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Аннотация
Предлагаемый сборник содержит обзор взглядов на проблемы педагогики известнейших средневековых мусульманских мыслителей: ал-Джахиза, Ибн Сахнуна, ал-Фараби, Кабиси и Ибн Сины. Изучение их богатого философского наследия способно оказать немалую помощь при создании исламской педагогической системы, а также может стать отправной точкой для изучения истории исламской мысли и цивилизации в целом. Данный сборник может быть полезен не только в учебно-практическом плане, но сможет иметь также теоретическое и исследовательское применение, послужив началом для классифицирования педагогических школ в исламской истории, их анализа и критики. Сборник адресуется специалистам в области исламской педагогики, а также широкому кругу читателей, интересующихся развитием исламской философской мысли.
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От издательства

В наши дни, когда всё более очевидным становится кризис морали «общества потребления», когда искусственные культурные ценности, навязываемые человечеству на протяжении не одного десятилетия, медленно, но верно начинают изживать себя, на повестку дня выходит проблема воспитания нового поколения, обладающего высокой духовностью. В свете растущего социального запроса на эффективное нравственное воспитание детей и молодёжи особенное значение приобретает исламская педагогика как система, способная сформировать цельную личность, обладающую широким спектром лучших человеческих качеств.
Книга, которую Вы держите в руках, представляет собой второй том многотомного издания «Воспитание и обучение с точки зрения мусульманских мыслителей», первый том которого вышел в 2015 г. и был высоко оценён читателями. Предлагаемый том содержит обзор взглядов на проблемы педагогики известнейших мусульманских мыслителей прошлых веков: ал-Джахиза, Ибн Сахнуна, ал-Фараби, Кабиси и Ибн Сины, а также членов общества Ихван ас-Сафа («Братья чистоты»). Изучение их богатого философского наследия способно оказать немалую помощь при создании исламской педагогической системы, а также может стать отправной точкой для изучения истории исламской мысли и цивилизации в целом.
Данное издание предназначено в первую очередь для специалистов в области исламской педагогики, однако оно будет полезно каждому родителю, желающему воспитать своего ребёнка настоящим Человеком.

Предисловие
(или немного о влиянии философии образования в исламе средневекового периода на нас с вами)

В предлагаемом вниманию читателя исследовании угадывается решимость «осознать» всемирную историю, не опираясь на привычные стереотипы о месте или времени, и поместить ислам не на периферии, а в центре историко-этических размышлений о педагогике. Такой подход напоминает концепцию, введённую в научный обиход известным историком Маршаллом Ходжсоном: речь идёт не просто об «исламском», а скорее об «islamicate»[1], или иначе — о наследии «исламского мира». Таким образом, ислам представляется скорее как этический проект, в котором почётное место занимает философия образования. Более того, замысел книги подводит к возможности спроецировать контекст возникновения и развития ислама — религии, которая смогла эволюционировать до уровня культуры. Такого рода синтез: религия и культура — позволяет понять судьбоносность педагогики, в основу которой закладывались основные отношения между поколениями: «учитель — ученик». Эти отношения начинают оформляться в VII в., наряду с ключевыми принципами веры, и оказывают решающее влияние в процессе трансформации знаний. Субъекты педагогической деятельности представляются нами мусульманами, однако «интрига» в том, что педагогика в исламе с начала своего развития не предусматривала каких-либо ограничений (ни сословных, ни религиозных), тем самым была адаптирована как к мусульманам, так и к тем, кто не принадлежал к этой религии.
Логично, что знакомство с выдвигаемой темой мы начинаем с обращения к наследию Платона. В своих трудах учёный писал о самообладании и умеренности. Без них, говорил Платон, берут верх эмоции, толкающие нас на действия, идущие вразрез с предостережениями разума. И для воспитания в себе этих качеств человеку необходимо образование. Взяв эту идею за основу (использование образования как инструмента воспитания человека), философ выстраивал планы по созданию идеального государства. Правильная организация образования может удержать человека от необдуманных, импульсивных поступков. Так, он не ударит в ответ на действия агрессивно настроенного оппонента; человек дорожит жизнью, стремится к достижению целей, следуя разумным и обоснованным курсом. Такое видение, естественным образом, вдохновляло многих последователей Платона в той части мира, которая называется Дар-ал-Ислам (араб. ﻡﻼﺳﻹﺍ ﺭﺍﺩ — территория ислама).
Ученики «Первого учителя» (так называли Аристотеля на Востоке) проектировали свои сценарии по примирению античных «спорщиков», пытаясь тем самым связать философию и практику. Такой подход не мог не влиять и на оформление философии образования в исламе. Другими словами, мы помним, что и тогда, и сейчас основная цель образования — здоровый ум в здоровом теле плюс добродетель. Философы дают ответы на сложные вопросы и рассуждают, что такое здоровый ум, здоровое тело и каким всё же может и должен быть добродетельный человек. Таким образом, философия — это созерцательный аспект образования, а образование — это философия правильного поступательного развития человека: он становится просвещённым, или иначе — философом-политиком через искусство и философию. Здесь логично сослаться на двух выдающихся представителей Хорасана: ал-Фараби (870–950) и Ибн Сину (980–1037). Первый настаивал на важности этики в процессе образования, считая, что намерения и поступки человека должны укладываться в рамки добродетельности. Ибн Сина, в свою очередь, вводит понятие эстетики, которая представляется ему не «служанкой» философии (на чём наставивает Аристотель), а скорее равноправным «партнёром», так как по её стандартам развиваются отношения ученика и учителя и, что важно, музыка и поэзия.
Разумеется, классические тексты по вопросам исламского образования базировались на ключевых принципах, перечисленных в Коране и хадисах Пророка. Однако так же, как и в пророческой традиции ислама в целом, преемственность фиксировалась и в философии педагогики. Методология образования вбирала в себя парадигмы античной греческой пандейи (от др. — греч. παιδεία — воспитание детей, образование), а также идеи древнеперсидской, аравийской, индийской культур. Все они воплощали и проецировали эстетико-педагогические ценности предшествующих и параллельных культур и тем самым гармонично взращивали семена лояльности к исламской религии. В этом плане, вероятно, самым наглядным примером синтеза и преемственности был Дом мудрости, или иначе — Академия ((Баит-ал-Хикма и позднее Дар-ал-Хикма), основанная халифом Ал-Мамуном в 20-х гг. IX в. Этой структурой учреждалась традиция перевода (анализа) многочисленных источников знаний на арабский язык, таким образом, приверженцы ислама с тех времён стали участниками нескончаемого цикла передачи и приумножения знаний универсального характера. Это имел в виду американский исследователь Монтгомери, считая, что такая циркуляция на арабском языке явилась «основным событием в истории мировой цивилизации»[2]. Т. е. впервые в мире феномен монотеистической религии стал видеться не просто как фиксированное понимание наличия или отсутствия религии, а скорее как гибридная комбинация культур, языков, стилей в процессе образования. В марафоне по сохранению и передаче знаний параллельно с Домом мудрости Аббасидов принимали участие другие центры исламского мира, например, из фатимидского Египта. Халиф ал-Хаким Биамриллах (996–1021) имел сеть публичных библиотек, в которых насчитывалось около 600 тыс. томов. Также нельзя не упомянуть об Андалусии с её знаменитыми библиотечными коллекциями.
После падения аббасидского Багдада (в 1258 г.), а также городов мусульманской Испании (начиная с Толедо в 1085 г. и далее Кордовы в 1236 г. и т. д.) накопленные мусульманами знания и воззрения проникают в Европу: исламские «учителя» знакомят европейских «студентов» не только с индийско-арабскими цифрами, высшей математикой, новыми медицинскими идеями, но и пробуждают интерес к собственным христианским религиозным ценностям; и благодаря этому (т. е. через трансляцию знаний с помощью книг, переводимых с арабского языка на латынь) европейцы начинают чувствовать «вкус» к академической традиции в науке: к свободе и одновременно к системности. Но вернёмся на Восток: в начале Средних веков мыслители Дар-ал-Ислам смогли заложить масштабную интеллектуальную базу идей, переводов, открытий, о которой в меньшей степени известно миру. Именно о ней писал замечательный русский советский филолог Н.И. Голенищев-Кутузов: «От Самарканда до Толедо, перешедшего при начале Реконкисты в руки христиан со всеми своими арабскими библиотеками, тянулась одна линия культурного развития»[3]. На протяжении всей этой огромной «линии» шла активная трансформация знаний от поколения к поколению; и на этих землях представители исламской цивилизации инициируют переосмысление древнегреческой науки в соответствии с требованиями системности в сфере научного знания в целом. На такой платформе выдвигались новые требования к философии образования. Именно этот ракурс учитывался в самом первом трактате о педагогике в исламском обществе: Китаб ал-алим ва-л-мута›аллим («Книга для тех, кто знает, и для тех, кто хочет знать»)[4]. Её традиционно приписывали теологу Абу Ханифе (ум. в 148/767 г.), однако большинство исследователей склонны верить, что автором был Абу Мукатил ас-Самарканди (ум. 208/823 г.). В дополнение к ряду догматических положений данное руководство даёт рекомендации по фокусированию на интерактивном методе как возможности действенного обучения, подчёркивая актуальность творческого использования интеллекта, и сосредоточению на сущности явлений.
Инициатива ал-Самарканди по разработке основ педагогики как дисциплины была подхвачена в обеих частях империи Аббасидов: на западе известный исследователь Ибн Сахун (1186–1256) пишет трактат «Правила поведения для учителей» (К Адаб ал-му‘аллим), а на востоке философ Джахиз (775–868) представил трактат «Учителя» (К ал-Му‘аллимин). Обе работы пользовались огромным успехом на всей территории империи (и подробно освещены в данной книге). Разумеется, педагогика продолжает свое развитие: в подходах к ней прослеживается конкуренция между двумя теологическими установками, одна из которых имеет юридическую подоплёку, а другая — философскую. Сторонники каждого направления стремятся установить собственную версию теологии, веря, что именно так необходимо учить исламу. Например, Ибн Сахун представил сферу педагогики с юридической точки зрения (с учётом специфики маликитского фикха), тогда как Ибн Сина делает акцент на философской составляющей. Позднее будет попытка примирить эти направления, и Ибн Халдун (1332–1406) в стремлении обогнуть «рифы» выдвигает другой ориентир: социальный. Хотя, разумеется, все мыслители, несмотря на разнообразие своих подходов, используют общее начало: исламскую научную методологию в комбинации с научной аккуратностью, основанной на исламских принципах. Но далее сюжет книги становится ещё более закрученным, так как в приводимом анализе трудов средневековых учёных указывается, что передача знаний, методологий не зависела от каких-либо институциональных структур (или формальных систем, учреждаемых властями). Такая установка, или иначе — уникальная институциональная схема, — основанная на личном авторитете учителя, определяемая отношениями между учителем и учеником, скреплённая понятием «иджаза» и регулируемая особой «связующей нитью» интеллектуальной элиты (сохраняющей социальную солидарность), включающая «персональный» и «неформальный» характер передачи знаний, была детищем классического ислама. На основе такой традиции происходит оформление собственного исследовательского метода, который д_ёт импульс для разработки механизма передачи знаний и означет академическую свободу на территории всей огромной империи, а также на землях соседей. Причина его выработки — синтез философии и религий, включая шариат (араб. ﺔﻌﻳﺮﺷ — букв. «правильный (путь, образ действия»). Точнее — это столкновение теистического толкования жизни и науки с нетеистической философией; таким образом, на педагогике отражается как политика, так и искусство (причём речь здесь не идёт о каких-либо временных или пространственных границах). Поэтому Ибн Сахун часто говорит о том, что в вопросах веры нет принуждения (Коран 2:256), настаивая на том, что вера — это скорее индивидуальная приверженность, нежели что-то такое, что необходимо соблюдать[5]. Такой подход развивает и дополняет Фараби, представивший свою интегрированную учебную программу, которая охватывала как «собственные», так и «другие» ветви знаний (т. е. как религиозные предметы, основанные на Коране, и комментарий к нему, так и греческую философию, и другие, не связанные с исламом дисциплины).
На таком понимании принципов образования строились учебные программы, и затем возникает проект по созданию и развитию институализированного образования, с его автономией (или иначе — дистанцирование от имперских (государственных) управленцев, с их манией контроля). Так оформляются три основных фундамента профессионализма в исламской философии образования:
• социальная организация исследовательских и преподавательских гильдий;
• учреждение особого дискуссионного метода в процессе преподавания и учебы;
• профессиональная лицензия на право учить (или иначе — диплом, подтверждающий защиту «докторской диссертации»).
На данной «триаде» зиждилась вся средневековая философия образования в исламе, оформлялась идентичность членов интеллектуальных гильдий, вырабатывалась преданность скорее учителю, чем образовательной системе в целом. Удивительно, что такой контекст подводит к мысли о передаче профессиональных знаний (илм) как к личному, персональному процессу, зависящему всецело от учителя и учеников. Согласно традиции (об этом чётко говорил Ибн Сина) сам процесс усвоения знаний должен идти всю жизнь (интерпретация платоновского учения) и представлять собой конечную цель мусульманина.
Постепенно — благодаря ряду перечисленных условий — к школе (араб. мактаба, или иначе — куттаб) прибавляется ещё одно, более усложнённое звено — колледж, который постепенно интегрируется в систему мечетей (в часть из них) и заменяет собой отчасти библиотеки как центры обучения. Так появляется медресе (араб. ﺔﺳﺭﺪﻣ, букв. «место, где изучают»). По закону такого рода учебные заведения могли быть организованы на базе вакфа (вакф, араб. ﻒﻗﻭ, множ. араб. ﻑﺎﻗﻭﺃ, аукаф), или иначе — благотворительного фонда. Согласно положениям законодательства, медресе могли учреждать лишь частные лица, и государственные органы не могли влиять ни на их внутренний регламент, ни на политику. Однако интересно, что до уровня университета колледж на Востоке не «дорастает» (так как регистрация медресе была возможна лишь на здравствующего человека). В Европе этот момент смогли обойти (с учётом именно этого опыта и упомянутой «триады» от Аббасидов). На этой основе там учреждаются университеты.
В период раннего Средневековья (время, когда жили и работали герои нашей книги) система образования позволяла сохранить внутреннюю интеллектуальную свободу, и ее легализация со стороны шариата означала, что она была неподконтрольна правящей государственной элите. Таким образом, прочные горизонтальные связи, моральная автономия (отсутствие иерархии и наличие толерантности, причём с двух сторон: со стороны институтов государства: hard power («жёсткой силы») и (своего рода) гражданского общества, или иначе — soft power («мягкая сила»)) гарантировали стабильность (но не приводили к статичности), не позволяя одновременно монополизировать процесс обучения ни одной из сторон.
Поучительно, что большинство последователей Ибн Сины (тех, кто вместе с ним акцентировали внимание на философском понимании образования) считали, что для уменьшения доминирования аппетита (как раз о чем говорил Платон — для воспитания самообладания) студент должен заниматься медитацией или другими такого рода практиками, они помогут выйти за рамки мирских целей. Для этого мыслители рекомендовали введение в образовательные программы эстетических курсов и навыков, среди которых было культивирование поэтического мышления (на занятиях ученики представляли свои поэтические опусы, зазубривали и декламировали стихи, медитировали, спорили). Ибн Сина считал, что поэзия сама по себе объективна, она развивает потенциал свободного мышления студента и ослабляет хватку мирских соблазнов.
Упор на эстетику в воспитании в определённой степени резонирует с современным представлением о ценности искусства. Он помогает признать актуальность личной трансформации в достижении эстетического опыта, осознании своего потенциала, умении видеть внутренний смысл реалий. Такой опыт помогает учащемуся изменить свой взгляд на мир и стать открытым для понимания создателя мира и одновременно культивировать в себе независимую мысль. Это то, что является основой гражданского общества (и тогда, и сейчас) и сохраняет потенциал гармонии в обществе (по завещанию Ибн Сины). Более того, согласно традиции исламской философии образования, развитие эстетической восприимчивости (вдохновение) считалось связью с Пророком.
Приблизительно с середины XI в. масштаб влияния Дома мудрости (и институтов такого рода) постепенно снижается. Это можно проследить в процессе замены Дар ал-хикма (Дома мудрости) на Дар ал-хадис (Дом пророческой традиции) и затем на Дар-ал-Коран (Дом Корана). В такой игре по смене «вывесок» проглядывается постепенное уменьшение масштаба синтеза культур поколений и сужение географии империи Аббасидов. Однако удивительно, что значимость медресе и мактаба тогда ещё не уменьшается. И здесь в качестве примера значимости образования (и роли школ) в обществе позвольте привести популярную легенду о трёх школьных друзьях, глядя на жизнь которых, можно увидеть, как разнится образовательный поток в исламском мире. После окончания школы один из друзей, Низам ал-Мульк (1018 или 1019/1020– 1092), стал премьер-министром страны. Он построил сеть дорог по всему государству и учредил сеть школ «Низамия», где преподавали как теологию, так и набор многочисленных точных наук. Вторым был Хасан ас-Саббах (ум. в 1124), основатель знаменитого государства низаритов, известных как хашшашины (или ассасины). Его система фортификации не имела себе равных. Он также учреждает школу, ставшую лучшей в мире по подготовке тайных агентов
(и наёмных убийц). Третьим товарищем был Омар Хайям (1048–1131), великий поэт, астроном и математик. Он изобрёл солнечный календарь (более точный, чем нынешний григорианский), а также треугольник Хайяма, известный ныне скорее как треугольник Паскаля; и его стихи декламируют во всех школах мира (и разумеется, он включён в школьную программу всех персоязычных стран — от Ирана до Таджикистана и Афганистана).
И в продолжение легенды можно упомянуть, что главой одной из школ из сети «Низамия» в Багдаде был ал-Газали. Тот самый философ, который, обсуждая идеи ал-Фараби и Ибн Сины, выводит нас к основной цели педагогики: это воспитание добродетельности. С такой установкой все выдающиеся философы ислама представляли совершенного человека «инсани камил» (перс. ﻞﻣﺎﮐ ﻥﺎﺴﻧﺍ), так как считали, что лишь в процессе получения знаний человек может познать свою богоподобную сущность. Поэтому основа религии ислама для них — это прежде всего актуальность знаний.
Рискнём и проведём сравнение с нынешним образованием. Вы, вероятно, согласитесь, что оно имеет иные цели: в нём присутствует акцент на формировании компетентного человека. Поэтому логично, что данный сборник — это одна из многочисленных попыток понять, в чем разница между «добродетельностью» и «компетентностью» в сегодняшнем мире. С другой стороны, книга не ставит своей целью дать ответ на такой вопрос, более того, мы не претендуем и на полную картину по отношению к такой теме, как «Воспитание и обучение» в исламском контексте. Здесь имеет место скорее напоминание, что исламская философия образования в состоянии иначе интерпретировать поведение, культуру и внести свой вклад в понимание исторических реалий наших с вами религиозных ценностей.

Джахиз


Жизнь и личность

Джахиз (или же ал-Джахиз, или, иначе, Абу ‘Усман ‘Амр ибн Бахр ибн Махбуб Басри (около 160/776 — 255/ 868–869 гг.) — известный арабский теолог, библиоман и представитель политической и культурной элиты IX в. Его отец, имевший связи с арабским племенем Кинана, был из Восточной Африки. Джахиз вырос в Басре и там же учился у ряда ведущих теологов своего времени, в том числе у богослова-му‘тазилита Абу Эшака Ибрахима бин Сайяра ал-Нанама (прибл. 220/825 — 230/825 гг.), а также Абу ‘Убайда, Асма‘и (ум. 209/824–825 г.) и Абу Зайда Ансари (ум. 213/ 828). Арабскую грамматику ему преподавал его друг Абу ал-Хасан Ахфаш, а калам — Наззам[6]. Эссе об имамате молодого Джахиза вызвало большой общественный резонанс, и этим привлекло внимание интеллектуалов, среди которых был и сам аббасидский халиф: Аль-ал-Мамун (198–218 /813-33), учредитель знаменитого Дома мудрости Аббасидов (IX в.). Последний пригласил талантливого философа в Багдад.
Жизнь в столице Аббасидов была полна интриг и приключений. Джахиз участвовал в хитросплетениях двора, энергично дискутировал с ведущими религиозными и государственными деятелями того времени, пережил эпоху господства персов при дворе, затем турок во время правления Му‘тасима, ал-Васик би-л-Лаха и Мутаваккила, последующее падение му‘тазилитов… Все эти социальные взлёты и падения подстёгивали Джахиза, и он, несмотря на бурную дворцовую жизнь, не переставал буквально поглощать огромное количество книг, в особенности новые переводные труды (благо его знакомства и система перевода на арабский в багдадском Доме мудрости позволяли это). Однако вскоре (в 247/861 г.) его покровителя при дворе убивают, и Джахиз вынужден вернуться в Басру, где он и прожил до конца своих дней. Многочисленные арабские источники содержат его биографию, а также анекдоты, связанные с его именем. Часто писали, что внешне он был некрасив, на что намекает даже его имя («Джахиз» по-арабски — «лупоглазый»). Но о внешности забывали, так как, по свидетельствам современников, «у него был красивый почерк, речь приятна, а о его живом уме и сообразительности ходили легенды»[7].
Сообщают, что он одно время продавал рыбу в городе, чтобы заплатить аренду в книжных ларьках (и всё это с целью проводить ночи за чтением книг). Об этом рассказывал Абу Хаффан: «Я никогда не видел и не слышал о том, чтобы кто-то любил науку так же, как Джахиз. Какая бы книга ни попала ему в руки, он читал её от корки до корки. Порой он даже брал в аренду палатки книжников и ночевал в них, чтобы читать»[8].
Джахиз был свидетелем политических, социальных и культурных событий почти целого столетия самого событийного периода исламской истории. Он умер в 255 году лунной хиджры[9], во время правления ал-Мухтади би-л-Лаха. И вновь в Басре ходили сплетни, что на «бедного парализованного» философа свалилась книжная полка»[10].
Однако в истории философии и педагогики его имя осталось. Благодаря своему долголетию, острому уму и умению общаться с людьми разного ранга, быть в курсе развития самых разных научных дисциплин его признавали одним из самых эрудированных представителей того периода. Некоторые авторы наделяют его высшими эпитетами, такими как «энциклопедия своего времени»[11], «море знаний»[12], «гений эпохи»«и «дар неба земле»[13].
Джахизу приписывают до 245 работ, хотя реальное число ближе к 190. Приблизительно половина дошла до нас почти полностью либо фрагментарно[14]. Все они дают нам неоценимую (и малоизученную) возможность узнать о педагогических воззрениях того периода, а также об идеях, ценностях, темах, убеждениях космополитической элиты Аббасидов: «золотого века» ислама.

Место в литературе и стиль изложения

Проза Джахиза легка и притягательна, а стиль изложения блистает недосягаемой простотой. Его литературный язык славится краткостью и мелодичностью, синтезом серьёзных и шутливых фраз[15]. Он отличается от других авторов глубиной анализа и повторением оборотов, но повторения эти не утомительны и никак не умаляют его сладостного красноречия и ритмичности изложения[16]. Современники называли его «Царём арабской прозы»[17], а арабских ораторов считали его должниками[18].
Вот что пишет Ибн Халдун о его месте в литературе: «На занятиях в кружках мы слышали от великих людей, что основа литературы — это четыре книги: “Адаб ал-катиб” (“Этика писателя”) Ибн Кутайбы, “ал-Камил” (“Полная”) Мубаррида, “ал-Байан ва ат-табйин” (“Изложение и разъяснение”) Джахиза и “ан-Навадир” (“Диковинки”) Абу ‘Али Кали. А все остальные книги являются их ответвлениями»[19]. Известный шиитский историк Мас‘уди замечает: «Среди предков и потомков не было и нет никого красноречивее Джахиза»[20]. А один из современников Джахиза называет его «гением, достигшим литературного совершенства»[21].
Среди особенностей стиля Джахиза также следует отметить отступления от темы. Под малейшими предлогами он отходит от обсуждаемого вопроса и переходит к другим темам. И эти отступления настолько значительны, что порой такая перемена удивляет читателя, заставляя забыть об основной мысли. Поэтому иногда названия его сочинений не вполне соответствуют их содержанию, а многообразие затрагиваемых тем и вопросов, их неупорядоченность и отсутствие логической связи между ними усложняют правильное понимание его работ.
Вместе с тем Джахиз признаёт свою беспорядочность, хаотичность и чрезмерные повторения[22] и оправдывает всё это желанием развлечь читателя, своим болезненным состоянием, неимением помощника и объёмностью своих работ[23]. Кроме того, под конец жизни он по состоянию здоровья большей частью диктовал свои сочинения своим ученикам[24]. Кстати, учеников и последователей у него было много. Среди тех, кто следовал его примеру и подражал, были: Абу ал-‘Аббас Мубаррид (210–285 г. л.х.), автор «ал-Камила», Дамири (750–808 г. л.х.), автор «Хай-ат ал-хайван» («Жизнь животных»), Ибн ‘Абд Раббих (246–328 г. л.х.), автор «ал-‘Икд ал-фарид» («Редкостное ожерелье»), Ибн Кутайба (213–276 г. л.х.), автор «‘Уйун ал-ахбар» («Истоки вестей»), Казвини (605–682 г. л.х.), автор «‘Аджа’иб ал-махлукат» («Удивительные создания»), Ибн Факих, автор «Таквим ал-булдан» («Летопись стран»), Байхаки, автор «ал-Махасин ва ал-масави» («Добродетели и пороки») и иранский поэт и сатирик ‘Убайда Закани[25]. Абу Са‘ид Сирафи, Абу Хаййан Тавхиди и Ибн ‘Амид также были последователями Джахиза и восхваляли силу и красоту его почерка[26].
Некоторые исследователи считают, что Джахиз отлично владел персидским языком[27]. И хотя нельзя однозначно утверждать истинность этой точки зрения, многие его сочинения, в том числе «ал-Хайван», «ал-Байан ва ат-табйин», «ат-Тарби‘ ва ат-тадвир» и «ал-Бухала»[28], где употребляется много персидских слов[29], свидетельствуют о том, что он был знаком с этим языком. С другой стороны, несмотря на общепринятые комплименты в адрес персидской литературы, Джихаз критикует тех, кто не особо затрудняет себя чтением литературы на персидском, и одновременно пытается выставить себя в качестве эксперта. В послании «Адам аль-Коттаб» («Суждения о характере секретарей») он пишет потрет типичного аббасидского бюрократа. Такой чиновник обычно проходил обучение, основные принципы которого строились на афоризмах Бозоргмехра Бохтагана (среднеперс. Wuzurgmihr ī Bōkhtagān), на завещании Ардашира (от др. — перс. Artaxšaϑra) (ок. 180–241), на адаб ибн аль-Мукаффа (ок. 721, 723 или 724–757, 759 или 760, г. Басра), послании секретаря последнего омейядского халифа Марвана II (688–750) Абд ал Хамид Джаудат ас-Саххара (ум. в 750), книге Маздака и «Калила и Димна». Секретари, знающие эти тексты, считали себя компетентными и давали часто советы правящей элите по всем предметам, включая переводы Библии, по исламскому праву, философии и арабскому стилю. Уверенные в собственных суждениях, они оспаривали язык Корана и выражали сомнения в подлинности тех или иных хадисов[30].

Творчество

У Джахиза есть сочинения по разным наукам и искусствам, в том числе по языкознанию, философии, каламу, тафсиру, фикху, этике и эстетике, арабской литературе, истории и культуре разных народов, геометрии и зоологии. Кроме того, он выражал такие педагогические взгляды, которые вызывают восторг даже у современных специалистов[31].
Мас‘уди пишет: «Ни у кого из пересказчиков и учёных мужей не было столько книг, сколько было у Джахиза»[32]. Некоторые исследователи считают его самым известным арабским писателем[33].
Кроме вышеуказанных тем, Джахиз посвящал книги таким вопросам, по которым высказывались лишь немногие авторы. Например, он написал трактаты о превосходстве одних людей или наций над другими, в том числе «Манакиб ат-турк ва ‘аммат джунд ал-хилафа» — о достоинствах турок и их добродетелях, «Муфахарат ал-джавари ва ал-гилман» — о спорах между невольницами и слугами о собственном превосходстве и «Фахр ас-саудан ‘ала ал-бийдан» — о превосходстве черной расы над белой[34].
В начале творческого пути труды Джахиза, как случалось со многими писателями, не привлекали внимания читателей. Поэтому он подписывал некоторые свои книги именами известных авторов, таких как Ибн Мукаффа‘[35],
Йахйа ибн Халид[36], Халил ибн Ахмад[37] и ‘Аттаби[38]. Сам Джахиз вспоминал об этом: «Когда я подписывал какую-нибудь свою книгу чужим именем, то за короткое время она распространялась в народе, и люди переписывали её. Они пользовались ею при воспитании, обучении и наставлении, а её слова и обороты употребляли в своих речах и письмах. Но когда я подписывал более совершенную книгу по фикху, богословию, житию святых или мудрым наукам и искусствам своим именем, то некоторые учёные мужи осуждали её из чувства зависти»[39].
В биографических справочниках приводятся самые известные его произведения: «ал-Хайван», «ал-Байан ва ат-табйин», «ал-Бухала’» и «ат-Тарби‘ ва ат-тадвир».
Для предсталения его работ автор данной главы изучил не только четыре вышеуказанные книги, но и многие его трактаты, в том числе «ал-Ма‘аш ва ал-ма‘ад», «ал-Ахлак ал-махмуда ва ал-мазмума», «Фасл ма байна ал-‘адават ва ал-хасад», «Тафдил ан-нутк ‘ала ас-самт», «ал-Джадд ва ал-хазл», «ат-Табассур би-т-тиджара», «Китман ас-сирр ва хифз ал-лисан», «ал-Хасид ва ал-махсуд», «Замм ахлак ал-куттаб», «ал-Му‘аллимин», «ал-Ханин ила ал-автан» и «Сина‘ат ал-куввад»[40].
Некоторые исследователи приписывают перу Джахиза книги «ат-Тадж» («Венец») или «Ахлак ал-мулук» («Нравы царей»), «ал-Махасин ва ал-аддад», «ал-Ибил» («Верблюд»), «ал-Хадайа» («Дары»), «Танбих ал-мулук» («Увещевание царям»), «ал-Макайид» («Хитрости») и «ад-Дала’ил ва ал-и‘тибар ‘ала ал-халк ва ал-асар»[41]. Однако, исходя из стиля их изложения, можно предположить, что часть этих трудов написаны другими авторами[42]. Они могли подписываться его именем, чтобы привлечь больше внимания к своим произведениям, как это делал сам Джахиз в начале творческой деятельности. Как писал один из его поклонников: «Если я окажусь в раю, то буду согласен обменять райские блага на книги Джахиза»[43].
В трудах Джахиза прослеживается влияние древнегреческих авторов, в особенности Аристотеля. В частности потому, что на его эпоху пришёлся пик переводческого движения, когда большинство книг на сирийском, греческом и персидском языках переводились на арабский. Сильное влияние на Джахиза оказали и такие произведения, как «Калила и Димна». В свою очередь произведения самого Джахиза повлияли на многих последующих мыслителей, в частности на «Братьев чистоты»[44].

Свободомыслие и школа Калама

Джахизу свойственны свободомыслие и объективность. Он самостоятельно исследовал всё, что видел и слышал, не придавая значения тому, чьи это слова или действия, а популярные среди мыслителей идеи никогда не очаровывали его лишь своей популярностью. Если речь шла о несоответствии принципам логики и разуму, то авторитетов для него не было. На этом принципе он свергал и Аристотеля[45]. Подобное свободомыслие, основанное на разуме и доводах, ясно прослеживается в трудах Джахиза[46]. Он призывал всех следовать разуму и признать его главным мерилом определения истинности или ошибочности тех или иных мнений и взглядов. Так же он воспитывал учеников. Помимо прочего, он осуждал тех, кто высказывается предвзято и слепо подражает другим без размышлений[47]. Джахиз не боялся сомнений. Более того, восхвалял их, считая, что они — предтеча уверенности, и утверждал: «Особенные люди сомневаются и колеблются чаще обычных людей»[48].
Другое проявление его свободомыслия заключается в том, что он предпочитает разум слабым хадисам, а в комментариях к айатам Священного Корана склоняется скорее к их прямым и логическим смыслам, нежели к удивительным интерпретациям, которые имели широкое распространение в его время. Он осуждает такие вольные и неразумные разъяснения и считает, что они приводят к погибели[49]. Он называет комментарии кассаситов и хашавитов большой опасностью для религии и великой преградой на пути правильного понимания Священного Корана[50].
Анализ произведений Джахиза показывает, что эта интеллектуальная позиция оказала влияние на его творчество. Другими словами, свободомыслие и объективность побуждают его к правдивости. Он не боится излагать истину и, если считает нужным, то пишет о чём и о ком угодно. Он пишет обо всём, начиная со слов и поступков сумасшедших, головорезов, скупердяев и безбожников и заканчивая политическими, социальными и религиозными вопросами и пороками в домах власть имущих. Порой он осуждает и критикует даже правителей своей эпохи[51], задавая сложные вопросы, как то: как выбирать лидера? Насколько правильно считать, что его выбирает «народ» (al-nass)? Ведь известно, что элита дистанцируется от масс (тех, кто даже не понимает, зачем быть лидером): т. е. различия между классами бедных и богатых блокируют возможность объединить классы для единого политического действия. Значит, выбор остается за элитой; хотя Джахиз не определяет, кто именно составляет таковую.
Истоки свободомыслия Джахиза кроются в особенностях его времени и школы калама. Он жил в период, когда сомнение во всех вопросах, в том числе богословских, стало общей нормой. Джахиз отвергал анархистские воззрения, считая, что такой подход «даёт свободу без границ…. И тем самым может обеспечить … трофеями»[52]; и люди могут заподозрить, что Пророчество не нужно. В этом плане Джахиз схож с Ибн Синой, так как оба философа настаивают на том, что религия необходима для социального контроля. И здесь Джахиз выдвигает более широкий (и весьма современный) подход: людей привлекает духовная пища, когда их насущные потребности удовлетворены. То есть религиозное знание исходит из знания мирских вопросов.
Такого рода дискурсы были типичными для того времени, и на их основе положение приняли исламего в эпоху Аббасидов возникают самые разные направления и дисциплины исламских и естественных наук, а также четыре суннитских мазхаба и течения му‘тазилитов и аш‘аритов[53].
Другая причина свободомыслия Джахиза заключается в учениях му‘тазилитской школы калама, которой он следовал. Он был учеником Ибрахима Наззама и Бишра ибн Му‘тамира, великих представителей му‘тазилизма — впоследствии возникло даже му‘тазилитское течение джахизийа[54].
Му‘тазилиты опираются на разум как на один из принципов законотворчества. Хотя они считают Священный Коран главным источником законодательства, но разум ставят выше слабых хадисов[55]. Разумеется, свободомыслие Джахиза не является безграничным. Оно ограничено рамками веры и обычаев. По его мнению, человеческий разум не способен познать многие законы ислама, потому он не пытается самостоятельно найти ответы на все религиозные вопросы и высказываться по ним, исходя из своих умозаключений. Он уважает общепринятые в обществе нормы, правила и обычаи.
Таким образом, под влиянием современной ему атмосферы в обществе и своей му‘тазилитской идеологии Джахиз опирается на разум и считает его мерилом правильности или неправильности мнений и взглядов. Однако эта его позиция строго ограничена рамками Священного Корана и его разумного и логичного толкования. Поэтому в его сочинениях царствует религиозный дух, и очень часто он ссылается на священные айаты и, поддерживая достоверные хадисы, соответствующие Корану и разуму, призывает всех к благонравию.
Джахиз — не просто философ. Он верующий человек, убеждённый, что между разумом и религией нет никакого противоречия и что религия не отрицает основы философии и калама. Он считает, что рациональное и философское совершенство человека в равной степени зависит как от познания религии, так и от познания всех основ и вершин философии. По мнению Джахиза, истинный учёный — это тот, кто соединит философию с религией, а верным путём следует тот, кто совмещает законы религии с принципами разума. Вероятно, его можно считать первым мыслителем, обратившим внимание на единство религии и философии[56].

Эмпиризм

Благодаря своему свободомыслию и объективности Джахиз стал одним из пионеров эмпиризма в исламском мире, и при анализе различных идей и теорий основывался на методе проб и ошибок. В его сочинениях очевидна склонность к практике. Для постижения действительности он раз за разом обращается к различным наблюдениям и испытаниям. Иногда он закалывает животное и разделяет его тушу, чтобы изучить строение организма, а порой даёт животному яд или химическое вещество, чтобы изучить его действие[57].
Джахиз также исследовал жизнь многих насекомых, таких как муравей[58], термит[59], пчела[60], и даже писал о возвращении рыб в определённое время года к берегам Басры[61].
Джахиз ближе всех мутакаллимов к естественной философии и учёным-эмпирикам. Шахристани (479–548 г. л.х.) пишет об этом: «Религия Джахиза — та же религия философов. Однако он и его ученики более склоняются к натурфилософам, чем к теософам»[62]. Но всё же Джахиз — мусульманин, и тем самым он отличается от натурфилософов, и это ясно видно в его трудах[63].
Среди проведённых Джахизом опытов можно отметить следующий эксперимент. Он посадил в клетку собаку и послал своего повара на базар. Тот купил мясо, вернулся домой, поточил нож и, отрезав мяса, покормил собаку. Так повторялось несколько дней. И когда повар возвращался с базара и начинал точить нож, собака принималась вилять хвостом, показывая, что хочет мяса. Но что интересно, в другое время, например, ночью, она не реагировала на звук заточки ножа[64].
Этот эксперимент напоминает теорию «условного рефлекса» и опыты русского физиолога И.П. Павлова, которые подтвердили справедливость этой теории в начале ХХ века. Примечательно, что Павлов также проводил свои опыты над собаками[65].
Завершим главу о жизни и личности Джахиза словами нашего современника и перейдём к главе о его взглядах на воспитание и образование: «До сих пор в арабской литературе не появилось автора, равного Джахизу, который столетиями пленяет людей своим талантом и обладает литературной властью над их умами»[66].
пресной воды в это время года, словно они наслаждаются её сладостью после солёности моря». ал-Хайван. Т. 3. С. 259–260.

Глава первая
Человек

В своих трудах Джахиз часто заводит речь о человеке и рассуждает о его особенностях, которые вкупе с генетическими факторами и окружающей средой формируют его личность. Джахиз придерживается точки зрения, что человек — это полное желаний и потребностей существо, и если он окажется предоставленным самому себе, то пойдёт путём зла, нечестия и несправедливости. Но вместе с тем человек обладает особенностями, возвышающими его над остальными созданиями и подчиняющими ему весь мир. В этом таинственном создании можно найти проявление всего сущего. Фактически человек, несмотря на то, что он невелик, — это огромный мир, равный миру бытия и даже превосходящий его и куда более удивительный.

Преимущества человека перед животным

Джахиз высказывает различные замечания о преимуществах человека перед животным. Так, в одном месте он называет институт брака и чувство ревности двумя критериями превосходства людей, но утверждает, что обезьяна, которая больше всех животных похожа на человека, также обладает этими двумя качествами[67]. В другом месте он разделяет всех созданий на два вида: номинальные и неноминальные. И делит номинальный вид на две группы: животные и растения. Затем он делит животных на четыре группы: ходящие, летающие, плавающие и ползающие. И, наконец, делит ходящих животных на два класса: обладающих речью и не обладающих речью. Таким образом, он называет способность разговаривать преимуществом человека перед животным[68].
Вместе с тем из работ Джахиза следует, что главная особенность и отличительная черта человека от животного — это способность и разум. Вначале он подчёркивает, что не внешний облик и не физические особенности дают человеку преимущество перед животным. Если бы это было мерилом превосходства, то Всевышний Аллах никогда не даровал бы преимущества ангелам перед джиннами, а джиннам перед людьми, потому что у ангелов и джиннов отличный от людей внешний облик и они не созданы из сгустка крови, как человек. Он называет человека «обладателем силы и способности» и «обладателем разума и знаний», а животных — обладателями «подчинённой природы» и «врождённых инстинктов»[69].
Взгляды Джахиза в этом плане неодинаковы и неоднородны. Так, в одном месте он называет умения и способности критерием превосходства, а разум и знания — их следствием[70]. Но в другом месте он отмечает, что преимущество человека перед животными заключается в его умениях и способностях, которые считает показателями разума и знаний[71]. В третьем же сочинении Джахиз утверждает, что могущество и разум равны. Более того, он считает разум источником могущества и свойством, дающим превосходство над животными[72].
Исходя из этого, можно допустить, что Джахиз считает признаком превосходства человека над животным именно силу разума и познания, которая заложена в его природе и которой нет у животных. Разум и знания дарят человеку силу и способность решать проблемы и покорять мир.
Конечно, при всём этом он упоминает одомашнивание животных и их способность учиться[73]. Но вместе с тем способность учиться у людей и животных принципиально различается. Так, с помощью силы разума и способности к обучению человек исследует разнообразные вопросы, оценивает вред и пользу и в итоге выбирает то, что более полезно или менее вредно для него. Человек обладает способностью различать и выбирать, а животные действуют согласно своим инстинктам. Они лишены способности различать, выбирать и противиться своим инстинктам[74]. Поэтому паук, который плетёт красивые паутинки, не может строить пчелиные соты, а пчёлы, которые строят изящные дома, неспособны плести паутинки. А вот человек, разумный и наделённый силой воли и познания, может научиться самым разным профессиям и ремёслам. Если он не умеет плотничать, то может научиться этому и стать отличным плотником. Он может изучать агрономию и стать искусным земледельцем. Он может изучать экономику и сделаться успешным бизнесменом. Всё это может быть достигнуто благодаря силе разума и способности учиться, которые Всевышний Аллах даровал человеку и тем самым превознёс его над всеми животными[75].

Особенности человека

Знания любого мыслителя о человеке и его особенностях оказывают прямое влияние на его педагогические взгляды. Особенности человека с точки зрения Джахиза можно представить следующим образом.

1. Склонность к превосходству и наслаждениям

Человек по своей природе тщеславен и честолюбив. Он инстинктивно наслаждается собственным превосходством над другими и ненавидит тех, кто высокомерен и ставит себя выше него[76]. Все эти чувства настолько сильны в нём, что ничто не доставляет ему такого удовольствия, как подчинять людей своей власти и управлять ими[77].
В этом отношении Джахиз, исходя из своих наблюдений и анализов, указывает на удивительные моменты, которые свидетельствуют о его особом интересе к изучению природы человека. Он пишет: «Люди, занимающие низкое положение, не наделённые социальным статусом, более других отличаются этим качеством. Самомнение и честолюбие у них более развито. Но поскольку они лишены возможности данные черты обнаружить, только знающие люди способны их заметить[78]. Властолюбие и тщеславие проявляются в них тогда, когда они приобретают силу и власть. Поэтому с большим сожалением можно наблюдать, как бывшие рабы, в силу тех или иных обстоятельств сами ставшие рабовладельцами, относятся к своим рабам с большей жестокостью, чем те рабовладельцы, которые всегда были свободными людьми»[79].
Далее, основываясь на собственных наблюдениях, он пишет: «В то же время я не видел ни одного высокомерного человека, который не держался бы перед стоящими выше него людьми настолько же скромно и кротко, насколько гордо и высокомерно он держится перед теми, кто ниже его[80]. Природа человека не только тщеславна и честолюбива, но и ленива и стремится к чувственным наслаждениям. Поэтому она инстинктивно тянется к красивым пейзажам, ароматам, запахам, приятным вкусам и сладостным звукам»[81].

2. Склонность к разнообразию и умножению

По мнению Джахиза, в природе человека заложена жажда обладания тем, чего у него нет. Он с бесконечной страстью и алчностью стремится к тому, чего не имеет. Но, получив желаемое, постепенно насыщается им, а его страсть оборачивается апатией, и он с новой силой начинает стремиться к новым целям, потому что дольний мир — обитель всего преходящего и надоедливого. В нём нет ничего хуже, чем состояние после достижения цели, конца пути, осуществления мечты[82].
Человек страстно желает того, что ему не позволено. Если его попросят воздерживаться от чего-то, он сильнее будет стремиться к нему. Поэтому, если кто-то хочет быстро распространить какую-то весть, он должен просто рассказать кому-нибудь о ней по секрету и попросить не раскрывать её[83].

3. Социальность

Ещё одно свойство, заложенное в человеческой природе, это потребность людей друг в друге. Они нуждаются в сотрудничестве и взаимодействии в самых разных сферах жизни, будь то учёба, обеспечение средств к существованию, освоение природных ресурсов, а это само по себе создаёт благоприятную почву для формирования общества. Джахиз пишет: «Потребность людей друг в друге есть обязательное качество их природы и часть их сущности. Эта потребность от них неотделима. Она охватывает всё их сообщество и касается каждого из них»[84].
Он разделяет человеческие потребности на два вида: потребности, от удовлетворения которых зависит продолжение рода человеческого, и потребности, от удовлетворения которых не зависит жизнь человечества, но их удовлетворение позволяет лучше и больше пользоваться прелестями и наслаждениями дольнего мира[85].
Эта потребность свойственна не какой-то определённой группе или категории людей. По убеждению Джахиза, Всевышний Аллах не создал такого человека, который не нуждался бы в других людях. Все люди, будь то богатые и бедные, господа и рабы, правители и подданные, большие и малые, нуждаются друг в друге, хотя уровень и вид потребности разных социальных групп и категорий отличаются друг от друга. Например, потребность правителя в пастве отличается от потребности паствы в нём. Так же отличаются потребности бедных людей в богатых, а рабов в господах[86].
Различные потребности вынуждают человека мыслить и действовать с целью их удовлетворения, осваивать природу и прибегать к услугам других людей[87].

4. Склонность ко злу

Существует множество теорий о том, какова человеческая природа по своей сути: добрая, злая или какая-то иная. Из сочинений Джахиза следует, что она — злая. Поэтому если человек будет предоставлен самому себе, то он не только не пойдёт путём добра, но и станет бесчинствовать. Человеческая душа инстинктивно ненавидит всё то, что препятствует его страстям и прихотям. Он желает быть свободным, заниматься тем, чем хочет, и наслаждаться тем, что любит, даже если это приводит к пороку, нечестию и несправедливости. Если Всевышний Аллах оставит человека с его инстинктивными наклонностями, то он последует за своими желаниями и никогда не покорится Божьим повелениям, которые ограничивают или запрещают их[88].

5. Любовь к пользе и ненависть к вреду

Создавая человека, Всевышний Аллах вложил в его природу любовь к тому, что несёт ему пользу, и ненависть к тому, что ему вредит. Разумеется, этот инстинкт присущ не только человеку, но и всем живым существам. Никто не может отрицать наличие этого качества у человека.
Степень любви к пользе и ненависти к вреду имеет прямую связь с уровнем «полезности» пользы и «вредности» вреда. Чем больше польза, тем сильнее человек желает её и стремится к ней. И чем больше вред, тем сильнее он ненавидит, стремится оттолкнуть его или избежать.
Эти два качества влияют на любовь и ненависть человека, на его чувства желания и отвращения, и каждый раз при выражении своего согласия или несогласия с чем-либо он оказывается под их влиянием. Но сила этого инстинкта разнится в людях. У одних он развит меньше, а у других — больше[89].

6. Стремление к истине и выражению знаний

Человек инстинктивно стремится к истине. Он хочет задавать разные вопросы и познавать мир. В нём также заложено желание говорить и делиться знаниями с другими. Он настолько любит говорить, что не может хранить в тайне даже свои секреты. Молчание даётся ему с трудом. Поэтому учёные мужи, даже если они довольно скромны и не тщеславны, не могут хранить в тайне свои знания. В итоге они начинают распространяться о них. Джахиз так объясняет это явление: «Удовольствие, которое учёный человек получает от распространения своих знаний, и радость, которую он достигает таким образом, настолько велики, что их невозможно измерить»[90].
Джахиз считает, что результатом этого врождённого качества является совершенствование человеческих знаний и передача божественных знаний будущим поколениям. Он пишет: «Если бы Всевышний Аллах не вложил этот инстинкт в человеческую природу, мы бы никогда не узнали о событиях прошлого, особенностях разных городов и народов, наук и ремёсел, и что самое важное — до нас не дошли бы предания о пророках и их чудотворениях, приказы и запреты Всевышнего Аллаха»[91].


Универсальность человека

По мнению Джахиза, человек вмещает в себя все проявления бытия, а также обладает всеми пятью органами чувств, какие существуют в мире бытия. Он питается как пищей травоядных, так и пищей плотоядных, т. е. он ест и растения со злаками, и мясо. В нём можно обнаружить самые видные качества разных животных. Он обладает выносливостью верблюда, смелостью льва, ловкостью волка, щедростью петуха и верностью пса. Словом, в нём заключены все особенности других живых существ. Он вбирает в себя даже их противоположные качества. Это двуногое существо может нарисовать своей рукой любую картину и подражать своим голосом любым звукам[92].
Темперамент человека неоднороден. Он может быть холериком, меланхоликом, сангвиником или флегматиком — в зависимости от преобладания в его природе огня, земли, воздуха или воды. Также порой в нём сочетаются различные инстинкты и духовно-моральные особенности, такие как довольство и гнев, смышлёность и глупость, верность и хитрость, искренность и лицемерие, хорошая память и забывчивость, учёность и невежественность, удовольствие и боль, убеждённость и сомнение. В общем, в нём могут смешаться все качества и состояния, в том числе и противоречивые. Поэтому человек назван малым миром (микрокосмом) по отношению к большому миру (макрокосму), т. е. миру бытия[93], а небеса и земля подчинены ему[94].

Различия между людьми

По мнению Джахиза, люди отличаются друг от друга по многим критериям. Они различаются внешними физическими данными, ростом, весом, долголетием. Кроме того, они различаются и моральными качествами. Люди бывают щедрыми и жадными, умными и глупыми, искренними и хитрыми, смелыми и трусливыми, терпеливыми и нетерпеливыми, красноречивыми и грубыми. Природа пророков выше природы халифов, а их природа выше природы визирей, хотя каждое сословие занимает особое место[95].
Уровень знаний и образованности людей не одинаков. Простые люди не знают о тонкостях наук, которые известны учёным, также и учёные не равны меж собой в своих знаниях. Пророки знают больше, чем учёные, ангелы — больше, чем пророки, а Всевышний Аллах объемлет все знания и науки, и никто из Его созданий не может достичь такого уровня знаний[96].
Люди также отличаются друг от друга в своих способностях учиться и осваивать науки и искусства и в своих склонностях к профессиям и ремёслам. В каждом человеке можно найти способность и склонность к определённым наукам и искусствам. Эти способности и склонности очень различны. Один любит математику, другой — медицину, третий — геометрию, а четвёртый — астрономию. Один тянется к музыке, другой — к военной службе, третий видит себя змееловом, а четвёртый — пастухом. Один хочет стать дрессировщиком, другой — звездочётом, третий — портным, а четвёртый — ювелиром[97].
Всевышний Аллах даровал каждому человеку особую любовь и способность к определённым наукам и ремёслам. Цель такого различия между людьми заключается в том, чтобы каждый из них учился тому, к чему имеет интерес и предрасположенность. Таким образом, он может достичь совершенства в своей области и сполна насладиться Божьей милостью[98].

Различия между народами

По мнению Джахиза, народы различаются меж собой так же, как и люди. Каждый из них имеет особую предрасположенность к определённым наукам и творчеству. Например, китайцы особо отличаются в искусстве, греки в философии, арабы в поэзии, персы в политике, а тюрки в военном деле. Конечно, это не означает, что каждый китаец — искусный художник, грек — философ, а каждый араб — поэт. Имеется в виду, что каждая из этих отраслей наиболее развита среди вышеупомянутых народов. Причина такого превосходства в конкретных науках и искусствах кроется в стремлении народов к максимальной реализации своих склонностей и способностей, дарованных Всевышним Аллахом[99].


Глава вторая
Познание

Как было сказано, Джахиз считал, что человек инстинктивно ищет истину, стремится к знаниям и любит осваивать науки и ремёсла[100]. По мнению Джахиза, жизнь разума зависит от знаний, он убеждён в том, что человеческая душа нуждается в духовной пище, коей являются знания, так же, как тело требует воды и еды[101].
Конечно, как было отмечено в разделе «Различия между людьми», они отличаются друг от друга в уровне и качестве своих знаний. Одни достигли высшего уровня и знают о многом, что неведомо даже избранным людям. Таковы пророки по отношению ко всем людям. Круг знаний других очень узок и ограничен. Таково большинство обычных людей. Таким образом, все знания людей в совокупности представляют собой лишь каплю в бескрайнем море божественных знаний, которые непостижимы даже для пророков[102]. Всевышний Аллах дарует каждой группе и категории людей столько знаний, сколько они хотят и могут освоить. И лишь немногие из них удостаиваются сокровенных знаний по милости Аллаха благодаря своей особой прилежности и старательности[103].
Несмотря на то, что Джахиз делится ценными наблюдениями на тему познания и размышления, он, выражая бессилие в описании разума, знания, органов чувств и способа постижения через них, считает, что очень трудно постичь истину знания и разума[104]. Он заявляет: «Я слышу, но не знаю о природе слуха. Я вижу, но не понимаю сущности зрения».

Приобретение знаний в молодости

В молодости человек обладает предельно здоровыми силами и способностями. Его тело и органы чувств наиболее выносливы и восприимчивы именно в этот период. Поэтому молодой человек располагает максимальными физическими и духовными возможностями учиться, заучивать и решать задачи. Джахиз подчёркивает, что если у молодого человека достаточно силы воли, то он может довольно быстро выучить то, что в старости можно учить долгие годы. С возрастом организм постепенно слабеет, силы и способности человека уменьшаются, его зрение и слух ухудшаются, он понемногу теряет вкус и обоняние, также слабеет его половая потенция и утрачиваются внутренние ресурсы. Поэтому он не может приобретать знания так же легко и просто, как в молодости[105].

Средства познания

В своих книгах и трактатах Джахиз бессистемно указывает на те средства, с помощью которых человек познаёт себя и внешний мир. Этими средствами являются органы чувств, разум и вдохновение. И ниже мы рассмотрим каждое из них в отдельности.
1. Органы чувств а. Определение органов чувств. Органы чувств — одни из самых важных средств познания. Человек познаёт многое через зрение, слух, вкус, обоняние и осязание. Через них распознаёт красоту и убогость, благоухание и смрад, сладость и остроту, приятные и отталкивающие звуки[106].
Джахиз, ссылаясь на манихейцев[107], сообщает, что каждый из пяти органов чувств человека имеет свою противоположность.
Например, если человек будет смотреть с любовью и нежностью, то его видение подобно свету и благу, а если он посмотрит с гневом и яростью, то зрение его подобно мраку и злу. Таковы и прочие органы чувств. Следовательно, каждый орган несёт как добро, так и зло. Отношение этих благих или злых начал между собой называется «различием», а их отношение друг к другу — «противоречием». И поэтому злые начала не препятствуют друг другу, хотя и не взаимодействуют, а благие начала не только не взаимодействуют со злыми началами, но и противоречат им[108].
Джахиз откровенно отвергает вышеприведённую точку зрения и утверждает, что взаимодействие всех органов чувств между собой, которое мы наблюдаем, достаточно ясно указывает на неверность этой теории. Человек пользуется разными органами и одновременно видит, слышит, вдыхает, осязает и чувствует. Именно взаимодействие этих органов позволяет человеку понимать и постигать[109].
б. Принципы чувственного познания. Джахиз убеждён, что чувственное познание следует своим законам и правилам. Они упоминаются в его сочинениях в беспорядочной форме. Он говорит о подверженности органов чувств ошибкам, о тождественности ощущения и ощущаемого объекта и о взаимодействии и роли органов чувств в качественном и количественном повышении познания. Ниже мы обсудим это более подробно.
Подверженность органов чувств ошибкам. Джахиз абсолютно убеждён в том, что органы чувств могут ошибаться. Он утверждает, что зрение порой ошибается так же, как и остальные органы. И потому он считает, что постижение действительности возможно лишь с помощью разума и что он является главным критерием правильности или неправильности полученной через органы чувств информации[110]. Он пишет: «Следуй не тому, что видят глаза, но решению разума. Дела имеют две стороны: внешнюю для органов чувств и внутреннюю для разума. И лишь разум является судьёй»[111].
Тождественность ощущения и ощущаемого объекта. Человек поддерживает связь с внешним миром с помощью пяти органов чувств, но для его постижения необходима тождественность между ощущениями и ощущаемыми объектами. Так, для ощущения аромата благовония следует вдыхать его запах, потому что от его вкушения нельзя получить удовольствия, а от блюд и напитков возможно получить удовольствие, вкусив их, а не дотрагиваясь до них. Также никто не может почувствовать запах мускуса и амбры благодаря своему слуху[112].
Взаимодействие органов чувств[113]. Взаимодействие нескольких органов чувств при исследовании разных сторон одного объекта приводит к росту уровня постижения, а чем выше уровень постижения, тем сильнее получаемое удовольствие или переносимая боль. Если зрение и слух будут взаимодействовать при постижении чего-нибудь, то полученный результат будет значительнее, чем результат действия одного из этих чувств. И если к ним присоединится осязание, то уровень постижения и получаемого удовольствия (или переносимой боли) будет ещё выше[114].
2. Разум
По убеждению Джахиза, разум — не просто одно из средств познания, а самое главное из них. Органы чувств могут ошибаться, и поэтому разум контролирует их, позволяя человеку постигать действительность, и судить о соответствии или несоответствии реальности полученной ими информации[115].
Что касается того, в какой части организма находится разум, или, другими словами, какой орган наиболее связан с разумом, то следует отметить, что в этом отношении существует три версии:
1. Разум находится в головном мозге человека, а сердце есть путь к разумению. Центр всех чувств и ощущений находится в голове.
2. Разум находится в сердце, потому что именно сердцем мы любим, боимся, переживаем.
3. Сердце и мозг представляют собой центр рационального познания. Они взаимосвязаны между собой и неотделимы друг от друга[116].
Рассуждая об этих трёх версиях, Джахиз ни одной не отдаёт явного предпочтения. Но, исходя из некоторых его трудов, где он называет органы чувств «путеводителями» и «свидетелями сердца», можно допустить, что он склоняется ко второй версии[117].
3. Откровение и вдохновение
Помимо органов чувств и разума, Джахиз указывает ещё на одно средство познания, а именно на откровение и вдохновение. Он называет это средство редким и необычным и, отмечая, что знания посланников Всевышнего Аллаха приобретались именно этим путём, пишет: «Всем очевидно, что пророк ‘Иса (мир ему) не разговаривал бы в младенчестве без достаточных познаний. Он знал, что говорит. Откуда же эти познания и смышлёность пророка Йахйи (мир ему) в младенчестве? Были ли они получены путём опыта и дедукции или чувств и разума? Или они происходили из особого, необычного источника, т. е. божественного откровения и вдохновения?»[118]
Вероятно, под «вдохновением» Джахиз подразумевает «свидетельствование», о котором говорят философы и гностики, обсуждая пути и методы познания.

Несколько правил и заметок о познании

Из сочинений Джахиза следует, что, по его убеждению, все пути познания, будь то чувственный, рациональный или боговдохновенный, подчиняются определённым законам и правилам. Ниже мы приведём несколько правил и заметок Джахиза относительно познания.
1. Когда мы получаем какую-то информацию, и у нас нет аргумента для того, чтобы подтвердить или опровергнуть её истинность, нам следует допускать вероятность того, что она правильна. Так, например, до нас дошло много преданий о прошлом, но поскольку у нас нет ясного довода для утверждения их истинности так же, как нет доказательства, чтобы опровергнуть их, мы допускаем их соответствие или несоответствие действительности. Поэтому необычность какой-либо вести не может служить доводом её ложности так же, как её приятность не может быть аргументом в пользу её правдивости[119].
2. Человек разнообразно реагирует на различые вопросы, а вероятность какого-нибудь события, по его мнению, может иметь высокую и низкую степени. В число этих степеней входят такие состояния, как сомнение, уверенность и убеждённость. Джахиз сообщает, что, по утверждению мутакаллимов, сомнение имеет несколько степеней. Вероятно, это значит, что по их мнению, сомнение бывает сильным и слабым и, соответственно, делится на категории[120]. Но Джахиз не выражает ясного мнения о том, имеет ли также убеждённость степени силы и слабости. Он лишь сообщает: «Мутакаллимы единодушны в том, что и убеждённость имеет несколько степеней»[121].
Он не осуждает сомнение, но считает предтечей убеждённости и потому восхваляет[122]. Он придерживается точки зрения, что без предварительного сомнения никакая убеждённость не может быть достигнута. В общем, убеждение человека в чём-либо меняется только в том случае, когда его прошлое и нынешнее убеждения будет разделять сомнение[123]. Поэтому отсутствие сомнения или слабое сомнение не похвально. По мнению Джахиза, избранные люди чаще переживают сомнения, чем простые, потому что последние меньше размышляют о подтверждении или опровержении идей и вестей. По своей доверчивости или недоверчивости они либо абсолютно поддерживают какое-нибудь мнение, либо полностью отвергают его[124].
Главный критерий суждения простых людей — это преобладающая форма. Они не особо обращают внимание на детали и нюансы. Поэтому того, кто отличается хорошим нравом и поведением, они считают праведным и справедливым, даже если он порой совершает недостойные поступки. Также когда кто-то большей частью отличается дурным нравом и поведением, его считают порочным, даже если он порой совершает благие дела[125].
3. Человек может познать предметы и понятия путём познания их причин, подобий и антиподов. Так, например, понятие истины будет ясно тому, кто познает ложь. Человек может найти верный путь тогда, когда будет знать о неверном пути. Как может знать последствия тот, кто не знает причин? Таково обязательное и вероятное познание[126].
4. Как взаимодействуют между собой органы чувств и разум, являющиеся средствами познания? Джахиз не даёт ясного ответа на этот вопрос. Но, как было сказано выше, он упоминает о наличии связи между органами чувств и сердцем. Он утверждает, что органы чувств — это искатели и лазутчики сердца, которых он посылает за сбором информации, и потому называет их «проводниками» и «свидетелями» сердца[127]. Исходя из того, что Джахиз считает сердце средоточием разума, можно понять, что он думает о том, как взаимодействуют между собой чувство и разум.

