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Введение
Актуальность исследования
Изучение истории народа и использование его научно-обоснованного педагогического опыта является одним из основных направлений совершенствования и развития современной, национальной системы образования.
Проблема воспитания подрастающего поколения на всех исторических этапах развития общества занимала умы ученых и находила свое воплощение не только в научных трудах, но и в литературном и народном творчестве. Поэтому для всестороннего изучения проблем истории педагогической науки, ее становления и развития огромное значение имеет исследование и претворение в жизнь педагогических воззрений просветителей, ученых, писателей, а также педагогических идей, отраженных в устном народном творчестве.
Наши выдающиеся мыслители считали, что знание является значимой силой человека, роль знания в совершенствовании человека и человеческих отношений является неизмеримой. Они были мыслителями-учителями, которые имели своих учеников и последователей. Создавая свои труды, они хорошо понимали, что эти научные сочинения будут использоваться и как учебные пособия [219.9].
Педагогические взгляды классиков персидско-таджикской литературы, в течение многих веков завоевавшие умы читателей, имеют свои особенности и охватывают все стороны воспитания. Эти произведения призывают воспитывать детей и юношество в духе гуманизма и высокой морали; прививать у них скромность, вежливость,
чуткость, трудолюбие, щедрость, чувства товарищества и дружбы; учат их мужеству,
ненависти к врагам, беззаветной любви к родине и самопожертвованию во имя ее процветания. Классики постоянно говорили также о необходимости овладения науками, физиологическом и физическом развитии личности.
История развития современной педагогической мысли таджикского народа тесно связана с развитием науки, педагогическими учениями и теорией воспитания
X-XV вв. и является важным этапом развития общественных наук.
Период средневековья в развитии человечества представлен трудами великих мыслителей и ученых таджикского народа, идеи которых приобрели мировую известность. К их числу смело можно отнести таких ученых и просветителей, как Закарийя Рози, Абунаср Фараби, Котиби Хоразми, Авиценна, Абурайхан Беруни,
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Хаким Санои, Низами Ганджави, Фаридаддин Аттор, Джалолиддин Руми, Абу Хамид Газали, Саади Шерази, Абдурахман Джами. В их учениях нашли достойное отражение передовые идеи ученых Запада и Востока, разработаны фундаментальные основы науки о воспитании человека - педагогики.
Утверждение и распространение ислама на территории Ближнего и Среднего Востока привело к значительному изменению содержания и структуры воспитания и обучения. Школа получила направленность мусульманской коннотации и стала исполнять новые функции, хотя необходимо отметить, что в процессе обучения и воспитания были сохранены и применялись прежние исторические традиции, хотя они и получили оттенки исламской теории воспитания. Таким образом, можно констатировать большую значимость педагогических воззрений данной эпохи,
сохранивших и вобравших в себя высокие моральные принципы, нормы и ценности древнеиранской и молодой исламской цивилизации.
Большинство ученых, поэтов и писателей средневековой эпохи стояли на подлинно прогрессивных позициях, и проповедовали гуманистическую мораль, столь необходимую для воспитания подрастающего поколения в духе свободолюбия и добродетели. Это в свою очередь стало предвестником зарождения литературы,
создатели которой высказывали передовые идеи во многих отраслях общественных наук, в том числе и в сфере воспитания личности - педагогике, и по праву признаны просветителями и учителями нравственности. В произведениях таджикско-
персидских мыслителей Средневековья проблемы нравственного воспитания занимали главенствующее место. Эти произведения носили в основном назидательный характер, а их авторы прославились как проповедники высокой морали и нравственности не только на Востоке, но и во всем мире. Следовательно,
исследование трудов выдающихся ученых и просветителей таджикского народа X-XV вв., и в первую очередь творчества классиков таджикско-персидской литературы того периода представляет собой не только историко-педагогическую ценность, но и имеет огромное значение для развития современных общественных наук, в том числе и педагогики.
Литература всегда являлась зеркалом социальной, экономической, политической и культурной жизни народа. И именно в литературных произведениях мы можем найти ценные и идеальные мысли о воспитании, обучении, культуре и морали. Величайшие
6

поэты и мыслители разных исторических эпох и народов, создавая свои всемирно известные произведения, во главу угла ставили проблемы воспитания и обучения подрастающего поколения. Например, поэма «Шахнаме» Абулкосима Фирдоуси является историческим эпосом иранского народа и представляет собой описание его исторического опыта, культуры и высоких моральных ценностей. Также можно сказать, что это произведение составляет основу педагогических воззрений иранских народов в целом, в том числе и таджикского народа.
Всесторонний анализ и обобщение прозаических произведений таджикского народа в эпоху Средневековья позволяет говорить, что многие из них посвящены проблемам обучения и воспитания подрастающего поколения. Их всесторонний анализ и обобщение позволяют выявить структуру и содержание педагогических воззрений в X-XV вв.
Воспитание полноценного члена общества, высоконравственной личности первостепенная и важнейшая задача современной системы образования. В
современном мире все большее значение приобретает личная ответственность человека перед собой и обществом. При этом не менее важным является высокий уровень его нравственного долга и совести, совершенствование человеческой личности, одновременно с выработкой определенных моральных требований, так как позитивное регулирование общества предполагает внедрение этих требований и связанных с ними представлений в сознание каждой личности. Эта задача решается обществом, и в первую очередь системой образования, в процессе нравственного воспитания подрастающего поколения.
Современная таджикская педагогика основана на твердом фундаменте древнейших педагогических воззрений наших предков. Одним из величайших источников этой педагогики является священная книга древних арийцев - «Авеста», в
которой приведены знаменитые крылатые слова: «добрая мысль, доброе слово, доброе дело», содержащие в себе высокую общечеловеческую нравственность и мораль. Вот как об этом пишет в своей книге «Таджики» академик Б.Г. Гафуров: «Роль человека в зороастризме определяется концепцией свободного выбора, обоснованной уже в
«Гатах» Заратуштры. Человек выбирает между добром и злом, и его действие имеет определяющее значение в ходе мировой борьбы доброго и злого начала. Основным долгом человека по содействию доброму началу в борьбе со злом считалось, прежде
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всего, не исполнение молитв и обрядов, которым зороастризм, особенно на ранних этапах развития, не придавал решающего значения, а справедливый образ жизни,
предписанный истинной верой: «добрая мысль, доброе слово, доброе дело - вот чем человек борется со злом»[198.77-78].
Религия зороастризма была распространена на территории Центральной Азии в
VIII-VI вв. до нашей эры и сохранялась до арабского нашествия. Идеи зороастризма были продолжены и получили достойное толкование в таких произведениях, как
«Пандномаи Зардушт» («Наставления Заратуштры»), «Бундахишн» («Мироздание»), «Датастан минуи хирад» («Суждение высшего разума»), «Динкарт» («Догматы веры»), «Ардавирафнамак» («Книга о праведном Вирафе»).
История становления и развития педагогической мысли таджикского народа в современной педагогике и по сей день требует всестороннего научно-обоснованного исследования, так как в течение длительного времени советская педагогика не обращала должного внимания на исторические аспекты образования и воспитания,
обосновывая это классовым характером пролетарской педагогики. Поэтому советская педагогика рассматривала педагогические воззрения прошлого с точки зрения классового деления общества, что привело к одностороннему их толкованию и,
соответственно, однобокому исследование истории развития педагогики.
Так, например, проблеме формирования совершенного человека, занимающей центральное положение в мировоззрении таджикско-персидских мыслителей Средневековья, исследователями истории педагогики не уделялось должного внимания. Хотя подобное игнорирование педагогических воззрений наших мыслителей исторически необоснованно. Наряду с этим, в европейской историко-
педагогической литературе начала XX века появились отдельные упоминания об образовании исламского мира [73.28]. Продолжением этого стали работы А. Е.
Крымского который провел всесторонний анализ творчества выдающегося мыслителя Унусурамаоли Кайковуса, отраженного в его труде «Кабуснамэ» («Книга советов») [68.91.92].
· условиях кардинальных преобразований таджикского общества исследование 

· анализ педагогических воззрений таджикско-персидских мыслителей средневековья становится все более актуальным. Это связано также с тем, что наука 

воспитания приобретает ещѐ большую значимость и, одной их важнейших ее задач
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становится изучение богатой гуманистическими идеями педагогики прошлых столетий.
Воспитание и педагогические воззрения средневекового Востока имеют глубокие корни. Педагогические взгляды таджикско-персидских мыслителей Средневековья нашли отражение в большинстве жанров народного творчества, таких как пословицы, поговорки, притчи рассказы, легенды, наставления. Многие произведения великих поэтов и литераторов, таких как Хаким Санои, Низами Ганджави, Фаридаддин Аттор, Омар, Хайям, Джалолиддин Руми, Абу Хамид Газали,
Саади Шерази, Абдурахман Джами и других написаны в виде назиданий и отличаются простотой изложения, доступностью содержания, философской емкостью, высокой моральной направленностью и глубокой педагогической мыслью.
Основу  педагогических  взглядов  таджикско-персидских  мыслителей  X-XV  вв.
составляют изложение и аллегорическое толкование сур Корана, имеющих воспитательную направленность, без которого невозможно понять и объективно оценить их педагогическую ценность и обоснованность.
Таким образом, критическое исследование творческого и научного наследия прошлого, с одной стороны, помогает глубже проникнуть в него и дать объективную оценку содержащихся в нем педагогических воззрений, с другой способствует научно-обоснованной трансформации этих идей и взглядов в современную систему образования Таджикистана.
Хотя с сожалением приходится констатировать, что педагогические взгляды величайших мыслителей таджикского народа, их научная и нравственная ценность изучены недостаточно. Поэтому необходимо глубоко и всесторонне исследовать особенности педагогических взглядов наиболее выдающихся таджикско-персидских мыслителей X-XV вв. и оценить их роль в развитии современной национальной педагогики и образования.
Степень разработанности темы исследования
В современном Таджикистане в силу известных процессов обретения независимости и создания новой государственности возникла насущная необходимость объективного и всестороннего исследования и критического анализа педагогических воззрений таджикского народа в различные исторические периоды его развития, в том числе и в X-XV вв. Можно констатировать, что в последнее время
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исследованию  этих  проблем  посвящены  многие  работы  современных  ученых-
педагогов. В исследованиях X.С. Афзалова, Б. Рахимова [196], Л. С. Бликштейна [41],
Э. Измайлова [58], И.Х. Каримовой [139], К. Кодирова [142], К. Б. Кодирова [141], А.
К
Кубесова   [69],   М.   Лутфуллоева   [73],   Г.Н.   Нуритдинова   [92.148],   К.С.
Абдурахимова  [131],  А.П.  Пахлавонова  [143],  Сулаймони  С.[211],  X.X.  Талашева
[116], Ф. Шарифзода [127.219], К.Т. Ходжаева [157] приводится интерпретация педагогических воззрений мыслителей-энциклопедистов Востока в средние века.
Также анализируется значимость и целостность педагогических воззрений той эпохи,
их связь с идеями познания, взглядами на формирование личности, и их практической направленности.
Всесторонний анализ литературного творчества таджикского народа в средние века и его влияния на духовный мир человека, а также анализ мировоззренческих позиций ярчайших представителей таджикско-персидской культуры представлен в трудах Е.А. Беляева [34.35], Е.Э. Бертельса [36-40.], И.С Брагинского [44-50], К.Б.
Кодирова  [60.63],  К.  Кодирова  [61.62],  Н.А.  Кулматова  [70],  А.  Мец  [77],  М.
Мирбобоева [78.79], А.Мухамадходжаева [83-85], Н. Одилова [93], К. Олимова [94.95],
Ф. Розенталя [103], И.М. Фильштинского [118.119] и др.
Исследованию общих вопросов воспитания и образования на средневековом Востоке также посвящены труды иранских ученых Бадеуззамон Фурузонфара [165],
Забихулло Сафо [166], Зарринкуб Абулхусайн [167.168], Мехрин Аббос [172.173],
Ризо Кулихон Хидоят [178], Сайд Нафиси [179-181], Сайд Сиддик Гавхарин [160] и
др.
Анализируя исследования и труды по истории педагогики таджикского народа,
можно заключить, что они состоят из трех основных групп:
1. Исследования, в которых рассматриваются научно-теоретические аспекты педагогических воззрений таджикского народа, его исторические этапы развития. 

2. Работы, в которых исследуются и интерпретируются проблемы, методы и пути воспитания и образования в историческом аспекте. 

3. Учебники и учебные пособия, в которых литература X-XV вв. используется как средство обучения и воспитания. 

