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Три легенды об обращении в ислам 
хадрамаутских язычников

С. А. Французов 
(Институт востоковедения РАН)

(Санкт-Петербург)

Среди преданий об обращении в ислам аравитян-многобожников 
особняком стоят три довольно схожие легенды, повествующие о при
нятии новой веры обитателями Хадрамаута, автономного историко- 
культурного региона Южной Аравии, и выделяющиеся необычностью 
сюжета. Ни одна из этих легенд не вошла в "Китаб ал-аснам" ("Книгу 
об идолах"), единственное дошедшее до нас сочинение, посвященное 
аравийскому язычеству, хотя иснад (цепь передатчиков) двух из них 
включает в себя его автора — Хишама б. Мухаммада ал-Калбй.

Разобраться в обстоятельствах возникновения этих легенд не
возможно, не рассмотрев предварительно, хотя бы вкратце, этнопле- 
менную и религиозную ситуацию в Хадрамауте накануне ислама. 
Древнее Хадрамаутское царство, которое в конце III—начале IV вв. 
после более, чем тысячелетнего существования было захвачено Хим- 
йаритской державой, оставило после себя давно сформировавшееся 
гражданское общество, ядром которого являлись общины оседлых зем
ледельцев, обозначаемые в хадрамаутской эпиграфике термином s2rk, а 
в сабейской — s2cb (pi. 's2cb). В арабских источниках потомки ко
ренного оседлого населения и инкорпорированные в их среду союзные 
им кочевники именуются хадрамаут^.

Хорошо известно, что религиозная нетерпимость, как правило, 
была чужда цивилизациям Древнего Востока, и потому неудивительно, 
что хадрамаутский политеизм, представлявший собой локальный вари
ант общей для всей Южной Аравии традиционной языческой религии, 
пережил химйаритское завоевание. В частности, сохранился культ на
иболее почитаемого в древнем Хадрамауте бога Сина2. Химйаритский 
царь Шамир Йухарсиш (конец III в. н.э.), приступивший к постепен
ному покорению Хадрамаутского царства и овладевший его столицей 
Шабвой3, направил с особой миссией в этот город своего высокопос
тавленного чиновника (мурпавй) Абшамира Аулата "чтобы он явился 
на праздник Сина (или для паломничества к Сину)" (lqrb/lhdr/s1 уn — Ir 
Appendix В Зю.п)* Местные боги пополнили пантеон завоевателей. В 
самой пространной надписи рода зу Йаз’ан, высеченной в месяце зу
мазра'ан 470 г. химйаритской эры/июле 355 г. н.э. на скале в вади
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сАбадан на западной окраине Хадрамаута, ее авторы, носившие титул 
кайлейу представителей высшей наследственной знати в Хнмйаритском 
государстве, и являвшиеся активными проводниками завоевательной 
политики химйаритов, упоминают в заключительной формуле не толь
ко бога сАстара Шарикана, широко почитавшегося в различных реги. 
онах Южной Аравии и даже за ее пределами4, но и двух местных 
богов: Вадда, господина крепости Майфасат5, и Сипа, владыку храма 
Алим6:

"...и эту надпись они отдали под защиту от искажения и повре
ждения во [имя] сАстара Шарикана и Вадда, господина Майфасат, и 
Сина зу Алима..." (...w dn/m s3üdn/ildw /bn 43.mhdcm /w lis3s3m /bcttr/s2rqn/ 
wwdm/bcl/myFt/ws1 yn/d'lm...) (Большая сАбаданская надпись, стк. 
42—43).

Однако эта надпись является последним дошедшим до нас упо
минанием Сина в южноаравийской эпиграфике. Менее, чем через чет
верть века в надписи Gaibini—Bayt al-Ashwal 2, датированной меся
цем зу ди'ван 493 г. химйаритской эры/январем 379 г. и. э., мы видим 
царей химйаритской династии, исповедующих монотеистические веро
вания, которые с этого времени становятся официальными и распро
страняются по всему государству7. Языческим богам перестают по
свящать надписи, их храмы приходят в запустение. Конечно, процесс 
исчезновения южноаравийского, в том числе и хадрамаутского, поли
теизма был постепенным, и все же он завершился еще до прихода ис
лама в этот регион, т. к. арабской исторической традиции языческая 
религия Южной Аравии как система взглядов неизвестна. Если не 
считать предания о храме Рийам и его оракуле8, в источниках упоми
наются имена некоторых местных богов, воспринимавшихся то как 
древние цари9, то как идолы, аналогичные тем, которым поклонялись 
накануне ислама обитатели Северной и Центральной Аравии10. Воз
можно, в последнем случае речь идет не только об искажепном вос
приятии остатков южноаравийского политеизма в арабской традиции, 
но и об их трансформации под влиянием бедуинского идолопок
лонничества.

Поклонение идолам, как и другие черты жизненного уклада 
аравийских кочевников, принесли киндиты и союзные им племена, 
переселявшиеся в Хадрамаут несколькими волнами на протяжении 
VI в. н. э.11 Наряду с оседлым коренным населением они составляли 
одну из основных этноплеменных групп обитателей предисламского 
Хадрамаута. Что касается третьей этноплеменной группы хадрамаутцев 
в ту эпоху, то к ней принадлежали помады-автохтоны этого региона, 
прежде всего махрийцы, потомки которых, говорящие па одном из 
бесписьменных южносемитских языков и ныне обитают примерно в 
том же районе. Об их верованиях в тот период ничего конкретного не 
известно. Соперничество между этими этноплемепными группами и 
20 *
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внутри них являлось основным содержанием социально-политической 
истории Хадрамауга в эпоху перехода Аравии к исламу12.

Обратимся теперь к анализу самих легенд об обращении хадра- 
маутцев в ислам.Предание об идоле ал-Джалсаде изложено в геогра
фическом словаре Йакута, где ему отведена отдельная статья (Йакут, 
II, с. 100— 101), со ссылкой на книгу Абу Ахмада ал-Хасана б. 
сА0даллаха ал-сАскарй (293/906-382/993) (Там же, с. 1007_g), под ко
торой подразумевается лексикографическое сочинение "Китаб ат- 
тасхйф" ("Книга об искажениях") (Fuck, 1959, с.734). При этом Йакут 
подчеркивает, что он не нашел упоминания об ал-Джалсаде в "Книге 
об идолах" (Там же, c.l00e_7).

Так почему же Хишам ал-Калбй, чье имя входит в иснад данно
го предания, не включил его в свой труд, специально посвященный 
идолам, и оно дошло до Йакута, по-видимому только потому, что лек
сикограф ал-сАскарй обратил внимание на четырехбуквенный корень 
в имени идола, нигде более в арабском языке незафиксированный?

С точки зрения достоверности, в предании об ал-Джалсаде мож
но условно выделить два блока информации:

1) описание идола и обрядов поклонения ему;

2) явно легендарный рассказ об изреченных через него проро
чествах.

Культ ал-Джалсада был распространен среди всех трех основ
ных групп хадрмаутского населения: ему поклонялись кинда, хадра
маут и махрийское племя бану-л-амирй (Йакут, II, с. 10010,i6_17)-
Очевидно, первоначально это был сакунитский идол, поскольку хра
нители (cadana, sing, садин) идола принадлежали к роду (байт) бану 
салляк из племени бану шукама б. шабнб б. ас-сакун б. ашрас б. саур 
б. мураттис (т. е. кинда)'3. Хранителем идола накануне ислама являл
ся ал-Ахзар б. Сабит (Там же, с. Ю010_1з)14-

Судя по описанию внешнего облика, ал-Джалеад "был подобен 
телу здоровенного мужчины, и [был] он из белой скалы, у которой 
имелось нечто вроде черной головы; и когда вглядывался в нее тот, 
кто смотрел [на него], видел в ней нечто, напоминавшее изображение 
человеческого лица" (Там же, с. 10014_ 16)15. Такие похожие на челове
ка скалы почитались по всей Аравии. Достаточно вспомнить идола ал- 
Фалса у племенного союза таййи' в Центральной Аравии, представляв
шего собой красный выступ посреди черной горы, подобный изваянию 
человека (Калби, с. 59).

"И было у ал-Джалсада заповедное пастбище (хима), на котором 
пасся на воле его скот, его мелкий рогатый скот (савамуху ва ганаму- 
ху). И если изголодавшиеся овцы и козы (хавафй-л-ганам) попаслись 
на заповедном пастбище ал-Джалсада, они становились запретными
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для своих хозяев". Институт химы был типичным для аравийского язы
чества (Негря, 1981, с. 98)16. Сходный обычай отмечен и в древней 
южноаравийской религии. Издатели надписи ЯоЫп/аЬМаЗатауп 1 
вполне обоснованно сравнили с химой ал-Джалсада священный водоем 
богини Наушум в древнем Мадаре (современный Сирвах Архаб)17.

Явные аналогии в аравийском идолопоклонничестве и в южно
аравийском политеизме имеет и обряд облачения во взятые взаймы две 
одежды из одежд хранителей перед тем, как обратиться к ал-Джалсаду 
с просьбой (Йакут, II, с. 1018_9)18.

К идолу ал-Джалсаду полагалось приближаться, "набычась", 
т. е. идти торопливо, опустив голову19.

Адресованная ал-Джалсаду просьба составлялась в ритмизован
ной прозе (садж5), которой обитатели доисламской Аравии пользова
лись повсеместно при общении со сверхъестественными силами20.

Как и другим аравийским идолам, ал-Джалсаду приносили в 
жертву домашний скот, даже верблюдов (Йакут, II, с. 10016_17( 2з> 
1017_в), и мазали его кровью жертв (Там же, с. 1002з)21.

И, наконец, такую присущую культу ал-Джалсада черту как на
личие оракула, который голосом возвещал свои ответы (Там же, 
с. 10014), арабская традиция приписывает не только южноаравийскому 
храму в Рийаме, но и капищу ал-сУззы, называвшемуся Бусс и нахо
дившемуся на пути из Мекки в Ирак (Калби, с. 11— 12, 18)22.

Как и в случае с другими аравийскими идолами, не вполне яс
но, каковы были конкретные функции божества, которое олицетворял 
ал-Джалсад. Впрочем, наличие у него заповедного пастбища и обра
щенная к нему просьба отыскать пропавших верблюдов указывают, 
что речь, очевидно, шла о божестве-покровителе скотоводства.

Таким образом, не остается сомнений в том, что сохраненные у 
Йакута детальные сведепия относятся к реально существовавшему идо
лу, скрупулезно описанный культ которого имеет определенную лока
лизацию (Хадрамаут), четкие этноплеменные границы и массу черт, 
отмеченных и у других идолов полуострова. Придумывать все эти де
тали для того только, чтобы вложить в уста идола заранее сочиненные 
пророчества, представляется совершенно излишним23.

