-1273) (3) и Эмад ад-Дина Насими (1370-1418) (49). Наиболее же близким аналогом к восхвалению ветра является арабский поэтический фрагмент, условно названный “касыдой о ремёслах”, в котором описывается некая сила, аллегорически трансформирующаяся в разнообразные ремёсла и “изменяющаяся вместе со временем” (44). На наш взгляд, в ней нужно видеть именно ту жизненную силу, которой посвящено вступление к поэме.

2 Первые же строки поэмы формируют онтологию, через которую автор воспринимал как строение мира материального, так и устройство мира внутреннего. В основе обоих миров лежат четыре элемента: земля, вода, ветер и огонь. В зависимости от того мира, в котором они проявляются, они могут менять свой смысл: так, в материальном мире они понимаются как духи вселенной, управляющие стихиями, а во внутренним мире являются составляющими человеческого характера и отвечают за его проявления. Земля, а точнее, прах, (в персидском языке слово, традиционно обозначающее этот элемент, имеет основным значением “прах” и обладает ярко выраженным оттенком бренности) является самым низшим элементом и соответствует самой низменной части человека — его телу. Вода ассоциируется с животным духом в человеке — т.е. с низшей духовной субстанцией, лишённой даже знания о существовании разума. Ветер является душой, оживляющей материальный мир, а также силой, посредством которой человек обретает разум. Огонь ассоциируется с высшим разумом. Данная конструкция представляется весьма схожей с представлениями досократиков, в особенности Гераклита, что является вполне закономерным, так как мусульманские учёные были с ними хорошо знакомы через неоплатонизм и отчасти герметизм, хорошо прижившиеся на почве ислама. У отдельных авторов, как, например, у известного персидского философа и суфия Махмуда Шабустари (1287—1320) (36), обнаруживаются пассажи, заставляющие предположить непосредственное знакомство автора с текстами досократиков или с их переводами на арабский язык.

3 В квадратные скобки заключены значения многозначных слов, проясняющих смысл стиха.

4 Этот бейт открывает нам новую семантическую грань образа ветра — теперь он предстаёт как сила “вселенской коммуникации”. Без помощи ветра ничто, действительно, не имеет имени, ибо он есть дыхание, речь, а следовательно необходимый посредник между мыслью и словом. Об этом ясно говорит и сам Санаи в комментарии к тексту: “И в начале — обращение к ветру, ибо он вестник смысла слова”. Казалось, естественнее всего было бы уподобить ветер Логосу в его гностическом понимании, однако мы склонны оставить образ ветра-вестника разума в его естественном, индо-иранском контексте.

5 В этом стихе приведена цитата из Корана 2:36. Курсивом обозначены арабские цитаты.

6 (~) Душа, попадая в мир становления, оказывается под властью силы, создающей материальный мир. Эта кормилица, согласно авторскому комментарию, — земля. Весьма интересно, что автор сравнивает её с чархом — небесным колесом, которое главенствует над семью небесами и управляет земным миром. Идея чарха является одним из ключевых мотивов персидской средневековой философии и часто встречается в поэзии, особенно у тех из ранних авторов, которые были склонны к шиизму. Многие четверостишия-рубаи посвящены жалобам на гнёт чарха, который как хозяин мира насылает на человека невзгоды и в результате обращает его в прах. У Хайама, с чьим именем прочно ассоциируется жанр рубаи и в философской системе которого чарх занимает особое место, обнаруживается сравнение чарха с колесом горшечника, которое своим вращением вначале создаёт плоть из глины, а потом её разрушает, повинуясь воле творца (50, Рубаи №№ 17,29,180). Метафора вселенной как гончарного круга, создающего и уничтожающего мириады вещей, встречается и в китайской поэзии у Цзя И (201-169 гг. до. н.э.)(58). Чарх подневолен, являясь лишь орудием высшего творца в материальном мире, для воздействия на который чарх и создан. Наиболее близкой параллелью этому небесному колесу является гностический демиург, создавший человека и всё живое и обрёкший мир на бренность, как это описано в “Апокрифе Иоанна”, “Сущности архонтов” и некоторых других гностических текстах (10,35). Параллелью персидским космогоническим идеям в гностицизме является также идея власти демиурга над созданными им архонтами-небесами, которые отвечают за некоторые качества человека, что легко увидеть в астрологических текстах, созданных на территории от Египта до Китая. Проникновению концепции чарха в Иран видимо способствовало манихейство, бывшее короткое время официальной религией государства Сасанидов. В космогонии Мани, имеющей ярко выраженные гностические корни, появляется небесное колесо, управляющее земным миром (24), и мотив такого колеса наиболее близок чарху, прообраз которого не удаётся обнаружить в досасанидском зороастризме, но который уже присутствует в позднесасанидских текстах, в учении зерванитов, почитавших бога времени Зервана (20), и в учении Маздака, чьи манихейские корни едва ли вызывают сомнения (45).
Чарх отождествляется с силой судьбы, “судьба, рок” — одно из основных его словарных значений. Чарх в образе “колеса Фортуны” имеет огромное количество параллелей в разных культурах. Согласно орфическим представлениям, пересказанным Симпликием (57), души людей привязаны к “колесу судьбы и рождения”, что весьма схоже с буддийским представлением о колесе жизни, изображение которого было весьма популярно в Тибете (70). Классическое представление о колесе Фортуны, нашедшее в средние века много иконографических и литературных воплощений, особо интересно для интерпретации обсуждаемого текста тем, что колесо судьбы ассоциировалось с женским божеством. Это обнаруживается и в комментируемом тексте, где чарх некоторым образом связывается с кормилицей мира. В свете этого весьма любопытно рассмотреть рубаи Хайама и других авторов, в которых фигурирует образ жестокой красавицы, превращающий всех стремящихся к ней в прах. Традиционно эта красавица — метафора истины или бога, но в текстах некоторых рубаи угадывается её тождественность чарху (52, стр. 20, 29). Благодаря её злобе, красоте и губительным свойствам её можно рассматривать как хозяйку материального мира, чья красота завлекает людей и приводит их к смерти, которой можно избежать, лишь обратившись к разуму или вере.