· числу   первых   таджикских   ученых,   исследовавших   вопросы   истории 

таджикско-персидской  педагогики  можно  отнести  М.А.  Орифи,  который  в  своих
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трудах обратился к истокам педагогических взглядов нашего народа. К числу его работ, посвященных педагогическим воззрениям таджикского народа и об их историческом развитии на материале литературных исторических источников X-XV
вв. можно отнести следующие его статьи и публикации: «Первые оригинальные педагогические книги на таджикском языке в XI веке» и «Рудаки - основоположник педагогической мысли таджикского народа» [30], «Педагогические идеи Абдурахмана Джами», «Просветительские и педагогические мысли Ахмада Дониша»
[137], «Педагогические мысли Садриддина Айни» [138]. Сюда же относятся его книги по истории развитии педагогических воззрений нашего народа на таджикском и русском языках: «Из истории педагогической мысли таджикского народа» (в двух частях), в которых рассматриваются основные направления, исторические этапы становления и развития педагогической мысли таджикского народа [19-20]. Эти работы являются первыми научными разработками в области исследования истории становления и развития педагогических взглядов таджикского народа.
Автор,  в  своих  трудах,  опираясь  на  идеи  Рудаки,  Авиценны  и  Фирдоуси,
раскрывает основы педагогических взглядов наших предков, но при этом не учитывает социально-исторических аспектов развития педагогики и системы образования и воспитания в целом.
К исследованиям, посвященным истории таджикской педагогики можно причислить и другие работы, в которых рассмотрены основные вопросы развития педагогических воззрений таджикского народа. Например, в работах Х.
Джонназарова «Становление и развитие педагогического образования в Таджикистане»; И.Х. Каримовой «Поэзия Рудаки, воспевающая идеи добра и человечности» и «Авиценна - величайший гуманист эпохи саманидов»; С. Кадырова
«Педагогические идеи А. Джами»; М. Лутфуллоева «Педагогика милосердия» и «Возрождение педагогики Аджама»; Ш. Шаропова «Педагогические идеи просветителей таджикского народа»; К. С. Абдурахимова «Педагогические идеи Мир Сайида Али Хамадони» описаны важнейшие этапы развития таджикской педагогики, а также выявлены проблемы образования и воспитания в целом.
Необходимо особо отметить, что по вопросам относительно методики преподавания, особенно литературы, в таджикской педагогике опубликовано достаточно большое число книг, статей и монографий. Так, например, в 1991 году
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таджикскими учеными Т.Мировым, Ш.Исломовым, К.Ходжаевым было издано учебное пособие «Методика преподавания таджикской литературы» [82], в котором представлены методы преподавания литературы классического периода.
Таджикские
ученые-педагоги   А.Вахобов   и   М.Козиджонов   издали   книгу
«Изучение литературы в школе», в которой представили краткие сведения из истории изучения таджикской литературы. Кроме того, в ней приведены яркие примеры односторонней оценки и анализа дореволюционной национальной педагогики советскими педагогами. Авторы положительно оценивают соблюдения принципа единства знаний и практической деятельности: «Важная особенность идей наших классиков, поэтов и ученых прошлого заключается в том, что они высоко ценят те знания, которые претворяются в жизнь. Примером такой ценной интерпретации являются идеи великого просветителя классического периода - Носира Хусрава» [52].
Методы обучения литературе X-XV вв. в наиболее обобщенном виде представлены в учебном пособии Г. Мирзоева «Изучение истории таджикской литературы в 8 классе». В нем дана очень высокая оценка взглядов и идей представителей классической литературы о воспитании и обучении [80]. Такой же высокой оценки удостоены педагогические идеи Фирдоуси о знаниях, воспитании и поведении человека в научном исследовании А. Абдувалиева «Изучение творчества Фирдоуси» (на таджикском языке) [18].
Более подробный и всесторонний анализ творчества поэтов X-XV вв. проведен в книге видного ученого, литератора и педагога Ш. Хусейнзаде «Таджикская литература в 8-м классе». Автор, высоко оценивая творчество таджикских поэтов средневековья, пишет: «Поучительные высказывания, похвала разуму и мудрости,
знанию и воспитанию в произведениях поэтов и прозаиков этого периода занимают наиважнейшее место. В X веке Рудаки был одним из первых поэтов, который высказывал поучительные слова в целях воспитания и учил человека добру. Его произведение «Калила и Димна» в стихотворной форме воплощает ценные идеи о воспитании и нравственности. После Рудаки его идеи продолжали развивать Абушакур Балхи, Абулкосим Фирдоуси и др.» [204.58].
Еще раз отметим, что проблемам обучения и воспитания средневекового периода отчасти посвящены и исследования по истории таджикско-персидской литературы таких авторов, как Е.С. Бертельс, А.Е. Крымский, X. Мирзозода, Ш. Нуъмони, Ш.
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Розизода, 3. Сафо и др.
Кроме того, не будем забывать, что в основе исследований большинстве современных таджикских ученых-педагогов, таких, как М.Лутфуллоев, Х.С. Афзалов,
X.  Джонназаров,  К.  Кадыров,  К.Б.  Кадыров,  И.Х.  Каримова,  С.  Сулаймони,  Ф.
Шарифзода, Ш. Шаропов, К.С. Абдурахимов, К.Т. Ходжаев и других лежат педагогические идеи таджикско-персидских мыслителей средневековья.
Однако, не умаляя фундаментальную значимость исследований всех вышеуказанных авторов, проведенный нами предварительный анализ показал, что ни в одном из научных трудов не решены такие важные проблемы, как:
-
научно-теоретические   основы   педагогических   воззрений   таджикско-
персидских просветителей Средневековья (X-XV вв.);
· исторические аспекты состояния образования и развития педагогических воззрений в X-XV вв.; 

· взаимосвязь представителей светских наук с религией по вопросам воспитания «совершенного человека»; 

· система педагогических взглядов, отраженная в творчестве (поэмах, эпосе и прозе) величайших представителей средневекового Востока; 

· влияние педагогических воззрений таджикско-персидских мыслителей средневековья на развитие современной национальной педагогики и образования Таджикистана. 

Все вышеуказанные проблемы в области исследования педагогических воззрений таджикско-персидских мыслителей средневековья и потребность в совершенствовании современной педагогической науки и практики независимого Таджикистана определили выбор темы настоящего исследования: «Философия образования таджикско-персидских мыслителей средневековья и их ценность в развитии современной национальной педагогики».
Актуальность исследования связана с потребностями общественной практики
· предопределена следующими факторами: 

· не разработанностью избранной темы; 

· изменением отношения к культурному наследию на современном этапе общественного развития Таджикистана; 
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· усилением внимания самых широких кругов общественности к проблемам морали, нравственности, гуманизма, высшего смысла существования человека; 

· необходимостью в научном и практическом осмыслении философских оснований педагогических воззрений, отраженных в творческом наследии таджикско-персидских мыслителей X-XV вв.; 

· целесообразностью трансформации в современную педагогическую науку и образование Таджикистана бесценного педагогического опыта, в котором сконцентрированы достижения и особенности национальной системы образования; 

· необходимостью развития и обновления общества, совершенствования общественных отношений в суверенном Таджикистане, что невозможно без всемерной активизации интеллектуального и духовного потенциала личности, 

гуманизма
и  обращенности  к  человеку,  внимания  к  его  реальному  облику,
потенциальным возможностям и потребностям;
- научно-практическим и методологическим значением разрабатываемой темы в условиях современного светского общества.
Объектом исследования является творческое наследие таджикско-персидских
мыслителей X - XV вв.
Предметом исследования являются педагогические воззрения, отраженные в творчестве таджикско-персидских мыслителей X - XV вв.
Цель исследования - всесторонне проанализировать и дать целостную характеристику взглядов таджикско-персидских мыслителей на воспитание и обучение в X-XV вв. и определить их роль в развитии современной национальной педагогики и образования.
Гипотеза исследования заключается в том, что исследование истории становления и развития педагогических воззрений предков таджикского народа будет целостным если:
· всесторонне исследовать историю становления и научно-теоретические основы педагогических взглядов предков; 

· выявить основные идеи религиозной и светской науки о воспитании человеческой личности, отраженные в поэмах, эпосе и прозе и лежащих в основе организации воспитания подрастающего поколения; 

-
определить  философские  основания  педагогических  воззрений  таджикско-
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персидских мыслителей средневековья;
- трансформировать в современную педагогическую науку и практику образования целесообразные педагогические воззрения таджикско-персидских мыслителей средневековья, проникнутые гуманизмом и идеями о формировании
«совершенного человека».
В соответствии с выдвинутой гипотезой и поставленной целью ставились следующие задачи:
· всесторонне исследовать социально-исторические и социально-культурные предпосылки зарождения и развития педагогических воззрений таджикско-персидских мыслителей X-XV вв.; 

· определить вклад таджикско-персидских просветителей и ученых разных отраслей наук в развитие и совершенствование образования X-XV вв.; 

· выявить особенности педагогических взглядов, отраженных в этических поэмах X-XV вв., а также в трудах современных ученых, посвященных формированию подрастающего поколения; 

· критически проанализировать идею формирования «совершенного человека» и связанное с ней воспитание высших человеческих качеств: гуманизма, патриотизма, 

нравственности, правдивости, трудолюбия, добродетели, справедливости, культуры
речи;
· определить философские и религиозные основы становления и развития педагогических идей таджикско-персидских мыслителей средневековья; 

· проанализировать основные направления развития педагогических воззрений средневекового Востока и их реализацию при решении проблем воспитания личности; 

· провести обоснованную систематизацию педагогических воззрений таджикско-персидских мыслителей X-XV вв.; 

· определить основные направления трансформации педагогических воззрений таджикско-персидских мыслителей средневековья в современную национальную педагогику и образование. 

Ведущие идеи исследования исходят из следующего:
 доминирующая роль философии ислама в педагогических взглядах таджикско-
персидских мыслителей средневековья;
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· востребованность педагогического наследия таджикско-персидских мыслителей в воспитательных системах стран Центральной Азии, Ближнего Востока 
· Европы; 

· педагогические идеи гуманизма и светское мышление в творчестве таджикско- 
персидских мыслителей средневековья, способствовавшие сохранению национальной идентичности таджиков в условиях потери государственности;
 трансформация просветительских идей и педагогических взглядов таджикско-
персидских мыслителей средневековья как фундаментальные положения совершенствования современной национальной педагогики и системы образования независимого Таджикистана.
Методологической  основой  исследования  являлись  положения  философии,
истории, социологии, педагогики, психологии, фундаментальные научные труды и литературные произведения таджикско-персидских мыслителей X-XV вв. Для всестороннего анализа исследуемой проблемы мы обращались к священным религиозным источникам, таким как Коран и Библия. Кроме того, в исследовании использованы «Национальная концепция образования Республики Таджикистан»
(2003г.)  [87],  «Национальная  концепция  воспитания  Республики  Таджикистан»
(2007г.)  [88],  Закон  Республики  Таджикистан  «Об  образовании»  (2004г.)  [56]  и
нормативные документы правительства Республики Таджикистан, касающиеся системы образования.
В
ходе   работы   над   диссертацией   использованы   следующие   методы
исследования:
· изучение и анализ архивных материалов и первоисточников по исследуемой проблеме; 

· сравнительно-исторический, теоретический анализ, методы изучения документов; 

· критическое осмысление и обобщение литературных и публицистических источников, систематизация выявленных исторических фактов; 

· обобщение и систематизация богатого педагогического наследия таджикско- 

персидских мыслителей начала X-XV вв., а также просветителей и ученых последующих эпох;
-
выявление логической взаимосвязи и взаимовлияния педагогических взглядов
на  формирование  ценностных  качеств личности,  начиная  с  X века  по  настоящее
время.
Научная новизна исследования заключается в следующем:
· впервые определены философские и научно-теоретические основы педагогических взглядов таджикско-персидских мыслителей X-XV вв.; 

· исследовано  и  обобщено  большое  количество  фактического  материала, 

начиная с антологии педагогической литературы до энциклопедий таджикского и
других народов;
· по новому представлена идея формирования совершенного человека, которая сыграла свою историческую роль в жизни народов Средней Азии и Ирана и признана одной из граней общечеловеческой культуры и педагогической ценностью, и может быть, творчески и критически востребована в современной жизни. 

· поэтапно рассмотрена эволюция и проведена систематизация педагогических воззрений таджикско-персидских мыслителей X-XV вв.; 

· предложена целесообразная трансформация просветительских идей и педагогических взглядов таджикско-персидских мыслителей средневековья в современную национальную педагогику и систему образования независимого Таджикистана. 

Теоретическая и практическая значимость исследования заключается в следующем:
-  раскрыт   генезис   и   характерные   особенности   педагогических   идей,
возродившихся на базе философских знаний Древней Греции в мусульманских обществах Ближнего и Среднего Востока;
· определена взаимосвязь и влияние педагогических учений древних цивилизаций на воспитание средневекового Востока; 

· всесторонне изучена эволюция идеи формирования совершенного человека на средневековом Востоке, что способствует более глубокому изучению таджикско- 

персидской средневековой педагогики, в особенности науки о воспитании в X-XV вв.;
- материалы данной диссертации могут быть использованы в дальнейших исследованиях истории развития педагогической мысли таджикского народа, а также при создании учебников, учебных пособий и хрестоматий по общей педагогике и истории педагогики.
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Основное исследование проходило в три взаимосвязанных этапа:
На первом этапе - 2006-2008 г.г.- изучались и всесторонне анализировались имеющиеся архивные и историко-литературные материалы; литературно-
педагогические  антологии,  энциклопедические  словари;  научные  труды  ученых,
произведения поэтов и писателей таджикского и других народов, имеющие отношение к исследуемой проблеме.
На втором этапе - 2009-2012 гг.- основное внимание было уделено всестороннему анализу и обоснованной систематизации педагогических идей таджикско-персидских мыслителей начала X-XV вв. При проведении систематизации основное внимание уделялось выявлению взаимосвязи основных элементов педагогических взглядов на формирование нравственных качеств подрастающего поколения и общечеловеческих ценностей.
На третьем этапе - 2013-2014 гг. - проведен критический анализ и систематизация педагогических воззрений таджикско-персидских мыслителей X-XV
вв.,  определен  их  вклад  в  развитии  педагогической  мысли  таджикского  народа.
Систематизированы и обобщены результаты исследования, даны практические рекомендации по трансформации научно-обоснованных педагогических идей таджикско-персидских просветителей средневековья в современную национальную педагогику, сформулированы общие выводы, и оформлены в виде диссертационной работы.
Достоверность полученных результатов в ходе исследования и изложенных в настоящей работе, обеспечивается используемой автором существующей и хорошо апробированной методикой историко-педагогических исследований и системой анализа первичной архивной и исторической информации, разнообразием теоретического материала; подбором методов, адекватных цели и задачам исследования; непротиворечивостью теоретико-методологических позиций, научной обоснованностью положений исследования, опирающегося на принцип историзма в педагогике.
Апробация и внедрение результатов исследования осуществлялась в ходе работы над диссертацией. Основные результаты исследования отражены в 3
монографии и 16 статьях, опубликованных в журналах, рекомендованных ВАК РФ.
Общее количество публикаций по теме диссертации - 30, объем которых составляет
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более 25 п.л.
Кроме того, результаты исследования докладывались на заседаниях кафедры педагогики и психологии Таджикского государственного института языков им.
Сотим Улугзода (2007-2014 гг.), на научно-практических конференциях профессорско-преподавательского состава Таджикского государственного национального университета, Курган-Тюбинского государственного университета имени Носира Хусрава, Таджикского государственного педагогического университета имени Садриддина Айни (2007-2014), на международных и республиканских научных конференциях в г. Душанбе; г. Бишкек; ЧГИКИ – г.
Чебоксары Российской Федерации (2007-2014 гг.).
На защиту выносятся следующие основные положения:
· характеристика системообразующих педагогических идей в истории становления и развития системы воспитания на средневековом Востоке; 

· поэтапный и всесторонний анализ состояния системы образования и развития педагогических воззрений таджикско-персидских мыслителей в X-XV вв.; 

· логическая взаимосвязь литературных источников (поэм, эпоса, прозы) с другими науками в системе педагогических взглядов, способствующих формированию нравственных качеств личности и общечеловеческих ценностей подрастающего поколения; 

· философские основания становления и развития педагогических идей таджикско-персидских мыслителей средневековья, которые в противовес ортодоксальному исламу основаны на необходимости овладения знаниями и первостепенной роли последних в жизни человека и общества; 

