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о СОЧИНЕНИИ 
«ЭЛИКСИР СЧАСТЬЯ»

АБУ ХАМИДА АЛ-ГАЗАЛИ АТ-ТУСИ

Творчество величайшего мыслителя мусульманского средневековья Абу 
Хамида ал-Газали ат-Туси (1058— 1111) до сих пор представляет собой 
ценнейшее идейное наследие современного ислама. Его перу принадле
жат многие известные произведения по философии, юриспруденции, логи
ке, теологии и суфизму. Ал-Газали до сего дня остается одним из самых 
плодовитых авторов мусульманского мира. Говорят, что если разделить 
количество написанных им страниц (из известных нам произведений) 
на дни прожитой им жизни, то получится, что в день он писал по че
тыре страницы [‘Abd ar-Rafi‘, 1993, с. 412]. В данной статье рассмат
риваются вопросы, касающиеся первого персоязычного труда ал- 
Газали — «Кимийа-йи са‘адат» — «Эликсир счастья»):

I. «Эликсир» и иранский этнолингвистический регион.
II. Независимость написания «Эликсира» от «Ихйа’ ‘улум ад-дин» 

(^jülfJL* *L>I — «Воскрешение наук о вере»).
III. Структура «Эликсира».
Прежде чем приступить к рассмотрению этих вопросов, имеет 

смысл выделить общеизвестные этапы творческой деятельности ал-Газа
ли, подразделяемой в целом на три основных периода.

Первый период относят к началу его преподавательской деятель
ности сначала в Нишапуре, а затем в Багдаде при правлении сельджу- 
кидского вазира Низам ал-Мулка ат-Туси (^ ja Jl dUJI r llü) (уб. 1092) 
[Hourani, 1959, р. 225—233], известного созданием на территории от со
временной Сирии до Хорасана с целью «реанимации» и защиты суннитско
го ислама сети духовно-религиозных учреждений (Мадраса, a- jjuO на
званных в его честь Низамийа1. В одно из таких медресе Низам ал- 
Мулк приглашает своего земляка из Туса [Makdisi, 1961, р. 40— 41; 
Грюнебаум, 1988, с. 146; ‘Abd ar-Rafi‘, 1993, р. 416]. В течение четы
рех лет (1091/2— 1095) ал-Газали, наряду с преподаванием, пишет мас
су работ, посвященных главным образом философии, юриспруденции, 
теологии и различным школам нормативного ислама. Однако к концу 
этого периода, проштудировав и осмыслив все основные труды своего 
времени по теологии и философии, ал-Газали начинает изучать извест
ные произведения мусульманских мистиков, которые вызвали у него
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глубокий интерес к мистической практике. Он прекращает преподава
ние в Низамийа и на полгода становится последователем мистического 
пути. По-видимому, аналитический склад ума ал-Газали не позволил 
ему отдать себя всецело в руки шейха, чем и обуславливаются его не
удачи на поприще прагматического суфизма, духовный кризис и отъезд 
из Багдада [‘Abd ar-Rafi‘, 1993, р. 410].

Второй творческий период ал-Газали определяется одиннадцатью 
годами странствий (1095— 1106), из которых около двух лет он прово
дит в Сирии, затем отправляется в другие арабские страны, посещает 
Иерусалим, после чего совершает хаджж, а по окончании хаджжа воз
вращается в родной Туе, откуда его приглашает на преподавательскую 
службу в Нишапур в медресе Низамийа сын Низам ап-Мулка Фахр ал- 
Мулк. Эти проведенные в странствиях одиннадцать лет стали самым пло
дотворным периодом жизни ал-Газали. Между 1097 и 1102 гг., будучи в 
Сирии, Иерусалиме, Хиджазе и на родине в Тусе, он пишет, наверное, 
самое известное и объемное свое произведение— «Ихйа’ ‘улум ад-дин» 
(^.01 fjl* *L»I — «Воскрешение наук о вере»)2, в котором очень деталь
но и со свойственной ему логикой и аргументированием рассматривает 
абсолютно все аспекты практики нормативного ислама и выросшей из 
нее мистической практики того времени.

Третий период творчества ал-Газали можно условно обозначить с 
момента его возвращения к преподаванию в нишапурской Низамийа в 
1106 г., продолжавшемуся не более двух лет, до момента его смерти в 
1111 г. в Тусе.

I. Наряду с прочими сочинениями, написанными во второй твор
ческий период жизни философа, в свет выходит популярная работа ал- 
Газали «Кимийа-йи са‘адат» (coUu- <*£ -  «Эликсир счастья»), кото
рая была закончена им между 1102— 1106 гг. Эта работа — одна из 
немногих, созданных автором на персидском языке3, является одним из 
первых персоязычных трудов суфийской ориентации, вышедших из-под 
пера религиозных авторитетов мусульманского мира. По своей попу
лярности среди населения иранского этнолингвистического региона это 
произведение стоит в одном ряду с первым персоязычным сочинением 
по суфизму «Кашф ал-махджуб» (o>>JiJI JuiS — «Открытие скрытого 
завесой») ‘Али б. ‘Усмана ал-Джуллаби ал-Худжвири (ум. между 1072— 
1077), а по числу рукописных списков, дошедших до наших дней, и 
переизданий, продолжающихся по сей день, значительно превосходит 
его. В любом более или менее крупном рукописном собрании имеется 
как минимум 3—4 рукописных списка сочинения. Этот феномен объ
ясняется не только известностью и авторитетом автора, но и доступной 
манерой изложения «Эликсира», а также реально начавшимся при Са- 
манцдах (875—999) — Рудаки (ум. 940—941)* Фирдоуси (934— 1020) — 
и продолжившимся в XI—XII вв. процессом уменьшения значимости и 
влияния арабского языка и возрождения персоязычной культурной 
традиции. Кроме того, даты переписки, приведенные для рукописей со
чинения в каждом из известных рукописных каталогов, указывают на 
постоянный «повековой» спрос на «Эликсир счастья» начиная с XII в., 
что говорит о его востребованности интеллектуальным рынком в пре
делах иранского этнолингвистического региона и даже много шире. Не
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принимая в расчет появившиеся в XIX в. многочисленные литографиро
ванные издания сочинения, приведу данные только по некоторым кол
лекциям рукописей:

Коллекция Российской Национальной библиотеки

№
п/п Век № по каталогу 4 Датировка Шифр

1 XV 1031 IX/XV в. Дорн 261

2 XVII 1034 1089/1678 П.н.с.119

3 XVIII 1032 1118/1706 П.н.с. 167

4 XIX 1033 1283/1866-67 П.н.с. 10

Коллекция СПб Ф ИВ РАН

№
п/п Век N» по каталогу 5 Датировка Шифр

1 XII /[1120-50] В4612
2 XV 3526 900/1495 В928
3 XVI 3527 958/1551 В930
4 XVI 3780 984/1576 С1351
5 XVI 3525 1000/1592 АЗЫ

6 XVII 3531 1032/1622 В929
7 XVII 75* 1111/1699 В4549
8 xvm 3529; 3764 [ 1200]/1786 В2385
9 XIX 3862 [1261]/1845 В1977

Коллекция Национальной библиотеки Египта

№
п/п Век № по катало̂  6 Датировка Шифр

1 XII 1869 576/1180 j l i  üj»rt> ^
2 XIII 1865 600/1204 CjJiy ^ V V
3 XIII 1866 689/1290 Ujid) TVA
4 XIV 1858 774/1372 f — NT
5 XV 1857 835/1431 ^
6 XV 1863 855/1451 иjirt >  ̂*
7 XV 1859 893/1487 CocUy N Y
8 XVI 1860 911/1506 о  ̂̂
9 XVII 1862 1069/1659 Üjirt > YY*
10 xvm 1868 1122/1711 j li öjMrfaJ N Y
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Коллекция Британской библиотеки 
(Индийский отдел)

№
п/п Век № по каталогу 7 Датировка Шифр

1 X V 1781 9 0 5 /1 4 9 9 4 2 4

2 X V II 1782 1 0 2 0 /1611 1414

3 X V II 1783 1 0 8 1 /1 6 7 0 2 0 1 3

4 X V II 1784 1 0 8 6 /1 6 7 5 2121

5 X V II 1785 1 0 8 7 /1 6 7 6 2 8 5 6

6 X V II 1786 1 0 9 6 /1 6 8 5 1277

7 X V ffl 1787 1 1 7 3 /1 7 5 9 3 1 4 9

Коллекция Британской библиотеки8

№
п/п Век Датировка Шифр

1 ХШ 6 7 2 /1 2 7 4 A d d . 2 5 ,0 2 6

2 X I I I — X V X III— X V A d d . 7 6 0 4

3 X V X V O r. 2 5 8

4 X V X V A d d .2 5 ,8 4 1

5 X V II 1 0 2 3 /1 6 1 4 A dd. 16 ,809

6 xvm 1 1 4 2 /1 7 3 0 A d d . 1 6 ,8 1 0

7 X V ffl xvm A d d .2 5 ,8 4 2

Тот же самый «повековой» спрос на «Эликсир» можно просле
дить и по другим коллекциям. Иначе говоря, из-под пера величайшего 
мусульманского мыслителя, творившего до определенного времени толь
ко на арабском языке — священном языке Корана, арабо-мусульман
ской науки, международных связей в пределах дар ал-ислам (Л-ЛЛ»  — 
и, в основном, для людей «нашего языка» ( Ü L J  >!) [Грюнеоаум, 1988, 
с. 91], впервые выходит произведение на другом языке, обращенное 
совсем к другой, более многочисленной аудитории.