Влияние познания

Безусловно, познание оказывает на человека определённое влияние. Так, его знания и убеждения проявляются в его действиях. Его прошлые познания влияют на понимание будущих вопросов, на действия и суждения. По мнению Джахиза, влияние познания проявляется в следующем.
1. Действия
Если человек имеет подлинные знания о чём-то, его действия будут неосознанно соответствовать его знаниям. Если же знающий человек не действует согласно своим знаниям, для него познание и его отсутствие равнозначны, хотя в действительности они не равны. Следовательно, познание — предтеча соответствующих действий. Действия человека, верные или ошибочные, являются результатом его знаний и мыслей[128]. В другом месте Джахиз утверждает, что, наблюдая за действиями человека, можно узнать об уровне его разума и знаний. В частности, он пишет: «Наблюдая за действиями сумасшедших и разумных людей, можно узнать об уровне их умственного здоровья. Также, наблюдая за разницей в действиях детей и взрослых, можно узнать об их силе и слабости, образованности и невежестве. Именно таким путём мы выявляем разницу между минералами и животными, учёными и гениями, образованными и невежественными людьми»[129].
2. Изменения в поведении
Поведение человека, его склонности и предпочтения берут начало в его познаниях. Поэтому если мы хотим изменить чьё-то поведение, то должны изменить его мысли и взгляды. Если мы хотим, чтобы кто-то исправил своё плохое поведение, то должны изменить его мнение о собственном поведении таким образом, чтобы он больше не тяготел к нему. Так, например, если бы у людей не было сложившегося 朝нения о том, что змея — опасное животное, то они, встретив это очаровательное существо, не только не убегали бы от него, но и приносили бы домой и помещали даже у кровати ребёнка. Также если мы объясним предназначение меча человеку, который восхищается его изящностью и восхваляет его красоту, представление его об этом оружии совершенно изменится.
3. Суждения
Каждый смотрит на мир по-своему. Люди воспринимают сведения и события и рассуждают о них сообразно своим мыслям и взглядам. Джахиз пишет об этом, исходя из собственных наблюдений и бесед, проведённых с представителями различных социальных слоев. Так, беседуя с некоторыми воинами Му‘тасим Би-л-Лаха, возвращавшимися после битвы с византийцами, он заметил, что те по-разному описывают одно и то же событие. В трактате «Сина‘ат ал-куввад» Джахиз подробно рассказывает об этом случае и доказывает правильность своих наблюдений. Ввиду важности темы и с целью разъяснения мнения Джахиза ниже мы вкратце расскажем о его наблюдениях.
Он пишет: «После того, как войско Му‘тасим Би-л-Лаха вернулись с битвы с византийцами, я стал беседовать с некоторыми воинами и спрашивать их об их впечатлениях и заметил, что каждый из них отвечал на мои вопросы согласно своему ремеслу и тому, чему они учились. Свои вопросы я задавал конюху, лекарю, портному, земледельцу, пекарю, учителю, банщику, метельщику, повару и виноделу.
Конюх сказал: “Мы встретились с врагом в поле, площадь которого была равна площади конюшни. Прошло меньше времени, чем требуется на то, чтобы стряхнуть с лошади дорожную пыль, как мы осадили их в месте столь тесном — уже слепой кишки. И мы возвели холм из их мёртвых тел, как из кучи навоза. И если бы с самого верха упал кусок навоза, то он шлёпнулся бы на спину коня, а не на землю, потому что на ней некуда было упасть”.
Некто по имени Бахтишу‘, который был лекарем, ответил так: “Мы столкнулись с неприятелем на поле, площадь которого была как двор лечебницы. Не прошло и мгновения, достаточного для того, чтобы приблизиться к больному, как мы загнали их в место, более узкое, чем игла. Мы убили там стольких, что если бы упал хирургический нож, то угодил бы в артерию какого-нибудь воина”.
Портной по имени Джа‘фар так описал сцену битвы: “Мы столкнулись с супостатом в местечке, равном площади базара продавцов материй. Не прошло столько времени, сколько достаточно для штопки одежды, как мы настолько потеснили их, что словно запихнули в карман рубахи. И стольких из них убили, что если бы упала иголка, то воткнулась бы в голову одного из трупов”.
Пекарь Фарах так ответил на мой вопрос: “Мы столкнулись с ними в поле размером с пекарню. Не прошло и времени приготовления пяти лепёшек, как мы одолели их в местечке теснее лавки хлеботорговца. Мы убили столько неприятелей, что если бы с печи посыпались камушки, то упали бы на убитых воинов”.
Я задал этот же вопрос ‘Абд Аллаху ибн ‘Абд ас-Самаду, который был воспитателем и учителем в школе, и он сказал в ответ: “Мы сразились с врагом в поле, равном площадью с двором школы. Не прошло столько времени, за которое ученик может прочитать задание, как мы окружили их в месте меньше точки и убили стольких, что если бы бросили чернильницу, то она упала бы на голову убитого воина”.
Ответы остальных, кому задал этот же вопрос, также были в духе своего ремесла и отличались от других ответов»[130].
В трактате «Сина‘ат ал-куввад» Джахиз пишет: «Я рассказал о своих наблюдениях Му‘тасим Би-л-Лаху и посоветовал ему научить своих детей всем знаниям и ремёслам, чтобы они не мыслили в рамках определённой науки или профессии[131]. Когда он услышал разные ответы опрошенных мной людей, то долго смеялся, затем позвал наставника своих детей и приказал ему научить их разным наукам»[132].
Рассказывая о своих опросах и наблюдениях, Джахиз хочет разъяснить влияние мысли и ремесла человека на его суждения. Анализ бесед и заключений Джахиза по этой теме показывает, что, по его мнению, тот, кто знает лишь одну науку и профессию, видит и объясняет разные вопросы и мир бытия в целом лишь в её рамках. Поэтому если его взгляды ограничены, его рассуждения неизбежно однобоки и необъективны.

Преграды на пути познания

Познание истины не даётся лёгко. Путь к нему полон преград и препятствий, таких как ошибки, ограниченность, самолюбие. И даже если человек преодолеет их и постигнет все истины, другие преграды, такие как забвение и пренебрежение, могут отдалить его от них. Джахиз в своих трудах перечисляет препятствия на пути познания, и мы рассмотрим их ниже.
1. Ошибки
Как было сказано, органы чувств могут ошибаться и не отражать действительность. Рациональное познание также не всегда истинно. Ошибки бывают трёх видов: органов чувств, воображения и разума[133].
Вероятность ошибки возрастает тогда, когда постигаемый объект с чем-то близок или схож. В этих случаях вероятность несоответствия познания действительности выше обычного, ведь чувства и разум никогда не ошибаются, отличая уксус от мёда и кучу щебня от горы, и никогда не допускают ошибки при определении яда и лакомства, нищеты и богатства.
В чувственных вопросах допускается меньше ошибок, чем в дедуктивных задачах. Поэтому очень редко люди отрицают очевидные вещи или сомневаются в том, что можно легко познать органами чувств. И, напротив, в рациональных и дедуктивных задачах совершается множество ошибок, и люди чаще отрицают те или иные истины[134].
2. Ограниченность
При познании внешнего мира человек находится под влиянием своих мыслей и взглядов. А то, как он мыслит и каковы его взгляды, оказывает сильное влияние на его знания и миропонимание, в особенности, если его взгляды сужены до определённых тем. Это естественным образом заставляет его воспринимать мир и рассуждать согласно соответствующим взглядам. Поэтому для познания действительности он должен избегать однобокости и ограниченности и всегда принимать во внимание все стороны и аспекты любого вопроса, чтобы лучше познать его.
3. Самолюбие
По причине самолюбия человек часто ошибается в своих оценках и суждениях о тех вопросах, которые так или иначе связаны с ним. Он наслаждается своим голосом, любит написанные им стихи, обожает своих детей, поэтому легко может ошибиться, рассуждая о них. Из-за самолюбия человек положительно оценивает не только себя, но и всё, что он любит и что с ним связано. И поэтому он либо совсем не замечает свои недостатки и минусы своих родных и близких, либо считает их незначительными. Но достоинства и достижения он может легко преувеличивать. И напротив, он относится очень отрицательно к своим недругам и к тому, что его раздражает. И до тех пор, пока действительность не станет ему очевидной и он не подвергнется определённому испытанию, он будет отстаивать свои взгляды[135].
Поэтому разумный человек должен избегать самолюбия в таких случаях, чтобы избежать преград на пути познания. Он должен анализировать вопросы тщательно и беспристрастно и относиться к ним с определённой долей сомнения и скепсиса. В подобном случае его знания и взгляды будут ближе к действительности.
Разумеется, люди не одинаково самолюбивы, и потому уровень их ошибок разнится. У одних их больше из-за сильного самолюбия, а у других — меньше, потому что они контролируют этот свой инстинкт[136].


Глава третья
Мораль

Изучая инстинкты и тонкости человеческой природы, а также различия между людьми и факторы, приводящие к ним, Джахиз спрашивает: могут ли инстинкты и нравы людей меняться или же они постоянны и неизменны? Если допустить, что они могут меняться, то каким путём можно добиться перемены старых качеств и приобрести новые? Каковы критерии добродетели и порочности?
Помимо вышеупомянутых вопросов, Джахиз рассуждает в своих сочинениях на такие темы, как роль морали и личных качеств в поведении человека, влияние воли и знаний на ценность действий, на удовольствие и счастье. Часть взглядов этого мусульманского мыслителя на данные вопросы выражена в его трактатах «ал-Ма‘аш ва ал-ма‘ад» и «ал-Ахлак ал-махмуда ва ал-мазмума».
Прежде чем приступить к обсуждению, следует отметить, что, по мнению Джахиза, абсолютное совершенство недостижимо. Нет такого человека или сообщества, в котором не было бы никаких недостатков, а все его качества были положительными. Поэтому при сравнении людей, сообществ и народов критерием выступает уровень достоинств и недостатков. Предпочтение отдаётся тому, у кого больше достоинств и меньше недостатков[137].

Первичная и вторичная природа

По убеждению Джахиза, человек способен изменить свои первичные инстинкты и качества или же заменить некоторые из них новыми. Например, человек инстинктивно любит общаться, но это ему мешает следить за своим языком, воздерживаться от нежелательных слов и соблюдать повеления Господа. Но Всевышний Аллах дал человеку силу и способность изменять некоторые инстинкты. К примеру, Господь вложил в человеческую природу потребность в еде и противоположном поле и при этом запретил ему прелюбодействовать и добывать пищу запретным путём[138]. Поэтому если кто-то думает, что человек не может изменять свои качества и привычки, то этим он оправдывает всех грешников и заблудших людей[139].
Джахиз называет инстинктивные качества и нравы человека, которые заложены в его природе, «первичной природой», а приобретённые и выработанные им качества — «вторичной природой»[140].
Человек может выработать в себе положительное качество или избавиться от отрицательного путём повторения, практики и духовных упражнений. Если какое-либо действие, независимо от того, благое оно или дурное, будет совершаться постоянно, то постепенно оно войдёт в привычку и станет приобретённым качеством, т. е. частичкой «вторичной природы».
Поэтому Джахиз советует приучать душу к благодетелям, а не порокам, и пишет: «Знай, большая часть деяний совершается в соответствии с тем, к чему привыкла душа… Поэтому приучай свою душу к тому, что имеет благой конец, и удерживай её от всякого дурного качества, чтобы оно не стало (вторичной) природой»[141].

Умеренность

Джахиз многократно советует соблюдать умеренность в своих привычках и поступках. Умеренность в его понимании — это не объём или количество, так как не они выступают критерием умеренности в сотворении человека, а соразмерность всех его частей в том смысле, что ни одна из них не стала бы причиной ущемления другой. Так, например, большие глаза не сочетаются с маленьким носом, а слишком широкий лоб не сочетается с маленьким подбородком и ртом. Поэтому умеренность во всех качествах означает: придерживаться середины и не впадать в крайности[142].
Ценность любого качества зависит от его умеренности, а отклонение в одну из сторон лишает его добродетели и обращает во вред. Благие качества приводят к положительным последствиям до тех пор, пока приносят пользу обществу и не теряют своей умеренности. В ином случае они приведут к отрицательным результатам. Так, чрезмерная щедрость приводит к расточительности, чрезмерная скромность — к униженности, а чрезмерное самоуважение — к высокомерию[143].
В своих действиях человек также должен соблюдать умеренность. Например, он должен избегать крайностей в общении с друзьями, потому что чрезмерная привязанность к ним может принизить его авторитет перед ними. Иногда случается, что любовь и дружба сменяются разочарованием и безразличием, и это сводит человека с плохими друзьями. И наоборот, если он будет относиться к ним с пренебрежением, долго будет избегать встреч и общения с ними, то они утратят интерес к нему и перестанут дружить с ним[144].
Человек также должен быть умеренным в своих шутках и не впадать в крайность, потому что это снизит его авторитет. А чрезмерная осторожность и осмотрительность приведёт к тому, что он не будет доверять людям[145].

Критерий моральной ценности

По мнению Джахиза, благие качества обретают подлинную ценность тогда, когда становятся второй натурой человека, а соответствующие им действия совершаются осознанно, добровольно и постоянно. До тех пор, пока какое-то качество не стало неотъемлемой частью природы человека, нельзя утверждать, что он действительно обладает им. Например, щедрым можно называть того, кто возвращает долги, выполняет взятые обязательства и помогает нуждающимся людям в любой ситуации. Когда он ведёт себя подобным образом, никто не сможет называть его жадным[146].

Роль качеств в поведении человека

Первичная или вторичная природа человека лежит в основе его действий. По мнению Джахиза, когда благое или дурное качество становится частью вторичной природы, действия и поведение человека будут подчиняться ему. И наоборот. Если действия и поведение человека естественны и осознанны, то через них можно узнать о его навыках и внутренних качествах.
Поэтому если человек не отличается преданностью друзьям и не поддерживает их в час беды или же вовсе предаёт их, то следует избегать дружбы с ним, поскольку он может так поступить и с вами. Ведь тот, кто отличается верностью, верен своим друзьям, а тот, чья природа вероломна, никому не предан и может совершать любое действие, которое отвечает его личным интересам. Если он будет в ком-то нуждаться, то станет угодничать, а если другие будут нуждаться в нём, то поведёт себя высокомерно[147].

Роль осознанности и добровольности в ценности действия

По убеждению Джахиза, ценность действия зависит от того, совершается ли оно добровольно или нет. Если кто-то совершает определённое действие ненамеренно и неосознанно, а инстинктивно или по принуждению, то оно не будет иметь особой ценности, а человек этот не заслужит похвалы или упрёка. Таким образом, если мотивы, побуждающие человека совершить или не совершить конкретное действие, настолько сильны, что он неосознанно совершает или не совершает его, то его нельзя награждать или наказывать. Например, если на поле боя человек переживает настолько сильный ужас, что невольно и неосознанно убегает, то в этом случае его побег не будет грехом, хотя в ином случае это грех. Также если чувство смелости и безрассудства так захлёстывает на поле брани, что человек совершает смелые действия неосознанно, то его поведение не считается покорностью воле Всевышнего Аллаха, хотя по сути это послушание. Также он не получит награды, хотя формально заслуживает признания и почёта. Дело в том, что причина подобных действий — это не вера и не предписания религии, потому что следование им — это приобретённое качество, а не врождённое, и человек не может иметь настолько сильную веру, чтобы противостоять врагу и подвергать себя опасности без каких-либо других причин[148].
Следовательно, в подобных случаях присутствуют и такие мотивы, как гнев и ярость, опьянение, молодость и неопытность, ревность и безрассудство, тщеславие и жестокость. Эти мотивы могут быть очень сильными и превосходить религиозные.
Джахиз считает, что не только воля и намерение, но и осведомлённость и осознанность влияют на ценность действия. Знание позволяет человеку действовать осознанно и добровольно. Действие, которое совершается без принятия во внимание его положительности или отрицательности, не заслуживает одобрения или порицания. Всевышний Аллах награждает или наказывает человека, исходя из его знаний и намерений. Ибо Он превыше того, чтобы наказывать того, кто ослушался Его по принуждению или неведению, или же награждать того, кто ненамеренно и неосознанно совершил нечто, соответствующее Его повелению[149].

Удовольствие и счастье

Некоторые люди видят удовольствие только в здоровье, богатстве, роскоши и т. п., потому что они не знают иных удовольствий, кроме чувственных. Джахиз пишет, что душевные удовольствия намного выше чувственных наслаждений. Например, то душевное удовольствие, которое человек получает, управляя людьми и запрещая или разрешая что-либо своим подчинённым, намного больше и выше, чем наслаждение, получаемое органами чувств[150]. Поэтому человек готов преодолевать множество трудностей и отказываться от многих чувственных наслаждений, чтобы добиться удовольствия от главенствования[151].
Таким образом, из сочинений Джахиза можно заключить, что счастье, по его мнению, — это достижение душевных удовольствий и совершенных знаний, потому что знание истин приносит настолько сильное удовольствие, что ни одно чувственное наслаждение и близко к ним не стоит[152].


Глава четвёртая
Воспитание и обучение

Яркая жизнь Джахиза, отразившаяся в его многочисленных трудах, была доказательством постоянного поиска — поиска знаний. Такой процесс оставался характерной чертой всего огромного спектра исламского благочестия, и на нём крепилаось концепция образования ислама в целом. В каждом своем сочинении Джаихиз затрагивал тему образования, его необходимости и системности. Во введении к книге «Китаб ал-Муаллимни»[153] он делает акцент на письменности, повлиявшей на всю человеческую цивилизацию. Ученый считал, что эта способность человека является средством сохранения ценностей и трансформации знаний. Без способности фиксировать знания, т. е. без умения писать, «мы потеряли бы нить событий прошлого и не владели бы знаниями предыдущих поколений». Учитывая это, он подчеркивал, что: «Бог дал способность писать и считать, а также и самих учителей, и доверил им передать нам знания, которые мы имеем». И далее, считал, что благодарность учителям приравнивается к благодарности Богу, т. е. тому, кто передал нам написанное слово. Такой сильной метафорой Джахиз представляет своим читателям учителей как орудия Бога. Тем самым он создает отношение искреннего уважения к профессии учителей, которых он представлял как людей знания, честных и трудолюбивых. Он пишет о том, что настоящий учитель страдает, когда его ученики не показывают ожидаемого от них прогресса. Т. е. родители не должны винить учителей, когда ребенок не усваивает материал. Вместо этого они должны заново оценить интеллектуальные возможности своего потомка[154]. В то же время Джихаз хвалит не всех педагогов. В «Китаб ал-Баян», например, он говорит об учителях, которые не способны выполнять свои обязательства[155].
Разумеется, Джахиз высказывался и по другим педагогическим вопросам и проблемам, и потому далее мы представляем часть его размышлений по этой теме.

Соответствие педагогических принципов человеческой природе и исламу

Принципы и законы, которые устанавливаются для людей, должны соответствовать натуре человека. В этом плане принципы воспитания и обучения и педагогические методы не являются исключением. Они должны быть гармоничны с человеческой природой и отвечать физическим и духовным желаниям и потребностям.
Джахиз говорит, что законы, царствующие над человеческой природой, не противоречат канонам ислама. В принципе, законы, правящие дольним миром, не находятся в противоречии с основами и законами ислама. Более того, общие законы и принципы мира и ислама одинаковы. Например, то, что порочно и нечестиво по исламу, приводит к порокам и нечестию в мире, а то, что приводит к порокам и нечестию в мире, порочно и нечестиво по исламу. Следовательно, разница между миром и исламом заключается лишь в различии двух миров, т. е. дольнего и горнего, а в остальном у них одинаковые законы. Если бы было иначе, то не возникло бы ни одной страны, не появилось бы ни одного государства и не установилось бы никакой политической системы[156]. Поэтому Аллах говорит в Коране: «А кто слеп в этом мире, тот будет также слеп в Последней жизни и окажется еще более заблудшим»[157].
По мнению Джахиза, с учетом гармоничного соотношения основ ислама и канонов педагогики, исламские принципы, методы и советы по воспитанию и обучению могут использоваться и в наше время для роста и развития людей. Это касается не определённого общества и конкретной группы, а всех наций и народов[158].

Факторы, влияющие на личность и воспитание человека

Личность человека формируется под влиянием нескольких факторов. Врождённые гены, качества и инстинкты оказывают на неё большое влияние. Вместе с тем изменение и преобразование личности и воспитание человека зависят от разных факторов[159]. В первой главе мы рассмотрели инстинкты и особенности человека с точки зрения Джахиза, а теперь расскажем о тех факторах, которые, по его мнению, влияют на личность и воспитание.
1. Окружающая среда
Джахиз неоднократно отмечает влияние окружающей среды на развитие человека, в том числе географическое расположение и климат. Так, например, он убеждён, что цвет кожи зависит от наследственных генов и что дети племён темнокожих людей, таких как Бану Салим ибн Мансур, будут рождаться темнокожими, но при этом географическое положение и климат местности, где растёт человек, также влияет на формирование цвета его кожи. Поэтому дети тех выходцев племени Бану Салим, которые переселились в другие города и страны, стали ремесленниками, торговцами и женились на белокожих женщинах, рождались белокожими[160].
На взгляд мыслителя, связь человека с местом и климатом, в котором он рос, настолько сильна, что имеет даже духовный характер. В принципе, человек любит родину, а некоторые и вовсе считают, что любовь к родине — врождённое чувство. Даже наблюдения и опыты показывают, что целебные травы лучше помогают тем, кто родился и вырос в тех местах, где были собраны эти травы[161].
Джахиз упоминает в своих произведениях о некоторых элементах окружающей среды, которые влияют на формирование личности и воспитание человека. Эти элементы можно перечислить в следующем порядке.
а. Классовое положение. По мнению Джахиза, профессия человека и классовое положение влияют на формирование его индивидуальности и на личностные, моральные и социальные качества. Практика показывает, что все портные, где и когда бы они ни жили, похожи по характеру и моральным качествам. Также похожи между собой скототорговцы, рыботорговцы, лекари и люди прочих профессий. Все они обладают совпадающими с их коллегами нравственными особенностями и социальным поведением[162].
По мнению Джахиза, не только профессия и классовое положение, но и одинаковое социальное положение людей разных стран и времён приводит к схожим последствиям. Поэтому когда двое обращаются к судье, каждый из них настаивает на собственной правоте и доказывает неправоту противной стороны, вне зависимости от места и времени судопроизводства.
Общие духовные качества также могут побудить людей к сходному поведению. Всевышний Аллах, сообщая о возмущениях язычников тем, что Господь не обращается к ним напрямую и не посылает знамений, говорит, что предшествовавшие им язычники негодовали по той же причине и их сердца были такими же[163].
В другом айате Господь сообщает о положении лицемеров и сравнивает их с предшествовавшими язычниками и лицемерами: «Они насладились своей долей. Вы тоже насладились своей долей, подобно вашим предшественникам. Вы погружались в словоблудие, подобно им»[164]. Из этих айатов следует, что язычники и лицемеры всегда и везде одинаково относились к Божьим посланникам и пророкам[165].
б. Место проживания. На формирование личности и воспитание человека также могут повлиять условия страны, где он живёт. Практика доказывает, что место проживания человека может оказать сильное влияние на развитие его ума, тела и чувств. Поэтому говорят, что тот, кто будет жить в Тибете, будет всё время улыбаться и радоваться, пока не покинет его, а тот, кто поживёт в Мосуле хотя бы один год, станет физически сильнее. Тот же, кто год проживёт в Ахвазе, утратит свою былую сообразительность[166].
в. Друзья. Влияние друзей на формирование личности человека неопровержимо. Джахиз убеждён в том, что качества человека идентичны качествам его друзей[167]. Человек не может не контактировать с людьми и избегать общества, но он может выбирать себе в друзья тех, кто обладает положительными качествами[168].
2. Отношение к добру и злу
Жизнь, полная различных и противоречивых обстоятельств, формирует личность человека. Жизнь состоит из взлётов и падений, радостей и печалей, богатства и бедности, пользы и вреда. Человек может запоминать и забывать, проявлять смышлёность и глупость, и поэтому Джахиз называет всё это проявлением добра и зла[169]. Он убеждён, что Всевышний Аллах создал в мире как добро, так и зло, потому что если бы он состоял лишь из зла, все создания перестали бы существовать, а если бы его наполняло лишь добро, не было бы никакого мотива для размышлений. Если бы мир был полон только добра или только зла, то человек не имел бы возможности выбора. Следовательно, не было бы смысла в воспитании и обучении, в стремлении к пользе и отторжении вреда. В итоге не было бы мотива для роста и развития. Без этого не было бы награды и наказания, а результаты благих помыслов и деяний были бы непонятны людям. Если бы Всевышний Аллах даровал Своим рабам лишь блага и милости, то обычные люди погибли бы, а дела избранных пришли в расстройство. Потому что, как известно, памятование определённых событий мучает человека, а их забвение — приносит мир и спокойствие[170].
Поэтому наличие всех этих противоположностей, добра и зла полностью соответствует интересам всей системы бытия. Различия между павлином и вороном или волком и оленем видны только людям, а пред Господом они все равны и ни один не имеет преимущества перед другим[171].
Исходя из этого, Джахиз считает, что все трудности и невзгоды, с которыми человек сталкивается за свою жизнь, а также способность человека различать добро и зло и его право выбора играют значительную роль в росте и развитии его личности.

Педагогические принципы и методы

Воспитание и образование должны строиться на твёрдых принципах, которые могут стать основой планирования конкретной педагогической системы. Исходя из собственных взглядов на человека, познание и мораль, Джахиз предлагает особые педагогические принципы и строит на них особые педагогические методы, которые мы рассмотрим ниже.
1. Раскрытие и развитие способностей
Люди обладают неодинаковыми способностями к учёбе и профессии, и у них в разной мере развита память. Кроме того, каждый наделён склонностью к особым наукам и искусствам. Если человек будет больше заниматься тем, к чему имеет большую способность, то быстрее добьётся прогресса и успеха. Вероятно, Джахиз недостаточно хорошо отделял способности от заинтересованности. Он считал, что люди по своей природе больше любят ту науку или профессию, к которой имеют больше способности. Однако он не даёт открытых советов испытывать свои способности разными способами, хотя и обращает внимание на то, что каждый человек может стать успешным в той сфере, в которой имеет талант. Следовательно, всякий, кто займётся той наукой или профессией, которая ему нравится, быстрее добьётся своих целей. При этом одно из главных условий заключается в том, чтобы образовательная программа способствовала раскрытию и развитию его способностей. И сам учащийся должен стремиться к тому, чтобы найти ту науку и профессию, к которой наиболее предрасположен[172].
Если будут созданы все условия для раскрытия и развития талантов и способностей людей, рост и развитие каждого человека в отдельности и всего общества в целом заметно ускорится. В противном случае способности станут постепенно угасать и в итоге будут полностью утрачены. Здесь уместно сравнение с зерном, посеянным в землю. Если небо прольёт над ним дождь в то время, когда оно способно расти, то почва взрастит его в своём чреве, словно мать своё дитя, и оно принесёт свои плоды. В противном случае зерно утратит свою способность расти и плодоносить[173].
2. Общее образование
Общее образование по различным наукам и дисциплинам — один из педагогических принципов, к которым побуждает Джахиз. По его мнению, учащийся, прежде всего, должен научиться самым главным и фундаментальным вопросам тех наук, которые наиболее практичны. Это позволит ему шире смотреть в будущем на свои трудности и избегать однобокости при их объяснении и решении. Если он изначально будет изучать лишь определённые науки и пренебрегать другими, то в перспективе он станет трактовать все вопросы только с позиции изученной науки и выбранной профессии. И о чем бы его ни спрашивали, он будет отвечать со свойственным своей профессии мышлением. В итоге его мысли и ответы не будут соответствовать действительности. Как мы уже сказали, Джахиз излагает в трактате «Сина‘ат ал-куввад» свои наблюдения, дабы доказать, насколько важно придерживаться данного принципа[174].
3. Профессиональное образование
Общее образование очень важно для всестороннего развития учащегося, но понятно, что человек не может изучить все науки и освоить все профессии. Джахиз пишет об этом: «Тот, кто хочет знать всё, заслуживает того, чтобы родные лечили его! Потому что это признак душевного расстройства. Следовательно, умный человек с хорошей памятью должен выбрать для себя лишь два или три направления»[175].
Поэтому после общего курса обучения учащийся должен выбрать для себя определённую науку и профессию, принимая во внимание свои способности, желания и возможности, и изучать их очень усердно, чтобы достичь необходимой компетентности. Конечно, если у него хороший ум, память и талант, то он может выбрать и изучать не одну, а несколько наук и профессий[176].
4. Поощрение и наказание
а. Важность поощрения и наказания. Джахиз в своих трудах мало рассуждает о педагогических методах, но методу поощрения и наказания он уделяет особое внимание. По его убеждению, старания учащегося должны поощряться и награждаться, а беспечность и нерадивость должны осуждаться и наказываться. Этот педагогический метод оказывает большое влияние на развитие воспитания и образования.
По мнению Джахиза, роль метода поощрения и наказания не ограничивается сферой воспитания и образования. Он настолько серьезен, что ни одно решение и действие, неважно, на уровне семьи или целой страны, не будет эффективным без него. В принципе, вся система бытия зиждется на основе поощрения и наказания. Поэтому все главы и правители разных стран во все времена следовали этому методу для наилучшего управления государственными делами. Так же и Всевышний Аллах награждает и наказывает людей для того, чтобы они развивались и совершенствовались, потому что без этого они никогда не встали бы на путь праведный, и мир погрузился бы в пучину гнёта и нечестия. Ведь, как было сказано выше, человеческая природа всегда тяготеет к лени и похоти и всегда ставит свои интересы превыше всего[177].
б. Принципы и тонкости метода поощрения и наказания. Педагогический метод поощрения и наказания даёт ценный результат лишь тогда, когда соблюдаются все его принципы и тонкости. В противном случае он не только не исполнит свою педагогическую роль, но и может привести к негативным последствиям. По мнению Джахиза, принципы и тонкости этого метода заключаются в следующем:
1. Поощрение и наказание должны применяться уместно и своевременно. Необходимо проявить максимум внимания при определении того, что заслуживает человек: поощрения или наказания. Нельзя поощрять или наказывать беспричинно. Если время и место применения того и другого не будут определяться правильным образом, и они не будут применяться как следует, то в таком случае поощрение и наказание не только не приведут к росту воспитания и образования, но и обернутся негативными последствиями. Неправильно и неразумно прощать человека тогда, когда он провинился и должен быть наказан, или игнорировать его тогда, когда он заслуживает похвалы и награды. Поэтому Джахиз пишет, что иногда помилование придаёт человеку дерзости[178].
2. Степень поощрения и наказания должны соответствовать хорошему и плохому поведению. Так, если человек заслужил поощрения, не надо поощрять его чрезмерно, переоценивая его поступок. Также не следует наказывать его чрезмерно строго за плохое поведение, так как несоблюдение умеренности в поощрении и наказании приводят к плохим последствиям[179].
3. Поощрение и наказание подобны двум крылам одной птицы. Как птица не может летать с одним крылом, так и педагогическая система не достигнет намеченной цели, если поставит во главу угла лишь поощрение или будет применять лишь наказания. Если бы люди развивались и совершенствовались только с помощью поощрения и награждения, то Всевышний Аллах не стал бы увещевать и наказывать их. Поэтому говорят, что нет блага в том, кто лишь милосердствует и награждает людей, и что хуже него лишь тот, кто наказывает их. Следовательно, надо поощрять и наказывать, обещать и увещевать, прощать и взыскивать[180].
4. Сочетание поощрения и наказания — это добро, а не зло, потому что они приводят к развитию в воспитании и образовании и в первую очередь отвечают интересам самого воспитанника. Не зря говорят, что порой убийство одного человека равнозначно воскрешению целого общества[181], а отказ в милостыни есть верх милосердия[182].

Качества и способности ученика

Ученик может получить необходимые знания и умения, освоить некоторые науки и искусства и успешно пройти все стадии обучения в том случае, если будет иметь определённые качества и способности. Поэтому если у него нет необходимых качеств, то, делая первые шаги в учёбе, он должен привить, а в последующем развивать их в себе. По мнению Джахиза, ученик должен иметь следующие качества и способности:
1. Любовь к учёбе
Ученик должен любить учиться и приобретать знания. Лишь тот сможет пройти все стадии учёбы, решить сложные проблемы науки и перенести все трудности времени обучения, кто любит знания больше, чем богатство, должность и т. д. Учёба должна быть для него настолько ценной, чтобы он не только не боялся тратить на этом пути своё имущество, но и делал бы это с радостью. Джахиз пишет об этом: «До тех пор, пока человек не будет любить расходование собственного имущества на учёбу больше, чем трату имущества своего врага, он ничему не научится, не умножит своих знаний и не воспитает достойных учеников»[183].
2. Выбор учебного направления
Успешный выбор учебного направления не может быть осуществлён без ознакомления с ним и с критериями правильного выбора. Джахиз уверен, что правильный и объективный выбор может быть сделан тогда, когда человек знает об особенностях и пользе разных наук и принимает во внимание критерии выбора каждой из них.
а. Предварительное изучение. Прежде чем выбрать учебное направление, ученик должен иметь хотя бы общее представление о разных науках, знать их цели и темы, различать их, осознавать их ценность и отличать более важные науки от менее значимых[184].
б. Критерий выбора. Принимая во внимание предварительное изучение учеником разных наук, Джахиз советует ему сделать критериями выбора три фактора, а именно: свой интерес, способность к учебному направлению и его актуальность.
1. Ему следует выбрать то направление, к которому он более предрасположен, и которое больше соответствует его физическим и психическим особенностям.
2. Ему следует выбрать то направление, которое ему наиболее интересно. Если ученику нравится то, что он изучает, он проявляет больше усердия, лучше слушает учителя и быстрее понимает то, чему его обучают[185].
3. Ему следует предпочесть направление, более важное и полезное, чем другие[186].
Вот что пишет Джахиз о двух последних критериях выбора учебного направления: «Качество, что ты должен познать, освоить, помнить и развивать, это — начинать учёбу с наиболее важных наук и выбрать из них те, к которым ты испытываешь наибольший интерес. Потому что постижение науки зависит от силы стремления и влечения к знаниям».
Он рекомендует распределить длительность изучения разных наук и объём расходуемых на них средств в соответствии с уровнем их актуальности и практичности. Например, он убеждён, что ученик не должен тратить всё своё время и внимание на изучение арабской литературы. Ему следует ограничиться тем уровнем знаний, который позволит ему отличать правильные фразы от неправильных, понимать смыслы стихов и грамотно выражать свои мысли. Уделение большего внимания этой дисциплине будет отвлекать ученика от изучения более важных и полезных для него и людей наук[187]. Взгляды Джахиза в этом отношении должны пользоваться большим вниманием тех, кто работает в сфере воспитания и образования.
3. Запоминание и записывание
Ученик не должен ограничиваться тем, что слушает уроки. Ему следует запоминать и учить их наизусть. Более того, он не должен чрезмерно полагаться на свою память, и потому ему надо записывать то, что он выучил, чтобы не забыть[188]. Джахиз пишет: «До тех пор, пока человек не будет много слушать [своего учителя], он не научится, и при этом он должен больше записывать, чем слушать»[189].
Возможности человека в изучении наук и искусств ограничены. Он не может запоминать всё, что учит. Через определённый промежуток времени он забудет многое из того, что выучил[190]. Если мы попросим ученика выучить наизусть и помнить содержание какой-нибудь книги по конкретному предмету, то лишим его возможности изучить более важные и нужные предметы. Или же если мы попросим какого-нибудь писателя выучить наизусть какую-нибудь главу одной из своих книг, то возложим на него тяжкое бремя и не позволим заняться более важными делами. Но если все эти материалы изложить на бумаге, тем самым они будут спасены от забвения[191].

Книга

Упомянув о роли записей в запоминании и сохранении информации, мы перейдём к вопросу о книге, о её педагогической роли и правилах её написания. По мнению Джахиза, роль книги в воспитании и образовании просто неоспорима. Он утверждает, что книга за большую или малую цену даёт человеку не только определённые знания и сведения, но и оказывает сильное влияние на его нравственное исправление и духовное развитие.
Книга может научить его разным искусствам, указать способы умножения состояния, сообщить об этике, морали и религиозных принципах[192] и повлиять мудрыми советами и красивыми фразами на его воспитание и мировоззрение[193]. Кроме того, книга — это мудрый и искренний советник, верный и ценный друг, который приносит радость, снимает усталость и скрашивает одиночество[194].
Книга — это лучшее, что может занять человека в свободное время и развлекать его днём и ночью. Даже если тот, кто часами читает книгу, не извлечёт для себя никакой пользы, то по крайней мере он избавлен от плохих друзей, бесполезных дел, порочных связей, бессмысленного общения и влияния нежелательных взглядов и нравов. А это само по себе великое благо для человека, и оно не позволит ему утопать в несбыточных мечтах, заниматься бессмыслицей и привыкать к лени[195].
Джахиз не ограничивается разъяснением педагогической роли книги. В своих произведениях он описывает книгу, рассуждает о ценности чтения и его роли в развитии науки и культуры, о разнице между хорошей и плохой книгой и перечисляет принципы, которым должны следовать писатели в своей работе.
1. Значение книги
По убеждению Джахиза, книга играет значительную роль в сохранении знаний предшественников и передачи их научно-технических достижений будущим поколениям, а это сильно влияет на рост и развитие науки и искусства. Ведь ввиду ограниченных возможностей человеческой памяти без книги можно оставить последующим поколениям лишь малую часть знаний предшественников[196].
Джахиз описывает книгу изящными оборотами. В частности, он пишет: «Книга — это собеседник, который не огорчит тебя, и друг, который не обманет. Она товарищ, который не утомит тебя, и помощник, который ничего не попросит, не предаст и не солжёт. Если ты подружишься с ней, она принесёт тебе вечное наслаждение, красноречие, великодушие и умиротворение. Если будешь читать её, она подарит тебе величие среди людей и популярность среди правителей. То, чему ты научишься у неё за один месяц, не выучишь у учёных мужей за долгие годы, хотя при этом ты не преодолеешь долгого пути, не понесёшь расходов и падёшь на колени перед тем, кто ниже тебя»[197].
В другом месте Джахиз так описывает книгу: «В ночи книга подобна дневному свету, а в пути она к твоим услугам, словно Хизр. Она не спит и не устаёт. Книга — это такой учитель, который не унизит тебя, если ты будешь нуждаться в нём, а если на тебя нападут враги, то она не отвернётся от тебя. До тех пор, пока ты поддерживаешь с ней хоть какую-то связь, ты не нуждаешься в других»[198].
Он осуждает тех, кто плохо относятся к книге: «Я не знаю более доброго собеседника, честного сподвижника, покорного друга, скромного наставника, затратного помощника, безвредного, благонравного и неконфликтного товарища, чем книга[199]. Я не ведаю более умного и полезного собрата, более долговечного, плодоносного и доступного дерева, чем книга»[200].
Ценные качества книги он перечисляет следующим образом: «Я не знаю такого существа, которое с самого рождения и по низкой цене вбирает в себя удивительные решения, славные науки, верные мысли, высокие назидания, твёрдые учения, точные исследования и сведения о далёких предках, народах и странах, кроме книги»[201].
Джахиз считает, что трата денег на покупку книг является признаком любви к знаниям и указывает на величие и благородие человека[202]. По его мнению, лучшее наследство, которое родители могут оставить своим детям, это хорошие и полезные книги[203]. Также он считает, что сбор книг, создание библиотек, переписывание, переплетение и т. п. являются благородными занятиями[204].
2. Хорошая и плохая книга
Несмотря на свою безграничную любовь к книге и её восхваление, Джахиз обращает внимание на то, что книги неодинаковы по своей ценности и что некоторые из них не только не достойны похвалы, но и заслуживают порицания.
Хорошие книги, которые Джахиз называет «благородными», — те, которые щедро награждены из кладезей знаний. Книги, которые представляют религию на основании правильных доводов и ясных доказательств, приносящих радость и успокоение. Такие книги способствуют развитию ума и интеллекта. Они умножают его знания и знакомят с аргументами и фактами[205]. Джахиз называет самыми хорошими, полезными и вечными книгами Священные Писания, ниспосланные Аллахом. Они суть милостивое руководство, которое разъясняет нам добро и зло[206].
Напротив, некоторые книги, по мнению Джахиза, порицаемы и недостойны чтения. Он критикует книги безбожников и утверждает, что даже если они будут написаны самым изящным почерком на самой дорогой бумаге, всё равно не принесут читателю пользы, но приведут его к порокам и заблуждению. Потому что такие книги полны вымысла и лжи[207].
3. Правила написания книги
Ввиду особого места и значения книги в обучении и воспитании, её влияния на развитие искусств и наук и вклада в знакомство с предшествовавшими событиями, пророками и религиями, а также ввиду отрицательного влияния плохих и бесполезных книг на умножение пороков и заблуждений среди людей, написание книги и миссия авторов имеют особую важность.
Принимая во внимание этот факт, Джахиз поощряет учёных мужей сохранять свои знания путём написания книг и призывает других читать их произведения. При этом он убеждён, что не каждый может написать книгу. По его мнению, авторам книг по любым видам наук и искусств следует соблюдать определённые правила и принципы при написании своих трудов.
Несоблюдение этих правил приведёт к утомлению читателя, снижению педагогического эффекта и привлекательности книги. Эти правила можно представить в следующем порядке:
а. Компетентность. Тот, кто намерен написать книги по той или иной теме, должен быть достаточно компетентным в ней. Человек не должен писать книгу, изучив лишь несколько материалов. Он может браться за это дело с полным вниманием и без какой-либо спешки лишь после того, как станет специалистом в своей области. Джахиз пишет: «Желательно, чтобы писатель брался за работу, представляя себе, что все люди — его враги, которые вполне сведущи и располагают достаточным количеством времени для изучения (его книги)… В таком случае он не решится излагать те взгляды, в которых ещё не совсем убеждён»[208].
Тот, кто пишет книгу с таким подходом, избегает неаргументированных, слабых и некомпетентных заявлений и не станет заниматься этим делом, пока не получит достаточных знаний и умений.
Джахиз утверждает, что писатель в начале деятельности не может заметить своих ошибок и недостатков из любви к себе и своему труду[209]. Но спустя время, когда его самодовольство проходит и он возвращается к обычному состоянию, начинает критически оценивать свою работу. И тогда он может пересмотреть главы и разделы книги и обнаружить не замеченные ранее ошибки и недостатки[210].
б. Внимание к уровню читателя. При написании книги писатель должен принимать во внимание уровень предполагаемых читателей и если он пишет для определённой категории людей, то должен учитывать их интеллектуальные способности. Так, например, если читатели способны понимать его с полуслова, то он может употреблять аллегории и иносказания. В противном случае ему следует излагать мысли более ясно и подробно. Например, когда Всевышний Аллах обращается в Священном Коране к арабам, т. е. к носителям языка, то выражается довольно кратко и ёмко, а когда обращается к иудеям или же рассказывает об их прошлом, то говорит подробно и пространно[211].
в. Краткость. Когда человек берётся за писательство, он желает писать как можно больше. Очень часто он хочет написать пару строк, но видит, что написал уже десять. Порой он уподобляется тому, кто хочет наказать преступника должным образом, но переходит дозволенные границы. Например, вместо пяти ударов плетью наносит преступнику пятьдесят ударов, так как не контролирует свой гнев[212].
Учитывая это человеческое свойство, автор должен контролировать себя, избегать многословия и излишних фраз и выражаться коротко и ясно. Вместе с тем, не пускаясь в утомительное многословие, он не должен быть настолько лаконичным, чтобы читатели понимали его с трудом или вовсе не понимали[213].
Джахиз объясняет, что под краткостью имеется в виду не количество букв и слов. Ведь очень часто автор пишет множество страниц, но это не вредит его краткости. Потому что вычёркивание фраз и разъяснений необходимо тогда, когда оно приводит к усложнению и непонятности текста[214].
г. Ясность и простота. Главная цель автора — донести свои мысли до читателей. Поэтому он должен отказаться от всего, что мешает достижению этой цели[215]. Например, от употребления трудных слов и выражений. Он должен излагать мысли так ясно и просто, чтобы читатель мог легко понять, что он хочет сказать[216].
д. Разнообразие тем. Писатель должен составить свою книгу так, чтобы она не утомляла читателя. Ему надо совмещать рациональные темы с ревелятивными, и каждый раз, когда он почувствует, что может наскучить читателю, следует менять тему и отступать от неё, приведя айат, хадис, стихи или рассказ, чтобы развлечь читателя[217].
Джахиз последовал этому правилу в своих трудах. Его сочинения изобилуют разными темами и отступлениями, хадисами и стихами, стихами и рассказами, что не может утомлять читателя. Но всё же некоторые его современники игнорировали такой подход. Обращаясь к ним вначале книги «ал-Хайван», Джахиз пишет: «Несмотря на то, что моя книга — это книга назиданий, увещеваний и размышлений, порой я вынужден обращаться к шуткам, рассказам и стихам. Вместе с тем иногда вы не понимаете мудрости и цели этих шуток и рассказов»[218].
Объясняя мотив использования такого метода, Джахиз говорит, что если бы он писал свои книги с утомительной серьёзностью, то никто не прочитал бы их до конца, даже те, кто постоянно учится. Поэтому порой желательно и необходимо разъяснять серьёзные вопросы через шутки и смешные рассказы[219].

Перевод и изучение второго языка

Джахиз также обращает внимание на важность перевода, обязанности переводчика и проблему изучения иностранного языка. Несмотря на то, что эти вопросы не имеют прямого отношения к воспитанию и обучению, мы вкратце обсудим их в завершении этой главы ввиду их важности.
1. Определение перевода и его сложность
Перевод текстов во времена Джахиза осуществлялся двумя способами. Согласно первому методу текст переводился дословно. Каждое слово языка оригинала заменялось эквивалентным словом языка перевода. Например, каждое греческое слово заменялось арабским. А согласно второму методу один переводчик читал оригинальный текст, а другой записывал его переложение, независимо от того, совпадали ли полностью слова и выражения с оригиналом или между ними возникали какие-то различия.
Джахиз считает первый способ неправильным, потому что цель перевода — не сбор эквивалентных слов, а передача смысла и донесение мыслей писателя или сказителя до читателя или слушателя. Критикуя работы некоторых современных ему переводчиков, он утверждает, что те материалы, которые они выдают за мысли и взгляды греческих философов и индийских мыслителей, — не что иное, как приписываемая им ложь[220].
Джахиз пишет, что перевод — не простое дело и что человек не может взяться за него лишь потому, что он знает два языка. Перевод — это искусство, которым может заниматься только специалист. Рассуждая о трудностях переводческого дела и необходимых качествах переводчика, Джахиз доходит до того, что считает работу переводчика сложнее работы автора. Он даже утверждает, что переводчик должен иметь не только необходимые для этого занятия качества, но и обладать всеми знаниями и навыками автора текста и быть ему ровней. Поэтому, оценивая труды некоторых современных ему переводчиков греческих текстов, он пишет: «Как могут Ибн Битрик, Ибн Мукаффа‘, Сифил[221] и Ибн На‘има занимать место Аристотеля и как Халид[222] может уподобиться Платону?»[223]
2. Качества переводчика
Сложность ремесла требует от переводчика особых качеств и способностей. Джахиз утверждает следующее:
а. Переводчик должен в совершенстве владеть обоими языками — языком оригинала и перевода. Он должен знать их на высочайшем уровне и лучше всех[224]. Каждый язык имеет свои особенности, и переводчик обязан знать их.
Он должен знать значения слов, выражений, пословиц и поговорок и все тонкости обоих языков[225]. Кроме того, он должен знать все обычаи и традиции и менталитет носителей обоих языков[226].
б. Переводчик должен разбираться в переводимом вопросе так же хорошо, как в переводческом деле. Если он хочет перевести книгу по логике, философии, астрономии, математике или физике, то должен иметь необходимые знания в этой области. Без достаточных знаний в определённой науке он не может переводить книги по ней, даже если в совершенстве владеет двумя языками[227].
Поэтому чем точнее наука и чем меньше специалистов по ней, тем сложнее переводить книги по этой науке. Ведь очень мало переводчиков, которые помимо переводческого искусства отлично разбирались бы в подобных дисциплинах[228].
3. Ответственность переводчика
Сложность переводческого дела и обширность необходимых переводчику, по мнению Джахиза, знаний и умений свидетельствует о том, что не каждому по силам этот непростой труд. Если переводчик не уверен в том, что сможет соблюсти все правила верного перевода, то ему не следует браться за такую работу[229]. Потому что если он не обладает необходимыми качествами, то есть не владеет в совершенстве языком оригинала и перевода, то не сможет правильно донести смысл слов автора до читателей или слушателей. Джахиз пишет об этом: «Чем меньше у переводчика необходимых качеств, тем больше он допускает ошибок»[230].
Ответственность переводчика при переводе религиозных книг увеличивается многократно. При переводе Корана или хадисов он должен учитывать все возможные смыслы айатов и слов Пророка, глобальность и локальность их значений, их однозначность и иносказательность, соответствие разуму и обычаям и т. д. Также при этом он должен владеть необходимыми знаниями в других науках. Пренебрежение в данном вопросе может привести к ошибкам при переводе эпитетов Всевышнего Аллаха и Его предписаний, а неправильная передача людям религиозных знаний может погубить их как в земном, так и в загробном мире. Следовательно, переводчик обязан не только иметь все необходимые качества, но и проявлять максимум внимания при переводе текстов, чтобы с достоинством выполнить возложенные на него обязательства[231].
4. Изучение второго языка
В наше время изучение второго языка — обычное явление. Можно встретить даже тех, кто владеет более чем десятью языками, свободно изъясняется на них, пишет и переводит. Выше мы изложили мнение Джахиза о переводе текстов. Что касается устного владения двумя языками, то он пишет, что это очень сложно, так как во время разговора билингв будет сбиваться с одного языка на другой. Поэтому тот, кто знает два или несколько языков, не может разговаривать на них так же хорошо, как тот, кто знает лишь один язык[232]. Если человек владеет только одним языком, то все его силы и способности развиваются в одном направлении. Но если он владеет несколькими языками, то его прогресс в одном языке будет достигаться за счёт регресса в другом. Таким образом, он поступает несправедливо к обоим языкам и не может одинаково отлично говорить ни на одном из них[233].
У некоторых людей особый дар изучать языки. Им несложно говорить на нескольких языках. Так, например, Муса ибн Йассар Асвари настолько искусно владел арабским и персидским языками, что персы считали его персом, а арабы — арабом.
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Ибн Сахнун


Жизнь и творчество

Мухаммад ибн ‘Абд ас-Салам Сахнун ибн Са‘ид ибн Хабиб Танухи Кайравани, известный как Ибн Сахнун, был признанным экспертом по исламскому закону, исследователем, историком. Родился он в Кайруане в 203 году лунной хиджры (819 г. н. э.), в городе современного ныне Туниса, и умер в Сахиле в 256 г. л.х. (870 г. н. э.). В начале IX в. г. Кайруан был процветающим административным, культурным и интеллектуальным центром. Со всех концов Магриба туда приезжали ради изучения исламских наук. С середины первого столетия хиджры, когда исламский призыв достиг Кайруана, в нём появились начальные школы, и учителя стали обучать детей Священному Корану, арабскому языку и арифметике. При этом мечети были главным местом, где проходило обучение и воспитание молодого поколения[234]. Вскоре Кайруан начинают признавать цитаделью знаний маликитского фикха в западных землях ислама.
Рос и воспитывался Ибн Сахнун в благородной и религиозной семье. Его дед Са’д приехал с военной миссией от Омейядов. Отец Ибн Сахнуна был известным судьёй и занимал должность верховного судьи во время правления эмира Абу ал-‘Аббаса Ахмада ибн Аглаба. Он лично рассматривал все вопросы и жалобы, связанные с соблюдением точности мер и весов. Местные люди из любви и уважения прозвали его «Светом Кайруана»[235].
Во времена Ибн Сахнуна учительство было профессией, и некоторые люди занимались лишь тем, что обучали и воспитывали других. В те дни обучение и воспитание было развито в Кайруане. Там находилось множество школ, где помимо мальчиков учились и девочки. Они занимались, питались и спали отдельно от мальчиков[236].
Ибн Сахнун вырос в таком цивилизованном обществе, освоил известные в ту пору науки и также обучался у учёных Египта[237] и Хиджаза[238]. Он изучил маликитский фикх у своего отца, а хадисы — у авторитетных пересказчиков[239]. Также он учился у Абу ал-Хасан Мухаммада ибн Насра ибн Хадрама искусству полемики и достиг в нём больших высот.
Он полностью освоил маликитский фикх и ещё при жизни отца открыл свой учебный кружок. Уроки по фикху он проводил у себя дома и в соборной мечети ‘Акабы[240]. В своей книге «Табакат ‘улама Африкийа ва Тунус» (Категории учёных Африки и Туниса) Абу ал-‘Араб Мухаммад ибн Ахмад называет его одним из тех, кто в совершенстве изучил труды и фикх имама Малика и заслуживает доверия. Ибн Сахнун считался одним из выдающихся учёных своего времени. Именно поэтому во время его поездки в Египет местные учёные и знатные люди приходили навестить его, а Музани клялся, что никогда не видел более умного и мудрого человека[241].
Ибн Сахнун воспитал множество учеников. Он отличался доблестью и очень ревностно относился к исламу и мусульманам. Поэтому во время войны с византийцами отправился из Кайруана в Каср ат-Туб и вместе с местным населением нанёс поражение византийцам, которые вторглись в земли мусульман[242].
Ибн Сахнун написал множество книг и трактатов по разным темам, таким как богословие, фикх, история, жития святых, педагогика[243]. Трактат по последней теме «Адаб алму‘аллимин» был подготовлен к печати Хасаном Хусни ‘Абд ал-Ваххабом и издан в 1931 году в Тунисе[244]. Затем он был переведён на французский язык Локонтом и напечатан в 1953 году в Париже в журнале «Исламские исследования». Также этот трактат был подготовлен к печати Ахмад Фу’адом Ахвани и издан в 1955 году в Каире в книге «ат-Тарбийа ал-исламийа». Доктор Мухаммад На-сир также включил его в книгу «ал-Фикр ат-тарбави ал-ислами» (С. 19–34). Стоит отметить, что Ибн Сахнун получил известность благодаря этому трактату[245].
Трактат «Адаб ал-му‘аллимин» посвящён теме воспитания и обучения детей в том возрасте, который позволяет им усвоить необходимые знания, выработать определённые навыки, ознакомиться с основами ислама и подготовиться к соблюдению своих религиозных и социальных обязанностей.
В трактате не содержится какая-то особая педагогическая мысль, не прослеживается и какая-то учебно-воспитательная система, и даже цели обучения в нём не вполне раскрыты. Разделы его не слишком гармоничны, и в них поднимаются совершенно разные вопросы, такие как обучение Корану и наём учителя для детей. В этом маленьком сочинении уделено слишком большое внимание теме найма учителя и обсуждению условий этого действия. При этом некоторые пункты повторяются[246].
Роль учителя, с точки зрения автора трактата, сопоставима с ролью наёмника, а миссия его равна материальному соглашению, заключённому между ним и попечителями детей. Учителя не несут иных обязанностей, и поскольку они зачастую не соблюдают их должным образом, их заявления не принимаются в суде[247]. По мнению Ибн Сахнуна, миссия учителя берёт начало скорее не в его религиозных и социальных обязанностях, а в материальной стороне дела, и он представляет всё в таком свете, что степень ответственности педагога определяется имуществом попечителей детей и объёмом его заработной платы.
Этот трактат нельзя анализировать как философию воспитания и обучения, но он должен быть изучен по следующим причинам:
Во-первых, он считается самой первой работой мусульманских авторов о воспитании и обучении. Он оказал определённое влияние на все книги, написанные об исламской педагогике. Например, при создании «ар-Рисала ал-муфассала ли-ахвал ал-мута‘аллимин ва ахкам ал-му‘ал-лимин ва ал-мута‘аллимин» Кабиси чаще всего обращался именно к этому сочинению. Во многих местах он прямо цитирует Ибн Сахнуна, а в иных случаях приводит его мысли в несколько изменённых формулировках[248].
Во-вторых, этот трактат даёт относительное представление о культуре и программе образования в эпоху Ибн
Сахнуна, об учебных материалах, об обязательных и желательных уроках, о положении школ в Кайруане. Он считается достоверным источником сведений о методах воспитания и образования, а также о взаимоотношениях между учителями и учениками в Магрибе.
В-третьих, он даёт представление о взглядах маликитских богословов на вопросы воспитания и обучения с точки зрения фикха, об авторитетных для них источниках и о том, как те пользовались ими в педагогических целях.
Педагогические взгляды, изложенные в этом трактате, выстроены по методу фикха. Они основаны на маликитском фикхе и заключениях, сделанных из хадисов Пророка (да благословит Аллах его и род его), изречениях сподвижников, их последователей и последователей их последователей, а также из суждений по аналогии (кийас). Обязанности и желательные действия учителей, учеников и попечителей определены в нём на основании высказываний выдающихся маликитских учёных, а педагогические вопросы рассмотрены с судебно-правовой точки зрения. В фикхе и особенно в написании данного трактата Ибн Сахнун находился под влиянием своего отца, и потому судебно-правовой дух довлеет в нём над педагогическими вопросами.
Этот трактат полон пересказов, его разделы носят такие названия, как «О том, что сказано об обучении Корану», «О том, что сказано о справедливости между детьми», а цепочка передатчиков всегда доводится до автора цитируемых слов. Таким образом, труд представляет собой изложение педагогических взглядов маликитских учёных, почитаемых Ибн Сахнуном, а не его собственные взгляды.
Авторство сочинения принадлежит Ибн Сахнуну, но при этом следует отметить, что основную часть работы составляют высказывания его отца, что подтверждается в начале трактата предложением «Рассказал мне мой отец Сахнун», а в конце — словами «Завершил книгу «Адаб ал-му‘аллимин» Мухаммад ибн Сахнун со слов своего отца». Кроме того, в сочинении многократно встречаются такие слова, как «Сказал Сахнун» и «Рассказал мне Сахнун»[249]. В нём Мухаммад ибн Сахнун излагает свои вопросы, заданные отцу, его ответы и некоторые его рассуждения. Также говорят, что Ибн Сахнун следовал советам Асада ибн Фурата при написании своего педагогического труда. Асад ибн Фурат принимал участие в походе на Сицилию и был убит в Палермо[250].

Цели воспитания и образования

Цели воспитания и образования не обсуждаются в трудах Ибн Сахнуна открыто, так как считаются вполне ясными. О подразумеваемых им целях можно узнать из контекста его работ. В основном, они касаются религиозного воспитания, и их можно перечислить в следующем порядке:
1. Дети, способные учиться, должны быть грамотными. Они должны уметь читать и писать, чтобы общество постепенно избавилось от безграмотности. Это необходимо как с точки зрения разума, так и шариата и считается одной из главных задач общества. Ибн Сахнун причисляет грамотность к основным потребностям общества и пишет: «Людям необходимо, чтобы преподаватели обучали их детей, и если так не будет, они останутся безграмотными»[251].
2. Главная цель воспитания и образования с точки зрения Ибн Сахнуна — научиться Священному Корану, потому что это позволяет соблюдать Божьи законы в мирской жизни, найти по милости Аллаха путь к личному развитию и совершенству и следовать к высшей цели своего сотворения.
В начале трактата Ибн Сахнун приводит несколько преданий об обучении и изучении Священного Корана. Их смысл сводится к тому, что это занятие есть добродетельность, что учитель и ученик получают особую милость Всевышнего Аллаха и что с помощью этого Священного Писания они могут достичь совершенства и конечной цели. Ниже мы приведём несколько преданий из его трактата:
Пророк (да благословит Аллах его и род его) сказал: «Наилучший из вас тот, кто научился Корану и научил его другим»[252]. Также он изрёк: «Поистине у Аллаха есть особая группа людей. Его спросили: «Кто они, о Посланник Аллаха?» Он сказал: «Это носители Корана. Они особая группа людей пред Аллахом»[253]. ‘Али ибн Аби3 Талиб передал, что Пророк сказал: «Всевышний Аллах возвышает народы через Коран».
Из пересказа подобных преданий в начале книги ясно следует, что Ибн Сахнун считает изучение и соблюдение предписаний Корана одной из главных целей воспитания и образования.
3. По мнению Ибн Сахнуна, необходимо научить детей религиозным предписаниям, воспитать их согласно религиозной культуре и укрепить в них духовность, особенно любовь к богослужению, к мольбам и молитвам и т. п. Следует привить им религиозную этику и мораль, направлять ко всему благому и постоянно наблюдать за ними, чтобы они не отклонились от праведного пути.
Ибн Сахнун многократно подчёркивает необходимость обучения детей религиозным нормам такими словами, как «потому что это их религия»[254], и считает религиозное воспитание одной из главных задач учителя. Следующая цитата из его трактата ясно показывает цель религиозного воспитания и образования: «Учитель должен научить детей исламской этике и культуре, потому что возложенная Аллахом на него обязанность заключается в их назидании и наблюдении за их положением»[255].