7 Этот и следующие за ним бейты повествуют о создании человеческого тела, то есть о процесс рождения человека и формирования его плоти. В персидской культуре, и особенно среди исмаилитов, предавалось огромное значение изучению процесса формирования человека и влиянию на это небесных сфер. Это, по общепринятому мнению, даёт возможность предсказывать характер и судьбу рождающегося, так как считалось, что планеты, под знаком которых родился человек, передают ему качества характера, которым наделена каждая из планет. Это учение подробно изложено в текстах бадахшанских исмаилитов “Китаб катрат ал-бахр” и “Умм ал-хитаб” (16). Считалось, что основа личности человека состоит из четырёх элементов, пяти чувств и семи свойств характера. Мистическое знание, приобретаемое человеком в процессе усердного самопознания, позволяет ему в конце освободиться от оков элементов и характеров планет и направиться в сторону высшего мира знания. Процессу этого освобождения и посвящены все последующие главы поэмы.

8 Здесь в поэме впервые возникает топография местности. В дальнейшем все встречающиеся в тексте области внутреннего мира человека будут изображаться как области географические, с горами, ущельями, морями и пустынями. Мир души неоднократно описывался в исламской философской традиции в виде города или географических областей — например, у аль-Кирмани (38), Ибн Сины (33), аль-Фараби (56а), Юнуса Эмре (41). Согласно авторскому комментарию, под Румом понимается человеческая душа, а под Эфиопией — растительная душа. Город же, находящий на их границе, — местоприбывание животного духа, от которого человек должен уйти в сторону разума. Можно предположить, что за конкретной географической привязкой стоит архаическое представление о центре мира (19), которое уже не осознавалось автором и возникло в тексте как элемент традиции.

9 (~) Образ перевёрнутого дерева встречается не только в персидских текстах, где он достаточно маргинален, как, например, у Насира Хосрова (5), но и в других культурных традициях, где занимает более значительное место.
В индуистской традиции он появляется уже в упанишадах (56, Катх. 6,1) и получает своё развитие в “Бхагавад-гите” (22). Подобный же образ перевёрнутого дерева обнаруживается в “Божественной комедии” в 18-й песне “Рая” (28).
Смысл этого образа двойственен. И в комментируемом тексте, и у Насира Хосрова перевёрнутое дерево является метафорой животного духа, оно растёт в его царстве и некоторым образом с ним отождествляется. В “Бхагавад-гите” оно тоже упоминается как дерево чувств. Удивительным образом Шанкара в своём комментарии к “Гите” толкует его как дерево Единого, на котором “покоятся все миры и никто не может его превозмочь” (цит. по (22), с. 542), то есть воспринимает его как нечто безусловно благое, давая интерпретацию, отличную от комментируемого им текста.
У Данте перевёрнутое дерево произрастает на пятом небе, являющимся обиталищем праведников. Это отличает текст Данте от текста Санаи (так как там дерево произрастает в адской области). Дантовский текст скорее согласуется с Шанкарой, тем не менее в текстах Данте и Санаи имеются интересные нефункциональные совпадения: в обоих случаях подчёркивается плодовитость дерева, и в обоих случаях возникает число пять (бейт 63-й поэмы). Мотив перевёрнутости присутствует у Данте и в “Аду” — весь ад как таковой перевёрнут. Можно предположить, что такое “расщепление” образа перевёрнутого дерева (дерево Ада и дерево Рая) связано с большой архаичностью образа, которая привела к разложению изначального смысла этого образа в обсуждаемых нами текстах.

10 Согласно авторскому комментарию, животный дух имеет два лица (или же две ипостаси — не совсем ясно): видимое и невидимое. Десять голов — десять чувств, пять из них видны и пять из них скрыты, притом видимые чувства направлены к телесному, а скрытые — к небу, то есть к разуму. Подобный образ встречается в “Огненном разуме” Сухраварди — животный дух там также изображается с десятью головами, притом пять из них смотрят внутрь человека, а пять — вовне (6). Основа тела этого животного духа происходит от четырёх элементов — желчь, чёрная желчь, кровь и мокрота. Идея этих элементов заимствована ещё из античной медицины. Животный дух одновременно отвечает за физическое здоровье организма и явдяется источником дурных черт характера.

11 В этих бейтах обыгрывается написание слов. Слова “правосудие” и “ветер” состоят из двух согласных, между ними стоит гласная “алеф” — “а”, которая пишется в виде прямой вертикальной черты. Если из этих слов убрать прямой “алеф”, то останется в словах по две согласных, которые будут читаться как “зверь” и “зло”. В персидской и особенно в арабской культуре была распространена подобная игра написаниями, иногда она использовалась в философии и мистике. В исламской культуре алеф воспринимался как символ первого творения, ибо он является первой буквой алфавита и первой буквой имени Аллаха. Но некоторые философско-мистические течения воспринимали как священные символы и даже обожествляли весь алфавит, как, например, хуруфиты (43), считавшие, что Бог, вселенная и человек познаются через 32 буквы арабского алфавита и 28 букв персидского. Человеческое лицо ими также воспринималось состоящим из букв, и этот же приём, как чисто поэтический, обнаруживается в классической персидской поэзии, когда, например, брови красавицы уподоблялись изогнутой букве “нун”, а стан — прямому “алефу” (13). Известны образцы персидской и турецкой каллиграфии, выполненной в виде лица человека, разных животных или предметов (67). Буквы также использовались как мистическая сила в народной магии (25), что является явной параллелью еврейской каббале. Вполне возможно, что оба эти философские течения имеют общий источник.

12 Ситуация, описанная в этом и вышеследующих бейтах, напоминает сюжет первой песни “Ада” “Божественной комедии”. В обоих случаях душа оказывается в тёмной и страшной местности, из которой она пытается уйти, но путь ей преграждают страшные животные. В 99-м бейте говорится о диве, вьючном животном и звере, которых встретила душа, направившись “к обличью своего характера”. Этот пассаж вызывает в памяти пантеру, льва и волчицу, преградивших путь душе Данте. Образы трёх зверей у Санаи легко поддаются пониманию — это отрицательные качества животного духа, которые не позволяют человеку подняться к разуму. Герой поэмы, как и герой “Комедии”, впадает в уныние, но тут неожиданно появляется его “Вергилий”.