Повествование о приписываемых ал-Джалсаду прорицаниях, 
произнесенных, как и полагалось, саджсем, ведется от лица его после
днего садина.

"Сказал ал-Адзар:
— Поистине я однажды [находился] при ал-Джалсаде, и муж

чина из бану-л-Омирй б. махра заколол для него жертвенное животное. 
Вдруг мы услыхали словно грохотание грома и прислушались. И вот 
некто говорит:
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Боевой клич жителей сАдма (или сАдима): 
Неотвратимая судьба, —
Если стрела выскочила,
То выиграла стрела24

utifäpy ахли сАдм 
иннаху када'ун хатм 
ин баташа сахм 
фа-кад фаза сахм”

(Йакут, II, с. 10018).

Щея неотвратимости судьбы, занимавшая одно из центральных 
мест в сознании обитателей доисламской Аравии, привязана здесь к 
местным событиям. Незадолго до ислама в вади сАдим, одной из хад- 
рамаутских боковых долин, впадающей в главное вади с юга в нес
кольких километрах западнее Тарима, "убыла вода": по-видимому, из- 
за увеличения слоя напосов паводок стал проходить, минуя иррига
ционную сеть25. Жители оставили вади26 и, очевидно, вынуждены были 
отвоевывать новые территории. Потому-то оракул и приписывает им 
такой боевой клич.

Вторая часть этого прорицания более интересна:

"И мы сказали:
— Наш господь — очень ясный, очень ясный (раббунё вадцахун 

вадцахун).
И вновь раздался голос, говоря:
Новая звезда взошла над Ираком27,
О Ахзар, потомок сАллака,
Ощутил ли ты, как неисчислимое воинство 
И многочисленное полчище 
Низвергается с юга и севера28 
На покрытую болотистыми зарослями [землю].
Свет затенился,
А мрак скрылся29,
И царь перебрался с места на место

на'а наджму-л-сИрйк 
ш Ахзара-бна-сАллак 
хал ахсаста джамсан самман 
ва-сададан джамман 
йахвй мин йаманин ва-ша'м 
ила зати-л-аджам
н у р у н  ОЗОЛ (паузальное чтение вм. азалла) 
ва-зуламун афал 
ва-маликун интакал 
мин махаллин ила махал (вм. махаллин) 

(Йакут, II, с. 10019_2i).
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Оракул недвусмысленно пророчествует об одном из ключевых 
этапов арабских завоеваний — вторжении в Ирак, за которым после
довало сокрушение мусульманами державы Сасанидов. Специально 
выделено оказавшее огромное впечатление на современников бегство 
последнего сасанидского шаханшаха Йездигерда III, который покинул 
свою столицу Ктесифон и переезжал от одного наместника к другому, 
тщетно пытаясь организовать сопротивление, пока не нашел бесслав
ный конец на мельнице под Мервом30.

Однако внимавшие идолу язычники, конечно, не поняли пред
сказания. Наступил следующий год, а они по-прежнему оставались в 
неведении о смысле оракулов. Тогда они принесли жертву и поведали 
идолу о своих сомнениях и опасениях в связи с его пророчествами.

"И вот глас зовущий (ан-нида') из идола говорит:
Опрокинуты дочери:
Их сУзза (букв, величайшая из них) И аЛ-Лат,
Высочайшая из них31 и Манат.
Отказано им в небосклоне 
И [им туда] не взобраться,
Их стерегут,
И [им туда] не воссесть,
В них стали сомневаться,
И никто не вертпт головой в изумлении.
И уже появившийся появился,
И нагрянувший нагрянул,
И безмолвствовавший тихо заговорил,
И говоривший32 разразился проклятиями,
И призывающий высказался,
И правда возвысилась,
И ложь исчезла33

кулибат-и-л-банат 
ва-суззаха ва-л-лат 
ва-сулйаха ва-манат 
мунисат-и-л-уфука 
фа-ля мас?ада 
ва-хурисат 
фа-ла мак°ада 
ва-убхимат 
фа-ла муталаддада 
ва-кана кад наджимун наджам 
ва-хаджимун хаджам 
ва-самитун заджам 
ва-ка'илун раджам 
ва-дасин натак » •
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ва-хаккун басак 
ва-батилун захак

(Йакут, И, с. 101з_б).

Запрещение культов "дочерей Аллаха", широко почитавшейся 
по всей Аравии триады женских божеств, и низвержение их идолов 
символизируют в этом тексте конец всего аравийского язычества и на
прямую связываются с пророческой деятельностью Мухаммада, 
называемого, правда, лишь иносказательно. Теперь неизбежно должен 
был наступить черед и самого ал-Джалсада. Так и случилось, когда 
идол не откликнулся на мольбу потерявшего верблюдов киндита.

"...И он не ответил. Сказал ал-А^зар:
— И разрушился он из-за этого, а прежде бывало он сообщал 

нам удивительные вещи. И когда покрыла нас ночь, заночевал я у идо
ла. И вот Взывающий (ал-хлтиф) говорит:

Нет дела до ал-Джалсада,
Не оплакивайте грубый голос34,
Выпрямилось кривое,
И поклонятся Единому, Непоколебимому35.
И я избавляюсь36 от крепчайшего камня 
И черной головы

ла ша'на ли-л-Джалсад 
ла pac.Ua ли-хадад 
истакама-л-авад 
ва-субида-л-вахиду-с-самад 
ва- 'укфа-л-хаджара-л-аслад 
ва-р-ра 'са-л-асвад

Сказал ал-Ахзар:
— Я поднялся в испуге и подошел к идолу, а он — перевернут 

вниз головой. А был он [таков, что] если б собралась толпа (,фи'ам) 
людей, не сдвинула бы его. Клянусь тем, в чьей руке моя душа, я не 
завернул ни к семье, ни за имуществом перед тем, как подошел к мо
ей верблюдице и выехал, так что достиг Санса\ И я сказал:

— Есть ли известие какое-нибудь тайное?
И мне сказали:
— Появился человек в Мекке, который призывает низвергать

идолов и утверждает, что он — пророк. И продолжал я странствовать 
по округам Йемена (фй махалйфы-л-Йсшан), пока не появился ислам. 
И пришел я к пророку, да благословит его Аллах и да приветствует, и 
стал мусульманином" (Йакут, II, с. .101ц_19)-

Именно эта заключительная часть легенды дает ответ на вопрос, 
ради чегр она была сложена. Само по себе пророчество о конкретных 
событиях не считалось в языческой Аравии чем-то исключительным.
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Так, сохранилось предание, восходящее к тамимитскому поэту ал- 
А ^ е  б. Наббашу37 б. Зураре ал-Асадй, о том, как он до ислама слы
шал хатиф — "глас оракула" (не сказано, правда, какого именно), 
предрекший гибель влиятельному и богатому вождю курайшитского 
рода бану тайм сАбдаллаху б. Джудсану б. сАмру. Как и в предании 
об ал-Джалсаде, предсказание уточнялось в ходе диалога, хотя и очень 
краткого, между ал-Асшой и оракулом (Цжахиз, 6, с. 62).

В целом статья в словаре Йакута построена по той же сюжет
ной схеме, что и большинство сообщений об идолах в "Китаб ал- 
аснам": за описанием идола и событий, связанных с поклонением ему, 
следует рассказ об его разрушении, которое, как правило, осуществ
ляли эмиссары Мухаммада по его указанию38. Лишь в одном случае 
сообщается о том, как садин, услышав о пророке, сам разбил своего 
идола39.

Рассказ же о том, как идол был низвергнут без участия людей 
путем непосредственного вмешательства Аллаха, который предвари
тельно через оракула этого идола ниспослал язычникам откровение о 
грядущем торжестве пророческой миссии Мухаммада и о начале му
сульманских завоеваний40, аналогов в "Китаб ал-аснам" не имеет. По
скольку языческие культы в Аравии имели отчетливо выраженный э г- 
ноплеменпои характер, предание об ал-Джалсаде ставило племя ас-са- 
кун в совершенно исключительное положение, причем как раз в том 
вопросе, который играл решающую роль при определении статуса 
племени в раннемусульманском обществе и государстве: при каких 
обстоятельствах племя обратилось в ислам. Казалось бы, с этой точки 
зрения у сакунитов все было благополучно. Во время ридды ("войны 
отступничества от ислама") в Хадрамауте почти все сакуниты, за ис
ключением одного отряда (Табари, I, с. 2005), приняли сторону му
сульманской общины41. По-видимому, тогда они и разрушили своего 
ал-Джалсада42, впоследствии же сочинили легенду, где приукрасили 
этот факт. Конечно, содержащиеся в ней претензии не могли служить 
серьезным аргументом в межплеменной полемике. Их недостовер
ность, апокрифичность с самого начала была очевидна для знатоков 
раннемусульманского предания. Потому-то Хишам ал-Калбй и не 
включил ее в "Книгу об идолах".

Однако на уровне обыденного сознания легенда об ал-Джалсаде 
должна была способствовать росту престижа ас-сакуна. Вероятно, она 
была частью передававшегося изустно сакунитского племенного пре
дания и лишь случайно, из-за привлекшего внимание лексикографов 
имени идола, оказалась письменно зафиксированной.

На сакунитское происхождение легенды указывает также упо
минание в пророчестве ал-Джалсада вторжения в Ирак, а скажем, не в 
Сирию, как символа начала арабских завоеваний. Дело в том, что са
куниты включились в завоевательное движение в конце 14/начале 636
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г., когда их отряд численностью в 400 воинов выступил из Медины на 
Ирак в составе четырехтысячного войска, возглавляемого Сасдом б. 
Абй Ваккасом (Табари, I, с. 2220).

Однако в покоренном Ираке осталось довольно незначительное 
число сакунитов, основная же их масса снискала себе славу при заво
евании Египта и там поселилась (М аё^, 1988, с. 84, 91). Очевидно, 
предание об ал-Джалсаде сложилось среди той части сакунитов, кото
рая обосновалась в Ираке, иначе трудно объяснить, иочему в тексте 
пророчества Египет не упоминается. На территории Ирака сакуниты 
оставались только в Куфе (Сазке1-Ка1Ы, И, с. 503), причем, по край
ней мере, некоторые из них принадлежали к тому же племени бану 
шукама, что и храпители идола (Са8ке1-Ка1Ы, I, табл. 241; II, с. 380, 
395).

Дополнительную информацию об обстоятельствах возникнове
ния и путях передачи этого предания позволяет получить анализ его 
иснада, представленного ниже в графической форме.