· научно-обоснованная  систематизация  педагогических  воззрений  таджикско- 

персидских мыслителей средневековья и их целесообразная трансформация в современную национальную педагогику и образование Таджикистана.
Структура
диссертации.   Диссертация   состоит   из   введения,   пяти   глав,
заключения и списка использованной литературы. Содержание диссертации изложено на 383 страницах. Список литературы насчитывает 230 наименований.
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Глава  1.  Возникновение  и  развитие  религиозно-этической  и  социально-
гуманистической
философии   образования   и   воспитания   в   таджикско-
персидской средневековой мысли
§1.1. Доминирующая роль философии ислама в формировании педагогических идей таджикско-персидских мыслителей средневековья
Ислам, третья и самая молодая мировая религия выступает как мощное социально-культурное явление, как активная политическая сила. В историческом плане он явился результатом развития аравийского общества в период перехода от древности к Средневековью, от общинно-родового строя к классовым отношениям. В
религиозном отношении его возникновение тесно связано с эволюцией религиозного сознания обитателей Аравии.
Главной  священной  книгой  мусульман  является  Коран  (араб.  чтение  вслух,
речитатив,  декламация),  в  котором  зафиксировано  Божественное  откровение.
Согласно исламской традиции Коран представляет собой «слово Божье», копию первой книги, хранимой на небесных скрижалях. Его ниспослание Мухаммеду осуществлялось посредством архангела Гавриила (Джабраила). В свою очередь Пророк посредством проповедей знакомил с содержанием откровений широкий круг людей. При жизни Мухаммеда коранический текст передавался преимущественно из уст в уста, хотя имелись записи отдельных откровений (на пальмовых листьях, на глиняных дощечках, на медных пластинках и т. д.).
После смерти Пророка, а также из-за гибели в войнах многих его сподвижников,
хранивших в памяти пространные отрывки его проповедей, встала задача оформления разрозненных текстов в единую книгу. Первые письменные версии Корана появились вскоре после кончины основателя ислама. Во избежание разночтений по указанию халифа Османа (правил с 644 по 656 г.) группа авторитетных сподвижников пророка во главе с Заидом ибн Сабитом создала сводный текст Корана. За основу была принята одна из прежних версий и при этом были учтены дополнительные записи и свидетельства современников Мухаммеда,
знавших наизусть его проповеди. Параллельно списки священной книги мусульман имели хождение в халифате, по крайней мере, до X века, но были вытеснены
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Османовой редакцией. В течение первых двух веков ислама шло интенсивное уточнение сакрального текста, устранялись разночтения.
Текст общепринятой Османовой редакции Корана состоит из 114 смысловых фрагментов (сур), расположенных по формальному признаку, в основном в порядке убывающей долготы, таким образом, в Коране отсутствует композиционное единство. Суры в свою очередь включат определенное количество стихов - айятов
(араб.  чудо,  знамение).  Первая  сура  «Фатиха»  («Открывающая»)  объединяет  7
стихов. Вторая сура «Бакара» («Корова») - самая длинная, состоит из 286 айятов.
Всего Коран включает 6236 айятов.
Коран
отразил   исторические,   экономические,   политические,   культурные,
психологические и иные реалии своего времени, запечатлел процесс распада родового общества, формирования новых общественных институтов и моральных норм, утверждения монотеизма. В то же время Коран выполняет функции конституции, ниспосланной Аллахом. Основополагающая идея проповеди Мухаммеда, зафиксированная в кораническом тексте, сводится к безусловной необходимости отказа от политеизма и обращения к монотеизму. Аллах предстает в Коране как первопричина всего сущего и творец мироздания.
Стиль  Корана  считается  у  мусульман  непревзойденным  и  неповторимым.
Согласно доминирующей в современной науке гипотезе язык Корана - это наддиалектальный поэтический язык аравийцев с некоторыми элементами разговорного языка Мекки.
Мусульманская теология включает в себя обширную отрасль - кораническую экзегетику (араб. тафсир - толкование). Необходимость тафсира возникла с появлением Корана. По мере того как ислам распространялся на обширных территориях, необходимость в объяснении текста священной книги возрастала.
Вначале тафсир, как и сам Коран, не фиксировался в письменной форме. По мусульманской традиции основоположником тафсира считается двоюродный брат Пророка Абдулла бен Аббас (ум. в 686/7 г.). К X веку сложилась структура тафсира,
появились  известные  комментарии  Корана  в  различных  видах  (в  общем  смысле;
фраза за фразой; слово за словом). Из суннитских авторов тафсиров выделяются такие авторитетные комментаторы, как законовед и историк Мухаммед ибн Джарир ат-Табари (838 - 923), толкователь Корана в традициях исламской спекулятивной
21

теологии - калама - аз-Замахшари (1074- 1143), последователь аз-Замахшари персидский экзегет Абдулла аль-Байдави (ум. между 1282 -1316), персидский энциклопедист Фахр ад-Дин ар-Рази (ум. в 1209 г.). Широко известен тафсир двух египетских теологов Джалал ад-Дина аль-Махалли (ум. в 1459 г.) и Джалал ад-Дина ас-Суюти (ум. в 1505 г.).
Вторым  после  Корана  источником  вероучения  ислама  является  Сунна  (араб.
обычай, пример) - пример жизненного пути посланника Аллаха как эталон и руководство для жизнедеятельности мусульманской общины в целом и каждого мусульманина в отдельности. Сунна, объединяющая поступки Мухаммеда, его высказывания и молчаливое одобрение, представляет собой источник материала для решения всех проблем индивидуума и общества. Поскольку ислам признает непосредственное общение пророка с Аллахом, то и собственные высказывания Мухаммеда считаются боговдохновенными, а Сунна наряду с Кораном воспринимается верующими как богоданная основа ислама, как практическим толкованием Корана. Сунна служила действенным средством приспособления ислама к новым ситуациям, возникавшим после успешных исламских открытий и образования халифата, к динамично меняющимся историческим реалиям.
Основной  составляющий  элемент  Сунны  -  хадис  (араб.  новость,  известие,
рассказ) представляет собой сообщение из жизни пророка Мухаммеда, предание о его словах или действиях, затрагивающих различные религиозно-правовые стороны жизни мусульманской общины. Хадис включает две части: иснад (араб. опора) -
перечисление тех, кто передавал друг другу известие о пророке до момента его письменной фиксации, и матн (араб. текст), содержащий конкретную информацию.
Согласно мусульманской традиции иснад представляет собой доказательство истинности того, что произошло с пророком Мухаммедом, поскольку опора на традицию, достоверности передачи правдивых авторитетов является в исламе ведущей.
Первыми звеньями в цепи передатчиков хадисов были сахабы - сподвижники и соратники Мухаммеда, люди, тесно с ним общавшиеся. Они составляли элитарную группу, игравшую огромную роль в жизни раннемусульманской общины, и были коллективным хранителем учения Пророка после его смерти. Им воспоследовали следующие поколения хранителей и передатчиков хадисов. Первое и второе
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поколение после сахабов - их дети и внуки - сыграли значительную роль в кодификации ислама. Взлет хадисотворчества пришелся на то время, когда ушло поколение сподвижников Мухаммеда - сахабов, игравших роль гаранта достоверности хадисов. Ответственность за правдивость хадиса несли их преемники
· поэтому хадисы имеют историческую основу, восходящую к эпохе Мухаммеда. 

· начала VIII века произошло сложение и обособление региональных центров сбора хадисов, между которыми установился широкий и продуктивный обмен. Среди них выделились три, как наиболее авторитетные - мединский, отличавшийся строгим традиционализмом и особым интересом к биографии Мухаммеда и его военным походам, сирийский с центром в Дамаске и иракский с центром в Куфе, более либеральные и критичные. Иракский центр стал источником активного формирования догматико-правовой системы ислама. 

Во второй половине VI - начале IX вв. мусульманский мир был наводнен краткими тематическими сборниками мусульманских преданий, потребность в которых обусловливалась общей ситуацией в догматико-правовой и религиозно-
политической областях. Массовая работа по собиранию хадисов и их придумыванию сопровождалась зарождением и становлением жанра критики хадисов. Степень достоверности хадисов устанавливалась через критику надежности цепи передатчиков мусульманских преданий. Одновременно в стадии оформления находился жанр толкования хадисов (шарх). Появились десятки томов соответствующего содержания. Многочисленные книги и биографические словари классифицировали рассказчиков хадисов, приводили биографии собирателей и передатчиков преданий, начиная со сподвижников Мухаммеда, выявляли передатчиков, не заслуживающих доверия.
К концу IX - началу X вв. хадисы были сведены в объемные сборники. В ранних сборниках хадисный материал был организован на основе классификации преданий по именам самых ранних передатчиков. В алфавитном порядке перечислялись соратники Пророка, и сообщалось, какие хадисы исходили от конкретного сахаба.
Такой тип сборников назывался муснад (фундированный). Из дошедших до нас сборников данного вида наиболее известны «аль-Муватта» Малика ибн Анаса (ум. в 795 г.), основателя маликитского толка законоведения, и «Муснад» основателя ханбалитского толка Ахмеда ибн Ханбала (ум. в 855 г.). Поскольку сборники,
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составленные
по   рассказчикам,   были   крайне   неудобными   в   использовании,
наибольшую популярность в мусульманском мире получили сборники более позднего типа - мусаннаф, в которых хадисы располагались по содержанию, по предметам высказывания (о хадже, о молитве, об омовении и т.п.).
К концу XII - началу XIII вв. в суннитской среде было признано, что шесть тематических сборников содержат достоверный материал и могут считаться основными источниками Сунны. В число этих наиболее апробированных,
авторитетных и общепризнанных сборников входят:
1) «ас-Сахих» («Достоверный сборник») аль-Бухари (ум. в 870 г.). В нем собраны по предметным рубрикам хадисы, относящиеся к обрядам, законоведению,
жизнеописанию Мухаммеда, историческим и этнографическим моментам времени раннего ислама. Из собранных 600 тыс. хадисов, автор счел истинными и включил в свой труд 7 тыс. 250 (немногим более 1%);
2) «аль-Джами ас-сахих» («Собрание истинных хадисов») Муслима (817 - 875
гг.). Из 300 тысяч хадисов им были отобраны 12 тыс. (4%);
3) «Китаб ас-сунан» Ибн Маджа (ум. в 886 г.); 

4) «Китаб ас-сунан» Абу Дауда ас-Сиджистани (ум. в 888 г.); 

5) «аль-Джами аль-кабир» («Большой сборник») Мухаммеда ат-Тирмизи (ум. в 

892 г.); 

6) «Китаб ас-сунан» ан-Нисаи (ум. в 915 г.). 