13 Появившийся старец является, согласно авторскому комментарию, персонификацией разума, выводящего душу из животного состояния к Свету и спасающего душу от окружающих её зверей. Параллель этого старца с Вергилием очевидна, недаром средневековые комментаторы Данте рассматривали Вергилия как образ земного разума (31 а). В персидских текстах параллелей этому старцу множество. Наиболее близкими из них являются: старец Хай из небольшого трактата Ибн Сины “Хай ибн Якзан” (33) и старец из “Огненного разума” (6) Сухраварди. В обоих случаях душа, находящаяся в животном состоянии, встречает старца, персонифицирующего разум, который объясняет ей пути освобождения от оков материальности. В тексте ибн Сины описывается путешествие, во многом идентичное описанному у Санаи. У Сухраварди старец говорит о семи чудесах, благодаря осознанию смысла которых душа обретает свободу. Можно предположить, что сюжет со старцем весьма архаичен не только ввиду культурных параллелей, среди которых можно упомянуть ряд тибетских текстов (64), в которых описывается встреча странника с Манчжушри в обличии старца, раскрывающим путь спасения, но и ввиду упоминания Ибн Синой в начале “Хайа” того факта, что сюжет известен и автора просят лишь объяснить его смысл. Если это в действительности было так и не являлось просто литературным приёмом, то из этого следует, что текст принадлежал к эзотерической традиции и его истинный смысл не был доступен всем интересующимся. В этом контексте поэма Санаи может рассматриваться как раскрытие ранее малодоступных эзотерических идей, что также роднит его с “Божественной комедией” Данте.

14 Словосочетание, цитируемое в этом бейте, встречается в Коране шесть раз:7:52, 10:3,13:2, 25:60,32:3,57:4.

15 В этих бейтах обсуждается вопрос соотношения души и разума в человеке. Человеческая душа как таковая понимается автором как смесь ангельского, небесного начала, обладающего разумом — то есть Джибраила — и тёмного, животного начала — то есть мухи. Такой взгляд на природу души напоминает прежде всего гностические верования о частице чистого света, уловленной тьмой в смертную телесную оболочку (10,35), а также манихейский и зороастрийский взгляд на природу души. Тело в данных бейтах представляется как могила, куда всеобщим разумом был заключён метафорический интеллект. Последний рассматривается как сосуществующий в могиле тела с двумя мёртвыми — с животной душой и врождённой душой, для сосуществования с которыми ему необходима сила, полученная от всеобщего разума, который является первым творением Бога.

16 Разум и душа нуждаются друг в друге для достижения высшего мира. Душа без разума слепа, ибо не знает пути к высшему, разум же бесплотен и нуждается в “теле”, чтобы стать видимым и совершить движение к высшему. Таким образом он становится глазами, а она — стопами. Объединившись, они направились в путь к первому обиталищу.

17 Образ Бурака — животного, похожего на лошадь, но с чертами мула, на котором пророк Мухаммад совершил мистическое “ночное путешествие” из Мекки в Иерусалим (Коран 17:1), — неоднократно появляется в поэме и символизирует силу, помогающую совершить духовное путешествие к высшим сферам. В этом образе можно усмотреть скрытый намёк на пророческую миссию автора поэмы.

18 Этот и следующие бейты описывает свойства элемента праха — самого низшего из четырёх элементов — и реализацию его свойств в человеке. Этот элемент связывается с телесной оболочкой и со страстями, ей потакающими, т. е. с жадностью, скупостью, злобой и гневом. Свинья как животное, жадно поглощающее отбросы, символизирует основное качество этой области — жадность. У Ибн Сины в “Хайе” один из демонов Сатаны описывается как свиноголовая гадюка, что особенно интересно, так как в следующем обиталище, принадлежащем также к области праха, появляется образ змеи.

19 Характеристика обитателей области скупости строится на парадоксальности сочетаний, так, они одновременно бедны, как дервиши, и богаты, как поднос с динарами.

20 (~) Змея, согласно авторскому комментарию, означает зависть. Семь лиц её — это семь небес, а четыре пасти — четыре элемента. В комментарии Санаи приводит также мнение “философов” — то есть античных авторов — на тему вражды элементов, из чего можно сделать вывод о хорошем знакомстве автора с переводами античных текстов. Семиголовая или семиликая змея — весьма распространенный мифологический мотив, поэтому мы не можем привести все известные нам параллели, но укажем на наиболее близкие соответствия в философских текстах.
В одной из касыд Насира Хосрова, состоящей из риторических вопросов, размышления над которыми должны с точки зрения традиции очистить разум размышляющего, содержится риторический вопрос, каким образом изумруд выдавливает глаза эфе. Из контекста понятно, что змея означает негативное качество человеческого характера, возможно зависть, так как в тексте касыды, как и в комментируемой поэме за образом змеи — то есть зависти — следует образ, интерпретируемый как метафора злобы. Известный суфий Ниматуллах Вали (7-1431), который комментировал эту касыду спустя три столетия после смерти автора, понимал эфу как грешную человеческую душу, а изумруд — как разум (17). Представление о том, что изумруд ослепляет эфу, зафиксировано в словаре М.А. Гаффарова (26) в виде народной пословицы.
Что касается гностических параллелей, то семиглавая змея появляется в “Апокрифе Иоанна” как четвёртое порождение Архонта, названное Иао. В Апокалипсисе (Откровение 12) упоминается красный дракон с семью головами, украшенными семью диадемами. В комментируемом тексте змея также связана с красным цветом. Там говорится, что она совершает половину дела отца Йахьи. Из авторского комментария становится ясно, что под отцом Йахьи понимается ангел смерти Израил. Йахья же, как можно предположить, это Иоанн Креститель или же апостол Иоанн, автор Апокалипсиса, перевод которого был хорошо известен в исламском мире. Книга откровения святого Иоанна упомянута Санаи также в бейте 605. Зависть, согласно комментарию, сжигает человека изнутри и приближает его к смерти, тем самым совершая половину дела Израила.