Абу Мискйп
£

Хишам б. Мухаммад ал-Калбй, или Ибн ал-Калбй 
(ок.120/737—204/819 или 206/821-22)

£
Хатим б. Кабйса ал-Мухаллабй (или б. ал-Мухаллаб)

(род. не позже 700)43 
$

ал-Хусайн б. Дурайд, дядя Ибн Дурайда по отцу
(род. ок. 800)

£
Ибн Дурайд (223/837-321/933)

•О’
Абу Ахмад ал-Хасан б. с Абдаллах ал-сАскарй

(ум. 382/993)

Из иснада явствует, что ал-сАскарй, скорее всего, воспринял 
предание об ал-Джалсаде не лично от Ибн Дурайда, который был, как 
минимум, на 60-70 лет старше, а почерпнул его в одном из недошед
ших до нас сочинений этого выдающегося филолога44; Ибн Дурайд же 
узнал его от своего первого учителя — собственного дяди.

К сожалению, следущее звено в цепи передатчиков подверглось 
искажению, хотя и неясно, какому именно45.

"Связка" Хишам ал-Калбй—Абу Мискйн встречается в иснадах 
еще два раза, причем в обоих случаях передаваемая информация имеет 
некоторое отношение к Хадрамауту46. Предложенное Вл. В. Полоси
ным осторожное отождествление Абу Мискйна с куфнйским тради
ционалистом из 4-го поколения после сподвижников пророка (Калби
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(пер.), с. 49, прим. 182; Ибн Сасд, VI, с. 238) в свете куфийского про
исхождения легенды об ал-Джалсаде представляется весьма вероят
ным. Тогда можно довольно точно определить время появления леген
ды: середина—2-ая половина VII в. (во всяком случае не позднее на
чала VIII в.).

Совершенно аналогичное по сюжету, хотя и гораздо более крат
кое, предание повествует об идоле Ва'ила б. Худжра, кайла из Хад- 
рамаута, известного в мусульманском мире тем, что он лично прибыл 
к пророку и обратился в ислам47. Оно сохранилось в "Шарх аш- 
Шифа'", комментарии Шихаб ад-Дйна Ахмада б. Мухаммада ал-Ха- 
фаджй (ок.979/1571-1069/1659) на одно из позднесредневековых жиз
неописаний пророка, без иснада, но со ссылкой на "Китаб дайр ал- 
биш(а)р би-хайр ал-башар" Ибн Зафара ас-Сикиллй ал-Маккй 
(497/1104— ок.565/1170)48:

"А причина его (т. е. Ва'ила б. Худжра — С. Ф.) обращения в 
ислам, как сказал об этом Ибн Зафар в "Китаб ал-биш(а)р", — то, что 
у него был идол из сердолика, которому он служил и поклонялся. И 
когда он спал у него, то в полдень49 услышал глас осуждающий, кото
рый испугал его. И он подошел к нему и отбил ему поклон и услы
шал, как Взывающий говорит (фа-самиса хйтифан йакулу):

О, какого удивления достоин Ва'ил ибн Худжр;
он полагает, что знаег, а он не знает.

Чего ж просил он у обтесанной скалы,
нет от которой ни добра, ни зла.

Ни пользы нет, ни вреда;
если б он разумом обладал,

то подчинился б моему повелению 
ей саджабан мин Вя'или-бни Худжри

йахалу йадрй ва-хва лайса йадрй 
маза тараджжа мин нахйти сахри

лайса би-зй сурфин ва-ла зй нукри 
ва-ла би-зй нафсин ва-ла зй дарри

лау кпна за хиджрин amca амрй
(размер раджаз).

И он поднял голову и сказал: "Что ты повелеваешь мне?" И он 
сказал:

Поезжай в Йасриб, обладающий пальмами;
отправляйся туда, словно странник,

Прежде, чем истечет уходящая жизнь;
исповедуй веру того, кто постится и молится, 

Мухаммада, отправленного с миссией,
лучшего из посланников
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ирхал ила Йасриба зати-н-нахли
ва-сир илайха сайра мусташлли 

кабла така^щЬл-сумри-л-муваллй
фа-дин би-дйни-с-са'ими-л-мусаллй 

Мухаммади-л-мабсуси хайри-р-русули

Затем идол пал ниц, и он подошел к нему и превратил его в об
ломки, затем он отправился в путь, так что прибыл в Медину и вошел 
в мечеть. И когда увидел его Посланник Аллаха, да благословит его 
Аллах и да приветствует, приблизил его и разостлал ему свой плащ и 
усадил его вместе с собой..."50.

Несмотря на поразительное сходство этого отрывка с преданием 
об ал-Джалсаде, особенно с его заключительной, кульминационной, 
частью, есть между ними и существенное различие. В случае с ал- 
Джалсадом вымышленные пророчества были приписаны реально су
ществовавшему идолу. Что же касается идола Ва'ила б. Худжра, то 
нет практически никаких свидетельств того, что он не является пло
дом воображения сочинителей легенды51, которые, вероятно, имели 
весьма смутное представление о языческих обрядах, ибо вместо со
здающего иллюзию подлинности торжественного сад^а  включили в 
текст весьма посредственные стихи52.

Отсутствие иснада затрудняет поиск истоков этой легенды. Об 
ее герое Ва'иле б. Худжре известно, что он поселился в Куфе и там 
оставил потомство (Ибн Хаджар, 11, с. 109). К куфийцам принадле
жало немало других знатных представителей хадрамаута (Балазури. 
Ансаб, I, с. 10). Очевидно, среди обосновавшихся в Куфе племен (ка- 
ба'ил)53 хадрамаута и сложилась легенда об идоле этого кайла, зави
симость которой от предания об ал-Джалсаде сомнений не вызывает. 
Действительно, вероятность самостоятельного появления двух легенд с 
очень похожим сюжетом среди племен, происходивших из одной об
ласти и поселившихся в одном городе, крайне мала. Предание же об 
ал-Джалсаде, которое обнаруживает знакомство его авторов с доис
ламскими реалиями и включает многочисленные детали, не относящи
еся к основпой сюжетной линии, явно сложилось раньше, чем легенда 
об идоле хадрамаутского кайла, весь сюжет которой направлен на то, 
чтобы повысить социальный престиж потомков кайла и его сородичей.

По-видимому, своим происхождением эта легенда обязана меж
племенному соперничеству, которое в раннем Халифате проявлялось 
не только в постоянной борьбе саднанидской и кахтанидской этнопле- 
меиных группировок54, но и во взаимоотношениях отдельных племен, 
в том числе и внутри каждой из этих группировок. Каких-либо фак
тов, свидетельствующих о соперничестве ас-сакуна и хадрамаута 
именно в Куфе, обнаружить не удалось. Однако из истории Египта на
чала VIII в., т. е. как раз того периода, когда сложились обе рассмат
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риваемые легенды, дошли сведения, указывающие, по всей видимости, 
па борьбу за судейскую власть (кода') над этой провинцией между 
группировками хадрамаута и ас-сакуна (туджйба)55. Возможно, в Ку- 
фе, где оба племени были не так влиятельны, аналогичная борьба раз
ворачивалась не на столь высоком уровне и потому не нашла отраже
ния в источниках.

Межплеменное соперничество проявлялось не только в полити
ко-административной, но и в духовной сфере. Легенда об идоле хад- 
рамаутского кайла Ва'ила б. Худжра, сложившаяся под влиянием пре
дания о сакунитском идоле ал-Джалсаде, яркий тому пример. По-ви- 
димому, ее появлению способствовало также то обстоятельство, что и 
ас-сакун, и хащ>амаут происходили из одной области, являлись "зем
ляками", что заставляло их с особым вниманием следить за достиже
ниями и притязаниями друг друга.

Этим же объясняется и возникновение еще одной подобной ле
генды: о кахине Хунафире и являвшемся ему духе из джиннов (ра'ийй) 
Шисаре56, которая сохранилась в "Китаб ал-амалй" Абу сАлй ал-Калй 
(288/901-356/967), куда она была включена благодаря редкой йеменс
кой лексике, широко представленной в ее тексте57. Ее иснад, восхо
дящий через Ибн Дурайда и Ибн ал-Калбй к отцу последнего — Му
хаммаду ал-Калбй (ум. 146/763)58, вновь приводит нас в Куфу 1-й по
ловины VIII в. Куфа относилась к числу тех городов, где в ходе завое
ваний поселились махрийцы (Caskel-Kalbi, И, с. 382). А ведь Хунафир, 
согласно легенде, вместе со своей семьей вступил в союз с вождем 
одного из махрийских племен, отдавшись под его покровительство 
(халафа). Племя это обитало тогда в аш-Шихре, прибрежном районе 
на юго-востоке Хадрамаута.

В свете этих данных гипотеза о махрийском происхождении ле
генды представляется весьма вероятной. Может показаться странным, 
что в таком случае героем легенды стал не исконный махриец, а со
юзник-чужеродец. Дело в том, что Хунафир являлся кахином, т. е. че
ловеком, способным на непосредственный контакт со сверхъесте
ственными силами. Как правило, слава о таких людях и их влияние 
выходили далеко за пределы одного племени (Пиотровский, 1984, 
с. 21-22). По-видимому, сочинители легенды вывели в качестве ее пер
сонажа некогда известного в аш-Шихре и Хадрамауте кахина, память 
о котором была еще жива. Какими-то общими сведениями о практике 
кахинов они располагали, и потому Шисар обращается к Хунафиру 
только садж?ем. Однако многословные, излишне назидательные речи 
Шисара гораздо меньше похожи на подлинные образцы языческого 
садж?а, чем лаконичные, исполненные величавой таинственности от
кровения оракула ал-Джалсада. Это может указывать на вторичный 
характер легенды о Хунафире и Шисаре по отношению к преданию о 
оакунитском идоле.
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Интересно, что в "Китаб ал-аснам" сохранилось сообщение, 
сюжет которого прямо противоположен сюжету пашей легенды. Там 
рассказывается, как прародитель племени хузаса кахин сАмр б. Лухайй 
призвал арабов поклоняться идолам по наущению являвшегося ему 
духа из джиннов (ра'ийй), которого звали Абу Сумама (Калби, с. 54). 
Возможно, те, кто слагал легенду о Хупафире и Шисаре, вдохновля
лись не только преданием об ал-Джалсаде, но и такого рода сказани
ями о джиннах, которые были ими кардинально переосмыслены в со
ответствии с известным мусульманским тезисом о том, что и среди 
джиннов есть мусульмане и неверные.

Ниже приведен перевод легенды:

"Хунафир ибн ат-Тау'ам ал-Химйарй был кахином. И был он 
наделен дородностью тела и обилием имущества и был высокомерен. 
Когда йеменские посольства стали приходить к пророку, да благосло
вит его Аллах и да приветствует, и появился ислам, он совершил на
бег на верблюдов [племени] мурад, забрал их всех подчистую, уехал 
со своим семейством и со своим имуществом, обосновался в аш-Ши- 
?ре, заключил союз с Джауданом б. Йахйей ал-Фирдимй59, а тот был 
могущественным вождем, и поселился в одном из шихрских вади, 
плодородном, богатом рощами и зарослями деревьев.