«Эликсир счастья» появился незадолго до начала процесса станов
ления многих суфийских братств, оформлявшихся на базе суфийских 
школ. Таковой является, например, школа Х'аджаган, основатель кото
рой ‘Абд ал-Халик ал-Гидждувани (ум. 1180 или 1220), как считается, 
разработал восемь принципов духовно-религиозной жизни школы, по
ложенных затем в основу духовно-религиозной жизни братства Накшбан- 
дийа. Баха’ ад-Дином Накшбандом (1318— 1389) в дополнение к ним были
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введены еще три положения. Другими словами, эти принципы считают
ся собственным духовным продуктом школы Хваджаган и братства Накш- 
бацдийа. Однако текст «Эликсира» так или иначе дает формулировку боль
шинства принципов Накшбацдийа-Хваджаган, хотя и не всегда так лако
нично, как это отражено Кашифи Ва‘изом, автором основного агиогра
фического сочинения по Накшбандийа-Хваджаган (XII—начало XVI в.) 
«Рашахат ‘айн ал-хайат» (oL^JI ^  oUwi, — «Капли из источника вечной 
жизни») [Kashifi, 1897].

Прежде чем приступать к сравнению цитат из указанных сочине
ний, следует особо отметить два момента. Во-первых, при описании вы
деленных принципов духовно-религиозной жизни ал-Газали говорит о том, 
что к ним пришли мистики, «осознав, что появились в мире для торгов
ли. Их сделки — с собственной душой. Прибыль или ущерб от сделок — 
рай или ад» [al-Ghazali, 1495, л. 376а]. Этих мистиков он определяет как 
«обладающих внутренним видением» J*l) и «корифеев в религии»
(л* Иными словами, хотя данные принципы включены в систему
мировоззрения философа, занимая в описании добрый десяток листов 
рукописи сочинения (4-й рукн, 6 -й дел), ал-Газали дает понять, что они 
появились до него и не являются плодом его творчества. В других местах 
сочинения объясняются собственные взгляды ал-Газали на духовно-религиоз
ный путь, которые несколько отличаются от выделенных им принципов.

Во-вторых, как в «Эликсире», так и в «Рашахат» эти принципы на
зываются то необходимыми условиями (шарт, i ^ ) ,  которые нужно со
блюдать о д н о в р е м е н н о ,  с тем чтобы стать на путь, то стоянками 
{макам, fUu), которые идущий путем обучения (<сулук, должен
проходить п о с л е д о в а т е л ь н о ,  дабы достичь желаемой цели. Иначе 
говоря, в первом случае отсутствует необходимость в порядке следова
ния шартам как на пути, так и в объяснениях. Их просто необходимо 
принять все одновременно как данность. Отсутствие порядка следова
ния во втором случае обессмысливает понятие макам. Кажущаяся ало
гичность в сочетании двух терминов имеет объяснение только в «Элик
сире»: все обязательные условия ставятся своей собственной душе как 
партнеру в игре и оговариваются раз и навсегда. Далее по мере игры с 
душой ее участник должен последовательно пройти стоянки, оговоренные 
как условия.

Высказывание ал-Газали относительно стоянок звучит так: «Они 
[суфии] определили для себя шесть стоянок (̂ Uu) — мушаракат (с£jli* — 
партнерство), мухасабат — самоотчет), муракабат (c*Jl^  —
отслеживание), му'атабат (cwU* — порицание), му'акабат (с~5Ьи* — 
самонаказание), муджахадат — внутренняя борьба, приложение
усилий)» [al-Ghazali, 1495, л. 3766]. Все термины даны в форме масдара Ш 
порода, то есть подразумевают взаимодействие, в данном случае — с 
собственной душой. Вот несколько характерных, явно выделяющихся па
раллелей между принципами духовной жизни Накшбандийа-Хваджаган 
из описанных в «Рашахат» с указанными стоянками из «Кимийа»:

1. Мушаракат (c ĵUL* — партнерство, участие) — хуш дар дам 
(f* — осознанность в дыхании).
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Кимийа (col*-
^*1лз1 jl jk <...> j LJLa ji  Jjl ÛL* 
\Sl J* ^  o!> kSjj\ *& Lrr  ̂c$A>̂

\jA a£ <_̂u2j U <.. .> jj ̂ j l  *—>L»*> j
ijljJ Jjb COj A$ (j -JL j  j£a tjw*j C*£l^
Jbljjuj j  ^ I ajjIj> pJLc Cw*l jüo ^Lijl a£ 

[a l-G hazali, 1495, л .3766]

Перевод 
Рашахат (oU-ij)

Капля (раилха). Осознанность в дыхании заключается в том, чтобы ка
ждый вздох, исходящий изнутри, был бы от божественного осознания и 
присутствия и не допускал бы при этом беспечности. <...> Осознанность в 
дыхании означает переход от вздоха к вздоху, требующий отсутствия бес
печности и наличия осознанности. Каждый исходящий вздох должен быть 
преисполнен Всевышним и лишен беспечности.

Кимийа (о :1д- ~*S)
Первая стоянка —  партнерство. <...> Каждый вздох из вздохов в жиз

ни —  драгоценный камень, который может обогатить. При этом самое 
главное —  учет и [само]отчет. <...> Своей душе говорят: «У меня нет дру
гого богатства кроме жизни. Каждый ушедший вздох незаменим, а их ко
личество, согласно науке Всевышнего, ограничено и не увеличится...»

Раскрывая стоянку «партнерства», ал-Газали поясняет, что необ
ходимо поставить своей душе условие (J?̂ ) постоянно помнить о Боге 
так же, как ставят условия партнеры перед началом игры. В одной из 
индийских литографий эта стоянка даже переименована в стоянку 
«обусловленности (cJ>jU-0», что, по-видимому, ошибочно [al-Ghazali, 
1904, с. 364]. Затем необходимо следить за соблюдением этого условия 
при каждом вздохе, поскольку «...каждый ушедший вздох незаменим. А 
их количество, согласно науке Всевышнего, ограничено и не увеличит
ся» [al-Ghazali, 1495, л. 3766].

2 . Муракаба(т) (с~з\>  — наблюдение, контроль, отслеживание) — 
халват дар анджуман — отчужденность в обществе, уедине
ние в обществе).

Рашахат (oL>w,)
j j j i  jl c r-i; jk  a£ c*-j I j l  j  j j уk ax i j

•Ij  j b  c JULfc j  JLwvU j  jjJa> jl JuT j*
JUUil <•••> -bL:

jM j  jl*L jj»iti> jl j  jlJmCj cJULc j«« jl a£
jl*Lj j  [j>  jl Jüj^i a£ jü

[K ashifi, 1897, c. 21]

Рашахат (olx-tj)
L  О ji> <■. > i О <%ni j

sSmJ I  ^»ajw lji О <. .  .>  A^l̂ w* U j  ^jl>

jljL r f  a£  j l *j  £ S j i  (jljÄ z^ l j  J L iCmmvI a£

Jrf O L j L . j  < j l j l  J  JLjl  j i

J j CJLJL> 
[K ash ifi, 1897, c. 23]

Кимийа (cobu* jL^S)
<...> iу  д-ilja ^ ла j  С—I АО Ij*  ̂UU

l̂lrva jt ^lji> a£ jc!ju aS Cwjl aJIja j
,jl> J JLmJ Jül J A> jlk C«m(I

*aJ |jA CmJ A>j  j i  ^  A-jljA a£j Iju <...>
j  JLrtiU 1̂ J> j lw l a£ Cw«jlL JÛ
d O U J I  j i  j  АГ.ч«̂ Л> Cw*

L aS JyUwA jl^> aS JliL <...>

r 4  ̂  ^J tr^ -> -> J***
•AaSIjA j  A>ji Jl> Cwl ^1 <...> JULjJ jjb  jL 

i ijjßüLmmJ» J>jLlil Â  j  UL JU<9

[al-Ghazali, 1495, л. 377a— 3786]
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Перевод 
Раш ахат (oU -ij)

Рашха. Уединение в обществе. <...> Уединение в обществе —  внешнее 
пребывание с людьми, внутреннее —  с Богом. <...> Уединение в общест
ве —  это когда занятость и погруженность в поминание Всевышнего дости
гают такой степени, что если зайти на рынок, то не замечаешь ни голосов, 
ни слов по причине охваченности истины сердца зикром.

Кимийа ^ l ^ S )

Макам второй —  муракаба. Значение муракаба —  контроль. <...> Ос
нова муракаба заключается в знании того, что Всевышний извещен обо 
всем совершаемом и думаемом им [= мистиком]. Люди же видят его внеш
нюю сторону. <...> Знай, муракаба бывает двух видов. Первый —  муракаба 
искренних, у которых сердце погружено в величие Всевышнего и не в со
стоянии вынести внушительного вида этого. В нем не остается места, что
бы обратить внимание на что-то другое. <...> Есть такие, у которых погру
женность в этом мире доходит до того, что к ним обращаешься, а они не 
слышат, к ним подходишь, а они — хотя и с открытыми глазами, да не ви
дят. Вот это —  состояние степени и муракаба искренних, когда они всеце
ло погружены во Всевышнего.