21 Семь органов тела были отданы четырём элементам, и четыре природы, составляющие человека, были вверены семи светилам.

22 Злоба, в область которой пришли путники, сравнивается с огнём, потенциально скрытым внутри железа и камня.

23 Область алчности камениста, так как сердца от алчности превращаются в камень, и всё черно от греха алчности. Согласно комментарию, три шеи — это три положения вращающейся шеи: налево, направо и прямо. У обитателей этой области одна из двух пастей видима, а другая скрыта.

24 За областью элемента праха последовала область элемента воды. Путники подошли к берегу моря. Нечто подобное описано и у Данте в начале второй кантики. Под тремя обиталищами, согласно комментарию, имеются в виду три оставшихся элемента, чьи области предстоит пройти, — вода, ветер и огонь. Чтобы избавиться от материальности, надо освободиться от четырёх дивов-элементов.

25 Образ планеты Сатурн часто встречается в персидской поэзии. Он олицетворял предел человеческого познания, ассоциируясь иногда с демиургом (32), и в то же время он был персонификацией злой судьбы, гнетущей человека. В этом он совпадает с чархом, но разница между ними в том, что Сатурн — это лишь одна часть небесных сил, чарх же — их совокупность. Представление о его злобной природе перешло в поэзию из астрологии, ибо считалось, что Сатурн несёт зло тому, на кого он оказывает влияние. У сабиев, согласно автору XIV века ад-Димишки, Сатурн изображался в виде бородатого старца с топором в руке (21). В персидских текстах Сатурн часто предстаёт в виде охотника, направляющего на людей, словно на дичь, стрелы смерти.

26 Элемент воды, согласно комментарию, связывается с появлением в человеке вялости и бессилия. Морское чудовище — метафора забвения, которое поглощает и божественное начало, и адское. Мотив влажности, разрушающей душу, чётко просматривается в учении Гераклита, который считал, что влага убивает психею-душу (фр.36) или же её разрушает (фр. 117). Также этот мотив присутствовал в античных верованиях, в соответствии с которыми вода Леты несет забвение. Мотив воды забвения встречается во множестве мифов, и привести здесь их все не представляется возможным.

27 Преодолев область воды, странники оказались перед областью воздуха. Но для того чтобы оказаться там, необходимо избавиться от утяжеляющей влаги, которая не даёт душе освободиться. Освободившись, путники взмыли вверх.

28 Луна, согласно комментарию, ассоциировалась с водной природой. Считалось, что её убывание и увеличение влияет на организм человека так же, как и на приливы и отливы моря. В комментарии Луна названа вестником султана ввиду того, что она движется быстрее других планет.

29 Под крепостью, согласно комментарию, понимается вселенная, а под живописцами — те человеческие мысли, которые приукрашивают сущность и форму мира и предметов, вводя человека в заблуждение относительного истинных форм и сущностей.

30 Мотив бани, с которой связан обман зрения, присутствует у известного персо-индийского поэта Амира Хосрова Дихлеви в его “Восьми садах” (31). Там герой попадает в баню, в которой скрыт целый мир с горами, ущельями, чудовищными птицами и загадочными царствами. Блуждая по этому миру много лет и переживая разнообразные приключения, он однажды просыпается и видит себя лежащим в бане. Выйдя из неё и потеряв, как его и предупреждали, дар речи, он понимает, что провёл внутри бани совсем немного времени. Странствия героя напоминают странствия души в комментируемом нами тексте, и вполне возможно, что Амир Хосров использовал вышедшую на поверхность эзотерическую традицию в своём тексте. В книге о Насире Хосрове (15) А.Е. Бертельс приводит интересный факт: Насир Хосров в Ямгане построил некую баню, украшенную странной росписью. Можно предположить, что баня использовалась для неизвестных нам исмаилитских ритуалов, тем более что Марко Поло (55) приводит рассказ о подобном ритуале, совершаемом в резиденции “Горного старца” — главы аламутских исмаилитов-асасинов. Человека, избранного для убийства кого-либо из врагов исмаилитов, предварительно опоив, помещали в прекрасный сад, который тот принимал за рай. Уснув там, он пробуждался в обычном мире и, думая, что побывал в раю, был готов идти на смерть, лишь бы оказаться там навсегда. Несмотря на то, что история эта имеет явный легендарный оттенок, за ней просматриваются некоторые реалии, обнаруживаемые в традиционных персидских текстах.

31 Морское чудовище, согласно комментарию, является символом похоти и вожделения. Семь пастей — семь дурных качеств человеческой натуры. Голова его направлена к влажной похоти, и хвост его — к огню вожделения. Чудовище именуется древним хозяином ада. Путники используют чудовище как мост для перехода в другую область. Оба эти момента роднят образ этого чудовища с образом Люцифера в “Божественной комедии”. Он также является хозяином ада и также используется путешественниками для того, чтобы попасть в область чистилища.

32 Свойства Юпитера противоположны свойствам морского чудовища из предыдущего раздела. Хотя Юпитер относится к сфере животного духа, он благостен в отличие от Сатурна, которому композиционно противостоит, так как оба они являются светилами, но с противоположным воздействием на человека. Юпитер поддерживает всех, кто направляется к высшей обители.

33 Цитируется по Корану 29:32.

34 Путники оказались в области элемента огня, который, согласно комментарию, связан с гневом в человеческом характере. В комментируемом тексте обузданный гнев воспринимается как источник духовных сил, то есть как живая вода. “Съедание” гнева означает его поглощение и переработку в духовную энергию, дающую силу совершить описываемое в поэме путешествие.

35 Спустившись с горы, путники оказались в области надменности, где души были заключены в огненные колодцы.

36 Территория рубежа мира элементов разделена между Солнцем — четвёртым светилом и Марсом — пятым светилом. Пройдя эту область, душа выходит за пределы мира элементов и освобождается от ада бренного мира, оказываясь за пределами жизни и смерти. Душа приобретает власть над собой.