Сказал Хунафир: "Во времена Невежества являвшийся мне дух 
почти не расставался со мной, а когда распространился ислам, я поте
рял его надолго, и это меня удручало. Однажды ночью, когда я спал в 
том вади, он низринулся будто орел и сказал: «Хунафир». Я сказал: 
«Шисар». И он сказал: «Слушай, я буду говорить». Я сказал: «Говори, 
я буду слушать». И он сказал: «Запомни, тогда преуспеешь. У всякого 
периода есть предел, и все то, чему отведен свой срок, достигает кон
ца». Я сказал:«Так». И он сказал: «Каждое государство существует до 
определенного предела, затем предназначено ему пережить перемены. 
Погибли вероучения, и верпулись к своим истинам религиозные общи
ны. Поистине ты — друг, тесно [со мной] связанный, и доброе настав
ление тебе даруется».

Поистине я повстречал в земле Сирийской нескольких [джин
нов] из племени (ал) ал-сузам60, мудрейших из мудрых, которые произ
носили полные великолепия слова, но это были не стихи сочиненные 
и не проза рифмованная вычурная. Я прислушался, меня прогнали, я 
вновь стал внимать, мне помешали, и я сказал: «Что вы бормочете, и 
чему вы следуете?» Опи сказали: «Проповедь превеликая пришла от 
Царя Могучего. Слушай же, о Шисар, наиправдивейшее известие и 
иди по самым ясным следам, тогда спасешься от жара огня». И я ска
зал: «Что это за речь?» И они сказали: «Разделение неверия и веры. 
Посланник из мудара из людей сухой глины (ахл ал-мадар)6] был от
правлен с миссией и объявился, принес слово, которое воссияло, и яс
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но указал путь, который был занесен песком; в нем увещевания для 
того, кто был вразумлен, и убежище для того, кого прогнали. Связан 
оп (т. е. путь — С. Ф.) с айатами величайшими». Я сказал: «А кто 
этот отправленный с миссией из мударитов?» Сказал [один из них]: 
«Ахмад, лучший из людей62. Если ты уверуешь, тебе будет даровало 
благо, а если воспротивишься, будешь сожжен в сакаре»63. И я уверо
вал, о Хунафир, и поторопился прибыть к тебе. Сторонись всякого не
верного и следуй за каждым чистым верующим. А иначе — разлука и 
проклятие [нашей] встрече. Я сказал: «Где мне искать эту веру?» Он 
ответил: «В [земле], покрытой каменистыми почвами, и у некоторых 
йеменцев, людей воды и влажной глины»64. Я сказал: «Разъясни». Он 
сказал: «Истина в Йасрибе, обладающем пальмами, и на харре65, чья 
поверхность бесплодна, камениста. Там люди милостивые и совершен
ные, сочувствующие и щедро дарующие».

Потом он ускользнул от меня, и я провел ночь в страхе, ожидая 
зарю. А когда забрезжил свет, я сел верхом на свою верблюдицу, изве
стил своих рабов, выступил в путь со своей семьей, так что прибыл в 
Джауф66 и вернул верблюдов их хозяевам с верблюжатами женского и 
мужеского пола. И я выехал, стремясь в Санса\ и застал там Мусаза б. 
Джабала, эмира Посланника Аллаха, да благословит его Аллах и да 
приветствует, и присягнул ему, что принимаю ислам, и он обучил меня 
сурам Корана. И даровал мне Аллах истинный путь после заблуждения 
и знание после невежества. И я сказал об этом:

Разве ты не узрел воочию, что Аллах оказал благодеяние 
и спас Хунафира от того,

чтоб оп был брошен в [адский] огонь.
И он избавил мне мои глаза от слепоты

и разъяснил мпе, каким мне идти путем,
а ведь оп был занесен песком.

Если бы отказался я от того,
к чему призвал меня Шигёр, 

то был бы зажарен на углях в пылающем пламени,
страдая от страшной жары.

И стал я таков, что ислам — это мое нутро,
и порвал я с тем, кто стал от истины в страхе бегать.

И тот, чьим путем я был ведом, ввергал меня в заблуждение,
но, клянусь Аллахом, вводивший в соблазн вернулся,

повелевая идти истинным путем.
Я спасся, хвала Аллаху, от всякой опасности,

угрожавшей гибелью, когда я следовал за Шасиром.
И стали доверять мне после этого йухабириты67,

хотя я и поступал с йухабиригами постыдно.
Кто же донесет молодцам моего племени послание о том,
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что я — один из смертельных врагов тех,
кто были неверными.

Вам надлежит стремиться к одной цели, 
да не затупится ваше оружие,

и ислам над неверием стал победителем

(размер тавйл)" 
(Кали, 1, с. 133— 135).

* * *

По-видимому, неслучайно все эти три легенды появились имен
но в Куфе, а, допустим, не в Египте, где ас-сакун, хадрамаут и махра 
были более многочисленны и влиятельны. Именно из-за того, что ни 
одно из поселившихся в Куфе хадрамаутских племен не могло претен
довать на доминирующую роль в политической жизни, им пришлось 
утверждать свой авторитет в духовной сфере. Очевидно, первенство 
здесь принадлежало сакунитам, которые сумели воспользоваться даже 
таким неприглядным, хотя и обычным для аравитян, фактом своей 
доисламской истории как идолопоклонничество, чтобы поднять пре
стиж племени в мусульманском обществе. Затем их примеру последо
вали представители хадрамаута и махрийцы.

* * *

Однако даже после того, как удалось определить, при каких 
конкретно обстоятельствах сложились эги легенды и какую роль они 
играли в духовной жизни раннемусульманского общества, остается 
неясным, почему использованный в них сюжет так редко встречается в 
арабо-мусульманской традиции, каково вообще его место при перехо
де от язычества к монотеизму. Для решения этой проблемы следует 
выйти за рамки ислама. Довольно похожий, но генетически с хадрама- 
утскими легендами, разумеется, никак не связанный, сюжет обнаружи
вается в раннехристианском апокрифическом сочинении "Повествова
ние о случившемся в Персии" ('Е^ЛУЛ^С тсоо лрахфвутту Пер- 
спбО, в той его части, которая известна как "Сказание Афродити- 
ана"68. Рассказывается в ней о том, как идолы в персидской кумирии- 
це в присутствии жреца и персидского царя предсказали рождение 
Христа, причем Маршо они назвали Герой и изрекли, что отныне имя 
ей будет Урания (Небеспая), ибо великий Гелиос возлюбил ее. Тогда 
кровля кумирницы раскрылась, и стала видна светлая звезда, а идолы 
пали ниц. Звезда же эта повела волхвов в Вифлеем (ВгаАсе, 1899, 
с. 11з- 199).

Тот вывод, к которому, исследовав это сказание, пришел рос
сийский ученый П. Е. Щеголев, как нам кажется, вполне применим и 
к трем хадрамаутским легендам: "Нам хорошо известно язычество и
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христианство, но ведь между тем и другим неужто ничего не было? Не 
мог же язычник сразу отрешиться от своих воззрений, которые он 
всосал с молоком матери, не мог сразу порвать с юношескими 
впечатлениями, которые вырастали вместе с ним" (Щеголев, 1899, 
с. 186).

Таким образом, хадрамаутские легенды предстают перед нами 
как уникальные памятники, из которых видно, сколь причудливые 
формы мог принимать переход от поклонения идолам к исламу в со
знании аравитян и их потомков. Конечно, несоответствие лежащих в 
их основе полуязыческих представлений нормам строго монотеизма 
было довольно заметно. Такой сюжет не мог получить распростране
ния в раннемусульманской литературе по той же самой причине, по 
какой сказание о чуде в персидской кумирнице не имело аналогов в 
раннехристианских произведениях (Щеголев, 1899, с. 185).

П р и м е ч а н и я

1. О наличии в составе хащкшаута номадов свидетельствует, в частности, установ
ленный мусульманами порядок сбора общинного налога — садаки, согласно которому с 
хещрамаута она взымалась верблюдами (Табари, I, с. 1999; Ибн ал-Асир, II, с. 289— 
29Ö).

2. Здесь мы придерживаемся традиционного сабеистического чтения этого имени. О 
вероятной передаче в арабской традиции имеии s'yn через ¿,1— . см.: Abdallah, 1975, 
с. 50. Следовательно, оно могло звучать как Сийан, Сайан или Суйан (возможны также 
варианты с геминацией "й"). В пользу такой реконструкции, а не нашего условного чте
ния свидетельствует сообщение Плиния о том, что в Шабве (Sabota) почитался бог Sabin 
(Plin. H ist nat., XII, 14:63), особенно если учесть, что около I в. и. э. латинское "Ь" в ин
тервокальной позиции перешло в "v" (Нидерман, 1949, с. 84—85), и, следовательно, имя 
этого бога должно было читаться как Savin. Конечно, нужно принимать во внимание не
избежные искажения южноаравийских имен собственных в передаче античных авторов.

Следует отметить, что имя месопотамского бога Луны, в аккадском звучавшее как 
Сии, восходит к шумерскому Зуэн или Суэн ( EN ZU). Впрочем, связь месопотамского 
Сина/Суэна с хадрамаугским Сином пока никак не прослеживается.

3. См. Ja 6627_1з о  назначении Шамиром Йухар ишем Йасмура Ашвас "нести гарни
зонную службу и осуществлять надзор в городе Шаова" (lqrn/wnzr/bhgrn/s bwt).

4. О почитании cAçrapa аш-Шар и ica (т. е. "Восходящего" —  citr/’s2rq) в Карйат зат 
Кахлим (ныне городище Карйат ал-Фав в Саудовской Аравии) свидетельствует надгроб
ная надпись сИджла, которая считается древнейшим письменным памятником на арабс
ком языке (Robin, 1991, с. 115— 116).

5. О древней хадрамаутской крепости Майфасат, упоминаемой в строительных над
писях RES 3869 (ок. сер. V—сер. IV вв. до н. э.) и MAFYS-Naqab al-Hagar 1— 4, см.: 
Breton и др., 1987, с. 1—20.

6. Храм Алим располагался в Шабве (см., например, RES 26935 6) и являлся наибо
лее почитаемым святилищем бога Сина.

7. Дискуссия о характере этих верований ведется уже давно, и среди высказанных в 
ходе нее точек зрения можно выделить две основные гипотезы. Сопасно одной из них, 
наиболее ар!ументированно изложенной М. Б. Пиотровским, йеменское единобожие, от
раженное в неопределенно монотеистических формулах надписей, было отлично и от 
иудаизма, и от христианства (Пиотровский, 1985, с. 155— 159). Другую гипотезу —  об 
обращении правящей династии и части знати в иудаизм — с учетом новейших эпифа- 
фических находок возродил Кр. Робен (Robin, 1991а, с. 144— 147). Близкую к ней пози
цию занял в последнее время А. Г. Лундин, предлагающий, правда, различать иудаизм ев
рейских общин Йемена и верования местного иудаизированного населения, в том числе 
и царской династии (Lundin, 1992, с. 23).