Ал-Газали подразделяет стоянку муракаба(т) на два вида, один 
из которых — муракаба(т) искренних (jliju* »aJI^) — находит парал
лель со стоянкой халват дар анджуман Накшбандийа-Хваджаган. И 
там и там требуется полное погружение (jl> ^J) в поминание Всевыш
него, доходящее до той степени отчужденности, когда все окружающее 
и не относящееся к Богу перестает восприниматься органами чувств — 
зрением и слухом.

Второй вид муракаба(т) ал-Газали находит свой аналог в прин
ципе нигахдашт — сохранение, бдительность) Накшбандийа-
Хваджаган.

3. Муракаба(т) (с*з1̂  — наблюдение, контроль, отслеживание) — 
нигахдашт (cJblj^So — сохранение, бдительность).

Рашахат (о Uw,)
<...> АО\jA jl j l  j j

j l  c « £ L * j i  jl j  j  t i i j  aS j u L

aS Ij  ij> ß  U  о a£ j Ijuu

[Kashifi, 1897, c. 25]

Кимийа (coU-
^ <  ■•> j b L - j L A Ö l j ^ j J  A>,J 

c - i l ^  A4> ßij>  o l S j> j j J l j> l  Ij j l

J i jb  ß ß  -bT j j a£ <...> i ß  JbU
JüJü AwJül A> j i  (j Aoljrf* Ij J i

Cw lj ̂ Ij> ß\ xS jü! j Ijujü a£ aJj  jjI jl L* jüI
JU: ̂ 1 jl j  x*jx Cwl yjjL» yßjP ji ß\ j  f Uj

. juS cU>U Ij iß  j  ij\i ̂ ß  
[al-Ghazali, 1495, л. 3785—379a]

Перевод 

Рашахат (oU-ij)
Рашха сохранения. Состоит из наблюдения за мыслями. <...> Необходи

мо час, два и более двух часов, в той мере, в какой это будет эффективно, удер
живать свою мысль от вмешательства постороннего.
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Кимийа (o il*-

Вторая ступень —  муракаба благочестивых. <...> Таким образом, тому, 
кто находится на этой ступени, следует наблюдать за всеми своими состояниями, 
мыслями и движениями. <...> Сначала прислушиваются к мысли, появляющейся в 
сердце. За сердцем постоянно наблюдают —  какая мысль в нем возникнет, —  с 
тем чтобы разглядеть появившуюся мысль. Если она о Боге, то ее завершают. Если 
же от вожделений души, то боятся, испытывают стыд пред Всевышним и порица
ют себя.

Здесь ал-Газали говорит о муракаба благочестивых, которые долж
ны контролировать свои состояния, мысли и действия. В особенности 
он акцентирует внимание на постоянном контроле за мыслями, посе
щающими сердце. Если они от Всевышнего и о Нем, то их следует за
вершать, если же от желаний души, то — стыдиться Всевышнего и по
рицать себя (маламат, с^Ч*).

«Рашахат» также называет свой принцип нигахдашт контролем 
за мыслями и рекомендует в течение как можно большего промежутка 
времени их контролировать.

4. Мухасаба(т) (а̂ Ь*. — самоотчет) — вукуф-и замани sJßj — 
осознание времени).

Кимийа (oil*-
IJ ftJLJ Â JüÜ JaC j\ Cm*I pJßM  ̂ÜL4

b a£ j C»» CJj J* 4-iU {y3j jjj J>1>
ju£Iji> jLj j  s jl âL*  ̂\j jjj aJU>

jUj j  j j
[al-Ghazali, 1495, л. 380a]

Перевод 
Рашахат (o U iJ

Осознание времени у суфиев, да освятит Аллах их души, состоит из 
самоотчета. Великий господин, да будет свята его могила, говорил, что са
моотчет —  это когда мы учитываем каждый прошедший для нас час: что 
прошло в беспечности, а что с божественным осознанием. Когда мы ви
дим, что все не так, возвращаемся и начинаем действие сызнова.

Кимийа (col**
Третья стоянка —  самоотчет после действа. Нужно, чтобы у раба 

божьего к концу дня было время отходя ко сну провести отчет за весь день 
со своей душой, дабы отделить капитал от прибыли и от ущерба. Капи
тал —  обязательные религиозные предписания, прибыль —  сделанное 
сверх того и ущерб —  прегрешения.

В данном случае «Рашахат» прямо проводит параллель между 
своим принципом вукуф-и замани и мухасаба.

5. Сафар дар ватан j* — путешествие в месте прожива
ния).

Рашахат (oUuij)
j l  O j L x  * i l I ^ j j  a j j j i j

^  Ji A>lj> ОjCa> j  C«*J А«*1>ьв
A * u l  L -  j b  j i  C w J  4 _ * l M  *£  x l

j c«..««> cJUL& *£ a«*Uw» c**I ac*JlT I» у
j  X  jLuaij A*> a£ Cm

j** j 1 J (~r 
[Kashifi, 1897, c. 26]
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Рашахат (oUJi;)
ji  viUL* a£ уГ%»)1 j* ^L 

jl j  ^̂ JL* olutib ĵJL̂  olL* jl ^yju jll£ jJL 
j u U j i  J U L ü l  » j u * >  o U L o j  a * m Ö  о  U L ?

[K a sh if i ,  1 8 9 7 , c . 2 2 ]

»t J > lL *  j  О jz*^i ̂ JiJ9 s-^-*1s * b  j l  J l i  j
j  »u£ c o j l L  ij> ßfj  j l  a£  j**j ^ U  j  ^ i?U  

•Ij jL »  j  JLLwuU 5 ^ 1 ^ 1  b l.« *  j  «Jj>  a£  Uhjl 

a;1> j  i  j l  a; j j U j  jj*
jlmmLj  ^ j Jl5 Ij  y j l i  jiu* j c*«J ч- J l i  j l  a£ 

U J j l  aS  C*«J ;l^5 Ijll CJ u >  aS £ jj  j l  

I j j l  b w j l  J  C *~jl J> b j J  »-bil -b -b

К и м и й а  (o j Iju- j L -JQ

[al-Ghazali, 1495, л. 46a]

Перевод 

Раш ахат (o l^ -ij)

Рашха. Путешествие в месте проживания представляет собой то, что 
следующий путем обучения (салик) совершает путешествие в своей челове
ческой природе, то есть переходит от человеческих качеств к ангельским и 
от порицаемых —  к похвальным.

Кимийа (coUu*

Познание данного пути включает в себя внутреннее видение и внутрен
нее созерцание. Достигает этого тот, кто отделяется от своей вотчины, поки
дая то место, где он родился и где была его родина, и отправляясь в рели
гиозное путешествие (сафар-и дин). Под «родиной» (ватан) следует пони
мать не город и не дом, которые являются родиной для оболочки, путеше
ствия коей ничего не стоят, чего нельзя сказать о духе —  истине человека. 
У него (духа) есть то покойное место, откуда он явился. Оно —  его родина. 
Оттуда ему предстоит путешествие.

Данный принцип не выделен у ал-Газали в качестве стоянки, как 
это было в предыдущих случаях, однако идея духовного путешествия, 
являясь основополагающей, проходит через все сочинение автора в сфор
мулированном виде — сафар дар ватан. А для объяснения этого прин
ципа в «Рашахат», кроме указанного выше, приводится известное со
чинение по суфизму «‘Авариф ал-ма‘ариф» (ojUJI ü ,l>  — «Дары зна
ний») [Kashifi, 1897, с. 22] Шихаб ад-Дина Абу Хафса ‘Умара ас- 
Сухраварди (1145— 1234-35), основателя самостоятельной арабской 
суфийской школы (на основных принципах которой оформилось позднее 
братство Сухравардийа в Индии) и последователя учений братьев ал- 
Газали: Абу Хамцда ал-Газали — в теоретическом плане и Ахмада ал- 
Газали (ум. 1126) — в практическом. Это сочинение можно встретить в 
качестве «конвойного» на полях «Ихйа’» [al-Ghazali, 1885].

Кроме явно выделяющихся параллелей в выбранных принципах 
Накшбандийа-Хваджаган следует также отметить принципы йадкард (j,Sob) 
и вукуф-и калби ( ^ u iy j ) ,  означающие богопоминание (зикру ß i)  и осозна
ние сердца, соответственно. Однако поскольку зикр как вид практиче
ского упражнения был известен задолго до ал-Газали, впрочем так же 
как и пропускание богопоминания через сердце или проговаривание 
зикра сердцем, то в данном контексте не стоит заострять на них внима
ние, хотя объяснения и того и другого имеются в «Эликсире» ал-Газали.
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Формулировка выбранных принципов Накшбандийа-Хваджаган в 
сравнении с формулировкой им параллельных в «Кимийа» не дает 
достаточных оснований рассматривать первые как результат их явной 
адаптации одним человеком по рукописи сочинения. Поэтому вряд ли 
указанное сходство можно считать прямым заимствованием ал-Гиджду- 
вани принципов духовно-религиозной жизни из текста «Эликсира» ал- 
Газали. Однако в приведенных формулировках виден один источник. 
Скорее всего, они были преподаны ал-Гидждувани его шейхом Абу 
Йа‘кубом Йусуфом ал-Хамадани (1048— 1140), современником ал-Газа- 
ли, с которым ал-Хамадани проходил курсы обучения почти в одно и 
то же время у одних и тех же учителей: Абу Исхака аш-Ширази (ум. 
1083) и шейха Абу ‘Али Фармади ат-Туси (ум. 1084/85) [Bukhari, 1863, 
л. 456—46а; Kashifi, 1897, с. 6; Bouyges, 1959, р. 1; ‘Abd ar-Rafi‘, 1993, 
с. 404, 423]. По-видимому, эти два человека (или один из них) явились, 
с одной стороны, отправной точкой для последующего формирования 
данных принципов в Накшбандийа-Хваджаган. А с другой стороны, 
возможно именно потому, что Абу Исхак аш-Ширази и Абу ‘Али 
Фармади ат-Туси были учителями ал-Газали, последний столь подробно 
и с должным вниманием останавливается на указанных принципах в 
своем сочинении.