Обязанности учителя

По мнению Ибн Сахнуна, на учителя возложены важные обязанности и он должен исполнить свою роль в воспитании и образовании детей наилучшим образом. Обязанности его делятся на две категории:
1. Обязанности, которые берут начало в учебных задачах и которые учитель должен соблюдать, даже если это не оговорено между ним и попечителями детей. Например, обучение Корану, проверка домашнего задания и т. п.
2. Обязанности, которые учитель взял на себя, договорившись с попечителями. Это, например, обучение поэзии, арифметике и т. п.
Ибн Сахнун разъясняет обязанности учителя с точки зрения фикха, перечисляет то, что он должен совершать или не совершать, и разъясняет дозволенные и недозволенные действия, связанные с воспитанием и образованием детей.
С точки зрения Ибн Сахнуна, учитель обязан заниматься и обучением детей, и их воспитанием. Он не должен думать, что его обязанность заключается в обучении, а воспитание его не касается. Ибн Сахнун назвал свой трактат «Адаб ал-му‘аллимин», но наряду с вопросами об образовании, он поднимает также вопросы о воспитании, в особенности о религиозном воспитании. Это означает, что учитель является также воспитателем, и потому он должен совмещать обучение и воспитание, а не разъединять их.
Итак, рассмотрим самые главные учебно-воспитательные обязанности учителя с точки зрения Ибн Сахнуна. Он делит их их на две основные группы.
Первая группа — это учебно-воспитательные темы, которые он должен преподавать или избегать. Ибн Сахун определяет их следующим образом:
1. Одна из главных обязанностей учителя — обучение правильному чтению Священного Корана, чтобы дети могли читать его наилучшим образом[256].
2. Обучение арифметике, поэзии, грамматике и каллиграфии[257]. Даже если учитель и попечители не обговорили условия обучения этим предметам, желательно, чтобы он обучил им своих учеников. Ибн Сахнун поощряет учителя к тому, чтобы он занимался с детьми по этим предметам и называет его «добровольцем»[258]. Он хочет, чтобы учитель занимался воспитанием и обучением не просто ради материальных целей или выполнения своих обязанностей, но и проявлял великодушие к своим ученикам, к чему побуждает Священный Коран[259].
3. Учитель должен исключить из учебной программы те материалы, которые могут отрицательно повлиять на воспитание. Например, он должен исключить пошлые и порочные стихи. Также не следует обучать тому, что грешно или может побудить ученика к греху. Например, примитивным и пошлым песням.
Ибн Сахнун сообщает со слов имама Малика, что коллективное чтение Корана — это бид‘а[260]. Поэтому обучение такому виду чтения также не дозволено учителю. Также он считает, что мусульманин не обязан обучать чтению Корана и письму христианских детей[261].
4. Преподаватель должен научить своих подопечных чтить Священный Коран, внушать им любовь к этому Священному Писанию и удерживать их от неподобающего отношения к нему. В этом смысле Ибн Сахнун обращает внимание на следующие моменты:
а. Ученик должен запомнить, что ему не следует касаться Священного Корана без омовения, хотя чтение и записывание его айатов без омовения не запрещено[262].
б. С точки зрения Ибн Сахнуна, чтение Корана в бане и при ходьбе — это проявление неуважения к Священному
Писанию. Поэтому он сообщает со слов имама Малика, что нельзя читать Коран в пути, — кроме того, кто читает его ради лучшего заучивания, — и в бане[263]. Вероятно, этим он хочет сказать, что в таких случаях, как чтение Корана в пути, неуважение к нему определяется мотивами чтеца. Поэтому если человеком движет желание заучивать Коран, то его действие не считается проявлением неуважения.
5. Одна из главных обязанностей учителя — это обучение исламу и религиозное воспитание ученика. В этом отношении Ибн Сахнун обращает внимание на следующие моменты:
а. Учитель должен научить детей омовению, его нормам и условиям.
б. Он должен научить их совершению ежедневной пятикратной молитвы, её нормам и условиям и с семи лет побуждать их к этому, а если его десятилетние ученики всё ещё не читают намаз, то он обязан наказывать их[264].
Ибн Сахнун не указывает, с какого именно возраста должно начаться обучение, особенно обучение исламу. Но из вышесказанного следует, что обучение основам омовения и молитвы начинается до семилетнего возраста.
в. Учитель должен дать детям необходимые знания об Аллахе с малых лет, познакомить их с Его величием, научить их обращаться к Нему с молитвами и постараться внушить им любовь к Нему[265].
г. Одна из главных задач учителя — ознакомить учеников с нравственными вопросами, давать им советы и назидания, прививать им добродетели и систематически наблюдать за ними, чтобы они избежали нравственных отклонений[266].
д. Обучение погребальной молитве и молитве за упокой души усопшего также входит в задачи религиозного обучения. Учителю следует научить детей праздничным, дополнительным и особым молитвам, которые совершаются в определённых обстоятельствах, и совершать их вместе с теми из них, кто уже научился им[267].
Вторая группа обязанностей не связана учебно-воспитательными материалами. Она большей частью охватывает те методы, использование которых может повысить успех учителя в деле обучения и воспитания детей, а отказ от них — привести к неудачам. Перечислим эти обязанности:
1. Учитель должен соблюдать равенство между своими учениками и не предпочитать богатых детей бедным или наоборот[268]. Пророк сказал: «Всякий воспитатель, который берётся за обучение трёх детей из этой общины и не обучает их одинаково, бедного наравне с богатым, а богатого наравне с бедным, будет воскрешён в Судный день вместе с предателями»[269].
Ибн Сахнун приводит этот хадис под заголовком «То, что сказано о соблюдении справедливости между детьми» и затем передаёт от некоторых учёных, что «Если учитель заключает договор и не соблюдает справедливость между детьми, то он один из несправедливых людей».
2. Совместное обучение мальчиков и девочек, достигших половой зрелости, может привести к нравственным порокам. Поэтому учитель должен разделить их на группы и обучать мальчиков, а девочек должна обучать учительница. Ибн Сахнун пишет об этом: «Мне не нравится, чтобы учитель обучал девочек и смешивал их с мальчиками, потому что это приводит к порокам»[270]. Формально фраза «Мне не нравится» указывает на нежелательность совмещения мальчиков и девочек в одной группе. Но, исходя из дополнения «это приводит к порокам», можно сказать, что он имеет в виду недозволенность этого действия, а не нежелательность.
3. Учитель должен заниматься обучением и воспитанием по соответствующей учебной программе и отделять учебное время детей от их свободного времени таким образом, чтобы они знали часы своих занятий. Например, он должен проводить урок чтения Корана в определённое время, также письмо, поэзия, грамматика и т. д. должны преподаваться в конкретное время от восхода солнца до полудня. Учитель не должен допустить, чтобы время учеников тратилось впустую[271]. По мнению Ибн Сахнуна, ученикам следует отдыхать по пятницам и в праздничные дни. Конечно, в особых случаях учитель может прервать занятия на несколько дней[272].
4. Учитель обязан наблюдать за детьми, пока они находятся в школе, чтобы те не занимались чем-то иным, кроме учёбы[273]. Если вдруг кто-то не придёт на урок, следует сообщить об этом его родителям или отправить за ним кого-то из своих учеников. Второй вариант допустим в том случае, если попечитель ученика предоставил учителю такое право или же место, куда он отправляется, близко от школы и это поручение не займёт у него много времени[274]. Потому что учитель имеет определённые права лишь в рамках обучения и воспитания, а для каких-то особых заданий ему требуется разрешение попечителей учеников.
Исходя из этой правовой точки зрения, Ибн Сахнун пишет: «Учитель не должен поручать ученикам то, что не имеет отношения к обучению или воспитанию, или отправлять куда-то по своим личным делам»[275].
5. В целях развития знаний и умений учеников учитель может взять одного из них помощником. Такое действие допустимо в том случае, если оно полезно и для самого ученика[276]. Также учитель может разрешить ученикам неучебные занятия (например, писать письма, переписывать книги), если это помогает им в учёбе[277].
6. Шестая задача учителя из числа обязанностей второй группы — наказание учеников с целью улучшения их обучения и воспитания. По мнению Ибн Сахнуна, наказание — это не возмездие за преступление или плохое поведение, а ученики и воспитанники — не преступники, которых следует покарать. Наказание — это один из педагогических методов, которые учитель обязан применять для того, чтобы ученики учились лучше и получили правильное воспитание. Оно допустимо в том случае, если оказывает положительное влияние. В противном случае он не может наказывать учеников. И даже если наказание полезно, оно не должно превышать трёх обычных ударов, если только ученик не нанёс кому-то тяжкого вреда, не украл чьё-то имущество или не поступил с кем-то несправедливо. В таком случае учитель может провести с ним разъяснительную беседу о недопустимости его действий и с разрешения его родителей нанести ему максимум десять ударов, и никак не больше. В противном случае учитель совершит грех и в Судный день понесёт наказание[278].
Учитель может приступить к исправлению плохого поведения ученика в том случае, если убедится в том, что тот мешает, вредит, причиняет неудобства другим. И эта убеждённость, по мнению Ибн Сахнуна, может быть достигнута следующими тремя путями:
— свидетельство большого количества учеников;
— признание самого ученика;
— свидетельство тех учеников, чья правдивость известна всем[279].
Ибн Сахнун так пишет о необходимости проявления внимания и уважения к правдивым ученикам: «Следует доверять их словам и принимать их свидетельство не только в этих случаях, но и в случае насилия и убийства»[280].
Он считает, что если ученики слишком часто и долго играют или проводят время без пользы, то учитель вправе наказать их, чтобы не допустить такого поведения[281].

Правовые последствия несоблюдения обязанностей

Наказание может быть применено также и в отношении самого учителя в том случае, если он взял на себя определённые обязанности по обучению и воспитанию учеников, но не может исполнять их должным образом или может, но не исполняет, и в итоге они ничему не учатся. В таком случае он не только лишается своей заработной платы, но и несёт наказание, потому что он не выполнил заключенного с попечителями учеников договора. Также если попечители убедятся в некомпетентности или халатности учителя, то он может быть отстранён от своей работы[282].
Учитель, который берёт на себя обязанность обучать и воспитывать, не имеет права заниматься во время урока чем-то иным. Потому что он является наёмным работником попечителей учеников, и время, проводимое на занятиях, не принадлежит ему. Поэтому Ибн Сахнун пишет: «Учитель не может уходить с урока для того, чтобы навестить больного или принять участие на погребальной молитве[283]. Также он не имеет права в этот временной отрезок писать свою книгу по фикху или по иному предмету[284]. Конечно, если ученики заняты чтением или выполнением своих заданий и при этом не нуждаются в помощи или надзоре учителя, он может заниматься каким-нибудь научным делом или просто бездействовать. И это не будет противоречить его обязанностям»[285].
Также Ибн Сахнун убеждён, что обучение возложено именно на учителя, и потому ему не следует предоставлять право обучения кому-нибудь из учеников, так как это может навредить его работе или не принести пользы ученикам. Если он не может временно исполнять свои обязанности, то должен найти другого учителя, который способен заменить его, и оплатить его работу[286].

Финансовые права учителя

По мнению Ибн Сахнуна, попечители учеников обязаны оплачивать обучение своих детей, и даже если сам ученик состоятелен, его отец должен оплатить его учёбу. Потому что по фикху обучение и воспитание ребёнка возлагаются на отца так же, как и расходы на его питание, одежду, жильё. Поэтому оплата за учёбу и связанные с ней расходы возлагаются на попечителей учеников.
В этом отношении Ибн Сахнун приводит несколько правил в следующем порядке:
а. Если попечитель ученика нанимает учителя на один год, то должен полностью оплатить его работу за этот срок, даже если ученик не присутствовал на уроках по разным причинам.
б. Если отец ученика умрёт, то договор о найме расторгается, а оставшаяся часть годовой оплаты учителя выплачивается из имущества самого ученика.
в. Размер заработной платы учителя определяется на основании способностей учеников и объёма работы учителя[287].
г. Если учителя нанимают на год, то попечители учеников обязаны оплачивать арендную плату его жилья[288].
д. Обучение Корану имеет свой особый порядок оплаты. Если ученик выучил наизусть весь Коран, то учитель вправе требовать оплату за обучение всему Корану. Если же он выучил наизусть треть его, то учитель имеет право на оплату за треть. Если же он выучил меньше трети, то учитель не имеет права на оплату. Таким образом, если ученик выучил часть Корана у одного учителя и затем стал обучаться у другого, второй учитель может требовать оплату в том случае, если ученик выучил у первого учителя меньше трети Корана. Если же он выучил больше трети, то оплата за одну треть принадлежит первому учителю, а второй учитель имеет право на оплату в том случае, если научит его ещё одной или двум третям.
е. Учитель может принимать подарки от учеников, но не имеет права требовать их или поощрять к подношению подарков.
ж. Расходы по изготовлению указки, плети для наказания учеников и аренды учебного помещения возлагаются на учителя, а попечители учеников не несут в этом плане никаких обязанностей[289].
В завершении приведём мнение Ибн Сахнуна о найме учителя для обучения фикху и заключении договора по этому поводу.
Вначале Ибн Сахнун приводит мнение имама Малика о том, что заключение договора об обучении фикху не дозволено[290], а затем приводит мнения некоторых учёных Андалусии, которые считают, что договор, касающийся обучения фикху, поэзии и грамматике дозволен так же, как договор об обучении Корану. Потом он пишет: «Малик и наши наставники не считают это правильным, так как Коран имеет два отличия от упомянутых предметов, и ввиду этих двух отличий наём учителя для обучения Корану дозволен, а для тех предметов — нет. Вот эти отличия.
а. Обучение Корану имеет ясную и конкретную цель. Благодаря ему ученик учится читать, писать и заучивать Коран. Что же касается других предметов, то цель обучения им неясна и неконкретна, и подтверждением тому являются разногласия учёных по вопросам фикха и других наук.
б. Время окончания обучения Корану определенно и конкретно, а срок обучения другим наукам и время его окончания непонятны, между тем установление времени окончания обучения является одним из главных условий договора о найме учителя»[291].
Подобные взгляды берут начало в отношении Ибн Сахнуна к учительству. Он убеждён, что задачи и обязанности учителя определяются договором о его найме.
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Фараби


Жизнь и творчество

Мухаммад ибн Мухаммад ибн Тархан ибн Узлаг[292], известный как Абу Наср ал-Фараби и прозванный «Вторым учителем», является одним из величайших мусульманских философов. Мало что известно о том, как жил и что делал Фараби до пятидесяти лет. Известный тюркский биограф ал-Фараби, Ибн Халликан (1211–1282), писавший спустя почти два столетия после смерти философа, настаивал на том, что тот был тюрком[293]. Но, вероятно, необходимо помнить, что речь идет о Центральной Азии: регионе, который реально отличался своей «центральностью»: в нем шла постоянная смена государственных институтов, и большинство проектов по созданию государств на этих землях планировали (и финансировали) тюркoговорящие кочевые племена, тогда как развивали государственные институты местные (персоязычные единицы, вместе с ранее адаптированными тюркоязычными народами). Вероятно, в этом кроется удивительная мозаика знаний языков (что было почти естественным состоянием интеллектуалов Хорасана того периода), стилей, идей в творчестве Фараби и то, что он смог доказать впоследствии единство философии, без отличий истоков, времени, культуры (проектируя, тем самым «примирение» Платона и Аристотеля на исламских ценностях).
Фараби родился в г. Фараб примерно в 260 г. лунной хиджры (874 г.) и умер в 339 г.л.х. (950 г.). Летописцы утверждают, что ученый много преподавал и путешествовал по всему мусульманскому миру: Багдад, Самарканд, Алеппо, Бухара, Дамаск, Исфахан, Каир… Такая возможность появилась у него отчасти благодаря покровительству принца Сайф ад-Даула Али, который в 945–967 гг. правил северной Сирией из Алеппо, ставшего важнейшим центром науки и литературы. Основной целью таких многочисленных переездов (на которые Фараби потратил 30 лет своей жизни) было знакомство со многими экспертами по греческим философским знаниям. И, не зная сирийского или древнегреческого, именно Фараби стал тем, кто смог представить (сделать понятной) исламскому миру аристотелевскую логику.

Общее направление мысли Фараби

Фараби называли «Вторым учителем», считая, что после Аристотеля не было другого мыслителя, который достиг бы таких высот в самых разных науках.
Комментарии Фараби воззрений Аристотеля представляют собой аристотелевско-неоплатоническую смесь. В этом отношении, т. е. в составлении комментариев к аристотелевским сочинениям с неоплатоническим окрасом, он является последователем Кинди. Одни историки философии считают, что причина таких комментариев к перипатетической философии кроется в ошибочном приписывании одного труда Аристотелю. По их мнению, мусульмане спутали трактат «Теология», являющийся частью «Эннеады» Плотина, с учениями Аристотеля. Но другие утверждают, что мотивы Фараби в обращении к этому труду были намного глубже того, чтобы объяснить всё это простой ошибкой[294].
В «Теологии» Фараби обнаружил такие элементы, которые можно было применить в философском разъяснении его мировоззрения и религиозных взглядов. Одна из особенностей Фараби, как и многих мусульманских философов, это убеждённость в совместимости религии и философии. Он считает, что философы достигают путём рациональных размышлений того, что пророки получали путём божественного откровения, что никакого противоречия между разумом и откровением нет и что источник посланий пророков и философов один. Действенный разум у философов — это и есть ангел Джабраил у пророков. Философы находят действенный разум посредством своего разума, а пророки слышат речь Джабраила силой воображения. И поскольку у тех и у других один источник посланий, следовательно, между ними нет противоречий.
Ещё одна особенность Фараби — это отрицание разногласий и противоречий во взглядах подлинных философов, в особенности между Платоном и Аристотелем. Он убеждён в том, что если результат рациональных размышлений — это приобретение знаний у действенного разума, то последователи этой теории не должны приходить к противоречивым результатам, потому что в таком случае одних из них нельзя считать философами. Следовательно, если Платон и Аристотель были философами, то никакого противоречия между их взглядами быть не могло. Таким образом, следует отрицать всякое разногласие между этими двумя истинными мудрецами и утверждать их единомыслие. И если «Теология» принадлежит Аристотелю, то можно примирить внешне различные мнения Платона и Аристотеля и доказать единство религии и философии, используя это сочинение, утверждая вечную мудрость этих философов и отрицая различия в их взглядах.
Несомненным благом, извлечённым Фараби из неоплатонической философии для объединения религии и философии, является принятие теории эманации. С принятием этой теории проблема сотворения мира из небытия, что утверждается религиями и противоречит греческой мысли об извечности мира, находит своё решение, и Господь представляется Творцом бытия. Кроме того, эта теория объясняет наличие множественности в мире и эманации мира множественности от Одного Творца.
Словом, используя «Теологию», Фараби преследует две взаимосвязанные цели: единство религии и философии и единомыслие Платона и Аристотеля.
Вдохновляясь иерархической структурой Вселенной, которую описывает Фараби, он обращается к политической философии и под влиянием «Идеального государства» Платона, с одной стороны, и шиитских принципов имамата, с другой, проектирует структуру «Добродетельного города». Он отвергает краеугольный камень мысли Платона, т. е. его теорию идей[295], и, объясняя свою позицию, утверждает единогласие между Платоном и Аристотелем. Вместе с тем «Добродетельный город» Фараби имеет платоновское происхождение, а качества правителя этого добродетельного города напоминают платоновскую теорию о правителе-философе.
Из вышесказанного следует, что мысль Фараби черпает вдохновение из разных источников. В его сочинениях явственно прослеживается влияние ислама, в частности шиитской мысли, и философии Платона, Аристотеля и неоплатоников. Но это никоим образом не значит, что он занимался бессмысленной компиляцией, не избегая противоречия между внутренними элементами своей мысли. Его мысль представляет единую, упорядоченную и целенаправленную систему[296], которая стала причиной его удивительного влияния на будущие поколения. И даже если его непосредственные ученики не занимают особенно видного места среди философов, то Ибн Сина, считающий себя учеником Фараби, является совершенно выдающимся философом.

Сочинения

Вначале следует выразить сожаление, что некоторые ценнейшие книги и трактаты Фараби не дошли до нас, в том числе и книга «Аград ма ба‘да ат-таби‘а» (Цели метафизики), представлявшая собой комментарий к «Метафизике» Аристотеля. Это сожаление возрастает, когда мы читаем, как Ибн Сина признаётся, что сорок раз перечитал «Метафизику» Аристотеля и понял её благодаря комментариям Фараби, т. е. книге «Аград ма ба‘да ат-таби‘а». В конце этой части приведён краткий список сочинений Фараби, но и здесь уместно упомянуть некоторые его известные работы, в частности те, что много раз переиздавались и были использованы для написания этой главы:
— Ара’ ахл ал-мадина ал-фадила;
— ас-Сийасат ал-маданийа;
— Тахсил ас-са‘ада;
— ат-Танбих ‘ала сабил ас-са‘ада;
— Фусул мунтаза‘а;
— ал-Джам‘ байна рай’ай ал-хакимайн;
— Фусус ал-хикам (Геммы мудрости);
— Китаб ал-милла (Книга об обществе).

Принципы педагогических взглядов Фараби

Изложение принципов педагогических взглядов Фараби — лёгкая и одновременно сложная задача. С одной стороны, тем, кто знаком с его философской и политической мыслью, достаточно общего описания его педагогических взглядов для разъяснения общего направления его педагогической мысли. Но с другой стороны, такое описание может быть неясным для тех, кто не вполне знаком с его философской и политической школой, и в то же время отдельное и подробное изложение его взглядов в области метафизики и политической философии способно казаться для них утомительным и неуместным, даже если оно и ознакомит их с воззрениями Фараби и является хорошей основой для понимания его педагогической мысли.
Поэтому сначала мы приведём краткий обзор его педагогических взглядов, а затем попытаемся этот обзор расширить и перейти от общего к частному, комментируя всё неясное и непонятное.
Стержнем этой идеи является схожесть системы бытия с системой общества. Связь между частями каждой из систем, а также связь, которая существует между системами в масштабном плане, побудила Фараби не рассматривать человека вне рамок распространенного знания об обществе и мире, а представить его согласно своим космологическим и социальным воззрениям.
Он описывает систему бытия и человеческое тело как единую структуру, находящуюся в высшей степени гармонии. Отдельные части этого целого помогают друг другу в заранее определённом целенаправленном движении, и до тех пор, пока выполняют возложенные на них функции, они идеальны и таков же состоящий из них комплекс.
Идеальное человеческое общество, которое в терминологии Фараби называется добродетельным городом, — это проект утопического общества, построенный на примере системы бытия. У него есть и миниатюрный образец — человеческий организм[297]. Следовательно, если части общества, будь то семьи или индивиды, станут действовать соответственно своей роли в проекте добродетельного города и смогут иметь соответствующие своему положению взгляды, то такое общество достигнет высшего развития и процветания. Именно поэтому цель воспитания и образования, по мнению Фараби, — это «Наставление человека мудрым философом на достойное членство в добродетельном городе с целью достижения счастья и начального совершенства в этом и окончательного в ином мире»[298].
Исходя из краткого обзора педагогических взглядов Фараби, можно заключить, что знакомство с его космологическими и антропологическими взглядами не только проливает свет на его идеи о воспитании и образовании, но и помогает определить их суть в его понимании.

Глава первая
Космология

Описываемый Фараби мир охватывает аристотелевские и неоплатонические элементы. Мир в его представлении — это единое тело, все части которого находятся под влиянием вечного существа, главная особенность которого — абсолютное единство, обеспечивающее единство бытия. И это высшее существо есть Первопричина бытия.
Этот раздел учения Фараби о бытии имеет аристотелевский окрас. Опираясь на общие принципы, в которые он верил, в том числе принцип движения, Аристотель, рассуждая о неподвижном двигателе, открыл теорию пер-вопричинности чистого разума. И во избежание противоречий в своем общем плане он описал иерархическую систему, в которой есть несколько неподвижных двигателей, где каждый неподвижный двигатель высшей степени является причиной низшей степени. И, таким образом, лишь один неподвижный двигатель наивысшей степени обеспечивает единство вселенной как Первопричина бытия. Так и Фараби представляет ступенчатую структуру бытия, но в этом плане он черпает вдохновение не только у Аристотеля, но и оказывается под влиянием своих неоплатонических взглядов.
Теория эманации, в принципе, является неоплатоническим учением, которое нашло своё место в исламской философии со времён Кинди, считающегося первым мусульманским философом, и, получив развитие в философии Фараби, стало играть стержневую роль.
Согласно этой теории бытие с точки зрения Фараби имеет несколько ступеней. На начальной находится Первое существо. Его знание о себе является источником эманации другого существа — Первого разума. Поскольку Первый разум умопостигает Первое существо, постольку возникает Второй разум, и поскольку он умопостигает себя, постольку возникает Дальнее небо, или Первая сфера. И так как Второй разум умопостигает Первый разум и себя, в итоге возникают Третий разум и Сфера неподвижных звёзд. Эта цепочка продолжается до возникновения десяти разумов и девяти сфер. И Десятый разум, также называемый Действенный разум, управляет Подлунным миром, т. е. Девятой сферой, и все четыре элемента и человеческие души возникают благодаря ему.
Подлунный мир, т. е. земной мир, находится в центре Вселенной, и его окружают девять сфер. Каждая из этих сфер имеет свою душу, которая является её двигателем, черпает силу движения в стремлении к разуму и в поисках совершенства вращает сферу вокруг земного мира.
В подобном представлении мира все атомы стремятся к совершенству, т. е. движутся к наивысшей ступени. Стремление к самой совершенной ступени не присуще лишь материальному миру, хотя достижение совершенства доступно только ему. История эманации в земном мире отличается, так как Действенный разум создаёт четыре элемента и путём их смешивания возникают минералы, растения, животные и, наконец, человек.
Историю эманации на этом уровне мы посчитали иной потому, что, в отличие от небесного мира, где эманация следует из высших ступеней к низшим, здесь движение идёт от несовершенного к совершенному, т. е. движение начинается с простых элементов и заканчивается на высшей ступени этого мира, на его самом совершенном существе — человеке.
Теперь, имея на руках такой план мира, пусть даже довольно краткий, можно начать поиск места человека в этом комплексе и определить направление его движения к совершенству.

Глава вторая
Антропология

Человек — это существо, состоящее из абстрактной души и физического тела. При этом его душа благороднее его тела[299]. Душа и тело влияют друг на друга. Качества и способности души более или менее подчинены темпераменту тела, и каждое душевное качество соответствует темпераменту того тела, в котором оно находится. Потому душевные качества обязательно меняются вследствие тех или иных изменений в теле, и так как изменение тела бесконечно, то и изменение души не имеет границ[300]. Взаимосвязь тела и души влияет на силы и счастье души, о чём мы поговорим ниже.
Тело — это инструмент для действий души, а она совершает как добро, так и зло. Поэтому здоровье и недуг души определяются добром и злом, совершаемыми ею, а здоровье и недуг тела — уровнем способности удовлетворять потребности души. Здоровье души определяется тем, что она и её части имеют такое строение, что всегда творят добро, а недуг означает, что строение души и её частей таково, что они постоянно совершают зло. А здоровье и недуг тела определяются не тем, что оно совершает добро или зло, потому что деяние относится к душе, а тело лишь инструмент для неё. Здоровое тело — это тело, которое позволяет душе совершать свои деяния в полной мере, будь то добро или зло, а нездоровое тело не может претворять в жизнь деяния души в полной мере[301]. Здоровье тела проявляется вследствие нормального состояния темперамента, а недуг — вследствие нарушения этого состояния. Следовательно, здоровье и недуг тела определяются состоянием его темперамента[302].

Душевные силы

Душа имеет нефизическое происхождение и обладает некими силами, каждая из которых зависит от степени совершенства человека. У человеческой души есть пять сил: питающая, чувствующая, воображающая (сила представления), побуждающая и глаголющая (сила разума)[303].
Первая сила души, т. е. питающая, касается питания человека, и она присуща не только человеку, но и растениям, потому что они также наделены силой питания, переваривания и освоения. Эта сила появляется в человеке в первую очередь[304] и состоит из нескольких частей. В целом, их можно разделить на главенствующую часть и служащие части. Между ними существует вертикальная связь, в том смысле, что некоторые из этих частей, которые выполняют свои функции посредством разных органов, являются одновременно главенствующими и возглавляемыми. Они подчиняются высшим уровням и повелевают низшими. Между тем, одна часть является только главенствующей и, располагаясь во рту, ничем не возглавляется, а некоторые части только подчиняются и никакими другими частями не повелевают. Служащие части и те части, которые одновременно являются и служащими, и обслуживаемыми, в своей высшей иерархической степени завершаются в сердце. Из разъяснений Фараби в «Ара’ ахл ал-мадина ал-фадила» следует, что главенствующая часть питающей силы, которая располагается во рту, имеет связь с сердцем и через него осуществляет управление всеми служащими ей частями[305].
Части питающей силы также делят по-иному, но здесь мы ограничимся упоминанием их названий: переваривающая, растительная, порождающая, привлекающая, удерживающая, различающая и выталкивающая[306].
Вслед за питающей силой в человеке возникает чувствующая сила. Присущая людям и животным, она позволяет им чувствовать и различать тепло и холод, вкусы и запахи, звуки и цвета. Она также состоит из главенствующей и служащих частей. Известные пять органов чувств, которые находятся в глазах, ушах и т. д., являются служащими и действуют как журналисты, сообщая в единый центр свои сведения[307]. Этот центр, который в философской терминологии называется здравым смыслом, находится в сердце и является главенствующей частью чувствующей силы человека.
Следующая сила называется силой воображения. У неё нет служащих в разных органах тела, и она находится лишь в сердце, выполняя функцию хранения последствий чувств, когда они проходят. Эта сила разделяет в себе некоторые ощущения и смешивает их друг с другом. Итог подобного разделения и смешивания может соответствовать или противоречить другим ощущениям[308]. Эта сила также присуща людям и животным. Сила воображения и питающая сила действуют даже во время сна, но другие силы не таковы[309].
Благодаря глаголющей силе (силе разума) человек размышляет, осваивает науки и искусства и различает добро и зло. Она делится на две части: теоретическую и практическую. Практическая сила разума создана для того, чтобы служить теоретической силе разума, а она создана для того, чтобы осчастливить человека[310].
Практическая сила разума делится на две части: артистическую и интеллектуальную. С помощью артистической силы человек осваивает искусства, а с помощью интеллектуальной, являющейся источником мысли, он размышляет над тем, что следует совершить и чего не следует совершать[311].
Сила разума также не располагает особыми служащими, но все остальные душевные силы служат ей. Главенствующие части питающей, чувствующей и воображающей сил находятся в её распоряжении[312]. Сила разума — это главное отличие между человеком и животным и главный критерий превосходства первого над вторым.
Склонность и отвращение животного к чему-либо возникает в результате действия побуждающей силы[313]. Желание и безразличие, гнев и довольство, жестокость и милосердие, страх, любовь и т. п. также возникают благодаря этой силе[314]. Воля тоже берёт начало в ней[315], и мы расскажем об этом в разделе о воле и выборе.
Побуждение может быть как к познанию, так и к свершению чего-либо, будь то каким-то органом или всем телом. В любом случае, эти действия происходят с помощью тех сил, которые находятся в распоряжении побуждающей силы. С помощью сил, которые находятся в таких органах, как руки и ноги, которые способны к добровольным движениям. О побуждении к познанию вещей будет рассказано в разделе о познании.
Вышеупомянутые выражения, такие как «силы» или «части души», никак не означают делимость и множественность человеческой души. Она — цельная и неделимая, а вышеупомянутые силы есть её определённые атрибуты и уровни. Следуя Аристотелю, Фараби так описывает единство души.
Каждая сила души находится на определённом уровне многоуровневого проекта. Каждый низший уровень представляет собой материю в отношении высшего уровня, а высший уровень является формой для низшего. Самый низкий уровень, являющийся материей и не являющийся формой для иной силы, — это питающая сила, а самый высший уровень — это сила разума, не являющаяся материей какой-то формы, но представляющая собой конечную форму сил человеческой души. Таким образом, уровни этого проекта форм и материй выстраиваются снизу вверх в следующем порядке: питающая сила, сила чувств, сила воображения и сила разума.
Побуждающая сила служит силе чувств, воображения и разума, и в этой иерархии не считается чем-то отдельным[316], хотя без неё чувства, воображение и размышление невозможны, так как без страсти и стремления к тому, что чувствуется, воображается или уразумевается, ни одна из этих сил не может выполнять своих функций[317].
Члены организма также находят своё единство не во внешнем строении тела. Их соединяет между собой вертикальная, практичная связь. Эта вертикальная связь установлена в соответствии с теми функциями, которые возложены на каждый член в отношении души.
Главенствующую роль среди них играет сердце, и ни один другой орган не стоит над ним. Второе место после сердца занимает головной мозг, который играет роль его заместителя и инструмента достижения его целей.
Сердце — источник внутреннего тепла, того живого и действенного духа, в котором берут начало чувства и движения. Внутреннее тепло перемещается от сердца к органам чувств и движений. Именно это и приводит их к действию. При этом само движение внутреннего тепла к членам происходит с помощью головного мозга. Он выполняет функцию равномерного распределения этого тепла в соответствии с потребностями инструментов душевных сил. Так, он обеспечивает равномерное течение внутреннего тепла к органам чувств и движений, чтобы они выполняли возложенные на их функции. Силы воображения, разума и памяти человека также могут действовать должным образом лишь в том случае, если внутреннее тепло, происходящее из сердца, равномерно в них, а равномерное распределение этого тепла обеспечивается головным мозгом[318].
Пребывая в вертикальной связи, каждая нижестоящая сила души человека служит вышестоящей силе, чтобы вместе они служили силе теоретического разума, также каждый орган его тела служит другому органу, чтобы все они вместе служили сердцу. Всё сущее во вселенной пребывает в точно такой же вертикальной связи, т. е. человек является высшим существом, а все остальные существа созданы для служения ему, а он не создан для служения иным созданиям[319].
Человек, как и вся вселенная, стремится к совершенству, несмотря на то, что является объектом служения всех существ в природе. Совершенство, присущее лишь человеку, это счастье, и каждый человек достигает в нём определённого уровня[320]. Счастье есть абсолютное благо и желанно само по себе[321].
«Счастье — самая избранная и совершенная цель, к которой стремится человек и прилагает к этому все свои усилия. Некоторые цели избираются для того, чтобы стать средством достижения других целей. Например, употребление человеком лекарств. Другие цели желанны сами по себе, и ясно, что такая цель совершеннее и избраннее, чем та цель, которая выбирается в качестве средства. Конечно, желанная сама по себе цель также может быть средством для достижения иной цели. Например, знания являются средством достижения богатства. Но та желанная сама по себе цель, которая выбирается благодаря своей сути и никогда не служит средством достижения иных целей, это величайшее и совершеннейшее благо, и когда счастье будет достигнуто, то других усилий для достижения иных целей не потребуется. Следовательно, счастье никогда не будет выбираться как средство для достижения каких-то других целей, и потому можно заключить, что счастье является величайшим и совершеннейшим благом. Доказательством тому являются действия тех, кто точно определил для себя счастье. Они думают только о том, что считают счастьем, и направляют все свои старания на его достижение. При этом они не считают желанную цель предтечей чего-либо, а воспринимают как предел своих мечтаний. Таковы, например, те, кто считает счастьем знания или богатство»[322].
Из последней фразы следует, что люди по-разному определяют счастье. Жители добродетельного города Фараби также по-разному воспринимают его.
Мы уже отметили, что сила теоретического разума создана для того, чтобы служить средством для достижения человеком счастья. Это посредничество происходит двумя путями. Во-первых, путём достоинств силы теоретического разума, а во-вторых, стремление к счастью и совершенству есть часть знаний о счастье, и это знание приобретается благодаря силе теоретического разума. Когда человек познаёт счастье, то стремится к нему, а стремление порождается побуждающей силой[323].
Тем временем, если то, что сила теоретического разума считает счастьем, действительно является таковым, возникает стремление к нему и это приводит к действиям, то человек достигает счастья. Но если он посчитает за счастье то, что таковым не является, то действия, предпринимаемые для его достижения, бесполезны, а результатом является лишь несчастье. И прежде, чем представить критерии истинного счастья по определению Фараби, мы приведём его классификацию, которую он заимствует у Сократа, Платона и Аристотеля.
Человек может достичь двух видов совершенства, потому что имеет две жизни: материальную и абстрактную. Фараби называет их первой и последней жизнью. Первая жизнь зависит от внешних вещей, а последняя жизнь зависит от себя и не нуждается во внешних вещах. Каждая из этих двух жизней имеет своё особое совершенство. Совершенство первой жизни достигается совершением всех добродетельных действий, и при этом достижения добродетелей без совершения подобных поступков недостаточно, а совершенство последней жизни достигается посредством достижения совершенства в первой жизни.
Совершенство последней жизни есть абсолютное благо, высшее счастье и самодостаточная цель. У него нет второстепенного, промежуточного характера. Наоборот, все другие цели выбираются ради его достижения[324]. При этом красота и ценность каждого существа заключается в проявлении его наилучших качеств и достижении совершенства последней жизни[325].
Каково же наивысшее совершенство человека и кто является совершенным человеком?
Тот, кто имеет всё необходимое для достижения совершенства, всегда будет стремиться к нему, чтобы достичь того уровня, который позволит ему не нуждаться в материи, абстрагироваться от него, стать частью отделённых от материи существ[326] и максимально приблизиться к действенному разуму[327]. В этом случае он не исчезнет вместе с исчезновением тела и, даже не покинув ещё своё тело, он не будет нуждаться в материи[328], т. е. в своём бытии он не будет нуждаться в физических, материальных и акцидентных вещах.
Для достижения этого уровня человек должен пройти многоступенчатый путь. По мнению Фараби, разум есть абсолютный путь к счастью[329]. Уровни, которые человек проходит на пути к конечному совершенству, начинаются с силы разума, являющейся источником его способности постигать интеллигибельные формы. И когда эта сила займётся постижением интеллигибельных форм, она выходит из пассивного состояния и, сливаясь с интеллигибельными формами, достигает уровня актуального разума. Самый высший уровень единства человека с интеллигибельными формами называется приобретённым разумом, и это самый близкий уровень к действенному разуму[330]. Достигнув уровня приобретённого разума, человек может постигать посредством лицезрения и озарения, а не через чувства те формы, в которых изливается действенный разум[331].
Преодоление пути совершенства без сопутствия и заступления действенного разума невозможно. С помощью излияния интеллигибельных форм действенный разум, являющийся десятым разумом в иерархии отделённых от материи разумов, поднимает человека с уровня потенциального разума до самого близкого к себе уровня, т. е. до уровня приобретённого разума и слияния с действенным разумом[332].
Самость действенного разума едина, но с точки зрения своей степени, он охватывает все людские души, которые избавились от оков материи и достигли конечного счастья[333].

Воля и выбор

Учитывая роль действенного разума в достижении человеком совершенства, возникает вопрос: какова в этом случае роль воли и выбора и каково их отношение к действенному разуму?
В ответ на этот вопрос Фараби говорит, что достижение уровня слияния с действенным разумом возможно только путём добровольных действий, одна часть которых интеллектуальные, а другая — физические. При этом счастье достигается не всякими действиями. Лишь особые деяния могут привести человека к высшему совершенству[334]. Подобно тому, как постоянное совершение одних и тех же действий позволяет достичь в них определённого мастерства, постоянное совершение действий, ведущих к счастью, укрепляющих силу разума, по своей природе готовую к достижению счастья и совершенства, выводит её из потенциальности в актуальность и приводит к абсолютной независимости от материи[335]. Разумеется, только те действия могут помочь достичь совершенства, которые совершаются человеком добровольно. Для более понятного разъяснения вначале следует ознакомиться со смыслом воли и её частями.
Воля — это стремление к чему-то или уклонение от чего-то, в независимости от того, вызвано это стремление или уклонение силой чувств, воображения или разума[336].
В этом определении даётся общий смысл воли, т. е. воля в таком понимании есть как у людей, так и у животных. Потому что, как было сказано выше, побуждающая сила находится не в одном ряду с питающей силой и силами чувств, воображения и разума, а побуждает их к чему-то и удерживает от чего-то. С одной стороны, она активирует чувства, а с другой, приводит в действие органы. Из этого и вышеприведённого определения воли следует, что стремление и сопротивление, которые возникают в душе по отношению к тому, что постигают три вышеупомянутые силы, именуются волей. В итоге, ввиду того, что силы чувств и воображения присущи как людям, так и животным, две разновидности воли, берущие начало в чувствах и воображении, есть и у людей, и у животных. Но третья разновидность, берущая начало в силе разума, свойственна только людям, и название этой разновидности воли — право выбора[337].
Ознакомившись с тремя типами воли и их отношением к душевным силам, можно представить план, позволяющий определить место человеческой воли и душевных сил, а также их отношения к действенному разуму.
Действенный разум изливает в глаголющую душу интеллигибельные формы, которые фактически являются первичной силой для стремления к совершенству, и тогда человек может с их помощью двигаться к иным совершенствам[338]. Эта первичная сила есть первичные универсалии и первейшие знания. Действенный разум дарует глаголющей душе этот первичный капитал после того, как в ней возникнут силы чувств и воображения и происходящие из них разновидности воли.
После этого становится возможным излияние первичных знаний со стороны действенного разума. И в это время у человека появляется право выбора, которое представляет собой порождённое глаголющей душой стремление. Посредством выбора человек может совершать добрые и дурные дела, и в Судный день он получит награду или наказание на основе именно этого права[339]. Из этого явствует, что человек может достичь совершенства только благодаря праву выбора, несмотря на то, что первичный капитал стремления к этой цели даруется действенным разумом.
После того, как стало ясно, что влияние действенного разума на человеческое совершенство никак не противоречит роли права выбора, ответ на другой вопрос также поможет нам пролить свет на роль этого права. Если у людей разная врождённая природа и одни склонны к одним наукам и искусствам, а другие — к другим, то в чём смысл права выбора и воздаяния в загробном мире?
В этом вопросе есть два важных момента. Первый — это индивидуальные различия людей, а второе — их врождённые, не приобретённые особенности.
Индивидуальные различия людей могут классифицироваться по-разному. Одни фундаментальны, а другие — второстепенны. Например, эти различия перечисляются в трудах Фараби: различия в строении тела, в характере, в способности изучать разные науки и искусства, т. е. одни способны лучше осваивать одни науки и искусства, а другие — иные, в объёме осваиваемых знаний и т. п.
Наличие таких различий среди людей никоим образом не означает, что фатальность довлеет над их судьбами, потому что воспитание и прочие внешние факторы могут оказывать своё влияние на врождённые способности людей и изменить направление их знаний и навыков. Например, может случиться, что действенный разум даст двум людям разные способности или они могут родиться с разными способностями, но это никак не принуждает их к каким-то действиям или к бездействию[340].
Таким образом, второстепенные различия, берущие начало в фундаментальных различиях, не являются неизменными. Такие факторы, как окружающая среда и воспитание, вполне влияют на социальное положение[341], понимание счастья и т. п.


Глава третья
Познание

Вопрос познания в философии Фараби должен рассматриваться с двух сторон. Сначала со стороны той роли, которую оно играет в человеческом совершенстве и, как следствие, того отношения, что возникает между человеком и миром благодаря познанию, а затем со стороны путей получения различных видов знаний и места каждой душевной силы в этом процессе. Элементами, которые могут прояснить обе стороны, являются: силы души, в особенности сила разума, действенный разум и врождённые знания, т. е. те знания, которыми обладает каждый здоровый человек. Выше мы ознакомились с душевными силами и действенным разумом, теперь же обратим внимание на врождённые знания.
Знания, которыми обладают все здравомыслящие люди, называются «известными знаниями», или «общепризнанными азами». Эти знания таковы, что даже если человек не признаёт их прилюдно, то про себя не может отрицать их, потому что утверждать нечто противоположное им невозможно. Каждый человек приобретает их инстинктивно с момента своего рождения. Разумеется, случается, что человек не ведает о своих знаниях и узнаёт о них лишь тогда, когда видит или слышит что-то, что указывает на них. Также случается, что представления человека о них довольно обобщённы, и когда он видит или слышит что-то, указывающее на его знания, то детализирует их в своей голове[342].
Первичные универсалии одинаково распределены среди людей. Они бывают трёх видов. Одни касаются практических навыков[343], другие считаются азами решений практического разума, а третьи являются основами решений теоретического разума. Азы практического разума подтверждают те суждения, которые разъясняют добрые и дурные деяния, а основы теоретического разума — те суждения, которые связаны не с добрыми и дурными деяниями, а несут знания о таких существах, как сферы, Первопричина и т. п.[344]
Из этих трёх видов первичных универсалий лишь теоретический разум рассматривает проблему познания. Теоретический разум — та самая сила, благодаря которой человек естественным образом, а не путём изучения и сравнения, приобретает ясные знания об общих и необходимых предпосылках, являющихся основами других знаний. Таково, к примеру, знание о том, что «всякое целое больше своих частей». Человек поднимается выше материального разума и достигает актуального разума благодаря этим знаниям[345]. Как было сказано, наивысший уровень совершенства человека — это достижение уровня приобретённого разума и слияние с действенным разумом.
Теперь следует узнать, каким образом врождённые знания о первичных универсалиях могут стать началом восхождения человека к высшим уровням? Иными словами, каким образом актуальный разум становится материей вышестоящей формы, т. е. приобретённого разума? Ответ заключается в том, что объектом постижения приобретённого разума являются актуальные универсалии, а они делятся на два вида. Одни из них нематериальные, абстрактные формы, и приобретённый разум постигает их без какого-либо посредничества, точно так же, как он, будучи абстрактным, постигает себя. А другие являются теми универсалиями, которые абстрагированы потенциальным разумом[346].
Иными словами, человеческий разум довёл их с уровня потенциальных универсалий до уровня актуальных. Второй вид связан с приобретёнными знаниями человека, и очевидно, что он играет определённую роль в движении человека к совершенству и в достижении уровня приобретённого разума. В итоге можно сказать, что первичные врождённые универсалии являются правдивыми, необходимыми, общими предпосылками и вносят свой вклад в формирование тех доказательств, которые порождают в его душе убеждённость в существовании, сущности и качестве тех существ, которые независимы от его деяний[347].
Таким образом, первичные универсалии играют определённую роль в восхождении человека к совершенству путём логики и с помощью действенного разума.
Теперь следует рассмотреть роль логики в этом отношении, а затем обратить внимание на влияние действенного разума.

Логика

Главная особенность разума на актуальном уровне — его непогрешимость:
«Но есть и другие вопросы, в которых может возникнуть ошибка, и человек в них может отойти от истины и обратиться ко лжи. Эти вопросы должны познаваться размышлениями и рассуждениями путём сравнения и аргументации. Именно в этом случае каждый, кто хочет познать истину, обязан освоить законы логики»[348].
Потому что врождённой способности и первичных знаний человека недостаточно для следования тому пути, который избавит его от ошибки, она не поможет ему постичь условия выбора и классификацию необходимых предпосылок для получения подлинного знания. Для этого необходимо усовершенствовать искусство, которое охватывает все эти методы, чтобы человек сумел спастись от заблуждений и отличал домыслы, сомнения и фантазии от убеждённости[349].
Поэтому изучение логики должно стоять выше изучения всех других предметов[350]. Поскольку одни блага более свойственны человеку, чем другие, а разум — самое характерное из них, так как именно благодаря ему человек отличается от других существ, логика, будучи полезной разуму[351], имеет такую особую важность, что её изучение считается первым уровнем достижения счастья[352].
Как нам стало ясно, стремление человека к совершенству осуществляется с помощью его добровольных действий, постижения интеллигибельных форм и восхождения от материального разума к разуму приобретённому посредством такого инструмента, как логика. Однако, как было отмечено выше, интеллигибельные формы формируются действенным разумом. Безусловно, действенный разум не определяет человеческую судьбу в одиночку, так как его действия нуждаются в месте, которое может принять их. Образ этого места, фактически являющегося материей действий действенного разума, определяется теми способностями, которыми небесные тела одаривают материальных существ. Разумеется, не каждая материя может принять всякую способность, имеющую небесное происхождение. Нет, каждая из них может вместить в себя лишь те способности, в которых испытывает потребность её субстанция. Дарованные небесными телами способности являются естественными благами. В случае с человеком, помимо естественных благ, существуют и волевые блага, которые помогают ему достичь своего конечного совершенства. Значит, действенный разум, естественные и волевые блага представляют собой три фактора, влияющие на судьбу человека[353].
Теперь обратим внимание на образ действия действенного разума в излиянии интеллигибельных форм. Фараби, как и Аристотель, объясняет действия действенного разума на примере света[354]. Он утверждает, что действенный разум по отношению к материальному разуму подобен солнцу по отношению к зрению. Зрение — это сила в материи, которая вначале является потенциалом, а затем переходит в актуальность. Цвета также изначально видимы потенциально. В самой силе зрения, которая заключается в глазах, нет ничего, что могло бы придать ей актуальности, также и в цветах нет того, что может сделать их актуально видимыми. Следовательно, это солнечный свет придаёт актуальность силе зрения и цветам, чтобы они стали зрячими и зримыми. Действенный разум, то есть разум актуальный, также даёт материальному разуму то, благодаря чему в нём отражается всё интеллигибельное.
Следовательно, отношение того, что дано, к материальному разуму подобно отношению света к зрению. И подобному тому, как зрение благодаря свету распознаёт сам свет, его источник, т. е. солнце, и те вещи, которые были потенциально видимыми, материальный разум благодаря тому, что дано ему действенным разумом, подобным свету, познаёт то, что ему дано, действенный разум, подобный солнцу, и те явления, которые были потенциально интеллигибельными. И тогда материальный разум становится актуальным разумом, а те явления становятся актуально интеллигибельными. Благодаря тому, что действенный разум передаёт материальному разуму, те ощущения, которые сохранились в силе воображения, превращаются силой разума в те универсалии, которые являются для людей общими первичными универсалиями[355].
И всё же между Фараби и Аристотелем есть небольшое различие в вышеприведённом сравнении. Потому что Аристотель сравнивает придающий актуальность источник со светом, и поэтому его сравнение подвергают критике, так как свет сам является силой, которая должна приобрести свою актуальность благодаря иному фактору, а действенный разум обладает своей субстанциональной актуальностью, и потому его нельзя сравнивать со светом. Фараби же считает, что этот источник подобен солнцу. Таким образом, он подчёркивает субстанциональный характер действенного разума и дополняет это сравнение тем, что приводится в платоновском «Государстве»[356].
На этом этапе действие действенного разума заканчивается. Остальную часть пути преодолевает человеческий разум, превратившийся в актуальный разум, через добровольные действия с целью достижения уровня отделения от материи и соединения с действенным разумом.

Платоновское припоминание

Исходя из своей теории идей, Платон был убеждён, что познание — не что иное, как припоминание того, что душа созерцала в мире идей. Аристотель отрицал это утверждение. Сейчас мы знаем об этом благодаря исследованиям историков философии, но Фараби и другие первые мусульманские философы, основываясь на мнениях неоплатоников и их комментариях к трудам Аристотеля, отрицали множество разногласий между Платоном и Аристотелем и разрешали или оправдывали их тем или иным способом. Так, например, Фараби считал, что они придерживались одинакового мнения в вопросе познания через припоминание. По его словам, Аристотель считает, что ребёнок является познающим потенциально, а его чувства являются инструментами познания. Они познают частное, а общее познаётся через частное. Если постижение общего намеренно, то оно называется опытом, а если ненамеренно, то «первыми знаниями» или «началами доводов». И поскольку большая часть знаний приобретается ненамеренно, некоторые полагают, что подобные знания извечны, т. е. они врождённые, а не приобретённые, хотя это не так.
Согласно Аристотелю, чем больше опыта приобретает человек, тем совершеннее его душа в плане разума, и если он пожелает познать что-либо, то старается присовокупить знания о нём к своим предыдущим знаниям. Например, если он хочет узнать, живо ли какое-то существо или мертво, он фактически хочет прибавить это знание к одному из двух понятий о жизни и смерти, которые он познал ещё раньше. Это практически аналогично утверждению Платона о том, что познание есть припоминание[357].
Как видно, в этом вопросе Фараби поддерживает мнение Аристотеля. На предыдущих страницах мы также рассказали, как силы чувств и воображения играют определённую роль в превращении своих постижений в универсалии и, таким образом, придавали взглядам Фараби аристотелевский окрас. Однако Фараби, следуя своей теории о вечной мудрости, настаивает на том, что Платон и Аристотель были единомышленниками.
Учитывая упоминание роли силы чувств и воображения в приобретении рациональных знаний, стоит напомнить, что в начале этой главы мы рассказали обо всех трёх элементах и показали, как сила разума с помощью душевных сил принимает излияние действенного разума и посредством первичных универсалий стремится достичь конечного совершенства добровольными действиями.

Виды познания

По мнению Фараби, познание осуществляется с помощью силы разума, воображения и чувств в зависимости от объекта познания[358]. Поэтому познание, в целом, можно разделить на чувственное, фантазийное и рациональное. Но поскольку подлинным является то знание, которое сохраняет свою истинность в любое время и не может обернуться ложью[359], подлинное знание — это рациональное знание. Именно поэтому критерием превосходства душ друг над другом является актуализация силы разума, т. е. приобретение рационального знания. По этой же причине те души, в которых не отражены первичные универсалии, не вечны. Они исчезают вместе с исчезновением физического тела. А те души, которые познали универсалии, становятся вечными и не исчезают со смертью физических тел, хотя и эти души делятся на несколько категорий ввиду других факторов[360].


Глава четвёртая
Мораль

Счастье — высшая цель, к которой стремится человек. Об этом и о субстанциональной желанности счастья было подробно сказано в разделе о человеческом совершенстве. Теперь мы рассмотрим различные мнения о счастье.
В целом счастье можно разделить на подлинное и мнимое. Знания, богатства, развлечения, почёт — всё это мнимое счастье, а подлинным счастьем является то, достигнув которого, человек не ищет чего-то другого[361].

Добродетель

Добродетельность всякой вещи заключается в том, чтобы она являлась причиной совершенства и благости её сущности и действий[362]. Человеческие добродетели — это душевные качества, благодаря которым человек совершает добрые поступки. А их антиподом являются пороки, из-за которых он совершает дурные поступки[363]. Связь между добродетелью и счастьем устанавливается с помощью благих деяний, так как именно благие деяния приводят человека к счастью, а они берут начало в добродетелях[364].
В этом отношении примечательна двусторонняя связь действия и добродетели, ибо как благие деяния берут начало в добродетелях, так и добродетели берут начало в благих деяниях[365]. С той лишь разницей, что благие деяния, совершаемые до формирования добродетелей, относятся к врождённой силе выбора человека, а совершаемые после их формирования относятся именно к добродетелям[366].
Виды добродетелей
Добродетели делятся на две категории: нравственные и умственные. Умственные добродетели, как, например, мудрость, смышлёность, сообразительность, понятливость, являются разумной частью души. А нравственные добродетели, как, например, целомудренность, справедливость, щедрость, смелость, являются её побуждающей частью[367].
В другом месте Фараби делит добродетели ещё на несколько категорий и утверждает: то, что может принести целым народам и отдельным людям счастье в этом и ином мире, бывает четырёх видов: теоретические, интеллектуальные, нравственные и практические добродетели.
Теоретические добродетели — это те знания, конечная цель которых — помочь человеку познать все существа и убедиться в их существовании. Часть этих знаний даётся ему при рождении, а другая — приобретается путём изучений и размышлений[368]. В любом случае, все они касаются постоянных и неизменных вопросов. Следовательно, когда человек познаёт то, что не является неизменным, он использует интеллектуальную силу, которая является одной из частей силы разума. Это значит, что теоретическая сила разума является той частью силы разума, которая занимается познанием неизменных вопросов, а интеллектуальная сила разума познаёт изменчивые стороны волевых универсалий (под «волевыми универсалиями» подразумевается всё то, внешнее проявление чего зависит от человеческой воли). Потому что волевые универсалии в зависимости от места и времени имеют разные цели и положения. Именно поэтому для создания волевых универсалий, таких как смелость, целомудренность и т. п., помимо теоретических знаний, необходима другая сила, которая могла бы определять изменившиеся во времени и пространстве стороны. Этой силой является интеллектуальная сила[369].
Когда человек намеревается создать одну из волевых универсалий, он старается найти наиболее правильный путь для достижения своей цели. Это действие происходит через интеллектуальную силу. Если цель, путь к которой должна найти интеллектуальная сила, является добродетельной, то в итоге возникает интеллектуальная добродетель. Но если эта цель дурна и не добродетельна, то интеллектуальной добродетели не возникнет[370].
Интеллектуальная добродетель бывает двух видов: гражданская и домашняя.
Гражданская интеллектуальная добродетель — это способность находить самый полезный и подходящий путь достижения добродетельной цели, которая является общей для всей нации, одного народа или жителей одного города. Конечно, такая цель может измениться в короткое время или сохраниться на долгие годы.
Домашняя интеллектуальная добродетель — это способность находить самый полезный и подходящий путь достижения добродетельной цели для определённой группы жителей города или одной семьи. Скорость изменения этих двух целей неодинакова[371].
Если интеллектуальная добродетель проявляется по отношению к другому человеку, т. е. путь к добродетельной цели определяется для другого человека, то она называется совещательной интеллектуальной добродетелью[372].
Если интеллектуальная добродетель проявляется в определении пути достижения искусственной цели, то в этом случае можно считать интеллектуальную добродетель соответствующей количеству искусств[373]. Теоретическая и интеллектуальная добродетель принадлежат глаголющей части души.
Два других вида добродетели, которые называются «нравственная» и «практическая», принадлежат побуждающей части души. Нравственная добродетель связана с такими акциденциями души, как страсть, удовольствие, радость, гнев, страх, желание, ревность и милость, а практическая — с физическими действиями, такими как сидение и стояние, смотрение и слушание. До тех пор, пока интеллектуальная добродетель не стремится к соответствующим её определению действиям, в ней не возникнут нравственная и практическая добродетели.
Поэтому можно заключить: нравственная и практическая добродетели каждого человека зависят от его интеллектуальной добродетели, т. е. насколько он способен определить добродетельные цели и пути их достижения, настолько вероятно приобретение им нравственной и практической добродетели. Следовательно, тот, кто способен определить незыблемые интересы целой нации, превосходит с точки зрения нравственной и практической добродетели того, кто определяет лишь преходящие интересы одной общины или жителей одного города[374].
Нравственная и практическая добродетели также подчиняются теоретической добродетели через добродетели интеллектуальные. Потому что интеллектуальная добродетель обязана определять изменчивые акциденции тех универсалий, которые познаются теоретической добродетелью. И потому нравственная добродетель находится под влиянием теоретической добродетели, и так как ей самой подчиняются нравственная и практическая добродетели, они через неё подчиняются и теоретической добродетели.
Врождённые добродетели
Связь между теоретической, интеллектуальной, нравственной и практической добродетелями можно представить в двух формах: совмещённость и последовательность. Если представить форму связи в виде последовательности, то получим такой результат: теоретическая сила осмысливает нравственную добродетель и через интеллектуальную силу осознаёт путь её достижения, в то время как нравственная добродетель ещё не сформировалась в человеке. После осмысления она приступает к воплощению нравственной добродетели и порождает её. Если допустить последовательную связь, теоретическая и интеллектуальная добродетели появляются прежде, чем нравственная добродетель. И по этой причине возникает такая проблема, что если в человеке нет нравственной добродетели, то в нём нет блага, а если нет блага, то он не будет стремиться к нравственной добродетели, а без стремления он не станет осмысливать её и пути её достижения.
Поэтому предположение отдельной реализации интеллектуальной добродетели и её первенства над нравственной добродетелью не допускает реализации нравственной добродетели. Но если допустить связь между добродетелями по форме совмещённости, т. е. допустить, что добродетели существуют вместе, то и в этом случае возникает проблема. Если вышеупомянутые добродетели реализуются одновременно, то в таком случае нет смысла утверждать, что теоретическая сила осмысливает нравственную добродетель. Потому что если они существуют вместе, то это означает, что теоретическая сила осознала нравственную добродетель ещё раньше, а если это так, то было время, когда теоретическая сила существовала отдельно от нравственной добродетели и тогда же осознала её. Но это противоречит предположению о совмещённости добродетелей. Другими словами, предположение сов-мещённости предполагает несовмещённость.
Для решения этого вопроса Фараби признаёт наличие естественной добродетели в человеке. Под естественностью этой добродетели подразумевается, что она не волевая. У каждого человека она врождённая. Она существует так же, как некоторые качества в неразумных животных, например, смелость у льва и хитрость у лиса. Благодаря этой добродетели каждый человек готов стремиться к связанным с ней действиям. Ему легче двигаться к этим действиям, чем к противоположным им, если только какие-то внешние причины не вынуждают его к последним[375].
Наивысшая добродетель
Наивысшей является та добродетель, которая побуждает людей использовать действия всех иных добродетелей для совершения соответствующих ей действий. Это значит, что если нравственная добродетель человека, побуждающая его действовать согласно своей интеллектуальной добродетели, такова, что полнота и совершенство его действий требуют использования всех тех добродетелей, которые существуют во всех частях и членах общины, то такая добродетель стоит выше других добродетелей. И таким образом, чем больше масштаб добродетели с точки зрения использования частей города, дома или части общества как одной из частей системы, тем выше она будет стоять с теми добродетелями, которые имеют меньший масштаб[376].
Кто сумеет достичь наивысшей добродетели, тот будет абсолютно готов и способен познать все остальные добродетели. И если он путём привыкания доведёт все эти добродетели в себе до актуальности, то поднимется выше уровня человека. Таких людей называют «божественными». Их антиподами являются «звери», которые довели в себе виды зла до актуальности и готовы к любым злодеяниям. Божественный человек считается не гражданином, а подлинным ангелом. Он правит всеми городами, а зверь изгоняется из общества[377].