8. Анализ арабского предания о храме Рийам и его разрушении см.: Пиотровский, 
1977, с. 55, 78, 82.
21 Заказ 379
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9. В комментарии на полустишие, прнписываемое доисламскому йеменскому поэту 
сАлкаме, ал-Хамдани утверждай, что там упомянут Синан зу Алйм, один из древних хад- 
рамаутских царей (Хамдани. Иклил, И, с. 379). В другом месте он сообщает о якобы об
наруженной в Хадрамауте могиле этого Синана (Хамдани. Иклил, VIII, с. 127; вместо

читай: aII í̂ ). О предложенном Йусуфом сАбдаллахом чтении j как см.: 
прим. 1.

10. О химйаритском идоле Насре см., например: Калби, с. 11, 57—58.
'Единственный упоминаемый в источниках идол, которому поклонялся хадрамаут, —

это Мархаб, хранителя которого звали зу Мархаб (Ибн Хабиб, с. 31#Т Ибн Хазм, с. 460; 
Йакут, IV, с. 445). Как явствует из надписи Fuller-Johnson, датируемой-концом V— нача
лом VI вв., и из арабских источников (Ибн Сасд, I, 2, с. 21; Нашвэдг. Шаме, с. 77) кайли 
из рода зу Мархаб имели владения в Хадрамауте. Возможно, в основе сообщения об идо
ле Мархабе лежат пережитки культа их родового божества (см. также прим. 51).

11. О переселении киндитов и их созпиков см.: Французов, 1987, с. 160; Французов, 
1987а, с. 49—52.

Помимо ал-Джалсада, о котором речь пойдет ниже, в источниках упоминается толь
ко один идол хадрамаутских киндитов — Зиррй$, находившийся в крепости ап-Нуджайр 
(Ибн Хабиб, с. 318; Ибн Хазм, с. 460; Йакут, II, с. 720). О предполагаемом солярном или 
астральном характере этого божества см.: Wellhausen, 1897, с. 65; Fahd, 1968, с. 58. 
Кроме того, некоторая часть киндитов до ислама исповедовала иудаизм (Нашван. Хур, 
с. 136; Нашван. Шаме, с. 112; BGA, VII, с. 217).

12. Французов, 1989, с. 192— 193.
13. По другим версиям родословия, предок-эпоним киндитов Кинда — это дед Му- 

раттис (Caskel-Kalbi, I, табл. 233), или, наоборот, Кинда — сын Саура и внук Мураттис, 
а ас-Сакун —  сын Кинды (Ибн Дурайд, с. 52).

Йеменская традиция IX—X вв. называет фуппу племен ас-сакуна (фирка мин ас-са- 
кун) среди пришедших в Хадрамаут киндитов (Хамдани. Сифаг, с. 85). Однако отсюда не 
следует, что сакуниты мигрировали в этот регион вместе с киндой; вполне вероятно, что 
их переселение лишь хронологически примерно совпало с киндитским. Во всяком слу
чае, приход в Хадрамаут из Джауфа упомянутой следом за ас-сакуном группы хамдани- 
тов из зу-л-джирёб б. нашк (Хамдани. Там же) никак не был связан с киндитскими ми
грациями (см. подробнее: Хамдани. Иклил, X, с. 122— 124).

В Хадрамауте некоторым киндитским вождям удалось навязать сакунитам неравно
правные союзные отношения, чем, по-видимому, и объясняется наличие у ас-сакуна кин- 
дитской генеалогии. Первым сакунитов вынудил объединиться с киндитами под предво
дительством киндитского вождя мо|ущественнми малик кинды Кайс б. Масдйкариб, ко
торый согласился выступить совместно с ас-сакуном против северойеменского_ племени 
бану сймир б. сут йл, захватившего в плен сакунитского вождя Кайсабу б. Кулеума, лишь 
в том случае, если он сам возглавит поход (Агани, 11, с. 130— 131).

14. Возможно, ал-А&зар — это не имя, а прозвище: "Узкоглазый".
15. Возможно, облик идола дает ключ к этимологии имени ал-Джалсад. Согласно 

ставшему традиционным мнению лексикографа ал-Джаухарй (ум. в конце IV/начале XI 
вв.), оно образовано от джасад ("тело") путем добавления вставного лама (Джаухари, 1, 
с. 218; ЛА, 4, с. 102; ТА, 2, с. 324). Т. Фахд оспаривает это мнение и склонен рассмат
ривать имя ал-Джалсад как диалектальный вариант от дхьишад ("скала") (Fahd, 1968, 
с. 86).

Однако наряду с джалмад или джалмуд имеется еще несколько близких по значению 
слов с четырех- и пятисогласной основой, в которых можно выделить корень ДЖ-Л-Д: 
джалсад или джуласид ("твердый, крепкий"; "здоровенный" — об осле; "сильная, мо- 
гучая" —  о верблюдице; джалахмад ("огромный, крепкий человек”) и джаландах с тем 
же значением (ЛА, 4, с. 101— 1Ó2; ТА, 2, с. 324). Ал-Джалсад как но форме имени, так и 
по своему внешнему виду, хорошо вписывается в этот ряд. Одно из значений корня ДЖ- 
Л-Д, выраженное в глаголе джалуда ("быть твердым, крепким"), показывает, что речь 
здесь может идти о производных от этого корня, образованных по непродуктивному ны
не способу внутреннего наращения основы (Ср.: Гранде, 1963, с. 52).

16. Приведенный к уже упоминавшемуся ал-Фалсу скот нельзя было забрать, даже 
если он был угнан у владельца (Калби, с. 59).

17. Robin, Ryckmans, 1978, с. 59, прим. 29. В надписи говорится: "...и тот, кто напо
ит в этом водоеме крупный рогатый скот или ослов или овец, пусть принесет в жертву 
самцов Та'лабу, а самок — Наушум..." (6. ...wdys1 qyn/bhyt/brk[t 7. n/ bqrm/fw/hmrm/ 
fw /d’nm 8. lydbhnn/'dkrn/t'lb/w'ln 9. nws2m...).

Аналогия налицо, хотя далее в тексте надписи и предусматривается возможность вы
купа скота при определенных условиях (Robin/al-MaSamayn 119_13), чего в принципе 
нельзя было сделать со скотом, посвященным ал-Джалсаду или ал-Фалсу. На этом кон
кретном примере хорошо заметно различие между тщательно разработанным полите-
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измом оседлых южноаравийцев и гораздо менее развитыми языческими верованиями бе
дуинов Аравии.

18. Речь идет о разнообразных обрядах раздевания и переодевания, связанных с до
исламским паломничеством в Мекку (подробнее см.: Французов, 1986, с. 52, 56), к кото
рым восходит мусульманский обряд облачения в и храм, также, кстати, состоящий из 
двух одежд, при совершении хаджжа.

Что же касается южноаравийских аналогий, то здесь интерес представляет покаян
ная бронзовая табличка Хаулийат, поклонявшейся 6oiy 3ÿ Самавй из Харама, вина кото
рой состояла в том, что она надела "плащ оскверненный н шерстяное одеяние, которое 
она осквернила" (3. ...ctf 4. tm'm/gzztm/htm 5. 1..), вероятно, при совершении каких-то 
ритуальных действий (IÎaram35=RES 3956).

Ю. Велльхаузен ссылается в этой связи только на библейские параллели (Бьггие, 
35:2; II Царей, 10:22), свидетельствующие о существовании сходных обрядов в древнем 
Ханаане (Wellhausen, 1897, с. 55—56).

. 19. Дня описания такой походки использовался особый шагол байкара, имевший 
много других значений (ЛА, 5, с. 142; ТА, 3, с. 55). Восходит он, вероятно, к бакар 
("крупный рогатый скот").

В байте, приписываемом одному из доисламских поэтов (ал-Мусаккибу ал-сАбди 
или сАдй б. Вадас) говорится (вероятно, о верблюде):

"Он провел ночь, проходя через анемоны,
словно тот, кто, шествуя к ал-Джалсаду, "набычился" 

фа-бвта йаджтабу шукара каш * байкара ман йамиш ила-л-Джалсади 
(Джаухари, 1, с. 218; ЛА, 4, с. 102; TÀ, 2, с. 324; 3, с. 55; Йакут, II, с. Ю120: только 

2-е полустишие). По единодушному мнению комментаторов, шукара (pl.) означает здесь 
"анемоны", а потому толкование Т. Фахда:"й se mit à passer (l'un mensonge à l'autre 
comme mentent celui qui vont (consulter) al-ôalsad" (Fahd, 1968, c. 85, прим. 4), —  пред
ставляется совершенно неприемлемым. К тому же оно не соответствует реалиям доис
ламской Аравии.

В диване ал-Му£аккиба ал-сАбдй этот байт приведен среди стихов, приписываемых 
этому поэту и не обнаруженных в рукописях дивана, со ссылкой на те же самые ис
точники (Мусаккиб, с. 270). Хотя доля размера сарйс, в котором написан этот байт, в 
доисламских поэтических текстах крайне низка (Фролов, 1991, с. 171— 180), это не яв- 
лятся основанием для того, чтобы считать его подделкой филологов. Одна из касьщ ал- 
Муеаккиба, сохранившаяся с некоторыми лакунами в его диване, составлена в этом же 
размере (Мусаккиб, с. 3—56).

Однако в наиболее раннем варианте этого байта, приведенном в "Китаб ан-набат" 
("Книге о растениях") ад-Дйнаварй (ум. в конце III/конце IX в.), вместо шш-л-Джалсади 
сказано ила-л-Халада, и, таким образом, он оказывается связанным с идолом Зу-л- 
Халасой (Динавари, с. 68— 69; ссыпка в: Сагани, 2, с. 425; ЛА, 5, с. 142). И все же в 
арабской традиции предпочтение отдавалось тому варианту байта, гае упоминается ал- 
Джалсад. Принимая во внимание фафическое сходство имен а-> Ы 1 и . , можно
предположить, что при письменной передаче у ад-Дйнаварй произошло искажение байта, 
и вместо ал-Джалсада в нем появился гораздо более известный ал-Хала9а.

20. Одно из таких молений приведено у ftâçyra (II, с. 101 ). С ним к ал-Джалсаду 
обратился один киндит, просивший помочь отыскать пропавших верблюдов. Обращения 
к идолам такого объема и по столь конкретному поводу встречаются в арабских ис
точниках крайне редко. Ю. Велльхаузен в своем переводе дает лишь краткий пересказ 
данного места, никак это не оговаривая (Wellhausen, 1897, с. 55). Ниже приводятся пере
вод и транскрипция этого текста (здесь и далее разбивка на строки дана автором статьи):

"Я расспрашиваю тебя, о господи,
об огромных молодых верблюдах,

Вымазанных в крови,
С соразмерными бедрами,
С трясущимся крупом,
Которых я потерял среди сыпучих барханов,
Где то поросшая травой ложбинка, то куча песка.
Веди же меня верным путем, господи,

направь меня на правильную стезю". 
аншудука йа раббу абкуран дазман 
мадмуматан даман 
мазлукатан би-л-аф&з. 
махбугатан би-л-рз. 
сщлалтуха байна джамахйр ан-нахра 
хайсу-ш-шакйка ва-д-#афра 
фа-xdu раббу ва-аршид.