Также не следует исключать возможность того, что рассмотренные 
принципы духовно-религиозной жизни могли быть заимствованы ал-Га- 
зали из сочинений его предшественников-‘ашаритов, например у ал-Хари- 
са ал-Мухасиби (ок. 781—857), или же зафиксированы в ходе его много
летнего путешествия. Они могли быть принципами движения ал-малама- 
тийа в Хорасане, адепты которого восприняли идеи ап-Мухасиби. Как бы 
там ни было, если в написанном виде в труде Худжжат ал-ислам («Довод 
ислама» — прозвище ал-Газали) присутствуют аналоги переименованным и 
адаптированным ал-Гидждувани для Хваджаган принципам, то это только 
увеличивает популярность такой суфийской школы, а затем и братства.

Если принять тот факт, что рассматриваемые принципы духовно
религиозной жизни были известны мистикам до того, как их сформули
ровал ал-Гидждувани для школы Хваджаган, то единственное, что при
вносит ал-Гидждувани в суфийскую практику, это отправление зикра на 
задержке дыхания. Упражнение, которое было преподано ему в видени
ях ал-Хизром и благодаря которому традиция братства считает ал-Гвдж- 
дувани увайси, то есть посвященным без участия здравствующего шейха. 
Вот как описывает этот мистический опыт автор «Рашахат»:

Войди в водоем (хауз, je j >), опустись с головой в воду и сердцем 
Одил, Ji) скажи: Ла илаха илла-л-Лаху Мухаммадун расулу-л-Лахи 
[Kashifi, 1897, с. 19].

Данное лаконичное описание обыгрывает два слова: водоем — 
хауз (Jej>), в который следует опуститься с головой, и сердце — дил 
(Ji), которым следует произнести формулу зикра. Из приведенного 
упражнения вполне естественно вытекает принцип задержки дыхания 
(хабс-и нафас, хабс-и дам), так как полное (с головой) погружение в 
воду обуславливает и задержку дыхания на время погружения, и опреде
ленную позу, принимаемую под водой, и отключение от всех внешних 
раздражителей, равно как и связанное с этим изменение мировосприятия.

213



Однако, несмотря на кажущуюся простоту упражнения ал-Хизра, 
встает два вопроса, относящихся к его дальнейшему выполнению. Во- 
первых, много ли глубоких водоемов, позволявших каждодневно оку
наться с ногами и головой многочисленным последователям ал-Гиджду- 
вани, можно было найти в Бухаре и ее окрестностях, к тому же прини
мая во внимание трепетное отношение к воде во все времена в Средней 
Азии? Во-вторых, и это, наверное, более существенно, почему введен
ный ал-Гидждувани принцип задержки дыхания не принимается Баха’ 
ад-Дином Накшбандом как обязательный (rjV) [Kashifi, 1897, с. 27]?

Возможно, ответом на поставленные вопросы станет цитата из пер
вого ‘унвана «Эликсира», где автор рассуждает таким образом:

Фасл. Из сказанного выше стало понятным достоинство сути челове
ческого сердца и стало ясным, что представляет собой путь суфиев. По
добно тому как ты мог бы услышать от них, говорящих, что религиозная 
наука —  завеса от оного пути, и мог бы сие отрицать, то эти слова не от
рицай: истина заключается в том, что при занятости и погруженности 

в приобретенное чувственным появляется завеса от данного пути. 
Как если бы сердце (дил, Ja) уподобить водоему (хауз, joj>), а чувства — 
пяти арыкам, несущим снаружи воду в водоем. Если ты захочешь, чтобы со 
дна водоема поднялась чистая вода% то устрой так, чтобы выпустить ту во
ду полностью, перекрыв при этом все арыки, дабы она вновь не поступала. 
Углуби водоем с тем, чтобы чистая вода появилась с его дна. И до тех пор 
пока водоем будет занят той водой, которая поступает снаружи, чистой во
де будет невозможно подняться изнутри. Точно так же и религиозная нау
ка, пробивающаяся наружу изнутри сердца, не будет обретена до тех пор, 
пока врата сердца не освободятся от всего поступающего снаружи [al- 
Ghazali, 1495, л. 146].

Как видно из приведенного отрывка, ал-Газали обыгрывает все 
те же два слова, уподобляя сердце водоему, образованному как чистой, 
то есть грунтовой водой самого водоема, так и водой извне, приносимой 
пятью чувствами. Если принять, что и упражнение ал-Хизра — метафо
ра, тогда его можно интерпретировать так: войди в свое сердце-водоем, 
погрузись с головой в его воду, то есть перекрой все внешние чувства, 
погрузившись в воду, принадлежащую самому сердцу, и сердцем же про
изнеси формулу зикра. Задержка дыхания при этом необходима как прием 
для эффективной концентрации внимания на самом сердце. По-видимому, 
тот же самый эффект создает мысленный подсчет количества повторов 
формулы зикра во время ее произнесения, введенный Накшбандом и 
определяемый как осознание исчисления — вукуф-и адади (js j* 
[Хисматулин, 1996, с. 73— 104].

Принимая во внимание возможность передачи ал-Гидждувани тра
диции духовно-религиозной жизни со стороны ал-Хамадани, можно пред
положить, что и данное упражнение было навеяно первому в период 
его обучения у второго, а не раньше.

Прямые же заимствования из «Кимийа-йи са‘адат» без каких-ли
бо ссылок можно увидеть в трудах более поздних шейхов Накшбандийа- 
Хваджаган, например у Мухаммада Парса (1345— 1420) в его «Рисала- 
йи кудсиййа» 0и-д5 -j — «Послание о святости») [Parsa, 1910]. Ни
же приведены несколько пассажей, касающихся богопоминания и его
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воздействия, которые даны здесь без перевода и каких-либо коммента
риев, поскольку практически один к одному переписаны М. Парса.

Эликсир ( O i l * -

Üj>jl j i  d£ jl Ji j  J t \ {уЛ Л

... Sjt Ci J> J-Ъ j ä ß  *$> j **
<•••> j J* j * ^  « ^  <_****

0 ^  J ^  J j '  J *  OJ>
ijt Uwl L' jL > !  i j l j  ^L u j^ r > b  a£ jüLj  il^jj
j l  IwJLf J Jül IjÛ  4> J i j j  A> 1} -U-iU j l i l l*  j;*jl JÜU
JbL*y ^  J L ü  3 >  ijJL i j J  a£  *y

<...> д5̂ > ^  jlS ja
Ij  j \  j% J \  L-Jl ^ I j j I j  j*\j >
dS i^«J #Jüli j l  J*3^  j i  • • •

Ä *  Ь u -^  j*  j  *L> ^  *L> oe*
-*J cr^

[a l-G hazali, 1904, c. 208]

Исходя из лишь незначительного числа приведенных параллелей, 
можно предположить, что ко времени становления школы Хваджаган у 
мусульманских мистиков уже существовали принципы духовно-религиоз
ной жизни, аналогичные тем, что впоследствии были сформулированы 
ал-Гидждувани для многочисленных персоязычных последователей.

И. Существует утвердившееся, но, как представляется, не совсем 
корректное мнение, будто бы «Эликсир» по содержанию дублирует 
«Воскрешение наук» или является его сжатым переложением на пер
сидский язык. Такое суждение об «Эликсире», скорее всего, впервые 
появляется в конце прошлого века в аннотации к одному из наиболее 
ранних полных списков сочинения, хранившемуся в Британском музее 
[Rieu, 1879, vol. 1, р. 36—37. Add. 25,026] и датированному 672/1274 
г., то есть спустя 163 года после смерти автора10. Несмотря на изда
вавшиеся переводы на английский и немецкий языки [Homes, 1873; 
Field, 1910; 1991; Ritter, 1923; 1989], с той поры и до сего дня оно 
перекочевывает из одного каталога рукописей в другой [Ethe, 1903, 
р. 976; Семенов, 1952, т. 3, с. 97; Catalogue, vol. II, р. 79 и др.], попадая 
также в Серьезные исследовательские работы без необходимой критической 
оценки [Бертельс, 1965, с. 42—43; Петрушевский, 1966, с. 223; Наум- 
кин, 1980, с. 77 и др.]. Последнее, вероятно, можно отчасти увязать, с 
одной стороны, с тем, что творческим наследием ал-Газали занимались и 
занимаются в основном исследователи-арабисты, целиком положившиеся 
на мнение относительно сжатого переложения «Ихйа’» на персидский 
язык под названием «Кимийа-йи са‘адат», а с другой — с тем, что переводы 
«Эликсира», скажем, на английский язык выполнялись не с языка оригинала, 
то есть персидского, а с переводов — турецкого [Homes, 1873] и урду 
[Field, 1910; 1991].