Путь к счастью

Для достижения счастья необходимо облагородить себя добродетелями, т. е. следует впитать такие душевные качества, которые позволяют человеку через знания и действия стать счастливым. Все эти душевные качества называются «благим нравом» и «силой ума». Для того чтобы постичь смысл этих понятий, нам следует знать, что действия людей, которые бывают похвальными и порицаемыми, делятся на три вида:
1) такие действия, как сидение, стояние, смотрение, слушание и всё то, что совершается разными физическими органами;
2) акциденции души, такие как страсть, удовольствие, радость и гнев;
3) различение с помощью ума, что касается познания вопросов.
Человек на протяжении своей жизни неразрывно связан с этими тремя вещами. Если действия человека дурны, то его осуждают, а если они добры, то восхваляют. Также если акциденции его души недостойны, то его осуждают, а если они достойны, его восхваляют. То же самое касается его способности различать. Если он слаб в этом, то его осуждают, а если силён, то восхваляют[378].
Те душевные качества, которые становятся причиной восхваления действий человека и душевных акциденций, называются благими нравами. А те душевные качества, которые позволяют человеку хорошо и правильно различать вещи, называются «силой ума».
Путь к счастью лежит через приобретение благих нравов и силы ума, чтобы любое состояние или действие человека было похвальным. Но прежде, чем указать путь приобретения этих душевных качеств, следует ответить на один вопрос. Можно ли изменить нравы и душевные качества или человек сохраняет на всю жизнь те нравы и качества, с которыми появился на свет?

Изменчивость нравов

Фараби считает, что нравы могут меняться, потому что они, и похвальные и порицаемые, являются приобретаемыми. И если человек не приобрёл какие-то нравы в прошлом, то сможет приобрести их в будущем, а если приобрёл их в прошлом, то сможет изменить их в будущем[379]. Он настолько в этом убеждён, что настойчиво полемизирует с некоторыми комментаторами сочинений Платона и Аристотеля и считает неправильными их высказывания о разногласии между этими мудрецами в вопросе изменения нравов.
По Фараби, Платон и Аристотель придерживались единой точки зрения в вопросе изменчивости нравов. А что побудило некоторых комментаторов предполагать их разногласие по этому поводу, так это то, что в «Никомаховой этике» Аристотель говорит об изменчивости нравов в абсолютной форме. Платон же в своих работах о политике утверждает, что некоторые нравы сложно изменить.
Фараби пишет, что эти два мнения не противоречат друг другу и что, если Аристотель говорит о возможности изменения нравов в абсолютной форме, это не означает поверхностность его взглядов касательно сложности изменения некоторых нравов. И если Платон считает, что некоторые нравы довольно сложно изменить, это не означает, что они вообще не меняются[380].
Способ изменения нравов
Фараби, как и Аристотель, убеждён, что систематическое совершение соответствующих тому или иному нраву действий является причиной его формирования и развития в человеческой душе. Из этого следует, что если систематически совершаемые человеком действия соответствуют той или иной добродетели, то они породят в нём эту добродетель. Если же они соответствуют какому-то пороку, то их систематическое совершение породит лишь тот самый порок[381]. Следует отметить, что утвердившиеся в человеке добродетели и пороки неодинаково поддаются изменению. Одни из них утрачиваются путём совершения противоположных им действий, другие лишь ослабевают, а третьи могут вообще не утрачиваться и не ослабевать, но их можно контролировать проявлением терпения и самообладания[382].
В любом случае, путь, предлагаемый Фараби для изменения одного нрава на другой, имеет такие этапы: сначала человек должен определить, какой у него нрав. Для этого ему следует посмотреть на то, какие действия даются ему легко и приносят радость и удовольствие? Похвальные ли это действия или порицаемые? Затем, если его действия похвальны, он должен приложить максимум усилий, чтобы сохранить в себе те душевные качества, которые побуждают его к таким действиям. Но если те действия, которые даются ему с лёгкостью, соответствуют порицаемым качествам, т. е. его действия порицаемы, то он должен постараться изменить свой нрав[383].
Следовательно, одна из необходимых предпосылок для стремления к изменению и исправлению нравственных качеств — определение похвальных действий.
Похвальное действие и теория о добродетельной середине
Какие действия являются похвальными и становятся причиной формирования благого нрава? В ответ на этот вопрос Фараби, как и Аристотель, представляет теорию добродетельной середины и считает похвальным серединное действие[384].
Благое, или похвальное, деяние — это середина между двумя крайностями, являющимися злом. Одна из них — чрезмерность, а другая — пренебрежительность. Такова и добродетель, которая является серединой меж двумя порочными качествами[385].
Другой вопрос заключается в том, является ли середина всех действий и качеств абсолютной и неизменной? Т. е. одинакова ли она для всех людей во всех случаях? В ответ Фараби разъясняет сначала, что понятие «умеренность», или «середина», имеет два значения. Первое — это самостная середина, а второе — сопряжённая и соизмеренная середина.
Самостная середина — это, например, цифра 6 между цифрами 2 и 10. Такая середина абсолютна. Она не уменьшается и не увеличивается. Она не присуща лишь какому-то периоду или человеку. А сопряжённая середина увеличивается и уменьшается. Она различна в зависимости от времени и условий. Это, например, умеренная пища. Она неодинакова для ребёнка и взрослого человека.
Понятие «середина», применимое к действиям и качествам, относится ко второму варианту. При этом следует оценивать действия и качества, исходя из личности действующего лица, цели, места и времени его действия, чтобы определить срединное действие и качество[386].
Следовательно, похвальное действие, которое находится на срединном и умеренном уровне, не определяется по абсолютным и неизменным признакам. Оно различается у людей в зависимости от имеющихся условий. Но при этом следует отметить, что так же, как умеренная пища одинакова для большинства людей и лишь для определённой категории лиц она не умеренна, серединные действия и качества тоже таковы[387].
Из подобных слов можно заключить только относительность похвального действия и срединного качества, так как они никоим образом не указывают нам путь определения похвального действия. По всей видимости, Фараби возлагает определение такого пути на совесть самого человека или на всё общество. В одном месте он пишет: действие, совершаемое благонравными людьми, является похвальным действием[388]. Следовательно, срединные действия и качества определяет общество. И в другом месте пишет: действие, совершаемое тем, кто восхваляем народом, и качество того, кто одобряем им, являются похвальными действием и качеством[389]. Значит, срединный уровень вновь определяется похвалой и порицанием общества.
Принимая во внимание всё вышесказанное, можно предположить, что кто-то вообразит себе, будто предоставление обществу права определения срединного уровня действий и качеств (в частности, если учесть, что подобное определение в разных обществах и в разных индивидуальных условиях будет разным) свидетельствует о том, что Фараби признавал относительность нравов. Однако сам он приводит такое сравнение, которое противоречит подобному предположению. Он считает средний уровень в действиях таким же, как средний уровень в пище. Срединные и умеренные действия — это те действия, которые наиболее полезны человеку для достижения счастья. Так же, как мы считаем умеренной и срединной ту пищу, которая наиболее полезна для сохранения и развития физического здоровья[390]. В принципе, при определении срединности и умеренности действий надо всегда брать за основу их пригодность в достижении счастья, т. е. при оценке действий следует обратить внимание на то, какие из них могут обеспечить счастье человека или общества[391].
Учитывая то, что человеческое счастье не относительный вопрос, так же как физическое здоровье, предоставление права определения похвального действия обществу не является признаком веры в относительность нравов. Здесь следует отметить, что суждение общества помогает определить похвальные действия и срединный уровень, а не служит неоспоримым мерилом их определения. И доказательством этому является то, что жители разных городов по-разному оценивают счастье, похвальные действия и качества и т. п., а Фараби не считает верными оценки жителей всех этих городов. Лишь суждение жителей добродетельного города соответствует истине и указывает путь к достижению подлинного счастья. В общем, резюмируя всё вышесказанное, можно заключить, что достижение счастья зависит от совершения похвальных действий, совершение похвальных действий зависит от их познания, а их познание зависит от познания счастья. Следовательно, по мнению Фараби, срединный уровень всякого действия и нравственного качества определяется подлинным и неизменным критерием, т. е. счастьем. В то же время несходство особенностей людей и имеющихся у них условий должны приниматься во внимание при определении срединного уровня для каждого из них.
Практический путь приобретения похвальных нравственных качеств
После того, как человек с порочными нравственными качествами осознал их порочность и понял, что имеет порицаемые качества, он размышляет над тем, превосходят ли они срединный уровень или не дотягивают до него? И в любом случае он некоторое время практикует противоположные действия. Так, если его нравственные качества не дотягивают до срединного уровня, он совершает действия в сторону роста. И, наоборот, если они превосходят срединный уровень, то он совершает действия в сторону понижения. Если через некоторое время он с лёгкостью сможет совершать те действия, которые свойственны умеренным и срединным нравственным качествам, то можно сказать, что он приобрёл похвальные качества. Если же он не утратил склонности к тем действиям, которые совершал раньше, то ему следует продолжать совершение противоположных действий, чтобы его качества дошли до срединного уровня. Если же его нравственные качества перешли в другую порочную крайность, то ему следует совершать те действия, которые соответствуют его прошлым качествам, чтобы постепенно он дошёл до срединного уровня. Он поймёт, что дошёл до срединного уровня тогда, когда совершение действий в сторону роста или понижения будут для него одинаково трудными[392].

Удовольствие и боль

После того, как мы узнали способ определения похвальных действий и нравственных качеств, нам следует узнать способ облегчения стремления к ним. Другими словами, необходимо определить главную причину склонности человека к порицаемым действиям, чтобы суметь противостоять ей, обнаружив для себя стимул для стремления к благим действиям и качествам. Главная причина, по которой человек стремится к порицаемым действиям, это удовольствия, которые они приносят, в то время как сложность похвальных действий кроется в сопряжённых с ними трудностях[393]. Таким образом, познание удовольствия и боли помогает стремящемуся к добродетельным качествам человеку подавить или умерить в себе мотивы порицаемых действий и породить мотивы к похвальным действиям и качествам. Кто сможет отказаться от удовольствий, получаемых через порицаемые действия, или довести их до срединного уровня, тот приблизится к благим нравам[394].
Душа и тело человека способны чувствовать всё, что приносит удовольствие или причиняет боль. Всё то, что соответствует душе и телу, приносит им удовольствие, а всё противное причиняет боль. Всё то, что приносит удовольствие или причиняет боль, бывает двух видов: субстанциональное и акцидентальное. Первое получается путём достижения всего соответствующего, а второе — путём отказа от всего противоположного. Следовательно, наличие чего-то противного причиняет боль субстанционально, а отсутствие чего-то соответствующего — акцидентально[395].
Удовольствия делятся на две категории: чувственные и рациональные. Чувственные удовольствия — те, что достигаются посредством органов чувств, а рациональные представляют собой управление, знание и т. п.
Человек, как правило, ищет чувственные удовольствия, думая, что в них заключается суть и цель всей жизни. Причина подобного предположения состоит в том, что они реализуют те или иные потребности человека или общества. Например, приём пищи является одним из физических удовольствий, которое релизует личную потребность человека.
Чувственные удовольствия имеют две особенности, притягивающие человека. Первая состоит в том, что они лучше воспринимаются, а вторая — в том, что они легче достигаются. Они отвлекают человека от многих благ и отдаляют от того, что ведёт его к счастью. Потому что когда совершение какого-то похвального действия сопряжено с отказом от некоего чувственного удовольствия, он скорее откажется от первого, чем от второго[396].
Иногда чувственные и рациональные удовольствия и боли приходят и проходят довольно скоро, а иногда — долго. Для того чтобы скоропреходящее удовольствие не стало причиной затяжной боли, человек должен оценить удовольствие и боль с точки зрения их длительности. Память о продолжительной боли, приносимой порицаемым действием, мешает предаваться скоропреходящим удовольствиям. А память о продолжительном удовольствии, достигаемым через похвальное действие, позволит легче перенести скоропреходящую боль. Таким образом, мотив порицаемого действия будет подавлен, а мотив похвального действия — усилен.


Глава пятая
Общество

Основа общественной жизни

Человек создан таким образом, что для достижения своего бытийного совершенства он нуждается в определённых предпосылках, которые не может создать в одиночку. Для удовлетворения этой потребности формируются человеческие общества. В обществе каждый человек получает помощь от других людей на пути к совершенству и, помимо удовлетворения естественных потребностей, приобретает то, от чего зависит достижение совершенства[397]. Наименьшее общество, в котором удовлетворяются все потребности человека для продолжения жизни и достижения совершенства, — это город. Следовательно, город отличается от семьи и квартала тем, что семья и квартал никак не могут не нуждаться в других семьях и кварталах, но город может обеспечить своих жителей всем необходимым для достижения ими совершенства.
Народы являются более обширным обществом, чем город. Потому что каждый народ охватывает более маленькие общества, которые не нуждаются в иных обществах, чтобы обеспечить себе всё необходимое для жизни и совершенства своих членов. Следовательно, город есть наименьшее полноценное общество. Определение «полноценное общество» означает, что такое общество способно самостоятельно и без посторонней помощи обеспечить все нужды человека.

Виды обществ

В целом общества делятся на полноценные и неполноценные. Полноценными, как было сказано, являются те общества, которые могут без помощи других обществ, удовлетворить все потребности своих членов для продолжения жизни и достижения совершенства. Порой полноценные общества содержат в себе множество других полноценных обществ. Следовательно, существует три вида полноценных обществ: большое, среднее и малое.
Виды обществ
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Под большим обществом подразумевается мировое сообщество. Среднее общество — это народ, а он определяется тремя признаками: 1. раса, которую Фараби называет естественным сложением; 2. качества, т. е. врождённая природа; 3. язык. Особенности первого и второго признака являются врождёнными, но третья — приобретённая. Малое общество — это население одного города. Таким образом, город является наиболее малым полноценным обществом. И так как вполне вероятно, что представители одной расы, имеющие схожие качества и говорящие на одном языке, могут объединиться в нечто большее, чем город, народ может охватывать множество городов.
Под городом подразумеваются не географические границы, в пределах которых живёт конкретное общество, а сами люди, населяющие эту территорию[398]. И когда мы говорим о политике правления городами, то имеем в виду управление делами членов этого общества.
Неполноценное общество также делится на несколько видов. Жители деревни, квартала, улицы и члены семьи, являющейся наименьшей единицей, представляют собой неполноценное общество.
Формирование города, который является наименьшим полноценным обществом, — необходимое условие достижения человеком совершенства. Поэтому Фараби считает его первым этапом на пути совершенствования человека[399] и утверждает, что наивысшее благо и конечное совершенство могут быть достигнуты с помощью городского общества[400]. На его взгляд, выполнение гражданских обязательств — это путь к совершенству, и даже осознанное и неосознанное исполнение социальной роли является предпосылкой для совершенства членов общества[401].

Виды городов

Счастье — это главный критерий при делении городов на полноценные и неполноценные, т. е. в полноценном обществе существует вероятность достижения счастья, а неполноценного общества недостаточно для этого. Классифицирование городов также происходит на основании критерия счастья. Совершенство и счастье достигаются по воле и выбору человека, а взаимопомощь членов общества может нацелить их на достижение как подлинного блага, так и чистого зла, представляя его счастьем. Потому города бывают двух видов: добродетельные и недобродетельные, а каждое общество, будь то полноценное или нет, можно считать добродетельным или недобродетельным, исходя из тех целей, к которым оно стремится.
Города, как правило, формируются в соответствии с особым пониманием человеческого счастья и его бытийной цели. Это станет яснее из нижеследующих представлений каждого из его видов. И, конечно, следует отметить, что есть такой вид городов, который возникает ради удовлетворения самых примитивных потребностей и продления своего существования[402]. В классификации городов такой их вид иногда ставится в один ряд с добродетельным и прочими целенаправленными городами (под ними подразумеваются те города, которые возникают ради достижения мнимого счастья), а иногда — с недобродетельными. Потому что во втором случае главный критерий классификации — это не целенаправленность, а то, является ли достижение подлинного счастья главной целью или нет. Виды городов мы представим в соответствии с классификацией Фараби, приведённой выше в таблице, а добродетельный город подробно рассмотрим в особом разделе. Начнём мы с противоположных добродетельному городов. Они бывают четырёх видов: невежественный, порочный, переменчивый и заблудший[403].
Недобродетельные города
1. Невежественный город
Невежественный город — это тот, который не знает подлинного счастья и не имеет о нём никакого представления, и даже если устремится к нему, то не познает его и не убедится в нём, так как считает целью и смыслом жизни лишь некоторые внешние блага. Это, например, физическое здоровье, комфорт, развлечения, свобода в удовлетворении страстей, почёт и уважение. Каждый из этих примеров считается у жителей невежественного города воплощением счастья, а за высшее счастье они почитают совокупность данных признаков[404]. Невежественные города делятся на несколько категорий в зависимости от их целей.
а. Город нужд. Это такой город, жители которого собрались вместе с целью обеспечить то, что необходимо для их существования. Их главная цель — обеспечить себя пищей, одеждой, жильём, семьёй[405]. Для этого существует множество способов, таких как земледелие, скотоводство, собирательство, охота и т. д.
В одних городах нужд наличествуют все способы обеспечения необходимого, а в других — лишь один из них, например земледелие[406].
Критерием превосходства в таком обществе считается способность обеспечить всё необходимое, т. е. тот, кто умеет лучше удовлетворять имеющиеся потребности, превосходит других. Управление таким городом возлагается на того, кто лучше других может вести жителей к упомянутым целям[407].
б. Город обмена[408]. Это такой город, жители которого взаимодействуют ради богатства, комфорта, умножения своего состояния. Они стремятся чрезмерно умножить своё богатство и считают роскошь смыслом своей жизни, а не средством достижения какой-то высокой цели[409].
Критерием превосходства в этом городе считается достижение вышеуказанной цели, т. е. каждый, кто скопит наибольшее состояние и проявит наибольшую способность к достижению своей цели, тот и превосходит других, а главой в нём становится тот, кто лучше других может создать комфорт и обеспечить состоятельность для жителей города[410].
в. Город низости. Жители этого города стремятся к чувственным удовольствиям не ради удовлетворения своих физических потребностей, а как к самоцели. И поэтому самым лучшим в нём считается тот, кто получает наибольшие наслаждения[411].
г. Город честолюбия. Жители этого города взаимодействуют ради того, чтобы другие города чествовали, восхваляли и превозносили их. Они жаждут быть известными и величественными как в глазах друг друга, так и в глазах других людей[412].
д. Город властолюбия. Люди в этом городе хотят доминировать и властвовать над другими и всеми силами стараются не допустить этого в отношении себя. Их главная цель — получать удовольствие, нанося поражения другим[413]. Помимо победы над жителями других городов, жители этого города пытаются покорить и друг друга, но всё же ради власти над другими городами они отказываются от противостояния между собой[414].
Желанная для жителей этого города власть неодинакова. Одни хотят властвовать над душами, а другие — над имуществом. Также неодинаковы их способы достижения своей цели. Одни прибегают к грубой силе, а другие — к хитрости и уловкам[415]. Этим городом правит тот, кто способен обеспечить власть над другими городами, достойно управлять им и лучше других защищать его от чужих атак.
е. Коллективный город. Жители этого города хотят быть свободными и делать то, что им захочется[416]. Среди особенностей его можно отметить следующие: равенство людей, свобода мысли и действия, недопустимость власти одного или нескольких людей над другим человеком или группой лиц, подконтрольность правителей народу, различие между людьми с точки зрения расы, мысли и целей, толерантность к мигрантам[417].
Коллективный город и город властолюбия можно выделить из числа прочих невежественных городов по двум формам. Если допустить, что целью города властолюбия является собственно установление власти, а не то, чтобы власть служила средством достижения иных целей, и целью коллективного города является свобода от всяких ограничений, а не то, чтобы свобода служила средством достижения иных целей, то разница между ними и остальными видами невежественных городов будет лишь в цели. Но если власть и свобода в этих городах служит во имя достижения тех же целей, что и в иных невежественных городах, то города нужд, обмена, низости и честолюбия можно разделить на два вида: город властолюбия и коллективный город.
Следует отметить, что в работах Фараби встречаются слова о том, что коллективный город вбирает в себя все цели прочих невежественных городов, и потому его отличительная черта заключается не только в способе достижения своих целей. То же самое можно прочитать и о городе властолюбия, т. е. иногда власть является главной целью жителей этого города, а иногда служит средством для удовлетворения потребностей или получения удовольствий.
Как бы там ни было, самый примечательный момент, о котором мы поговорим ниже, — это мнение Фараби о роли цели города в классификации обществ. Потому что эти цели влияют на назначение правителей, составление их планов и даже на степень и продолжительность их власти. И следовательно, как будет сказано ниже, они оказывают глубокое влияние на воспитание.
2. Порочный город
Этот город именуют порочным потому, что он ведёт себя, как порочный человек. Когда верующий не соблюдает своих религиозных обязанностей, его называют порочным; так и общество, которое знает о подлинном счастье, о Господе и его ангелах, но ведёт себя словно несведущее, порочно.
Жители порочного города знают, что такое счастье, но действуют, точно жители невежественного города: как и они, стремятся к власти, почёту и т. д. Следовательно, с точки зрения своих знаний о счастье и необходимых предпосылках для достижения совершенства они схожи с жителями добродетельного города. Поэтому порочный город, как и добродетельный, можно разделить на несколько видов в соответствии с намеченными целями[418].
3. Заблудший город
Жители заблудшего города хотят найти такое же счастье, к которому стремится добродетельный город, но они сбились с ведущего к нему пути. Для достижения подлинного счастья необходимы правильные убеждения, вера в Господа и действенный разум. Но у жителей заблудшего города ложные представления в этих вопросах. Они следуют тому пути, который не ведёт их к истинному счастью.
Другими словами, одно лишь знание истинного счастья бесполезно для них, потому остальные их знания и убеждения неверны. Глава этого города утверждает, что на него нисходят божественные откровения и вдохновения, и ради подтверждения своих слов он прибегает ко лжи и обману[419].
4. Переменчивый город
Поначалу жители переменчивого города отличаются теми же самыми взглядами и действиями, что и обитатели добродетельного города, но постепенно среди них распространяются другие взгляды, и их деяния меняются настолько, что они больше не походят на жителей добродетельного города[420].
Добродетельный город
Добродетельным является тот город, который стремится к подлинному счастью. Члены подобного общества достигнут более высоких степеней совершенства и наслаждения. Как уже было сказано, система добродетельного города имеет несколько уровней, как и система природы. Поэтому, если глава города выстроит эти уровни должным образом, а каждый член общества займёт в нём своё место и будет как следует выполнять свои обязанности, город достигнет цели и его жители познают подлинное счастье. Жители такого города являются добродетельными людьми.
Такой город не уникален и не является единственным в своём роде. Любое общество, которое будет стремиться к подлинному счастью под руководством человека со свойствами руководителя добродетельного города, выстраивая свою структуру в соответствии с системой бытия, способно стать добродетельным городом.
Если правители добродетельных городов имеют все необходимые качества, они подобны единой душе, даже если живут в разное время и в разных местах. Потому что если кто-то из них окажется в иных условиях, то, исходя из определённых им интересов, пойдёт тем же путём, что и другой[421].
Вместе с тем, несмотря на общие особенности, добродетельные города не являются копией друг друга, так как между ними существуют некоторые различия. Например, одни народы ищут знания, необходимые для достижения счастья, теми путями, которыми другие народы не следуют. Нации пользуются глаголющей силой для познания счастья, действенного разума, уровней бытия и своих обязанностей. Притом одни из них постигают все эти вопросы через рациональное воображение, а другие — через фантазийное воображение. И, таким образом, их пути, ведущие к одному счастью, разнятся[422].
Жители добродетельного города
Жители добродетельного города делятся на пять групп:
1. достойнейшие люди. Они же мудрецы, размышляющие над главными вопросами общества;
2. проповедники, писатели, поэты;
3. математики, инженеры, врачи, астрономы;
4. воины, ратоборцы, защитники города;
5. производители, ремесленники, земледельцы и т. п.[423]
Особенности главы добродетельного города
Глава добродетельного города — это тот, кто хочет путём размышлений привести себя и обитателей города к счастью, что является верхом искусства правления. Он должен быть самым совершенным и способным достичь этой цели[424].
Не каждый может стать главой добродетельного города. Помимо врождённых качеств, он должен обладать необходимыми приобретёнными навыками. Он тот, кто достиг совершенства, а разум и разумеемое (интеллигибельное) достигли в нём такого уровня актуальности, что могут получать у действенного разума частные вопросы и универсалии. Его пассивный разум развился посредством универсалий и стал активным разумом. Если у него есть следующие двенадцать особенностей, он является истинным главой добродетельного города.
1. Все члены и органы его тела здоровы и полноценны, и они могут должным образом выполнять возложенные на них функции.
2. Он понятлив и прекрасно понимает то, что ему говорят и хотят донести до него.
3. У него хорошая память, и он не забывает то, что говорит, видит, слышит, познаёт.
4. Он умён и сообразителен. Если он видит причину, то тут же ясно представляет её последствия, а если видит последствия, то сразу же определяет их причину.
5. Его речь ясна и понятна. Он доходчиво доносит до людей то, что хочет сказать.
6. Он любит учиться, и трудности учёбы не сбивают его с пути знаний.
7. Он не алчен до еды, питья, женщин, по натуре своей далёк от праздного времяпрепровождения и не стремится к чувственным удовольствиям.
8. Он благороден и великодушен, избегает всего низкого и подлого и стремится ко всему благому.
9. Материальные имущества не имеют для него никакой ценности.
10. Он по природе своей любит справедливость и справедливых людей и ненавидит угнетателей, притеснителей и их приспешников.
11. Он совестлив к себе и другим и призывает к тому же всех остальных. Он добр к угнетённому и справедлив к угнетателю. Если его призывают к справедливости, то он стремится к ней, а когда его призывают к несправедливости, то не допускает её.
12. Он решителен и непреклонен, смел и бесстрашен в совершении того, в чём убеждён[425].
Человек с такими качествами называется Первым главой. Если среди жителей не найдётся такого человека, способного возглавить добродетельный город, то формируется Совет, и он берёт на себя ответственность за управление городом. При этом каждый член Совета должен обладать хотя бы одним из вышеупомянутых качеств[426]. Если качества Первого главы не обнаружатся в одном человеке или группе лиц, тогда главой города становится тот, кто способен руководить обществом согласно традициям предшествовавших Первых глав, и он будет зваться Царём традиции[427]. И у него должны быть следующие качества[428]:
1. Он должен быть мудрым.
2. Он должен быть знатоком и ревностным хранителем законов, традиций и методов предыдущих Первых глав.
3. Если в законах предшествовавших Первых глав нет конкретного закона по какому-то вопросу, то он должен уметь издавать новый закон, исходя из их законов и в духе их традиций.
4. Он должен уметь принимать законы о вновь возникших вопросах, исходя из интересов города.
5. Он должен уметь руководить обществом в рамках старых и новых, принятых им законов.
6. Он должен быть сильным физически, способным совершать военные операции и знать военное искусство.
Если в городе не будет Царя традиций, то его жители могут вверить руководство членам Совета, каждый из которых имеет хотя бы какие-то необходимые качества. Если и формирование Совета невозможно, то тогда город ждёт погибель.

Справедливость

Справедливость — это сохранение и распределение общих благ между членами общества должным образом. Блага — это здоровье, ресурсы, уважение, социальное положение и т. п. Каждый обитатель города имеет право на определённую часть этих благ соразмерно своим заслугам. Незаслуженное уменьшение чьей-то доли является несправедливостью по отношению к нему, а незаслуженное увеличение чьей-то доли — несправедливостью в отношении общества. Установление системы обмена и принятие карательных законов осуществляется во исполнение справедливости и ради её сохранения. Те, кто выходит за рамки справедливости, должны понести наказание соразмерно своему преступлению, чтобы преступность в обществе была пресечена и права его членов были обеспечены[429].
Из вышеприведённой классификации городов явствует, что социальные взгляды Фараби, с одной стороны, зиждутся на его космологических и антропологических взглядах, а с другой — являются фундаментом его педагогических взглядов. В следующей главе мы представим педагогические взгляды этого мусульманского мыслителя и убедимся в том, насколько сильно на них повлияла теория добродетельного города.


Глава шестая
Воспитание и образование

В добродетельном городе действует слаженная, справедливая система. Каждый человек имеет своё определённое место и несёт конкретную ответственность, а глава города прилагает усилия для того, чтобы каждый член общества должным образом выполнял свои обязанности, которые в совокупности ведут к счастью. Воспитание и образование в этом отношении призваны служить сохранению и процветанию добродетельного города, и потому его цели оказывают на них самое большое влияние. Также определённое влияние на них оказывают стабильность системы города и разделение труда и обязанностей в нём.
В добродетельном городе счастье отдельно взятого человека и всего общества неразрывно. Идеальным является то общество, которое гарантирует счастье индивида, а счастливый индивид, будучи членом идеального общества, приводит свои мысли, взгляды и действия в соответствие с принятыми в добродетельном городе нормами. Поэтому система воспитания и образования в этом городе направлена на то, чтобы подготовить людей к членству и определённой роли в нём и привить им те знания и навыки, которые поведут их верной стезёй к подлинному счастью.

Цели воспитания и образования

Исходя из этого, можно заключить, что цели воспитания и образования, по мнению Фараби, таковы:
1. Обучение правильному мировоззрению и укрепление убеждённости в нём. Это вера в Аллаха, в действенный разум, в загробный мир, в подлинное счастье и возможность его достижения через познание и совершение богоугодных действий[430].
2. Привитие необходимых навыков для выполнения обязанностей в добродетельном городе.
3. Побуждение и поощрение людей к действиям, соответствующим правильным убеждениям.
4. Побуждение и поощрение людей к выполнению своих гражданских обязанностей.
Правильное понимание человеком подлинного счастья является самым первым критерием для его принятия в членство в добродетельном городе. Потому что если он не считает за подлинное счастье то, ради достижения чего создан добродетельный город, он не может стать его жителем. И если он будет видеть своё счастье в чём-то другом после того, как станет членом, или жителем, этого города, то будет считаться «сорняком»[431], даже если физически совершает те самые действия, которые соответствуют требованиям его жителей[432].
Человек не может достичь подлинного счастья без веры в Первоначало бытия и в то, что Первые главы (которыми изначально были посланники Аллаха) находят путь истины через действенный разум. Также одних лишь правильных убеждений недостаточно для того, чтобы найти подлинное счастье. Поэтому наряду с образованием необходимо и воспитание, которое побуждает человека к совершению действий, соответствующих правильным убеждениям[433].
Из вышеуказанных разъяснений явствует, какие места занимают первая и третья цели воспитания и образования в педагогических взглядах Фараби. Что же касается второй и четвёртой целей, то профессиональное образование, с одной стороны, необходимо ввиду разделения обязанностей и труда в обществе, а с другой — ввиду индивидуальных различий и способностей людей к учёбе и освоению профессии. Каждый житель добродетельного города занимается определённым делом, а занятие двумя и более делами не дозволено по трём причинам. Во-первых, у людей нет равных способностей, т. е. кто-то талантлив в одном, а кто-то в другом. Во-вторых, если человек займётся профессионально чем-то одним, то у него будет больше знаний и навыков в своей профессии. И в-третьих, качественное выполнение одной работы мешает качественному выполнению другой, так как и та, и другая требуют предельной концентрации сил[434].
Выполнение общественных обязанностей является обязательным условием достижения счастья. И потому одно из первых побуждений жителей добродетельного города к счастью — это поощрение к выполнению социальных обязанностей.

Принципы воспитания и образования

Исходя из трудов Фараби, можно заключить, что принципы, на которых основываются все методы и решения, необходимые для достижения педагогических целей, это:
1. Воспитание и образование во имя счастья каждого члена общества.
2. Воспитание и образование неразделимы, потому что теоретическое и практическое обучение имеет смысл в том случае, если оно направлено на достижение цели добродетельного города. Из этого следует, что если обучение не приводит к искренней вере и осознанным действиям, в нём нет никакой пользы. Так, например, люди-сорняки, совершающие благие деяния формально, не считаются подлинными жителями добродетельного города.
3. Принятие во внимание индивидуальных способностей и склонностей к определённым наукам и искусствам.
4. Всеобщее образование. Поскольку жители добродетельного города стремятся к одной цели, хотя не одинаково способны достичь её, все они должны обучаться тем идеям и убеждениям, которые приведут их к подлинному счастью. Если же кто-то по разным причинам отдалится от соответствующих этому городу убеждений, то следует разными способами доказать ему их правильность и вернуть его на истинный путь[435].

Факторы различия методов воспитания и образования

1. Ментальные и индивидуальные различия
Отдельные люди и целые народы отличаются в своих способностях, и поэтому к ним необходимо применять разные методы воспитания и образования. Вследствие врождённых или выработанных в течение веков качеств в каждом народе наиболее ярко проявляется одна из душевных сил, и это следует учитывать при выборе педагогических методов[436]. Кроме того, в каждом народе имеются разные социальные группы, а в них — разные люди. И всё это должно быть принято во внимание, чтобы воспитание и образование принесли желанные плоды[437].
2. Различие учебных предметов и материалов
Одни учебные предметы можно преподавать теоретически, другие — практически, а третьи — двумя способами. В целом, Фараби делит методы обучения на две категории: обучение через слушание и обучение через примеры. В первом случае учебные предметы доносятся до учеников с помощью слов, а во втором — на практических примерах[438].
Обучение через слушание (оно же словесное, или теоретическое обучение) проходит в три этапа:
а. правильное преподнесение темы и её донесение до учеников;
б. убеждение учеников в правильности изучаемых предметов;
в. заучивание и запоминание проходимых учебных материалов.
На каждом этапе учитель старается использовать наиболее подходящие методы преподавания, чтобы достичь поставленных педагогических целей[439].

Практика и привычка

Принятие во внимание индивидуальных различий и использование разных учебных предметов не могут в одиночку актуализировать способности учеников. Для этого необходима систематическая практика, чтобы выработать в себе соответствующие привычки. Практика — превосходное средство для личного развития, так как позволяет человеку совершенствовать свои способности и выделяться среди тех, кто потенциально имеет равные с ним способности[440].
В принципе, различные способности людей не дают им превосходства друг над другом. В науке, искусстве и в целом в моральных вопросах превосходство даёт правильное использование своих способностей, их актуализация путём систематической практики, выработка соответствующих им привычек и, наконец, их доведение до положительного душевного качества, которое даёт начало добродетелям и соответствующим им действиям[441].

Поощрение и наказание

Боль и удовольствие, приносимые действиями, играют важную в роль в побуждении к ним людей. Поэтому для того, чтобы удержать людей от порицаемых действий, следует определить наказания, которые превосходят приносимые ими удовольствия.
Соразмерность, что должна быть установлена между ложным удовольствием и дисциплинарным наказанием, зиждется на соразмерности между наказанием и порицаемым действием. Отказ от совершения благих деяний также может стать причиной наказания. Следовательно, наказание — это средство не только предотвращения пороков, но и побуждения к благодеяниям[442].
Критерий применения метода наказания, т. е. принятие во внимание роли удовольствия и боли в совершении тех или иных действий, может служить и критерием применения метода поощрения.
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Кабиси


Жизнь и творчество

Абу ал-Хасан ‘Али ибн Мухаммад ибн Халаф Му‘афири Кайрувани, более известный как Кабиси, родился в 324 г. лунной хиджры и умер примерно в 403 г.[443] Незадолго до смерти он лишился зрения[444].
Изучив Коран, хадисы и фихк у маликитских учёных Северной Африки, Кабиси в возрасте двадцати шести лет начал изучать книгу «Сахих» Бухари во время паломничества в Мекку. Два года он жил в Египте и усовершенствовал там свои знания в области фикха, калама, хадиса и педагогики[445]. Знал наизусть весь Коран[446] и прекрасно разбирался в его содержании, постоянно ссылаясь на его айаты в разных диспутах, в особенности по вопросам воспитания и образования. Он воспитал множество знатоков фикха[447], но о его учениках в области педагогики нет никаких сведений.
Кабиси является автором пятнадцати известных нам сочинений[448] по каламу, богословию и фикху, а также одного трактата по педагогике под названием «ар-Рисалат ал-муфассала ли-ахвал ал-мута‘аллимин ва ахкам ал-му‘аллимин ва ал-мута‘аллимин»[449], который является вторым отдельным трудом по этому предмету в исламской истории после трактата Ибн Сахнуна. Изначально это сочинение не было задумано как педагогическое пособие, а содержало ответы Кабиси на вопросы одного из попечителей. Он упоминает об этом на первых страницах своего трактата, рассказывая о настойчивых просьбах своего собеседника.
Трактат разделён на три части, но это не значит, что каждая часть совершенно обособлена от других. Они дополняют и местами повторяют друг друга, и это свидетельствует о том, что Кабиси отвечал постепенно и последовательно, находя новые разъяснения предыдущих вопросов или считая необходимым раскрыть собеседнику более глубокие смыслы. Обычно в начале ответного письма он дополнял или подробнее раскрывал предыдущие ответы и затем приступал к ответу на новый вопрос. Это можно наблюдать в начале второй и третьей частей.
Следует отметить, что нынешнее содержание трактата не вбирает в себя все вопросы и ответы, последовательно обсуждённые между попечителем и Кабиси. Во многих местах Кабиси пишет, что он уже разъяснял тот или иной вопрос, хотя о нём ничего нельзя найти на других страницах[450].
В целом содержание трактата свидетельствует о том, что собеседник Кабиси подвергает критике его самого и его учение о фикхе, требуя доказать свою правоту. Отвечая на его критику[451] и пытаясь избавить его от придирчивости к исламу в целом и маликитскому фикху в частности[452], Кабиси призывает его к умеренности и обращает его внимание на многочисленные айаты и хадисы. Также иногда он напоминает ему, что тот или иной вопрос слишком очевиден, чтобы тратить слишком много времени на его разъяснение[453].
Обучение, о котором говорит Кабиси, — это религиозное обучение, сопряженное с религиозным и нравственным воспитанием. Поскольку он считает религию общей необходимостью, то и учиться ей следует всем.
Содержание трактата адресовано детям от пяти-шести лет до пубертатного возраста, оставляя без внимания детей младшего и старшего возраста, хотя её название охватывает всех учеников.
Метод разъяснения вопросов воспитания и образования у Кабиси аналогичен методу факихов из ахл ал-хадис. У него нет рационального подхода. Он придерживается только хадисов и изречений предшественников, в особенности имама Малика, а при разъяснении вновь возникших вопросов обращается к методу аналогии и сравнения, исходя из определённых Маликом принципов, и, комментируя вопросы воспитания и образования своего общества, выявляет их соответствие или несоответствие маликитскому фикху[454].

Воспитание и образование в эпоху кабиси

Трактат Кабиси являет собой полное отражение положения воспитания и образования детей в IV веке хиджры[455] в Кайруане и Северной Африке. Он пишет о ситуации с воспитанием и обучением в своём обществе, приветствуя то, что соответствует шариату и маликитскому фикху, и осуждая то, что противоречит им.
Исходя из описаний Кабиси, в IV веке хиджры в Северной Африке в этой области наблюдалась следующая картина[456].
Когда дети достигали определённого умственного развития и могли учиться, т. е. примерно в пять-шесть лет, их отправляли в школу. В городах и больших селениях частные и общие школы обычно находились рядом с мечетями и нередко далеко от них[457]. Как правило, эти школы принадлежали учителям. Учитель определял место для проведения занятий, покупал или брал книги в прокат и учил детей. Когда количество детей умножалось, то обучением занимались несколько учителей.
Эти школы не были подконтрольны правителям. Они не вмешивались в создание подобных школ и не наблюдали за тем, что в них преподаётся. Учителя сами создавали школы, а родители или же попечители детей отправляли их учиться, заключая месячное или годовое соглашение, в котором определяли длительность учёбы, объём занятий, заработную плату учителя.
Обучение проводилось каждый день утром и после полудня, а в среду после полудня и в четверг утром проводились экзамены[458]. Вторая половина четверга, пятница и праздничные дни, т. е. День разговения и День жертвоприношения, были выходными. Большей частью дети в возрасте от пяти лет до пубертатного возраста учились чтению Корана, письму, грамматике, арифметике, поэзии, истории арабов и т. п.[459] Они учили Коран наизусть и учились правильно писать айаты. Некоторые из них реже ходили в школу, потому что их попечители либо не могли оплачивать обучение многим предметам, либо не считали это необходимым, и они изучали только Священный Коран. В целом самым главным учебным предметом в то время было чтение и заучивание Корана наизусть как в индивидуальном, так и в коллективном плане. В завершение учебного года или учебного курса ученики сдавали экзамен по чтению и заучиванию всего Священного Корана, что называлось хатм, т. е. завершение, и после этого они занимались изучением других учебных предметов или освоением каких-то ремёсел.

Цели воспитания и образования

По мнению Кабиси, воспитание и образование имеют совершенно религиозную цель. Поэтому он посвятил первую главу своего трактата разъяснению имана, ислама, их-сана, истикамы и салаха. Он начинает свой трактат этими важными религиозно-нравственными вопросами и заканчивает его рассуждениями о кира’атах Корана и лучшими его чтецами. Во всём своём сочинении он акцентирует внимание на идеологических и культовых вопросах, на предписаниях религии, на чтении и заучивании Священного Корана и нравственном воспитании, и молит Всевышнего Аллаха наставить всех людей на путь пророков, праведников и мучеников[460].
Таким образом, он считает познание религии и следование её догмам важнейшей и фактически конечной целью воспитания и образования, и потому обязанность учителей и попечителей детей заключается в достижении этой цели.
Кабиси начинает свой трактат восхвалением Всевышнего Аллаха и цитированием нескольких айатов из Священного Корана. В них говорится о цели ниспослания Священного Писания, миссии благородного Пророка, следовании прямым путём, воспитании души, очищении от грехов, укреплении веры, подражании Посланнику Аллаха и т. п.[461]
Цитируя айаты, Кабиси хочет подчеркнуть, что цель воспитания и образования соответствует цели ниспослания Священного Корана как руководства по религиозному воспитанию и миссии Пророка ислама. Таким образом, исходя из содержания трактата Кабиси, проповедуемые им цели и рамки воспитания и образования выражают его понимание педагогической системы по Корану и Сунне.
Он разъясняет эти религиозные цели с идеологической и поведенческой точек зрения в рамках темы об имане, исламе, ихсане, истикаме и салахе.
С идеологической точки зрения, он считает целью воспитания и образования внушение имана и напоминает, что, согласно хадису Пророка, иман значит — уверовать сердцем в Аллаха, ангелов, пророков и Судный день и подтвердить это словами[462]. Это первая степень веры и самая первая из педагогических целей. Достигнув её, человек может стремиться к следующим степеням и целям, которые, по мнению Кабиси, представляют собой практическую сторону целей воспитания и образования.
Для разъяснения практической стороны педагогических целей Кабиси напоминает такие понятия, как ислам, ихсан, истикама и салах[463]. Вначале он приводит изречение Пророка о различии между иманом и исламом и пишет, что ислам — это физическое действие, и оно следует за иманом. Ислам значит — покориться воле Всевышнего Аллаха в своих действиях, что выражается в избегании ереси и многобожия, в совершении намаза, выплате закята, соблюдении поста в рамадан и т. д.[464] Затем он уточняет, что в этом изречении Пророка слово «иман» использовано в идеологическом смысле, а «ислам» — только в практическом[465]. Но, несмотря на это, следует обратить внимание на то, что в плане практических целей воспитания и образования они могут заменять друг друга[466]. Потому что иман и вера — это основа ислама и действия. Практический ислам зиждется на имане, и чем больше человек будет прогрессировать в практическом исламе, тем выше будет степень его имана, и наоборот.
Разъяснив понятие «ислам», Кабиси переходит к разъяснению «ихсана». Он называет его ещё одной стороной религии и пишет, что, согласно изречению Посланника Аллаха, ихсан значит поклоняться Господу таким образом, что будто видишь Его, а если не видишь, то быть уверенным, что Он тебя видит[467] и знает обо всех твоих малых и больших намерениях, целях и действиях.
Кабиси хочет сказать, что с таким подходом человек будет стараться снискать довольство Аллаха, избегать того, что гневит Его, и совершать лишь добро, а это не что иное, как педагогическая цель, которой должен достичь ученик.
Затем он разъясняет смысл понятия «ихсан», ссылаясь на такие айаты, как «Мы не оставляем без вознаграждения тех, кто содеял благо»[468] и «Воистину, Аллах не оставляет без воздаяния тех, кто творит добро»[469]. Он считает, что такое понимание ихсана было представлено Пророку самим Джабраилем, а он в свою очередь научил ему людей в известном хадисе.
Что касается понятия «истикама», то Кабиси, ссылаясь на айат «Будь же стоек на прямом пути, как тебе велено»[470], заключает, что под ним имеется в виду прямота и стойкость в следовании прямым путём без каких-либо идеологических и практических отклонений. Это и есть то божественное наставление, которое согласно айату «И наставили бы их на прямой путь»[471] даруется некоторым людям, и они постоянно в своих молитвах молят Всевышнего Аллаха «Веди нас прямым путём»[472].[473]
Таким образом, Кабиси разъясняет ещё одну степень практической стороны цели воспитания и образования. По его мнению, ученики и воспитанники должны воспитываться так, чтобы они могли противостоять всяким отклонениям, будь то в когнитивном, идеологическом или же в практическом плане, всегда следовали Божьей воле и были тверды и стойки на прямом пути.
Кабиси также высказывается о салахе, т. е. о праведности, о праведниках и том, как человек может стать праведником. Он видит верх праведности в том же, о чём пишет, разъясняя понятия ислам, иман, истикама и в особенности ихсан. Он убеждён, что чем старательнее ученик будет следовать этим понятиям, тем ближе он будет к цели воспитания и праведности, и наоборот[474]. Об этом говорится в айате: «Верующих мужчин и женщин, которые поступали праведно, Мы непременно одарим прекрасной жизнью и вознаградим за лучшее из того, что они совершали»[475].
Затем он рассуждает о том, как достичь степеней праведников, и пишет, что те, кто выполняет все предписания и не нарушает запретов, являются праведниками, так как стараются избегать ошибок и недостойных поступков, а те, кто совершает ещё больше богоугодных деяний и добровольных богослужений, достигают более высоких степеней праведности соответственно своим деяниям[476].
Кабиси считает, что в этом хадисе кудси наилучшим образом представлены степени праведников: «…И не перестанет Мой раб приближаться ко Мне, совершая добровольные поступки, пока Я не возлюблю его. А когда Я возлюблю его, то стану его слухом, которым он слышит, его зрением, которым он видит, его рукой, которой он движет, и его ногой, которой он ступает. Если он попросит у Меня что-либо, Я непременно одарю его, и если он прибегнет к Моей защите, то непременно защищу его»[477].
В этом хадисе Посланник Аллаха говорит, что соблюдение обязательных предписаний приближает человека к Господу, но в то же время он указывает и на более высокую степень праведности, что достигается дополнительными богослужениями, и тем самым проясняет, что человек, достигший этой степени, приобретает особые способности и он совершает лишь благие деяния. Потому что вся его сущность становится благой, а от благого исходит лишь благое. Затем он говорит, что на этом уровне человек утопает в Божьей милости, он защищён от всяких ошибок и его жизнь полна благодати.

Обязанности воспитателей

1. Обязанности родителей
Кабиси считает, что родители и учителя должны быть вовлечёнными в обучение детей и утверждает, что отец или попечитель обязан самостоятельно учить своего ребёнка, в особенности Корану и религиозным канонам, нанять для него учителя на дому или же создать условия для его учёбы в каком-нибудь учебном заведении.
Исходя из хадиса «Лучший из вас тот, кто изучает Коран и обучает ему других»,[478] он считает, что тот отец, который сам обучает своего ребёнка, получает бóльшую награду, чем тот отец, который для этой цели нанимает другого человека. Отец-учитель получает двойную награду[479].
Отец обязан оплачивать расходы на учёбу ребёнка, покупать ему Коран, книги, тетради и прочие учебные принадлежности, а также оплачивать работу учителей. Эти расходы возлагаются на него шариатом лишь в отношении обучения религии и самых необходимых предметов, так как считаются частью его религиозных обязанностей.
Кроме того, Кабиси утверждает, что, расходуя свои средства на обучение своего ребёнка, отец приближается к Всевышнему Аллаху, снищет Его довольство и найдёт спасение[480]. Что касается оплаты за обучение другим, необязательным предметам, таким как поэзия и т. п., то шариат не возлагает её осуществление на отца в обязательном порядке. Но это считается благодеянием, которое желательно, чтобы шло от отца к детям[481]. Если он имеет возможность, но не желает оказывать им такого добра, то его можно считать жадным и алчным. Истинный мусульманин никогда не равнодушен к воспитанию и образованию своего ребёнка и не отказывается оплачивать расходы на его учёбу[482]. В прошлом, если состоятельный человек не старался обучить своего ребёнка Корану, то мусульмане осуждали его и не проявляли к нему особого уважения[483].
Поэтому, по мнению Кабиси, обязанности, связанные с выбором учителя, оплатой учёбы и т. п., в первую очередь возлагаются на попечителей детей, а не на правительство и руководителей уммы. Настаивая на своём мнении, он подчёркивает, что до его дней не было ни одного примера того, чтобы правительство приняло меры касательно детского образования, строительства школ или найма учителей. И это нельзя считать невнимательностью или безответственностью правительств, потому что в прошлом они не были безразличны даже к таким вопросам, как выбор муэдзина или имама мечети и т. п. С другой стороны, как свидетельствует история наших предшественников и следует из изречений Пророка, воспитание и образование детей и связанные с ними обязанности возлагались на их попечителей, а если они не выполняли их в силу определённых обстоятельств, то эти обязанности возлагались на исламское правительство.
Этот факт отражается во взглядах Кабиси на некоторые вопросы по фикху. Например, он задаётся вопросом: если отец не предпринимает никаких шагов ради образования своего ребёнка после того, как ему объяснили его шариатский и нравственный долг, то следует ли правителю принудить его к соответствующим действиям, применить телесные наказания или отправить в темницу? Если вы против принуждения отца, то, по крайней мере, должны выступить за то, чтобы правитель так или иначе побудил его дать своему ребёнку образование, объяснил ему, что это в определённой мере является его религиозной обязанностью, и поэтому он не должен жадничать в этом вопросе. Также ему следует объяснить, что отказ от выполнения этого отцовского долга есть преступление и по шариату считается грехом. Всё это в равной степени касается опекуна сироты. Но кто должен взять на себя ответственность за воспитание и образование ребёнка, если у него нет отца, опекуна или попечителя: родственники, правительство или мусульмане? По мнению Кабиси, если ребёнок состоятелен, то его родственники или правительство должны оплачивать его учёбу за его счёт, а если у него нет родственников или правительство не хочет вмешиваться в это дело, то действовать должны мусульмане. Если же у ребёнка нет средств и никто не станет обучать его бесплатно, то ответственность за его образование возлагается на родственников, правительство или исламскую общину соответственно. Что касается степени их обязанностей, т. е. должны ли они покупать ему только книги и учебные принадлежности или на них также возлагается оплата работы учителя, то следует отметить, что если обязанность за воспитание и образование ребёнка легла на них, то они обязаны выполнять её в полной мере.
По мнению Кабиси, ответственность за воспитание ребёнка так же, как и за его образование, в первую очередь возлагается на его родителей. Они раньше и больше всех влияют на ребёнка, учат его религиозной этике, развивают его врождённые способности, формируют его личность, мысли, взгляды, религиозные убеждения и в целом играют самую главную роль в его правильном или неправильном воспитании.
Подчёркивая то, что родители должны воспитывать своих детей согласно учениям ислама, Кабиси приводит известный хадис Пророка о том, что «каждый младенец рождается не иначе как в своём естественном состоянии (фитра), и только потом родители делают из него иудея, христианина или огнепоклонника. Целыми, а не изувеченными, появляются на свет и животные. Разве найдёшь ты среди них кого-нибудь с отрезанным ухом?»[484]
В этом хадисе благородный Пророк указывает на очень важную роль родителей в религиозном воспитании детей и подчёркивает их ответственность за то, какую веру те будут исповедовать. Тем самым он поощряет их к тому, чтобы путём правильного воспитания и обучения они внушали детям любовь и склонность к врождённому единобожию и следованию исламу, чтобы не сбились с пути истинного.
2. Обязанности учителя
По мнению Кабиси, согласившись на обучение детей, учитель становится ответственным за них. У него появляется религиозная обязанность, и потому он должен воспитывать и обучать их так, как того требует от него религия, без какого-либо пренебрежения и упущения[485]. Он должен приложить все свои усилия, чтобы научить их тому, что необходимо, и воспитать согласно канонам ислама.
Акцентируя внимание на необходимости полного соблюдения учителем своих обязанностей, он пишет, что когда между учителем и родителями заключается договор и он берёт на себя ответственность за их воспитание и образование, он обязан выполнить этот договор наилучшим образом. Потому что это предписывается священным айатом, который гласит в абсолютной форме: «Будьте верны обязательствам»[486][487]
Кабиси так видит некоторые обязанности учителя. Поскольку у учеников появляются права, учитель обязан обучать их должным образом, оценивать их успеваемость[488] и не набирать новых учеников в сформированный класс, чтобы они не сбивали набранных учеников с ритма[489]. Также он не должен заниматься чем-то иным, кроме обучения, тратить без пользы время учеников, нарушать их права. Если он отлучается по уважительной причине, то должен возместить упущенное учебное время из своего свободного времени. В противном случае он не имеет права на плату за время, потраченное на свои дела.
Кабиси считает, что если учитель отсутствует недолгое время по важной причине, например, из-за болезни или отъезда, то он может оставить вместо себя другого учителя или одного из учеников, который способен временно выполнить его обязанности[490].
Кабиси не считает участие в свадебных церемониях, явку в суд в качестве свидетеля, занятие торговлей, присутствие на похоронах, посещение больных и т. п. уважительной причиной, по которой учитель может отменить урок. Всё это противоречит соблюдению прав учеников. Он даже считает, что если для защиты чьих-нибудь прав учителю понадобится поехать к судье в другой город, то он не имеет права отменять урок. Ему следует дать кому-нибудь доверенность выступить свидетелем в суде от его имени. И в таком случае судья обязан принять его доверенность и не принуждать его отменять урок[491].
Если учитель знает наперёд, что в течение учебного года ему придётся часто отменять занятия, то ему не следует брать на себя обязанность обучать детей. Если же он возьмёт на себя такое бремя и потом будет вынужден пропускать некоторые уроки, то он должен нанять другого учителя, дабы тот заменял его. При этом он должен согласовать этот вопрос с родителями или опекунами детей[492].
Также во время занятий учитель должен заниматься воспитанием учеников и следить за тем, чтобы они не вредили друг другу, в особенности за юношами, потому что они находятся в таком возрасте, когда могут осмелиться на опасные и недозволенные действия, совершать греховные, порочные поступки и толкать на это других[493].
Если кто-нибудь из учеников нарушит какое-нибудь правило, то учитель обязан указать ему на его ошибку, наказать и не допустить, чтобы это вошло у него в привычку[494].
Кабиси внушает учителям чувство ответственности за вопросы воспитания и призывает их не быть равнодушными по отношению к неправильным действиям учеников. Они должны считать своей обязанностью не допускать среди учеников воровства, взяточничества, порочности и безделья[495] и знать, что безразличие к таким явлениям может стать причиной того, что они войдут в привычку учеников, а это неминуемо приведёт к упадку их нравственности и веры.
Кабиси рекомендует учителям следить за тем, чтобы такие действия не случались в школе. Они должны очистить её от всяких безнравственных и антирелигиозных явлений[496]. А если порой будут допускаться какие-то нарушения, то следует реагировать на них таким образом, чтобы ученики не осмеливались более повторять их[497].
Следовательно, учитель, по мнению Кабиси, не только обязан учить детей, но и воспитывать их.

Педагогические принципы

1. Всеобщее образование
Будучи убеждённым в необходимости всеобщего образования, Кабиси утверждает, что мальчики и девочки должны учиться и получить образование[498]. Ведь религия ниспослана для всех, и поэтому каждый имеет право на религиозные убеждения и на следование им[499]. Никто не должен лишаться права на изучение и познание истинной веры и следование ей. Наоборот, она должна стать более доступной для всех через образование, чтобы все, мальчики и девочки, смогли достичь в будущем высших целей воспитания.
Кабиси положительно отзывается об обучении девочек Корану и религиозным наукам и говорит, что в вопросе веры и соблюдении религиозных предписаний мужчины и женщины равны между собой. Поэтому в Священном Коране есть такие айаты, как: «Для верующего мужчины или женщины нет выбора в каком-либо деле, если Аллах и Его Посланник приняли решение»[500], «Верующие, как мужчины, так и женщины…»[501], «Аллах обещал верующим, и мужчинам, и женщинам…»[502] и т. п.[503]
Утверждая дозволенность обучения девочек, он ссылается на айат «Запоминайте [, о жёны Пророка,] то, что читают вам в ваших домах из айатов и мудрости Аллаха»[504]. Он пишет, что женщинам было разрешено слушать священные айаты Аллаха и мудрые изречения Пророка и что Пророк нёс ответственность за их обучение. Кроме того, нет никаких сообщений о том, что он каким-либо образом запрещал им учиться. Всё это служит доводом в пользу необходимости обучения девочек, девушек и женщин[505].
При этом Кабиси убеждён, что их не следует обучать тому, что может толкнуть их на путь порока и разврата, например, любовной лирике и т. п. Также он акцентирует внимание на том, что учебные материалы как для мальчиков, так и для девочек должны быть здоровыми, чтобы не сбивать их с правильного пути[506].
2. Равенство
Во время обучения учитель обязан соблюдать справедливость и равенство между учениками. Он не имеет права получать какие-то подарки или дополнительную плату от родителей одних, чтобы уделять им больше внимания, пренебрегая при этом другими. Разумеется, он может преподавать им дополнительно, но не во время общих занятий и не нарушая при этом права других учеников[507].
3. Постепенность обучения
Учитель должен составить учебный план и не переходить на следующий уровень, пока ученики не освоят предыдущий. При обучении Священному Корану он также не должен переходить к следующей суре, пока его ученики не выучили предыдущую[508]. В этом вопросе Кабиси не согласен с позицией Ибн Сахнуна, который утверждал, что поскольку отец, попечитель или опекун ученика оплачивает работу учителя из своих средств, он может разрешить ему не соблюдать последовательность заучивания сур.