37 (~) Тьма, то есть ночь, рассматривается как завеса истины, то есть света. Влюблённый, согласно суфийской символике, обозначает человека, стремящегося к истине. Этот и некоторые другие пассажи о мистической любви наводят на мысль о влиянии суфизма на автора поэмы. Традиционно Санаи воспринимался как суфий (68), но нехарактерный для суфизма сюжет поэмы и многократные прижизненные обвинения в склонности к шиизму и ересям заставляют осторожно относится к традиционному восприятию взглядов поэта. Но тем не менее отдельные элементы суфизма в его творчестве бесспорны. Это сочетание роднит Санаи с Данте, у которого “суфийский” элемент весьма силён, проявляясь не только в образе Беатриче, но и в отдельных пассажах “Новой жизни”, “Пира” и “Божественной комедии”.
Мотив необходимости тьмы как завесы света обнаруживается у Дионисия Ареопагита в его “Мистическом богословии” (30), где говорится о “пресветлом сумраке”. Тьма как бы охраняет свет от взглядов непосвященных. Авторский комментарий таким же образом поясняет эти бейты. Приобретя должные познания, человек проникает за завесы тьмы и вступает в утро света. Избавившись от смертного начала элементов, он оказывается у предела судьбы, откуда открывается путь на небеса, в пределы ангелов.

38 Этот бейт содержит намек на кораническую версию легенды о Нимроде, дерзнувшем с помощью четырех орлов взлететь на небо и наказанным за это комаром, проникшим в его мозг и причинявшим нестерпимую боль.

39 В первой небесной области располагаются прекрасные, но слепые юноши, которые слепы вследствие того, что они не познали единого творца мира. Их незнание сравнивается с незнанием чарха, который является лишь инструментом, не ведающим своей цели. В комментарии эти юноши названы манихеями, что можно понять так же и как “безбожники”. На наш взгляд, именно манихеи упоминаются не случайно, так как с точки зрения ислама, в особенности того “интеллектуального ислама”, который исповедовал Санаи, мир подчинялся единому благому началу, светлому и рождающему разум в человеке, зло и тьма же — лишь следствие незнание истины ввиду поглощения человеческой души материальным миром. Манихейский же дуализм, когда тьма имеет равную силу со светом, который одержит победу лишь в конце мира, должен был представляться Санаи полным неведением относительно безграничности Бога и огромных возможностей человеческой сущности. Чарх, о чьих манихейских параллелях мы уже говорили, также появился в этой главе не случайно, являясь метафорой такого “пессимистического” подхода к природе света и тьмы.

40 В этой главе обсуждаются свойства человеческого характера как такового. Душа, согласно комментарию, обозначает животное начало характера. Восемь кибл — это восемь областей рая, на которые одновременно смотрят обитатели этой области, имея лишь один глаз. Кибла — это направление на Мекку, а точнее, на Каабу, которое следует соблюдать при молитве или обрядах. С этой области, то есть с неба Меркурия, начинается восхождение путников по небесам.

41 Небо Венеры — область поклонения четырем элементам. Каждый элемент имеет свой цвет. Согласно комментарию, это золотой, чёрный, белый и красный.

42 Обитатели неба Солнца обладают четырьмя глазами — четырьмя элементами, и их семь кибл — семь светил. Они полагают, что эти семь светил — творцы мира, взирая на них очами элементов природы.

43 Обитатели неба Марса обладают разумом, но он отягощён животной душой и врождённой душой и потому неэффективен и формирует в человеке ложную уверенность в том, что его разум всесилен. Разумная душа у обитателей этого неба заключена в зиндан (тюрьму) тела. Ввиду своей противоречивой природы они не могут отличить истинное от ложного.

44 Цитируется по Корану 28:38. В Коране эти слова принадлежат Фараону, что примечательно, так как в 374 бейте этой главы упоминается Фараон.

45 Сущность обитателей неба Юпитера подобна свече — светлое духовное пламя и телесный воск. Подобно свече обитатели Юпитера обнажают то, что должно скрываться, т. е. свет, и скрывают то, что может быть видимым, т. е. воск. Это редкий в персидской поэзии случай, когда метафора свечи имеет негативный оттенок, ибо свеча традиционно и в поэзии, и в философии ассоциировалась со светом знания или пламенем любви к Богу, в котором сгорает и уничтожается личность того, кто стремится к слиянию с высшей силой. Излюбленный суфийский образ — мотылёк, сгорающий в пламени свечи. Двойственная природа свечи обычно не рассматривалась.

46 На небе Сатурна обитают души, лишённые рефлексии. Для них мир подобен зеркалу, в котором они видят лишь себя. Свет, которому они поклоняются, перевёрнут, как зеркальное отражение, и глаза их раздваиваются от косоглазия.

47 Обитатели неба звёзд, находясь в области света, тем не менее обращают периодически взгляд к миру элементов. Их стремление к знанию ограничивается тем знанием, которым они уже обладают. Старец-разум, показывая эту область душе, призывает её зажечь в себе огонь любви к истине и поклоняться кибле истинного разума, не имеющего видимых пределов.