Последний перевод на английский по сравнению с персидским ори
гиналом имеет настолько сжатый вид, что «sometimes to as little as a 
third of their original size» [Field, 1991, p. XXXVIII] и едва ли дает

Рисала-йи кудсиййа Ou-ji *JL-j) 

j  S j*  J* j  iJJ  j i  £

<...> jul wJLc Ji j t  xiL
J  **/ Is5* J  j \>  J* v>s*j

j)jC j Li»L *£ Csiuij jji
Ij JnZ jjt jljl Jju  b jt Ljwl U jL->l ijb

dS j A  d& i j j  jl wJLp j  Jbl Ijû  a>

<...> a5j> ^  dsjj ij>VI sl>j> Xji jl£ ja 
j  i i ß  i J j  j i  О Sj j  LkJJ I j

j  o l 1 Ле> siiT^A j>lj>  j  LJjl j  Iw) ÎjjI
jij-j j-A*>l |»f)l j  o L:l.«T.ll
jiji J  j j  \j  j k  <...> i j J

j ^ J  Aj dj C*J j Jjj »Ij Jj\ J ^ i j  
[Parsa, 1910, c. 90— 92]
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адекватное представление о содержании сочинения, разве что «is ide
ally suited for educational purposes» [Knysh, 1993, p. 152]. Во втором 
издании перевода изменено лишь предисловие, подготовленное Elton L. Da- 
меГем и значительно расширенное за счет краткой биографии ал-Газали, 
описания исторической, религиозной, интеллектуальной ситуации в пе
риод его жизни и творчества (его влияния и значимости для исламского 
мира), а также лаконичного анализа круга вопросов, связанных с «Элик
сиром счастья», и хорошей библиографии исследований по трудам ал- 
Газали.

Что касается перевода Н. Ritter’а на немецкий язык, то здесь в 
обоих изданиях из «Эликсира счастья» дан перевод только первого ‘ун- 
вана и одной небольшой главы из второго руша. Все остальное — со
кращенный Риттером (!) текст «Ихйа’ ‘улум ад-дин»: «Der erste Teil Von 
der Selbsterkenntnis ist eine wörtliche Übersetzung der ersten ‘Eingangs’ 
(‘unwan) des Kimija as-sa‘adat... Das Kapitel über die Freundschaft und 
Bruderschaft in Gott folgt dem arabischen Text der Ihja, das Kapitel über 
die Pflichten gegen Muslimen, Nachbarn, Verwandte und Sklaven wieder 
ganz dem Kimija, der Rest wieder dem arabischen Text. In der Ihja ent
nommenen Stücken sind einzelne Teile, besonders die Belege aus Koran, 
Hadith und athar, nach dem Vorgangs des Kimija gekürtzt» [Ritter, 1923,
S. 3]. Второе издание перевода Хельмута Риттера отличается от первою 
только новым предисловием, написанным Анне-Мари Шиммель [Ritter, 
1989, S. 6— 10] п .

Другими словами, на сегодняшний день в Европе отсутствуют на
учные переводы «Эликсира», несмотря на неоднократные полные изда
ния текста сочинения в Иране и наличие рукописных списков сочинения 
во всех более или менее крупных европейских востоковедных центрах. 
Иначе как объяснить тот факт, что хронологи произведений ал-Газали 
до недавнего времени 12 необоснованно считали, будто одно из его ара
боязычных произведений, а именно «Ниша для света и фильтр для 
тайн» (jl^VI ilju** j  s^uiu»), написано после «Эликсира счастья» в 
1106/07 г. в третий творческий период [Gairdner, DI, bd. 5, р. 121— 
153; Bouyges, 1959, р. 65—66; Badawi, 1961, р. 471—478], хотя в тексте 
«Эликсира» есть прямая отсылка к «Нише для света» [al-Ghazali, 1495, 
л. 236]. Некоторые же исследователи в хронологии отводили «Нише для 
света» чуть ли не самое последнее место, считая периодом написания со
чинения время окончательного возвращения автора в Туе, то есть 1109— 
1111 гг.: «а la fin de sa vie» [Macdonald, p. 157a]. «The citations leave a 
wide margin for the Mishkat but its contents indicate a last date» [Watt, 
1952, p. 44]; « ^ j J? aj j*>I jl juu \£j>* b 'b  js...»
[‘Abd ar-Rafi‘, 1993, c. 413]. С тем чтобы отстоять эту точку зрения, 
время написания «Эликсира» отодвигали к концу жизни и творчества ал- 
Газали: «Since the Mishkat is a very late work by Ghazzali, it would ap
pear that the Alchemy should be dated to the final years of Ghazzali’s life» 
[Field, 1991, p. XXXVII], невзирая на то, что это не согласовывается с 
уже установленной очередностью выхода в свет его произведений, осно
ванной на отсылках самого автора13.

Хотя специальной работы по научному сравнительному анализу 
текстов «Эликсира» и «Ихйа’», по-видимому, никто не проводил, в по
следнее время у некоторых исследователей творчества ал-Газали появи
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лись осторожные замечания по поводу «легкой инаковости» {leicht geän
dert) содержательной часта рукиов «Эликсира» по сравнению с «Ихйа’» [Sherif, 
1975, р. 159; Grämlich, 1984, S. 7] и их «некоторых» или даже весьма 
«значительных отличий»: «...but there are some differences which have 
not been fully investigated» [Watt, p. 1041]; «There are, however, some 
significant differences between the two works» [Field, 1991, p. XXXVI— 
XXXVII].

Если же говорить отдельно о мнении иранских исследователей, то 
подавляющее большинство из них даже не задается вопросом о сжатом 
переложении «Ихйа’ ‘улум ад-дин» на персидский язык под названием 
«Кимийа-йи са‘адат», считая само собой разумеющимся, что «Ихйа’» и 
«Кимийа» — два самостоятельных сочинения, имеющих определенное 
сходство в названиях глав и построении изложения. Вот, например, вы
сказывание одного из исследователей:

»JL* o b  u J у  aJ j ü j  i lb yw*> j t  jl*  j  CwJ  i»_ДдЛ *L>I

*£ Cobu*  L Ы  «Cw/I

. ju L j 3?^^ j\ jüU  i»/7̂
[ M i n u i ,  1 9 7 0 ,  c . 2 8 3 ] .

1. Трудно предположить, что, находясь в зрелом возрасте и буду
чи уже известным всему мусульманскому миру, ал-Газали взялся «повто
рить» единожды написанное, пусть даже в сокращенном виде и на другом 
языке. Действительно, тематика «Эликсира» в чем-то перекликается с вопро
сами, затрагиваемыми автором в «Воскрешении наук». Это неудивительно, 
так как оба произведения имеют теолого-философско-суфийскую направ
ленность, что подтверждается периодическими отсылками автора к 
«Ихйа’» [al-Ghazali, 1495, л. 32а, 100а, 3266, 3326 и др.]. Последнее тем 
не менее не дает основания видеть в «Эликсире» abridgment «Ихйа’». Ведь и 
современные авторы, отсылая читателя за подробными разъяснениями к 
своим же трудам, отнюдь не считают сотворенное позднее «кратким пе
реложением» тою, что уже было написано ими ранее на эту же тему. Или 
мы не оставляем за автором права на эволюцию его взглядов, накопле
ние жизненного опыта и переоценку ценностей? Кстати сказать, даже 
на примере указанных отсылок видно, что ал-Газали дает понять о разни
це между двумя произведениями: «Детальнее мы говорили об этом в кни
ге "Высказывания о смерти" из книги "Ихйа”'. Здесь же мы
ограничимся (jLxJl) разъяснением истины смерти, а заострим внимание 
(ojUl) на...» [al-Ghazali, 1495, л. 336]; «Всякий желающий подробно узнать 
о телесных муках должен обратиться к "Ихйа’", а всякий желающий 
узнать о духовных — к ‘унванам этой книги...» [al-Ghazali, 1495, л. 4376].

2. Относительно распространенного мнения о «сжатости», «сокра
щенном» издании или «переложении» на персидский язык «Ихйа’ ‘улум 
ад-дин» под названием «Кимийа-йи са‘адат» можно привести некоторые 
цифры. Приблизительный подсчет знаков в одноименных руб*ах «Ихйа’» 
и рукнах «Кимийа» дает следующие соотношения: для первого руб'а — 
1:5,6; для второго — 1:2,9; для третьего — 1:3,2 и для четвертого — 
1:3,8. Таким образом, по сравнению с руб'омы содержание рукиов «со
кращено» в среднем в 3,9 раза. Если же в расчет принять объем четы
рех ‘унванов, то общее соотношение будет чуть меньше, приблизитель
но 1:3,6. Иначе говоря, допустив то, что ал-Газали задался целью перело
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жить на персидский язык содержание «Ихйа’», следует признать, что у 
него получился некий иноязычный конспект с тезисами, в котором от 
основного сочинения осталось много меньше одной трети.

3. Беглого взгляда достаточно, чтобы увидеть разницу между рас
сматриваемыми трудами ал-Газали, выраженную не только «сжатым» объе
мом «Эликсира». Для персоязычного ал-Газали, знавшего прекрасно араб
ский и всю жизнь писавшего на нем, наверняка потребовались немалые 
усилия, чтобы в какой-то мере перестроить понятийный аппарат и впер
вые изложить свои идеи на бумаге языком, до того в этих целях не 
использовавшимся практически никем. Ведь говорить и писать — да
леко не одно и то же, в особенности когда речь идет о достаточно не
простых философских понятиях и идеях.