21*
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Об арабском архаическом садите см.: Фролов, 1991, с. 70 и сл.
21. Ср.: Капби, с. 21, 29, 34, 37, 42, 43 и особенно — с. 30.
22. Согласно ал-Джахизу (ок. 160/776—255/868-9), аравийские бедуины до ислама 

верили в оракулы, вещавшие изнутри идолов (мин аджваф ал-аусан). При этом для опи
сания таких оракулов у него употреблены те же термины хамхама ("фохотание") и xä- 
тиф ("кричащий, взывающий”), что и в сообщении Йакута (II, с. 10017, 10112). Сам ал
л а х и ?  относится к этим сведениям весьма критически, усматривая здесь "уловки и 
ухищрения" (хийал ва-алтаф) садинов (Джахиз, 6, с. 61—62).

23. Интересно, что у поздних арабских лексикофафов, сохранивших очень краткие 
упоминания об ал-Джалсаде в связи с рассмотренным выше байтом, нет ссыпок ни на 
ал-сАскарй, ни на Йакута (см. прим. 19) . Вместе с тем, за исключением ад-Дйнаварй, те 
авторы, на которых они опираются в этой связи, — ал-Джаухарй (ум. в конце IV/начале 
XI вв.) и Ибн Баррй (499/1108-582/1187) — могли почерппуть эти сведения из фуда ал- 
сАскарй. Использование лексикофафами словаря Йакута исключается, т.к. у него приве
дена только вторая половина байта, где говорится об ал-Джалсаде, а они цитируют этот 
байт целиком.

24. Тема судьбы в этом изречении раскрыта на примере сфелы из тех, что использо
вались как при гадании, так и при азартной ифе майсир. И в том, и в другом случае 
считалось, что сфелу не вытягивают, что она сама выхолит, выскакивает. Когда в "Китаб 
ал-аснам" рассказывается о гадании на сфелах у идолов, по отношению к стреле упот
ребляют глагол &араджа ("вышла") (Капби, с. 28, 35, 47). При Ифе майсир считалось, что 
ведущий заставляет сфелу "выступить, папасть, устремиться" —  нахада (Fahd, 1990, 
с.916; ср. с бсцпша —  "напасть, броситься" у Йакута). Несмофя па сумбурный перевод: 
"...wenn ein Pfeil heftige Gewalt entwickelt...", — также истолковывает это место и Ю. 
Велльхаузен (Wellhatisen, 1897, с. 54, прим. 1)..

25. Образование наносов приводило в негодность многие ирригационные системы иа 
юге Аравии, в частности, как показали недавпие раскопки, в районе хадрамаутской сто
лицы Шабвы (Breton, 1987, с. 28).

26. Еще Ю. Велльхаузен верно определил сАдим (в его чтении — cAdam) как доли
ну, не указав, правда, гае она расположена (WeUhausen, 1897, с. 54, прим. 1). В совре
менном вади сАдим обнаружены остатки нескольких городищ, найдены надписи и их 
фрагменты (Wissmann-Hofner, 1953, с. 134-136). У ал-Бакрй упомянуты два хадрамаутс- 
ких вади:

сАдм и сАзам, причем про каждое из пих сказано, что это — вади в Хадрамауте, "в 
котором занимались земледелием, и вода которого убыла незадолго до ислама, и оно та
ким и осталось" {кану йазрасуна салайхи фа-гада Mä"yxy кубайла-л-ислами фа-хува ила-л- 
йауми казалика) (Бакри, с. 924, 927). Кроме того, этот же геофаф сообщает про сАдм 
следующее:"В Хадрамауте был найден камень, на котором начертано:«Чго до сАдма, то 
его жители покинули его»" (садмун садиману ахлуху) (Там же, с. 924). Помимо народной 
этимологии данного топонима в этом сообщении, возможно, содержится отголосок ре
альных исторических событий. Поскольку топоним сАзам в Хадрамауте не известен и в 
других источниках в связи с этой областью не упоминается, можно довольно уверенно 
заключить, что в обоих случаях речь идет об одном и том же вади, ныне называемом 
°Адим.

27. В доисламское и раннемусульманское время арабы называли восход одной звезды 
на востоке и заход другой на западе термином нау' п связывали с этим явлением переме
ну погоды, прежде всего, выпадение дождей (Varisco, 1991, с. 79-80). Здесь этот образ 
употреблен в переносном смысле — смена звезды над Ираком предвещает арабское за
воевание этой провинции.

28. Или: "Из Йемена и Сирии". В четырехтысячном войске Са°да б. Абй Ваккаса, 
выступившем в конце 14/начале 636 г. из Медины на покорение Ирака насчитывалось 
3000 йеменцев (Табари, 1, с. 2219). В разгар битвы при ал-Кадисййи, решившей судьбу 
Ирака, в середине шасбана 15/конце сентября 636 г. мусульманское войско пополнилось 
подкреплениями из Сирии (Колесников, 1982, с. 92).

29. Т. е. все смешалось: свет стал тенистым, т. е. приобрел свойство, присущее сум
раку, темноте, а мрак скрылся, словно светило (таково точное значение глагола афала). 
Перевод Ю. Велльхаузена со ссылкой на T.H&iwieKe:"...und Finsternis ist eingetreten" (или 
"ist finster geworden" — WeUhausen, 1897, c. 54, c. 3), — не согласуется с семантикой 
этого глагола. Предлагаемое Ф. Вюстенфельдом чтепие афалла (IV порода глагола фалла, 
означающая "быть бесплодным, засушливым (о земле)", "прийти в бесплодную, засушли
вую землю", "потерять свое имущество") не дает удовлетворительного смысла.

30. См. подробнее: Колесников, 1982, с. 99, 105, 108, 131— 142. Странно, что 
Ю.Велльхаузен, как видно из его nepeeoAa:"...und Herrschaft übertragen von einem Orte 
zum anderen..." (WeUhausen, 1897, c. 54), — не заметил здесь столь явного намека на 
Йездигерда III и вместо малик прочел мулк.
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31. Так здесь именуется ал-сУзза, считавшаяся основной богиней этой триады (Fahd, 
1968, с. 163). И этот эпитет, и упоминание в следующих строках небосклона, ставшего 
запретным для трех богинь, объясняются, по-видимому, их астральным характером, па 
что указывают также знаменитые "сатанинские" стихи, гае они названы "вышними жу
равлями" (ал-ряранйк ал-сула) (Калби, с. 19). Об астральном характере триады и ее связи 
с Венерой см.: Fahd, 1968, с. 168-169, 176.

32. Вслед за Ю.Велльхаузеном (Wellhausen, 1897, с. 55, прим. 1) принимаем чтение 
ка'илун вм. ка билун.

33. Кораническая реминисценция. Ср.: "И скажи: «Пришла истина, и исчезла ложь 
(ва-захака-л-барму); поистине, ложь исчезающа!»" (XVII: 83(81)). По преданию этот 
айат Мухаммад изрек, когда овладел Меккой и надругался над идолами Касбы (Калби, 
с. 31). Возможно, этой скрытой коранической цитатой пророчество стремились привя
зать к конкретному деянию пророка.

34. Ю. Велльхаузен, а следом за ним и Т. Фахд считают более вероятной иную ин
терпретацию этого места. По их мнению, речь здесь идет о Хададе, древнем аморейском 
боге грозы, широко почитавшемся у различных народов Передней Азии со II тыс. до
и. э. по начало I тыс. н. э., с которым в таком случае следует отождествить ал-Джалсада 
(Wellhausen, 1897, с. 55, прим. 2: Fahd, 1968, с. 86). Однако эта гипотеза представляется 
недостаточно обоснованной. За исключением довольно спорных отождествлений с Хада- 
дом Душары (Зу-ш-ÜIapá) и Вадда (Fahd, 1968, с. 72—73, 184— 191) у нас нет никаких 
свидетельств того, что культ Хадада существовал в доисламской Аравии. Теофорные 
имена с элементом hdd у аравитян неизвестны, а что касается имен типа hd, lid, hdd, 
hddm, hdydm в северо- и южноаравийской эпиграфике (Lankester Harding, 1971, s. v), 
Хаддад, Хадад и Худайд в арабских источниках (Caskel-Kalbi, II, с. 276: Ибн Дурайд, 
с. 284-285), то, вопреки утверждению Т. Фахда (Fahd, 1968, с. 87), их связь с богом Ха- 
дадом более чем сомнительна.

Следует, по-видимому, отказаться от поиска заманчивых параллелей и исходить из 
того значения "грубый голос", под которым хададун идет в словарях (J1A, 4, с. 444; ТА,
2, с. 544) и которое прекрасно вписывается в контекст. Впрочем, контексту соответ
ствует и другое значение глагола хадда (.масдар — хаддун, худудун) — "разрушать, раз
бивать, разламывать; обрушиваться, разрушаться", хотя формы хададун с аналогичной 
семантикой в словарях не зафиксировано.

35. Кораническое hapax legomenon ад-Самад, употребленное в качестве одного из 
эпитетов Аллаха, истолковывали по-разному: "Вечный", "Тот, кто не ест и не пьет", "Не 
рожденный и не рождавший", "Тот, у кого ищут помощь", "Повелитель, царь, мудрец" н 
пр. (Крачковский, 1963, с. 644). Существенные разногласия между комментаторами сви
детельствуют о тЬм, что данный термин был им не понятен. Нет его общепризнанной ин
терпретации и в европейской науке. Возможно, употребление эпитета ас-Самад в этом 
предании поможет приблизиться к разрешению данной проблемы. В этой связи обраща
ют на себя внимание такие значения глагола дамада как "устанавливать, водружать", 
"устоять перед кем-либо, чем-либо (л...)", а также производные от корня С-М-Д имена 
дамд — "возвышенное место с твердой поверхностью (меньше, чем гора)", дамда или 
(умда —  "находящаяся в земле вертикальная скала, верхушка которой идет вровень с 
поверхностью земли, а иногда немного возвышается над ней" (JIA, 4, с. 247; ТА, 2, 
с. 401). Кроме того, сохранилось упоминание о том, что у легендарного народа сйд, ис
требленного Аллахом за неверие, был якобы идол Самуд (ТА, 2, с. 402).