Материал сборников аль-Бухари и Муслима считается практически бесспорным.
Параллельно с кодификацией хадисов шло дальнейшее становление науки о комментариях к хадисам. Были составлены сотни томов таких комментариев.
Передатчиков хадисов называли мухаддисами. Они играли существенную роль в жизни ранней мусульманской общины и составляли значительную часть интеллектуальной элиты того времени. В крупных религиозных центрах мусульманского мира существовала профессиональная система передачи священных преданий с давними традициями. Провозглашенная Пророком ислама необходимость путешествия в поисках знаний, ставшая яркой отличительной чертой мусульманской культуры в Средневековье, в значительной мере была направлена на изучение хадисов. В мусульманских школах и университетах священные предания усиленно изучались и преподавались в качестве отдельной дисциплины. В отличие от Корана,
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который согласно мусульманской традиции нельзя излагать в сжатой форме, хадисы пересказывались и пространно комментировались.
Значительная часть хадисов отражает реальные события эпохи зарождения ислама. Вместе с тем большая их часть отражает последующие этапы развития исламского религиозного комплекса. Хадисы представляют собой важнейший культурно-исторический памятник, отражающий эволюцию ислама.
Основные  догматы  веры  вытекают  из  содержания  Корана.  Термин  ислам,
применяющийся в названии третьей мировой религии, близок по значению двум другим встречающимся в тексте священной книги мусульман терминам: дин (религия как система ритуальной практики, являющаяся основой жизни исламской общины)
иман (вера). Согласно укоренившейся в среде суннитов точке зрения понятие дин включает в себя три составляющие: ислам (совокупность пяти «столпов» - аркан, или основных религиозных предписаний), иман (вера в истинность Аллаха и всего, что сообщил пророк Мухаммед) и ихсан (нравственная добродетель, совершенствование в искренности веры).
Основных догматов ислама, или, как их называют, «корней, основ веры» (усус ад-дин) пять. Первый - единобожие (таухид). В исламе таухид обозначает, прежде всего, признание единственности Аллаха и категорическое отрицание многобожия,
что нашло отражение в формуле «нет бога, кроме Аллаха». Аллах является единственным творцом всего сущего, всемогущим и всеведущим.
Второй  догмат  -  признание  пророческой  миссии  Мухаммеда  и  пророков,
живших до него (нубувва). По Корану Мухаммеду предшествовали многочисленные древние пророки, первым из которых считается Адам. В Коране названо 28 пророков,
хотя, в общем, число их определяют в более чем сто тысяч. Среди них упоминаются Нух (Ной), Ибрахим (Авраам), Исхак (Исаак), Исмаил, Якуб (Иаков), Дауд (Давид),
Сулейман (Соломон), Ильяс (Илия), Йунус (Иона), Муса (Моисей), Иса (Иисус) и др.
Проповедовавшие веру в единого Бога пророки в соответствии с мусульманской традицией предсказывали появление Мухаммеда.
Мухаммед считается «печатью пророков», последним в цепи пророков, которые проповедовали человечеству. В мусульманской догматике концепция пророчества занимает крайне важное место. Мухаммед, как и другие пророки, считается обыкновенным человеком и не может стать объектом обожествления. В то же время
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пророки, посланные Богом для проповеди Священного Писания, относятся к категории избранных, приближенных к Богу людей. Ислам признает полную непогрешимость Мухаммеда, как посланника Божьего.
Третий  догмат  -  вера  в  воскресение,  Судный  день  и  потусторонний  мир.
Воскресение умерших и суд Аллаха над людьми, которым уготован рай или ад, были одной из главных тем проповедей Мухаммеда, изложенных в Коране. Они также стали предметом детальной проработки в мусульманском предании.
Четвертый догмат связан с учением об имамате - халифате.
Пятый  догмат  -  вера  в  божественную  справедливость,  в  правосудие  Аллаха
(адл), воздающего в равной мере, как за добрые деяния, так и за предосудительные.
Справедливость Аллаха считается высшей еѐ формой, недоступной пониманию человека.
На раннем этапе существования мусульманской общины сложились представления о пяти «столпах» мусульманского вероучения (аркан ад-дин), из которых четыре содержат обрядовые и моральные предписания.
Первая обязанность мусульманина, объединяющая два основополагающих догмата ислама, получила название шахада (араб. свидетельство) - исповедание веры,
и выражается в формуле «нет божества кроме Аллаха, и Мухаммед - посланник Аллаха». Человек, произносящий эту молитвенную формулу, подтверждает свою приверженность единобожию и признает пророческую миссию Мухаммеда. Хотя этот «столп» относится к догматике, для рядового мусульманина важно не только исповедание исламского «символа веры», но и беспрекословное следование этому принципу в повседневной жизни.
Второе  предписание  ислама  -  мусульманская  каноническая  молитва  (салат).
Число и порядок молитв в Коране не были четко зафиксированы, но были детально регламентированы в Сунне. Ежедневный молитвенный цикл включает пять обязательных молитв (на рассвете, в полдень, в предвечернее время, на закате, с
наступлением ночи). Молитву можно совершать в любом приемлемом для этого месте, которое должно быть чистым. Перед каждой молитвой необходимо совершать ритуальное омовение. В пятницу (Йаум аль-джума) проходят коллективные молитвы в мечетях, сопровождающиеся проповедью.
Третий «столп» ислама предписывает соблюдение поста (араб. саум) в месяц
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рамадан по мусульманскому лунному календарю. С рассвета и до наступления темного времени суток постящийся воздерживается от еды, питья, соблюдения супружеских обязанностей и т.д. Освобождение от поста получают беременные и кормящие женщины, дети, больные, а также те, кто не может его соблюдать по объективным причинам (путешественники; участники военных действий и т. д.).
Верующие, временно освобожденные от поста или нарушившие его по каким-либо причинам, должны восполнить полагающееся время поста в другое время. Помимо обязательного поста, приуроченного к рамадану, мусульмане могут соблюдать дополнительные посты в индивидуальном порядке.
Четвертой обязанностью мусульманина является обязательный коранический налог в пользу нуждающихся (закят). Размеры закята регламентированы мусульманским правом. В трактовке мусульманских теологов уплата заката интерпретируется как очищение от греховности имущества, с которого он взимается.
В исламе также существует садака - добровольная милостыня в пользу неимущих и нуждающихся.
Пятый «столп» ислама - паломничество в Мекку (хадж). Согласно мусульманскому преданию основные обряды хаджа были определены Мухаммедом во время его последнего «прощального» паломничества в 632 г. Они воспроизводят деяния пророка Ибрахима (Авраама), считающегося восстановителем Каабы и учредителем хаджа, а также эпизоды жизни его семейства в Мекке. Хадж совершается в месяц зу-л-хиджжа. Ему предшествуют очистительные обряды
(омовение, обрезание ногтей) и облачение в ихрам - специальное одеяние (для мужчин), состоящее из двух кусков белой материи, один из которых оборачивается вокруг бедер, а другой набрасывается на плечи. В первый день хаджа совершается
«малое паломничество» - умра, включающий поклонение черному камню в мечети Харам, семикратный обход Каабы. Паломники пьют воду из священного источника Земзем, семикратно пробегают между холмами ас-Сафа и аль-Марва. На следующий день они направляются в долину Арафат. На третий день, в полдень, после ночевки под открытым небом начинается центральный обряд хаджа - стояние у горы Арафат,
продолжающееся  до  захода  солнца.  В  это  время  паломники  слушают  проповедь,
молятся. Затем бегом все устремляются в долину Муздалифа, где совершают вечернюю и ночную молитвы. Наутро паломники направляются в долину Мина, где
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бросают камешки в так называемые «столбы дьявола», символизирующие нечистую силу. Затем следует жертвоприношение животных, после чего верующие возвращаются в Мекку, где завершают паломничество. Хотя обязательные обряды хаджа не предписывают посещение Медины, где находится могила пророка Мухаммеда, паломники предпочитают побывать там и посетить святые места этого города. Мусульманин, совершивший обряд хаджа, получает почетное звание хаджи.
Каждый мусульманин должен, если он может, раз в жизни совершить хадж. Если он не способен это сделать, то может послать вместо себя заместителя. Хаджу принадлежит важная политико-идеологическая роль и в современном мусульманском мире. Мусульмане могут совершать малое паломничество в святые места Мекки -
умру в любое время года, не совпадающее с хаджем, как акт личного благочестия.
Важная  роль  в  жизни  мусульман  принадлежит  религиозным  праздникам.
Классический ислам узаконил два праздника. Первый - великий праздник жертвоприношения (араб. ид аль-адха). Как неотъемлемая часть мусульманского паломничества в Мекку, он отмечается на десятый день зу-ль-хидджа, двенадцатого месяца лунного календаря в последний день хаджа и продолжается 3-4 дня.
Жертвоприношения животных совершаются в память о том, как Ибрахим был готов принести жертву Аллаху своего сына Исмаила. Наряду с паломниками,
находящимися в Мекке, этот обряд совершают верующие по всему мусульманскому миру. Празднество сопровождается специальной ритуальной молитвой и праздничной трапезой.
Второй «канонический» праздник мусульман (араб. ид аль-фитр) посвящен завершению мусульманского поста в месяц рамадан. Начинается он в первый день следующего после рамадана месяца шавваля. Празднество включает посещение родственников, обильную торжественную трапезу, раздачу милостыни и подарков.
Сущность мусульманских праздников может быть понята и объяснена только на основе шариата. Главные мусульманские праздники - ид аль-адха и ид аль-фитр - не существуют сами по себе, а составляют неотделимую часть мусульманских канонических обрядов паломничества и поста. К числу мусульманских праздников принадлежит также пятница - день общественной молитвы (йаум аль-джума). Как правило, в этот день в мечетях проходят массовые молитвенные собрания. Хадис по поводу священности пятницы гласит: «Лучший из дней - пятница. В пятницу
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сотворен человек, в пятницу он войдет в рай, в пятницу выйдет оттуда, часы остановятся только в пятницу».
Все мусульманские праздники, исторические даты и обряды отмечаются по лунному календарю, а так как мусульманский год на 11 дней короче солнечного, то все мусульманские даты ежегодно смещаются.
Ислам подразделяется на три направления - суннизм, имеющий наибольшее число приверженцев в мусульманском мире, шиизм и хариджизм, появление которых связано, прежде всего, с политическими мотивами и борьбой за власть в мусульманской общине.
Хариджизм (араб. - вышедшие, выступившие) возник в период первых крупных арабских завоеваний и обострения социально-политических противоречий в халифате. В 656 г. после убийства третьего «праведного халифа» Османа, выходца из крупнейшего и богатейшего рода Омейядов, халифом был объявлен Али, которому противодействовал ставленник Омейядов наместник Сирии Муавия. Его бездоказательные обвинения Али в том, что он проявил некоторую медлительность в поиске убийц Османа, и отказ признать его право на власть привели к междоусобной войне. Во время битвы при Сиффине (657 г.) на реке Евфрат Али дал согласие на приостановку битвы и решение вопроса о преемстве власти с помощью третейского разбирательства. Уступчивость и нерешительность их главы и военачальника вызвала разочарование и гнев части приверженцев Али. 25 тысяч человек отделились от его войска и отказались его поддерживать, выдвинув лозунг «нет халифа, иначе как по воле Бога и народа». С этим событием - выходом части бойцов - бывших сторонников Али из военного лагеря - связано название хариджитского движения. Хариджиты представляли собой самую раннюю религиозно-политическую группировку в истории ислама. Они избрали своего собственного халифа и объявили о низложении Али и Муавии, с которыми они боролись вооруженным путем. Но вскоре после проведения переговоров с ними со стороны некоторых сподвижников Пророка 20
тысяч из них отреклись от прежних убеждений и возвратились к войскам Али. Али был убит хариджитом.
Хариджиты  внесли  весомый  вклад  в  разработку  догматических  вопросов,
связанных с теорией власти в исламе. Отстаивая позиции «родовой демократии», они считали, что халиф должен получать верховную власть от общины только выборным
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путем. В случае если он не отвечает своему назначению, община вправе его низложить и, если это необходимо, убить. Халифом может стать любой верующий независимо от происхождения, социального статуса и этнической принадлежности.
Главными требованиями к претенденту на власть были твердая приверженность Корану и Сунне, справедливое отношение к членам мусульманской общины и способность отстаивать ее интересы с оружием в руках. Халиф рассматривается как главное уполномоченное лицо общины и военный предводитель. Ему не приписывается никакого сакрального значения. Если одна местная община отрезана от другой, то каждая может избрать для себя халифа. Законными халифами хариджиты считали Абу Бакра и Омара. Али, давший согласие на решение спора с Муавией путем переговоров, утратил, по их убеждению, свои права на халифат, так как нарушил принцип «судить может только Аллах». В политическом отношении хариджиты были носителями радикальных настроений, а в религиозном плане выступали как непримиримые поборники «чистоты» ислама и строгого следования обрядности.
Шиитское направление в исламе объединяет мусульман, признающих единственными преемниками пророка Мухаммеда четвертого «праведного халифа» Али и его потомков. Шиизм (от араб. шиа - группировка, партия) не представляет собой единой консолидированной системы. Он весьма раздроблен и расколот на множество сект и направлений. Дифференциация шиизма обусловливалась политическими разногласиями, столкновениями по вопросу религиозно-
политического  лидерства.  Уже  в  VII  веке  сформировались  два  направления  -
умеренные и радикальные шииты, которые с течением времени существенно модифицировались. Изначально шиизм не представлял собой новой системы религиозного характера и только с течением времени приобрел догматическое оформление.
Политическое течение шиат Али (партия Али) зародилось в период правления третьего «праведного халифа» Османа. Побудительным мотивом его возникновения стал спор о преемственности в духовном и светском руководстве общиной. Был выдвинут аргумент в пользу Али как претендента на верховную власть - его родство с основателем ислама (он был двоюродным братом пророка Мухаммеда и женат на его дочери Фатиме). Подчеркивались также выдающиеся личные качества Али.
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Шиитская традиция рисует его истинным героем легенды, идеальным рыцарем ислама: набожным, чуждым честолюбия и стяжательства, храбрым воином,
искренним и щепетильным в моральных вопросах. После трагической гибели Али в
661 г. сторонники алидского движения выступили за сохранение за его потомками исключительных прав на верховенство в исламской общине-государстве.
Основоположником шиитской религиозной доктрины считается Абдулла ибн Саба, выступивший предтечей крайних шиитов (середина VII в.). С его именем связывают идею о том, что каждый пророк, в том числе Мухаммед, имел
«восприемника духовного завещания» (васи). Объявление шиитами таковым Али подчеркивало избранность его рода. В окружении Али еще при его жизни появились люди, которые боготворили и обожествляли своего кумира. Оформление религиозного учения шиизма приходится на период утверждения династии Аббасидов, с конца VII до середины VIII вв. Культ мученичества Али, умершего от ран после покушения, и его сына Хусейна, убитого под Кербелой в 680 г.,
способствовали превращению шиизма в религиозное течение.
Самым
крупным  направлением  в  исламе  является  суннизм:  почти  90%
мусульман в мире исповедуют суннитский ислам. Полное наименование суннитов -
«люди Сунны и согласия общины» отражает важные принципы традиционного ислама - приверженность исламским ценностям, зафиксированным в священном предании, и идее руководящей роли общины в решении жизненно важных проблем.
К основным признакам принадлежности к суннизму относятся: признание законной власти четырех «праведных халифов»; отсутствие сомнений в достоверности шести
«канонических» сборников хадисов; принадлежность к одной из четырех правовых школ суннизма (ханифитской, маликитской, шафиитской, или ханбалитской). В
отличие от шиитов сунниты отвергают идею посредничества между Аллахом и людьми после смерти пророка Мухаммеда, не приемлют идею о «священной» природе Али и праве его потомков на духовное верховенство в мусульманской общине.
Огромное
влияние   на   развитие   духовной   культуры   и   общественно-
политическую жизнь мусульманского Востока оказал суфизм - мистико-аскетическое направление в исламе. Суфизм (тасаввуф) возник в VII -VIII вв. Основой суфийского мировоззрения была идея о мистическом познании Бога, которое стало для ее
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последователей
-   суфиев   религиозным   идеалом   и   высшей   целью   жизни.
Существенную часть мировоззрения суфиев составляет также особая концепция нравственного совершенствования человека, связанная с проповедью аскетизма и отрешения от мирских благ. В религиозно-философском плане суфизм представляет собой интуитивное познание Божества, постижение абсолютной Истины без предварительного логического рассуждения. Суфизм предполагает веру в возможность непосредственного, личного и глубоко интимного общения индивида с Богом и даже в крайнем варианте слияние с ним в состоянии экстаза. К числу наиболее важных теоретических установок суфизма относится концепция пути
(тарикат),  ведущего  человека  к  постижению  высших  истин,  и  понятие  святости
(вилайя), которая обретается суфием по достижении конечной цели мистического пути. Будучи религиозно-философским учением, тасаввуф в то же время воспринимается и как эстетическое освоение мира: в лоне суфизма развилась блестящая, полная аллегорий и эмоциональных переживаний поэзия.
Начало формирования суфизма связано с жизнью мусульманских подвижников-
аскетов и благочестивых праведников первых веков ислама, призывавших к отрешению от мирского, возводивших в культ бедность. Характерными чертами их практики было строжайшее следование предписаниям Корана и Сунны,
многократные молитвы и посты. Одним из первых известных суфиев был крупнейший богослов раннего ислама аль-Хасан аль-Басри (742 - 828 гг.).
· проповедях ранних суфиев прослеживаются всепоглощающий страх перед Божьим судом, мысли о тленности земных наслаждений и звучат мистические мотивы беспредельной и бескорыстной любви к Богу и стремления сблизиться с ним. 