Вот что говорит сам автор об «Эликсире счастья»: «Мы в этой 
книге... дадим разъяснения для персоязычных, воздерживаясь от длин
ных и неясных выражений, от трудного и утонченного содержания, с тем 
чтобы это стало общедоступным. Если же у кого-то появится желание к 
исследованиям и уточнениям, то кроме этой книги ему следует обра
титься к к н и г а м  (разрядка моя. — Л. X.) на арабском, типа книги 
"Ихйа’ ‘улум ад-дин", книги "Джавахир ал-кур’ан" ( ji^ i ß j>  — "Жем
чужины Корана")14 и другим сочинениям того же содержания, напи
санным по-арабски, поскольку задача этой книги — понимание про
стым народом ( jU r l>)...» [al-Ghazali, 1495, л. 4а].

4. Кроме того, автор в «Эликсире» отсылает читателя за подробны
ми разъяснениями также к своим произведениям: «Ма‘ани-йи асма’-йи Ал
лах» — «О значении божественных имен», что в арабском ори
гинале звучит так: 4jI ß  [al-Ghazali, 1495,
л. 14а], «Мишкат ал-анвар ва мисфат ал-асрар» j j L ^1 —
«Ниша для света и фильтр для тайн») [al-Ghazali, 1495, л. 236], «Бццай- 
ат ал-хцдайат» 1А± — «Начало руководства») [al-Ghazali, 1495,
л. 996], книгам по логике (cStßju> [al-Ghazali, 1495, с. 21a] и фикху
(aü^cS) [al-Ghazali, 1495, л. 119а].

5. Более того, во всех четырех рукнах периодически встречаются 
отсылки к унванам, расположенным в начале сочинения и отсутствующим 
в «Ихйа’». Это говорит о целостности задуманного труда и его независи
мости от «Ихйа’».

6. В качестве основного аргумента можно выделить высказыва
ния самого автора о целях, ставившихся перед «Ихйа’ ‘улум ад-дин» и 
«Кимийа-йи са‘адат»:

Ихйа’ (^jülr^U *L>!)
j  j\ о  UL* j  Ij *£ CwjT |Jl£ 1*1

aJUIa* (JL£ j -u-lLL Ijjl

Кимийа (coLu* j L i )
4jLl1ASÜLI |J c j j j  Jaii |J c  liA
ОлтДо <ülc цА CjilS <jlj vhUl ^  j i

J j j le  <iaUJJ |Дс. j  j (juHLJI

[al-Ghazali, 1885, л. 4] Л obü« ß j  ji a&L> »I\j jjb» j  c«J j
[al-Ghazali, 1495, л. 337a]

ji ^*^1 c o U u *  jl* ^j bu» 4 > >  j l j l  

jl соjtuj c>L* j  jl ß x j  j i  j  c«J
x\ ß j  ßo  ß x*  j  Xi ßa>\>

[al-Ghazali, 1495, л. 49a]

218



Перевод

Ихйа’
Искомое в этой книге — наука поведения и только, без науки откро

вения, помещать которую недозволительно в данную книгу, ибо оная являет
ся конечной целью ищущих и желанным предметом взора искренних. Путь 
к ней лежит через науку поведения.

Кимийа
Что касается науки откровения, то это — познание Всевышнего. Его 

качеств, ангелов и Его посланников. Наука же поведения представляет 
собой то, о чем уже шла речь в данной книге: те препятствия на религиозном 
пути, о которых мы говорили в рукне «Губящие»; путевой припас пути — в 
рутах «Религиозные отправления» и «Поведение»; этапы пути — в рукне 
«Спасающие».

Таким образом, стало ясно, что счастье человека — в познании Все
вышнего и в покорности Ему. Основы познания были получены с мистиче
ским знанием четырех 'унванов. А покорность приобретется с четырьмя 
рукнами.

Исходя из приведенных отрывков, в «Ихйа’» ал-Газали не ставит 
целью дать науку откровения ( ‘илм ал-мукашафа), говоря о том, что 
путь к ней лежит через науку поведения ( ‘илм ал-му ‘амала), которой и 
посвящено все произведение. В «Кимийа» его точка зрения диамет
рально противоположна. Он говорит, что наука откровения — это «по
знание Всевышнего, Его качеств, ангелов и Его посланников... основы 
этого познания были получены с мистическим знанием (.ма'рифат), 
изложенным в четырех ‘унванах...» То есть порядок изложения был дан 
так, что сначала в ‘унванах речь шла о науке откровения, а затем в 
рукнах — о науке поведения. Следовательно, наука поведения получает 
другое восприятие через призму мистического знания или науки откро
вения. Иначе говоря, познание Бога вначале указывает на другое пони
мание в соблюдении религиозных обязанностей и поведенческих норм, 
требуемых исламом и описываемых в рукнах. Именно отсюда использо
вание в названии сочинения «импортного» греческого слова «кимийа» 
(kemeia), означавшего в эпоху средневековья трансмутацию или превра
щение обычной субстанции в высокооцениваемую. В этом значении 
слово вошло в персидский язык [Dehkhoda, 1973, N. 191, р. 490— 492; 
Mu‘in, 1992, т. 3. с. 3157—3158]. Сам автор говорит, что в названии сло
во кимийа предпочтительнее, поясняя при этом, как он его понимает.

Поскольку суть человека в начале становления Т) несовершенна и 
низменна, постольку ее невозможно довести от несовершенства к совер
шенным ступеням, кроме как через внутреннюю борьбу (oju>Uw) и исцеле
ние. Подобно тому как бывает трудна та трансмутация (l^£), которая 
доводит медь и латунь до чистого без примесей золота, и не всякому сие 
знакомо, точно так же трудно довести трансмутацию человеческой сути, 
принадлежащую низшим животным, до чистоты и утонченности ангелов, 
дабы обрести вечное счастье, и не каждому сие ведомо. Цель создания 
данной книги — разъяснение [четырех?] составляющих для такой трансму
тации (l*-£ JrtUi), которая, воистину, есть эликсир вечного счастья. Имея 
в виду именно это, мы назвали данную книгу Кимийа-йи са ‘адат. Существи
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тельное кимийа в названии предпочтительнее (>J,I), так как различие между 
медью и золотом не более чем в желтизне и твердости, а плод трансмута
ции — не более чем мирское благоденствие. Сколько времени отпущено 
самому дольнему миру, и что есть собственно мирские блага? А различие 
между животными и ангельскими качествами таково, как от нижайших низов 
до высочайших верхов. Плодом его является человеческое счастье, срок коего 
не имеет конца, и виды услад коего беспредельны. Ни для какой мути нет до
ступа к чистоте его блаженства. Стало бьггь, существительное кимийа кроме как
для этой книги является заимствованным и недостойным (j__; l> j
[al-Ghazali, 1495, л. 26—За].

7. В качестве последнего аргумента следует указать на сущест
венную разницу в композиционном построении двух сочинений. «Ихйа’» 
делится на четыре четверти (руб*), каждая из которых, в свою очередь, 
имеет десять книг (китаб). Практически каждая из книг начинается с 
введения и раскрытия темы своеобразным, по-видимому матричным текс
том, начинающимся со славословия Аллаху, раскрывающим затем вводи
мые понятия и заканчивающимся славословием Пророку. В «Кимийа» 
же такого рода текст, имеющий подобную структуру, эксплицитно вы
ражен только в начале сочинения и отсутствует перед одноименными 
рукнами и аслами (подробнее см. ниже).

Из всего вышесказанного следует, что ни о каком переложении 
на персидский какого-либо к о н к р е т н о г о  арабского сочинения ал- 
Газали речи нет. Это самостоятельная книга, написанная по-персидски в 
общедоступной манере изложения, облегчающей понимание многих сложных 
философско-теологических вопросов, затрагиваемых им в его многочис
ленных сочинениях на арабском языке. Подобная манера изложения 
тем не менее отличается удивительной логичностью в построениях умоза
ключений и в выводах, что, к слову сказать, свойственно стилю сочине
ний ал-Газали.

III. Структурно «Эликсир» делится на восемь глав, четыре из ко
торых, традиционно рассматриваемые в научной литературе в качестве 
вступления (preface, der Eingang) и отсутствующие в «Ихйа’», расположены 
в начале сочинения и названы ал-Газали ‘унванами «В познании
самого себя» jj) [л . 46— 19а], «В познании Всевышнего»
(^Uü j  ji) [л. 19a—29a], «В мистическом познании мира»
(Ljjcöyw ji) [л. 29а—33а], «В мистическом познании загробной жизни» 
(о>I cJyu» jj) [л. 33а—486]. Далее идут четыре главы, названные 
автором столпами (рукн, Их названия совпадают с названиями
четырех частей «Ихйа’», именуемых автором четвертями (руб\ £j), что 
и вводит в заблуждение относительно идентичности содержания персид
ского и арабского сочинений. В двух из них оговаривается внешнее 
соблюдение религиозных заповедей и отправлений с точки зрения иш- 
ри*ата\ «Религиозные отправления» (оЫ-х) [л. 49а— 102а] и «Поведе
ние» [л. 1026— 205а]. В двух других — внутренние духовные
качества, которыми должен обладать правоверный: «Губящие» (0 I&4-O 
[л. 2056—315а] и «Спасающие» (o U j ) [л. 3156— 441а]. Наименьшей 
единицей деления текста для всех восьми глав является раздел (фасл,

Однако если для первых четырех он является единственной еди
ницей, то для оставшихся существуют также более крупные подразделе
ния текста, которые могут быть представлены как рукн —*• асл (основа,
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J^l) —► баб (часть, ^U) —► фасл (раздел, J^ai). Каждый из четырех 
рукнов содержит в себе десять аслов.