48 (~) Всеобщая душа, чья область — Эмпирей, является истоком человеческих душ. Под сияниями вселенной праха понимаются души людей, которые при приобщении к высшему началу возвращаются к своему истоку. Под двумя лицами всеобщей души понимаются две сферы, в которых она пребывает одновременно: сфера всеобщего разума, который является как бы отцом всеобщей души и от которого души приобрели способность воспринимать разумное начало, и сфера формы, благодаря которой душа обретает бытие в мире. Санаи сравнивает эти два её свойства с возможностью слышать, то есть воспринимать, и говорить, то есть пояснять.
Любопытно отметить благожелательное отношение автора поэмы к христианским монахам и священникам, которые упоминаются в бейте 443 как обитатели области всеобщей души. “Интеллектуальный ислам”, т. е. исламская философия и суфизм, никогда не проявлял религиозной ненависти к христианам, и образ христианского монастыря, как и развалин магов-зороастрийцев, часто использовался в суфийской поэзии для иллюстрации идеи того, что человек, обладающий истинной глубиной знания, перестаёт обращать внимание на формальные различия религий (36). Официальный ислам считал христиан ’’людьми писания” и не преследовал их за редкими исключениями, такими как, например, гонение на христиан при фатимидском халифе Хакиме. А сирийские исмаилиты даже во времена крестовых походов поддерживали с тамплиерами дружественные отношения. Новый Завет был переведён на арабский язык и изучался как один из текстов, идейно предшествующих исламу. Образ Иисуса, оживляющего своим дыханием, был весьма популярен в персидской поэзии. Имя Иисуса также неоднократно встречается в комментируемом тексте (см. бейты 7,114, 131). Бейт 452 содержит сравнение всеобщий души с сыном, а всеобщего разума — с отцом. Можно предположить, что всеобщая душа связывалась с христианскими праведниками, о которых в этой главе упомянуто, и в свете этого противопоставлялась всеобщему разуму, о котором сказано в бейте 460, что он знаток Корана.

49 Всеобщий разум является первым творением Бога. Он — перо, посредством которого воля Бога проявляется в мире. Скрижаль его пера — всеобщая душа. Он непознаваем в своей полноте, ибо все вещи созданы им. Его венец и трон — символы верхнего и нижнего предела, которыми являются изначальность и вечность, т.е. разум беспределен. Успех пророческой миссии обеспечен всеобщим разумом (бейт 465), из чего следует, что Санаи рассматривал пророческую миссию как рождённую интеллектом, через который в пророка входит божья воля, что принципиально отлично от ветхозаветного взгляда на природу пророческого дара, ибо библейский пророк обретает знание через откровение без посредничества интеллекта.

50 Завесы, согласно комментарию, это духи всеобщего разума, направляющие человеческий разум на правильный путь познания, который не универсален, но на каждый момент он свой. Эти завесы не только отделяют истинный свет от человека, но по мере прохождения человека сквозь них они отделяют его и от материального мира, который становится врагом для разума. Оказавшись в этих завесах, странствующая душа отождествилась со своим наставником-разумом и вобрала его в себя, выйдя из состояния детского неведения и став зрелой. Изменив свою форму, преображённая душа двинулась в область света.

51 (~) Душа, попавшая в мир разума, оказывается в сети его завес. Бейт содержит интересное сравнение строения разума с луковицей со многими слоями-завесами. Мир разума, как и “ад” материальной природы, обладает своей топографией. Багдад и пустыня, согласно комментарию, означают состояния процветания человеческого разума и его оскудения, так же как рай и ад. Находясь в этом мире, душа балансирует между успехами и неудачами, в процессе чего она познаёт истину и приближается к своей цели — истинному свету и праведности.
Образ завес встречается в разных философских и ритуальных традициях. В иудаизме завеса скрывает ту часть храма, в которую может вступать только первосвященник. В гностических текстах также возникает метафора завесы (10,35). В индийской философии термин “майя”, то есть материальный, видимый мир, дословно переводится как “завеса”.

52 Цитируется по Корану 20:113.

53 Праведность, в области которой наконец оказалась душа, воспринимается Санаи как спасение, выход из материального мира в мир, где отсутствует движение и где праведники пребывают в небытии.

54 Обитатели последней области лишены видимой формы. Под освобождением от тягот предания и букв понимается приобретение такой степени веры, находясь на которой человек постигает Бога не через Коран и законы шариата, а через непосредственное проникновение в божественное. Так в классическом суфизме достижение Бога совершается в три этапа: шариат — тарикат — хакикат. Первый этап — это простое следование нормам ислама. Второй этап — это следование суфийскому пути. Третий этап — вступление в область истины. Достигнув последнего этапа, суфий отказывается от следования нормам первых двух этапов, пренебрегая обрядностью и исламской моралью.

55 Мотив виночерпия и вина был весьма популярен в персидской поэзии и особенно у суфиев. В разных традициях внутри персидской культуры этот образ понимался по-разному. В поэме, согласно комментарию, вино понимается как знание, а виночерпий — как божественная сила, приносящая это знание человеку. В четверостишиях — эпитафиях (7) под виночерпием понимался чарх, а под вином — смерть. Подобный мотив обнаруживается и в некоторых рубаи, приписываемых Хайаму. Эта странная двойственность восприятия может объясняться тем, что в суфийском понимании достижение знания о Боге — это состояние “фана”, что дословно переводится как угасание, смерть, и, таким образом, вино аллегорически ассоциируется со смертью. Какая из этих двух традиций понимания древнее, сказать трудно, но то, что данный бейт поэмы восходит к суфийской традиции, очевидно.

56 Цитируется по Корану 3:35.

57 Эта арабская вставка является парафразой коранического изречения 3:148.

58 Цитируется по Корану 35:16,47:40.

59 (~) Когда странствующая душа хочет остаться в последней области света, к ней обращается некий влюблённый с речью, говоря о невозможности пребывания в свете для того, кто на земле не освободился от гнёта материального. Под доской рисунка и пером предписания понимаются скрижаль судьбы и божественный калам, записывающий судьбу человека. Если человеку удастся освободиться от предписаний судьбы, то он освободиться от всего материального.
Особый интерес в этой главе представляет образ влюблённого. Употреблённое слово можно понимать не только как “влюблённый”, но и как “любовь”. Принципиальной разницы здесь нет, так как влюблённый — это просто более конкретизированный образ любви как таковой, и, следуя переводу Бертельса и Пендлбери, мы переводим это слово как “влюблённый”, то есть несущий божественную любовь в себе. Этот образ можно соотнести с образом Беатриче в “Божественной комедии”, которая также понималась Данте как воплощение божественной любви, таковым же был и образ Софии в гностический текстах. Среди исмаилитских рукописей из Бадахшана (16) описана одна, содержащая повествование о некоем путешествии, весьма похожим на то, которое описано в поэме, и в конце этого путешествия также появляется женский образ. К сожалению, из-за краткости описания этой рукописи мы не знаем специфики сюжета и не можем провести более подробное сравнение, но редкость сюжета в исламской традиции заставила нас упомянуть этот текст. Особо примечателен факт, что этот текст исмаилитский. В пехлевийской литературе также присутствует образ девушки, встречающей душу путешествующего у последнего предела. Согласно надписи Картира (46), совершившего путешествие в иной мир для восстановления истиной веры, на мосту, по которому проходят души в загробный мир, его встречает некая девушка, по одной интерпретации — его чистая душа, принявшая женскую форму. В разных мифологиях примеров такого рода огромное количество.