Педагогические методы

По мнению Кабиси, учитель должен применить все свои силы, чтобы преуспеть в деле воспитания и образования учеников с помощью правильных педагогических методов и повести их к высоким целям. При этом он рекомендует применение следующих методов: установление эмоциональной связи с детьми, наблюдение и контроль, поощрение и наказание.
1. Установление эмоциональной связи
Учитель должен воспитывать и обучать ребёнка как заботливый отец. Если он полюбит ученика и будет относиться к нему как заботливый отец, то и ученик полюбит его, потянется к нему и будет больше стараться и лучше учиться.
Кабиси видит достойный поступок учителя в отношении ученика в том, чтобы он установил с ним эмоциональную связь, не хмурился на него, за исключением тех моментов, когда тот намеренно не слушается[509], и всегда был добр и мягок с ним, чтобы стать одним из тех, за кого Пророк попросил Всевышнего Аллаха: «Господи! Будь мягок к тому, кому будет вверено какое-нибудь дело моей общины, и он будет мягок к ней»[510].
Таким поведением учитель снищет любовь Всевышнего Аллаха, как сказал сам Пророк: «Истинно, Аллах любит мягкость во всём и смилостивится над Своими милосердными рабами»[511].
Кабиси считает, что учитель ни в коем случае не имеет права совершать такие действия, которые могут нарушить эмоциональную связь между ним и учеником. Например, он не вправе запрещать ученику есть и пить[512], наказывать его за проступки без воспитательной беседы и предупреждения или наказывать так, чтобы ученику показалось, что он наказывает его не ради воспитания, а ради собственного удовлетворения[513].
2. Наблюдение и контроль
Учитель должен постоянно наблюдать за ходом воспитания и образования учеников, чтобы его труды дали желаемые результаты. Кабиси считает, что он должен наблюдать и контролировать как в учебном, так и воспитательном плане.
В учебном плане наблюдение заключается в том, чтобы учитель оценивал то, насколько ученики освоили уроки, задавал необходимые задания и следил за тем, чтобы они выполняли их в лучшем виде[514]. Он должен следить за тем, чтобы ученики осваивали уроки шаг за шагом[515] и получали нужные им навыки. Например, хорошо знали алфавит, читали Коран, красиво писали[516], выучили некоторые суры[517]. Отслеживание того, чтобы Коран был прочитан весь[518] и проведение экзамена[519] по пройденным материалам также входит в обязанности учителя.
Кабиси часто повторяет, что заработная плата учителя зависит от уровня обучения. Очевидно, что он может быть определён путём наблюдения за тем, как ученики осваивают учебные материалы, экзаменов и проверок их знаний[520].
В воспитательном плане рамки наблюдения и контроля также весьма широки. Он уверен, что защита и сохранение здоровья учеников во время их пребывания на уроке и их религиозное воспитание возлагаются на учителя. Он обязан следить за тем, чтобы они не причиняли вреда себе и друг другу, не совершали аморальных поступков и не оказывали на других дурное влияние[521]. Также он должен удерживать их от запрещённых шариатом действий, объяснить им их неправильность и пагубные последствия. Если ученики совершат какой-то проступок, ему следует применить к ним такой подход, который позволит им осознать свою ошибку. При этом он должен наблюдать за тем, чтобы они никогда не повторяли её, чтобы она не стала для них привычной. И в этих целях он вправе при необходимости применять телесные наказания[522].
Также учитель должен следить за тем, соблюдают ли ученики шариатские нормы и религиозные предписания, чтобы они вовремя и правильно совершали молитву[523], не прикасались к Корану без омовения[524], относились к нему с должным уважением[525], не сорили в мечети[526] и участвовали в коллективной молитве, даже если имамом является несовершеннолетний ребёнок[527].
3. Поощрение и наказание
Поощрение и наказание — ещё один педагогический метод, который, по мнению Кабиси, должен применять учитель в ходе воспитания и образования детей, в особенности для их исправления.
Он убеждён, что ученики, как правило, учатся в школе согласно составленному учителем плану, выполняют возложенные на них обязанности, хорошо себя ведут и избегают недостойных дел.
Таково поведение большинства учеников, и ясно, что по отношению к ним учитель должен быть добрым, чутким, улыбчивым. И поскольку в эпоху Кабиси почти все ученики вели себя таким образом, он лишь раз упоминает в своем трактате о необходимости поощрения учеников[528] и большей частью обращает внимание на наказание, чтобы те, кто плохо учится, пренебрегает обязанностями или совершает запрещённые шариатом или безнравственные действия, исправились, старались лучше учиться и получить достойное воспитание. Он перечисляет меры, необходимые для достижения этой цели:
Во-первых, необходимо сделать замечание провинившемуся ученику и указать ему на негативные последствия его проступка, чтобы он выполнял свои обязанности и вёл себя достойным образом[529]. Необходимо провести с ним разъяснительную беседу, чтобы он отличал хорошее поведение от плохого и дозволенные шариатом действия от недозволенных. Такое предупреждение — первый уровень в исправлении провинившегося ученика.
Во-вторых, если ученик пренебрежёт назиданиями учителя и продолжит совершать проступки, то учитель должен обратиться к нему со строгим лицом и громко осудить его, не допуская при этом недостойных слов. Потому что он не имеет права дурно выражаться и оскорблять детей, если же допустит такое, то должен просить прощения.
Кабиси пишет, что дурные и недостойные слова произносятся богобоязненным человеком тогда, когда тот гневается и хочет оскорбить кого-то в отместку. Но учитель не вправе наказывать ученика в отместку и ради удовлетворения своего гнева, так как это выводит его за рамки справедливости. Учителем должно двигать желание дать ученику достойное воспитание, образование и исправить его плохое поведение. Если им движет такой мотив, он не станет гневаться, а если и прогневается, то не станет оскорблять ученика бранными словами[530].
В-третьих, если ученик будет и дальше вести себя неподобающим образом, то учитель должен пригрозить ему телесным наказанием, и если тот не прекратит свои проступки, тогда в качестве крайней меры учитель может наказать его одним, двумя или тремя ударами соответственно его вине. При этом удары должны быть болезненными, но не настолько, чтобы навредить здоровью ученика. Также удары не должны наноситься по голове и лицу, потому что это очень вредно для физического и психического здоровья. В исключительных случаях, когда ученик довольно силён и вынослив и учитель заключает, что его следует наказать более, чем тремя ударами, то, поговорив с его попечителем, он может нанести ему до десяти ударов, соблюдая вышеупомянутые условия.
Учитель должен наказывать провинившегося ученика в присутствии всего класса, чтобы это стало уроком для всех. Также наказание должно быть исполнено самим учителем, а не возложено на другого ученика, так как это может привести к ненависти между учениками. И всё же в конце этой главы Кабиси, ссылаясь на Ибн Сахнуна, пишет, что учитель вправе возложить наказание одного ученика на другого[531].

Учебные предметы

В четвёртом веке хиджры учителя преподавали детям разные предметы. Кабиси делит известные в его время уроки на три группы.
Первая группа — это уроки с ярко выраженным религиозным характером или тесно связанные с индивидуальными религиозными обязанностями. По мнению Кабиси, обучение таким предметам — сущая необходимость в системе религиозного воспитания и образования.
Вторая группа — это те уроки, которые не имеют тесной связи с религиозными знаниями и прямого отношения к практическому соблюдению шариатских предписаний, хотя некоторые из них могут касаться коллективных религиозных обязанностей. Ввиду потребностей исламской общины часть мусульман должна проходить эти уроки, но они не вменяются в обязанность каждому верующему.
Третья группа — это те уроки, которые были в те времена более или менее известны, но в системе религиозного воспитания и образования считались недопустимыми.
1. Обязательные учебные предметы
Самым необходимым учебным предметом в исламской общине Северной Африки времён Кабиси был Священный Коран. Обучение Священному Писанию было основной задачей учителя. С точки зрения Кабиси, необходимость обучения Корану заключается в том, что это — самый главный источник, который разъясняет людям их религиозные обязанности и ведёт их прямым путём[532]. Люди хотят воспитывать своих детей в соответствии с учениями ислама. Хотят, чтобы их дети были в числе тех, о ком в Священном Коране сказано: «Воистину, те, которые читают Писание Аллаха, совершают намаз и расходуют из того, чем Мы наделили их, тайно и открыто, надеются на сделку, которая не окажется безуспешной»[533].
В этом айате Всевышний Аллах говорит, что однозначно успешная сделка совершается теми, кто читает Священный Коран, выстаивает молитву и раздаёт милостыню.
Исходя из айата «Этот Коран дан мне в откровение, чтобы я предостерёг посредством него вас и тех, до кого он дойдёт»[534], Кабиси заключает, что изучение Корана возлагается на всех и каждого вплоть до Судного дня. Коран является неоспоримым доводом Всевышнего Аллаха в отношении всех людей, и каждый мусульман обязан следовать ему, призывать к нему и пользоваться его благами[535]. Также Кабиси ссылается на изречение Пророка о пользе изучения Корана, который является одной из двух самых главных ценностей, оставленных им людям[536].
Кабиси утверждает, что изучение Корана необходимо, в том числе, для правильного совершения молитвы[537]. В те времена это считалось среди мусульман настолько важным, что учителя ни в коем случае не могли себе позволить начать обучение детей с каких-то других предметов, например, с поэзии, арифметики или грамматики арабского языка[538].
По мнению Кабиси, обучение Священному Корану состоит из обучения чтению[539] и письму, чтобы в исламской общине были те, кто умеет переписывать Коран, дабы он всегда имелся в письменном виде[540], заучиванию наизусть и связанных с этим методов (упражнения, повторения, коллективные и индивидуальные чтения нараспев), составления учебной программы и проверки успеваемости учеников[541].
Кабиси считает, что учитель свободен в выборе методики обучения. Так, например, ему нравится коллективное чтение Корана в целях обучения правильному произношению и заучиванию[542], и потому убеждён, что учитель должен требовать, чтобы ученики читали Коран при нём коллективно. Конечно, при этом он должен следить за тем, чтобы никто из учеников не отставал в чтении и заучивании Корана. Для этого следует напоминать им, что он будет спрашивать их также по отдельности и что если они плохо стараются, то будут наказаны.
Кабиси, как и Ибн Сахнун, считает, что учеников также необходимо обучать грамматике и лексике арабского языка, а также каллиграфии в том объёме, который позволит им легче и лучше освоить религиозные знания и подготовит необходимую почву для более правильного произношения и заучивания айатов Священного Корана[543].
Также Кабиси подчёркивает необходимость изучения основ и ответвлений ислама, в особенности намаза и его правил[544]. Намаз — одна из индивидуальных обязанностей мусульманина, и поэтому дети должны научиться ему до достижения половой зрелости. Учитель должен начать обучать их совершению намаза по достижении ими семилетнего возраста и постепенно научить на практике всем связанным с ним правилам[545]. Обучение тому, что предваряет совершение намаза, например, омовению, также должно быть начато до достижения ребёнком десяти лет, чтобы в этом возрасте он умел уже совершать его должным образом. Потому что в это время учитель должен обязывать его к молитве[546].
Также в обязанности учителя входит обучение погребальной, праздничной, коллективной и иным видам молитвы[547] и иным видам богослужения, таким как мольба, размышление над могуществом Творца, и, в общем, Сунне Пророка. Он должен доходчиво донести всё это до учеников и сделать из них праведных, религиозных людей[548].
2. Необязательные учебные предметы
Помимо обязательных учебных предметов, необходимых для изучения Корана и приобретения религиозных знаний, Кабиси перечисляет ряд других предметов, изучение которых, несмотря на всю их полезность, не считаются обязательным с точки зрения шариата. Это, например, история арабов, математика, поэзия, полная грамматика арабского языка.
Изучение подобных предметов может в определённой мере помочь в улучшении религиозных знаний (например, знание математики может помочь в разделе наследства, хумса и закята). Но оно не возлагается на всех учеников, и учитель не обязан преподавать их им. Если только с самого начала в договоре с попечителями детей не оговорено такое условие. В таком случае он обязан преподавать эти предметы не в качестве учителя религиозных наук, а в качества учителя, который должен соблюдать условия договора.
3. Недозволенные учебные предметы
По мнению Кабиси, учителю не дозволено обучать детей некоторым предметам, которые более или менее были распространены в Кайруане в IV веке хиджры, потому что на него возлагается их религиозное воспитание и образование, а обучение таким предметам противоречит его прямым обязанностям. Это, например, изучение магии, колдовства или антиисламской культуры, которая внедрялась в арабских странах, в частности в Кайруане, со стороны иранских царей[549].
Также недопустимо обучение музыке и пению, которое постепенно приводит людей к праздному времяпрепровождению. Кабиси считал недозволенным те собрания, на которых люди все вместе играли музыку, распевали песни и танцевали, и утверждал, что с точки зрения имама Малика это не что иное, как нововведение в религии. При этом он ссылается на Ибн Сахнуна и пишет: «Правитель должен предотвращать подобные собрания и наказать тех, кто присутствует на них. Я считаю правильным всё то, что написал Ибн Сахнун об учителе и ученике в этом отношении, за исключением всего того, что приводит к праздному времяпрепровождению. Он считал это нежелательным, а я — абсолютно запретным»[550]. Также не следует обучать детей тем стихам, где говорятся непристойные вещи, поощряется слепой фанатизм и восхваляются безнравственные и антиисламские действия[551].
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Ихван ас-Сафа


Предисловие

В эпоху правления Буидов, когда исламский мир раздирали идеологические и схоластические конфликты, а память об интригах корыстолюбивых политиканов, прикрывавшихся маской веры, была свежа, в Басре, где религия и политика были тесно переплетены, появилось общество мусульманских мыслителей, которое мечтало о создании добродетельного города.
Стремясь создать идеальное общество, «Братья чистоты, друзья верности и люди восхваления и славословия»[552] (иначе — «Чистые братья и верные друзья, возносящие хвалу и славу (Господу)») начали свое движение, которое имело характер религиозного реформаторства. Они устали от непрекращающихся жестоких конфликтов между лидерами религиозных течений и движений. Согласно своему пантеистическому мировоззрению, они считали, что все религии происходят из единого начала, а причина религиозных противостояний коренится в невежестве.
Поэтому они стали уточнять, упорядочивать и сближать гуманитарные науки. И свято верили, что благодаря возвышению значения науки и подкреплению религии философией свет исламской цивилизации будет гореть дольше и ярче, а вознесённый меч фанатизма и невежества будет вложен в ножны братства ради сохранения чистоты и верности тех, кто восхваляет и славит своего Господа[553].
Ихван ас-сафа приступили к реализации своих планов, начав с создания тайного общества и составления общей программы в виде энциклопедического труда, который состоит из 52 трактатов на разные темы[554]. Впервые он был собран в единый свод под названием «Раса’ил Ихван ас-сафа» («Трактаты “Братьев чистоты”») примерно в 370 году лунной хиджры, а затем стал многократно переписываться. Также имеется его изложение в сокращённом виде под названием «ар-Рисала ал-джами‘а» (Сводное послание).

Жизнь и общие взгляды

Ввиду секретной деятельности «Братьев чистоты» их жизнь окутана такой таинственностью, что даже их имена доподлинно неизвестны. И лишь несколько мыслителей предположительно считаются авторами трактатов. Среди них Абу Сулайман Мухаммад ибн Ма‘шар Бусти, более известный как Макдиси, Абу ал-Хасан ‘Али ибн Харун Занджани,
Абу Ахмад Михраджани ‘Ауфи, Мухаммад ибн Ахмад Нахра-джури[555], Абу ал-Хасан ‘Ауфи и Зайд ибн Рифа‘а.
Абу Хаййан Таухиди пишет о Зайде ибн Рифа‘е: «Ввиду того, что он высказывался обо всём и был сведущ во всех сферах, что следует из силы и красоты его слога, нельзя определить его степень и считать последователем какой-то школы»[556].
Даже если перечисленные лица действительно были авторами энциклопедии, всё равно образ «Братьев чистоты» остаётся неясным. Потому что сами эти люди не вполне известны. Доподлинно не известная история этого общества породила множество противоречивых мнений о нём. Так, одни считают «Братьев чистоты» карматами[557], которые в принципе были исмаилитами, а другие — нусайритами[558]. Также одни исследователи считают, что их взгляды ближе к му‘тазилитам, а другие утверждают, что они противоположны им[559].
Обратившись к «Раса’ил», можно обнаружить источник этих разногласий и сложность суждения об этом обществе. Этот свод трактатов настолько разнообразен, что очень сложно отнести их авторов к каким-то определённым школам, сектам или течениям. Разнообразие их взглядов и заявлений в большей степени вызвано разнообразием вдохновлявших их источников. Сами «Братья» делили их следующим образом: 1. Книги пророков. 2. Книги мудрецов и философов. 3. Книга природы. 4. Сущность душ, тел, видов и их частей[560]. Хоть они и считают книги пророков своим главным источником[561], предельное стремление к примирению религии и философии явилось причиной разнообразия их взглядов и идей[562].
Разбираясь в причинах этого, следует учесть два главных вопроса. Первое: неисламские источники их идей и убеждений и методы их использования. Второе: их историческая позиция и её влияние на их движение.

Неисламские источники идей и убеждений «Братьев чистоты»

Обращение «Братьев чистоты» к неисламским учениям и течениям явилось одним из самых главных факторов несогласованности их взглядов. Ради разъяснения своих целей они использовали учения любой религии и философской школы[563] и очень часто обращались к переводам пехлевийских и греческих сочинений, а также к священным книгам других религий[564].
Изучая склонность «Братьев чистоты» к неисламским источникам, мы обнаруживаем, что их главный мотив — это философское объяснение их понимания религии. Таким образом, они не убеждены, что нет необходимости всегда следовать одному философскому учению, и когда какой-нибудь догмат какого-то философского учения противоречит их пониманию ислама, они открыто отвергают его[565].
И наоборот. Когда какая-то идея соответствует их взглядам, они без стеснения перенимают её. Этот подход и стал одной из причин разнообразности и порой противоречивости убеждений «Братьев чистоты»[566].
Другая причина этого заключается в том, что использовавшиеся ими переводы не были верными в достаточной степени[567]. Этот недостаток являлся причиной того, что детальный образ той или иной школы, к которой обращались «Братья чистоты», оставался не вполне ясным для них самих. И потому заимствованные взгляды приводили к идейным расхождениям.

Мазхаб «Братьев чистоты»

На вопрос о мазхабе «Братьев чистоты» давались и даются разные ответы. Для его изучения следует обратить особое внимание на социальную и политическую обстановку той эпохи. Как известно, в сороковые годы четвёртого столетия лунной хиджры начался закат власти Аббасидских халифов и восхождение Буидов. Следовательно, позиции шиитов в то время стали усиливаться. Исламское общество в этот период раздирали конфликты, которые приводили к дестабилизации в халифате. Эти конфликты порождались разногласиями между представителями разных народов, а иногда и последователями разных исламских течений. Но в большинстве случаев все они прикрывались маской религии.
В такой ситуации открытая пропаганда какого-то определённого течения не нашла бы широкого отклика в народе. Она бы подействовала, максимум, на конкретную группу людей. Разумеется, это было прекрасно известно «Братьям чистоты», которые представляли себя как реформаторы исламского общества, и поэтому они довольно уклончиво писали о своём мазхабе.
В целом в «Раса’иле» прослеживается склонность его авторов к шиизму[568] и порой к исмаилизму[569]. Однако некоторые исследователи не вполне доверяют внешним смыслам высказываний «Братьев чистоты». Поэтому некоторые считают, что «шиитский окрас, который явно прослеживается в их призыве, имеет лишь пропагандистский характер, так как позволяет им осознанно играть на чувствах людей»[570].
Несмотря на уклончивость «Братьев чистоты», шиитский характер их учений вполне очевиден, хоть многие и с трудом находят его в «Раса’иле»[571]. В нём можно найти массу фраз и оборотов, которые указывают на их приверженность шиизму. Например, они нередко называют ‘Али ибн Аби Талиба Повелителем правоверных и даже отмечают, что причина их объединения — это любовь к Пророку, членам его Дома и Имаму ‘Али — Предводителю правоверных и Наилучшему душеприказчику[572].
Они ставят членов Дома Пророка выше других и считают их хранителями божественных знаний и пророческих учений[573]. Также они опровергают приписываемые шиитам недостойные мысли и действия. Таким образом они демонстрируют свою склонность и симпатию к шиитам[574]. Однако эти выражения, которые ясно указывают на принадлежность «Братьев чистоты» к шиитам[575], сопряжены с другими выражениями, которые не соответствуют шиитским учениям или, по крайне мере, не позволяют представить их ярыми сторонниками этого течения. Например, в 44-м трактате они с уважением и даже некоторым благоговением упоминают о первом и втором халифах, т. е. об Абу Бакре и ‘Умаре[576]. А в 48-м трактате они рассказывают о событиях убийства третьего халифа, т. е. ‘Усмана, и, признавая его высокую степень пред Господом, почтенно восхваляют его[577]. Несмотря на то, что затем они рассказывают о событиях, имевших место в Кербеле, и превозносят Имама Хусайна, подобная риторика о первых трёх халифах не соответствует шиитской традиции.
Исходя из таких выражений и заявлений, мы приходим к выводу, что «Братья чистоты» пытались избежать всяких обвинений в фанатичном следовании какому-то определённому течению[578] и предпочитали адресовать свой призыв всем исламским течениям и сектам, а не заключать себя в тесные рамки конкретной школы. В итоге, несмотря на свою приверженность шиизму, они были уклончивы в своих словах и выступали за некое переосмысление. Разумеется, они неоднократно писали о том, что питают отвращение к фанатичному следованию одной вере или секте и поэтому решили основать универсальное, всеобъемлющее учение[579].

Политика и «Братья чистоты»

Были ли у «Братьев чистоты» какие-то политические мотивы? И на этот вопрос исследователи не дают однозначного ответа. Одни представляют всю суть общества
«Братьев чистоты» как политическую партию[580] и, разумеется, настолько утрируют, что говорят: «Философия в руках «Братьев чистоты» превратилась в политические сказки и грёзы»[581].
Другие считают их одним из тех обществ, «которые стремятся победить политические силы и ради достижения своей цели пользуются всеми доступными средствами»[582], и «суть их речей о том, что религия ниспослана простым людям, ясно указывает на их политические тенденции»[583].
Третьи, в противовес этим двум утрированным суждениям, отрицают всякий политический мотив у «Братьев чистоты»[584].
Четвёртые рассуждают шире и говорят, что как следует из «Раса’ил», у «Братьев чистоты» не было никакой политической программы, но всё же некоторые члены этого общества, пытаясь взять в свои руки бразды правления, настаивали на политической деятельности[585].
Последнее утверждение об отсутствии политических интересов у «Братьев чистоты» основано на «Раса’иле», но пятые, ссылаясь на «ар-Рисала ал-джами‘а», утверждают, что данное общество явно пропагандировало исмаилитские учения, а это является сильным аргументом в пользу того, что у них были свои политические цели[586].
Глубокий анализ «Раса’ила» также не позволяет нам категорически утверждать, что у его авторов не было политических мотивов.
Тайность общества, активная деятельность по привлечению новых членов[587], популистские заявления, утопические обещания при собеседовании с новыми членами[588], конспирация лидеров общества и авторов трактатов, неправдоподобное отрицание политических мотивов[589], материальная помощь членам общества[590], отказ от следования определённому течению и т. д. — всё это в совокупности укрепляет нас в мысли, что «Раса’ил» был создан ради политических интересов.
Вдобавок к этому, в «Раса’иле» можно обнаружить ещё одно доказательство в пользу того, что у «Братьев чистоты» была склонность к политической деятельности. Здесь мы вкратце приведём и рассмотрим его.
В своих исторических и социологических учениях «Братья чистоты» говорят о правительстве добрых людей и правительстве злых людей. Так, они утверждают, что всякое правительство имеет своё начало и свой конец, и что когда оно достигает вершины, то начинает идти к закату, а его лидеры — к упадку. В это время другие люди набирают силу, и с каждым днём новое правительство строится, а старое — рушится. Таковы же правительство добрых людей и правительство злых людей. И сегодня время правительства злых людей подошло к концу и настал черёд правительства добрых людей[591].
Такими словами «Братья чистоты» благовествуют о правительстве добрых людей, чьи качества очень сильно напоминают их самих. Они пишут, что эти люди благородны и добродетельны, что они придерживаются единого мнения, во всём помогают друг другу и действуют сообща[592].
Если не считать подобные заявления политически мотивированными, то следует оправдать их наивностью авторов в исторических и социальных вопросах, а это никак не соответствует таким мыслителям, как «Братья чистоты».
В начале 48-го трактата они выражаются особым слогом и сложными оборотами приукрашивают свои слова настолько, что читатель, особенно если он верит «Братьям чистоты», может допустить мысль, что читает слова самого Обетованного Имама[593]. Вряд ли стилистические ухищрения такого рода могут быть продиктованы неполитическими мотивами[594].

Иерархия в обществе «Братьев чистоты»

«Братья чистоты» делились в своём обществе на четыре группы:
Членов первой группы они называли «Ихвануна ал-абрар ва ар-рухама» (Братья наши благочестивые и милосердные). Возрастом они были от 15 до 30 лет. Их особенность заключалась в душевной чистоте и способности быстро всё осваивать.
Членов второй группы называли «Ихвануна ал-ахйар ва ал-фудала» (Братья наши добрые и достойные). Им было от 30 до 40 лет, и они превосходили членов предыдущей группы. Их особенность заключалась в заботливости, щедрости и доброте к братьям.
«Ихвануна ал-фудала ва ал-кирам» (Братья наши достойные и почтенные) — так называли членов третьей группы. Возрастом они были от 40 до 50 лет и имели особую способность руководить братьями и достойно противостоять противникам.
Четвёртую группу составляли те, кому было за 50 лет и кто обладал божественной силой видеть истину. Они всегда были готовы к воскрешению и способны к вознесению на небеса, лицезрению событий Судного дня, таких как воскрешение из мёртвых, восстание из могил, собрание на Суд Божий, переход через Мост и сближение с Милостивым Творцом. Именно им будет сказано: «О душа, обретшая покой! Вернись к Господу своему снискавшей радость и довольство! Войди в круг Моих рабов! Войди в Мой рай!»[595].
У «Братьев чистоты» было особое отношение к числу четыре[596]. Поэтому они не только делили членов своего общества на четыре группы, но они преподавали своё учение в четыре этапа. Первый этап — это утверждение истинности того, что говорят «Братья». На этом этапе человек подражает им во всём. Второй этап — это представление себе той истины, о которой говорят «Братья». Третий этап — её подтверждение. И четвёртый этап — следование этой истине. Каждый, кто проходит эти этапы, приобретает четыре качества: духовную силу, стремление освободиться от ада души, т. е. от тела, надежду на спасение при отдалении души от тела, уверенность в Боге и убеждённость в полноте и совершенстве Истины[597].
Те, кто примыкал к «Братьям чистоты», представлялся теми проповедниками, которые избирались в соответствии со своей аудиторией[598]. Затем они принимали участие в собраниях, которые проводились каждые двенадцать дней, и осваивали их учение[599].
Отношения между «Братьями чистоты» были искренними и сердечными. Как они самиписали, члены ни одного общества, которые объединились ради взаимодействия и взаимопомощи в религиозных и мирских делах, не доброжелательны друг к другу так, как «Братья чистоты». Потому что каждый из них убеждён в том, что его цель исправить положение религии не будет достигнута без помощи братьев. Каждый из них желает своим братьям то же, что желает себе, и не желает им того, чего не желает себе[600]. В отличие от других людей, «Братья» не меняют поведения в зависимости от обстоятельств, потому что их братство крепко и они словно единое тело. Они единая душа, которая влилась в разные тела, но не перестаёт быть единой и не изменяется во множестве тел. Когда «Братья» помогают друг другу, они не попрекают этим и снисходительны к ошибкам других. Потому что считают своё добро и ошибки братьев — добром и ошибками единой души[601].

Глава первая
Философия и религия

1. Философия

Философия считается у «Братьев чистоты» самым благородным человеческим искусством после пророчества[602] и неким способом уподобиться Творцу в пределах человеческих возможностей[603]. Рассудочные знания и пророческие законы суть божественные веления, имеющие единую цель. Различия между ними касаются второстепенных вопросов, а разногласия между философами и богословами происходят из-за непонимания целей друг друга[604]. В некоторых местах «Раса’ила» «Братья чистоты» восхваляют и возвеличивают философов, упоминая их сразу после пророков. Они утверждают, что у философов почти та же миссия, что и у пророков, и приводят их высказывания и аргументации наряду с учениями пророков[605].
Один из источников идей «Братьев чистоты» — это книги философов. Они смело пользовались трудами самых разных философов, что легко проследить в «Раса’иле». Многое было заимствовано ими из греческой мысли, начиная с идей герметистов, пифагорейцев, платоников и неоплатоников и заканчивая некоторыми идеями перипатетиков. Также можно найти в их идеях влияние иранской и индийской философии через перевод пехлевийских текстов[606], что подтверждается некоторыми исследователями[607].
Поскольку «Братья чистоты» имели особую склонность к нумерологии, о чём упоминали в своих трактатах или ссылались на неё, влияние пифагорейцев на них становится более очевидным. Однако это не значит, что они в меньшей степени обращались к учениям других философских школ. Наоборот, они настолько широко пользовались разными трудами, что это привело к их идейному разброду.
Нестройность философской системы «Братьев чистоты» имеет несколько причин. Кроме указанных выше факторов есть и другие факторы (например, смешение разных философских идей с мифами и легендами), которые оказали настолько значительное влияние в этом вопросе, что привлекли их основное внимание к выражению своих философских позиций и послужили причиной утраты необходимой ценности аргументированного изучения их вопросов.

2. Религия

«Братья чистоты» грезили об очищении религии от суеверий и невежества. Они считали себя религиозными реформаторами. Поэтому религия занимает очень важное место в их идеях. Религия как важнейший из четырёх источников их знаний играет ключевую роль в описании ими бытия[608].
Откровение: условия и способы его получения
Религия есть следствие развития человека и достижения им степени получения божественного откровения. У кого душа чище, разум выше и поступки к деяниям ангелов ближе, тот более готов принять божественное откровение и ангельское вдохновение и тому легче постичь смысл всего этого. Таковы души пророков, праведников, добродетельных верующих, благочестивых мирян. На это указывают завещания пророков и мудрецов. Так, пророк Муса завещал сыновьям Харуна следовать законам Торы, служить и поклоняться Господу, отречься от мирских соблазнов и прихотей, довольствоваться малым в еде и одежде, чтобы их души очистились, нравы возвысились, и они были готовы к принятию божественного откровения и вдохновения. Затем он сказал им, что каждый, кто в течение сорока лет будет вести себя подобным образом, тот получит божественное откровение и к нему снизойдёт архангел[609].
Пророки получали откровения благодаря чистоте своих душ и достижению степени ангелов, а не благодаря логическим суждениям и подвижничеству разума[610]. Откровение есть сообщение о тех явлениях, которые непостижимы для органов чувств. Оно доносится до человека без его усилий и усердий. Душа принимает откровение в трёх формах:
1. Во сне, когда душа не находится под влиянием органов чувств.
2. Наяву, через слышимый голос незримого создания. 3. Наяву, через беседу со зримым созданием[611].
В большинстве случаев пророки получали божественное откровение во сне[612].
Цели религии
Душа, что очистилась, получает божественное откровение, дабы достичь совершенства, ведь без оного ему ни за что не найти путь к своему совершенству и не постичь необходимости отвращать от себя животные страсти. Посему пророки посылаются к человечеству, дабы указать ему на этот путь и побуждать его к следованию им[613].
Кроме того, мир не способен одарить и вознаградить человека в полной мере за его благодеяния. Поэтому пророки посылались к человечеству, чтобы повести его за собой к тому миру, где есть все блага, которые достанутся ему без всяких усилий[614]. Все пророки являлись ради очищения людских душ. Они желали освободить человечество, утопавшее в пучине низменных страстей, от земного ада и повести его в рай небесный. И этого они добивались путём напоминания о сотворении человека Богом и неизбежном воскрешении[615].
Следовательно, у всех религий и конфессий одна цель, хотя их законы и традиции разнятся[616]. Роль религий и законов или, по выражению «Братьев чистоты», намусов[617] так велика в исправлении человека, что если предписания намусов не соблюдаются, его дольная и горняя жизни будут испорчены[618].
Испорченность мирской и загробной жизни вследствие ослушания повелений намусов затрагивает как личную сторону, так и общественную. Поэтому в целях сохранения общества от нападок на законы необходимо правительство, способное побудить всех следовать им и не допустить их ослушания[619]. В личном плане пренебрежение повелениями намусов приводит к страданиям как в этом, так и в грядущем мире[620].
Следует отметить, что следование Божьим законам довольно трудно, так как большинство из них не соответствуют и даже противоречат человеческой натуре[621]. Поэтому соблюдение предписаний религии щедро вознаграждается и приводит к спасению и совершенству человека[622].
Одна из целей религии, одновременно представляющая собой один из методов, — это обучение правильным убеждениям и его осуществление в воспитании человека в соответствии с этическими и практическими нормами религии. Потому что нельзя принудить человека следовать практическим предписаниям религии ввиду их сложности. Благое деяние совершается лишь благодаря правильным убеждениям[623].
Следовательно, цели религии с точки зрения «Братьев чистоты» можно резюмировать следующим образом:
1. Обучение правильным убеждениям о человеке и бытии.
2. Разъяснение достижимых для человека способностей. 3. Обучение нормам этики и морали, необходимым для достижения степеней совершенства.
4. Создание благоприятных духовных условий для наставления человека на прямой путь.
О последнем пункте следует сказать, что «Братья чистоты» осуждали заблуждения некоторых непонятливых людей и утверждали, что представление религии в пугающем и отталкивающем образе неправильно и вредит целям религии. Сторонники этого мнения бестактно обвиняют других в неверии и предрекают им мучительные наказания. Но «Братья» убеждены в том, что одна из ярких особенностей учений всех религий заключается в том, что они вселяют надежду. Так, коранические рассказы о покаяниях великих пророков приводятся ради укрепления духа человеческого и его наставления на путь совершенства, который достижим для всех и каждого[624].
Элементы религии
«Братья чистоты» считали себя строителями добродетельного города, а своих последователей — его жителями. Для развития этого города они надеялись заложить его основу из монотеистических убеждений и благих нравов и украсить братскими отношениями. В связи с этим они считали единобожие самой первой и фундаментальной идеей. Единобожие — это вера в Аллаха Творца, Сущего, Всезнающего, Мудрого, Всемогущего, Всевластного и Первопричину, Который правит всеми и одаривает соответственно заслугам[625].
Первая традиция, которую должен заложить законодатель и настаивать на её соблюдении, это любовь и дружба между теми, для кого устанавливаются его законы[626]. Именно таким образом в душе верующего человека формируется вера, основанная на религиозных убеждениях, предписаниях и нравах, и отличает его от других.
Для достижения всего этого в совокупности необходимо божественное откровение, но самый основной элемент, т. е. вера в Господа, может быть достигнут и без оного. Для этого есть два пути. Первый — инстинктивный путь, который достижим для всех людей без исключения и даже для животных. Второй путь — аподиктический, которым следуют лишь пророки, мудрецы, благие и благочестивые люди[627].
Во всяком случае, человек может достигнуть этого убеждения и без богослужения, но для продолжения этого пути он нуждается в божественном откровении и он должен покорно следовать повелениям Господа, чтобы достичь подлинной веры.
Вера и неверие
Вера у «Братьев чистоты» имеет два значения. Первое — подтверждение слов сведущего человека, который сообщает нам о том, что нам неизвестно. Такая вера приносит знание и предшествует ему во времени. Второе значение веры делится на две части. Первая часть, которая отчасти имеет тот же смысл, что и первое значение, это внешняя вера, т. е. признание на словах Всевышнего Аллаха, ангелов, пророков, священных писаний и воскресения. А вторая часть — это внутренняя вера, т. е. искренняя вера в них. Это и есть подлинная вера[628].
Вера — качество, которое вбирает в себя все благие нравы людей и добродетели ангелов, а неверие — свойство, которое вмещает в себя все людские недостатки и дьявольские пороки[629].
Слово «куфр» (неверие) в арабском языке означает «пелена», и она покрывает душу, беря начало в теле. Неверие — это такое состояние души, когда она утопает в невежестве, не видит своей сущности и не знает своей самости, забывает своё начало и конец и думает, что у неё нет иной жизни вне тела. В это время она не постигает ни одного духовного вопроса, а когда ей говорят о них, всячески их отрицает[630].
Достижение истинной веры и недопущение неверия начинается с богослужения, т. е. с веры в её первом значении, а заканчивается познанием через прозрение. Надо начинать с богослужения, потому что для понимания целей шариата и духовных смыслов человек, как мы уже отметили, нуждается в душевной чистоте[631]. А это достигается через старательную практику религиозных нравов.
Постижение религии
Выше мы разъяснили способность человека понять главнейший элемент религии с точки зрения «Братьев чистоты», т. е. познание Бога. Они также считают, что смыслы предписаний шариата вполне доступны для человеческого разума. Поэтому некоторые псевдофилософы, утверждающие, что законы шариата противоречат разуму, кажутся «Братьям» непонятливыми и малограмотными. Они, т. е. «Братья», доказывая правильность своего мнения о постижимости смыслов шариатских законов, разъясняют в качестве примера принцип раздела наследства, где мужчине достаётся доля в два раза больше, чем женщине, и другие подобные законы[632].
«Братья чистоты» считают, что мудрость законов шариата можно постичь посредством всеохватного изучения и что для этого необходимо принять во внимание все стороны изучаемых вопросов, а также общие и будущие интересы. Ведь Божьи законы не ниспосланы ради обеспечения частных и скоротечных интересов[633]. Но, разумеется, такой всесторонний взгляд невозможен для тех, кто не достиг определённых степеней знаний и благодеяний.
Ещё одна причина, которая усложняет постижение божественных знаний и целей шариата, а порой приводит к отрицанию религии и пути мудрецов, — это символичность выражений и норм откровения[634]. «Братья чистоты» были убеждены в символичности небесных книг, открыто признавая это[635], и видели её в священных текстах и религиозных обрядах и ритуалах. Например, комментируя айат «И восьмеро понесут над собой Трон твоего Господа»[636], они говорят, что под «восьмью» подразумеваются восемь сфер, которые находятся ниже Трона, а под «Троном» имеется в виду последняя, девятая сфера, которая охватывает остальные восемь сфер[637]. Таким образом, айат означает: В тот День (Судный), когда восемь сфер понесут Трон твоего Господа, т. е. девятую сферу…
Они также трактуют религиозные ритуалы. Например, все обряды хаджа они читают примерами, которые Всевышний Аллах привёл для того, чтобы призвать всех к размышлению и пробуждению, чтобы человеческие души, которые снизошли в порочный мир с блаженных небес, вспомнили о том, откуда они произошли и куда возвратятся[638]. Символичное и метафоричное разъяснение вер и религий давалось «Братьями чистоты» общими словами. Потому что у слушателей и читателей речей пророков разные уровни ума и сознания. Одни из них избранные, другие — простолюдины, а третьи — нечто среднее между ними. Поэтому следует употреблять общие слова, чтобы каждый из них мог уразуметь небесные писания в соответствии со своими способностями[639].
Для того чтобы понять должным образом послания религий, необходимо принять во внимание уровень знаний и культуры тех, к кому они обращены. «Братья чистоты» считают, что различие между посланиями ислама и христианства берёт начало именно в этом. Они говорят, что поскольку пророк Мухаммад был послан к кочевому народу, далёкому от науки и культуры, он описывал ему рай и ад аллегорично, а все духовные вопросы разъяснял с помощью материальных сравнений. Однако пророк ‘Иса был послан к народу, воспитанному на Торе и других священных писаниях, и поэтому объяснял ему райские удовольствия без какой-либо аллегории и сравнения[640].
Пророки как блюстители Божьих законов призывали к истине всех людей. Поэтому они учитывали в своих речах различия между последователями и говорили каждой категории людей то, что было им понятно и полезно[641]. Если забыть об этом нюансе при изучении изречений пророков и считать их равностепенными, то будет очень трудно понять цели шариата.
Знатоки религии и их степени
Правильное понимание Божьих посланий, от которого зависит духовное развитие, обуславливает наличие учёных, столпов и хранителей веры и следование им. «Братья чистоты» были убеждены в том, что самый первый и главный столп веры — это соблюдение приказов и запретов блюстителей Божьего закона, т. е. пророков и богословов[642].
Знатоки Божьего закона, как и пророки, являются целителями людских душ. Но они исцеляют их только в том случае, если сами исцелились духовно и не алчут мирских прикрас. Как говорится в предании, один учёный-подвижник, знающий Божью религию и следующий прямой стезёй, лучше тысячи учёных, жаждущих мирских удовольствий[643].
Знатоки Божьего закона вместе с другими его помощниками и поборниками, которые делятся на восемь категорий, являются хранителями Божьей религии[644]. Представители этих восьми категорий обязаны хранить Божью религию, а простые люди — следовать учёным. Однако изучение религии не является чьей-то привилегией и все имеют право на это. Но следует отметить, что каждый слой населения должен изучать её соответствующим образом. Так, люди со средним уровнем знаний должны углубиться в анализ законов и выйти за рамки слепого подражания, а корифеи должны раскрыть скрытые смыслы религии[645].
Воскресение
«Братья чистоты» говорят о воскресении следующее. Мир просуществует до тех пор, пока общая душа связана с ним, а когда она его покинет, то настанет великое воскресение. Они говорят, что каждый человек переживает два воскресения. Первое наступает тогда, когда душа покидает тело. Как сказал Пророк: «Кто умер, для того наступило воскресение». А второе наступает тогда, когда душа возвращается в тело и оно восстаёт из мёртвых[646].
В другом месте они говорят, что воскресение наступает в конце каждого седьмого тысячелетия, и тогда общая душа судит душу частную. Как гласит предание от Пророка: «Жизнь мира продлится семь тысяч лет, и я послан в последнем тысячелетии»[647].
Возможно, то, что сказано о воскресении в смысле возвращения души в тело, не соответствует идее «Братьев чистоты» о том, что воскресение не будет физическим[648]. Хотя, возможно, то, что мы расскажем об их видении ада, устранит это несоответствие.
Что касается рая, то «Братья» считают, что рай — это мир духов и что он совершенно духовный, а не физический или материальный. Это чистая радостная жизнь, удовольствия и наслаждения без примеси всякой телесности[649]. «Братья» считают неправильным мнение о том, что рай существует физически, и считают сторонников этого мнения непонятливыми. Ведь совмещение положения в раю и физических законов невозможно, с их точки зрения. А признание материальности рая обусловливает отрицание райского состояния, а это суть неверие.
В отличие от рая, ад, по мнению «Братьев чистоты», существует физически, находится под Лунным небом, всегда материален и никогда не меняется[650].


Глава вторая
Человек

«Братья чистоты» высоко ценили познание человека и изучали весь его жизненный путь в этом мире и даже его положение в мире грядущем. Прежде, чем разъяснить их антропологические взгляды, следует отметить актуальность этого вопроса с их точки зрения:
«Знай, брат, что все науки благородны и что в каждой из них есть величие. Но самая благородная и великая из них — это познание человеком своей истинной сущности и всего того, что случается с ним в этом мире и случится в грядущем, пока он не достигнет своей конечной цели, т. е. встречи с Господом. И знай, брат, что эта наука — средоточие всего, суть знаний и основа мудрости. Поэтому стремись познать её, чтобы достичь через неё славу и счастье в этом и ином мирах»[651].
«Братья» занимались изучением человека именно с такой позиции и нередко затрагивали эту тему в разных местах «Раса’ила», выражая свои взгляды на этот счёт.
Одна из тем, которая подробно изложена ими, — эмбриология. Вдохновившись Кораном, они обратили своё внимание на стадии развития эмбриона. И стали изучать временные отрезки этих стадий и особенности эмбриона в это время, а также те факторы, которые влияют на его развитие. Они очень подробно писали об этом в IV в. хиджры, хотя представления о преформации были непоколебимы среди европейцев вплоть до XVIII в. от Рождества Христова!
Один из примечательных моментов в эмбриологии «Братьев чистоты» — это влияние положения звёзд и планет на развитие плода. Этому воздействию подвержены все существа, живущие под Лунным небом[652], а его степень зависит физической и духовной сущности каждого из них[653].

Человек – смесь души и тела

Кем считают человека «Братья чистоты»? Ответ на этот вопрос мы найдём в их коллективном труде:
«Человек состоит из физического тела, созданного наилучшим образом, и духовной души, одной из лучших. Знай, брат, что каждая его часть имеет свой высшей предел, к которому она стремится. Наивысшая степень тела, которой он может достичь, это власть над подобными себе телами и их подчинение посредством силы гнева (кувва гадабиййа). Наивысшая степень, которую он может достичь с помощью души, это получение божественного откровения. Благодаря ему он превознесётся над людьми и подчинит их с помощью знаний, которые получит через силу разума (кувва натика). Душа человека имеет более благородную сущность, чем его тело. Поэтому та степень, которой он достигает с помощью души, выше и лучше той степени, которой достигает благодаря телу. Потому что первая имеет духовный и вечный характер, а вторая — материальный и преходящий»[654].
Эта смесь души и тела подобна смеси воды и огня. Человек представляет собой удивительное создание, потому что сочетает в себе совершенно противоположные качества. Противоположность субстанции души и тела отмечается во всех изложениях «Братьев» о человеке. Иногда история этой вечной борьбы встречается в их антропологии со всей очевидностью, а иногда — в иносказательной форме. Чтобы понятнее разъяснить эту противоположность, следует обратиться к описанию души и тела у «Братьев чистоты». Перечислим сначала качества тела.
«Знай, брат, что некоторые присущие телу качества заключаются в том, что оно есть субстанция физическая, имеющая вкус, цвет, запах, тяжесть и лёгкость, подвижность и неподвижность, мягкость и твёрдость, силу и слабость. Оно состоит из четырёх темпераментов, т. е. крови, мокроты и двух жёлчей (жёлтой и чёрной). А они происходят из четырёх элементов, т. е. из воздуха, воды, огня и земли. И имеют четыре характера, т. е. тепло, холод, влажность и сухость. Тело портится, изменяется и исчезает, а после смерти, что есть отделение души от тела и прекращение им использования её, оно возвращается к своим элементам»[655].
Теперь рассмотрим образ души, с точки зрения авторов «Раса’ила», и сопоставим его с качествами тела.
«Особое качество души заключается в том, что она есть субстанция духовная, небесная и световая, сущая благодаря своей самости, знающая потенциально и действующая естественно[656]. Субстанция эта способна обучаться, воздействовать на тела и пользоваться ими. Она придаёт окончательную форму телам животных и растений до определённого времени, затем отделяется от них и в том виде, какой имела ранее, возвращается к своему источнику с приобретённой пользой или с сожалением и печалью. Как сказал Аллах, Велик Он и Всемогущ: «Он одних наставил на прямой путь, а другим заслуженно предписал заблуждение»[657].
Двойственность сущности человека предполагает, чтобы его блага также были двойственными. Его материальные блага — это богатство и состояние, а духовные — знания и религия. Каждое из этих благ приносит соответствующие удовольствия: одни дольнего мира, другие — горнего.[658]
Ввиду своих противоположных качеств эти две части человеческой сущности порождают два вида чувств и мотивов. У человека есть тело, и поэтому он желает вечной жизни в дольнем мире. И у него есть душа, и поэтому он вожделеет вечной жизни в мире горнем. Эта двойственность сидит в человеке настолько глубоко и крепко, что проявляется в большинстве его действий и состояний. Например, жизнь и смерть, сон и бодрствование, ум и безумие, бдительность и беспечность, мудрость и глупость, здоровье и болезнь, целомудрие и порок, щедрость и жадность, смелость и трусость, удовольствие и боль, дружба и вражда, богатство и бедность, молодость и старость, надежда и отчаяние, правильность и неправильность, правдивость и ложность, доброта и злобность, красота и убогость. Все эти противоположные качества и состояния человека берут начало в его сложной сущности, и если одни из них коренятся в теле, то их антиподы — в душе[659].
И хотя душа и тело две разные субстанции, между ними есть определённые сходства. Например, душа нуждается в пище так же, как и тело, и чувствует боль и наслаждение[660]. И подобно тому, как здоровые и сильные тела отличаются от больных и слабых, души делятся на несколько степеней.

Форма и смысл взаимосвязи души и тела

«Братья чистоты» сравнивают связь между душой и телом со связью между домом и его жителями или между городом и его населением. Каждый орган тела они сравнивают с частью дома или города и признают за ними те же функции, что у этих частей[661]. Также они сравнивают тело и его органы с лавкой и инструментами ремесленника, а душу — с самим ремесленником, и говорят:
«Душа с помощью органов тела совершает разные действия так же, как ремесленник пользуется разными инструментами»[662].
Следовательно, тело есть не что иное, как орудие действия души.
Они дают и другое объяснение форме и смыслу взаимосвязи души и тела:
«Частные души связаны с частными телами затем, чтобы реализовать те добродетели, которые имеются у них потенциально, и усовершенствовать их. И это может быть достигнуто только при взаимосвязи и взаимодействии души и тела. Подобно тому, как выражение щедрости и доброты со стороны Всевышнего Аллаха привело к созданию Вселенной, т. е. окружающего мира и всех существ»[663].
«Братья чистоты» считали, что смысл взаимосвязи между душой и телом заключается в том, чтобы глаголющая душа (нафс натика) достигла уровня ангелов путём отказа от прихотей и соблюдения заповедей Всевышнего Аллаха[664].

Абстрактность души

Сложность человеческой сущности оказала на взгляды «Братьев чистоты» настолько сильное влияние, что они считали неверие в отдельное, абстрактное существование души причиной возникновения некоторых неправильных убеждений[665]. По их мнению, пренебрежение душой и неспособность чувствовать её также приводит к следованию еретическим убеждениям и погибели[666]. Тот, кто не знает свою душу, не может постичь духовных вопросов, и потому отрицает духовные истины[667].
Считая необходимым доказать абстрактность души, «Братья чистоты» приводят в своём «Раса’иле» несколько доводов. Они признают, что познание этой алхимической науки очень сложно, так как считают её одной из самых запутанных наук и больших тайн, которая известна только учёным, но всё же не забывают приводить аргументы. Иногда они ссылаются на действия и жития пророков, святых и мудрецов[668], а иногда на довольно слабые высказывания. Например, они говорят:
«Когда кто-то умирает, его родные и близкие плачут. Но совершенно не из-за его тела. Потому что оно все ещё находится среди них. И если они захотят, то смогут сохранить его с помощью мазей. Они также не плачут потому, что он перестал совершать те действия, которые совершал раньше. Потому что и раньше он не совершал их, когда спал, и это никого не огорчало. Следовательно, они плачут из-за его души, которую они утратили»[669].
Мнение богословов по этому вопросу, посещение усыпальниц святых и т. д. также служат «Братьям чистоты» аргументом о существовании абстрактной души[670]. По крайней мере, в двух местах они пишут о том, что проявление чувств и действий при жизни и их непроявление после смерти ясно указывают на то, что тело покинула нефизическая субстанция[671].
Ещё один довод, который приводится ими в этом отношении, это действия, совершаемые без помощи членов тела и органов чувств. Например, размышление. Когда человек углубляется в думы, его органы чувств не ощущают того, что должны. Например, его глаза и уши не видят и не слышат. В то же время «Братья чистоты» приводят контраргумент и говорят, что, возможно, кто-то скажет, что размышление не может осуществляться без помощи органов, так как при этом человек пользуется головным мозгом. Вероятно, они затрудняются опровергнуть этот контраргумент и, не приводя каких-то доказательств, ограничиваются заявлением о том, что душа — это рациональная субстанция, которая пользуется органами тела. Затем, приводя рассказы о том, как душа бывает в далёких местах во сне, утверждают, что сновидение доказывает наличие абстрактной, нефизической субстанции под названием «душа»[672].

Виды души у человека

Рассказав о возникновении человеческого тела из четырёх элементов и о функциях его органов, «Братья чистоты» говорят, что в нём обитают три вида души: страстная (шахваниййа), животная (хайваниййа) и глаголющая (натика).
Страстная душа подобна джиннам, животная — людям, а глаголющая — ангелам. У них всех один глава — разум. Всевышний Аллах научил разум именам (трёх видов души), повелел запомнить их и наказал управлять ими[673].
Глаголющая душа человека подобна ангелу. Она состоит из благих нравов, привычек, качеств и взглядов, сформировавшихся у человека с самого рождения. А страстная и животная душа, как два дьявола, состоят из дурных нравов, привычек, качеств и взглядов, которые возникли из-за невежественности. Если человек следует законам шариата и противостоит порокам, избегая греха, то глаголющая душа одолевает две дьявольские души и подчиняет их себе[674].
В этом отношении разум играет ключевую роль. Будучи судьёй между тремя душами, что обитают в теле человека, он есть не что иное, как душа, вышедшая из состояния знающей потенциально и ставшая знающей актуально. Она достигла степени актуальности через постижение форм вещей с помощью органов чувств и их сущности посредством размышления[675].
Разум подобен зеркалу, в котором душа видит и познаёт себя[676]. Лучшее познание души приводит к скорейшему достижению совершенства. И на этом пути разум сопровождает и ведёт душу с самой низкой и до самой высокой степени.

Степени души

Души бывают пятнадцати степеней, и человеческая душа занимает самое срединное место. Выше и ниже её находятся по семь степеней. «Братья чистоты» разъясняют только пять из них. Остальные непостижимы человеческому уму, даже избранным людям. Вот эти пять степеней души: 1. Священная (кудсиййа), которая свойственна лишь пророкам. 2. Ангельская (малакиййа), которая достижима для мудрецов. 3. Человеческая (инсаниййа). 4. Животная (хайваниййа). 5. Растительная (набатиййа).
Каждая из этих степеней является источником качеств человека. Так, растительная душа рождает в нём тягу к пище, что является субстанциональным качеством. Животная душа рождает желание совокупляться, мстить, главенствовать. Тяга к знаниям и навыкам, развитию и величию рождается человеческой душой. Стремление к наукам, развитию ума, очищению сердца, возвышению души относится к ангельской душе. А что относится к священной душе, так это стремление приблизиться к Аллаху, получать Его благодать и передавать её нижестоящим сородичам[677].

Стадии развития души

Развитие человеческой души не прекращается вследствие прекращения развития его тела, и она может развиваться духовно и достичь высочайших степеней. Развитие души имеет следующие стадии:
1. Души детей, разумные потенциально.
2. Души юношей, разумные актуально.
3. Души разумных людей, учёные потенциально.
4. Души учёных людей, учёные актуально и мудрые потенциально.
5. Души философов, мудрые актуально.
6. Души лучших философов, ангельские потенциально, и когда они покидают тела, то становятся ангелами актуально[678].

Душа – единая истина

У души, несмотря на её степени и стадии развития, одна-единственная истина. Но в зависимости от совершаемых действий она имеет три названия:
1. Душа растительная (нафс набати, или нами), ввиду её роста и развития.
2. Душа животная (нафс хайвани), ввиду её чувств, движений и перемещений.
3. Душа глаголющая (нафс натика), ввиду её способности мыслить и рассуждать.
Душа растительная находится в печени, и её действия распространяются на всё тело посредством вен. Душа животная находится в сердце и распространяет свои действия через кровеносные сосуды. Душа глаголющая находится в головном мозге и совершает свои действия через нервы[679].

Силы души

Душа имеет пять видов физической и пять видов душевной силы. Физические силы (кувва) — это зрение (басира), слух (сами‘а), обоняние (шамма), осязание (ламиса) и вкус (за‘ика). А душевные силы (кувва) — это сила представления
(мутахаййила), мышления (мутафаккира), памяти (хафиза), разума (натика) и созидания (сани‘а)[680]. О том, как действуют эти физические и душевные силы и взаимодействуют между собой, мы расскажем в разделе «Чувственное познание».
Каждая из физических сил души привязана к определённому органу человека и выполняет свои функции через него. И они называются душами тех органов. Например, зрение (кувва басира) называется «душой глаз» (нафс ал-‘айн), а слух (кувва сами‘а) — «душой ушей» (нафс ал-узун)[681]. Поэтому органам чувств даётся такое определение: «Органы чувств — это пять орудий тела: глаза, уши, язык, нос и рука. Они являются силами души, и каждая из них связана с определённым органом»[682].
Три вида души (растительная, животная и глаголющая) подобны семьям, их силы — видам семей, а действия этих сил — их отдельным членам[683].
Собственные силы души также связаны с телом. Так, например, силы представления, мышления и памяти расположены соответственно в передней, средней и задней части головного мозга[684].


Глава третья
Познание

Совершенное познание — это результат предельной концентрации всех сил души. И прежде чем приступить к рассмотрению этапов познания, следует сказать, что знания человека делятся на три вида: чувственные, рациональные и аподиктические[685].

Пути познания

Человек приобретает знания тремя путями. Первый путь — познание посредством органов чувств, которое начинается с самого рождения. Люди и животные в этом отношении одинаковы. Второй путь — познание через разум, которое начинается с момента полового созревания и является главным отличием между людьми и животными. Третий путь — познание через доказательство. Оно присуще лишь немногим учёным, которые приобретают его посредством изучения математики и логики[686].
Рациональное и аподиктическое познания опираются на силу разума. Но аподиктические познания приобретаются путём силлогизма, в то время как рациональным познанием называют то, что приобретается не с помощью силлогизма, а силы разума, как, например, познание человеком аксиом.
Человеческая душа занимает среднее место между всеми существами, т. е. одни существа, такие как Господь и херувимы, стоят выше неё, а другие, такие как материя, природа и тела, — ниже. И поэтому она познаёт то, что ниже, через органы чувств, а то, что выше, — через неопровержимое доказательство. Саму же себя она познаёт с помощью разума, так как взаимосвязь разума и души подобна взаимосвязи света и глаз или зеркала и смотрящегося в него человека. Так, если есть свет, то глаза могут видеть, и если есть зеркало, то человек может увидеть в нём своё отражение[687].
«Братья чистоты» приводят такое сравнение путей познания: «Знание для души как пища для тела». А про этику приёма пищи говорят: «Берите пищу тремя пальцами». Это очень символично, так как душа также приобретает знания тремя путями:
1. Силой мысли, через которую душа накапливает рациональные знания. Пророки получали через неё божественное откровение.
2. Силой слуха, через которую душа познаёт смыслы слов. 3. Силой зрения, через которую душа видит присутствующие создания.
В подтверждение своих слов они приводят такие айаты, как «Он — тот, кто сотворил вас и наделил слухом, зрением и сердцами. Но как мало вы благодарны»[688] и «У них — сердца, которые не разумеют, глаза, которые не видят, уши, которые не слышат. Они подобны скотам и даже еще более заблудшие»[689].[690]
Знания должны достигаться всеми тремя путями. Если кто-то будет пользоваться одним путём, то будет похож на того, кто берёт еду не тремя, а одним пальцем, или больного, который, будучи при смерти, может распоряжаться лишь третью своего имущества. Ведь больной колеблется между жизнью и смертью, а этот человек — между сомнениями и убеждённостью. Его тоже следует считать больным, потому что сомнение — это болезнь души[691].
Теперь приступим к разъяснению частей и путей каждого из трёх видов познания.

Чувственное познание

Органы чувств имеют настолько большое значение, что «Братья чистоты» уверены: у кого нет чувств, у того нет знаний[692]. Они постигают акциденции, которые случаются с природными телами и влияют на состояние органов чувств, изменяя их. Отсюда следует, что чувство (ощущение) есть изменение состояния органов чувств вследствие соприкосновения с чувствуемым (ощущаемым) объектом, а осознание изменения состояния этих органов происходит с помощью силы чувств (кувва хассаса)[693].
Ощущения всех органов чувств оканчиваются в сердце. Каждый из них имеет свой особый объект. Они чувствуют только их и не замечают других объектов. Например, глаза видят, уши слышат, нос обоняет. Каждый орган чувств передаёт сердцу то, что чувствует. Оно их ощущает и передаёт своё ощущение разуму. «Братья чистоты» верили в существование силы под названием «чувствующая сила сердца» (хасса ал-калб) и утверждали, что без неё все силы чувств были бы бесполезны[694].
Как бы там ни было, взаимодействия сил души можно представить следующим образом. Сначала органы чувств (т. е. телесные орудия физической силы души) меняют свои ощущения в результате контакта с сенсибельным объектом. Так возникает чувство и постигается образ этого объекта[695]. Затем нервы, которые расположены от передней части головного мозга до корней органов чувств[696], передают этот образ силе представления (кувва мутахайй-ила), которая находится в передней части мозга. Сила представления передаёт его силе мышления (кувва мутафаккира). После этого органы чувств лишаются контакта с сенсибельным объектом, и в памяти сохраняется лишь его образ. Теперь душа распоряжается этим образом с помощью силы разума (кувва натика), не прибегая к помощи органов чувств. В это время не существует ничего, кроме образа сенсибельного объекта, который извлечён из материи. Этот образ запечатлевается в субстанции души так, что она становится для него материей, а он — её формой[697].
Тогда сила мышления получает образ сенсибельного объекта у силы представления, изучает его с точки зрения правдивости и полезности и затем передаёт силе памяти (кувва хафиза), чтобы вспомнить в нужное время[698]. Сила памяти в свою очередь передаёт этот образ силе разума, и она при необходимости выражает его словами. Но так как слова не вечны и могут быть забыты, сила созидания (кувва сани‘а) записывает его, чтобы сохранить на долгое время[699].

Память

Действие силы памяти и стадии передачи смыслов силами души происходит следующим способом. Душа принимает в себя образы сенсибельных и интеллигибельных объектов. (Они являются ничем иным, как образами явлений и предметов, которые она извлекла с помощью силы мышления и запечатлела в себе). И несёт их в себе подобно тому, как воздух несёт звуки и доносит их до слуха, а свет доносит до зрения цвета. Субстанция души, которая с точки зрения духовности и тонкости намного выше воздуха и света, сохраняет с помощью силы памяти то, что приобрела через силу мышления, и не допускает при этом смешивания этих образов[700].
Исходя из вышесказанного, мы можем представить себе форму взаимодействия сил души в целях достижения совершенного познания с точки зрения «Братьев чистоты». Рассуждая о стадиях познания, они высказываются о самой первой стадии, т. е. о чувствовании (ощущении), и уделяют чрезвычайное внимание механизму действия органов чувств. Например, рассуждая о силе осязания, они говорят, что между человеком и осязаемым предметом существует противоречие[701]. И оно становится причиной познания таких качеств, как грубость, твёрдость, мягкость и т. д. Следовательно, если какое-нибудь тело не отличается от человеческого тела ни в одном качестве, сила осязания не может почувствовать его.
Ввиду различий между человеческим телом и предметами, познаваемые силой осязания объекты можно разделить на десять видов[702]. Принимая во внимание такое разнообразие, Ибн Сина считал, что сила осязания фактически состоит из трёх сил, и утверждал, что человек имеет не пять, а восемь органов чувств.
В другом месте силы осязания, вкуса и обоняния ставятся в один ряд, и говорится, что познание этими силами является физическим. Потому что оно происходит вследствие контакта между человеком и предметом. Но познание силами слуха и зрения является духовным, так как оно не нуждаются в контакте. Ведь свет и воздух несут в себе зримое и слышимое духовно. Так, например, сила зрения ощущает то изменение, которое происходит вследствие отражения зримого в зрачке, и передаёт это силе представления, а дальше происходит то, что мы описали выше.