1. Более детальное изучение структуры текста «Эликсира» пока
зывает, что автор видел за четырьмя ‘унванами отнюдь не предисловие 
к рукнам. Под словом ‘уИван он подразумевал не только и не столько 
«заглавие», «предисловие» и т. п., т. е. его основное значение, а исполь
зовал его многозначность. Употребление слова ‘унван. в словосочета
ниях j ! j U  tCwJ jljit  jkÜ? LJL»* jljjLt

[al-Ghazali, 1495, л. 49a; 1904, c. 47, 189, 325, 340 и др.] 
дает основание интерпретировать его как 'показатель’, 'показатель принад
лежности’, 'символ’ или 'навершье’, 'пик’, а сами словосочетания соответ
ственно — как 'показатель смирения перед Богом’, 'мистическое знание, 
указывающее на покорность Богу’, 'внешняя красота указывает на внут
реннюю’, 'однако показатель принадлежности к тем наукам заключает
ся в том, что...’. Правильность такого понимания подтверждается пере
водом слова 'унван, данного в кратком глоссарии к одному из списков со
чинения, датированного 1111/1699 г., где составитель словника указывает: 
«j у  £ty$ J J i  jt-b Jjl [2] j  A>Lo [1] j—£JI j L jl

j 1 ij-i j  [4]» [al-Ghazali, 1699, л. 1 la—6 ] ,5.
2. Предлагаемая интерпретация слова ‘унван во многом опреде

ляет понимание в целом структуры текста сочинения. Как уже отме
чалось выше, именно в начале «Кимийа» присутствует построение, по 
формальным признакам очень похожее на матричное и определяющее, 
по-видимому, все дальнейшее изложение, тогда как в «Ихйа’» подобные 
тексты предшествуют практически каждой из 40 книг. Такого рода 
организация текста, являясь квинтэссенцией заданной темы, присуща 
особо значимым его местам, когда обычное линейное изложение уже не 
в состоянии отразить всю глубину и все аспекты мыслей автора. Мат
ричные тексты представляют собой своего рода самостоятельную объем
ную единицу синтаксиса и имеют в своей основе параллелизмы, орга
низованные по грамматическим, семантическим и звуковым признакам, — 
синтагмы. Объем в матричном тексте создается благодаря соотношению 
далеко отстоящих друг от друга в линейном изложении отрезков текста. 
Для этого обсуждаемый предмет в идеальном инварианте а) подразделяет
ся автором на ряд одинаково устроенных действий (состояний), б) со
стоящих из равных в численном отношении синтагм, в) связанных парал
лелизмами и г) имеющих одно направление градации (восходящее, 
нисходящее и т. д.) [Спивак, 1996, с. 108]. При сопоставлении этих 
отрезков по числу синтагм в каждом действии (по горизонтали) и по 
числу самих действий (по вертикали) получается табличка или матрица, в 
которой соотношение первого и второго чисел, как правило, соответству
ет соотношению сакральных чисел, принадлежащих культурной среде 
автора.

Скорее всего, основной задачей, ставившейся перед матричным 
текстом, являлась сакрализация сознания при чтении, настройка его на 
определенный ритм, кроме того, можно предположить, что «знакомство 
с матричными построениями воспитывало у внимательного читателя 
умение мыслить и принимать решения» [Спивак, 1996, с. 109].

Такого рода тексты выделены в различных культурных традици
ях: христианской, ведийской, буддийской, в традиции даосизма и т. д .16
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В мусульманской культуре тексты, функционально подобные матрич
ным, известны в суфийской ритуальной практике под названием хатмы  
[Meier, 1994, S. 188—211; Хисматулин, 1996, с. 105— 126]. Однако вне 
ее, то есть в письменной традиции, они изучены еще не вполне до
статочно, поэтому вопрос о том, насколько широко и целенаправленно 
они там применялись, остается пока открытым.

Примером матричного построения в «Ихйа’ ‘улум ад-дин» ал-Га- 
зали может послужить начало сороковой главы «О поминании смерти» 
[al-Ghazali, 1885, с. 408]. Приведенный ниже отрывок имеет вполне четкие 
границы, начинаясь со слов восхваления Аллаху и заканчиваясь сло
вами ва сумма  (’и затем’), после чего идет другой отрезок (здесь не при
водится) ритмически организованного текста до традиционного амма  
ба 'д  (’и далее’).

г Y \

V i J l i l  Ci j iJxulSVI Cl J y l i j  ( j j i l  Al A a JI

т. i >LaJI ' j i  ^ a IJj l i J aJI р-л »Ia . J I a . a> L  0^11 j t  г+*у l i  J j3  (J J i ü l

т. j M I  J fi^  sU tt. J  jLUJIJ o -  J J j - k l l l  Ckilä J l  » k ü A  J a  j JJAÜI J l  jJ K k ill JA  I j l i i i

1. J I  £ > * ' - 4  й *  j C lA A J Jfi^A M »i\ , ^ 1  J A  J JjiJI j  >̂aW J U j i Jl J  rUUU рдаЛ j . j

0 . f j $ j  ^  Ja -uA  j l  JA.1 <>. p+U J a j k i l  J I j jA  J  J a I j i ä j l  j l j t  J  /i*AH-k J a  Ij J A J

л. r+tix. k  j i i J i  J i i - i  j i t  j »UJI j l i a l u i l i  j ik ii i l  j »X ‘ЬиУ/ J  ^4aJL J a  j l a ^ u u l

Действия Аллаха (1— 3)
JjjLaJI OjU_» jJI 4J) Jft-b 11
J j j f l a  4-----• j

J Ü  4 { j
Раскрытие действий (4— 6)

CJjH JC> Jj 3  pJ J±jJl
JaJI J—fcj . -  И f -Л *la. jb . 
i j  >1 ■% 11 ^-----i
Смена места (7— 9)
j j — *—•------ )l J!  j j  *----------И J a Ijliii

4a 1—J» J l  J j— I----- И i----- ja  j
j l j  J^Ä SLJäa J l  jLliJI j  (jJjaJ  4аС-Уа j a  j  
Смена состояний (10— 12)
J i j * \  ^  (J! j  f  j *  j
6 J^ j— И 4-iJuLa.j J ! 6 j iu *--------- )l (ju J  J a j

J « j — Л i-Aj— J* g.->  ^ ----- U t>° J
Результат (13— 15)

----C J L—Lurk-k O jl l  J —о IjJ— a j  J a jJckili

I j j —*  J   ̂ *4jJ J —« jaJ l J
!j-£ j £л*и£I ji Ja.i J —* p-f̂ A Ja jleul j
Единственность субъекта действий 
(16— 18)
*Хл2------ <а/У/ j  ---------» JjAil J a jLa^jui*
- 1* «// jli-k lii) l > j
*LiJI ja I» frklfc Ia j jlaJI kjUuol Jjl j

'Х в ал а  А ллаху, которы й  слом ал см ертью  
ш еи тиранов, 2и сокруш и л ею  спины  
хосроев, Зи ограничил  ею  чаяния кесарей.
4Которым, как только прекратили их сердца 
поминать неприятную смерть, 5к ак  приш ло 
им  и сти н н ое обещ ан и е, 6и повергло их 
тотчас.
7И перевели их от дворцов к  могилам, 8и от 
сияния колыбелей к  мраку могильных ниш, 
9и от забав с девицами и юношами к  противо
стоянию насекомым и червям.
10И от наслаждения в еде и питье к  утопанию 
в прахе, п и от радости общ ения к  унынию 
одиночества, ,2и от мягкого лож а к  тяжкой 
гибели.

13И взгляни, наш ли ли они п р о ти в  см ерти 
защ иту и силу, 14и приобрели  ли  они 
п р о ти в  нее преграду и ам улет, 15и взгляни, 
почувствуеш ь ли  кого -то  из них или услы

шишь от них хоть шорох.
16И хвала том у, кто  единоличен  в п о к о р е
нии и овладении, |7 и стал господином в 
праве на вечность, 18и умалил творений 
сонм в том, что п редписал им тленность.
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Опорные признаки для всех ритмически организованных отрез
ков выделены курсивом в оригинале и жирным шрифтом в переводе 
там, где их можно было отразить. Общее направление в пределах каж
дой триады — от мирской жизни к физической смерти. Из этого 
направления в какой-то степени выделяется последняя часть, которая, в 
силу исключительности и единственности описываемого, является основ
ной. Но и здесь дольний мир описывается сначала с позиций его все- 
подчиненности Творцу и заканчивается тленностью мирского. Также 
выделяется синтагма 9, относящаяся к следующему ряду смены состоя
ний и стоящая как бы не на своем месте. Вероятно, таким образом ав
тор хотел сделать акцент на неправедном образе жизни тиранов вообще 
и сасанидских хосроев и римских кесарей в частности, которые были 
перечислены в первой строке в хронологическом порядке побед ислама 
над ними. Исходя из этого, приведенный отрывок можно вписать в 
табличку, отражающую матричное построение текста размером 3X6:

1 2 3

4 5 6

7 8

9

10 11

12

13 14 15

16 17 18

1 2 3

4 5 6

7 8 9

10 11 12

13 14 15

16 17 18

Для сравнения и в качестве примера бытования матричных по
строений в восточнохристианской традиции можно привести отрывок из 
сочинения в стиле «плетения словес» Киприана, старшего современника 
Епифания Премудрого (XIV—XV вв.).