60 Коралл является метафорой огня, и в этом значении он упоминается в 5-м бейте поэмы. Огонь для Санаи — символ разума, поэтому уподобление своей наружности кораллу означает уподобление себя высшему разуму, приобщение к мудрости.

61 В заключительных бейтах поэмы появляется образ света — земного проводника души. Этот земной проводник, облечённый божественным светом, как бы двойник старца-разума, проводившего душу к небесной обители. В последнем бейте говорится, что этот свет — Мухаммад бин Мансур, кази Серахса, который был учителем и духовным наставником Санаи.

62 О Мухаммаде бин Мансуре мы знаем немного. Он был учителем Санаи, о чём известно из многочисленных биографий последнего, и одновременно учителем Омара Хайама (51). Он занимал должность судьи в Серахсе и считался одним из крупнейших законоведов своего времени. Им было построено медресе с библиотекой и обитель для дервишей в Серахсе. Его перу принадлежат два арабоязычных трактата — “Цветник рода людского” и “Города диакритических знаков”. Помимо этого восхваления Санаи посвятил Мухаммаду бин Мансуру несколько касыд.

63 Этот бейт обыгрывает созвучность имени Мухаммада бин Мансура с именем пророка Мухаммада (эта игра слов присутствует и в последнем бейте основного текста поэмы, где “Мухаммад Мансур” формально можно перевести как “Мухаммад победоносный”, то есть пророк Мухаммад) и одновременно содержит намёк на реальный статус серахсского судьи, который, судя по роли, отведённой ему в конце поэмы, вполне мог восприниматься группой людей, к которой принадлежал и Санаи, как пророк. В шиитской среде случаи такого рода были широко распространены, и некоторые раннешиитские секты, согласно ан-Наубахти (49а), насчитывали по несколько пророков после Мухаммада, ставя тем свою секту в такое же положение по отношению к исламу, в каком находится ислам по отношению к иудаизму, то есть фактически создавали новые религии.

64 Этот бейт подчёркивает мистическую природу восхваляемого, вознося его выше той реальности, в которой он находится.

65 Здесь бейты содержатся биографические намёки. Первый бейт намекает на то, что восхваляемый в реальной жизни был основателем медресе и преподавал поэту некоторые науки, второй бейт подчёркивает значение библиотеки восхваляемого для достижения поэтом высшего знания. Не исключено, что сюжет поэмы был заимствован Санаи из зороастрийского или манихейского текста, обнаруженного в библиотеке Мухаммада бин Мансура.

66 Санаи называет Мухаммада муфтием Востока и говорит о его царстве рассвета. Интересно, что Сухраварди, чьи тексты во многом родственны текстам Санаи, именовался “шейхом Востока” и проповедовал идею “ал-ишрак” — восточного озарения. Можно высказать смелое предположение о том, что это совпадение эпитетов не случайно.

67 В тексте восхваления Мухаммад бин Мансур в той или иной форме связывается с судейскими функциями, что является прямой аллюзией на его судейскую должность, но Санаи это понимает метафорически, как судебную власть разума над несовершенным человеком. В восхвалении не содержится прямых намёков на то, что объект восхваления был суфием. Это вполне согласуется с явно несуфийской структурой поэмы. Он предстаёт скорее как носитель мощи разума, чем как вместилище божественной любви.

68 (~) Заключительное восхваление является наиболее загадочной и труднопонимаемой частью поэмы. По не вполне понятным причинам не назван объект восхваления. Е.Э. Бертельс высказывал мнение, что восхваление адресовано пророку Мухаммаду. То, что это не так, видно из отдельных бейтов восхваления (например, бейт 706), в которых восхваляемая сила описывается как дающая силу пророчества и тем самым стоящая выше конкретного вместилища пророческого дара. Д. Пендлбери считал, что восхваляемым является всё тот же Мухаммад бин Мансур. Такое мнение имеет под собой некоторые основания, так как текст содержит некоторые аллюзии на серахсского судью, да и само название “Так же в восхваление” можно понять как продолжение славословия предыдущему объекту восхваления, то есть Мухаммаду бин Мансуру. Тем не менее из текста ясно следует, что восхваляется не человек, но некая сила, которая может вселяться в человека. В тексте прямо не сказано, что это за сила, — ясно одно: эта сила каким-то образом повлияла на поэта, и именно ей он обязан возможностью написания поэмы. Первые бейты поэмы содержат весьма странную онтологию, плохо поддающуюся интерпретации. Возможно, что именно вследствие большого эзотеризма или даже очевидной еретичности своих воззрений Санаи убоялся назвать эту силу открыто и потому лишь дал её описание.
Восхваление по своей структуре воспроизводит поэму в миниатюре. Начиная с описания некоей могучей силы, обладающей значительной мощью во вселенной и как-то связанной с разумом, поэт переходит к описанию “родословной” этой силы. Интересно, что во вступительном славословии ветру объект восхваления назван только в последнем бейте, в самом же тексте он лишь описывается, и из деталей этого описания читатель должен понять, о ком идёт речь. Тот же приём описания используется и в рассматриваемом нами фрагменте поэмы.

69 В этих бейтах описывается “родословная” восхваляемой силы. Образ отца как всеобщего разума и сына как всеобщей души встречался в основном тексте поэмы. Возможно, этот бейт именно так и нужно понимать. Другая пара — отец и мать — встречалась в поэме как метафора элементов, создавших человека. Тот факт, что здесь они играют явно отрицательную роль, может служить аргументом за отождествление этой пары с родителями-элементами. Упоминание о невоспроизводимости этой силы может быть связано с ортодоксальным исламским представлением о том, что Мухаммад — последний пророк.