· X - XI вв. суфизм приобрел характер мощного народного и интеллектуально- 

культурного движения. В этот период сложилась в основных чертах суфийская традиция, отличавшаяся от других идейно-религиозных течений в исламе, были созданы труды, зафиксировавшие главные положения суфийской теории и систематизировавшие накопленное к тому времени суфийское знание. Суфизм реализовывал себя как специфическая религиозная практика, требующая жесткой самодисциплины и следования четко заданной психотехнике. Первичными формами суфийской организации стали аскетические обители - ханаки, служившие своеобразными школами мусульманского мистицизма. С XI - XIII вв. они становятся
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центрами обитания дервишей, объединенных в братства (шарики).
Идейно-теоретическая основа суфизма вобрала в себя элементы древних верований и культов Востока, античных и христианских воззрений. В отличие от абстрактных богословских рассуждений мутазилитов или безусловного следования всемогущим авторитетам, «букве» священных текстов, присущего традиционалистам,
в основе учения исламских мистиков лежит интуитивное познание Бога, внутреннее эмоциональное осознание религиозных истин - «духовный опыт». Суфий должен пройти трудный и долгий путь религиозно-нравственного самосовершенствования,
духовного очищения и самоуглубления, отрешения от мирского «я». Искомая высшая цель достигается только в результате специальной религиозно-мистической практики. В то же время большое значение приобрела практическая сторона суфизма,
воплотившаяся в суфийской религиозно-обрядовой практике и многогранной деятельности дервишских братств. Рядовым верующим был близок и понятен свойственный суфизму эмоционально-экзальтированный подход к вере, харизма и чудотворство суфийских праведников, поощряемый суфизмом культ святых и священных захоронений, чудодейственных атрибутов и реликвий. Частичная утрата суфизмом его идейного творческого потенциала компенсировалась возрастанием его значимости как важнейшего элемента религиозной и социально-политической жизни мусульманского мира, превращением его в доминанту религиозной жизни масс мусульман.
Шариат
(араб.  шариат  -  прямой,  правильный  путь,  закон,  предписания,
установленные в качестве обязательных) представляет собой общее учение об исламском образе жизни, комплекс предписаний, обязательных для исполнения мусульманином и закрепленных преимущественно в Коране и Сунне. В этих предписаниях, прежде всего, затрагиваются вопросы догматики и этики,
определяющие  убеждения  и  религиозную  совесть  мусульманина.  Дисциплина,
занимающаяся выведением конкретных правил поведения из шариата,  называется
фикх (араб. глубокое понимание, знание). В исламской мысли сохраняется оценка шариата и фикха как по существу совпадающих понятий, и они часто употребляются как синонимы.
Складывание основных понятий мусульманского права относится к VIII - первой половине IX века. Во второй половине VIII века выделилась группа богословов-
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законоведов, взявших на себя создание системы мусульманского права. На раннем этапе становления мусульманской юриспруденции выделились две школы. Первая -
мекканская - получила наименование «сторонники священного предания», поскольку она делала упор на Коран и Сунну. Вторая, действовавшая преимущественно на территории Ирака, называлась «сторонники самостоятельного суждения». Ее приверженцы считали возможным делать умозаключения на основе логических рассуждений. Был разработан метод аналогической дедукции (кияс, араб.
сопоставление, сравнение), который позволял упростить анализ правовых явлений.
Значение этого принципа было столь велико, что он был принят в качестве одного из корней - источников мусульманского права, наряду с Кораном и Сунной. Кроме принципа суждения по аналогии был выдвинут принцип иджма - согласие,
единодушное  мнение  или  решение  авторитетных  лиц  по  обсуждаемому  вопросу.
Традиция приписывает формулирование этого принципа группе исламских законоведов Мекки второй половины VII века. В соответствии с установленным порядком решения конкретных вопросов, отдельное толкование получало силу закона при одобрении мусульманской общины. Мединские правоведы путем опроса выдающихся богословов выявляли единственно возможное решение. Иджма, таким образом, исходила от конкретной авторитетной группы теологов и юристов. Иджма,
как и кияс признается многими мусульманскими правоведами каноническим источником права. VIII - IX века представляли собой блестящий период разработки вопросов богословско-правового комплекса.
В X веке мусульманское правоведение окончательно сложилось как самостоятельная дисциплина, относящаяся к категории религиозных наук. Предмет исламского правоведения включал в себя изучение двух категорий норм:
1) нормы, определяющие отношения верующих с Аллахом (правила культа и исполнения религиозных обязанностей); 

2) нормы, регулирующие взаимоотношения между людьми, между государством 

· подданными, отношения с другими конфессиями и государствами. 

Эволюция мусульманского права в суннитской среде ознаменовалась рождением четырех школ суннитского законоведения - мазхабов.
Мазхаб (араб. путь, образ действий) ханифитов (араб. ханафийа) возник в Ираке.
Его
основание   связывают   с   правотворческой   деятельностью   прославленного
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мусульманского теолога и правоведа из г. Куфа Абу Ханифы (ум. в 767 г.). Ханифиты признают в качестве основополагающего источника права Коран. Сунна характеризуется как независимый источник, использование ее предполагает самую тщательную и скрупулезную работу с хадисным материалом. Ханифизм широко использует принцип согласованного мнения (иджма), а также прибегает к суждениям по аналогии, которые строятся на глубоком логическом обосновании. Для коррекции правового решения, принятого на основе кияса, в том случае, если оно приводит к абсурдному или неприемлемому результату, ханифиты применяют рационалистический принцип «предпочтительного решения», который ведет к отказу от ранее принятого решения. Ханифитский мазхаб допускает широкое использование обычного права, что делает его удобным при ведении деловых контактов, в том числе с иноверцами. Либерализм ханифитской школы, присущая ей религиозная терпимость и гибкость, позволяющая принимать решения с учетом потребностей практики и местных обычаев и дающая возможность легко адаптироваться к изменяющимся общественным отношениям и практическим потребностям жизни сделали ее весьма популярной и обеспечили ее широкое распространение.
Маликитский мазхаб был основан авторитетным мекканским теологом и имамом Маликом бен Анасом (713 - 795). Эта школа отдает предпочтение правовым нормам,
сформировавшимся еще в период раннего ислама. Главный упор делается на Коран и Сунну. Предания, восходящие к сподвижникам пророка Мухаммеда признаются абсолютно достоверными. В последнюю очередь правовой материал извлекается из сообщений соратников Пророка – не мединцев, а также представителей последующего поколения передатчиков хадисов. Иджма в интерпретации маликитов сводится к правилам, выработанным и единодушно одобренным мединскими богословами. Маликиты применяют кияс, однако, в более ограниченных пределах,
нежели ханифиты. Для решения правовых вопросов, соотношение которых с классическими правовыми источниками неоднозначно, был разработан принцип
«независимого суждения ради пользы», ставший для маликитов одним из дополнительных источников фикха, приемом формулирования его норм рациональным путем. Если возникает вопрос, точный ответ на который не содержится ни в Коране, ни в Сунне, то правовед может принять по нему решение,
которое
соответствует   интересам   мусульманской   общины,   не   противоречит
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содержанию
Священного   Писания   и   общим   законоустановлениям   шариата.
Маликиты, наряду с последователями других мазхабов, также руководствовались при решении правовых вопросов принципом «презумпции неизменного состояния», в
соответствии с которым любые изменения не считаются наступившими, пока не станет ясно, что они действительно имели место.
Шафиитский мазхаб зародился на рубеже VIII - IX вв. и получил свое название по имени выдающегося юриста, богослова и знатока мусульманского предания Мухаммеда аш-Шафии (767 - 820). Основанный им мазхаб отличается упрощенностью и эклектичностью, он многое воспринял от школ маликитов и ханифитов. Коран и Сунна рассматриваются шафиитами как единый источник правовых установлений. Для этой школы характерно применение иджмы, которая трактуется как решение правоведов-мединцев. Суждение по аналогии признается как способ извлечения необходимого материала из предыдущих источников. По сравнению с ханифитской школой законоведения шафиизм позволяет избегнуть усложненного логического анализа, приняв суждение по аналогии, а в сравнении с маликитским мазхабом не требует детального знания правового комплекса мединской общины наряду с Кораном и Сунной. Относительная простота шафиитской правовой школы обеспечила ей быстрое распространение.
Ханбалитская школа суннитского законоведения, названная по имени своего основателя Ахмеда ибн Ханбала (780 - 855), оформилась к началу IX века в Багдаде.
В отличие от других суннитских мазхабов ханбализм возник первоначально как религиозно-политическое движение, и только по истечении определенного времени принял форму религиозно-правовой школы. Ханбалитский мазхаб, также провозглашающий главными источниками права Коран и Сунну, использует их,
однако, максимально широко. Ханбалиты признают иджму, которая соотносится только с первыми поколениями сподвижников и последователей Мухаммеда.
Формально ханбалиты выступают против любых рационалистических правовых методов, однако фактически прибегают к суждениям по аналогии. Они предъявляют исключительно строгие требования к соблюдению правовых норм шариата.
В позднее Средневековье и в Новое время среди трудов по фикху стали преобладать сборники фетв - религиозно-правовых решений авторитетных мусульманских законоведов по конкретным вопросам. Несмотря на соперничество и
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даже временные всплески вражды, вызванные политическими мотивами, мазхабы не пришли к замкнутости. Переход из одного религиозно-юридического толка в другой прост и не требует соблюдения формальностей, так как он не влияет на религиозный статус человека. Процесс унификации мусульманского законодательства и взаимопроникновение суннитских юридических школ привели к тому, что мусульманин может обратиться к судье, придерживающемуся любого из четырех мазхабов Сунны.
При распространении на огромных территориях ислам впитывал в себя многие нормы местного (обычного) права. Взаимопроникновение и взаимовлияние шариата и местного права гарантировали исламу жизнеспособность и широкое влияние на сознание, и жизнедеятельность мусульманских общин в различных этнических средах.
В мусульманском законоведении общественный идеал выразился в теократии.
Правоведы считали необходимым соединение в руках исламских правителей и светской и духовной власти. Нормативные предписания Корана и Сунны дают точные указания относительно форм государственного устройства и механизмов регуляции деятельности мусульманского государства. Комментаторы Корана и Сунны достаточно свободно интерпретировали священные тексты и создали специальные труды, отражающие теорию власти в исламе. Основополагающая идея,
которой
они   руководствовались,   выражена   в   Коране:   Аллах-законодатель,
запрещающий и дозволяющий, и является единственным источником власти. При признании верховного суверенитета прерогативой Аллаха за его посланником сохранялась функция контроля за точным исполнением на земле Божьей воли.
Самым авторитетным трудом по суннитскому государственному праву является сочинение законоведа XI века аль-Маварди, в котором воспроизводится идеал мусульманского государства. Сформулированная им политико-юридическая теория стала основой суннитской концепции власти, которая впоследствии лишь уточнялась и дополнялась. Суть ее состоит в следующих положениях: наличие имама-халифа -
верховного носителя светской и духовной власти в мусульманском государстве необходимо как в соответствии с установками шариата, так и по согласному решению мусульманской общины. Мусульманское государство должно быть единым и иметь одного главу. Он должен быть относительно физически и морально
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совершенным, обладать обширными знаниями в области богословия и правоведения.
Свой пост халиф может занять в результате избрания народом, или же в случае, если предшествующий халиф сам при жизни назначает преемника. Суннитские теоретики опираются на практику выбора «праведных халифов». Отношения между халифом и мусульманской общиной рассматриваются как двусторонний договор,
предполагающий взаимные обязательства. Глава государства должен охранять религию, улаживать споры внутри общины, обеспечивать беспрепятственное отправление богослужения и исполнять обязанности предстоятеля на молитве, а
также взимать подати, контролировать органы управления и обеспечивать их содержание, быть гарантом обеспечения прав граждан. Халиф может быть низложен,
если он не справляется со своими обязанностями.
Исламская концепция войны и мира нашла выражение в учении о джихаде (араб.
старание, напряжение усилий). Джихад является одной из главных обязанностей мусульман. Внеисламская трактовка джихада обычно сводится к его однозначному определению как вооруженной борьбы мусульман с неверными. Толкование этого понятия как «священная война» в религиозных целях не является корректным, так как мусульманская традиция считает любую войну, которую ведет мусульманская община на благо веры, священной. Джихад в исламской интерпретации представляет собой борьбу за веру, включающую действия, как военного, так и иного характера.
Первоначально под джихадом подразумевалась борьба в защиту и за распространение ислама среди аравийцев-язычников.
С течением времени концепция джихада углубляется. Разрабатываются понятия
«джихада сердца» как борьбы с собственными дурными наклонностями, «джихада языка» («повеление одобряемого и разрешение порицаемого»), «джихада руки» как применения наказаний к преступникам и нарушителям норм морали и «джихада меча», трактующегося как вооруженная борьба с противниками ислама. Некоторые ученые понимают под джихадом во имя морально-нравственного самоусовершенствования - «большой джихад», а войной с неверными - «малый».
§1.2. Периодизация становления педагогических идей на основе развития
жанров и направлений в таджикско-персидской литературе средневековья
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Литература VIII-XV вв. формировалась в условиях становления и утверждения феодальных отношений после завоевания Ирана и Средней Азии Арабским халифатом и утверждения ислама. Она вобрала в себя многое из древнеиранской традиции, существенно преобразовав еѐ, развивалась в тесном взаимодействии с арабской литературой, а позже и в тесной связи с тюрко-язычными литературами, как часть мирового литературного процесса.
Литература периода IX-XV вв., особенно поэзия, признана последующими поколениями классической. В ней всегда происходила борьба двух тенденций:
феодально-аристократической и народной, иногда - даже в творчестве одного писателя. По доминирующему литературному явлению (связанному со сменой конкретно-исторических условий) внутри средневековой литературы VIII - XV вв. на языке фарси выделяются три периода:
I. Период становления классических жанров (в исторических условиях арабского завоевания, антихалифатских народных движений и создания самостоятельных государств в VIII - начале XI вв.) со следующим подразделением:
1) «иноязычное состояние» литературы иранских народов в условиях господства арабского письменного языка в VIII - IX вв., выраженное в литературе идей шуубии
(Ибн ул-Мукаффа, Башшар ибн Бурд, Абу Нувас);
2) возникновение литературы на языке фарси (фарси дари); ее народные истоки; 

· зачинатели: Ханзала Бадгиси, Мухаммад ибн Васиф, Абу Салик Гургани, Фируз Машрики и др.; 

3) среднеазиатский (бухаро-самаркандский) и хорасанские литературные круги (в государстве Саманидов); Рудаки и его плеяда; Дакики; Фирдоуси и его «Шахнаме»; 

Ибн Сина и его философская лирика как связующее звено между восточноиранским и западноиранским литературными кругами;
4) западноиранский литературный круг - поэзия на языке табари, поэзия на фарси
(Мантики и др.);
5) газнийский литературный круг; Унсури и его плеяда.
II. Период борьбы двух направлений (в исторических условиях обострения социальных конфликтов в XI - начале XIII вв.) со следующим подразделением:
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1) аристократическое (панегирическое) направление и возникновение риторического стиля; эстетическая концепция «антиреализма» Кайковуса, Низами Арузи и Ауфи; поэты Катран, Асади Туси; «дописывания» «Шахнаме»; газневидские,
караханидские и хорасанские поэты XII в. Масъуд Саъд Салман, Джабали, Руни (круг Бахрамшаха); Муиззи, Адиб Собир; Рашиди Самарканди, Амъак, Рашид Ватват,
Хакани и Анвари; проза - «Калила и Димна», «Синдбоднома»; «Макомот» Хамидиддина Балхи;
2) оппозиционно-гумманистическое направление: а) еретическая поэзия суфизма 

· исмоилизма  -  Ансори,  Санои,  Аттор,  Носир,  Низари;  б)  светская  поэзия 

(секуляризация,   гуманизм);   «Вису   Ромин»;   самоотрицание   «антиреализма»  в
творчестве Анвари, Хакани, Захириддина Фаряби; Хайям; Низами.
III. Период нового литературного подъема (в исторических условиях послемонгольского завоевания, роста сил сопротивления в народных движениях в
XIII-XV вв.) со следующим подразделением:
1) развитие панегирического направления - Имами, Хумам; «метод творческого подражания»; Амир Хусрав Дехлави и начало индо-персидского стиля; Салман Саваджи; 

2) суфийское и суфийствующее направление: Джалолиддин Руми; Баба Афзал; 

Аухадиддин Кирмани; Аухади;
3) развитие оппозиционно-гумманистического направления и мотивы социального протеста - Саади, Убайд Закани, Ибн Ямин и Хафиз; 

4) завершение периода – хуруфитская еретическая поэзия Насими и Касим ул- 

Анвара;  гипертрофия  формы  в  суфийствующем  и  панегирическом  направлениях:
Катиби, Исмат и др.; творчество Джами; гератская плеяда XV века и активизация
«бюргерства» в литературе; «ремесленная» поэзия Сайфи и др.; западноиранский литературный круг.
Ниже подробнее рассмотрим каждый из трех периодов развития жанров и направлений в таджикско-персидской литературе средневековья IX-XV вв.
I. Период становления классических жанров (VIII – начало XI в.) 