‘Исходить убо от обители 2и объходить округ места она пустыннаа, Зи 
обретаеть место безмолвно на реце, нарицаемой Рата, 4и ту жилища себе 
въдружаеть, 5и труды многы подемлеть, 6и болезни к болезнем прилагает, 
7и поты пролиет. 8И церковь въздвизаеть во имя спаса нашего Иисуса 
Христа, 9и келии въставляеть въ пребывание приходящей к нему братии 
(Цит. по: [Спивак, 1996, с. 105]).

Разбор текста, проведенный Д. Л. Спиваком, показал его матрич
ное строение, укладывающееся в таблицу 3x3. При этом после отрез
ка 4 текста следует триада (5—7), принадлежащая другому смысловому 
ряду — «личные усилия», а уже за ней идут синтагмы 8 и 9, относя
щиеся к синтагме 4, что видно из таблицы (подробный анализ см.: 
[Спивак, 1996, р. 105, 110]:

П ои ск  м еста 1 2 3

З астр о й к а  м еста 4

Л и чн ы е усилия 5 6 7

З астр о й к а  м еста 8 9
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Теперь обратимся к тексту «Кимийа-йи са‘адат» ал-Газали, ко
торый предваряет все сочинение. Вот как он начинается:

Перевод

Во имя Аллаха, Всемилостивого и Милосердного, Владыки миров!

1а) Премногая благодарность и признательность множеству капель дождя и 
звезд небес, Ь) листве деревьев и песчинок пустынь, с) пылинок земли и 
неба. 2<1)Тому Господу, единственность которого — Его качество, с) слава 
и величие —  Его великолепие, а ^ превосходство, величественность и блеск — 
Его особенное свойство (с4*-»и.).

3 Ни одному творению не осознать Его совершенства и славы. 4 Никому 
кроме Него не постичь истины Его мистического знания.
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5 Однако признание в немощности пред Его мистическим знанием есть 
возбуждение мистического знания правдивых (oul-u,), 6 а признание в 
нерадивости в воздании Ему восхваления и прославления есть заверш ение 
восхваления ангелами и пророками, [да пребудут благословения Аллаха над 
ними всеми].

7 Пределом для разума умных является изумление (о^>) в истоках сия
ния Его славы. 8 Окончанием для идущих по пути и последователей в 
желании приблизиться к красоте Его является потрясение (^ Щ ).

9 Отчаяться в основах Его мистического знания есть та ‘тип 
[= исключение наличия у Творца качеств]. 10 Тогда как притязать на чистое 
совершенство в воображении есть ташбих [= придание Творцу качеств].

^1 Уделом для всякого ока от созерцания красоты Его сути станет ос
лепление. 12 Плодом для всякого разума от взгляда на чудеса Его творения 
станет необходимое мистическое знание.

13 Не дай Бог никому в отношении величия Его сути подумать о том, 
какого это рода, и что это. 14 Не дай  Бог ни одному сердцу в отноше
нии чудес Его творения на мгновение стать беспечным о том, с чем и с кем 
связано их бытие.

15 Человеку необходимо знать о том, что а) всё — деяния Его могуще
ства, Ь) всё —  чудеса и необыкновенность Его мудрости, с) всё —  лучи Его 
величественного присутствия. 16d) Всё исходит от Него, с) всё восходит к 
Нему, ^ но всё есть Он сам.

17 Ничто не обладает истинным бытием кроме Него, 18 но бытие всего 
сущего —  лучи света Его бытия.

Как из текста оригинала, так и из перевода очевидно деление 
текста на парные, или бинарные, синтагмы. Каждой паре свойственны 
свои опорные признаки, выраженные в большинстве случаев сочетани
ем предлога с глаголом-связкой.

Из них первая триада (1—2)(3—4)(5—6) описывает непознавае
мость Творца и многообразие его творений, причем творения выведены 
автором на первое место, что уже выглядит несколько необычно: с 
какой стати сначала воздавать благодарность, скажем, песчинкам 
пустынь, а лишь затем их Создателю? Градация в пределах триады идет 
от описания к действию и затем к результату этого действия. Заканчи
вается триада формулой благословения, как бы подытоживая тем самым 
строку.

Следущая триада (7—8)(9— 10)(11— 12) описывает участь пы
тающихся познать Творца и его творения двумя путями: разумом и 
сердцем. Здесь прослеживается та же направленность.

И наконец последняя триада (13— 14)( 15— 16)(17— 18) описывает 
то, что следует знать в отношении бытия Творца и его творений. Более 
детальный анализ требует отдельного исследования, но рассмотренный 
лишь в общих чертах текст может быть вполне вписан в матрицу 3x3.

Итак, подводя своего рода черту под высказанными выше заме
чаниями, хотелось бы выделить следующее:

а) «Кимийа-йи са‘адат» является одним из первых п е р с о -  
я з ы ч н ы х  трудов теолого-философско-суфийской ориентации;

б) он является одним из самых популярных и известных (если не 
самым популярным) трудов теолого-философско-суфийской направлен
ности, по крайней мере в пределах иранского этнолингвистического
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региона, т. е. там, где возникли школа Хваджаган и братство Накшбан- 
дийа;

в) он не является сжатым переложением «Ихйа’ ‘улум ад-дин», а 
представляет собой самостоятельное сочинение;

г) его автор проходил курс обучения у тех же учителей, что и 
шейх основателя школы Хваджаган;

д) в нем в более или менее сформулированном виде присутству
ют аналоги некоторым принципам духовно-религиозной жизни Накш- 
бандийа-Хваджаган;

е) прямые заимствования из него можно обнаружить в трудах 
шейхов братства Накшбандийа.
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Примечания
1. П одробнее о  Н изам ийа и других образовательны х учреж дениях XI в. в Багдаде 

см. обстоятельн ое  исследование Дж . М акдиси : [M akdisi, 1961].
2. Н есм отря н а  и звестность  соч ин ени я , на русский  язык переводились то л ько  н е 

м ногие избранны е главы. См .: [Н аум кин , 1980].
3. К р о м е «Э ли кси ра»  известны , к ак  м иним ум , ещ е два персоязы чны х труда ал- 

Газали: «С оветы  правителям » ( j^ u i <***~) и «С вет м удрости» j y \ ) .  О ба н ап и сан ы  
п осле «Э ли кси ра» .

4 . См.: [К аталог 2, 1989, ч. II, с. 134— 135].
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5. См.: [К аталог 1. 1964, ч. I, с. 463 . 628].
6. См.: [C atalogue, 1967, vol. II, р. 77— 79].
7. См .: [E th6, 1903, р. 9 7 5 — 978].
8. См .: [R ieu , 1879— 1883, vol. I, р. 36— 38].
9. И м еется в виду грунтовая вода.

10. К  сож ален и ю , сам ы е р ан н и е спи ски  «К им ийа»  п редставлены  ли ш ь ф р агм ен та
ми. Из них один хран и тся  в С .-П етербурге —  1120— 1150 гг. (3-й  рукн) [Рук. С П б Ф  ИВ 
РА Н , В 46 1 2 ], второй  —  в Н ациональной  би бли отеке Е гипта —  576/1180  г. (3-й и 4-й 
рукны) [C ata logue , 1967, р. 79 , N . 1869; M inui, 1970, р. 282].

11. В ы раж аю  свою  и скренню ю  п ризнательность проф . А. Д. К ны ш у (U n iv ers ity  o f  
E xeter) и д-ру. Л . Ж ех ак у  (H u m b o ld t-U n iv ersitä t zu B erlin ) за предоставленную  и н ф о р 
м ацию  по последним  английским  и нем ецким  изданиям « К и м и й а-й и  са 'ад ат» .

12. И м еется в виду работа  Н. L an d o lt’a. См.: [L andolt, 1991].
13. Отсылки к «Кимийа-йи са‘адат» имеются в двух произведениях ап-Газали: «Ал- 

мустасфа мин ‘илм ал-усул (J>-Vi ^  &  ^.«л...и)» и «Ал-мункиз мин ад-далал (j^L-Ji ^  ü jj )» 
[B adaw i, 1961, р. 216]. В первом  из них указано время н ап и сан и я «Э ли кси ра»  как  до 
возвращ ения к  преподаванию  в н и ш апурской  Н изам ийа, то  есть до  ию ля 1106 г. Т аким  
образом, вслед за G. F. H ourani м ож но смело предположить, что «Э ликсир» был написан 
ал-Газали в Тусе до возвращ ения в Ниш апур: «Thus Kimiya can be assigned w ith som e con
fidence  to the years at the zawiya a t Tus, before the return to N ishapur» [Hourani, 1959, p. 232].

14. С оч и н ен и е  «Д ж авахир ал -к у р ’ан» («Ж ем чуж ины  К оран а») н ап и сан о  между 
1102— 1105 гг. См .: [ ‘A bd  a r -R a f f ,  1993, с. 412].

15. См.: [К аталог 1, 1964, ч. 1, с. 628, N 75*].
16. П одробнее см.: [С пивак, 1989]. Там ж е обш ирная би бли ограф и я по вопросу.