Боль и удовольствие

Один из видов познания, который связан с функцией органов чувств, — это боль и удовольствие. Он заложен в человеке для того, чтобы боль побуждала его защищаться от вреда, а удовольствие — побуждало к пользе[703]. Такое познание происходит потому, что четыре элемента имеют противоположную природу, и, постоянно увеличиваясь и уменьшаясь, они выводят настроение из равновесия.
Боль — это выход настроения из состояния умеренности, а удовольствие — его возвращение к этому состоянию. Поэтому первое чувство ненавистно человеку, а второе — желанно. Стабильное состояние умеренности настроения расслабляет, а колебания между болью и удовольствием утомляют[704].
Этот вид удовольствия называется физическим и противопоставляется духовному. Физическое удовольствие возникает при контакте органов чувств с приносящими удовольствие явлениями или при их вспоминании, и делится на два вида:
1. Естественное страстное удовольствие (лаззат шахва-ниййа таби‘иййа), которое ощущается во время еды и питья.
2. Животное удовольствие (лаззат хайваниййа), которое делится на два подвида:
а. удовольствие от совокупления;
б. удовольствие от мести.
Духовное удовольствие также делится на два вида:
1. Человеческое мысленное (инсаниййа фикриййа), которое ощущается при сближении души с телом.
2. Духовное ангельское (руханиййа малакиййа), которое постигается при отделении души от тела.
Первый вид духовного удовольствия имеет четыре подвида:
а. удовольствие от воображения истинной сущности ощущаемых и поедаемых существ;
б. удовольствие от веры в правильные взгляды и верные идеи;
в. удовольствие от следования благим нравам и привычкам;
г. удовольствие от вспоминания чистых помыслов и добрых деяний.
Эти четыре подвида духовного удовольствия доступны как праведным людям и ангелам, так и их антиподам, т. е. порочным людям и дьяволам[705]. Эти подвиды духовных удовольствий ощущаются при единении души с телом, но это не значит, что душа получает их с помощью тела.
Второй вид духовных удовольствий, который ощущается при отделении души от тела, делится на два подвида: то, что поступает к душе извне, и то, что исходит от самой души[706].

Ошибки органов чувств

Ошибки органов чувств заставляют призадуматься о познаниях человека. Но «Братья чистоты», будучи осведомлёнными об этой непреложной истине и пытаясь разъяснить причину таких ошибок, не обратили внимания на эпистемологическую сторону данного вопроса. Они считали, что причина ошибок органов чувств заключается в силе мышления[707]. Поэтому ошибку, которая, например, относится к зрению, относят к силе мышления[708].
Они пишут:
«Постигаемые органами чувств объекты делятся на два вида. Одни постигаются субстанционально, а другие акцидентально. Те, что постигаются непосредственно, являются постигаемыми субстанционально, как, например, свет для зрения, который получается без всякого посредства. А те, что постигаются опосредованно, являются постигаемыми акцидентально, как, например, цвет для зрения, который постигается посредством света»[709].
«Братья чистоты» считали, что чем меньше посредничества в познании, тем меньше вероятность ошибки. Поэтому ошибка слуха минимальна, ведь единственный посредник между ним и сенсибельным объектом — это воздух, из-за плотности или тонкости которого звук иногда не доходит до слуха так, как должно, и случается ошибка[710].
Различие в способностях органов чувств также может явиться причиной ошибки в чувственном познании или в расхождении познаний. Это различие является следствием различности тел и органов. Так, например, острота зрения сильна, если глаза правильно расположены в черепе, а если нет, то она слаба.
Ещё одна причина ошибок чувственного познания — это использование одного из органов чувств. Поэтому если при определении сенсибельных явлений не ограничиваться одним чувством, то вероятность ошибки будет ниже[711].

Роль чувственного познания

Чувственное познание занимает важное место в эпистемологических взглядах «Братьев чистоты», так как служит началом других видов познания. Масштабы влияния чувственного познания в познавательной системе человека настолько широки, что охватывают даже аксиомы, и даже основы знаний (ава’ил ал-‘укул)[712] постигаются благодаря органам чувств[713].
По мнению «Братьев чистоты», необходимые знания, постигаемые всеми умами, получаются путём индукции сенсибельных явлений, т. е. органы чувств находят их последовательно, ощущают одно за другим и осваивают постепенно. И когда они находят многих людей одинаковыми по своим качествам, то заключают, что все, кто подобен им, имеют схожие качества, даже если не видели всех качеств тех людей[714].
Это довольно интересное замечание, так как проясняет мнение «Братьев» по таким вопросам, как ценность индукции и аксиом.

Рациональное и аподиктическое познания

Выше мы рассказали о чувственном познании с точки зрения «Братьев чистоты». Теперь приступим к двум оставшимся видам познания. Исходя из того, что было сказано о связи между рациональным и аподиктическим познаниями, мы приведём их здесь вместе. И большей частью поясним мнение «Братьев чистоты» о последнем виде познания.
Они не сомневаются в способности разума познать бытие, и считают допущение противоречий во мнениях источником его заблуждений. И поэтому подчёркивают важность логики и считают силлогизм средством недопущения ошибок[715].
Человек убеждён в своих рациональных познаниях. Поэтому он может говорить наперекор тому, что знает, но думать то, что противоречит его знаниям, он не может. Следовательно, при суждении он может опираться лишь на разум[716]. И поскольку решение разума занимает основное место, «Братья чистоты» считали разум своим наставником. Они не слушали и отвергали всякого, кто не принимал их условий, которые, по их мнению, отвечали требованиям разума[717].
Они считали, что большая часть знаний человека приобретается путём силлогизма, что представляет собой компиляцию предпосылок, являющихся частью аксиом[718]. Использование силлогизма начинается с раннего детства. Оно заложено в природе человека, как и использование органов чувств[719].
Использование силлогизма — это фактически использование разума и рационального познания для приобретения знаний. Если признать силлогизм компиляцией аксиом (как это утверждают «Братья чистоты»), то он фактически будет аподиктикой, а настояние «Братьев» на необходимости восстановления очевидных знаний практически будет означать настояние на необходимости использования аподиктики на пути познания. В любом случае, авторы «Раса’ила», считают, что во избежание ошибок в силлогизме следует обратить знания в аксиомы.
Вот что они пишут о важности силлогизма:
«Воистину, силлогизм — это точные весы, которые философы установили для различения правдивых и ложных слов, правильных и неправильных убеждений, истины и лжи, а также для того, чтобы познать истинное бытие, его качества и длительность и всё праведное и порочное в нём»[720].
А об аподиктике и причине её важности у Аристотеля они пишут:
«Аристотель обратил особое внимание на книгу об аподиктике, потому что аподиктика — это весы мудрецов, с помощью которых они различают правдивые и ложные слова, верные и неверные взгляды, правильные и неправильные убеждения, благие и дурные деяния»[721].
Рациональное познание, т. е. действие силы мышления, направленное на познание смыслов вещей и образов сенсибельных объектов, очень важно с точки зрения «Братьев чистоты»[722]. Поэтому логика как помощница разума и защитница мысли от ошибок приобретает настолько важное значение, что, будучи «мыслительной речью» (нутк фикри), она признаётся видовым отличием человека[723].
«Братья чистоты» делят речь и, соответственно, логику на два вида: физическую речь, т. е. дар речи, и мыслительную речь. Будучи духовным и интеллигибельным явлением, второй вид состоит из действия души, направленного на воображение смыслов вещей и поиск образов сенсибельных объектов в их субстанции и различий между ними.
Логика как правильный метод речи также делится на два вида: языковую логику, что представляет собой филологические науки, и философскую логику, которая является той самой известной ныне философской наукой. Её предмет, т. е. мыслительная речь, как было сказано, — это видовое отличие человека[724].
Логика и аподиктика могут быть использованы должным образом лишь тогда, когда человек не станет пользоваться силой представления и принимать свои видения за истину[725].

Ошибка в рациональном познании

По мнению «Братьев чистоты», причина ошибок в рациональном постижении заключается в том, что в силлогизме теоретические знания не превращаются в аксиомы. Потому считают аподиктические знания единственными, на которые можно опираться. Теперь приведём другое их высказывание на эту тему:
«Иногда человек преувеличивает, обобщая то, что видит вокруг себя и к чему он привык. Поэтому он допускает ошибки в некоторых своих познаниях. Например, когда он выходит за пределы города, видит вокруг пустошь и поэтому думает, что за пределами мира также всё пусто. Или он считает, что земля имеет тяжесть, так как все предметы обладают таким качеством»[726].
Это высказывание содержит два важных эпистемологических момента:
Первый момент касается предшествующих знаний и их роли в познании, которое, судя по их выражению, указывает на влияние окружающей среды и пониманий, берущих в ней начало.
Второй момент указывает на очень важную тему дедукции. В этом высказывании «Братья чистоты» не отвергают метод дедукции, но осуждают преувеличение в обобщении решений, принятых на основе логического сравнения.
«Братья» высказываются по этим двум моментам и по другим вопросам. Они убеждены, что прежде, чем приобрести какое-то знание и привязаться к какой-то идее, душа и разум человека подобны чистому листу. И когда человек получает знание или убеждается в идее, они уподобляются исписанной бумаге. Поэтому стереть эти знания и убеждения очень сложно, независимо от того, правильные они или нет. Они почти не оставляют места для записи чего-то иного. Знания, которые получаются раньше других, имеют особое значение. Поэтому необходимо приложить максимальные усилия для воспитания тех, чей разум и душа чисты, а ждать исправления взрослых людей утомительно и бесполезно[727].
Выше мы отметили роль дедукции и её неопровержимость с точки зрения «Братьев чистоты». Они считают получение неприобретённых знаний результатом опыта и дедукции, и это указывает на то, что они признают метод дедукции производительным.

Инспиративно-априорное познание

Познавательные способности разума и в целом человеческое познание не ограничиваются сенсибельными или интеллигибельными как плодами силлогистического и аподиктического методов. Сила человеческого разума способна приобретать определённые знания и без помощи большей и меньшей посылок силлогизма.
Иногда человек получает знания через «ангельское обучение» (та‘лим малаки), для которого не требуется учёбы, а иногда через «человеческое обучение» (та‘лим башари), которое обязывает к учёбе[728].
По мнению «Братьев чистоты», достижение чистой истины и её непосредственного лицезрения возможно лишь благодаря чистоте души и уклонению от дурных деяний, порочных нравов и низких помыслов. Потому что если душа не будет избегать всего этого, то утратит свою чистоту и уподобится грязному зеркалу, которое показывает отражение вещей тусклым и искажённым. Из-за этой загрязнённости душа забудет о своей сущности, о своём начале и конце, и поэтому не сможет познать Господа.
«Братья» говорят, что никому не дозволено рассуждать о сущности Всевышнего и Его эпитетах, исходя из своих догадок и предположений. Сначала следует очиститься душой и лишь затем приступить к этой теме, чтобы не впасть в сомнения и заблуждения[729].
Очищение души и её украшение знаниями и мудростью повышают способность человека познать то, что выше чувства и шире воображения. Благодаря знаниям и мудрости душа может достичь всех степеней совершенства. Ибо как тело растёт благодаря еде и питью, она развивается с помощью знаний и мудрости до такой степени, что уподобляется общей душе, достигает высшего мира и может постичь световые субстанции и скрытые тайны, которые непостижимы чувствами и разумом[730]. Высшая степень «ангельского познания», доступная человеку, — это откровение.
Из вышеизложенного следует, что познание души — обязательное условие истинного познания, а её незнание — причина всех незнаний. Как было уже сказано, книга души — это один из источников познания, «к которой прикасаются лишь очистившиеся»[731].

Человеческое совершенство и путь к нему

Всевышний Аллах даровал человеку силы, способности и соответствующий образ, чтобы он превосходил всех животных и властвовал над ними. С духовной точки зрения, Господь сотворил его таким, что он может не только чувствовать, познавать и выбирать, но и перенять любые нравы и овладеть всеми знаниями и навыками.
Способность перенимать нравы и приобретать знания даёт ему силы действовать и созидать. Если бы он имел только один орган, темперамент и нрав, то не мог бы совершать любые действия[732]. Бог даровал ему все эти возможности затем, чтобы он своими действиями стал херувимом на земле и заслужил вечного блаженства в райских садах[733].
Человеческое совершенство не заканчивается достижением уровня ангелов, но доходит до того, что, по мнению «Братьев» чистоты, он может увидеть Господа своими глазами (главными органами силы зрения). Потому что в противном случае такие айаты, как «Но нет! В тот день они будут отделены от своего Господа завесой»[734] и «Когда же его Господь явил Себя горе»[735], не имели бы смысла. Ведь сокрытие и явление присуще лишь тому, что зримо. Порой свет свидетельствует об этом, так как становится зримым, не являясь телом. И это значит, что телесность — не единственная причина зримости и что всё бестелесное незримо[736].
Одно из качеств, указывающее на высокое место человека, — то, что он является наместником Бога на земле. Разумеется, не каждый потомок Адама занимает такое положение, но лишь совершенный человек. И соответственно достигнутой степени совершенства его называют «приближенным ангелом», «наместником Аллаха» и т. п.
Все эти степени могут быть достигнуты человеком, но для этого есть особый путь, который следует узнать. Эта тема многократно поднимается в трактатах «Братьев чистоты», и они представляют нам разные пути к совершенству. Прежде, чем рассказать об их взглядах на эту тему, следует обратить особое внимание на один важный момент, а именно на непоколебимую веру «Братьев» в способность человека познать истину. Исходя из этого, они призывали своих адептов преодолеть четыре ступени и достичь четырёх качеств. Последняя, четвёртая ступень — это убеждённая вера в Аллаха и в совершенство истины[737]. И даже во внутренней иерархии «Братьев чистоты» высочайшую степень занимали те, кто мог беспрепятственно лицезреть истину[738].
Именно с такой умиротворяющей позиции, т. е. убеждённости в постижимости истины, «Братья» представляли человека на пути к познанию истины и достижению совершенства, которые вполне подлинны и не являются плодом воображения.
Что же касается пути к совершенству, то человек обладает совершенными органами чувств. И если он будет больше размышлять над сенсибельным, то у него будет больше непреложных знаний, и чем больше он будет анализировать через силлогизм, тем больше у него будет аподиктических знаний. Таким образом, у него будет больше истинных знаний и он сможет больше уподобиться ангелам и приблизиться к Господу[739].
Человек может достичь степени херувимов благодаря взаимодействию души и тела[740]. Он должен следовать шариату. Он должен освободиться от оков материи, чтобы очистилась лучезарная субстанция души. Той самой души, которая является словом Божьим и духом, помещённым
Им в тело человека[741]. Он должен соблюдать заповеди Всевышнего, чтобы избавиться от сомнений[742].
Путь к совершенству и благам загробной жизни противоречит тем страстям, которые заложены в природе человека[743].
«Братья чистоты» считают, что стремление к благим знаниям и качествам и уклонение от порочных убеждений совершенствуют душу. Они убеждены, что если человек сможет добиться подобного совершенства, то когда его душа покинет тело, она присоединится к высшему сонму ангелов, но если не сможет, то не найдёт пути к нему[744].
Главные качества, которые уподобляют человека ангелам: 1. знание истинной сути существ; 2. правильные убеждения; 3. благой нрав; 4. благие деяния[745].
Соблюдение норм шариатской этики требует духовной практики, но принудить себя к этому невозможно. Потому что человек может украсить себя добродетелями в том случае, если его фундаментальные убеждения зиждутся на религии и он видит Вселенную такой, какой её представляет религия. Такими благородными качествами, как терпение и довольство, которые приходят в результате следования законам Аллаха, обладают только те, кто не считает Вселенную бесхозным комплексом, а признаёт правящую ею систему наилучшей и верует в её Мудрого Правителя. Так, пророки и истинные верующие проявляли терпение в бедствиях и считали, что в них заключены мудрость и благо, хоть они и были скрыты от них. Убеждённость в этом берёт начало в вере в то, что мир имеет Одного, Сущего, Могущественного и Мудрого Творца, Который сотворил его наилучшим образом[746].
Те, кто доволен своей судьбой и Божьим предопределением, достигли этого благодаря тому, что веруют в воскрешение из мёртвых и в Судный день[747]. Как видно, «Братья чистоты» знали о том, что нрав и действия человека неразрывно связаны с его взглядами и убеждениями.


Глава четвёртая
Мораль

Считая себя миссионерами, «Братья чистоты» уделяли особое внимание морали. Если мы условно разделим представленные в «Раса’иле» рассуждения на эту тему на философию морали, науку о морали и проповеди о морали, то третья часть будет самой объёмной, а первая — самой краткой.

Естественные и приобретённые моральные качества

Моральные качества человека делятся на два вида: естественные и приобретённые[748]. Различие в темпераментах людей приводит к различию их естественных моральных качеств. Это означает, что одни более предрасположены к одним действиям и поступкам, а другие — к другим,[749] а не то, что они совершенно неспособны к тому, что не вполне соответствует их природе. Для этого они должны лишь больше думать и стараться.
Приобретённые моральные качества служат причиной восхваления или осуждения, поощрения или наказания, потому что считаются осознанными и добровольными действиями человека[750].
Одни приобретённые моральные качества положительны, другие отрицательны. Положительные качества иногда восхваляются разумом, а иногда шариатом. То же касается отрицательных качеств[751].
Правильное понимание положительного и отрицательного действий зависит от правильного понимания добра и зла. «Братья чистоты» высказываются по этому вопросу довольно ясно. Они считают, что в естественных страстях и склонностях человека заложен особый смысл, и поэтому уделяют особое внимание тем моральным качествам, которые они порождают. По их мнению, смысл этих страстей и моральных качеств заключается в побуждении человека извлекать пользу и отторгать вред[752].
Когда страсти проявляются должным образом в нужное время и нужном месте, то являются добром. В противном случае — злом. Если человек осознанно и по собственной воле совершает добро, то заслуживает одобрения, а если совершает зло, то осуждения. Если положительное действие совершается вследствие размышлений, то оно мудрое. В противном случае — невежественное. Если мудрое действие соответствует законам шариата, то человек заслуживает награду, а если нет, то наказания[753].
Следовательно, моральные качества человека делятся на четыре вида — так же, как темперамент и элементы:
1. Естественные (таби‘иййа), которые заложены в его природе.
2. Душевно-добровольные (нафсаниййа ихтийариййа). 3. Разумно-интеллектуальные (‘аклиййа фикриййа).
4. Совестливо-политические (намусиййа сийасиййа).
Каждая из низших степеней служит предтечей высших[754]. Добро и зло, которые относятся к частной душе человека, состоят из: знаний, моральных качеств, взглядов, слов и дел. Их положительность или отрицательность определяются нормами шариата, т. е. то, что предписывает шариат, есть добро, а то, что он запрещает, есть зло, или постигаются разумом. Т. е. если действие совершается в подходящее время в соответствующем месте и при должных условиях, то оно является добром, а в противном случае — злом. И так как не каждый человек способен правильно оценивать время, место и условия, постольку все должны учиться у пречистых пророков, которые были посланы за тем, чтобы указать человечеству прямой путь[755].
Представленное выше деление моральных качеств на четыре вида прослеживается в различных местах «Раса’ила». Вначале следует обратить внимание на то, что первый вид, т. е. естественные моральные качества, неподвластны воле и выбору человека, а три остальные вида основываются как раз на них, т. е. положительные или отрицательные действия, соответствующие последним трём видам, совершаются по воле и выбору человека. Также стоит отметить, что от внимания «Братьев чистоты» не скрылось и то, что на волю и выбор человека влияют обстоятельства, неподвластные ему. Самое заметное из таких обстоятельств — естественные моральные качества, которые находятся вне его воли, даже если на них влияет воля других людей.
«Братья чистоты» пишут о естественных моральных качествах следующее:
«Люди созданы со своими моральными качествами, которые отличаются вследствие смешивания темпераментов и расположения звёзд при рождении. Одни созданы с одним или несколькими положительными или отрицательными моральными качествами, а другие — с другими»[756].
Все существа под Лунным небом находятся под влиянием звёзд. Это влияние оказывается на них по-разному по двум причинам. Во-первых, из-за различного расположения звёзд относительно солнца или земли. Во-вторых, из-за различия субстанций существ, обитающих под Лунным небом.
Вторая причина, т. е. различие субстанций существ, в целом делится на две части. Первая часть — это физические субстанции, т. е. те, кто состоит из четырёх элементов, и вторая — духовные субстанции, которыми являются души животных[757].
Влияние звёзд на человека и его плод (ввиду этих двух причин) настолько велико, что моральные качества будущего ребёнка формируются в зависимости от расположения звёзд в период беременности, и человек на протяжении всей жизни не может избавиться от этого влияния[758].
Авторы «Раса’ила» считают, что темпераменты наделяют людей неизменными качествами, такими как смелость, смышлёность, щедрость, завистливость, забывчивость и т. п. Исходя из этого, они делят их на четыре категории с тёплым, холодным, влажным и сухим темпераментом[759].
У различности темпераментов также есть свои причины, в том числе и климат. Например, жители жарких стран отличаются тёплым темпераментом, а жители холодных — холодным. Это различие вызвано климатическими условиями и расположением звёзд[760].

Источники различий моральных качеств

«Братья чистоты» считают источниками различий моральных качеств:
1. элементы тел и их смешение;
2. климат городов и стран;
3. воспитание в соответствии с взглядами и привычками родителей, воспитателей, учителей;
4. расположение звёзд и небесных тел при рождении.
Эти причины являются основными, а остальные — второстепенными.
Как видно, все четыре фактора находятся вне власти человека. Непосредственно они влияют лишь на естественные моральные качества, а на иные виды моральных качеств — опосредованно. И поэтому роль человеческой воли в них сохраняется.
Вышесказанное призвано пояснить, что «Братья чистоты» считают, что нрав и характер человека формируются под влиянием тех факторов, которые не зависят от его воли и выбора. Но при этом нельзя их считать фаталистами, так как они признавали за человеком право выбора и справедливость награды и наказания в загробном мире. Поэтому, желая направлять выбор своих последователей, они никогда не пренебрегали проповедями.
Помимо того, что «Братья» написали в «Раса’иле» о причинах различий моральных качеств, они в большей степени обратили внимание на факторы, влияющие на формирование личности. Изучив их на примере поведения людей, описали как звенья цепи.
В этой цепи есть четыре очень важных звена, а именно: убеждения, обычаи, нравы и способы поведения. Они следуют за другими звеньями, одними из которых являются те причины, которые мы упомянули как источники различий между моральными качествами.
О различиях между душами и личностями людей «Братья чистоты» говорят, что подобно тому, как тела, принимая форму, становятся выше и благороднее своего прежнего простого, бесформенного состояния, души, имея единую субстанцию, разнятся меж собой благодаря знаниям, моральным качествам, взглядам, убеждениям и действиям. Наставляя своих последователей, они сказали, что «внешние действия человека основываются на его сущностных моральных качествах, обычаях и традициях, в соответствии с которыми он рос, а также на его убеждениях»[761].

Мирская и загробная жизни

Тема мирской и загробной жизней занимает очень важное место в нравственных учениях всех религий. Толкования разных конфессий о ней оставили яркие изображения на страницах истории цивилизаций. Коснулось это и мусульман, которые стали по-разному воспринимать и разъяснять эту тему уже в эпоху расцвета ислама. В качестве примера можно привести известную историю о том, как трое мусульман совершенно отказались от благ мирской жизни и предались неистовым богослужениям, за что Пророк осудил их и сказал, что, будучи посланником Аллаха, не позволяет себе того, что делают они.
Эта история и такие изречения Пророка, как «В исламе нет монашества» и «Зачем вы запрещаете дарованные Аллахом блага», свидетельствуют о том, что мусульмане по-разному воспринимали учения ислама о мирской и загробной жизни. Эти расхождения во мнениях не прекратились ни в эпоху самого Пророка, ни во времена имамов и не прекращаются по сей день. Взгляды «Братьев» на эту тему не были чем-то отдельным от бытующих убеждений среди мусульман того времени.
Итак, представим их взгляды:
«Мирская и загробная жизни являются двумя противоположными стадиями с противоположными названиями, смыслами, истинами и качествами. Слово «дунйа» (мирская жизнь) происходит от слова «дунувв» и означает «близкая», слово «ахира» (загробная жизнь) — от слова «та’аххур» и означает «дальняя». Что касается их истинного значения, то следует сказать, что мирская жизнь — это круговерть событий, которые происходят с человеком со дня его рождения до самой смерти. А загробная жизнь — это круговерть событий, которые коснутся его с момента смерти и отделения души от тела. Мирская жизнь подобна утробе матери. Она подобна стоянке перед главным путешествием[762]. Мирская жизнь подобна мосту, через который надо перейти, а не забыться на нём». Ибо «Воистину, вы созданы для загробной жизни, а не для мирской. И воистину, мирская жизнь — это место действий, а загробная — место воздаяния и постоянного пребывания, обитель вечного блаженства»[763].
«Воистину, страсть к мирской жизни несовместима со страстью к загробной. Поэтому каждый, кто пренебрегает загробной жизнью, алчет мирской, а тот, кто тянется к благам загробной жизни, не склоняется к мирским. В мирской жизни следует запастись для жизни загробной, потому что она выше и обитатели горнего мира благороднее и справедливее обитателей дольнего»[764].
«Кто жаждет мирской жизни, те предаются своим инстинктам и страстям, которые заложены в них, и безрассудно стремятся удовлетворить их словно животные. А кто жаждет загробной жизни, те имеют благородные моральные качества, которых достигли благодаря приложенным усилиям, размышлениям и следованию шариату[765]. Неполноценные души неблагородны и стремятся лишь к мирской мишуре, жаждая лишь бессмертия, потому что не признают иного мира. Но благородные души не поддаются мирским соблазнам и стремятся к благам загробной жизни, хотят примкнуть к ангелам и вознестись в Царствие Божие, что возможно лишь после отделения от тела»[766].
«Братья чистоты» считают, что любовь одновременно к мирской и загробной жизни невозможна, но вот счастье в обоих мирах вполне достижимо. Поэтому они делят людей на четыре категории:
1. Счастливые в мирской и загробной жизни.
2. Счастливые в мирской жизни и несчастные в загробной.
3. Несчастные в мирской жизни и счастливые в загробной.
4. Несчастные в мирской и загробной жизни[767].
Давая определение счастью в мирской и загробной жизни, «Братья чистоты» говорят, что счастье в дольнем мире — это максимально длительное пребывание в наилучшем состоянии, а в горнем мире это вечное пребывание в таком состоянии[768].

Умеренность

Умеренность — популярное слово и ключевой термин в сочинениях древних авторов о морали. Находясь меж двумя крайностями в моральных качествах и действиях, человек может следовать правильному духовно-поведенческому примеру в том случае, если будет проявлять умеренность. Представляемая «Братьями» картина справедливости указывает на противостояние между разумом и природой. Они считают умеренностью отдаление от потребностей естества и приближение к требованиям разума и пишут:
«Когда силы души человека приходят в умеренность и устремляются от природы к разуму, он уподобляется ангелам и его деяния походят на их деяния. И его душа присоединяется к ним, когда покидает тело. А когда они устремляются от разума к природе, то он превращается в дьявола. Он вступает в войско Иблиса, его действия уподобляются действиям дьяволов, и он присоединяется к ним, когда его душа покидает тело»[769].
В другом месте «Раса’ила» подчёркивается необходимость умеренности в личности и поведении. «Братья чистоты» призывают последователей привлекать в своё общество тех, кто обладает этим качеством, и требуют тщательно изучать моральные качества и духовные убеждения новых потенциальных членов, чтобы допускать их на свои собрания в том случае, если они достойны дружбы и братства. Потому что у людей и народов разные характеры и некоторые из них лишены чувства умеренности. Следовательно, из них следует выбрать добрых, благодарных, терпеливых, верных, кротких, щедрых, смелых, заботливых, целомудренных, неприхотливых и т. п.[770]
Что касается отрицательных моральных качеств, то «Братья чистоты» убеждены в том, что если такие качества, как высокомерие, алчность и зависть, которые заложены в природе человека, проявляются должным образом в нужное время и в нужном месте, то не только не порицаются, но и восхваляются[771]. Подобные высказывания берут начало в понятии «умеренность» в философской системе «Братьев чистоты».

Основы моральных качеств

При определении основ моральных качеств человека «Братья» считают стремление к бессмертию и желание избежать смерти важным принципом, в котором коренятся его сущностные желания, а его моральные качества происходят из этих же устремлений, которые влияют на все его действия[772].
Вдохновляясь комментарием Пророка к айату «Будь снисходителен [к людям], вели [им] творить добро и не водись с невеждами»[773], они считают семь качеств фундаментальными факторами всех добродетелей человека. Пророк сказал:
«В этом айате приводятся высшие добродетели, которых семь: прощать тому, кто поступил с тобой несправедливо, одаривать того, кто отказал тебе, общаться с тем, кто прервал с тобой связь, совершать добро тому, кто причинил тебе зло, давать добрый совет тому, кто обманул тебя, просить прощения за того, кто осудил тебя, и терпеть того, кто разгневал тебя».
«Братья чистоты» считают, что эти качества, представляющие собой основу всех добродетелей, противоречат природе человека, т. е. его естественные склонности противоположны им[774].
Также у них есть высказывания об основах моральных пороков. Так, они считают высокомерие и зависть причиной всех грехов и зол[775]. В другом месте они видят корень большинства зол в любви к мирской жизни и в стремлении к чувственным наслаждениям, власти и бессмертию[776]. И напротив, видят корень всех добродетелей в равнодушном отношении к мирской жизни и её удовольствиям и в безмерной любви к загробной жизни[777].
Корень каждого морального порока имеет свои ответвления. Так, «ответвления» высокомерия — это довольствование своим мнением и непризнание истины, отказ от выполнения обязанностей, нарушение заповедей, причинение несправедливости к подчинённым, пренебрежение обязательствами, наглость и грубость, упрямство и хамство, унижение чести и достоинства других, бахвальство и самодовольство, отрицание чужих добродетелей[778].
По мнению «Братьев чистоты», алчность также может быть источником отрицательных действий и поступков. Так, например, она может привести к спешке в делах, утруждению тела и духа ради достижения материальных благ, чрезмерное умножение и скопление богатства из страха перед бедностью, жадности, недоверчивости, клевете, предательству, лжи и т. п.[779]
Зависть также порождает моральные пороки, такие как ненависть, вероломство и обман, которые приводят к гневу, жестокосердию, вражде, насилию, кровопролитию и т. п. А если у человека нет возможности открыто проявлять свои негативные чувства, он прибегает к хитрости, злословию, поношению, клевете, вранью и т. п., что приводит к разобщённости и недобрым последствиям[780].
Каждый из этих трёх моральных пороков заложен в природе человека по провидению Божиему. Так, высокомерие побуждает к власти и первенству, алчность — к удовлетворению своих потребностей, а зависть — к стремлению к божественным благам[781].

Аскетизм

Аскетизм — одна из традиционных добродетелей в исламской культуре. Это качество по-разному трактовалось в разные периоды исламской истории и становилось причиной возникновения среди мусульман неоднозначных и скандально известных течений. Так, суфии, которые написали много сочинений, оказавших глубокое воздействие на исламскую культуру и литературу, настолько гордились своим аскетизмом и приобретали такой авторитет среди мусульман, что даже успешные купцы бросали своё ремесло и облачались в рубище, становясь отшельниками.
Аскетизм занимает в учениях «Братьев чистоты» столь высокое место, что они считают его самым лучшим качеством верующего человека после знаний и веры[782] и признают аскетов избранными среди выдающихся людей. Они говорят:
«Всевышний Аллах избрал среди тварей разумных и избрал из них верующих, а среди них — учёных и богословов. Затем обособил среди них кающихся и набожных праведников, а среди них избрал аскетов, знающих недостатки мирской жизни и вожделеющих жизнь загробную»[783].
Аскетизм — это отречение от мишуры мирской жизни и довольствование удовлетворением самых необходимых потребностей[784]. Особые качества аскетов — воздержанность в еде и отказ от страстей. Эти особенности приводят к таким результатам, как здоровое тело, отличная память, светлый ум, чистое сердце, хороший сон, правдивые сновидения, лёгкая душа, проницательный взгляд, благая мысль, тонкий слух, правильные чувства, твёрдое мнение, способность к знаниям, благие нравы, притягательность и т. п.[785]
И наоборот, невоздержанность в еде приводит к жестокости сердца, болезненности тела, тусклости цвета лица, забвению Господа, низости души, утрате веры и знаний, слабости ума, жадности и т. п.
Ещё одним качеством аскетов является целомудрие, которое порождает верность, набожность и степенность. Аскеты щедры, благодушны, кротки, довольным тем, что имеют, и уповают на своего Господа. Отречение от мирской жизни — это ключ к благам, а стремление к ней — ключ ко злу[786].

Привычка

Привычка — это действие, которое становится отличительным качеством человека в результате постоянных повторений и от которого он не может избавиться с лёгкостью. «Братья чистоты» обращали внимание также и на этот вопрос. Так, перечисляя моральные качества святых и обитателей рая, они пишут:
«Если хочешь оказаться среди них, то следуй за ними и выработай в себе их моральные качества проявлением к ним внимания, стремления и постоянной практикой, пока они не станут твоими привычками и частью твоей натуры и не укрепятся в твоей душе настолько, что не покинут её даже после отделения души от тела»[787].
Постоянная практика вырабатывает привычку. Поэтому представители разных категорий людей имеют свои специфические нравы, характеры, качества, которые формируются в результате их постоянной работы и профессии[788].
Иногда такие привычки, которые возникают вследствие социального положения или профессии, утрачиваются в результате изменения условий жизни. Поэтому «Братья чистоты» убеждены в том, что большинство людей может меняться и что изменение их положения приводит к изменениям в их поведении, но сами «Братья» к ним не относятся.

Любовь

Прежде чем завершить главу об основах педагогической мысли «Братьев чистоты» и представить их педагогические взгляды, мы вкратце изложим их точку зрения на любовь, чтобы показать другую картину их антропологии и разъяснить пределы духовных возможностей человека.
Вначале авторы «Раса’ила» дают любви такие определения, как болезнь и безумие, и неласково отзываются о ней, но затем употребляют иные выражения и называют её страстью к единению. Объясняя это, они утверждают, что единение присуще лишь духовным явлениям и состояниям, так как в физических вопросах возможны лишь сближение и смешение, но не более того.
Любовь начинается с обращения взгляда на возлюбленный объект. Этот взгляд подобен посеву. Сначала влюблённый желает сблизиться с возлюбленной, а когда достигает этой цели, то хочет уединиться с ней. Затем он желает объятий и поцелуев, а после этого — слияния. И всё это время его страсть увеличивается[789].
У любви есть несколько видов и степеней в соответствии с видами и степенями души[790]. Душа, как было сказано, бывает трёх видов: набатиййа шахваниййа (растительная, страстная), гадабиййа хайваниййа (гневливая, животная) и натика (глаголющая, разумная). Так и любовь делится на три вида: к еде, питью и соитию, к силе, победе и власти, к знаниям и добродетелям.
У возникновения любви есть свои причины, в том числе расположение звёзд при рождении[791].
Уровень знаний души оказывает определённое влияние на вид её любви. Так, простые люди влюбляются в красивые творения, а избранные — в их творца[792].
«Братья чистоты» дают любви такое определение, которое довольно ясно указывает на большой потенциал человеческой души, но оно выражено при помощи таких фраз и оборотов, что утрачивает свой гностический оттенок.


Глава пятая
Воспитание и образование

Тема воспитания и образования занимает в учениях «Братьев чистоты» очень важное место. «Некоторые исследователи считают, что их высшая цель — воспитание и образование в широком смысле, т. е. реализация заложенных в человеке способностей и их усовершенствование, потому что это является условием спасения и достижения духовной свободы. Почти каждая глава этого сборника («Раса’ила») напоминает читателю о том, что человек в этом мире лишь заключённый, и он должен отворить двери темницы ключом знаний»[793].
«Братья» считают себя наследниками посланников Аллаха, а лечение людских душ, их воспитание, образование и наставление к высшим целям — своим призванием. Поэтому теме воспитания и образования в их трактатах уделяется особое внимание. Но она представлена в них в довольно разрозненном виде, и чтобы понять их взгляды, необходимо извлекать их с разных страниц.
В предыдущих главах мы представили некоторые сведения об основах педагогических взглядов «Братьев чистоты», которые дают нам относительно полную картину их педагогической мысли. Но разъяснение некоторых их высказываний о воспитании и образовании, а также заострение внимания на вышеприведённых сведениях может явить нам результаты этих основ и уровень их соотношения между собой. Хотя эта картина немного сложна для восприятия.

О знании и учении

Знание — это образ постигнутого объекта в душе, а незнание — отсутствие этого образа[794]. Достижение образа происходит познающей силой (кувва ‘аллама) души. Она извлекает образы познаваемых объектов из их материи и изображает их в душе. Следовательно, душа становится материей для этих образов, а они — формой для неё[795].
Знающая душа является знающей актуально, а учащаяся душа — знающей потенциально[796], т. е. образ всего познаваемого потенциально находится у всякой учащейся души, и когда она познаёт его, он становится актуальным. Следовательно, учение — это движение от потенциальности к актуальности, обучение — направление к этому движению, учитель — направляющий, а объект познания — цель, к которой направляется человек. Каждая душа, являющаяся знающей потенциально, неизбежно нуждается в душе, знающей актуально, чтобы она привела её от потенциальности к актуальности.
«Братья чистоты» приписывают определение знания как «воспоминание» Платону, но, комментируя его, переходят к субъективному толкованию. Они говорят, что знание подразумевает потребность человека в учении и, следовательно, отрицают врождённость знаний в душе человека.

Классификация наук

Мусульманские мыслители классифицировали науки затем, чтобы направлять учащегося, дабы он знал, что изучает, чем занимается и какую пользу ему это принесёт. Знание этих предпосылок помогает подойти к изучению любой науки осознанно, а не беспечно. Как сказал Фараби: «Науки следует сравнивать между собой, чтобы знать, какая из них благороднее, какая полезнее, какая крепче и основательнее, а какая слабее и необоснованнее»[797].
«Братья чистоты» тоже видели смысл классификации наук именно в этом. Они пишут:
«Мы хотим перечислить категории наук и их виды, чтобы направить учащихся к их целям и быть им путеводителями к их желаниям. Потому что склонность душ к наукам и искусствам различна так же, как и предпочтения тел во вкусах, цветах и запахах»[798].
Науки делятся на три главные категории: математические, богословские и философские[799].
Первая категория в большей степени призвана удовлетворять мирские интересы и потребности человека. Она делится на девять видов: 1. Чтение и письмо. 2. Язык и грамматика. 3. Счёт. 4. Поэзия и метрика. 5. Предсказание и ворожба. 6. Колдовство и алхимия. 7. Профессии и ремёсла. 8. Торговля и земледелие. 9. История и антология.
Вторая категория призвана лечить души и готовить их к загробной жизни. Она делится на шесть видов: 1. Наука о божественном откровении. 2. Наука о тафсире. 3. Предания. 4. Фихк, Сунна и ахкам (богословское право). 5. Назидания, проповеди и аскеза. 6. Толкование снов.
Третья категория наук делится на четыре вида:
1. Математика, которая охватывает арифметику, геометрию, астрономию и музыку.
2. Логика, которая охватывает поэзию, ораторское искусство, диалектику, аподиктику и софистику.
3. Физика, которая охватывает астрономию, космологию, метеорологию, минералогию, ботанику и зоологию.
4. Теология, которая охватывает науку о субстанции и эпитетах Бога, религиоведение, психологию, политику и науку о воскресении.
Следует добавить, что самая благородная наука, по мнению «Братьев чистоты», — это наука об Аллахе и Его эпитетах[800].

Искусство и его виды[801]

Слово «искусство» в лексиконе «Братьев чистоты» имеет более широкий смысл, чем в современном понимании. Им авторы «Раса’ила» обозначают все научные и практические искусства.
Научные искусства охватывают науки и их предпосылки, которые изучают духовные субстанции, т. е. души учащихся[802]. А практические искусства — это выведение из материи образов, заложенных в ней Творцом бытия[803]. Мастерство во всех видах искусств означает создание форм из материй и их совершенствование в целях использования в мирской жизни[804].
Объект практических искусств — это духовные субстанции.
Одни человеческие искусства имеют первостепенное значение и возникли ввиду необходимости. А другие являются второстепенными и призваны служить основным искусствам. Они фактически дополняют, совершенствуют и порой украшают их. Первостепенные искусства, которые являются главной целью человека, — земледелие, ткачество и домостроительство. Другие виды искусств, такие как кулинария, шитьё и т. п., дополняют их[805].
«Братья чистоты» убеждены, что образы объектов и произведений искусств заложены в душе того, кто изучает их. И когда он предаётся их изучению, они актуализируются[806].

Цель знаний

Каждая наука удовлетворяет какую-нибудь человеческую потребность и направляет его к какой-то определённой цели. Но в совокупности они ведут его к высшей цели творения, нравственному очищению и приготовлению к грядущей жизни. «Братья чистоты» считают, что целью науки является исправление души и совершенствование нравов ради вечного пребывания в горнем мире[807].
Это касается всех наук, а не только религиозных и теологических. Геометрия, астрономия, музыка и т. д. также имеют духовные цели. Например, «Братья» считают, что цель изучения геометрии — это стремление найти путь от сенсибельного к интеллигибельному, от физического к духовному, от низшей части бытия (материи) к высшей (абстракции)[808] и что изучение астрономии побуждает чистые души вознестись в небеса к звёздам, возвыситься до приближённых ангелов и высшего сонма херувимов и достичь наивысшей чистоты[809]. А цель музыки, по мнению «Братьев чистоты», — побуждение ангельских и разумных душ людей возвыситься до небесных сфер после отделения от тел[810].

Педагогические плоды знаний

«Братья чистоты» перечисляют плоды и результаты знаний, ссылаясь на изречения благородного Пророка. Они цитируют его слова о том, что знания приводят к богобоязненности и близости к Аллаху, указывают верный путь и помогают против недругов, украшают и возвышают человека, просветляют взор, укрепляют дух и ведут к совершенству, и что приобретение знаний — это путь к богослужению, различению добра и зла и благодеяниям[811].
Знания прививают человеку благие качества, в том числе благородство, силу, самодостаточность, здоровье, почтенность, степенность, щедрость, скромность[812].
Знания позволяют человеку совершать благие и мудрые действия и достичь удовольствий горнего мира. Они превозносят его над другими созданиями, избавляют от невежества, пробуждают от забвения и указывают путь в Царство Небесное[813].
Душа с багажом знаний и мудрости следует путём совершенства и настолько развивается, что уподобляется общей душе, достигает высшего мира[814], находит здоровье и благополучие, освещается и озаряется[815]. Но те знания, которые не призывают человека к благому и не помогают в достижении счастья в обоих мирах, являются лишь тяжким грузом и будут доводом против него в Судный день[816].
Знания одаривают своими благами не всех. Некоторые люди срывают с древа знаний горькие плоды. Это, например, высокомерие, самодовольство, тщеславие, фанатичность, ненависть к другим, мироедство, алчность.
Учёный человек, стремящийся к мирским удовольствиям, подобен больному врачу, который пытается лечить других, а не себя. А учёный, который равнодушен к благам мирской жизни, знает и соблюдает заповеди Господа, лучше тысячи учёных, алчущих наслаждений[817].

Человек – существо, склонное к воспитанию и образованию

Человек состоит из идеального совмещения разных элементов и является самым умеренным созданием. Поэтому с духовной точки зрения он способен освоить все знания и науки[818]. Даже если одни более предрасположены к учёбе, другие, кому она даётся труднее, всё равно способны освоить любые науки, прилагая все свои силы[819]. «Братья чистоты» проявляли большую дотошность в деле принятия новых членов, так как были убеждены в том, что общение с недостойными людьми может оказать нежелательное влияние[820]. А это свидетельствует о восприимчивости человека. Побуждение группы своих адептов к пропаганде своих идей также свидетельствует о том, что человек склонен к воспитанию и образованию[821].

Склонность людей к разным наукам и искусствам

У людей разная предрасположенность к воспитанию и образованию. Одни проявляют интерес, а другие апатичны. Одни удовлетворяются аподиктическим методом, а другие — иными[822]. Причин различия в склонности к наукам и искусствам довольно много. Самые главные из них, по мнению «Братьев чистоты», — врождённые способности, уровень знаний, привычки, натура, характер, дата рождения[823].
Одни люди более предрасположены к освоению какого-то определённого искусства или нескольких искусств. Они от природы могут с лёгкостью освоить их. Некоторые из них могут быть самоучками и выучиться без наставника. Но другие нуждаются в постоянном обучении и поощрении и даже не могут до конца освоить какое-то определённое искусство, потому что от природы не предрасположены к этому. Некоторые неспособны освоить ни один вид искусства. Потому что его можно освоить, в том числе, благодаря планете, которая находится в созвездии Козерога. Так, если Марс, Венера или Меркурий находится в этом созвездии, то человек способен выучиться какому-нибудь искусству. Но если Солнце, Сатурн, Юпитер или Луна направляет его, то он ничего не освоит[824]. Но следует отметить, что эта неспособность, вызванная особым расположением небесных тел, не всегда считается недостатком. Так, если Солнце в созвездии Козерога направляет человека, то он не освоит какое-либо искусство из-за своего величия[825].
Всевышний Аллах создал для каждого вида науки и искусства определённую категорию людей и вложил в них любовь к этим наукам и искусствам. Он даровал таким людям способность осваивать их, чтобы они служили человечеству и не были забыты и утрачены[826].

Влияние окружающей среды на личность и воспитание человека

Окружающая географическая и социальная среда влияют на воспитание и личность человека. Географическая среда является одной из главных причин различий между людьми, потому что разные климатические условия формируют разные характеры. Например, в тёплых странах мы видим более темпераментных людей[827]. Такое же сильное влияние оказывает социальная среда, так как человек находится под воздействием тех способов поведения и отношений, которые видит вокруг себя. Поэтому необходимо уделять особое внимание влиянию малых социальных ячеек, таких как семья и школа, так как отношения в них наиболее заметны ребёнку.
«Братья чистоты» уделяли должное внимание атмосфере в семье, взглядам, характеру и привычкам родителей[828], учителей и друзей детей[829]. Они считали, что человек меняется вследствие длительных контактов с другими людьми и поддаётся их воздействию. Так, например, дети, которые общаются со смелыми людьми, будь то родители, учителя или друзья, развивают в себе это качество[830].
Что касается способности освоить то или иное искусство, они говорят, что ремесло отцов и дедов даётся детям легче других, в особенности, если отцы обучают их ему. В итоге они становятся в них более способными и мастеровитыми[831].

Правильные методы обучения

Необходимость обучения бесспорна. «Братья чистоты» не раз говорят об этом и обращают должное внимание на работу учителя и воспитателя. Они считают, что наличие учителя необходимо для актуализации человеческих сил и способностей в сфере как науки, так и искусства[832]. Разумеется, они считают Всевышнего Аллаха истинным учителем и уверены, что человек не может освоить науку без соответствующего обучения. А если кто-то осваивает её без помощи учителя, то «Братья чистоты» утверждают, что он получил свои знания боговдохновенным путём[833].
Воспитание и образование требуют проявления мудрости и внимательности. «Братья» многократно обращают внимание на то, что учитель должен учитывать различия между своими учениками. Они убеждены, что с людьми необходимо общаться доступным для них образом и наставлять их соответствующим их личности и взглядам образом. Именно поэтому изучение качеств людей так важно в деле их воспитания и образования[834].
Божьи посланники принимали во внимание различия между людьми и учили каждую категорию тому, что считали нужным и полезным для неё[835]. Поэтому и «Братья чистоты» посылали к людям разных миссионеров, чтобы они обращались к ним на понятном им языке. Например, к эмирам, визирям, учёным, богословам и ремесленникам направляли разных миссионеров[836].
Они обращали внимание не только на социальные и классовые различия, но в целом учитывали культурную идентичность людей. Поэтому, изучив различия в проповедях пророка ‘Исы и пророка Мухаммада, они утверждают, что причина их различий вызвана принятием во внимание уровня культуры их народов[837]. И считают, что не заполненные разными идеями умы более расположены к воспитанию, поэтому подчёркивают необходимость воспитания и образования детей и юношей[838].
Одно из самых главных различий, которому «Братья» уделяли очень серьёзное внимание в деле воспитания и образования, это стадии когнитивного развития человека. Они считали, что для более полезного и эффективного воздействия необходимо начать обучение с осязаемых вещей. Потому что они более понятны ученикам. Исходя из этого, они советуют обучать геометрии до логики, ведь геометрические примеры можно видеть, хоть их смыслы интеллигибельны[839].
«Братья чистоты» также обращают внимание на разный уровень осведомлённости детей в области определённой науки и считают, что начальные стадии обучения должны начинаться с подачи тех знаний, которые могут быть легко освоены ими, а на последующих этапах следует приступить к их анализу и детализации. Этот принцип касается не только образования, но и религиозных убеждений. Надо начинать с обычного подражания наставнику, а затем переходить к фундаментальному изучению, чтобы достичь непоколебимой веры[840].
Помимо всех этих различий необходимо обратить внимание на то, что некоторые науки имеют настолько благородную сущность, что не все могут освоить их. Следовательно, надо прислушаться к словам пророка ‘Исы: «Не предоставляйте мудрость тем, кто недостоин её. Ибо этим вы будете несправедливы к ней. И не препятствуйте тем, кто достоин её. Ибо этим вы будете несправедливы к ним».
Именно поэтому они вели свою пропаганду тайно. Они не боялись правителей или простых людей, но считали, что их знания имеют сущностную ценность и что при их распространении и обучении необходимо сохранить это благородное качество[841].

Классификация наук и учёных

Раз мы упомянули о сущностном благородстве некоторых наук, следует также отметить, что, по мнению «Братьев чистоты», науки делятся на несколько степеней, и одни из них превосходят другие. То же самое касается и учёных. Лучшими в каждой науке являются те, кто в совершенстве владеет сведениями о её основах и ответвлениях. Люди делятся на три категории: необразованных, образованных и учёных. Для каждой из них существуют определённые науки, не отвечающие интересам другой. Но то, что следует знать всем, это заповеди и нормы религии. Поэтому изучение наук следует начать с тех, которые обязательны и необходимы[842].
Говоря о различии степеней учёных, «Братья чистоты» также упоминают о важности профессии. Во всех науках и искусствах есть общепринятые, неизменные принципы, которые признаются всеми, кто занимается ими. Но во второстепенных вопросах они расходятся во мнениях, чему есть разные причины и факторы. Например, разный уровень знаний и навыков учёных. Словом, превосходство одних над другими. И это вполне естественно.
Но то, что неприятно, это разногласия, вызванные рассуждениями тех, кто не является специалистом по обсуждаемым вопросам. Следовательно, те, кто не разбирается в основах определённой науки на профессиональном уровне, не имеет права выражать своего мнения о её второстепенных вопросах[843].
Другие факторы, такие как разный уровень разума и умственных способностей учёных, также влияют на возникновение научных разногласий. Примечательно то, что «Братья» считают различия в научных взглядах естественным явлением и, таким образом, они обучают своих последователей мыслить широко и научно подходить ко всем идеям и взглядам. Но чего они не приемлют, так это углубления в разногласия и противоречия, т. е. они считают допустимым закрывать глаза на противоречия во взглядах человека и постараться согласовать взгляды и действия каждого[844].

Связь между учителем и учеником и качества каждого из них

Мнение «Братьев чистоты» о необходимых учителю качествах можно узнать из следующего абзаца:
«Одна из высших степеней счастья — это иметь достойного учителя, которому известны истины вещей и явлений. Учителя, который убеждён в Судном дне, сведущ в предписаниях религии, знает о загробном мире, ведает о воскресении и готовит ученика к нему…[845] Учителя сообразительного, добронравного, умного, любознательного, правдоискателя и не фанатичного[846]… Учитель должен проявлять к своим ученикам заботу и дружелюбие, не жаждать нажиться на них и не попрекать их…[847] Не пренебрегать обучением способных учеников и не обучать недостойных людей»[848].
Что касается ученика, то «Братья» говорят, что ему необходимы семь качеств:
«Спрашивать, слушать, думать, действовать согласно полученным знаниям, быть честным с самим собой, всегда помнить, что знания — это божественное благо и поэтому не следует обольщаться своими благодеяниями[849] и вести себя скромно и кротко перед учителем, уважать его и соблюдать его права»[850].
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Ибн Сина


Жизнь и личность

Абу ‘Али Хусайн ибн ‘Абд Аллах ибн Сина, известный как аш-Шайх ар-Ра’ис, — великий мусульманский философ-перипатетик и врачеватель иранского происхождения. Прежде, чем представить его педагогические взгляды, мы вкратце расскажем о его жизни, о некоторых качествах его многогранной личности и идейных принципах.
Достоверные сведения о жизни Ибн Сины содержатся в двух важнейших источниках: в автобиографии и в книге его ученика Абу ‘Убайда Джузджани (438 г. л.х.), которая дополняет и местами разъясняет сочинение Ибн Сины. Эта биография приводится в книге ‘Али ибн Зайда Байхаки «Татиммату сивани ал-хикма’» (Дополнение кладези мудрости), в «‘Уйун ал-анба’» (Источники вестей) Ибн Усайби‘и[851] и в «Тарих ал-хукама’» (История мудрецов) Ибн Кифти с некоторыми различиями.
Здесь за основу были взяты: биографический очерк, написанный самим Ибн Синой, и дополнение Джузджани, а затем другие источники в качестве вспомогательного материала о жизни этого великого учёного.
Ибн Сина родился примерно в 370 г. л.х.[852] в селе Афшана, подчинявшемся Бухаре[853]. Его отец был родом из Балха, но во время правления Нуха ибн Мансура Саманида (366–387 г. л.х.) он переселился в Бухару и стал работать в государственном аппарате. Уже к десяти годам Ибн Сина выучил наизусть весь Коран и многие литературные произведения. Он стал изучать фикх у Исма‘ила Захида, а логику и астрономию у ‘Абд Аллаха Натили. И настолько преуспел в них, что стал выражать оригинальные идеи и изумлять своих наставников.
После того, как Натили поступил на службу к Ма’муну ибн Мухаммаду Харезмшаху в Гургандже, Ибн Сина стал самостоятельно изучать книги по физике и теологии, и, как он писал потом, «перед ним открылись врата знаний». Затем он принялся изучать медицину и в шестнадцать лет стал искусным врачевателем. И даже выдающиеся врачи обращались к нему за разъяснением сложных медицинских вопросов. После этого он снова обратился к логике и философии и изучал их денно и нощно. И каждый раз, когда сталкивался со сложными вопросами, шёл в мечеть, совершал там молитву и испрашивал у Господа помощи в решении задач. Достигнув определённых высот в логике, физике и математике, он обратился к теологии и начал изучать «Метафизику» Аристотеля. Почти утратив надежду на то, чтобы понять её, он нашёл трактат Абу Насра Фараби о целях «Метафизики», который и помог ему понять работу Аристотеля.
Вылечив от серьёзной болезни Нуха ибн Мансура Саманида, тогдашнего эмира Бухары, он оказался среди его приближённых лиц, и у него появилась возможность пользоваться богатой библиотекой эмира. Ибн Сине едва минуло восемнадцать лет, но он успел уже изучить все известные в то время науки. Сам он признаётся, что его память в том возрасте была лучше, но с течением лет его знания стали более зрелыми, хотя ничего нового он для себя не открыл.
В двадцать два года он лишился отца и не смог остаться в Бухаре. Сначала он переехал в Хорезм, а затем в Гурган, и стал заниматься преподавательской и писательской деятельностью. Но вскоре политическая обстановка там начала дестабилизироваться. И поэтому, как пишет Джузджани, он отправился в Рей, а оттуда в Хамадан. Там он вылечил Шамс ад-Давлу от колита и сделался его визирем. Но вскоре сипаи невзлюбили Ибн Сину, ограбили его дом и потребовали от Шамс ад-Давлы казни. Правитель не пошёл на это, но, желая успокоить сипаев, освободил его от занимаемой должности. Через некоторое время Шамс ад-Давла вновь заболел колитом. Поэтому он вернул Ибн Сину во дворец и попросил у него прощения. Ибн Сина вылечил правителя, а тот восстановил его в должности. В это же время Джузджани попросил своего учителя написать комментарии к сочинениям Аристотеля. Но у него не было возможности, и вместо этого он начал писать книгу «Шифа’» с главы «Физика» и продолжил писать книгу «Канун», которую начал ещё раньше[854].
После смерти Шамс ад-Давлы его место занял его сын, Сама’ ад-Давла, и предложил Ибн Сине пост визиря, но тот отказался и стал вести тайную переписку с правителем Исфахана ‘Ала’ ад-Давлой. Тадж ал-Мулк Кухи, визирь Шамс ад-Давлы, узнал об этом и на четыре месяца заточил его в темницу. Освободившись, Ибн Сина отправился в Хама-дан, а оттуда тайно перебрался в Исфахан. Там его со всеми почестями встретил ‘Ала’ ад-Давла, и он остановился в доме ‘Абд Аллаха ибн Биби в квартале Куйи Гунбад.
С этого момента начинается пятнадцатилетний период мирной жизни и плодотворной работы Ибн Сины. Он стал одним из сподвижников ‘Ала’ ад-Давлы, который покровительствовал учёным. В это время он написал свою книгу «Наджат» и закончил главы «Логика», «Альмагест» и «Евклид», «Математика» и «Музыка» книги «Шифа’»[855]. Также в Исфахане он написал книгу «ал-Инсаф», но она была утеряна во время вторжения Султана Махмуда Газ-нави[856].
Жизнь Ибн Сины была полна бурной деятельности и перемен. Постоянные исследования и путешествия, заточение, обучение и сочинение книг на пределе возможностей истощили его настолько, что когда он заболел колитом, то не смог справиться с ним. И во время путешествия в свите ‘Ала’ ад-Давлы его болезнь стала прогрессировать. Он лечил себя некоторое время, но, приехав в Хамадан, прекратил самолечение и через несколько дней умер в первую пятницу рамазана 428 года лунной хиджры в возрасте 58 лет. И в этом же городе его тело было предано земле[857].