1) Завоевание Ирана и Средней Азии арабскими войсками, начавшееся около 635 

г. и завершившееся только в конце 20-х годов VIII века, было длительным и сложным
историческим
процессам,   вызвавшим   глубокие   изменения   в   социально-
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экономической, политической и культурной жизни покоренных народов.
В результате завоевания и распространения ислама языки покоренных народов стали вытесняться языком победителей из сферы письменного общения. Арабский язык как язык религии и государства стал единственным общеобязательным литературным языком на всей территории Арабского халифата.
Антихалифатское
освободительное  движение  среди  покоренных  народов,
получившее название «шуубия», зародилось уже в начале VIII века. При этом наиболее сильной была иранская шуубия, доходившая в своей оппозиционности иногда чуть ли не до полного разрыва с исламом. Все же и она пользовалась только арабским языком и не восставала против его засилья вплоть до начала IX века. Так в самых недрах арабоязычной литературы возникло движение против арабской культурной гегемонии, за возрождение идеалов культурной и литературной жизни домусульманского Ирана. Яркими представителями этого движения были прозаик и переводчик перс Рузбех ибн Додбех (по прозвищу Абдаллах Ибн ул-Мукаффа (724-
759 гг.) и поэты Башшар ибн Бурд (ум. в 787 г.) и Абу Нувас (762-815 гг.).
Поскольку эти авторы писали по-арабски, то их произведения относят, прежде всего, к арабской литературе. Однако арабоязычная литература иранцев в VIII - IX
вв., выражавшая шуубийские, т.е. оппозиционные, антихалифатские, настроения, не является уже лишь чисто арабской литературой. Ее следует рассматривать и как органическую часть иранского литературного процесса, когда совершался переход от среднеперсидского языка к новоперсидскому, фарси. Арабоязычная литературная традиция среди иранских народов не прекратилась даже после того, как в конце IX
века возникла литература на языке фарси, понятном, самым широким кругам.
2) Судя по дошедшим до нас разрозненным обрывкам ранней поэзии на фарси,
она стала формироваться в народной среде восточных областей иранского мира - в
Хорасане  и  Мавераннахре.  Первое  дошедшее  до  нас,  датируемое  725  годом,
стихотворение - это патриотическая народная песенка, составленная в Балхе. Такого же характера и строки поэта конца VIII или начала IX вв. Абу-л-Янбаги Аббаса ибн Тархана Самарканди. Успехи иранской шуубии подготовили почву для преодоления господства арабского языка в литературе иранских народов. Отдельные попытки в этом направлении осуществлялись уже на раннем этапе деятельности шуубитов.
Имеются  сведения,  что  Башшар  ибн  Бурд  слагал  в  юности  персидские  стихи.
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Нарушая традицию бедуинской поэзии, вводил в свои арабоязычные стихи слова и целые выражения на фарси, и Абу Нувас. Достоверной нам кажется и хвалебная ода,
поднесенная Аббасом Марвази в 809 году в Мерве главе шуубийского движения Маъмуну в момент начала его борьбы за верховную власть в халифате [44.30].
В основу нового литературного языка (фарси) легла, по-видимому, разговорная речь Хорасана, где антихалифатское освободительное движение добилось первой политической победы. Диалект Хорасана и поныне из всех диалектов фарси наиболее близок к литературному языку. Новый литературный язык, называвшийся вначале фарси дари, а позже - фарси, впервые был широко применен в придворной панегирической поэзии. К его названию был присоединен эпитет «дари» (отсюда
«фарсии  дари»,  т.  е.  «парен,  на  котором  пишут  при  государевом  дворе»).
Впоследствии «дари» в применении к языку получил значение «чистый», «правильный», «литературный».
В стихах первых поэтов на фарси наряду с преобладающими панегирическими мотивами (имевшими и известную патриотическую направленность, ибо они воспевали установление самостоятельной государственности) находили свое отражение и народные идеи и настроения (особенно в сохранившихся образцах поэзии Ханзала Бадгиси, Абу Салика и др.). В конце IX в. Масъуди Марвази предпринял попытку поэтического изложения иранского эпоса (прообраз
«Шахнаме»).
3) В начале X века сложились благоприятные условия для развития литературы в независимом от Арабского халифата, относительно централизованном феодальном государстве Саманидов. Бухара стала не только столицей этого государства, но и центром культурной жизни всего Восточного Ирана и Средней Азии. Там оформилась и процветала первая крупная школа поэзии и прозы на фарси.
Деятельность этой школы считалась классической для последующего развития литературы.
Одновременно с Рудаки и после него в Бухаре и других городах государства Саманидов в X веке жили более пятидесяти видных поэтов, многие из которых писали не только на фарси, но и по-арабски. Среди них - Абу Шакур Балхи, автор первой дидактической поэмы - «Офариннома» («Книга благословения»); Дакики,
зачинатель «Шахнаме» («Книга царей»), подлинное создание которой обязано гению
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Фирдоуси и другие. Составление подобного свода иранского героического эпоса являлось одной из важнейших задач иранской шуубии и не раз предпринималось в государстве Саманидов в первой половине X века. Однако эти ранние попытки воссоздания свода не выдержали испытания временем, вероятно, в силу либо своей неполноты, либо невысокого художественного уровня. «Шахнаме» же Фирдоуси (в
которое инкорпорировано несколько сот бейтов, написанных Дакики) стало самым выдающимся произведением рассматриваемого периода, вошедшим в сокровищницу мировой поэзии.
Связующим звеном между восточноиранским и западноиранским литературными кругами было творчество великого мыслителя Ибн Сины, который начал свою деятельность в государстве Саманидов и завершил ее в Западном Иране.
Наиболее передовыми, народными идеями в литературе были гуманистическое художественное познание человека, развитие патриотических мотивов, начатое шуубитами, проповедь идеала «справедливого царя», служащего народу.
В Бухаре возникло и первое на фарси произведение художественной прозы -
«Синдбоднома» («Книга Синдбада»), переведенное со среднеперсидского на перси дари в 950 году Абу-л-Фаварисам Канаризи. Главная цель этого сборника поучительных рассказов и басен индийского происхождения – учить сильных мира сего благоразумию.
4) Если зарождение и становление литературы на языке фарсии дари происходило в Хорасане и на территории Средней Азии, то в Западном Иране новый литературный язык распространились лишь с начала X века, что связано больше всего с запоздалым развитием здесь освободительного движения. Первые самостоятельные государства в Западном Иране – Зияридское и Буидское – укрепились только в 30 годах X века. Столицы новых правителей в Гургане, Рее,
Исфахане, Ширазе превратились в центры культурной жизни при традиционном господстве арабского языка. Вначале в Западном Иране в отличие от Хорасана арабскому языку был противопоставлен не фарси, а близкородственный ему табари
(древний мазандаранский), и первые неарабские литературные произведения писались на табари.
О творчестве западноиранских поэтов, вероятно, много сочинявших, можно судить лишь по весьма скудному количеству сохранившихся стихов. Эти стихи
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являются образцами придворной гедонической и хвалебной поэзии. От произведений восточноиранского круга они отличаются большей изысканностью, усложненностью поэтической формы при слабости и даже порою полном отсутствии гражданской и дидактической тематики.
Среди первых поэтов на табари особенно популярны были Али Пируза и Мастамард. До нашего времени дошли несколько трудночитаемых бейтов из их касыд. О других авторах, писавших на табари (более десяти), кроме их имѐн, ничего неизвестно. Имеются сведения и о прозаическом переводе на табари со среднеперсидского языка сборника рассказов, близких по содержанию «Калила и Димна» - «Марзбоннома» («Книга Марзбона»); перевод выполнен в конце X века мазендеранским князем Марзбаном, сыном Рустама.
Попытки превратить табари в литературный язык в Западном Иране не увенчались успехом. Во второй половине X века здесь появляются и первые поэты,
сочинявшие стихи на фарси. Например, Мантики Рейский (ум. между 980 и 990 гг.)
успешно конкурировал с поэтами, писавшими на табари. Несколько позже к Мантики присоединились Хусрави из Серахса и мазендеранец Камари. Они писали также и на арабском языке, подвизаясь главным образом в Гургане при дворе зияридского правителя Кабуса, сына Вушмгира (976-1012 гг.), который славился и как мастер эпистолярного стиля на арабском языке и как фарсиязычный поэт. Важным центром литературной жизни Буидов был древний город Рей (около современного Тегерана).
На основных литературных языках Западного Ирана – арабском и фарси, а также на местных диалектах здесь писал стихи Камолиддин Бундар (ум. в 1010 г.) и только на фарси – младший его современник Газаири (ум. ок. 1040 г.), смело вступивший в поэтический спор с прославленными панегиристами Хорасана.
5) К концу X века, после долгих междоусобных войн, государство Саманидов распалось. Заамударьинская его часть досталась восточным тюркам – Караханидам,
которым литературные традиции на фарси были первоначально чужды и непонятны.
Центр культурной и литературной жизни переместился из Бухары в незначительный дотоле город Газну. Панегирическая и гедоническая темы составляли основу поэзии газнийского круга в первой половине XI века. Применяя лаконичный и сравнительно простой поэтический язык хорасанского круга, газнийские поэты завершили период становления классических жанров.
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Внутри придворной поэзии развиваются и лирические жанры, и любовные поэмы (Унсури), и элементы дидактики; в преломленной форме проявляются в некоторых произведениях и народные элементы.
Для всего первого периода специфично творческое многообразие в тематике,
сюжетах, жанрах. Именно в этот период произошло формирование ведущих классических жанров - касыды, газели, маснави в их многочисленных разновидностях, а также основных канонов метрики (аруз), системы рифмы (кафия), а
также поэтических тропов и фигур.
II. Период борьбы двух направлений (XI - начало XIII в.)
Сельджукские завоевания в середине XI века привели к образованию мощной державы, простиравшейся от Средиземного моря до Северной Индии и восточных провинций Китая включительно. В державе Сальджукидов сложились благоприятные условия для развития караванной торговли и ремесла, расцвету которых, однако,
довольно скоро стали препятствовать междоусобицы и деспотические вторжения феодалов в собственность горожан. Богатели и росли города, в которых появилась влиятельная «бюргерская» прослойка из «людей базара» - ремесленников, цехового и караванного купечества, чиновничества и духовенства, а также нарождавшейся интеллигенции феодального города. Новые, антифеодальные идеи приникали и литературу, и рядом со старым, традиционным аристократическим направлением возникало второе, оппозиционно-гуманистическое направление, противоположное традиционному по духу и содержанию, но обычно сходное по художественной форме. Взаимодействие и борьба этих направлений проявляются во всех жанрах, во всех; школах и течениях, а иногда в творчестве одного поэта: так, порою,
панегиристы в иных произведениях выражали, и передовые идеи своего времени.
Оппозиционная сущность второго направления конкретизируется в целом комплексе литературных идей, главнейшие из которых суть: религиозные ереси (суфийская и исмаилитская), философская (рационализм и вольнодумие, гедонический скепсис) и
другая гуманистическая тематика (секуляризация, обличение зла, тираноборчество,
утопическое искание социальной истины). Бурное развитие в XII в. получили также лирические жанры - газель и рубай.
Другое важное явление литературной жизни - это зарождение в недрах придворной поэзии нового, риторического литературного стиля, обслуживавшего оба
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направления. С точки зрения эволюции этого риторического стиля всех, литераторов можно разбить на две группы: его предшественники, в творчестве которых появляются лишь первые признаки отхода от прежней простоты и лаконичности в сторону риторического усложнения, и закопченные мастера риторики. К первой группе относятся крупнейшие поэты XI-XII вв. Катран Тебризи (1010-1070 гг.) и
Асади Туси (ум. ок. 1070 г.), жившие в Азербайджане и Ширване; газнийские панегиристы: основатель жанра «тюремной элегии» (хабсийа) Масъуд Саъд Салман
(1046 - ок. 1121 г.); Абу-л-Фарадж Руни (ум. в 1130 г.), Абдулваси Джабали (ум. в 1160 г.); хорасанцы: Муиззи (ум. ок. 1127 г.) и Адиб Сабир (уб. в 1150 г.);
туркестанцы: Амъак Бухари (ум. ок. 1148 г.) и Рашиди Самарканда (ум. ок. 1150 г.)
[44].
Однако полного расцвета новый риторический стиль достиг в творчестве Рашида Ватвата (ум. ок. 1182 г.), Анвари (ум. ок. 1170 г.), Хакани (ум. в 1199 г.), Захириддина Фарьяби (ум. в 1201 г.) и двух исфаханских поэтов - Джамалиддин ибн Абдурраззака
(ум. в 1192 г.) и сына его Камалиддини Исмоила (уб. в 1237 г. ). Подлинным мастером риторического стиля был и поэт-гуманист Низами Ганджави (ум. в 1209 г.).
1) Аристократическое (панегирическое) направление развивалось как при центральном сельджукском (позже хорезмийском) дворе, так и в провинциальных центрах – газнийском и туркестанском (караханидском), исфаханском и азербайджано-ширванском. Литераторы нередко переезжали из одного центра в другой. В основе этого направления лежит эстетическая концепция,
сформулированная в арабском выражении: «Лучшими стихами являются самые лживые стихи, и лучшая речь та, в которой преувеличивают». В этом смысле и высказываются сторонники этой концепции. Так, Кайковус, автор своеобразного персидского «Домостроя» - «Кобуснома» («Кобусова книга», 1082-1084 гг.), писал: «В стихах не лги чрезмерно, хотя лживая гипербола и является достоинством стиха».
Низами Арузи, автор «княжеского зерцала», известного под названием «Чахор макола» («Четыре беседы», ок. 1155 г.), считает, что «поэзия – искусство превращать малое в великое, а великое – в малое, красивое облачать в безобразные одежды, а
безобразное представлять в красивом обличии». Вторит им и Ауфи, автор первой антологии на фарси - «Лубоб ул-албоб» («Сердцевина сердцевин», 1228 г.): «Если сплавить медь лжи с золотом стиха, то медь сольется с золотом и прелесть стиха
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победит мерзость лжи».
Эта концепция «художественного искажения действительности» нашла наиболее полное выражение в жанре панегирической касыды. Поэтому именно касыда явилась объектом нападок со стороны поэтов оппозиционно-гуманистического направления.
Преимущественно в русле аристократического направления осуществлялась и дальнейшее после Фирдоуси развитие эпической традиции в виде серии поэм, как бы продолжающих и «дописывающих» «Шахнаме». Первое произведение в этом ряду
«Гаршаспнома» («Книга о Гаршаспе») написано Асади Туси в 1062 – 1064 гг. За ним в течении XI-XII вв. появилось свыше десяти аналогичных поэм – подражаний
«Шахнаме». Самая значительная среди них, - «Барзунома» («Книга о Барзу») Атаи
(ум. в 1078 г.).
Риторический стиль распространился и на отстававшую от поэзии область светской художественной прозы, вызвав к жизни ряд произведений, представляющих собой переработки старых известнейших образцов. Например, в 1144 г. в Газне появилась еще одна «Калила и Димна», в 1160 г. в Самарканде – новая
«Синдбоднома», в 1156 г. в Балхе – свод арабских макам на фарси, между 1201 и 1225 гг. в Азербайджане и Малой Азии – независимо друг от друга – две переработки старого дидактического сборника «Марзбоннома». Все эти произведения из-за риторической сложности имели хождение среди малочисленной группы избранных.
В противоположность им огромное устное распространение имели «народные романы», как, например, роман об айяре (плуте) Самаке, записанный со слов сказателя в 1189 г. и отражающий настроения городских слоев и др.
2) Оппозиционно-гуманистическое направление нашло свое выражение в позиции религиозных ересей (суфизма и шиизма), а также в светской поэзии:
а) первой стадией суфийской поэзии была лишь адаптация народной любовной лирики (газель и четверостишие), предпринятая суфийскими «старцами» Абу Саидом ибн Абул-Хайром (957-1049 гг.) и Баба Тахир Уряном (первая половина XI в.). На ранней ступени развития суфийской поэзии полностью сформировалась сложная система ее иносказательного языка, т.е. система выражения суфийских категорий через понятия и образы светской любовной и гедонической лирики.
Первый диван авторских суфийских стихов, приписываемый обычно Баба Кухи
(ум. ок. 1050 г.), является, по-видимому, поздней подделкой. Зачинателем суфийской
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поэзии и прозы на фарси следует считать Абдаллаха Ансори (1006-1086 гг.), который впервые противопоставил господствовавшим идеям панегирической поэзии порицание светской власти и богатства, обличение деспотизма, стремление к духовному совершенству. К умеренным суфиям принадлежал Санои, автор первой крупной суфийской дидактической поэмы - «Хадикат-ул-хакоик» («Сад истин», 1131
г.) [45.36].
Суфийским поэтом XII века, не принявшим ортодоксальную реформу суфизма,
осуществленную Мухаммадом Газзали, был нишапурский поэт Аттор, который использовал для пламенной проповеди крайних пантеистических суфийских воззрений все сложившиеся к тому времени поэтические формы и особенно маснави.
Исмаилитское учение, которое было гораздо еретичнее суфизма, стало в Иране и Средней Азии в XI веке знаменем оппозиции против сельджукско-тюркского владычества и получило художественное отображение в творчестве видного мыслителя Носира Хусрава (1004 - около 1080 гг.), также резко выступившего в стихах с осуждением панегирической придворной поэзии. Единственным крупным исмаилитским поэтом после Носира Хусрава был Низари (ум. в 1320 г.).
Исмаилитская поэтическая традиция сохранялась вплоть до нового времени в Бадахшане (Западный Памир);
б) по остроте выражения «бюргерской» критики феодализма особое место в литературе занимает поэма «Вису Ромин», написанная Фахриддином Асадом Гургани в Исфахане около 1055 г. Основной формой литературной оппозиции в светской поэзии явилось также создание стихов, осуждающих придворную панегирическую поэзию и навеянных поэтами-исмаилитами и суфиями. Против панегирической поэзии начали выступать, как бы взрывая ее изнутри, и сами ее представители.
Первым среди лих был Анвари (ум. ок. 1170 г.). Порицанию панегирической поэзии посвящали яркие строки и другие профессиональные придворные поэты -
Камолиддин Исмаил, Захириддин Фаряби и, наконец, Хакани.
Подлинный основоположник поэзии гуманистического мировоззрения великий математик и поэт Омар Хайям (около 1040-1131 гг.). Вершиной же, развития гуманистического направления является творчество Низами (1141-1203 гг.) и
особенно его знаменитая «Хамса» («Пятерица»). Для произведений Низами характерно осуществление своеобразного синтеза всего, что было передового у его
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предшественников, и, в частности, идейно-художественная разработка социальной утопии. Десятки авторов, писавших на фарси, на турецком, узбекском, туркменском,
азербайджанском,   курдском   и   других   языках   вплоть   до   начала   XX   века,
вдохновлялись  сюжетами  его  «Пятерицы»,  преломляя  их  в  духе  своего  времени
[44.39].
BI. Период нового литературного подъема (XIII - XV вв.) 