70 Зухра, согласно легенде, была земной красавицей, соблазнившей двух ангелов и заставившей их вознести себя на небо, где она стала светилом (11). Её также называли небесным музыкантом. Бейт подчёркивает мощь восхваляемой силы, способной даже смертное возносить к небу.

71 Калам рассматривается как атрибут восхваляемого. В поэме калам является атрибутом всеобщего разума. Однако же душа, не освободившаяся от его предписаний, не может попасть в область света. В рассматриваемом нами фрагменте подчёркивается двойственная природа этого калама — он одновременно и лев, пожирающих людей, и щедрый ключ сокровищницы судьбы. Описанный в начале поэмы ветер имеет некоторые сходство с этим каламом — они оба могут влиять на изменения в материальном мире, ветер так же назван поступью калама.

72 Высшая область, в которой обитает восхваляемая сила, не доступна для смертного, но если кто-то из смертных найдёт в себе смелость дойти до предела, то он обретёт в себе небесную мощь.

73 Цитируется по Корану 7:178, 25:46.

74 Бейты содержат не вполне понятный намёк на соперничество чарха с восхваляемой силой. Под завистником понимается чарх, а опрокинутость — один из его признаков.

75 Из бейта 648 ясно следует, что восхваляемая сила является источником пророческого дара. Бейт 652 содержит намёк на пророка Мухаммада, который одержал победу благодаря этой силе.

76 Намёк на кораническое предание о Нимроде, решившем взлететь на небеса в корзине, несомой стервятниками.

77 Планета Меркурий дважды упоминается в восхвалении и, видимо, самым непосредственным образом связана с восхваляемой силой. Эта сила вершит справедливый суд, что напоминает некоторые пассажи из поэмы, посвящённые необходимости наличия справедливости в характере, а также утверждающие справедливость в обуздании четырёх элементов.

78 Этот бейт в поэме повторен дважды, первый раз его номер 646. Присутствие этого бейта здесь — явная описка, тут он бессмысленен. Напротив, в качестве бейта 646 он встроен в текст и явно был перенесён оттуда.

79 Определения восхваляемого в этом бейте напоминают определения всеобщего разума в основном тексте поэмы, где он именуется управителем в царстве неба, которое является источником его мудрости.

80 Можно предположить, что эти и предшествующие бейты имеют отношению к Мухаммаду бин Мансуру, который был знаменитым филологом. Басра была крупнейшим центром арабской филологии, поэтому слова о том, что восхваляемый превзошёл басрийцев свидетельствуют о его ведущей роли в филологии. В словах о городской жизни, возможно, содержится намёк на название грамматического трактата Мухаммада бин Мансура “Города диакритических знаков”. Упоминание в 689-м бейте городов Хорасана также создаёт аллюзию на серахсского судью, который мог жить или преподавать в этих городах. Если это так, то призыв возвыситься и уподобиться пророку относится к Мухаммаду бин Мансуру.

81 Слова о том, что почтенный посланник, то есть пророк Мухаммад, принадлежит восхваляемой силе, доказывают неосновательность мнения о том, что восхваляемый — пророк Мухаммад.

82 Кульзум — крупный средневековый порт. Смысл этого бейта: что за честь крупному порту с множеством кораблей от одной лодочки?

83 В этом бейте обнаруживается мотив необходимой скрытости знания, который также присутствует в основном тексте поэмы. Интересно, что у Хайама, возможно, бывшего соучеником Санаи, идея о необходимости скрывать знание также чётко прослеживается. Идея эта как таковая уходит корнями в исмаилизм, где ввиду еретичности учения было крайне опасно его обнаруживать, поэтому и исмаилиты без ущерба для своей души могли ради сохранения жизни формально отрекаться от учения, что принципиально осуждалось суфиями.

84 В этих бейтах Серахс — резиденция Мухаммада бин Мансура — прямо сравнивается с центром исламского мира — Меккой. Это можно понимать и как гиперболу, которыми традиционно украшались персидские панегирики, и как признание города, в котором жил и обучал духовный наставник поэта, более значительным для него, чем город, священный для правоверных мусульман. Иными словами, возможно, что Санаи рассматривал своего учителя как носителя пророческого откровения, следствием чего явилась возможность совершить новый мирадж и проникнуть в структуру разума, метафорически представляемого в виде системы небес и планет.

85 Видимо, в этих бейтах описываются поиски истины и странствия внутри завес, о которых говорится в основном тексте поэмы в бейтах 485-491. Две завесы, о которых здесь говорится, это, видимо, завесы двух миров — материального и духовного, — в которых одновременно находится восхваляемая сила. Е.Э. Бертельс считал, что тридцать три года — это возраст, в котором поэт написал свою поэму, что вполне возможно.

86 (~) Четыре последних бейта славословия — это обращение к восхваляемой силе с некоторыми призывами, в которых можно усмотреть ряд особенностей этой силы. Её форма должна быть скована верой. Это свидетельствует о том, что сила может быть использована для разных религий, но должна быть обуздана истиной верой. Разум должен выступать как бы её стражем, и местопребывание этой силы должно быть внутри него. Эта сила должна излагать и передавать тайны и должна быть неуничтожимой. Судя по этим характеристикам можно предположить, что речь идёт о творческой способности, которая должна контролироваться верой и разумом, сообщать через себя людям тайны и быть вечной, чтобы не прекратился процесс проникновения этих божественных тайн в мир людей.
Санаи, конечно, не мог сформулировать определение творческой способности столь ясно, как это может сделать сейчас европейское философское мышление, и понимал её как некое подобие пророческого дара, который низвергается от непостижимой небесной силы на человека. Возможно, что смысл поэмы и заключается в попытке передать механизм, позволяющий человеку погружаться в мир беспредельного поэтического мышления, отделённый от нашего мира завесой, подобной шкуре Гиерона, на которой шейх из Газны вышил иглою слов бездны, ущелья, небеса, чудовищ и ангелов.
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