Сочинения

Несмотря на свою полную волнений и беспокойств жизнь, Ибн Сина непрерывно учился, обучал и писал. Он оставил после себя множество трудов. Джузджани рассказывает, что во время некоторых путешествий у него не было с собой никаких книг, но, несмотря на это, он каждый день писал по пятьдесят страниц. И это свидетельствует о его незаурядной памяти и неутомимой творческой силе.
В антологиях говорится, что Ибн Сина является автором ста или более сочинений. Йахйа Махдави, подготовивший полный список его работ, приводит названия 131 трактата и книги, которые однозначно написаны великим учёным, и 111 работ, которые приписывают ему[858]. Здесь мы вкратце перечислим некоторые важнейшие сочинения Ибн Сины, которые выражают его педагогические взгляды.
1. аш-Шифа’. Это самый главный философский труд Ибн Сины. Многие его главы были изданы в Тегеране (1303 г. л.х.), Каире (1954) и Англии (1956), а его перевод на латынь — в Италии (1508 г.) и Швейцарии (1977–1980). Эта книга является энциклопедией по физике, теологии, философии, математике, астрономии, музыке и другим наукам. Она всегда вызывала восхищение восточных и западных учёных.
2. ан-Наджат. Эта книга представляет собой сокращённый вариант книги «аш-Шифа’». В самом её начале Ибн Сина отмечает, что она написана для тех, кто желает подняться на качественно новый уровень и освоить основы философии[859]. Впервые она была издана в Каире в 1331 г. л.х., а во второй раз — там же в 1357 г. л.х. Затем она вышла в свет в 1364 г. с.х. в Тегеране. Глава «Теология» была переведена Ни‘мат Аллах Карамом на латынь и издана в 1926 г. в Риме. А глава «Душа» была включена Фазл ар-Рахманом в его книгу «Психология Ибн Сины»[860] и издана в 1952 и 1981 гг. в Лондоне.
3. ал-Ишарат ва ат-танбихат. Эта книга — последняя и одна из самых выдающихся работ Ибн Сины. Она была издана в 1892 г. в Лейдене и в 1957–1960 гг. в Каире. Ан Мари Гуашон перевела её на французский язык под названием Liv des Directives et Remarques. Этот перевод вышел в свет в Париже в 1951 г.[861]
4. ал-Канун фи ат-тибб. Эта книга о медицине. Она состоит из пяти частей. Первая часть посвящена терминам, вторая — простым лекарствам. Третья часть рассказывает о частных болезнях, которым подвергаются отдельные органы тела, а четвёртая — об общих болезнях, которые не поражают какой-то конкретный орган. Пятая книга посвящена сложным лекарствам. В 1187 г. она была переведена Герардом Кремонским на латынь и несколько раз издана в Италии с 1473 по 1708 гг. А полный перевод на русский язык в пяти томах был издан в 1954–1960 гг. в Ташкенте. Вплоть до 1650 г. она преподносилась в европейских университетах как самое авторитетное учебное пособие по медицине[862].
Помимо вышеперечисленных книг, являющихся важнейшими работами Ибн Сины, он написал множество других ценных книг по разным наукам, большая часть которых не раз переиздавалась. Среди них можно отметить «Мантик ал-машрикийин», «‘Уйун ал-хикма», «ат-Та‘ли-кат» и одно из главных сочинений на персидском языке «Данишнамаи ‘Ала’и»[863].
При изложении педагогических взглядов Ибн Сины были использованы не только эти, но и другие его работы о морали, человеке и воспитании. Самое значимое среди них — трактат «ас-Сийасат ал-ахлиййа» или «Тадабир ал-ма-назил», который посвящён вопросам воспитания и образования. Также были использованы такие трактаты, как «ал-Кива ал-инсаниййа ва идракатуха», «‘Илм ал-ахлак», «Фи аксам ал-‘улум ал-‘аклиййа», «ал-Бирр ва ал-исм», «Таз-кийат ан-нафс», «ал-‘Укул», «ал-‘Ахд», «ас-Са‘ада», «Ма-хиййат ал-‘ишк», «Хайй ибн Йакзан» и «Зикр ал-худжадж ‘ала джавхариййат ан-нафс».
Эти трактаты изданы в разных сборниках, в том числе в 1326 г. л.х. в Каире под названием «Тис‘у раса’ил фи ал-хикма ва ат-таби‘ийат», в 1354 г. л.х. в Хайдарабаде под названием «Раса’ил аш-Шайх ар-Ра’ис», в 1953 г. в Стамбуле под названием «Раса’ил Ибн Сина» и в 1400 г. л.х. в Куме под тем же названием. Также двадцать два его трактата были изданы в составе книги ‘Абд ал-Амира З. Шамс ад-Дина «ал-Мазхаб ат-тарбави ‘инда Ибн Сина».
Ибн Сина считается выдающимся учёным своей эпохи во многих науках и искусствах, в том числе таких как философия, логика, медицина, музыка[864], филология, поэзия, гностицизм, этика, проза и математика. У него были глубокие познания в этих сферах, и он написал по ним ценные труды.
По части филологии он составил толковый словарь арабского языка «Лисан ал-‘араб» (Язык арабов), который не сохранился[865]. Также некоторые специалисты считают, что его работы на персидском языке, в особенности «Данишнамаи ‘Ала’и», обогатили персидский лексикон и оказали серьёзное влияние на персидский язык и литературу[866].
Он писал стихи на персидском и арабском языках[867]. Особо можно отметить его арабскую касыду, рифмующуюся на букву «‘айн» (касыда ‘айниййа), которая изображает, как душа нисходит и вселяется в тело, а затем возвращается в мир духовных существ.
Здесь мы не можем рассказать о личности Ибн Сины во всей полноте. Поэтому представим лишь те её грани, которые помогут нам лучше понять его мнение о принципах воспитания и образования. Философия, медицина и гностицизм имеют особое значение в понимании его идейной системы. Именно они и будут рассмотрены в нижеследующих разделах.

Философия

Философская система Ибн Сины оказала глубочайшее влияние на исламскую и даже европейскую философию средних веков. Его философия — это аристотелевская философия со значительной примесью неоплатонизма, который большей частью вдохновлён Плотином и Проклом. Систематизировав три сильные идейные течения, он создал удивительную смесь и, следуя Фараби, попытался объединить философию и религию. Три идейных течения — это: исламское мировоззрение, аристотелевская философия перипатетизма и неоплатоническое мировоззрение.
Ибн Сина называет свою новую философскую систему «философией озарения» (фалсафа ишракиййа) и «восточной философией» (фалсафа машрикиййа) и в предисловии к книге «Мантик ал-машрикиййин», которая, вероятно, является частью книги «ал-Хикмат ал-машрикиййа», признаётся, что намерен создать свою собственную философскую мысль[868]. В некоторых философских трудах Ибн Сины, как, например, в «ал-Ишарат ва ат-танбихат», и его гностических трактатах можно обнаружить новый взгляд на философию. Но, несмотря на это, нельзя сказать, что он представил совершенно новую философию[869]. Кроме того, основоположник философии озарения Сухраварди, располагавший отрывками «ал-Хикмат ал-машрикиййа», утверждает, что Ибн Сина не закладывал в этой книге основ новейшей философии под названием «философия озарения», а лишь последовал основам философии перипатетизма[870].
Вместе с тем нет никакого сомнения в том, что следование Аристотелю и наделение его такими эпитетами, как «наставник мудрецов» и «учитель философов»[871], не помешало Ибн Сине заняться нововведениями в перипатетическую мысль. Он прояснил множество неясных моментов аристотелевской мысли и привнёс в неё свои новые идеи.

Медицина

Ибн Сина был не только выдающимся философом, но и величайшим врачом. Долгие века его книга «ал-Канун» считалась в Халифате и в Европе самой важной книгой по медицине. Она была самым авторитетным учебным пособием, по которому обучали в таких знаменитых учебных заведениях, как Университет Монпелье и Лёвенский университет. И как сказал Низами Арузи: «Если бы Гиппократ и Гален воскресли, то преклонили бы колени перед этой книгой»[872].
Объединив теории и методы Аристотеля и Галена, Ибн Сина придал медицинским темам и вопросам наилучший порядок. В разделе анатомии и физиологии он следовал теориям Галена, а в фармакологии — Диоскориду, знаменитому греческому фармакологу, автору книги «О лекарственных веществах». Также он черпал знания в книге «ал-Хави»[873] Абу Бакра Рази (ум. 313 г. л.х.)[874].
Одна из особенностей этого великого врачевателя заключается в том, что он опирался на опытный метод. Представив семь принципов, он советовал прибегать к этому методу, чтобы определить свойства лекарств и допустимость их употребления[875]. Также большую ценность представляют его наблюдения за больными и описания их состояния. В книге «ал-Канун» он пишет о своих наблюдениях за больными, страдавшими от различных кожных, венозных, неврологических заболеваний.
Помимо «ал-Канун», у Ибн Сины есть и другие сочинения по медицине. Самые важные из них — «ал-Урджуза фи ат-тибб», которое написано в стихотворной форме и представляет собой краткое изложение «ал-Кануна» в 1326 двустишиях, и «Макала фи ахкам ал-адвийа ал-калбиййа». Оно состоит из двух частей. Первая часть посвящена физиологии, болезням и функциям сердца, а вторая — лекарствам, которые улучшают его работоспособность. Также можно отметить такие трактаты, как «Ма‘рифат ат-танаффус ва ан-набд», «ал-Куландж», «ал-Кива ат-таби‘иййа» и «Зикру ‘адади ал-ам‘а’».

Гностицизм

Перипатетические мысли и взгляды Ибн Сины претерпели некоторые изменения в конце его жизни, и в нём стала проявляться склонность к гностицизму. Но вместе с тем среди тех востоковедов, которые занимаются историей исламского суфизма и мистицизма, нет единого мнения на этот счёт. Так, известный французский исследователь сочинений Ибн Сины Анне Мари Гуашон видит гностические произведения частью его философских трудов и в своём переводе трактата «Хайй ибн Йакзан» пытается сравнить и сопоставить всё его содержание с философскими работами Ибн Сины[876]. В свою очередь, Мерен издал на французском языке сборник его трактатов, в том числе «ал-‘Ишк», «ат-Тайр» и «Хайй ибн Йакзан», под названием «Гностические трактаты Абу ‘Али ибн Сины»[877]. Затем и другие, в особенности исследователь исламского и иранского гностицизма Анри Кор-бен, стали отмечать его гностические наклонности.
Среди суфиев и гностиков также нет единого мнения на этот счёт. Одни, такие как Санаи, Руми и Джами, считают его абсолютным рационалистом и критикуют его мировоззрение. Однако встречи аш-Шайх ар-Раиса с известным мистиком Абу ал-Хасаном Харакани и переписка с именитым Абу Са‘идом Абу ал-Хайром, который выражал к нему почтение в своих письмах, свидетельствует о его высоком положении среди суфиев и гностиков. В этой переписке Абу Са‘ид спрашивает мнение Ибн Сины о некоторых вопросах суфизма и гностицизма, и это указывает на то, что он был одним из знатоков своего времени в этой области[878].
В одном из писем Абу Са‘ид спрашивает Ибн Сину о причине принятия Аллахом молитв, о правилах посещения святынь, о сути этого действа и его влиянии на душу человека. И, получив ответ, называет его «высочайшим» и «правильнейшим». Также в этом письме он называет аш-Шайх ар-Раиса «наилучшим из последующих поколений» и молит Господа приблизить его к нему[879].
В другом письме он просит Ибн Сину дать ему назидание и напутствие. В ответ аш-Шайх ар-Раис пишет лишь несколько предложений о вере, неверии и исламе. Когда письмо доходит до Абу Са‘ида, он восхваляет Ибн Сину и признаётся в своей книге «ал-Мисбах»: «Эти слова привели меня к тому, что достигается через сто тысяч лет богослужения»[880].
Ибн Сина не признавал никакого различия между разумом, знанием и гнозисом и считал, что все они являются разными степенями одной истины. Так, три последние главы книги «ал-Ишарат ва ат-танбихат» он назвал «ал-Бах-джа ва ас-са‘ада» (Радость и счастье), «Фи макамат ал-‘ари-фин» (О степенях гностиков) и «Фи асрар ал-айат» (О тайне знамений) и затронул в них важнейшие гностические вопросы, такие как степени и стоянки путника, необходимость абстрагирования от всего иного, кроме Господа, роль духовной практики в достижении совершенства и подлинного знания, сверхъестественные способности и силы человеческой души. В этих главах он приложил немало усилий для придания гностицизму аподиктического и философского оттенка и совмещения правил философии с принципами религиозных знаний. Гностические вопросы изложены в них настолько выразительно и полно, что Фахр Рази, несмотря на свою дотошность, признаёт, что проблемы суфизма упорядочены в них столь искусно, что ни одна книга до и после не может сравниться с ней[881].
Помимо «ал-Ишарат ва ат-Танбихат» у Ибн Сины есть иные трактаты, которые занимают видное место в гностической литературе. Среди них трактат «Хайй ибн Йакзан», который в иносказательной форме изображает человеческую душу как путника, который, следуя за действенным разумом, познаёт свою самость и, странствуя по разным мирам, переходит с уровня материального разума (‘акл хайулани) на уровень соединения с универсальным разумом (‘акл кулл).
Трактаты «ат-Тайр»[882] и «Саламан ва Абсал»[883] также выражают гностические понятия на символическом языке. «ал-‘Ишк» — ещё один гностический трактат Ибн Сины, в котором говорится, что любовь — это сила, существущая во всех частях и степенях бытия, что от неё зависит его продолжительность и что она является движителем каждой частицы к совершенству[884]. Эти трактаты напоминают сочинения таких великих мистиков, как Ибн ‘Араби[885], Санаи, Руми, Газали и ‘Аттар.
Исходя из всего вышесказанного, которое в некоторой степени представляет нам яркую личность и идейные принципы Ибн Сины, и принимая во внимание его ценные труды, мы приступаем к изложению его взглядов об основах воспитания и образования.

Глава первая
Человек

Человек — предмет воспитания и образования. Поэтому прежде, чем представить педагогические взгляды Ибн Сины, необходимо представить человека с его точки зрения. Он выразил свои взгляды о человеке не только в объёмных философских книгах, таких как «аш-Шифа’», «ан-Наджат» и «ал-Ишарат ва ат-танбихат», но и в таких трактатах, как «Тахкик ал-инсан»[886], «Фи ал-кива ан-нафсаниййа ва идрака-тиха» и «Фи ма‘рифат ан-нафс ан-натика ва ахвалиха».
По мнению Ибн Сины, человек состоит из души и тела и обладает особыми качествами. Самое главное из них — разум. Даруя человеку высокое положение в бытии, разум отличает его от прочих созданий. Его душа духовна, чиста и свободна от материи. Обладая растительной, животной и глаголющей силами и будучи способной питаться, расти, рожать, ощущать, размышлять и действовать осознанно и добровольно, она, тем не менее, представляет собой единую субстанцию, которая, покинув тело, не умирает, но продолжает жить вечной жизнью.
Мы начнём изложение взглядов Ибн Сины на этот счёт с представления его доводов в пользу существования души и её отличия от тела. После этого разъясним абстрактность, единство, силы и вечность глаголющей души. Затем рассмотрим взаимное влияние души и тела, а также психические и поведенческие особенности человека.

Душа

С древних времён философы занимаются пристальным изучением человеческой психики и души. Философы-материалисты считают душу телом, а философы-идеалисты — чем-то свободным от материи и божественной силой, которая снизошла в тело из высшего мира. Третьи, такие как стоики, идут срединным путём и считают душу смесью тела и духа, а четвёртые, такие как Аристотель и его последователи, признают её формой тела[887].
Мусульманские философы, такие как Кинди и Фараби, также изучали человеческую душу и писали о ней, как древние греки. Но сочинения Ибн Сины занимают особое место. Потому что он подробно раскрыл эту тему, пространно разъяснил то, что его предшественники упоминали вкратце и прокомментировал многие вопросы о душе, которые были затронуты лишь Аристотелем.
Сначала он доказывал существование души, затем дал ей определение, а потом разъяснял её абстрактность и бестелесность, её единство и гармоничность, её силы.

Утверждение существования души

Прежде чем приступить к разъяснению сил и свойств души, Ибн Сина доказывает её существование и отличие от тела, потому что тот, кто хочет что-то описать, должен сначала доказать его существование. В своих трудах он приводит множество доводов, самые главные из которых будут упомянуты ниже.
1. Единство души
Душа имеет разные силы и функции, но все они выражаются человеком одним словом — «я». Он говорит: я видел, слышал, нюхал, сказал, ходил. Он также говорит: я размышлял, представлял, разгневался. И во всех случаях он подразумевает лишь свою самость. Следовательно, в нём есть нечто такое, что вбирает в себя все эти силы, чувства, действия. И это нечто называется душой[888].
2. Самосознание
Любой человек со здравым рассудком знает о собственном существовании, даже если его рассудок пребывает в некотором расстройстве, как, например, у спящего человека, у которого расстроены внешние чувства, или у пьяного, у которого расстроены и внешние, и внутренние чувства.
Пытаясь доказать существование души, Ибн Сина представляет такую ситуацию, когда человек ничего не ощущает, кроме своей самости. Если он находится в таком месте, где внешние явления и предметы не отвлекают его, и с физической точки зрения он не ощущает холода, тепла, голода, жажды, и даже движение воздуха никак не привлекает его внимания, он забывает о своих внешних и внутренних органах и окружающих вещах. Но при этом он не забывает о своей самости. Следовательно, то, о чём он забывает, не есть то, о чём он не забывает, и то, о чём он не забывает, не есть его тело и всё связанное с ним[889].
Абу ‘Али приводит этот довод не только в «ал-Ишарат ва ат-танбихат»[890], но и пару раз в «аш-Шифа’»[891]. Первый раз в целях утверждения существования души, а во второй — ради утверждения того, что душа не есть тело.
3. Постоянство
Тело человека постоянно меняется, и через двадцать лет он становится совершенно иным. Но, вместе с тем, он признаёт, что его самость остаётся неизменной. Следовательно, его самость как непреходящая истина — это не изменчивое и разлагающееся тело[892].
4. Естество
Движение бывает двух видов: добровольным и принудительным. Принудительное движение нуждается во внешнем движителе, а добровольное движение происходит как естественным путём (например, падение тела сверху вниз), так и неестественным (например, полёт птицы в небе и хождение человека по земле). Такое движение не является естественным и нуждается в особом движителе, и им является не тело, а душа. И поэтому она является причиной тех действий, которые совершаются добровольно и не всегда одинаково[893].

Определение души

Душа — это «первое совершенство для естественного тела». Она причина действий растений, животных и людей. С точки зрения действий, которые совершаются благодаря ей, она называется «силой» (кувва), а с точки зрения того, что она совершенствует тело, дабы оно актуализировалось, её называют «совершенством» (камал).
Будет правильнее называть её совершенством, так как она является таковым как с точки зрения той силы, благодаря которой совершенствуется постижение животного, так и той силы, благодаря которой совершаются его действия, будь то душа, отделённая от материи (нафс муфарик) или не отделённая от неё (нафс гайр муфарик)[894].
Вместе с тем совершенство бывает двух видов, и в вышеприведённом определении Ибн Сина называет её «первым совершенством». Первое совершенство — это то, благодаря чему вид приобретает актуальность. Например, форма в отношении меча. А второе совершенство — это результат действия и противодействия. Например, разрезание в отношении меча и ощущение, различение и видение в отношении человека. Душа — это первое совершенство, потому что совершенство — это совершенство чего-то, а это что-то есть тело.
Здесь подразумевается тело в видовом смысле, а не в материальном[895]. Поэтому Ибн Сина не называет душу совершенством любого тела, но уточняет его словом «естественный», т. е. душа является совершенством не для искусственного тела, как, например, для стола и стульев, а для естественного тела, и причём не каждого. Душа является совершенством не для таких элементов, как огонь, земля или воздух, а для определённого естественного тела, в котором с помощью конкретных орудий проявляются вторичные совершенства, такие как питание, развитие и размножение[896].
Поэтому: «Растительная душа (нафс набати) — это первое совершенство естественного тела, так как она рождает себе подобных, развивается и питается. Животная душа (нафс хайвани) — это первое совершенство естественного тела, так как является причиной постижения частей и добровольного движения. А человеческая душа (нафс инсани) является первым совершенством естественного тела потому, что позволяет совершать умственные действия и постигать универсалии»[897].
Здесь Ибн Сина приводит то же определение, что и Аристотель. Вместе с тем между ними есть некоторое различие. Так, Аристотель считает совершенство синонимом формы и что душа есть форма тела, без которой оно не может существовать, так как форма нуждается в материи. Но Ибн Сина убеждён, что всякая форма является совершенством, но не всякое совершенство есть форма. Например, кормчий — это совершенство в отношении корабля, но не является его частью, а то совершенство, которое находится вне субстанции, не является ни формой материи, ни её частью. Потому что форма, находящаяся в материи, существует благодаря ей[898].

Абстрактность души

Утверждая существование души, Ибн Сина фактически разъясняет её различие с телом. Затем, рассуждая о связи между душой и телом, отмечает, что существование души в теле отличается от наличия акциденций в теме, и что душа может реализоваться без тела. И это значит, что она является субстанцией[899]. А тело не может существовать без души и сразу же гибнет и исчезает. Помимо субстанциональности души, о которой также говорили более древние философы[900], Ибн Сина доказал, что душа является не телом или чем-то телесным, а духовной субстанцией.
Его самые главные доводы в пользу абстрактности и духовности души:
1. Постижение интеллигибельного
Душа — это такая субстанция, которая постигает общие смыслы и является их местопребыванием, а тело не может быть их местопребыванием, так как количество делимо. Соответственно, любая форма, пребывающая в нём, тоже делима. Другими словами, тело может делиться до бесконечности, и форма интеллигибельного в таком случае тоже должна делиться до бесконечности, но она никогда не делится. Значит, субстанция, которая является местопребыванием общих рациональных форм, является абстрактной и бестелесной[901].
2. Постижение самости
Приводя этот довод в книге «ал-Мубахасат», Ибн Сина считает его самым главным доводом в пользу абстрактности души. Его ученики высказывали свои возражения, но аш-Шайх ар-Раис ответил каждому из них. И в итоге эти вопросы и ответы были собраны в целый сборник. Мы познаём свою самость, и каждый, кто познаёт какую-то самость, ведает о её сущности. Следовательно, мы ведаем о своей сущности. При этом причиной постижения нами своей самости может быть либо то, что в ней возникла какая-то равная ей форма, либо то, что наша самость присутствует в нас самих.
Первый вариант невозможен, потому что обусловливает единство двух аналогов. Значит, правилен только второй вариант. Кроме того, всё, что постигает свою самость, существует благодаря ей. Следовательно, душа есть субстанция, которая существует благодаря своей самости в то время, как ни одно тело и телесное явление не может существовать благодаря своей самости. Значит, душа является абстрактной и бестелесной субстанцией[902].
3. Бесконечные действия
Глаголющая душа потенциально может совершать бесконечные действия, т. е. может последовательно постигать такие бесконечные понятия, как числа, в то время как ни одна телесная, физическая сила не способна на это. Следовательно, та субстанция, которая способна воспринять бесконечное интеллигибельное, не может быть телом или существовать благодаря телу[903].
4. Постоянная сила
Любая физическая сила человека уменьшается с возрастом, кроме силы разума, которая в большинстве случаев возрастает. Следовательно, глаголющая душа человека не является чем-то физическим. Ибн Сина поясняет, что забывание человеком интеллигибельного, расстройство разума или физических сил не отрицает абстрактности души. Потому что душа выполняет две функции: одну в отношении тела, т. е. управление им, а другую в отношении себя, т. е. размышление и разумение. А они противоречат друг другу, и совмещать их очень сложно. Когда душа занята управлением телом и отвлечена такими эмоциями, как гнев, страх, печаль, она не может размышлять[904].

Неразделимость души

Душа, несмотря на многообразие своих познающих и движущих сил, является единой и неразделимой сущностью. Все эти силы не указывают на многочисленность душ. Вот что пишет Ибн Сина в «ал-Ишарат и ат-танбихат»: «И эта субстанция (душа) в тебе едина. И более того, она — это ты сам. Она имеет ответвления и силы, которые распределены в твоих органах»[905].
Разъясняя и доказывая целостность души, он сначала ставит вопрос о многочисленности сил и пишет: «Нет сомнения в том, что действия человека, совершаемые из-за гнева, страсти и т. д., различны и что каждое из них относится к определённой силе. Так, сила гнева (кувва га-дабиййа) не реагирует на удовольствия, сила страсти (кувва шахваниййа) не реагирует на угнетающие воздействия, а постигающая сила (кувва мудрика) не реагирует на то, на что реагируют силы гнева и страсти»[906].
Поясняя это, Ибн Сина утверждает, что необходимо наличие того, что вбирало бы в себя все эти силы и объединяло их. Ведь мы знаем, что иногда одни из этих сил используют другие или препятствуют им. Например, ощущение может возбудить силу страсти, но её реакция на объект ощущений не вызывается его ощутимостью, и нельзя сказать, что силы постижения и страсти едины. Значит, следует признать, что они являются двумя силами одной сущности. В подобной ситуации правильнее всего сказать: когда мы чувствуем, что у нас возникает страсть и тяга или когда мы видим что-то и гневаемся, то это означает, что сущность, которая вбирает в себя все силы, есть то, что мы считаем своей самостью»[907].
После этого аш-Шайх ар-Раис добавляет: «Эта единая сущность не является телом и не пребывает в нём. Потому что тело с точки зрения телесности не призвано вмещать в себя все эти силы. В противном случае каждое тело имело бы такое свойство. Оно вмещает их в себе по другой причине. И эта причина — совершенство тела, коим является душа. Кроме того, случается, что нам не хватает какого-то органа или мы лишаемся его. Но мы всё равно продолжаем ведать о своём существовании, даже если не знаем о том, есть ли у нас рука или какой-то другой орган или нет[908]. Следовательно, душа — это единая субстанция, которая вбирает в себя все действия и силы человека и объединяет их»[909].

Силы души

Человеческая душа способна совершать разные действия, которые отличаются друг от друга с точки зрения силы, скорости и т. п. и порой даже вступают в противоречие[910]. В одних действиях человек схож с растениями и животными, как, например, в питании, росте и рождении. А в других — только с животными, как, например, в способности чувствовать, представлять и двигаться добровольно. Третьи действия свойственны лишь человеку. Например, представление интеллигибельного, осваивание искусств, различение добра и зла, красивого и убогого[911].
Разнообразие действий человека указывает на различие душ, в которых они берут начало. Следовательно, человеческие силы и действия происходят из растительной, животной и глаголющей души. Каждая из этих душ имеет свои особые силы и постепенно достигает своей высшей степени. И фактически любая функция, которая имеется в низшей степени, имеется также и среди функций высшей степени. Отсюда следует, что под тремя душами подразумевается не то, что человек актуально обладает несколькими душами, а то, что до тех пор, пока существа, в том числе и человек, не вберут в себя силы и совершенства нижестоящих видов, они не смогут достичь степени более благородных и совершенных видов[912]. Поэтому ниже мы расскажем о силах растительной, животной и глаголющей душ, чтобы яснее представить силы человеческой души.
и все степени растительной силы (кувва набатиййа) от питающей до порождающей. Поэтому познание самости и действий души есть ключ к познанию самости и действий Господа. Следовательно, кто сумеет познать, что душа является разумеющей, представляющей, чувствующей, движущейся, обоняющей, вкушающей, осязающей и цельной субстанцией, тот сможет достичь такой степени, что не будет видеть в бытии иной воздействующей силы, кроме Аллаха. (ал-Хикмат ал-мута‘алийа фи ал-асфар ал-‘аклиййи ал-арба‘а. Т. 8. С. 133–135 и 223–224).
1. Душа растительная (нафс набатиййа)
Когда смесь четырёх элементов становится максимально близкой к умеренному значению, появляются создания. Самое первое среди них — растение, которое схоже с животным в питающей и порождающей силе. Этот вид души является причиной продолжения жизни и роста человека и причиной сохранения вида путём размножения.
Растительная душа имеет три силы: питающую (газийа), растительную (намийа)[913] и порождающую (муваллида).
Питающая сила приводит пищу с потенциальности к актуальности, чтобы заменить ею то, что усвоено.
Растительная сила, используя пищу, обеспечивает развитие человека в высоту, ширину и глубину, чтобы он достиг высшей точки своего роста.
Порождающая сила, извлекая часть тела, которая потенциально похожа на него, создаёт с помощью другого тела нового индивида, подобного первому[914].
У питающей силы есть четыре служащие ей силы: привлекающая (джазиба), удерживающая (масика), переваривающая (хадима) и выталкивающая (дафи‘а). Привлекающая сила привлекает пищу, удерживающая — удерживает её, чтобы переваривающая переварила её, а выталкивающая — вытолкала из тела ненужное[915].
2. Душа животная (нафс хайваниййа)
Животная душа обладает двумя силами: движущей (мухаррика) и постигающей (мудрика).
а. Движущая сила. Она делится на две части: побуждающую (ба‘иса) и действующую (фа‘ила).
Побуждающая движущая сила. Она также называется стремящаяся (нузу‘иййа), или влекущая (шавкиййа) сила. Вследствие представления притягательной или отталкивающей формы она приводит в действие действующую движущую силу. Эта сила делится на две части: на силу страсти (кувва шахваниййа) и силу гнева (кувва гадабиййа). Сила страсти является той силой, которая приходит в действие ради достижения удовольствий путём сближения с воображаемыми вещами, которые могут быть полезными или необходимыми. А сила гнева приходит в действие ради достижения победы путём отторжения воображаемых вещей, которые могут быть вредными или порочными[916].
Действующая движущая сила является той силой, которая возникает в нервах и мышцах, чтобы привести их в действие и побудить к совершению физических действий.
б. Постигающая сила. Она делится на две части: на силу, которая постигает снаружи, и на силу, которая постигает изнутри.
Сила, постигающая снаружи, состоит из пяти органов чувств: зрения, слуха, обоняния, вкуса и осязания. А сила, постигающая изнутри, состоит из внутренних чувств, т. е. из общего чувства (хисс муштарак), силы запечатления (мусаввира), силы представления (мутахаййила), силы различения (вахмиййа) и силы памяти (хафиза)[917].
Во второй главе, которая называется «Познание», мы более подробно расскажем о видах постижения.
3. Душа глаголющая (нафс натика)
Силы глаголющей души человека делятся на действующую (‘амила) и знающую (‘алима), т. е практическую и теоретическую, каждая из которых называется разумом.
Действующая сила является той практической силой, которая побуждает человеческое тело к частным действиям, в ней берёт начало человеческий нрав — и его господство над другими силами является критерием похвальности нрава. Знающая сила является той теоретической силой, в которой отражаются свободные от материи формы и которая представляет собой источник знаний.
Теоретическая и практическая силы, они же теоретический и практический разум, будут разъяснены более подробно в разделе «Рациональное познание» главы «Познание».

Вечность глаголющей души[918]

Ибн Сина считает, что глаголющая душа человека не умирает вследствие смерти его тела, но другие силы, т. е. растительная и животная, покидают его. Причина её бессмертия заключается в том, что её совершенство — это представление интеллигибельных форм. Оно достигается путём соединения с действенным разумом (‘акл фа‘‘ал), а физические занятия препятствуют этому. Следовательно, соединение невозможно без утраты всех этих сил и ничто, кроме тела, не мешает этому.
Поэтому если глаголющая душа покинет тело, то будет постоянно связана с тем, что её совершенствует, т. е. с действенным разумом, а то, что связано с тем, что совершенствует его, не может портиться или исчезнуть. Следовательно, после смерти тела у глаголющей души начинается вечная жизнь.
Что касается утраты растительной и животной сил в результате смерти тела, то она происходит потому, что они не могут выполнять своих функций без помощи тела и не покидают его. Они умирают вместе с ним, потому что всякое сущее, не совершающее действий, является бездействующим, а в бытии ни одно сущее не является таковым[919].
Ибн Сина не только не считает тело условием вечности души, но и не считает его условием её совершенства. Поэтому утверждает, что если душа не достигла своего совершенства до момента отделения от тела, то сможет достичь его иным путём[920].

Взаимовлияние души и тела

В книге «ал-Ишарат ва ат-танбихат» он рассуждает о единстве и неразделимости души и вслед за этим высказывается о взаимосвязи и взаимовлиянии души и тела.
Действия тела, в том числе ощущение, представление, гнев и т. п., порождают в душе формы, которые вначале называются «повиновением» (из‘ан), а их повторение постепенно приводит к тому, что они более закрепляются в душе и превращаются в навык. Точно так же душевные формы и качества влияют на тело. Так, постижение величия Господа и размышление над могуществом Творца приводит тело в трепет[921].
Аш-Шайх ар-Раис приводит в «ал-Кануне» некоторые примеры реакции тела на действия души, в том числе изменение настроения вследствие страха и радости, выделение слюны от наблюдения за тем, как кто-то ест что-то кислое. Он уверен, это влияние настолько сильно, что даже облик младенца может походить на тот образ, который его родители представляли себе или видели при его зачатии[922].
В главе «Тайны знамений» книги «ал-Ишарат ва ат-танбихат» Ибн Сина рассуждает об удивительных и сверхъестественных явлениях, таких как лицезрение потусторонних событий и совершение того, что обычно человеку не под силу. И видит их причину во взаимном воздействии души и тела друг на друга. Сила души приводит к росту силы тела, а плохое состояние тела отрицательно сказывается на душе[923].

Психические и поведенческие особенности человека

Человек имеет специфические особенности. Они берут начало в его душе и отсутствуют у животных. Ибн Сина рассуждает о них в главе «Об особых действиях и противодействиях человека» книги «аш-Шифа‘»[924].
1. Рациональное познание и постижение неизвестного
Самое главное отличие человека от животного — это способность представлять общие рациональные формы, совершенно свободные от материи, а также постигать неизвестное посредством рациональных познаний[925].
2. Речь
Для того чтобы сохранить и продлить свою жизнь, человек нуждается в помощи и содействии других людей. Это приводит к возникновению социальной жизни и взаимных потребностей. А для их удовлетворения человек должен сообщать людям о них. Для этой цели он может использовать жесты и звуки, но звуки проще и лучше могут выразить его мысли и желания. Складывая из них слова и предложения, человек устанавливает связь с другими людьми. Животные также могут сообщать о своём состоянии с помощью звуков. Но они отличаются от людей тем, что производимые ими звуки сообщают об их целях и намерениях естественным образом, а человек употребляет звуки условно[926].
3. Освоение искусств
Человек способен освоить различные искусства, что тоже вызвано его потребностью к взаимодействию со своими сородичами. Если бы он был один на этой земле, то не смог бы жить или, по крайней мере, столкнулся бы с большими трудностями. Ведь помимо еды и одежды он нуждается во многом другом, чего нет в природе в готовом виде. И если бы он не был способен ко многим искусствам, то не жил бы благой жизнью. Поэтому в первую очередь он нуждается в земледелии, а потом — в других ремёслах. Один он не сможет удовлетворить все свои потребности. В этом он нуждается в помощи других людей. Поэтому один, например, готовит хлеб, другой шьёт одежду, третий привозит из дальних стран то, что необходимо. Так они и взаимодействуют[927].
Другие существа также имеют определённые способности. Например, пчёлы строят ульи, которые с архитектурной точки зрения очень красивы и практичны. Но они совершают всё это инстинктивно во благо своего вида. Поэтому в их действиях нет многообразия и различия. А действия человека различны и многообразны, так как совершаются им ради личного блага[928].
4. Удивление
Познание человеком редких и удивительных явлений вызывает в нём реакцию, называемую удивлением, за ним следует улыбка и смех. А познание печалящего и огорчающего явления — досаду и беспокойство, за которыми следуют слезы[929].
5. Мнение и убеждение
Социальная жизнь обусловливает отказ от одних и стремление к другим деяниям. Человека с детства воспитывают таким образом, что в нём закрепляется вера в правильность совершения одних (благих) и неправильность совершения других (плохих) деяний. Эта вера становится в нём почти инстинктивной. Что касается животных, то если они и научатся воздерживаться от некоторых действий (например, дрессированные львы не причиняют вреда своим хозяевам), то по своей природе, а не убеждённости. В том смысле, что любое животное инстинктивно хочет жить и потому любит того, кто его кормит, и не хочет причинять ему вреда. Подобный инстинкт заложен в них Господом изначально. Например, любовь к своим детёнышам[930].
6. Стыд
Иногда человек совершает плохой поступок и узнаёт, что кто-то другой знает об этом. Это вызывает в нём чувство, которое называется «стыд»[931].
7. Страх и надежда
Когда человек узнаёт о том, что в будущем случится нечто плохое, в нём возникает чувство, которое называется «страх», а противоположное чувство — «надежда». Животные также переживают страх, но из-за той беды, которая угрожает им в настоящем, а не будущем. Например, муравей быстрее тащит зернышко в муравейник из страха перед дождём или животное убегает от своего преследователя потому, что тот угрожает ему в данную минуту[932].
Ещё одна особенность человека, вызванная вниманием к будущему, — обдумывание.
8. Обдумывание
Порой человек задумывается над тем, совершить ли ему определённое действие или нет. Иногда он не совершает того, что ранее планировал, а иногда совершает то, что считал неправильным. А животные инстинктивно ведут себя одинаково в отношении того, что касается будущего[933].
Ибн Сина уточняет, что некоторые из восьми вышеперечисленных особенностей человека касаются его тела, но всё же они берут начало в глаголющей душе, и потому животные не обладают ими[934].
Затем он приступает к разъяснению двух сил: теоретического и практического разумов — и представляет их как ещё две особенности человека, что признаётся некоторыми учёными. Об этих двух видах разума мы подробно расскажем в главе «Познание».
Эти десять особенностей человека упоминаются в философских трудах и после Ибн Сины. Например, Фахр Рази и Садр ад-Дин Ширази упоминают их в «ал-Мабахис ал-машрикиййа»[935] и «Асфар»[936] соответственно.

Социальность человека

Вопрос о потребности человека в обществе издавна занимал философов и социологов. Так, Платон, опровергая мнение софистов, считавших, что человеческие сообщества — искусственное явление и что человек способен жить индивидуальной жизнью, утверждает, что социальность и цивилизованность — естественная и врождённая склонность человека.
Его ученик Аристотель также считал человека социальным существом по своей природе, а того, кто жил вне человеческого общества, он считал богом или зверем. Потому что человек может удовлетворять свои естественные и врождённые потребности лишь с помощью общества. Именно поэтому он говорил, что «человек по природе — социальное животное»[937].
«Второй учитель» — Фараби, который стремился примирить разум и религию, поддерживал это мнение. Исходя из своих философских и религиозных воззрений, он признавал, что цель возникновения общества — это достижение человеком собственного совершенства и что это зависит от многих составляющих, которые могут сложиться лишь благодаря обществу и взаимодействию между людьми[938].
Ибн Сина пишет в «аш-Шифа’», что потребность человека в обществе является одним из его отличий от животных и выражает уверенность в том, что без взаимодействия люди не смогут жить благой жизнью и удовлетворять свои потребности. Это касается всех людей без исключения[939].
Естественная и духовная потребность, которая принуждает человека к жизни в обществе, это:
1. Пища. Любой человек, будь то царь или подданный, нуждается в пище, чтобы выжить. Ибн Сина считает эту потребность одной из главных причин социализации человека[940].
2. Жильё. Человек отличается от других животных, которые начинают искать пищу тогда, когда жажда или голод вынуждают их к этому. Ему надо запастись пищей, чтобы употребить в нужный момент, а для этого ему необходимо жильё[941].
3. Муж/жена. Для сбережения и умножения своего имущества человек нуждается в том, кто был бы его спутником по жизни. Ибн Сина считает психологическую потребность человека в том, кто даёт ему чувство спокойствия и умиротворения, ещё одной причиной вступления в брак. В разделе о семье мы обсудим этот вопрос более подробно[942].
4. Ребёнок. Необходимость продолжения рода порождает необходимость в его продолжателе. Кроме того, ребёнок может стать защитой и опорой родителей в их старости[943].
Ибн Сина уверен, что удовлетворение потребностей взаимосвязано. Так, удовлетворение одной потребности может породить другую. Например, создание семьи приводит к росту потребности в пище, в бытовых товарах и даже в слугах и помощниках по дому[944].
Он считает, что вышеперечисленные потребности присущи не определённому лицу или группе лиц, а всем людям без исключения[945].


Глава вторая
Познание

Познание — это перенятие формы познаваемого объекта одним из возможных способов. Следовательно, познание материального объекта есть абстрагирование его формы от материи[946]. В целом познание является отражением сути объекта познания в сознании человека таким образом, который позволяет средству познания видеть её[947].
Следуя философии перипатетиков, Ибн Сина делит познание на два вида: чувственное и рациональное. Таким образом, из вышеприведённого определения следует, что чувственное познание — это отражение форм сенсибельных объектов в органах чувств[948], а рациональное познание — отражение форм интеллигибельных объектов в разуме. При этом в обоих видах познания имеет место некое абстрагирование. Так, Аристотель считал познание абстрагированием, а его учитель Платон — припоминанием.

Чувственное познание

Чувство — это принятие форм сенсибельных объектов в абстрагированном от материи виде. Следовательно, чувствующая сила (кувва хасса) проявляется в сенсибельной форме[949]. Т. е. способность чувствовать, заложенная в чувствующей силе, проявляется в том, чтобы она актуализировалась как сенсибельное. Поэтому во время чувственного познания чувствующий субъект становится похожим на чувствуемый объект.
Ибн Сина, как Аристотель и Фараби, считает, что чувствующий субъект отделяет форму от материи и форма остаётся при нём. Это можно сравнить с тем, как мы ставим печать на воск, и её оттиск остаётся на нём. Вместе с тем это абстрагирование не является полным. Потому что в имеющейся в чувстве форме есть некоторые свойства материи, такие как качество и количество. Т. е. органы чувств перенимают форму от материи вместе с этими свойствами. Поэтому когда они теряются, то теряется и форма. Также если материя будет утрачена, то чувствующая сила не сможет сохранить в себе её форму[950].
Чувственное познание — первый шаг на пути познания. По мнению Ибн Сины, силы познания делятся на два вида: внешние и внутренние.
1. Внешние чувства
В одних сочинениях Ибн Сина перечисляет пять, а в других — восемь внешних чувств. И это потому, что осязание у него делится на четыре части.
Итак, пять внешних чувств — это:
1. Зрение. Зрение — это сила, которая находится в полых нервах и в которой отражаются формы цветных тел[951].
Эта сила видит цвет, который проявляется и передаётся благодаря свету. По мнению Ибн Сины, свет — не тело, а качество, которое возникает в освещённых телах, проявляя в них свои лучи, а через прозрачные тела оно проходит незримо. Свет — не цвет, и когда он смешивается с потенциальным цветом, то из них возникает актуальный цвет[952]. Ибн Сина провёл обширные исследования зрительных качеств и расстройств.
Изучив зрительные расстройства как искусный врач, он пишет, что порой человек думает, что видел то, чего физически не существует. Например, чёрные пятна, искорки, дым и т. д. Это может быть вызвано расстройствами зрения или головного мозга[953].
Причина двоения в глазах является ещё одной изученной Ибн Синой темой. Она также подробно описана им в соответствии с тем мнением, которое он излагает в главе о сути зрения и его свойствах[954].
2. Слух. Слух — это сила, которая расположена в разделённых нервах на барабанной перепонке и познаёт то, что доходит до неё вследствие колебания сжатого воздуха.
Звук — первый сенсибельный объект слуха[955]. Он возникает вследствие сопротивления того, что вырывается, забивается и т. п., и сильного колебания, создающегося в воздухе или воде. Он не существует благодаря своей самости (ка’им би-з-зат), как, например, цвет или форма, чтобы существовать неизменно и чтобы можно было представить себе какую-то продолжительность его существования[956]. Вследствие звукового давления барабанная перепонка вибрирует, и слуховые органы и нервы, расположенные за ней, ощущают звук[957].
3. Обоняние. Обоняние — это сила, которая расположена в носовой полости и познаёт запах путём вдыхания воздуха. Это происходит тогда, когда воздух, вода или пар какого-нибудь тела доходит до обонятельных нервов, находящихся в носу[958].
4. Вкус. Вкус — это сила, которая находится в расположенных на языке нервах. Она познаёт вкусы тел, которые соприкасаются с ним или смешиваются со слюной[959]. По мнению Ибн Сины, вкус подобен осязанию, и во многих случаях вкушённый предмет познаётся силой осязания. Вместе с тем само вкушение, в отличие от осязания, не приводит к познанию вкуса. Для этого необходим посредник, который сам лишён вкуса, но способен принять чужой вкус, и таким посредником является слюна[960]. Если слюна лишена вкуса, то вкус будет познан правильно. Но если она впитала в себя какой-то вкус, то познаваемый вкус будет другим. Например, если у человека горько во рту из-за преобладания жёлчи в его организме, то любой вкус будет для него горьким[961].
Вкусовые рецепторы, по мнению Ибн Сины, находятся на кончике нервов, расположенных по всей поверхности языка, а слюна смешивается с пищей или любым другим вкушаемым предметом для того, чтобы упростить их соприкосновение со вкусовыми рецепторами[962]. Современные учёные также считают, что вкусовые органы ощущают четыре основных вкуса: солёный, сладкий, кислый и горький — и что вкусовыми рецепторами являются особые бугорки на языке[963].
5. Осязание. Сила осязания распределена по всему телу, и посредством нервов она познаёт всё, с чем оно соприкасается. В одних трудах, как, например, в «аш-Шифа’», Ибн Сина приводит осязание самым первым[964], а в других, как, например, в «ан-Наджат» и в трактате «О душевных силах», первой упоминает силу зрения, а последней — силу осязания[965].
Он отделяет осязание от других внешних чувств, что свидетельствует об особой значимости этого чувства. На его взгляд, осязающая сила необходима для существования живого организма, так как он состоит из четырёх стихий (тепло, холод, влажность и сухость), а они являются объектами постижения этой силы. Что касается объектов постижения других органов чувств, то они не влияют на его существование. Например, если животное лишается зрения, оно может жить дальше, пользуясь другими органами чувств, но осязание никак нельзя заменить[966]. Вместе с тем зрение имеет особую важность для человека, в отличие от других животных. В книге «ал-Канун» Ибн Сина утверждает, что конечной целью сотворения головы является не слух, обоняние, вкус, осязание или головной мозг, а зрение, которое наблюдает за остальными органами как сторож[967]. Он считает осязание не одной отдельной силой, а общим названием нескольких чувств, которые постигают и познают разные объекты. Вот что он пишет об этом: «Вероятно, эта сила (осязающая) является не отдельным видом, а вмещает в себя четыре силы, которые расположены по всему телу. Первая сила — это мерило между теплом и холодом, вторая — между сухостью и влажностью, третья — между твёрдостью и мягкостью и четвёртая — между шероховатостью и гладкостью. Однако их объединение под одной силой стало причиной представления о том, что все они по своей сути одинаковы»[968].
Сегодня эта теория становится всё более популярной, и современные психологи называют осязающую силу «кожными органами чувств», которые реагируют на давление, боль, холод и тепло. А сложные состояния кожного покрова, такие как подёргивания, грубость, сухость, влажность, шероховатость, гладкость и тепло возникают в результате действия двух и более основных кожных чувств[969].
Обращая внимание на боль и удовольствие, приносимые чувствами, Ибн Сина выражает уверенность в том, что ощущения сопряжены с ними в зависимости от того, приятен ли сенсибельный объект или нет. И пять органов чувств отличаются друг от друга в этом смысле. Одни органы не чувствуют ни боли, ни удовольствия от сенсибельного объекта, а другие чувствуют при содействии иных органов чувств. Перечислим их:
1. Зрение и слух. Глаза и уши — это те органы, в которых нет боли или удовольствия. Глаза не чувствуют боли или удовольствия от цветов. Это душа болит или наслаждается ими. И если уши болят от громких звуков или глаза от яркого света, то это происходит не из-за их способности слышать и видеть, а потому, что они обладают силой осязания. Когда в ней возникает чувство боли, то им больно, а когда это чувство проходит, они наслаждаются.
2. Слух и вкус. Когда эти два чувства сталкиваются с теми качествами, которые противны или приятны им, они чувствуют боль или удовольствие соответственно.
3. Осязание. Иногда это чувство получает удовольствие или переносит боль от качества осязаемого объекта, а иногда переживает их без качественного посредника. Т. е. переносит боль по причине разрыва связи и получает удовольствие вследствие её восстановления[970]. Разрыв связи — это изменение состава или формы органа тела в результате нарушения кожного покрова, разреза мышц, травмы костей и т. п. А восстановление связи — это устранение изменения и возвращение органа к своему прежнему состоянию[971].
Ибн Сина обратил внимание на связь между органами чувств с головным мозгом, а также на влияние умственных расстройств на слова и действия человека. Он уверен, что иногда сила и слабость органов чувств указывают на состояние головного мозга. К тому же очень редко случается, чтобы недуг органов чувств, очень близко расположенных к мозгу, не был связан с ним. Например, во многих случаях болезнь органов слуха и обоняния приводит к расстройствам головного мозга[972].
Конечно, нарушение органов чувств не всегда свидетельствует о расстройстве мозга, и человек зачастую сохраняет ясный ум при этом. Например, он может смотреть с близкого расстояния на какой-нибудь неяркий предмет и рассмотреть его в деталях, но если отдалить от него этот предмет и ярко осветить, то он ничего не сможет увидеть. И это ничего не скажет нам о состоянии его мозга, так как нарушение в этом случае заключается лишь в органе чувств. Вместе с тем Ибн Сина считает, что сила и работоспособность органов чувств всегда свидетельствует о ясности ума[973].
2. Внутренние чувства
Кроме пяти внешних органов чувств, человек обладает следующими пятью внутренними чувствами:
1. Общее чувство (хисс муштарак). Ибн Сина считает это чувство самым важным внутренним чувством и называет его также «фантасия»[974] и «бантасия»[975] (фантазия). Сенсибельные объекты, такие как цвет, вкус, запах и т. п. — познаются в результате контакта с ними. Но иногда мы видим, к примеру, мёд и знаем, что он сладкий, жидкий и ароматный, даже не попробовав его, не потрогав и не понюхав. Следовательно, в нас есть сила, в которой объединяются все эти силы и принимают единую форму. И этой силой является общее чувство (здравый смысл)[976]. Ибн Сина признаёт особую значимость этого чувства, считая его средоточием всех чувств и истинной чувствующей силой[977].
2. Сила запечатления (кувва мусаввира). Это сила сохраняет то, что здравый смысл перенял у внешних чувств, и чувственные ощущения остаются в ней даже после их прекращения. Потому что сила запечатления абстрагирует форму от материи таким образом, что она сохраняется в представлении и после утраты материи. Разумеется, это абстрагирование не является полным, так как форма не может быть полностью абстрагирована от всех свойств материи, таких как объём, качество, положение[978].
3. Сила представления (кувва мутахаййила). Эта сила смешивает друг с другом или разделяет те формы, которые присутствуют в воображении, и создаёт из них те формы, которые внешне не существуют. Её называют силой представления при использовании воображения и силой мысли (кувва муфаккира) при использовании разума[979].
4. Сила различения (кувва вахмиййа). Эта сила постигает несенсибельные смыслы, заключённые в частных сенсибельных объектах. Таковыми являются страх пса перед палкой или овцы перед волком или нежность матери к ребёнку. Она главенствует у животных над чувственными силами. Поэтому большая часть их действий вызвана её велением. Однако её веления не схожи с велениями разума. Это воображаемые веления, которые являются частными и близкими к чувственным формам[980].
5. Сила памяти (кувва хафиза). Пятое внутренне чувство, также называемое силой запоминания (кувва закира), это сила, которая сохраняет то, что было постигнуто силой различения и восстанавливает постигнутое в случае необходимости. Её отношение к смыслам таково же, как и отношение здравого смысла к сенсибельным формам.

Рациональное познание

Глаголющая душа обладает двумя силами, которые Ибн Сина называет то «действующей» (‘амила) и «знающей» (‘алима) силами[981], то практическим и теоретическим разумами[982]. Её силы называются практическим разумом благодаря влиянию, оказываемому на тело и на его добровольное развитие, и теоретическим разумом благодаря влиянию на неё и развитие её способностей того, что выше неё. Слово «разум» используется здесь вместо слова «сила» как омоним, потому что в трактатах «ал-Худуд» и «ал-‘Укул» он употребляет его в других значениях[983].
Фараби даже написал отдельное сочинение о значениях этого слова (‘акл). Принимая во внимание труды Ибн Сины на эту тему, такие как «аш-Шифа’», «ан-Наджат» и «ал-Ишарат ва ат-танбихат», ниже мы представим его взгляды.
1. Практический разум
Практический разум — это сила, в которой берёт начало движение тела человека к частным действиям. Для достижения осознанных целей она постигает посредством очевидных, принятых на веру или опытных предпосылок те частные человеческие действия, которые должны быть совершены. При этом она прибегает к помощи теоретического разума. Эта сила имеет три ипостаси:
а. Побуждающая животная сила (кувва хайваниййа нузу‘иййа). Практический разум в ипостаси побуждающей животной силы создаёт такие формы, которые возникают при резком действии или противодействии человека. Это, например, стыд, смех и плач.
б. Животная сила представления и различения (кув-ва хайваниййа мутахаййила ва мутаваххима). Практический разум проявляется в этой ипостаси для уразумения возникающих и портящихся (ка’ин ва фасид) явлений (изменчивые явления) и уразумения человеческих искусств.
в. Собственная ипостась. С помощью теоретического разума практический разум создаёт такие принятые на веру мнения, как «ложь есть зло» и «несправедливость есть зло», т. е. те предпосылки, которые согласно книгам по логике отличаются от чистых рациональных предпосылок.
По воле теоретического разума эта сила должна господствовать над телесными силами, а не находиться под их влиянием. Если она окажется под влиянием тела, то это приведёт к формированию отрицательных моральных качеств. И наоборот. Если она будет править телесными силами, то это приведёт к формированию положительных моральных качеств[984].
2. Теоретический разум
Теоретический разум — это сила, в которой запечатлеваются общие формы, свободные от материи. И если эти формы по своей сути не абстрактны, то она сама абстрагирует их от материальных свойств. Теоретический разум имеет несколько степеней[985]:
а. Материальный разум (‘акл хайулани). Эта степень присуща каждому человеку при его рождении. В этой степени душа свободна от всех форм, но готова принять в себя всё интеллигибельное.
б. Разум по обладанию (‘акл би-л-малака). В этой степени душа приобретает первичные и очевидные познания (идра-кат аваллийа) соответственно способностям души, и через них он может обрести вторичные познания (идракат сана-виййа) и приобретаемые знания (‘улум иктисабиййа). Следует отметить, что люди разнятся при освоении приобретаемых знаний. Одни добиваются их путём прилежного интеллектуального движения, другие — интуитивно[986].
в. Актуальный разум (‘акл би-л-фи‘л). В этой степени душа может актуализировать всё интеллигибельное, когда пожелает (посредством мысли или интуиции). Это состояние есть особая сила и способность, и если оно будет достигнуто, то будет достигнута и четвёртая степень.
г. Приобретённый разум (‘акл мустафад). В этой степени душой познаётся вторичное актуальное интеллигибельное. Ибн Сина считает, что этот вид разума назван так потому, что душа, используя действенный разум (‘акл фа‘‘ал), возвышается с материального разума до высокой степени. Т. е. она переходит с потенциальности к актуальности и благодаря её связи с действенным разумом в ней отражаются формы, приобретённые извне[987].
Действенный разум — это тот разум, который влияет на человеческую душу и возвышает её с материального разума до приобретённого разума[988]. Свет действенного разума освещает душу и отражается в ней в соответствии с познанными ею предпосылками и готовностью имеющихся у неё форм[989].


Глава третья
Мораль

Располагая глубокими познаниями о человеке, его двигательных и познавательных силах и психических особенностях, он признаётся, что человеческие качества и привычки могут меняться. И разъясняя некоторые вопросы о философии морали, высказывает личное мнение о ней. Он рассуждает о морали в контексте философских, экономических, социальных и педагогических вопросов, возможно, желая дать понять таким образом, что мораль есть добродетель, которую следует принимать во внимание во всём. Как и Фараби, он строит свои взгляды на религиозном учении и стремится добиться абсолютного счастья в этом и ином мире через нравственное воспитание отдельных людей и всего общества.
В этой главе мы расскажем о моральных качествах и критерии их добродетельности и порочности с его точки зрения. Представим основы добродетелей и пороков с его позиции. И затем рассмотрим некоторые моменты философии морали и такие понятия, как «счастье», «боль и удовольствие» и «добродетельный город».

Изменчивость моральных качеств

Моральные качества, будь то хорошие или плохие, являются приобретёнными. Человек может приобрести те качества, которыми не владеет, изменить те, которые у него есть, и даже выработать совершенно противо-жении, и достигнет тем самым полную готовность к принятию интеллигибельной формы, которая свойственна этой готовности и озарена светом действенного разума… А озарение светом действенного разума есть излияние им этой формы в наши души путём её запечатления в них». (ал-Мазхаб ат-тарбави ‘инда Ибн Сина. С. 404).
положные им[990]. Вот какое определение Ибн Сина даёт нраву: «Нрав — это навык, благодаря которому с лёгкостью и без тени сомнения совершаются действия души»[991].
Как и более древние мыслители, Ибн Сина считает, что нрав формируется в человеческой душе вследствие привычки, а её определяет как систематическое повторение действия в течение длительного времени в одинаковых условиях[992].
В результате постоянных повторений возникают даже такие душевные формы, как гнев, воображение и т. п., что в совокупности называется нравом (хулк или из‘ан)[993].
Комментируя этот момент в трактате «ал-Бирр ва ал-исм», Ибн Сина пишет: «Связь между душой и телом приводит к тому, что между ними возникает действие и противодействие. Так, тело посредством телесных сил требует одно, а душа посредством умственных сил требует другое, и нередко их потребности противоречат друг другу. Поэтому иногда душа ведёт тело за собой и вынуждает его к чему-то, а иногда сама следует за ним и совершает то, что необходимо телу. И если душа систематически покоряется телу, в ней образуется покорная форма. После этого душа не может препятствовать движению тела как раньше. И наоборот. Если душа систематически препятствует движению тела, в ней образуется повелительная форма, и после этого она может с лёгкостью управлять телом»[994].

Критерий добродетельности и основы добродетелей и пороков

По мнению Ибн Сины, умеренность является критерием добродетельности и порочности нрава. Как было сказано в главе о взглядах Фараби о морали, умеренными называются те моральные качества, которые находятся между двумя крайностями. Однако однократное совершение умеренного поступка не является критерием добродетельности и порочности. Для этого необходимо, чтобы оно превратилось в навык, а способность к такому навыку заложена как в животных силах, так и в глаголющей силе[995].
Основами добродетелей у Ибн Сины, как и у Платона с Аристотелем, являются четыре вещи: целомудрие, мудрость, смелость и справедливость. Целомудрие — это умеренность силы страсти. Например, в сексе, пище и одежде. Смелость это умеренность силы гнева. Например, в страхе, гневе, печали и зависти. Мудрость — это умеренность силы управления (кувва тадбириййа), и под ней подразумевается не теоретическая мудрость, а умеренность в решениях и действиях в мирских вопросах, т. е. имеется в виду практическая мудрость. А справедливость — это совершенство и умеренность всех этих трёх сил. Фактически, у человека имеются три силы: сила страсти, сила гнева и сила управления. Соответственно им он располагает тремя добродетелями: целомудрием, смелостью и мудростью. И все эти три добродетели вбирает в себя четвёртая добродетель — справедливость[996].
Остальные добродетели берут начало в них, т. е. они схожи с ними или же сложены из них. Например, щедрость, довольствование малым, верность, благородство, скромность относятся к целомудрию и умеренности силы страсти. Терпеливость, кротость, сдержанность берут начало в смелости и умеренности силы гнева. Благоразумие, правдивость, стыдливость и смышлёность происходят от мудрости и умеренности силы управления[997].
В «Рисала фи ал-ахлак» Ибн Сина даёт определение каждой нравственной добродетели и пишет:
«Целомудрие — это воздержанность от следования страстям, таким как еда, питьё, сношение, их подчинение себе и управление силой страсти на основе разума. Терпение — это оберегание души от того, чтобы какая-то боль или печаль оказывала на неё влияние и удерживала от следования разуму. Смелость — это совершение необходимых действий в тот момент, когда случается беда, причиняется боль или появляется угроза. Мудрость — это безошибочное и обоснованное постижение того, что должно быть постигнуто человеческим разумом. Скромность — это удержание души от превознесения себя над другими и обольщения своим телом или душой путём обращения своего внимания на то, что человек создан с определёнными недостатками. Благоразумие — это совершение действий, которые близки к пользе и далеки от вреда»[998].