Монгольское завоевание в 1220 - 1223 гг. задержало развитие культурной и литературной жизни в Средней Азии и на большей части Ирана. Только в трех княжествах, избежавших страшного опустошения, - румско-сельджукском в Малой Азии, салгуридском в Фарсе со столицей в Ширазе и в Делийском султанате на севере Индии - сохранились очаги культурной жизни фарсиязычного мира. В Ширазе и в Индии нашли убежище литераторы и ученые, бежавшие из других городов перед наступающими отрядами Чингисхана. В этих очагах в 50-х годах XIII века и начался новый литературы подъем, который постепенно привел к восстановлению и дальнейшему развитию всех жанров домонгольской эпохи как светского, так и суфийского характера. Развитие традиций вызвало к жизни труды, обобщающие культурные и литературные традиции прошлого. Так, в дополнение к ранее составленной антологии Ауфи появился им же написанный в 1223 году в Индии новеллистический сборник «ожерелья рассказов и блестки преданий». Около 1231
года в Ширазе литератор Шамси Кайс закончил и наиболее полную поэтику на языке фарсии дари – «Разъяснение о пробных камнях стихов персов».
В резиденциях монгольских правителей Ирана и Средней Азии сложилась в качестве замены панегирической поэзии риторическая проза применения в некоторых историографических сочинениях, посвященных прославлению монгольских завоевателей и их предков, в частности в двух ценнейших исторических источниках –
«История Завоевателя мира» Джувайни (1260 г.) и «История» Вассафа (1312 г.).
1)  В  Иране  поэтами,  восстановившими  традицию  светской  хвалебной  оды
(касыды) и лирической газели после монгольского вторжения, были Имами в Кирмане (ум. в 1227 г.) и Маджи Хамгар (ум. в 1287 г.) в Ширазе. Они ограничились,
однако, лишь искусным подражанием мастерам XII века. В дальнейшем касыды писали многие придворные поэты Ирана и Индии, как, например: Хумам Табрези
(ум. в 1314 г.); Амир Хусрав Дехлави (1253-1325 гг.) и его продолжатели, поэты
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индо-персидского круга; Ибн Ямин (1286-1368 гг.) и, наконец, наиболее известный среди них едва ли не последний крупный мастер касыд классического типа – Салман Саваджи (ок. 1300-1375 гг.). Позже, с упадком касыды, ее панегирическую функцию во многом принимают на себя газель и четверостишие. Уже у некоторых домонгольских поэтов XII века, например у Адиба Сабира, а затем в творчестве Саади и Хафиза касыда как средство восхваления полностью уступает место панегирической газели.
На рубеже XIII-XIV вв. по-новому осмысляется прием творческого подражания
(таклид,   назира).   Начатки   его   наблюдается   еще   в   серии   подражательных
«дописываний» «Шахнаме». Новое осмысление этого художественного приема состоит в том, что как самостоятельный творческий акт рассматривается не только создание нового литературного факта (например, новой идеи, темы, сюжета,
характера, системы образных средств или отдельного образа), но и создание нового варианта к уже имеющемуся, предложенному кем-то другим литературному факту.
Амиру Хусраву Дехлави (1253-1325 гг.) и Ходжу Кирмони (1281  – ок. 1352 гг.)
принадлежит заслуга формального восстановления в послемонгольское время дидактического и романтического эпоса по образцу, установленному Низами в его
«Пятерице».
2) Всеобщее настроение подавленности и пессимизма, преобладавшее в мусульманских странах после монгольского нашествия, благоприятствовало развитию суфийской поэзии. Этому способствовала и деятельность в XIII веке в Малой Азии суфийского поэта Джалолуддина Руми, в творчестве которого сквозь мистическую форму прорывается гуманистическое обожествление Человека.
В Кашане суфий старшего поколения Баба Афзал (ум. ок. 1265 г.) в большом сборнике четверостиший попытался соединить проповедь суфийского смирения с вольнодумством, отчасти близким Омару Хайяму. В Иране было несколько младших современников этих двух виднейших суфийских поэтов, и прежде всего Фахриддин Ираки (ум. в 1289 г.). Его многочисленные газели и поэма «Ушшокнома» («Книга влюбленных») посвящены экстатическому воспеванию мистико-пантеистической любви. Еще дальше пошел крайний пантеист Аухадиддин Кирмони (ум. в 1298 г.) в
поэме «Мисбох ул-арвох» («Светильник душ»), в которой резко осуждал произвол светских властей. К нему близок его ученик Аухади из Мараги (ум. в 1337 г.),
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прославившийся главным образом своей дидактической поэмой «Чоми Чам» («Чаша Джамшеда»), призывающей повелителей к милосердию. Однако Фахриддин Ираки и Аухади одновременно были и исправным панегиристами.
По мере распространения и приближения к обычным религиозным верованиям суфизм терял свою идейную глубину и еретическую замкнутость, растворялся в ходячем религиозном правоверии, превращаясь в общепринятую норму благочестия.
Соответственно и в поэзии суфийская символика и образность сохраняют в основном значение литературного приема, изящной литературной формы, ставшей общепринятой, распространившейся и на несуфийскую тематику. Возникает своеобразный литературный стиль, который можно назвать «суфийствующим», т.е.
суфийским только по форме, но многообразным и часто различным по содержанию. 3) Высшим выражением подлинного литературного подъема была
гуманистическая поэзия, содержавшая часто идеи социального протеста и выросшая на базе массовых антимонгольских народных движений XIV века. Таково творчество Саади (XIII в.), Ибн Ямина, Убайда Закани, Хафиза и Камола Худжанди (XIV в.)
[44.41].
Творчество Хафиза - вершина лирической поэзии во всей истории литературы на фарси. В его поэзии был осуществлен синтез свободомыслия Хайяма, идей человеколюбия Руми, нравственной и художественной красоты поэзии Саади. Это придает газелям Хафиза черты художественного совершенства и сближает его творчество в большей мере, чем всех предшественников, с поэтическими достижениями западного Ренессанса.
4) Завершение периода относится ко времени нового кровопролитного завоевания Ирана и Средней Азии Тимуром (70-е годы XIV век). Принимая энергичные меры к восстановлению производительных сил страны и городской жизни, главным образом в Средней Азии (со столицей в Самарканде), Тимур не понимал значения духовной культуры, отвергал литературу. Протест против деспотии Тимура выразился в так называемой хуруфитской ереси, отрицавшей догматику господствовавшего суннитского ислама и близкой к суфизму и шиизму.
Хуруфитская ересь выдвинула двух замечательных поэтов-азербайджанцев, много писавших на фарси, - Насими (уб. в 1417 г.) и Косим ул-Анвар (ум. в 1434 г.).
Совсем
иной   была   литература,   возродившаяся   под   покровительством
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преемников Тимура, сначала в Самарканде, затем в Герате. Среди поэтов самаркандского круга выделялся Исмат Бухари (ум. в 1426 г.), поэт ярко выраженного панегирического и суфийствующего направления, мастер сложного искусственного стиля. В подобном же духе развивалось и творчество двух гератских поэтов - Катиби (ум. в 1435 г.) и Фаттахи (ум. и 1448 г.). Эти поэты были искателями новых виртуозных форм.
Однако кульминационной точки литература достигла в Герате во второй половине XV века в творчестве Алишера Навои (ум. в 1501 г.) и Джами (ум. в 1492
г.), Тогда же активизируются «бюргерские» мотивы в литературе («ремесленная» поэзия Сайфи и др.). Вместе с тем все более начинают проявляться в литературе черты эпигонства.
Среди произведений художественной прозы в тот период особое место занимает
«Анвори Сухайли» («Сухейлиевы сияния [Канопа]») Хусейна Кошифи (ум. в 1505 г.)
- новая фарсиязычная переработка «Калилы и Димны», сделанная на этот раз в духе наивысшей риторики.
Западный Иран, особенно пострадавший от походов Тимура, а вслед за тем попавший под власть воинственных туркменских племен Кара-Коюнлу, а затем и Ак-
Коюнлу, значительно отставал от Средней Азии и Хорасана в восстановлении своей культурной жизни. Только во второй половине XV века возник придворный литературный центр в Тебризе, тесно связанный с гератским литературным кругом,
которому он, однако, значительно уступал. Среди поэтов этого круга выделяется Баба Фигани (ум. в 1519 г.), прозванный «малым Хафизом» и в отличие от Хафиза преисполненный скорби. Значительным явлением в литературной жизни Ирана этого времени было творчество поэта из ремесленников - Дарвиша Дихаки (ум. в 1531 г.).
Уникальный список его дивана содержит только газели, во многом свидетельствующие о влиянии Хафиза и к тому же насыщенные своеобразным демократизмом [45.43].
В начале XVI века на территории Ирана и Средней Азии сложились государства Шейбанидов (Средняя Азия) и Сефевидов (Иран с Хорасаном). Третье независимое государство было основано в Индии потомками Тимура. Во всех этих трех относительно замкнутых государствах в течение XVI-XVIII вв. развивалась литература на фарси. Однако если до того времени она не обнаруживала воздействия
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географического и этнического факторов, значительных местных особенностей в содержании и в форме, сохраняя единство языка и стиля, то с образованием этих государств единый до того литературный процесс распадается и возникают три самостоятельные литературы на фарси: персидская, индо-персидская и таджикская, а
позже и афганская.
§1.3. Мотивационные аспекты учения суфизма, направленные на формирование совершенного человека и его востребованность в педагогических воззрениях таджикско-персидских мыслителей средневековья
а). СУФИЗМ, КАК ИДЕЯ ДУХОВНОГО ФОРМИРОВАНИЯ СОВЕРШЕННОГО
ЧЕЛОВЕКА
Чтобы понять причины появления в мусульманском мире такого сложного явления, как суфизм, нужно, прежде всего, составить себе ясное представление о состоянии общества, в котором он зародился. Рассмотрение различных элементов,
проникших в суфизм под влиянием разнообразных идеологий, сталкивавшихся с исламом, хотя и необходимо, но в то же время необходимо внести ясность в этот сложный вопрос. Недостаточно констатировать наличие в суфизме гностических,
неоплатонических, манихейских и тому подобных влияний. Следует попытаться объяснить, какие условия создали возможность для проникновения этих влияний.
Только тогда мы сможем понять историческую роль суфизма и его дальнейшую судьбу.
Суфизм, как практический путь духовного совершенства, возник в конце VII -
начале VIII вв., но к XI веку представлял собой новое течение, использовавшее в своей идеологии многое из древневосточных воззрений. Родоначальником суфизма были Абу Абдулло Хорис ибн Асад ал-Анози ал-Мухасиби ( ум. в Багдаде в 857 г.),
Абдул Файд ибн Иброхим Зуннун ал-Мисри ( ум. 860 г.), Абу Хафс Умар ибн Салма ал-Ходдод (ум. 878 г.), Абу Солих Хамдун ал-Коссар (ум. 871 г.), Абу Усмон Саъд ибн Исмоил ал-Хири (ум. 298/ 910-1 ! г.), Абдул Косим ибн Мухаммад ал-Джунайд
(ум. 911 г.), Хусайн ибн ал-Мансур ал-Халладж (род. 858-ум. 26 марта 922 г.), Имом Абу Хамид Мухаммад ибн Мухаммад Газоли (род. 1059-60, ум. 19 декабря 1111 г.),
Абу Сайд ибн Абдул Хайр (967-1049).
Суфизм
проявился  в  виде  рационализма  и  научного  богословия:  вновь
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возрождался древний гностицизм: эзотеризм, институт мистерии, ступени познания,
теория эманации божества, параллелизм двух миров, колебания между аскетизмом и либертинизмом, концепция спасения души как некоего «пути» [202.229]. Суфизм открыто признавал возможность познания божества, вплоть до слияния с ним, а
также со всей серьѐзностью употреблял мистическую терминологию: содружество,
чистоту мышления, объединение стремлений, любовь и страдания.
Особые социальные условия арабского халифата послужили причиной быстрого распространения суфизма, а это распространение, в свою очередь, обусловило значительные и разнообразные изменения в деталях учения суфизма.