А что если ад-Самад в доисламской Аравии был эпитетом, использовавшимся по от
ношению к идолам и означавшим что-нибудь вроде "твердо установленный, непоколеби
мый"? Причем речь должна идти именно об эпитете, а не о названии конкретного идола, 
т. к., во-первых, имя идола Мухаммад никогда не применил бы к Аллаху, а привычный 
эпитет языческого божества мог быть употреблен и м п л и ц и т н о  (ср.: Французов, 1993, 
с. 11) и л и  кардинально переосмыслен; во-вторых теофориое имя сАбд ас-Самад известно 
только в мусульманское время (ОА, И, с. 600—608). Что же касается имени smdn'mr в 
RES 27171э то аутентичность этой сабейской надписи не подтверждена.

Вероятно, создатели легенды об ал-Джалсаде в отличие от творивших позднее кора
нических комментаторов еще п о м н и ли  о языческих корнях эпитета ад-Самад.

36. Об употреблении и значении глагола кафа в пассиве см.: ВК, II, с. 917.
37. В тексте —  б. Мае, исправлено по: GAS, II, с. 272.
38. Калби, с. 13— 15 (о Манат у  ал-оус и ал-&азрадж в Кудайде), 16— 17 (об ал-Лат 

у  ас-оакйфа в ат-Та'пфе), 17—27 (об ал-сУззе у курайша и сулайма в Нахдат аш- 
Ша'мийа), 34—36 (о 2у-л-Халаде в Табале), 55—56 (о Вадде в Думат ал-Джандал), 
59—62 (об ал-Фалсе у племенного соза тййи1).

39. Речь идет о хранителе идола Нухм, почитавшегося в племени музайна, по именн 
Хузаси б. сАбд Нухм (Там же, с. 39— 40). По крайней мере, еще в одном случае идола 
разрушил без прямого указания Мухаммада обратившийся в ислам его прежний
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почитатель. Это был тамимит ал-Мустаугир, уничтоживший Руда, капище своего пле
мени (Там же, с. 30).

40. Вероятно, для придания этим откровениям большей таинственности, а также для 
того, чтобы завершить их рассказом о разрушении идола они даны в обратной хроно
логической последовательности: завоевание Ирака — запрещение культов "дочерей Ал
лаха" и триумф Мухаммада — низвержение ал-Джалсада.

41. Подробнее см.: Французов, 1989, с. 192— 193.
42. Во главе сакунитов во время ридды стоял знатный род бану катара, принадле

жавший, согласно одной из версий своего родословия, к тому же племени бану шукёма, 
что и род садимое ал-Джалсада бану саллак (Ибн Дурайд, с. 221—222; см., впрочем, дру- 
гую версию их родословия, по которой они относились к племени туджйб: Caskel-Kalbi, 
I, табл. 240).

43. Хатнм б. Кабйса б. ал-Мухаллаб — внук известного мусульманского во
еначальника ал-Мухаллаба б. Абй Суфры (ум. 82/702), так же, как и его дед, 
участвовавший в завоевании Ирана. В окрестностях Басры ему принадлежал крупный 
земельный надел (Балазури. Футух, с. 369). У ат-Табарй он упомянут как передатчик 3-го 
поколения в двух одинаковых иснадах (Табари, II, с. 109, 110). Когаа в 98/717 г. его дядя 
Йазйд отправился подавлять смуту в Джурджане, Хатим был назначен его наместником в 
Тохаристане (Табари, И, с. 1324). Отсюда следует, что 700 г. —  terminus ante quem для 
рождения Хатима б. Кабйсы.

44. В "Джамхарат ал-луга", сочинении Ибн Дурайда, которое осталось нам недоступ
ным, приводится уже упоминавшийся выше (прим. 19) байт, ще говорится об ал-Джал- 
саде (см. ссылку в: Мусаккиб, с. 7, 270). Вполне вероятно, что в каком-нибудь другом 
произведении этого автора содержалось все предание об этом идоле целиком.

45. Крайне маловероятно, чтобы Ибн ал-Калбй мог передать сообщение Хатиму, ко
торый был как минимум на 40 лет его старше. И уж совершенно невозможно, чтобы Ха
тим передал информацию непосредственно ал-Хусайну б. Дурайду, который был младше 
его на целое столетие. Общая принадлежность Ибн Дурайда, его дяди и Хатима к посе
лившимся в Басре аздитам позволяет как будто бы предположить, что' в цепи пере
датчиков было опущено одно звено. Но в таком случае следует либо допустить, что ле
генда об ал-Джалсаде состоит из двух разнородных частей, восходящих соответственно к 
Хатиму и через Ибн ал-Калбй к Абу Мискйну, а этому противоречит композиционное и 
стилистическое единство текста легенды (разделение информации по принципу досто
верности введено нами условпо), либо вообще исключить два первых звена. Однако и 
тематика легенды, и построение ее по той же схеме, что и сообщения об идолах в 
"Китаб ал-аснам" заставляют скорее убрать из иснада Хатима б. КабЙ9у, чем Хишама ал- 
Калбй. Подтверждение этому обнаруживается даже в языке легенды. Оракул ал-Джалсада 
в ней описан при помощи того же выражения, что и оракул Рийама в "Книге об идо
лах": "Из него доносились слова" (ва-кану йукалламуна минху) (Йакут, II, с. 10014; Калби, 
с. 12), —  причем глагол II породы каллама с таким значением в пассиве употребляется 
крайне редко (см.: WKAS, с.328-329, гае нет ни одного такого примера).

Может быть, первоначально в иснаде вместо Хатима б. Кабйсы стоял Абу Хатим 
Сахл б. Мухаммад ас-Сиджистанй (ум. 255/869), один из учителей Ибн Дурайда, басрий- 
ский филолог, интересовавшийся арабской доисламской традицией (см. о нем: GAS, IV, 
с. 336: VIII, с. 93, 102), причем названа была только его куша. При устной или пись
менной передаче иснада кунйа превратилась в личное имя, которое ошибочно связали с 
мухаллабитом Хатимом.

46. В одном случае через них со ссылкой на человека из племени аа-сакйф приве
дено предание о том, как бежавший из Хадрамаута торговец из ад-садафа (подробнее об 
этом племени см.: Французов, 1987, с. 158— 166) по имени ад-Даммун о. сАбд ал-Малик 
построил на свои средства глинобитную стену (туф) вокруг ат-Та’ифа (Йакут, III, с. 495). 
Отсутствие имени ад-Даммун в генеалогии садафитов (Хамдани. Иклил, И, с. 14— 39) и в 
других аравийских родословиях и его совпадение с хадрамаутским топонимом (Хамдани. 
Сифат, с. 85—86) указывают, очевидно, на легендарный характер как этого персонажа, 
так и самого предания.

Другое сообщение, которое Абу Мискин передал Ибн ал-Калбй со слов своего отца, 
касается поэта Имру' ал-Кайса и его гадания на стрелах перед Зу-л-Хала?ой (Калби, 
с. 47). Этот эпизод широко известен в арабской традиции, причем в некоторых его вер
сиях указывается, что известие о гибели отца, из-за которого Имру' ал-Кайс и отпра
вился к идолу, застало поэта среди сородичей в хадрамаутском селении Даммун (Агани,
8, с. 68).

Итак, область интересов Абу Мискйна можно определить довольно точно. Он пред
стает перед нами как передатчик преданий, герои которых были выходцами из Хадрама
ута (сакунит ал-А&зар, садафит ад-Даммун) или имели некоторое отношение к этой об
ласти (Имру’ ал-Кайс).
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47. Навболее ранние сведения об этом см.: Ибн Сасд, I, 2, с. 79— 80.
48. К сожалению, каирское литографическое издание "Китаб ал-биш(а)р", вышедшее 

в 1280/1863-64 г., осталось нам недоступным. Кроме того, это же предание дошло с не
сколькими разночтениями в компилятивном жизнеописании пророка, принадлежащем 
мекканскому факйху Ахмаду б. Зайнй Дахлану (ум. 1304/1886) (Дахлан, 2, с. 183— 184). 
Хотя ссылок на использованные произведения Дахл§и не приводит, представляется более 
вероятным, что он заимствовал этот эпизод из "Шар* аш-Шифа’ " (может быть, не из из
дания, а из рукописи), а не прямо из "Китаб л-биш(а)р".

Об идоле Ва'ила б. Худжра рассказывается и в двух компилятивных трудах по исто
рии Хадрамаута, составленных местными учеными-краеведами Мухаммадом аш-Шатири 
н Салимом ал-сАлавй во 2-й половине нынешнего столетия (Шатири, 1983, с. 107— 108; 
сАлави, 1, с. 58— 59). Заслуживают внимания их попытки истолковать это предание. Бо
лее модернистски настроенный аш-Шатирй подходит к нему с позиций наивного рацио
нализма и предполагает, что кто-то из мусульман спрятался в помещении, где находился 
идол и возвестил Ва'илу этот оракул, желая обратить его в ислам (Шатири, 1983, с. 108, 
прим. 1). Гораздо более интересна для нас точка зрения стоящего на традиционных му
сульманских позициях ал-сАлавй, согласно которому, к Ва'илу б. Худжру обращался Ал
лах через идола, которого он заставил говорить, или через джинна, которого он околдо
вал (сАлави, 1, с. 59, прим. 1). Очевидно, так же подходили к этому преданию и в сред
ние века. Впрочем, в раннемусульманскую эпоху на фоне бытовавших тоща достоверных 
сообщений об идолах его апокрифичность была более заметна.

49. Явно ошибочное фй-з-захйрййа исправлено на фй-з-захйра по: Дахлан, 2, с. 183.
50. Хафаджи, 1, с. 484.
51. Возможно, в легенде нашли отражение существовавшие в древней Южной Ара

вии культы божеств-покровителей, обозначавшихся в эпиграфике термином mndh 
(подробнее см.: CLAS, I. 155). Впрочем, нам неизвестно, ни то, какими были изображе
ния таких божеств, ни то, как долго сохранялся их культ после утверждения монотеизма 
в конце IV в.

Материал, из которого был якобы изготовлен идол — сердолик (сакйк), добывался в 
средние века в Хадрамауте в окрестностях Шибама (Идриси, с. 154). Более никаких 
хадрамаутских реалий в легенде не обнаруживается.

52. Даже ал-сАлавй полагает, что эти стихи были сложены в процессе передачи ле
генды (сАлави, 1, с. 59, прим. 1).

53. Общины потомков коренного оседлого населения Хадрамаута обозначаются в 
арабских источниках тем же термином каба'ил, что и племена аравийских кочевников 
(см., например: Балазури. Ансаб, I, с. 10).

54. См. об этом: Пиотровский, 1977, passim.
55. Так, первый представитель хадрамаута, ставший кащ! Египта, Йунус б. сАтййа 

занимал этот пост 1 год и 7 месяцев с середины 84 по начало 86/с июня 703 по конец 
704 гг. и, тяжело заболев, передал его своему племяннику Аусу б. сАбдаллаху. Однако 
как только Йунус умер, Аус после двухмесячного пребывания в должности был заменен 
сакунитом из племени туджнб из рода бану катйра сАбд ар-Рахманом б. Мусавийей б. 
Хадйджем (в тексте: Худайдж, исправлено по: Caskel-Kalbi, II, с. 338). Через 2 года и 5 
месяцев после смещения сАбд ар-Рахмана мы видим на посту кади его сына сАбд ал-Ва- 
хида (Кинди, с. 322—324, 329).