Боль и удовольствие

«Удовольствие — это познание и достижение человеком того, что он считает совершенством и благом, а боль — это познание и достижение того, что он считает бедствием и злом»[999].
Давая определение этим двум понятиям, Ибн Сина не ограничивается словом «познание», но прибавляет к нему слово «достижение». Потому что иногда познание чего-то может быть достижением не его сути, а лишь схожей с ней формы. Однако удовольствие может быть познано в полной мере лишь достижением его сути, а не только схожей с ней формы.
Он не ограничился также словом «достижение», потому что оно указывает на познание не в подлинном, а иносказательном смысле. Ввиду отсутствия одного слова, которое могло бы точно передать смысл слов «познание» и «достижение», Ибн Сина вместил в своё определение их оба. Кроме того, фразой «того, что он считает совершенством и благом» он подчёркивает, что достижение чего-то приносящего удовольствие не будет считаться удовольствием, если человек не считает его совершенством и благом. Очень часто бывает, что что-то является для человека совершенством и благом, но не приносит удовольствия ему, так как он не считает его таковым. И наоборот. Порой объект познания не является совершенством и благом, но человек получает от него удовольствие, так как верит в его благость и совершенство. Следовательно, критерием является совершенство и благость в глазах человека, а не в сущности самого объекта познания[1000].
Этим разъяснением Ибн Сина отвечает на вопрос, который может возникнуть у некоторых людей. Он заключается в том, что порой человек познаёт нечто приносящее удовольствие, но он не только не испытывает удовольствия, но и чувствует отвращение. Так, например, больной может чувствовать отвращение к сладкому. Ибн Сина отмечает, что поскольку он в данный момент не считает сладости благом, то не получает удовольствия от них[1001].
Также здоровье является благом для человека, но не приносит ему особого удовольствия, потому что удовольствие обусловлено познанием, а человек не познаёт своего здоровья, ведь длительное ощущение одного и того же состояния приводит к беспечности по отношению к нему. Поэтому когда человек выздоравливает после болезни, то получает удовольствие, так как в это время он познаёт благость здоровья[1002].
Потому, по мнению Ибн Сины, боль и удовольствие чувствуются человеком тогда, когда ничто не мешает и не противоречит ему познать это. Следовательно, наличие препятствия на пути познания, например, сытости, и противоречащего ему фактора, например, болезни, мешают человеку наслаждаться вкусной пищей[1003]. Также находящийся при смерти человек, который лишился своих познавательных сил, или тот, кто принял обезболивающий укол, не способен чувствовать причиняемую ему боль[1004].
1. Различия между удовольствием и болью
Благо, о котором говорится в определении удовольствия, является относительным, и оно непостижимо без сравнения с чем-то другим. Поэтому оно различается в зависимости от трёх сил, которые порождают добровольные действия, т. е. силы страсти, гнева и разума. Разъясняя это, Ибн Сина пишет, что благо с позиции силы страсти есть соответствующая пища и одежда, с позиции силы гнева — это победа. Что касается разума, то благо с точки зрения теоретического разума — это истина, а с точки зрения практического разума — благодеяние. И в целом разумные люди различаются в этом отношении[1005].
2. Превосходство внутренних удовольствий над внешними
Некоторые посредственные умы полагают, что чувственные удовольствия — самые лучшие и что кроме них нет иных удовольствий, а если и есть, то заметно уступают чувственным. Но Ибн Сина приводит несколько примеров, когда человек отказывается от внешних, чувственных удовольствий ради внутренних:
1. Кто хочет одолеть своего соперника, хоть бы и в игре в шахматы, тот предпочитает в данное время мысленное удовольствие от победы всем чувственным удовольствиям.
2. Начальник, который считает неподобающим для себя трапезничать вместе с подчинёнными, отказывается от еды, будучи в полном здравии, ради сохранения своего авторитета в их глазах.
3. Щедрый человек, который ставит чувственные удовольствия других выше своих, удовлетворяет их потребности раньше, чем свои.
4. Благородный и честолюбивый человек может терпеть голод и холод ради сохранения своей чести и достоинства, выступить против многочисленных недругов без оружия и пасть во имя идеи. Он предпочитает удовольствие от сохранения чести и достоинства, от собственного благородства и людского славословия всем чувственным удовольствиям[1006].
Предпочтение внутренних удовольствий внешним свойственно не только человеку, но и животным. Например, голодный охотничий пёс не ест подстреленную дичь, а приносит её своему хозяину. И нередко самка подвергает себя опасности, защищая своих детёнышей[1007].
Исходя из этих примеров, Ибн Сина заключает, что человек и животное отказываются от внешних удовольствий ради внутренних (даже если это нерациональные удовольствия). И это свидетельствует о том, что внутренние удовольствия (нерациональные) стоят для него выше чувственных. Ведь всё, что душа предпочитает больше и ставит выше, дарит ей больше удовольствия.
Следовательно, если внутренние, нерациональные удовольствия превосходят чувственные удовольствия, то, разумеется, рациональные удовольствия превосходят их ещё больше. Потому что уровень удовольствия зависит от уровня познания, а рациональные познания несравнимо выше иных познаний[1008].
3. Рациональные и чувственные удовольствия
Совершенства и познания различаются. Совершенство силы страсти заключается в том, чтобы ублажить чувство вкуса чем-то сладким или чем-то, не обладающим внешними признаками. Совершенство силы гнева заключается в достижении душой такого состояния, которое достигается в момент победы над предметом гнева. Совершенство силы различения, которая является одной из внутренних сил, заключается в достижении душой такого состояния, которое возникает при осуществлении мечты. Разъяснив эти физические и внутренние совершенства, каждое из которых относится к животным совершенствам (камалат хайваниййа), Ибн Сина указывает на высшие внутренние удовольствия, т. е. на рациональные.
Он заявляет, что у глаголющей души есть своё особое совершенство. Оно заключается в том, чтобы в ней по мере её способностей отразилась «первая истина», а затем всё сущее отобразилось в ней непоколебимым образом[1009]. При сопоставлении рациональных и чувственных удовольствий следует отметить два следующих момента:
а. Сила и множество рациональных удовольствий. Рациональное познание намного превосходит чувственное познание с точки зрения качества и количества. С точки зрения качества потому, что при рациональном познании постигается суть интеллигибельного объекта (путём его очищения от акциденций и свойств), а при чувственном познании постигаются лишь внешние качества тел. И чем сильнее и чище познание, тем сильнее и чище удовольствие. А с точки зрения количества потому, что детали интеллигибельных объектов бесконечны, в отличие от сенсибельных. Также между рациональным и чувственным познанием существует много различий с точки зрения постигаемого объекта. Насколько велика разница между Всевышним Аллахом, Который является объектом рационального познания, и сладостью, которая познаётся чувственным образом? Поскольку различия между ними с точки зрения качества и количества связаны с различием в познании и познаваемых объектах, а рациональное познание и интеллигибельные объекты превосходят чувственное познание и сенсибельные объекты, рациональное познание является наивысшим видом познаний[1010].
б. Недостатки чувственных удовольствий. Чувственные удовольствия не являются полноценными. Все они, так или иначе, сопряжены с недостатками, страданиями, переживаниями. А рациональные удовольствия полноценны и лишены всего этого. Ибн Сина перечисляет эти недостатки и страдания:
1. Любому чувственному удовольствию предшествует нечто утомительное. Например, еда и питьё приносят наслаждение, если человека мучают голод и жажда, а удовольствию от полового сношения предшествует непреодолимое влечение.
2. Ни одно чувственное удовольствие не полноценно. Все они сопряжены со страданиями.
3. Все чувственные удовольствия преходящи и длятся не более нескольких мгновений.
4. Погружение в чувственные удовольствия препятствует духовной благодати.
5. Отказ от любого вида чувственных удовольствий не вредит человечности человека и не удержит его от достижения счастья в мире вечном[1011].

Страдание души из-за невежества

Каждая сила души стремится достичь своего совершенства. Они страдают от достижения противоположных ему качеств. Например, зрение стремится к свету и ненавидит тьму. Но если интеллигибельное является совершенством глаголющей души, то почему она не стремится к нему и не отказывается от невежества, которое противоположно ему?
В ответ на этот вопрос Ибн Сина утверждает, что отсутствие стремления к совершенству и страдания из-за невежества касаются нас самих, а не интеллигибельного. Причина этого нежелания познать интеллигибельное заключается в том, что душа занята чувственными удовольствиями. Они мешают ей уделить должное внимание интеллигибельному. И до тех пор, пока она не обратит внимания на интеллигибельное, она ничего не познает и, соответственно, никакого стремления в ней не возникнет. Причина отсутствия страдания из-за антиподов интеллигибельного (невежества) заключается в том, что они постоянно присутствуют в душе и не меняются, пока человек, занявшись чем-то другим, не заметит их и они не причинят ему боль[1012].
После того, как душа отделится от тела, все препятствия на пути познания совершенства и стремления к нему отпадут. В это время она узнаёт о том, что отдалилась от совершенства и начинает страдать оттого, что не достигла счастья. По мнению Ибн Сины, именно тело порождает в душе форму, противоположную её сущности. После смерти она становится источником многих мучений и страданий, но, являясь акциденцией, она не будет постоянной. Поэтому мучения и страдания души не будут вечными и вместе с очищением и избавлением от этой формы она достигнет своего счастья[1013].

Счастье

В трактате «ас-Са‘ада ва зикр ал-худжадж ‘ала джавха-риййат аннафс» Ибн Сина пишет: «Некоторые полагают, что счастье — это достижение чувственных удовольствий и мирской власти, но те, кто склонны к исследованиям, знают, что ни одно чувственное удовольствие не является счастьем, так как все они имеют недостатки»[1014].
По его мнению, подлинное счастье состоит из того, что желанно благодаря своей самости и что выбирается из-за него самого. Разумеется, то, что желанно само по себе и ради чего становится желанным что-то другое, превосходит то, что желанно не само по себе, а из-за чего-то другого[1015].
Счастье — наивысшая цель, к которой стремится человек, а наставление на путь счастья — наилучшее наставление, потому что благость наставления определяется благостью той цели, к которой оно ведёт[1016].
Близость к Первой Истине является великим счастьем, которое вбирает в себя множество других желанных целей. И мудрецы больше стремятся достичь именно этого счастья, а не физического[1017].
1. Способ достижения счастья
Подлинное счастье — это достижение совершенства теоретической и практической сил. Кто достигнет и сохранит умеренность трёх сил: страсти, гнева и управления — и в результате обретёт три основные добродетели — целомудрие, смелость и мудрость, вбирающие в себя все прочие добродетели, у того будет добродетель справедливости, которая вбирает в себя три основные добродетели. Это и есть совершенство практической силы. А совершенство теоретической силы заключается в том, чтобы в человеке отразилась совершенная форма умопостигаемой системы и он превратился в рациональный мир[1018].
Следовательно, способ достижения счастья — это достижение совершенства теоретической и практической сил. И если кто-то помимо справедливости и теоретической мудрости будет иметь качества пророков, то станет «владыкой земного мира» и «наместником Аллаха на земле»[1019]. Лишь посланники Аллаха ведут людей к подлинному счастью, разъясняя им на простых и понятных примерах, что такое счастье и несчастье[1020].
Ибн Сина советует всем стремиться к подлинному счастью и пишет: «Брат мой, следуй этому благому примеру и откажись от противного ему. Обрети подлинное счастье и остерегайся истинного несчастья. Тебе следует бояться вечных мук и стремиться к непреходящему счастью и благу»[1021].
2. Степени счастливых людей
Счастье есть достижение рациональных удовольствий. И так как они делятся на несколько степеней с точки зрения качества и количества, само счастье также имеет свои степени. Отсюда следует, что и счастливые люди имеют разные степени. Ибн Сина делит их на три категории: чистые гностики, здравые души и глупые.
а. Чистые гностики (‘урафа мутаназзаха). Словом «гностик» Ибн Сина указывает на совершенство теоретической силы, а словом «чистый» — на совершенство практической силы, которое представляет собой очищение от физических свойств. Утверждая, что им присуща высшая степень удовольствий и счастья, он пишет: «Когда грязь тела смывается с чистых гностиков (с наступлением смерти), а мирские занятия отдаляются от них, они всецело устремляются в мир Святости и Счастья, где достигают высшей степени совершенства и удовольствий (рациональных)»[1022].
Разумеется, Ибн Сина признаёт, что чистые гностики достигают удовольствия не только после смерти. Но будучи погружёнными в размышления о мире Мощи и равнодушными к мирской мишуре, они и в этом мире получают значительные рациональные удовольствия по мере своих способностей[1023].
б. Здравые души (нуфус салима)[1024]. Это те, кто сохранил свою чистую врождённую природу, в чьих душах не отразились истинные знания, но и не возобладали убеждения, противоположные им. Когда они слышат духовные поминания Господа, указывающие на состояние отделённых от материи форм, то приходят в возбуждение и чувствуют радость и удовольствие ввиду той связи, которая имеется между их душами и миром духовных существ[1025].
в. Глупые (булх). Это души, которые лишены как совершенства, так и несовершенства. После перехода в иной мир они совершенствуются с помощью таких тел, как воздух или пар, в зависимости от того, что было предметом их представлений. Ибн Сина отмечает, что они могут достичь степени счастья гностиков[1026].
3. Степени несчастных людей
Неспособность души достичь совершенства вызывается двумя причинами: недостатком разума и наличием в душе противоположных её совершенству факторов[1027]. Те души, чья неспособность достичь совершенства вызвана недостатком подготовленности к нему, Ибн Сина называет глупыми и не считает, что их ждёт страдание, потому что оно охватывает те души, которые стремились к совершенству, а стремление возникает тогда, когда человек знает о своих потенциальных совершенствах. Ведь знание о том, что душа имеет подлинные совершенства, не является очевидным и требует теоретического познания, а глупые люди неспособны к этому[1028].
Вторая категория людей, по мнению Ибн Сины, делится на три группы:
1. Отрицающие (джахидун). Те, кто достигает антипода совершенства. В сущности, они отрицают совершенство души.
2. Отвернувшиеся (му‘ридун). Те, кто увлекается тем, что не является антиподом совершенства, но всё же отдаляет их от достижения совершенства.
3. Пренебрегающие (мухмилун). Это те, кто не стремится ни к одной науке и ленится в достижении совершенства[1029].
Эти три группы будут страдать потому, что не достигнут желанного совершенства. Но так как это состояние является акцидентным, оно не укоренится в душе и не будет вечным, за исключением тех, кто отрицает совершенство. Их мучение будет вечным, потому что в них укоренился антипод совершенства. Душевные страдания и муки намного превосходят физическую боль — так же, как рациональные удовольствия превосходят чувственные[1030].

Добродетельный город

О том, на чём должно держаться здоровое общество, как им управлять, а также о том, как надо руководить семьёй и обустроить хозяйство, Ибн Сина рассуждает в четвёртой главе раздела «Илахийат» книги «аш-Шифа’». Он называет это общество «добродетельным городом», «справедливым городом» и «городом благонравного поведения»[1031].
1. Основы и столпы добродетельного города
Для создания идеального города необходимы три основных элемента:
1. управители;
2. ремесленники;
3. защитники[1032].
У каждой из этих трёх групп должен быть свой руководитель. Ниже них стоят другие руководители, ещё ниже — другие, и так до простых жителей города[1033].
Город должен иметь общее имущество — казну. Она должна пополняться за счёт налогов с населения, штрафов, возлагаемых на преступников, и трофеев, добытых в сражениях с врагами системы. Это имущество должно тратиться на общее благо общества. Например, на содержание защитников города, которые заняты лишь обеспечением безопасности, или тех, кто вследствие болезни не в состоянии обеспечивать себя самостоятельно[1034].
Каждый в добродетельном городе должен работать и приносить пользу обществу. В нём не должно быть безработицы. Необходимо запретить любое занятие, которое не приносит пользу городу или вредит ему, как, например, посредническая деятельность и воровство. Также следует запретить те занятия, которые отвлекают жителей от изучения полезных наук и выполнения нужных работ. Например, ростовщичество, посредством которого можно увеличивать своё состояние без приложения собственных усилий.
Брак — одна из важнейших основ общества. Поэтому прелюбодеяние, гомосексуализм и т. п. должны быть запрещены, так как они снижают необходимость создания семьи[1035].
Те, кто, будучи в полном здравии, лишают других благополучия, живя за их счёт, должны быть изгнаны из города. Если они не откажутся от тунеядства, то их следует изгнать ещё дальше. Если к такому образу жизни их принудила болезнь или бедствие, то их следует собрать в одном месте и заботиться о них сообща[1036].
2. Правитель (халиф) и пути его избрания
Одно из обязательных составляющих добродетельного города — наличие правителя и повиновение всех жителей ему. Он должен отличаться особыми качествами. Непременно очевидными, чтобы о них знали не только близкие знакомые, но и все жители. Итак, он должен:
1. быть независимым в своей политике;
2. обладать здравым рассудком;
3. обладать тремя основными добродетелями: целомудрием, смелостью и мудростью;
4. быть самым лучшим знатоком шариата.
По мнению Ибн Сины, первые два качества имеют особую значимость, настолько, что те, кто обладает ими, имеет больше права стать халифом, чем другие, даже если уступают им в других качествах. Разумеется, при условии, что они также будут обладать последними двумя качествами, пусть даже не в такой высокой степени.
Вступление халифа на должность происходит двумя способами:
1. Предшествующий халиф, утвердивший традицию, назначает последующего халифа.
2. Те, кто превосходит других в способности определить достойных кандидатов на пост халифа, большинством голосов выбирают одного человека. Конечно, в городе должна существовать такая традиция, согласно которой избрание того, кто не имеет необходимых халифу качеств, должно решительно отвергаться, как отвергаются ересь и неверие[1037].
Ибн Сина предпочитает первый вариант, т. е. назначение нового халифа на основе священных текстов, второму варианту, т. е. его избранию большинством голосов, и пишет: «Назначение преемника согласно священным текстам правильнее». Потому что это предупреждает возникновение противоречий и противостояний среди жителей города[1038].


Глава четвёртая
Воспитание и образование

Мы уже изложили взгляды Ибн Сины на основы воспитания и образования, а именно — на человека, познание и мораль. Теперь подробнее представим его педагогическую мысль. Среди мусульманских мыслителей его взгляды в педагогике занимают настолько видное положение, что некоторые из них считают его первым мусульманским учёным, который выражал своё мнение по проблеме воспитания и образования[1039]. Хотя до него были другие учёные, такие как Ибн Сахнун, Джахиз, Кабиси и Фараби, которые сделали важные шаги в этом направлении, и в этой книге мы привели их педагогические взгляды. Вместе с тем можно сказать, что Ибн Сина более детально изучал педагогические вопросы и подробнее высказывался о педагогических проблемах. Он даже написал отдельную книгу под названием «Тадабир ал-маназил».
Сам Ибн Сина не давал определения воспитанию и образованию, но из сочинений этого великого философа, врача и педагога следует, что суть воспитания и образования для него — это индивидуальное и социальное планирование и действие, совершаемое ради здоровья семьи, развития ребёнка, решения общественных вопросов и достижения счастья в этом и грядущем мире.
Вначале мы представим педагогические принципы и методы с точки зрения Ибн Сины, а затем рассмотрим его взгляды на семью, воспитание ребёнка и качества воспитателя.

Педагогические принципы и методы

Воспитание и образование даются путём всеохватных принципов, реализующихся разными методами. В своих произведениях, в частности в трактате «Тадабир ал-мана-зил», Ибн Сина подчёркивает, что воспитатели, учителя и составители педагогических планов добродетельного города обязаны обратить самое пристальное внимание на все эти принципы и методы.
1. Самопознание и самовоспитание
Душа — самое близкое и важное, что есть у человека. И прежде, чем воспитывать других, он должен исправить себя, а для этого ему сначала надо себя познать. Поэтому познание сил, свойств и граней собственной души является фундаментальной основой, на которую Ибн Сина обращает особое внимание[1040]. Он подробно рассуждает об этом вначале трактата «Тадабир ал-маназил» в главе под названием «Об управлении человеком своей душой».
Следовательно, первая ступень воспитания — это воспитание собственной души, а ключ к этому — познание самого себя. Человек должен полностью познать свои отрицательные качества и привычки и в совершенстве знать недостатки своей души. Потому что если он упустит какой-то недостаток, тот выступит через некоторое время, как жировик, и всем будет виден[1041].
При этом он должен быть пессимистично настроен к своим недостаткам, несмотря на то, что люди, как правило, довольно снисходительны к ним, а их страсти и желания не дают им должным образом познать свои отрицательные качества и действия. Поэтому Ибн Сина советует обращаться за помощью к мудрому и доброжелательному другу, который был бы для человека зеркалом, отражающим все его хорошие и плохие стороны[1042].
2. Принятие во внимание индивидуальных особенностей
Люди неодинаковы с точки зрения физических возможностей, умственных способностей и т. п. Они склонны к разным наукам и искусствам. Один склонен к математике, другой — к поэзии, третий — к медицине, четвёртый предпочитает языкознание, а пятый — геометрию.
Кроме того, они органически не переносят определённые науки и искусства. Родители понапрасну тратят свои силы и средства, пытаясь обучить детей им, так как это не приносит особого результата.
Ибн Сина признаётся, что не может объяснить причин этих симпатий и антипатий. Он считает, что человек неспособен объяснить это, и лишь Всевышний Аллах ведает об этой тайне[1043].
3. Познание склонностей, способностей и возможностей
Определение умственных способностей очень важно для правильного выбора профессии. Ибн Сина считает, что эта ответственность лежит на учителе ребёнка и пишет: «Поэтому (ввиду индивидуальных особенностей) необходимо, чтобы учитель изучил ребёнка, узнал его склонности, проверил его способности и только потом выбрал ему соответствующие занятия и ремёсла»[1044].
Он называет индивидуальные способности мушакала (подобие) и мунасаба (соответствие) и считает, что если бы человек мог освоить науки или ремёсла благодаря воле и желанию без врождённой предрасположенности к ним, то все бы всё знали и умели. И тот факт, что одна и та же наука даётся одним легко, а другим тяжело, доказывает справедливость этого утверждения[1045].
Ибн Сина не ограничивается одним лишь определением способностей, а утверждает, что индивидуальная склонность человека к выбранной профессии играет определяющую роль в его успехах. Поэтому после выбора сферы деятельности учитель должен некоторое время наблюдать за учеником, чтобы определить степень его влечения и интереса к ней[1046].
Он убеждён, что одной способности и склонности к выбранной науке или профессии недостаточно. Ученику также необходимы соответствующие средства и возможности. И его учитель должен обратить внимание на то, имеются ли у него эти возможности или нет[1047].
4. Составление педагогического плана в соответствии с этапами развития ребёнка
Ибн Сина обращает внимание на особенности каждого этапа развития ребёнка и советует составлять план воспитания и образования в соответствии с ними. Таким образом, один из педагогических принципов, на его взгляд, это составление поэтапных педагогических программ. Эти этапы и соответствующие им программы будут приведены ниже.
5. Групповое обучение
Ибн Сина настаивает на коллективном обучении и убеждён, что ребёнок должен учиться и осваивать ремёсла вместе со своими сверстниками. Он пишет: «Необходимо, чтобы вместе с ребёнком в школе учились и другие дети с благими нравами и добрыми привычками, так как дети учатся у детей»[1048].
Аш-Шайх ар-Раис считает, что соблюдение этого педагогического принципа имеет много позитивных последствий, в том числе:
а. Нравственное воспитание. Групповое обучение приводит к тому, что ребёнок учится хорошим качествам своих сверстников. Ибн Сина отмечает, что польза данного вида обучения заключается, в частности, в том, что он улучшает моральные качества детей, увеличивает их усердие и развивает их хорошие привычки. Это происходит потому, что они склонны подражать друг другу, что отмечается современной психологией.
б. Социальное воспитание. На этом этапе ребёнок готовится к социальной жизни. Из рассуждений Ибн Сины следует, что групповое обучение, общение ребёнка со своими сверстниками в школе, дружба и соперничество с ними учат его взаимоотношениям в обществе, что облегчит его социализацию в будущем[1049].
в. Умственное развитие. Когда дети общаются между собой, рассказывают друг другу о том, что они видели и слышали, и делятся впечатлениями об интересных событиях, это помогает их умственному развитию. Также это возбуждает в них интерес и приводит к тому, что запоминают всё сказанное и пересказывают другим[1050].
Ибн Сина обращает внимание на дух соперничества, «белую» зависть и чувство гордости у детей и утверждает, что всё это приходит через групповое обучение и побуждает их к усердию. Современная психология считает соперничество одной из мотиваций к учёбе[1051].
г. Удовлетворение духовных потребностей. Ибн Сина считает, что ребёнку необходимо играть, дружить, общаться со сверстниками и хвалиться перед ними. И советуя групповое обучение, он заботится об удовлетворении этих его психических потребностей. Он убеждён, что изолирование ребёнка и его индивидуальное обучение не сможет дать всего этого[1052].
Педагогическая психология подчёркивает потребность ребёнка в играх, любви, внимании, превосходстве над другими и т. п.[1053], и современные педагогические методы направлены на её удовлетворение[1054].
6. Поощрение и наказание
Советуя родителям, опекунам и попечителям побуждать ребёнка к хорошим качествам и удерживать от плохих привычек, Ибн Сина рекомендует применять метод поощрения и наказания в качестве гаранта достижения этой цели. Реакция воспитателя должна быть соответствующей хорошему и плохому поступкам и соразмерной с точки зрения качества и количества. Например, за плохой поступок сначала надо отвернуться от ребёнка, сделать недовольный вид, затем пригрозить ему и лишь потом наказать[1055].
Он перечисляет разные способы поощрения и наказания и заявляет, что воспитатель не должен пользоваться лишь одним методом. Например, поощрение может быть в форме похвалы, психологического сближения и выражения благодарности[1056].
Ибн Сина считает физическое наказание дозволенным в случае необходимости и при определённых условиях:
а. Первое физическое наказание должно быть болезненным, чтобы ребёнок боялся этого и знал, что если повторит свой плохой поступок, то снова будет больно наказан. Напротив, если первое наказание будет лёгким и безболезненным, то оно не удержит его от ошибок, так как он будет надеяться, что последующие наказания также будут нестрогими[1057].
б. Физическое наказание должно быть применено после страшных угроз. Возможно, Ибн Сина придерживается такого мнения затем, чтобы ребёнок понял серьёзность наказания и врезавшееся в память устрашение не позволяло ему повторить свой плохой поступок[1058].
в. Наказание должно быть применено после предоставления ребёнку заступника. Может быть, это вызвано тем, что целью наказания, по мнению Ибн Сины, является удержания ребёнка от плохих поступков, а не мщение. Если он рекомендует, чтобы первое наказание было болезненным, то лишь потому, что оно должно произвести удерживающий эффект. Следовательно, присутствие заступника необходимо затем, чтобы он не допустил чрезмерности со стороны воспитателя, когда наказание будет исполнено в должной мере[1059].

Семья

Ибн Сина рассуждает о важности семьи в своих различных трудах, в том числе в «Тадабир ал-маназил»[1060] и «ал-Канун фи ат-тибб», и высказывается о её основах, об отношениях между мужем и женой, между родителями и детьми. Он пытается представить ясную картину идеальной семьи, чтобы создать праведное общество и воспитать достойных детей. В этом отношении греческая философия, в особенности школа Платона, оказала на него сильное влияние, но во многих моментах он дополняет или опровергает её, ссылаясь на исламский шариат.
1. Цели создания семьи
Ибн Сина видит разные мотивы для создания семьи:
а. Экономический мотив. На его взгляд, для сохранения имущества человеку нужен дом, а для его содержания необходим верный спутник, которым может быть только жена. И поэтому он представляет образ достойной жены: «Достойная жена — это спутница жизни для мужа, хранительница его имущества, его помощница в доме и доверенный человек в деле воспитания детей»[1061].
б. Социальный мотив. Мужчине нужен ребёнок, чтобы он продолжил его род и помогал в трудный час. С рождением ребёнка роль жены в его воспитании и мужа в их содержании проявится ещё яснее. Поэтому Ибн Сина пишет: «Необходим такой ребёнок, который был бы помощником своих родителей, когда они будут старыми и слабыми, и продолжит род после их смерти»[1062]. Ввиду этой важной социальной роли он называет брак главнейшей основой добродетельного города[1063].
в. Мотив любви и покоя. Родители и дети находят покой и умиротворение в своём доме, где царит любовь и уважение. Ибн Сина считает: «Любовь — высшее благо, и она может быть достигнута только благодаря единодушию, а единодушие достигается только через привычку, а привычка появляется только через долгое общение»[1064].
Душевное спокойствие и умиротворение также достигаются благодаря семейной жизни. Следуя учению Священного Корана[1065], Ибн Сина пишет: «Душа мужчины умиротворится лишь благодаря жене, которую Всевышний Аллах сделал (источником) его покоя»[1066].
г. Удовлетворение сексуальных потребностей. Ибн Сина считает брак священным. И всё же признаёт за его духовными, психологическими и социальными мотивами главную роль, не забывая при этом о важности удовлетворения сексуальных потребностей в его законных рамках. Он убеждён, что либидо является естественной потребностью, которая должна быть удовлетворена, но только в законном браке, а любой другой способ должен быть запрещён. Как было уже сказано, он запрещает в добродетельном городе такие действия, как прелюбодеяние и гомосексуализм, потому что они отвлекают человека от самой главной основы идеального общества — от брака[1067].
2. Принципы брака
Основываясь на законах шариата, Ибн Сина разъясняет те принципы, которые должны соблюдаться в браке.
а. Побуждение и поощрение. Первое, что должно стать в добродетельном городе законом и традицией, — это брак, и ответственные в нём лица должны побуждать и поощрять людей к нему. Потому что человеческий род, который свидетельствует о существовании Творца, может продолжаться благодаря браку[1068].
б. Открытость и публичность. Брак должен быть гласным и публичным, так как это предотвратит сомнения в происхождении детей и проблемы при разделе наследства[1069].
в. Длительность и стабильность. Брак должен быть постоянной и крепкой связью между супругами, не подвергаться угрозам и тем более не распадаться из-за мелких проблем[1070].
г. Брачный возраст. Ибн Сина не называет точного возраста для вступления в брак. Из его трудов следует лишь то, что главное не возраст, а умственная, физическая, финансовая и социальная способность управлять семьёй. Поэтому оптимальное время для вступления в брак, на его взгляд, это когда человек достиг уже физиологического совершеннолетия, с умственной точки зрения он способен нести ответственность за жену и детей и у него есть определённый доход, на который он может содержать семью[1071].
д. Недопустимость многомужества. Исходя из исламских законов, Ибн Сина считает многомужество недопустимым, хотя некоторые греческие философы, например Платон, высказывались за то, чтобы жёны и дети были общими[1072]. Он утверждает, что это приведёт к злословию, порокам и многочисленным проблемам. А многожёнство не запрещается им, потому что такие проблемы, как ревность и зависть между жёнами, не так значительны, по его мнению[1073].
3. Особенности достойной жены
Ибн Сина признаёт за женой очень важную роль в семье. Он считает её спутницей жизни мужа, хранительницей его имущества, помощницей по дому и верной воспитательницей его детей[1074]. Исходя из того, что праведность и порочность семьи во многом зависит от неё, аш-Шайх ра-Раис убеждён, что у достойной жены должен быть развитый ум и отличное нравственное поведение. Описывая самую достойную спутницу жизни, он пишет: «Самая лучшая жена — это разумная, набожная, стыдливая, смышлёная, нежная и плодовитая. По отношению к мужу она кротка, смиренна, верна и доброжелательна. Степенная жена с чувством собственного достоинства, которая умеренна в своих расходах и помогает мужу, не ожидая чего-то взамен, может отлично справиться с хозяйством и умножит имущество семьи, распределяя расходы должным образом. Достойной женой является та, которая развеивает печали мужа своим благонравием и исцеляет его страдания своим добром»[1075].
4. Муж и принципы управления семьёй
Ибн Сина предлагает три основных принципа для достижения целей брака и стабильности его устоев. Мужчина должен иметь в виду эти три принципа в своих взаимоотношениях с женой, чтобы лучше управлять семьёй[1076].
а. Авторитет. Авторитет — главный фактор успешного управления семьёй. Он скрывает недостатки и слабые стороны мужа. Ничто не заменит его, и без него отношения супругов не будут строиться должным образом. Авторитетность мужа означает, что он сохраняет уважение жены, следит за соблюдением своих прав и держит своё слово. Если у него не будет должного авторитета перед ней, то она будет пренебрегать им и не станет обращать внимания на его требования. Не удовлетворяясь этим, она начнёт ставить ему свои условия и дойдёт до того, что станет главенствовать в доме.
Ибн Сина называет это «переворотом» и осуждает его, так как считает, что жена не может быть главой семьи[1077]. Ввиду неспособности управлять семьёй, изменчивого настроения и потакания своим желаниям она уронит честь и достоинство своего мужа в глазах людей и попросту разрушит семью[1078].
б. Уважение. Муж должен уважать жену. В ответ она будет стараться угодить ему своими поступками, чтобы сохранить такое его отношение к себе. В результате между ними будет царить взаимоуважение. Ибн Сина считает, что если муж хочет, чтобы жена вела себя достойно и проявляла к нему должно уважение, он может добиться этого только таким образом, и даже принуждения и угрозы не помогут ему[1079].
в. Занятость. Муж должен постоянно занимать жену домашними заботами, в том числе воспитанием детей и ведением хозяйства, чтобы у неё не оставалось свободного времени. Если она не будет ничем занята, то начнёт прихорашиваться для других мужчин и пренебрегать мужем, а это приведёт к тому, что его авторитет и взаимное уважение покинут их дом и в нём воцарятся вражда и ненависть.
Следует отметить, что Ибн Сина не имеет в виду занятость жены вне дома. Он убеждён в том, что муж должен полностью содержать её, а она не должна искать доход за пределами дома, потому что это не соответствует требованиям к её образу. Возможно, если работа вне дома не мешает ей соблюдать шариатские нормы одежды мусульманки, то она дозволена с точки зрения Ибн Сины. Ведь единственной причиной запрета он считает невозможность ношения хиджаба.
5. Развод
Ибн Сина призывает к сохранению крепости семьи через взаимную любовь и уважение и осуждает всё, что нарушает её. Потому что разлад в семье приводит к её распаду и разрыву добрых отношений между мужем, женой и детьми. Кроме того, спустя время бывшие супруги захотят создать новые семьи, а это неминуемо приведёт к новым проблемам[1080].
Вместе с тем он рассуждает на тему развода и, следуя предписаниям шариата, указывает на несколько правил:
а. Принцип развода должен быть принят в добродетельном городе, так как совершенный запрет на расторжение брака недопустим. Ведь иногда развод — единственный выход, если супруги не сходятся характерами, убеждениями, темпераментами. Когда два человека не предрасположены друг к другу от природы, никакими усилиями их не сблизить. Кроме того, это может привести даже к тому, что кто-то из них заинтересуется посторонним человеком, что приведёт к пороку. Также может случиться, что супруги не могут зачать ребёнка, но если они разведутся и вступят в брак с другими людьми, то, возможно, у них будут дети[1081].
б. Развод допустим в исключительных случаях с определёнными сложными условиями. Ибн Сина пишет: «Следует оставить возможность для развода, но необходимо быть к ней строгим. И, насколько это возможно, постараться восстановить мир и согласие между ними и согласиться на развод только в том случае, если на примирение не останется никакой надежды. Надо объяснить супругам, что если они разведутся, то не смогут запросто снова сойтись»[1082].
Поэтому Ибн Сина приветствует шариатское правило, согласно которому муж и жена не могут вступить друг с другом в повторный брак после трёхкратного развода, если только она не выйдет замуж за другого мужчину по своей воле без предварительного сговора и не разведётся с ним[1083].
в. Право на развод предоставляется мужчине, а не женщине, потому что она чаще него поддаётся эмоциям и поступает неразумно. Это приводит к тому, что в семье случаются частые потрясения, вызванные переменами в настроении жены. Если же муж неразумнее жены и сильнее подвержен переменам настроения, то право на развод предоставляется не им, а шариатскому судье.

Воспитание ребёнка

Семья должна быть в состоянии дать обществу достойных и полезных детей. Перечисляя качества достойной жены и разъясняя принципы управления семьёй, Ибн Сина добивается желанного результата брака. Понимая роль и миссию ответственных лиц добродетельного города, а также важность общественной традиции в достижении этой цели, он пишет: «Необходимо установить такую традицию, согласно которой родители берут на себя ответственность за воспитание ребёнка: мать — за всё, что касается её, а отец — за их содержание»[1084].
Что касается темы воспитания, Ибн Сина рассматривает такие вопросы, как стадии развития ребёнка, качества воспитателя, а также поощрение и наказание.
1. Стадии развития ребёнка
Ибн Сина составляет план воспитания согласно стадиям развития ребёнка и разъясняет их следующим образом:
а. До обучения. Он определяет первую стадию развития ребёнка с момента его рождения до шестилетнего возраста и делит этот период на два этапа: младенчество (до двух лет) и после младенчества (до шести лет). Родители на этой стадии выполняют следующие обязанности:
Выбор имени. Родители обязаны дать своему ребёнку хорошее имя, которое приветствуется как религией, так и обществом[1085].
Грудное вскармливание. В книге «ал-Канун» он рассказывает о физическом воспитании и подчёркивает необходимость внимательного ухода за ребёнком во время младенчества[1086]. Уход подразумевает и его грудное вскармливание[1087]. Если мать не в состоянии кормить ребёнка своим молоком, то необходимо выбрать физически и психически здоровую кормилицу с добрым нравом, потому что молоко влияет на развитие ребёнка[1088].
Воспитание. Когда период грудного вскармливания заканчивается, начинается период нравственного воспитания ребёнка, чтобы плохие качества и привычки не развивались в нём. Ибн Сина, как Мискавайх[1089], Газали и Ту-си, убеждён, что природа человека более склонна ко злу, и потому ребёнок быстрее вбирает в себя плохие качества. Они постепенно овладевают им, и потом очень сложно отучать его от них[1090].
б. Начальное образование. Вторая стадия начинается тогда, когда все его органы достаточно развиты и он способен осваивать то, чему его учат. В книге «Тадабир алманазил» он не называет конкретное время наступления этой стадии. Но, исходя из указанных качеств, можно заключить, что это примерно шестилетний возраст. В книге «ал-Канун» он пишет именно об этом и называет этот возраст самым подходящим для начала обучения азам[1091].
В эпоху Ибн Сины сами родители решали, когда отправить ребёнка в медресе. Некоторые определяли детей к наставникам и учителям в пять-шесть лет, а некоторые — в семь. Из этого следует, что мнение Ибн Сины не было чем-то из ряда вон выходящим. Он пишет, что на этом этапе следует обращать внимание на следующие моменты:
а. Ребёнок должен изучать Коран, письмо и религию. Также следует обучать его хорошим стихам, которые побуждают к благим нравам и хорошим поступкам[1092].
б. Умственное и нравственное воспитание должны осуществляться одновременно. Так, Ибн Сина советует обучать стихам, но не всяким, а именно тем, которые учат хорошим манерам, восхваляют знания, осуждают невежество, внушают уважение к родителям и побуждают к благодеяниям[1093].
С одной стороны, заучивание таких стихов развивает ум, улучшает память и тренирует сообразительность, а с другой — стимулирует к хорошему и учит благому, и ребёнок постепенно переходит от теории к практике.
в. Профессиональное образование. В этой стадии юноша должен выбрать профессию и осваивать её. И что бы он ни выбрал, ему следует совершенствоваться в выбранном ремесле. Например, если он решит стать переписчиком, то помимо пройденных уроков он должен изучить язык, арифметику и каллиграфию. А если он захочет освоить другую профессию, то обязан изучить соответствующие дисциплины[1094].
Ибн Сина подчёркивает, что прежде чем выбрать какую-то профессию, юноша должен принять во внимание свои способности, возможности и склонности. Также он должен учесть, что у людей разные умственные и физические данные и индивидуальные особенности[1095].
г. Работа. После того, как юноша получит образование и определённые навыки по своей профессии, он должен начать работать, чтобы жить за свой счёт. Ибн Сина отмечает, что в этом заключаются две пользы:
1. Если юноша почувствует вкус своего заработка и самостоятельности благодаря работе, то не останется на распутье и постарается совершенствовать свои знания и умения[1096].
2. Он привыкнет к заработку и станет независимым человеком с чувством собственного достоинства. А те юноши, которые живут за счёт родителей, не прилагая никакого труда, и надеются на их наследство, не умеют зарабатывать на жизнь и не отличаются высокой нравственностью[1097].
д. Брак. Пятая стадия — это вступление в брак. Ибн Сина не определяет точный возраст для создания семьи. Но очевидно, что эта стадия наступает после того, как человек успешно преодолеет предыдущие четыре стадии. Т. е. в нравственном и поведенческом плане у него будут положительные качества и привычки, в экономическом плане будет заработок, а в умственном плане будут знания и навыки, необходимые для управления семьёй[1098].
2. Качества воспитателя
Ибн Сина убеждён, что не каждый способен дать детям воспитание и образование. Их учитель и воспитатель должен иметь следующие качества:
а. Личная нравственность. У учителя должен быть хороший нрав, далёкий от пороков. Он должен быть степенным, терпеливым, добродушным и нравственно чистым[1099]. Ведь тот, у кого нет таких качеств, не может развить их в своих учениках. Поэтому Ибн Сина пишет в трактате «Тадабир ал-маназил», что прежде чем рассуждать о воспитании детей, наставлении жены, управлении слугами, распределении доходов и расходов, он высказывается о воспитании человеком самого себя. И подчёркивает, что человек должен начать с самовоспитания и самоуправления прежде всего остального[1100].
Этим он указывает учителям и воспитателям на то, что им следует улучшить свой нрав и избавиться от пороков прежде, чем взяться за воспитание и образование других.
б. Социальная нравственность. Воспитатель должен отличаться не только личной, но и социальной нравственностью. Он должен общаться с благородными людьми, знать о том, как они ведут себя в жизни и каковы нравы и поведение других членов общества. Он должен знать правила поведения за столом, этикет общения и т. п.[1101] Возможно, Ибн Сина имеет в виду, что учитель обязан подготовить ребёнка к социальной жизни в соответствии с принятыми в обществе нормами.
в. Профильное образование. Учитель и воспитатель должен в совершенстве знать своё дело и быть квалифицированным специалистом по прививанию детям знаний и умений[1102].
г. Способность видеть и раскрывать таланты учеников. Он должен видеть различия между учениками и знать об их интересах к наукам и профессиям. Также он должен знать, к чему они более способны и каким специальностям у них есть возможность учиться[1103].


Заключение
Классификация наук

В нескольких местах Ибн Сина рассуждает о классификации наук. Так, в трактате «‘Уйун ал-хикма» он приводит почти тот же порядок, что и Аристотель. Но в книге «Мантик ал-машрикийин» он представляет иную классификацию.
В начале главы «Физика» трактата «‘Уйун ал-хикма» Ибн Сина даёт определение мудрости и делит её на две части: практическую и теоретическую. И затем делит каждую из них на три части.
Практическая мудрость делится на гражданскую, бытовую и нравственную части. Польза гражданской мудрости заключается в познании взаимодействия людей ради физических интересов и сохранения человеческого рода. Польза бытовой мудрости — в познании того взаимодействия, которое должно быть между членами семьи ради её интересов.
Теоретическая мудрость делится на естественную, математическую и первую философию.
Естественная мудрость относится к движению и изменению. Математическая мудрость — к тому, что ум может аб-страгироватьcz от изменения, даже если его существование связано с изменением. А первая философия — мудрость, которая касается того, что не подвержено изменению и в чём никогда не будет изменения, разве что акцидентно. Божественная философия, которая является божественным знанием, есть часть этой первой философии[1104].
В книге «Мантик ал-машрикийин» Ибн Сина делит науки сначала на два общих вида:
1. Науки, которые иногда актуальны, а иногда нет.
2. Науки, которые всегда и всюду одинаково актуальны. Именно они должны называться «мудростью»[1105].
Сам Ибн Сина не даёт этим двум видам науки никакого названия, но некоторые называют первый вид частным, а второй — общим[1106]. Возможно, названия «временные» и «постоянные» были бы более подходящими.
Затем Ибн Сина делит второй вид науки на две категории:
1. Второстепенные науки, такие как медицина и земледелие.
2. Основные науки, которые делятся на два вида:
а. науки, которые являются средством для познания того, что существует в мире, и того, что было до него;
б. науки о том, что существует в мире, и о том, что было до него. Они не являются средством для познания иных наук[1107].
Ибн Сина делит последний вид на две категории: теоретические и практические науки, а затем делит теоретические науки на четыре части: естественную, математическую, теологическую и общую науку. И практическую науку он также делит на четыре части: науку о морали, о ведении хозяйства, об управлении городом и о законодательстве[1108].
Он прибавляет «искусство законодательства», или «пророчество» как необходимое знание к трём видам практических наук, которые были представлены Аристотелем, и утверждает, что любое взаимодействие, будь то дома или в городе, нуждается в двух вещах: легальном законе и его исполнителе. Исполнитель этого закона в городе и дома не может быть одним и тем же лицом. В городе необходим один управитель, а в каждом доме — другие.
Поэтому следует отделить управление домом от управления городом. Но что касается законодателя, то ситуация тут иная. В каждом вопросе он должен принимать во внимание и город, и дом. Законодатель города не может быть одним, а законодатель дома — другим. Не каждый разумный человек способен быть таким законодателем. Такое законодательство определяется Господом, и оно может быть возложено только на «пророка». Поэтому наука о законодательстве должна считаться отдельной и независимой[1109].
В трактате «Аксам ал-‘улум ал-арба‘а» Ибн Сина делит мудрость на теоретическую и практическую, и затем каждую из них делит на основную и второстепенную части. Так, например, он делит математическую мудрость, одну из частей теоретической мудрости, на четыре науки: нумерологию, геометрию, астрономию и музыку. Затем, дав каждой из них определение, перечисляет их второстепенные составляющие. Так, из геометрии он выводит науку о мерах и весах, науку об оптике и зеркалах, науку о межевании и науку о тяжестях (статика)[1110].
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432 ас-Сийаса ал-маданийа. С. 104.

433 Тахсил ас-са‘ада. С. 78.

434 Фусул мунтаза‘а. С. 74–75; ас-Сийаса ал-маданийа. С. 75–77.
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567 Улири, Далиси. Интикали ‘улуми йунани ба ‘алами ислам. С. 277–279.

568 Здесь и далее под «шиизмом» подразумевается течение «исна‘-ашарийа», оно же «имамийа».

569 Интикали ‘улуми йунани ба ‘алми ислам. С. 279; Мутали‘ати тат-бики дар ислам. С. 77.

570 Шариф, Мийан Мухаммад. Тарихи фалсафа дар ислам. С. 409. Некоторые также говорят: «Утверждение о том, что это общество было сформировано из ультракрайних шиитов, не соответствует действительности». (Саджади, Джа‘фар. Мукаддима бар тарджумаи китаби «Сийасати маданийа»-и Фараби (Предисловие к переводу книги «Гражданская политика» Фараби). С. 59).
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575 Подробнее см.: Тарихи фалсафа дар Иран ва джахани ислами. С. 145–146.
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578 Указ. соч. Т. 3. С. 493–496.

579 Указ. соч. Т. 4. С. 42 и 167.

580 Назари мутафаккирани ислами дар бараи таби‘ат. С. 59. Со ссылкой на предисловие Таха Хусайна к «Раса’ил Ихван ас-сафа». Также см.: Предисловие к персидскому переводу «Сийасати маданийа» Фараби.

581 Де Бур, Т. Дж. Тарихи фалсафа дар ислам. С. 86–87.

582 Указ. соч. С. 86.

583 Указ. соч. С. 88.

584 Тарихи ‘улуми ‘акли дар тамаддуни ислами. С. 306.

585 Тарихи фалсафа дар ислам. Т. 1. С. 409.

586 Мутали‘ати татбики дар фалсафаи ислами. С. 76–77.
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589 Указ. соч. С. 166–177.
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591 Указ. соч. Т. 4. С. 187–188.

592 Там же.

593 Указ. соч. Т. 4. С. 145–147.

594 Некоторые считают, что «Братья чистоты» были шиитами, но не имамитами, потому что отрицали принцип об Имаме Махди. Они аргументируют свою позицию их словами о «несогласии с теми, кто считает причиной сокрытия Имама его страх». Однако, анализируя эти слова, мы находим, что они не противоречат учению о пришествии Имама Махди, и что «Братья» хотели таким образом исправить убеждения своих последователей по этому вопросу. Потому что они видели причину сокрытия Имама Махди в высшей степени важности его послания и благородства его личности, а не в страхе. Словом, приведённое мнение не может быть доводом в пользу того, что они не были шиитами исна‘ашаритами (имамитами), хотя категорических аргументов в пользу этого утверждения также нет. (См. Раса’ил. Т. 4. С. 145–148 и 166; Тарихи фалсафа дар Иран ва джахани ислами. С. 146).

595 Раса’ил. Т. 4. С. 57–58.

596 Мутали‘ати татбики дар фалсафаи ислами. С. 79.

597 Раса’ил. Т. 4. С. 59.

598 Указ. соч. С. 165 и 188.

599 Тарихи фалсафа дар ислам. С. 408.

600 Раса’ил. Т. 4. С. 126 и 170.

601 Указ. соч. С. 47–48.

602 Раса’ил. Т. 1. С. 427–428. Как известно, в современном мире не принято называть философию и пророчество искусством. Поэтому употребление слова «искусство» вкупе с прилагательным «человеческое» даёт пищу для размышления. И поэтому здесь мы употребили выражение самих «Братьев чистоты». Принимая во внимание другую их фразу о том, что «познание Всевышнего Аллаха и Его эпитетов есть самая благородная и возвышенная наука», можно заключить, что «искусство» в их терминологии означает «способ достижения знаний и смежных с ними наук».

603 Раса’ил. Т. 1. С. 427–428.

604 Указ. соч. С. 29–30.

605 Указ. соч. Т. 2. С. 22, 29, 60 и 141.

606 Назари мутафаккирани ислами дар бараи таби‘ат. С. 68; Тарихи ‘улуми ‘акли. С. 307.

607 Тарихи ‘улуми ‘акли. С. 307.

608 Раса’ил. Т. 4. С. 42–43.

609 Указ. соч. С. 116–117.

610 Указ. соч. Т. 3. С. 12–13.

611 Указ. соч. Т. 4. С. 84.

612 Указ. соч. С. 89.

613 Указ. соч. Т. 1. С. 340 и 343.

614 Там же.

615 Указ. соч. Т. 2. С. 141.

616 Там же.

617 «Братья чистоты» употребляют слово «намус» в смысле небесных предписаний, которые передавались человечеству через пророков. Оно происходит из греческого языка и означает «закон, который правит миром» или из арабского слова «намс», что означает «говорить по секрету». (См. Назари мутафаккирани ислами дар бараи таби‘ат. С. 59).

618 Раса’ил. Т. 1. С. 292.

619 Там же.

620 Указ. соч. С. 331.

621 Указ. соч. С. 333.

622 Указ. соч. С. 360.

623 Указ. соч. Т. 4. С. 72, 73 и 75.

624 Указ. соч. Т. 3. С. 233.

625 Указ. соч. Т. 4. С. 130.

626 Указ. соч. С. 134.

627 Указ. соч. Т. 3. С. 233.

628 Указ. соч. Т. 4. С. 67–68.

629 Там же.

630 Указ. соч. Т. 3. С. 61.

631 Указ. соч. Т. 4. С. 116.

632 Указ. соч. С. 79.

633 Указ. соч. С. 80.

634 Указ. соч. Т. 3. С. 12.

635 Указ. соч. Т. 2. С. 21, 26, 27 и 139.

636 Коран, 69:17. Перевод Кулиева Э.Р.

637 Раса’ил. Т. 2. С. 26.

638 Указ. соч. С. 139.

639 Указ. соч. Т. 4. С. 122.

640 Указ. соч. Т. 3. С. 77–78.

641 Указ. соч. С. 336.

642 Указ. соч. Т. 4. С. 76.

643 Указ. соч. Т. 1. С. 348–349.

644 Указ. соч. С. 322 и 324.

645 Указ. соч. Т. 3. С. 511–512.

646 Указ. соч. Т. 2. С. 49, 50 и 88.

647 Указ. соч. Т. 3. С. 219.

648 Указ. соч. С. 527–528.

649 Указ. соч. Т. 2. С. 60.

650 Там же.

651 Указ. соч. Т. 4. С. 83.

652 Под ними подразумеваются все физические существа, будь то чистая материя или смесь материи и духа.

653 Раса’ил. Т. 3. С. 431.

654 Указ. соч. Т. 4. С. 83–84.

655 Указ. соч. Т. 1. С. 260.

656 Действующий естественно — это действующий, который не ведает о своих действиях, если эти действия соответствуют его природе. Это, например, действия души на уровне естественных телесных сил.

657 Раса’ил. Т. 1. С. 260.

658 Указ. соч. С. 259.

659 Указ. соч. С. 259–260.

660 Указ. соч. С. 413; Т. 4. С. 22; Т. 3. С. 11–12.

661 Указ. соч. Т. 2. С. 383–385.

662 Указ. соч. С. 384.

663 Указ. соч. Т. 1. С. 318.

664 Указ. соч. С. 378.

665 Указ. соч. Т. 3. С. 62–63.

666 Там же.

667 Указ. соч. С. 61; Т. 4. С. 6–8.

668 Указ. соч. Т. 3. С. 36–37.

669 Там же.

670 Там же.

671 Указ. соч. Т. 1. С. 286–287; Т. 4. С. 85, 86 и 89.

672 Указ. соч. Т. 4. С. 89.

673 Указ. соч. Т. 2. С. 381–382.

674 Указ. соч. Т. 1. С. 364–370.

675 Указ. соч. С. 438.

676 Указ. соч. Т. 2. С. 415–416.

677 Указ. соч. Т. 1. С. 316–318.

678 Указ. соч. Т. 3. С. 159.

679 Указ. соч. Т. 2. С. 386 и 389.

680 Указ. соч. С. 414–415.

681 Указ. соч. С. 387.

682 Указ. соч. С. 401.

683 Указ. соч. С. 388.

684 Указ. соч. Т. 3. С.413.

685 Указ. соч. С. 401.

686 Указ. соч. Т. 2. С. 396–397.

687 Указ. соч. С. 415–416.

688 Коран, 67:23. Перевод Османова М.Н.О.

689 Коран, 7:179. Перевод Османова М.Н.О.

690 Раса’ил. Т. 2. С. 13.

691 Указ. соч. С. 14.

692 Указ. соч. С. 86.

693 Указ. соч. С. 401.

694 Указ. соч. Т. 3. С. 105.

695 Указ. соч. С. 10.

696 Указ. соч. Т. 2. С. 411–412.

697 Указ. соч. Т. 3. С. 10.

698 Указ. соч. Т. 2. С. 414–415.

699 Там же.

700 Указ. соч. Т. 3. С. 10.

701 Указ. соч. Т. 2. С. 402–405.

702 Там же.

703 Указ. соч. Т. 3. С. 55.

704 Указ. соч. Т. 2. С. 413.

705 Указ. соч. Т. 3. С. 71.

706 Там же.

707 Указ. соч. Т. 2. С. 412.

708 Указ. соч. С. 411.

709 Указ. соч. Т. 3. С. 106.

710 Указ. соч. С. 107.

711 Указ. соч. Т. 1. С. 439.

712 «Братья чистоты» называют аксиомы «основами знаний» (ава’ил ал-‘укул), так как считают, что они известны всем разумным людям, и если они обратят на них должное внимание, то между ними не будет разногласий. В числе таких знаний — знание о том, что причина предшествует следствию. Они говорят: «Так как причина и последствия взаимосвязаны, они проясняются для наших чувств одновременно. Но разум понимает, что причина предшествует следствию, хотя и не приводит нашим чувствам примеры причин и следствий этого предшествия. Это предшествие настолько скрыто, что даже разум не может различить причину и следствие своими размышлениями, так как их синхронность ставит перед ним вопрос: где причина и где следствие? Например, долгота дня является причиной длительного сияния солнца или наоборот?» (Раса’ил. С. 437, 438 и 441.).

713 Раса’ил. Т. 1. С. 432 и 439.

714 Указ. соч. С. 439.

715 Указ. соч. С. 424.

716 Указ. соч. С. 426.

717 Указ. соч. Т. 4. С. 127.

718 Указ. соч. Т. 1. С. 432.

719 Указ. соч. С. 433.

720 Указ. соч. С. 26.

721 Указ. соч. С. 286.

722 Указ. соч. Т. 3. С. 13.

723 Указ. соч. Т. 1. С. 391–392.

724 Там же.

725 Указ. соч. Т. 3. С. 420.

726 Указ. соч. Т. 1. С. 435.

727 Указ. соч. Т. 4. С. 51–52.

728 Указ. соч. С. 97–98.

729 Указ. соч. С. 6–8.

730 Указ. соч. Т. 3. С. 8–9.

731 Указ. соч. Т. 4. С. 42–43.

732 Указ. соч. Т. 1. С. 297.

733 Указ. соч. С. 298.

734 Коран, 83:15. Перевод Кулиева Э.Р.

735 Коран, 7:143. Перевод Османова М.Н.О.

736 Раса’ил. Т. 4. С. 101–102.

737 Указ. соч. С. 59.

738 Указ. соч. С. 57–58.

739 Указ. соч. Т. 1. С. 450.

740 Указ. соч. С. 449.

741 Указ. соч. С. 360.

742 Указ. соч. С. 344.

743 Указ. соч. С. 342–343.

744 Указ. соч. Т. 3. С. 6–7.

745 Указ. соч. Т. 2. С. 167.

746 Указ. соч. Т. 4. С. 72–73.

747 Указ. соч. С. 75.

748 Раса’ил. Т. 1. С. 306.

749 Указ. соч. Т. 3. С. 532–533.

750 Указ. соч. С. 308.

751 Указ. соч. С. 335.

752 Указ. соч. С. 318.

753 Указ. соч. С. 318–319.

754 Там же.

755 Указ. соч. Т. 2. С. 480.

756 Указ. соч. Т. 4. С. 44.

757 Указ. соч. Т. 2. С. 431.

758 Там же.

759 Указ. соч. Т. 1. С. 299.

760 Указ. соч. С. 304; Т. 2. С. 57.

761 Указ. соч. Т. 4. С. 46.

762 Указ. соч. Т. 1. С. 328–329.

763 Указ. соч. С. 383.

764 Указ. соч. С. 385–387.

765 Указ. соч. С. 332.

766 Указ. соч. Т. 3. С. 284–285.

767 Указ. соч. Т. 1. С. 331.

768 Указ. соч. С. 317–318.

769 Указ. соч. Т. 4. С. 234–235.

770 Указ. соч. С. 43.

771 Указ. соч. Т. 1. С. 354–355.

772 Указ. соч. С. 310 и 316.

773 Коран, 7:199. Перевод Османова М.Н.О.

774 Раса’ил. Т. 1. С. 333–334.

775 Указ. соч. С. 351.

776 Указ. соч. С. 356.

777 Там же.

778 Указ. соч. С. 351.

779 Указ. соч. С. 351–352.

780 Указ. соч. С. 352.

781 Указ. соч. С. 354–355.

782 Указ. соч. С. 357.

783 Там же.

784 Там же.

785 Указ. соч. С. 358–360.

786 Указ. соч. С. 360 и 383.

787 Указ. соч. С. 334.

788 Указ. соч. С. 320–321.

789 Указ. соч. Т. 3. С. 269–275.

790 Указ. соч. С. 279.

791 Там же.

792 Указ. соч. С. 279 и 284.

793 Назари мутафаккирани ислами дар бараи таби‘ат. С. 54–55.

794 Указ. соч. Т. 1. С. 262.

795 Указ. соч. С. 294.

796 Указ. соч. С. 262.

797 Фараби, Абу Наср Мухаммад. Ихса’ ал-‘улум. С. 40.

798 Раса’ил. Т. 1. С. 266.

799 Там же.

800 Указ. соч. Т. 3. С. 513.

801 «Братья чистоты» делят искусства на четыре вида: человеческие (башариййа), природные (таби‘иййа), духовные (нафсаниййа) и божественные (илахиййа). Человеческие искусства — это все изображения, которые наносятся людьми на природные тела, и формы, которые изготавливаются из них. Природные — это формы и образы животных, растений и минералов. Духовные — это порядок расположения четырёх элементов (огня, воздуха, воды и земли) и небесных тел. Божественные — это отделённые от материи формы созданий. Здесь речь пойдёт только о человеческих искусствах. Они делятся на научные и практические виды, и мы затронем лишь практические искусства.

802 Раса’ил. Т. 1. С. 258.

803 Указ. соч. С. 277.

804 Указ. соч. С. 285.

805 Указ. соч. С. 284.

806 Указ. соч. С. 294.

807 Указ. соч. С. 258.

808 Указ. соч. С. 22.

809 Там же.

810 Указ. соч. С. 23; Т. 3. С. 6–7.

811 Указ. соч. С. 347.

812 Указ. соч. С. 348.

813 Указ. соч. С. 399.

814 Указ. соч. Т. 3. С. 6–9.

815 Указ. соч. Т. 1. С. 260–261.

816 Указ. соч. С. 349.

817 Указ. соч. С. 348–349.

818 Указ. соч. С. 297.

819 Указ. соч. С. 306.

820 Указ. соч. Т. 4. С. 46.

821 Указ. соч. С. 165 и 188.

822 Указ. соч. Т. 3. С. 19–20.

823 Указ. соч. Т. 1. С. 291–292; Т. 4. С. 145.

824 Указ. соч. С. 292.

825 Там же.

826 Указ. соч. Т. 3. С. 510.

827 Указ. соч. Т. 1. С. 299 и 304.

828 Указ. соч. С. 299.

829 Указ. соч. С. 307; Т. 4. С. 46.

830 Указ. соч. Т. 3. С. 307.

831 Указ. соч. Т. 1. С. 291–292.

832 Указ. соч. С. 294.

833 Указ. соч. С. 294–295 и 347.

834 Указ. соч. Т. 4. С. 145.

835 Указ. соч. Т. 1. С. 336.

836 Указ. соч. Т. 4. С. 165 и 188.

837 Указ. соч. Т. 3. С. 77–78.

838 Указ. соч. Т. 4. С. 51–52.

839 Указ. соч. Т. 1. С. 445.

840 Указ. соч. Т. 3. С. 76.

841 Указ. соч. Т. 4. С. 166–167.

842 Указ. соч. Т. 3. С. 510–511.

843 Указ. соч. С. 438 и 456.

844 Указ. соч. Т. 4. С. 426.

845 Указ. соч. С. 49–50.

846 Указ. соч. С. 51.

847 Указ. соч. Т. 1. С. 324.

848 Указ. соч. С. 325.

849 Указ. соч. С. 347.

850 Указ. соч. С. 324.

851 Ибн Аби Усайби‘а, Ахмад ибн Касим. ‘Уйун ал-анба’ фи табакат ал-атибба’ (Источники сведений о поколениях врачевателей). Т. 2. С. 3 и далее.

852 Историки расходятся во мнениях относительно даты его рождения. Одни пишут, что он родился в 373 г. л.х., а другие считают, что в 375 г. л.х. Но точная дата — это 370 г. л.х.

853 В некоторых антологиях (см. Каххала, ‘Умар Рида. Му‘джам ал-му’аллифин. Т. 4. С. 20) написано, что Ибн Сина родился в селе Хуррамисин. Вероятно, эта точка зрения основана на том, что его отец работал в этом селе, а оно находилось рядом с селом Афшаной (Ибн Халликан, Ахмад. Вафайат ал-а‘йан. Т. 2. С. 157).

854 Сафа, Забих Аллах. Джашн-намаи Ибни Сина. Т. 1. С. 29–30.

855 Файуми, Мухаммад Ибрахим. Тарих ал-фалсафат ал-исламиййа фи ал-машрик. С. 204.

856 См.: Хумайи, Джалал ад-Дин. Джашн-намаи Ибн Сина. «Рабитаи Ибн Сина ба Исфахан». С. 242, 250–251.
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