О чем свидетельствуют эти факты: о борьбе узкосемейных амбиций или о межпле
менном соперничестве? Последнее представляется нам более вероятным. Ведь даже в 
IV/X в. продолжали скрупулезно подсчитывать, сколько представителей хащзамаута за
нимали пост кади Египта и других крупных провинций и городов (Кинди, с. 425). Со
хранились стихи и изречения, прославляющие достоинства выходцев из хадрамаута как 
администраторов и передатчиков мусульманского предания (Кинди, с. 426).

56. Так это имя читается в: JTA, 6, с. 73; ТА, 3, с. 298, —  причем указывается, что 
оно встречалось и у джиннов, и у людей. Однако в комментарии на "Китаб ал-амалй" 
дан другой вариант его огласовки: Шафри (Симт, 1, с. 377). Что же касается формы 
Шасир в стихах, приписываемых Хунафиру, то это — явная поэтическая вольность.

57. См. подробный анализ этой лексики в: Кали, 1, с. 135-136.
58. Мухаммад ал-Калбй Хишам б. Мухаммад ал-Калбй -> Дурайд б. сАтахийа, дед 

Ибн Дурайда Хусайн б. Дурайд, дядя Ибн Дурайда Ибн Дурайд (Кали, 1, с. 133).
Интересно, что за исключением двух звеньев этот иснад совпадает с цепью пре- 

датчиков предания об ал-Джалсаде.
59. О разночтениях махрийского родового имени Фирдим см.: Симт, 1, с. 376, 

прим. 5. Мы следуем за чтением, приведенным в издании "Китаб ал-амалй", и принятым
В. Каскелом (Caskel-Kalbi, И, с. 246).

60. По представлениям живших племенным строем аравитян, у джиннов, как и у лю
дей, были свои племена.
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61. Т. е. из оседлых жителей, называемых так из-за их глипобитных жилищ.
62. В Коране нророк Мухаммад одип раз назван Ахмадом (LXI:6).
63. Ср. с кораническим айатом: "Сож1у я его в с а каре" (са'усшхи сашра) 

(LXXIV:26).
64. Т. е. у тех, кто занимается орошаемым земледелием.
65. £арра (точнее ал-харра) —  лавовое поле, обрамляющее Мелину с востока (см. 

Большаков, 1989, рис. 6).
66. Область на востоке Центрального Йемена, гае находились тогда кочевья племени 

мурад, у которого Хунафир угнал верблюдов.
67. Йу$абир —  имя легендарного предка мурадюпов, более известного как Мурад 

(Caskel-Kalbi, II, с. 597).
68. Автор считает своим приятным долгом выразить глубокую благодарность доктору

Е. Н. Мещерской (С.-Петербургский филиал Института востоковедения РАН) и сотруд
нику Пушкинского дома А. Г. Боброву за то, что они указали ему на эту аналогию.

Критическое издание "Повествования" осуществил Э. Братке (Bralke, 1899). Под
робный анализ этого апокрифа см.: Щеголев, 1899, с. 148— 199. "Сказание Афродити- 
ана" было известно в славянских переводах и являлось довольно популярным произведе
нием древнерусской литературы (Щеголев, 1899, с. 1304— 1344: Порфирьев, 1890, 
с. 1— 151).

Б и б л и о г р а ф и ч е с к и е  с о к р а щ е н и я

Источники

Апши, 8, 11 —  Абу-л-Фарадж ал-Исбахани. Китаб ал-агани. Дж. 8, 11. Булак, 1285 
г. X.

Бакрв —  Абу сУбайд 'Абдаллах ал-Бакрй. Му°джам ма-стасджама мин асма' ал-билад 
ва-л-мавадис. Дж. 1—2 (обшая п а т  нация). Тахкйк Мустафа ас-Сака. Ал-Кахира, 
1945/1364.

Балазури. Ансаб, I — А$мад б. Йахйа ал-Балатурй. Ансаб ал-ашраф. Дж. I. Та*кик 
Мухаммад Хамйдуллах. Ал-Кахира, 1959 (Заха’ир ал- араб, 27).

Балазури. Футух —  Liber expugnalionis regionum auctore... al-Belâdsori. Ed. M. J. de 
Goeje. Lugd.Bal., 1866.

Дахлап, 2 —  Ас-Саййнд А*мад Зайнй Дахлан. Ас-Сйра ан-набавййа ва-л-аеар ал-му- 
хаммадййа. Дж. 2. Миср, 1310 г. X.

Джаухари, 1 — Абу Наср Иомасйл ал-Джаухарй. Китаб тадж ал-луга ва-сндах. ал- 
°арабййа. ХЬк. 1. Булак., 1292.

Джахиз, 6 —  Абу °Усман сАмр ал-Джахнз ал-Басрй. Китаб ал-хайаван. Дж. 6. Ал- 
Кахира, 1325/1907.

Динавари — Le Dictionnare botanique d'AbQ Hanïfa ad-Dïnawarï (Kitâb an-Nabat) re
constitué d'après les citations des ouvrages postérieurs par M.Hamidullah. Le Caire, 1973.

Ибн ал-Асир, II — Ibn-el-Athiri Chronicon quod perfectissimuni inscribitur. Ed.
C.J.Tornberg. Vol. II. Lugd. Bat., 1868.

Ибн Дуранд —  Ibn Doreid's genealogisch-etymologisches Handbuch. Hrsg.
F. Wüstenfeld. Gottingen, 1854.

Ибн Сасд, I, 2; VI —  Ibn Saad. Biographien Muhammad's, seiner Gefährten und der 
späteren Träger des Islams bis zum Jahre 230 der Flucht. Bd I. T. II. Hrsg. E. Mittwoch, 
E.Sachau. Bd VI. Hrsg. K.V.Zetterstéen. Leiden, 1917, 1909.

Ибн Хабиб —  Мухаммад б. Хабйб ал-Багдадй. Китаб ал-му&аббар. Тахкйк Илза 
Лйхтанштйтар. Хайдарабад (ад-Дакан), 1942.

Ибн Хаджар, 11 — Ибн Хаджар ал-сАскалаий. Тахзйб ат-тахзйб. Дж. И . Хайдарабад 
ад-Дакан, 1327 г. X.

Ибн Хазм — Ibn Hazrn al-Andalusi. Djairtharat ansab al-carab. Ed. E. Lev ¡-Provençal. Le 
Caire, 1948.

Илриси — Al-Idrisi. Opus geographicum sive "Liber ad eorum delectationem qui terras 
peragrare studeant". Consilio et auctoritate E. Cerulli, F. Gabrieli, G. Levi Deila Vida, 
L. Peteeh, G. Tucci. Fase. I—VIII (общая пагинация). Neapoli—Romae, 1970— 1978.

Йакут, II— IV — Jacut's geographisches Wörterbuch. Hrsg. F.Wüstenfeld. Bd II-IV. 
Leipzig, 1867-1869.

Калби —  Абу-л-Мунзир Хишам б. Мухаммад ап-Калбй. Китаб ал-аснам. Тахкйк Ах- 
мад Закй-баша. Ат-таб а ас-санпйа. Ал-Кахира, 1343/1924.
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Калби (пер.) —  Хишам б. Мухаммад ал-Калби. Книга об идолах (Китаб ал-а^нам). 
Пер. с араб., пред. и прим. Вл. В. Полосина. М., 1984 (Памятники письменности Восто
ка, LXVIII).

Кали, 1 —  Абу сАли Исмасил б. ап-Касим ап-Кали. Китаб ал-амалй. Дж. 1. Булак, 
1324 г. X.
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S er g u ei A . Fr a n t s o u zo ff . T hree  Le g e n d s  a b o u t  t h e  
C o n v e r s io n  o f  Ha d r a m i Pag a n s  to  Isla m

•  •

This article is based on a detailed analysis of three legen
dary accounts on pagans’ conversion to Islam which are distin
guished by the uncommonness of their very similar subject mat
ters following the same pattern. It was through oracle of an idol 
from a ghost of jinn that the pagan heroes of these legends re
ceived the revelation about the prophetic mission of Muhammad 
and the triumph of Islam over the idolatry. This motif seems to be 
extremely rare in the Arab historical tradition. Its unauthentic, 
apocryphal character Was obvious even for early Muslim scholars. 
That is why Hisham b. Muhammad al-Kalbi didn’t include these 
stories in his work on the Arabian paganism — "Kitab al-asnam", 
though he had been reckoned among the transmitters of at least 
two of them.

The scene of all these legends is laid in Hadramawt, an 
autonomous historical and cultural area of Southern Arabia. 
According to one of them, in that area the idol al-Djalsad ad
dressed to its keeper (sadin) al-Akbzar from the tribe of al-Sakun 
and to its worshippers with a series of solemn and mysterious
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predictions composed in rhymed prose (sadlc) about the victory 
of Islam in Arabia and the successful beginning of the Arab 
conquests (Jacut’s geographisches Wörterbuch. Hrsg. F. Wüsten
feld. Bd II. Lpz, 1867, S. 100—101). In the second legend the 
famous HadramI qayl Wä'il b. Hudjr was said to be impelled by 
an oracle of his domestic divinity to go to Medina and to em
brace Islam (Shihäb al-Din al-Khafädji. Sharh al-Shifä*. Qj. 1. [Ca
iro], 1312 A. H., p. 484). As to the hero of the third legend, Khu- 
näfir b. al- Taw’am al-Himyari, kähin and client of a tribe of Ma- 
hra, he led a nomadic life in a valley of al-Shihr, vast coastal 
region on the south-eastern boundaries of Hadramawt, until his 
jinnee Shisar called him to follow his example and to become 
Muslim (Al-Qäli. K. al-amäli. Dj. 1. Büläq, 1324, p. 133—135).

The thorough consideration of the legends' contents and of 
their isnäds (chains of transmitters) led us to the conclusion that 
they had been composed in al-KCifa in the late 7th to the early 
8th centuries among al-Sakün, the so-called tribe of Hadramawt 
(descendants of sedentary autochtons) and Mahra with a view to 
enhance the prestige of these three tribes migrated from Hadra
mawt in early Muslim society. The legend of al-Djalsad which 
contains the detailed description of this really existed idol is to be 
considered the earliest of them. The two other legends seem to 
follow its pattern.

The importance of these legends for modern scholars con
sists in their intermediary, semi-heathenish nature. They reflect a 
stage in the long and difficult process of transition from paganism 
to monotheism in the social consciousness of the Arabs.