Тезис Сократа «познание самого себя» как повтор познания человека в области нравственно-этических норм в наибольшей степени приближает к пониманию тех задач, которые выполняет суфизм. «Познание самого себя», значить познать мир человеческих отношений, суметь определить систему нравственных ценностей,
которые  служат  отправным  моментом в формировании определенных морально  -
этических категорий» [27.11]. Отсюда одной из нравственно - этических основ суфизма в целом является психологически остро переживаемое отношение к добру и злу. Письменным памятником прошлых лет о добре и зле является «Авеста», которая содержит в себе основные положения вероучения зороастризма.
Основное дидактическое и нравственно - этическое значение «Авеста» состоит в том, что в нем проповедуются извечные истины социальной справедливости и гуманной морали. Также первоначальные педагогические идеи как «добрая мысль», «скромность», «соблюдение общественного порядка» и другие нравственные качества воспитывались в духе создателя добра - Ахура Мазда. Отсюда каждый правдивый зороастриец, который проповедует Ахура Мазду, должен бороться против злодеяний Ахримана.
Поэтому в учении зороастризма основным долгом и нравственным принципом человека по содействию добру, является, прежде всего, борьба со злом, исполнение справедливого образа жизни, предписанного истинной верой: «добрая мысль», «доброе слово» и «доброе дело».
Одним из компонентов нравственного воспитания зороастризма является проблема «совершенного крута» («халкаи комил»). Для определения ступеней умственного и физического развития (совершенства), в процессе которого человек
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осознает своего создателя, зороастризм разделили «совершенный круг» на «кавси нузул» (первые три ступени), и «кавси сууд» (три последние ступени). В
соответствии со ступенями этого круга человек с целью достижения морального совершенства должен овладеть науками, а также бороться за физическое совершенство. «Поэтому в учении зороастризма человек по своим поступкам относится либо к сторонникам Света, либо к сторонникам Тьмы. Отсюда основными нравственными принципами в учении зороастризма является «добрая мысль», «доброе слово» и «доброе дело» [120.39]. Человек по зороастризму, овладев этими тремя нравственными качествами, достигает своего совершенства и вечного покоя,
что составляет одно содержание, которое впоследствии постепенно развивается. Как отмечает философ Мехрдод Мехрин: «Никто в мире из ученых и философов так просто и легко не разработал нравственные категории, как Зороастра»[173.44]. На основе этих трех понятий впоследствии определялась линия поведения человека в повседневной жизни, педагогические идеи трудолюбия, правды, справедливости и т.п.
Следовательно, в «Авесте» отражен комплекс первоначальных идей, на основе которых в последующие века разрабатывались десятки назидательных и дидактических трактатов суфизма, таких как «Хадикат-ул-хакоик» («Сад истин»)
Санои,  «Маснавии  маънави»  («Стихи,  обращенные  к  внутренней  сути  вещей»)
Джалолиддина Руми, «Мантик-ут-тайр» («Разговор птиц») Аттора и многих других.
Моральная доктрина «Авесты» в последующие века послужила основой для норм и правил поведения народов средневекового Востока. Этика «Авесты» стала тем фундаментом, на котором суфизм построил морально-этическую доктрину.
Мораль «Авесты» - это единство религиозных и гражданских норм и правил поведения человека, которые контролируют чувства гнева, ненависти и лжи: под угрозой наказания Ахура Мазды мораль требовала справедливости и чистоплотности,
сдержанности и доброжелательности в решении социальных, трудовых и семейных вопросов. Судя по «Авеста» наиболее важными является следующие требования: вера в единство, забота о детях, исполнение завещаний, договора обязанностей,
правдивости и справедливости, соблюдение клятв в любви, пожертвование на добрые дела и т.п.
«Авеста», как памятник древнейшей культуры, оказал положительное влияние
55

на  нравственно-этическое  воззрение  суфизма.  В  «Авеста»,  как  и  в  суфизме,
воспитанию и обучению придается религиозный характер. Воспитание имеет два направления:
1) теоцентристское, то есть, в центре его внимания ставится Бог, творец и воспитатель. 

2) антропоцентристское, когда в центре стоит человек, который соблюдает все законы зороастрийской и исламской религии. 

· морально-этической доктрине зороастризма назидательные готы пронизаны нравственно-воспитательным духом. Впоследствии она стала источником той традиции, которая была так сильна в классической таджикско-персидской средневековой педагогической мысли. 

На педагогические воззрения суфизма также оказали влияние произведения пехлевийского периода, как: «Миноги хирад» («Решение прообраза разума»), «Антарз Хосрав Кватан у ритак» («Наставления Хосрава Кватана»), «Фрахонги пахлавик» («Пехлевийская энциклопедия»), «Маток дани хазар дотестан» («Свод лучших законов»), «Манзумаи дарахти Асурик» («Ассирийское дерево») и другие.
Поэма «Дарахти Асурик» («Ассирийское дерево») является своеобразным сводом нравственных заповедей, предназначенных в основном для людей простого труда. Ассирийское дерево - это финиковая пальма. Она ведет спор - диалог с козой.
Формально спор выигрывает коза. Но главный смысл поэмы заключается не в сравнении преимущества и достоинств пальмы или козы, а в достоинствах десятков ремесел, которыми могут овладевать люди, уважая и признавая труд, как основу жизни. В подобной аллегорической форме позже были написаны такие суфийские трактаты, как «Гулистон» («Розовый сад»), «Бустон» («Плодовый сад») Саади, «Маснавии маънави» («Стихи, обращенные к внутренней сути вещей»), «Фихи мо фихи» («В ней то, что в ней суть») Джалолиддина Руми и многих других.
Следует, отметит, что в пехлевийском наследии существует много других сочинений, посвященных вопросам обучения и воспитания подрастающего поколения. Эти произведения цитируются в суфийских трактатах «Кобуснома»
(«Книга советов») Унсуралмаоли Кайковуса, «Кимиѐи саодат» («Эликсир счастья»)
Абу Хомида Газоли и других.
В период правления Сасанидов (222.4 - 651 гг.) было написано достаточно много
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нравственных произведений, написано и отредактированы мифы, легенды, афоризмы,
пословицы, поговорки и биографии исторических и религиозных личностей.
В этот период педагогическая мысль в основном отражалась в произведениях,
которые назывались «Андарзнома» («Наставления»).
В наставлениях были отражены учебные, нравственные вопросы, а также вопросы семейных отношений, взаимоотношений с родственниками, друзьями,
врагами, призывы к правдивости, справедливости и другим качествам. Пехлевийские наставления были использованы в творчестве поэтов - суфиев Санои, Аттора, Джами и других.
Для представителей суфизма, пропагандирующих тезисы единения с Богом, это был приемлемый вариант, ибо наряду с чисто нравственными темами рассматривались вопросы, касающиеся религии. Пехлевийские наставления, конечно,
имели также воспитательное значение. В них поднимались вопросы о добре и зле,
правде и лжи, радости и страданиях, чести и бесчестий и т.д.
Можно предположить, что служители суфизма были не только собирателями и переписчиками пехлевийских наставлений, но нередко и их составителями.
Впоследствии пехлевийские наставления были переведены на арабский и персидский языки. В ходе переводов и комментарий нередко наставления дополнялись и изменялись. Пехлевийские наставления в основном по содержанию подразделялись на следующие: основанные на наблюдениях; основанные на благоразумии и осмотрительности и касающиеся нравственности [65.22].
В наставлениях особое внимание уделяется проблеме предопределения судьбы личности со дня ее рождения. Их авторы придерживались строгой последовательности изложений, поэтому рекомендации высокого нравственного характера зачастую чередуются с обыденными советами. В них признание о значимости разума ведет к признанию ценности обучения: «Если у тебя будет сын,
отдай его в школу еще в детстве, так как обучение-свет глаз». Или же: «Не оставляй свою жену и детей без образования, чтобы тебя не постигли печаль и тяжкое горе,
чтобы ты не раскаялся» [142.327]. По отношению к другим людям подобает быть дружелюбным, благородным, скромным, давать приют нуждающимся, не гневаться и не быть мстительным.
В  пехлевийский  период  музыка  считалась  одним  из  важных  компонентов
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духовной жизни. В педагогико-литературных памятниках этого периода приводятся важные сведения о высоком уровне музыки и образования. В суфийской поэзии средневековья так же особое внимание уделялось и музыке как средству приближения человека к Богу и его нравственного совершенствования. Например, «Маснавии маънави» («Стихи, обращенные к внутренней сути вещей»)
Джалолиддина Руми начинается с нравственно-суфийской песни флейты.
На становление педагогических воззрений суфизма благотворное влияние оказало и устное народное творчество древнего Востока. Произведения устно-
поэтического творчества «представляют богатый материал для познания учащимися национального характера, образа жизни» [100.3]. Особенно таджикско-персидский фольклор, содержащий в себе пословицы, поговорки, песни, сказки и анекдоты послужил для метафорных выражений нравоучительных идей представителей суфизма. Анекдоты, побасенки, бытовые юмористические сценки, рассказы и пословицы составляли, например, необходимый компонент дидактической системы
«Кобуснома» («Книга советов») Унсуралмаоли Кайковуса.
Грандиозное
таджикско-персидское   литературно-педагогическое   наследие,
этические сказания и другие виды устного народного творчества, олицетворяющие борьбу сил Света и Тьмы, отраженные в положительных образах Ахура Мазды и в отрицательных образах Ахримана, нашли свое продолжение и отражение в нравственно - воспитательных идеях Абу Хамида Газоли, Саади, Джами и многих других средневековых мыслителей-педагогов.
В суфизме нравственное и религиозное воспитание рассматривалось как важнейшее условие охранения мудрости, приобретение, которое являлось целью образования. Выделялись основные элементы процесса обучения, и в качестве результата образования и воспитания рассматривалось приобретение определенного типа характера, основанными признаками которого считалась умеренность,
сдержанность в словах, умение довольствоваться тем, что есть у человека, любовь к Богу и к людям.
Обучение и воспитание в значительной степени основывались на изучении хадисов, преданий жизни пророка Мухаммада в устной форме, передававшихся от учителя к ученику.
Таким
образом,   «Авеста»   поистине   послужил   идейным   источником
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педагогических идей суфизма. Педагогическое значение этого памятника культуры выражалось в том, что стала традиционной передача религиозных идей и нравственных норм в систематизированном виде каждому следующему поколению.
Зороастра, создатель религии огнепоклонников, реформатор древнеперсидской религии, придавал большое значение вопросам воспитания; согдийская литература верна традициям раннего средневековья; повторы, метафоры и панегирики обогащали морально- эстетические идеи средневекового суфизма. Многое из педагогической мысли древнего Востока продолжалось в средние века и дошло до настоящего времени. Например, в памятниках мировой культуры, таких как «Авеста» и «Коран», обнаруживаются экологические и этические аспекты нравственного воспитания подрастающего поколения. В зороастризме и в суфизме педагогические знания тесно связаны бережным отношением к окружающей среде, с любовью к ее жизнеутверждающей силе.
Суфизм придавал большое значение семейному воспитанию. Для умственного,
физического и нравственного воспитания детей предлагалось родителям усердно заниматься обучением и воспитанием своих детей с раннего возраста. С этой целью рекомендовалось использовать наставления и задушевные беседы. Методы,
выдвинутые суфизмом, использовали учителя и родители в суфийских сочинениях
«Фихи мо фихи» («В ней то, что в ней») Джалолиддина Руми, «Мантик-ут-тайр»
(«Разговор птиц») Аттора, «Гулистан» Саади и другие.
Мыслители - суфии, развивая педагогические взгляды своих предшественников,
большое значение придавали роли науки и знаний в жизни человека в обществе. Они отмечали, что наука и знания воздействуют на поведение человека, поэтому каждый человек усердно и систематически должен овладевать знаниями. В овладении знаниями большое место они отводили школе. Школа должна привить учащимся любовь к науке и знаниям. Особенно высоко они ценили самостоятельность в изучении основ наук и знаний. Наряду с самостоятельностью в обучении большое внимание уделялось применению полученных знаний в жизнь. Наука и знания,
утверждали они, повышают ценность человека только тогда, когда эти знания можно применить на практике. Их требования современны по настоящее время.
Суфизм уделял особое внимание учителю, а также его авторитету среди учеников, что это опять созвучно современным требованиям педагогической этики.
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На основе своего поведения учитель должен прививать ученикам достойные черты характера и обладать умением развивает их умственные способности. Благодаря своим знаниям и этическим качествам учитель обязан подготовить для общества совершенного человека (Инсони комил).
б). ПЕДАГОГИЧЕСКИЕ ОСНОВЫ УЧЕНИЯ СУФИЗМА КАК ПРОГРЕССИВНОЕ
ФИЛОСОФСКО-ЭТИЧЕСКОЕ ТЕЧЕНИЕ В ИСЛАМЕ
Почти на всем протяжении истории суфизма можно наблюдать деление пути мистического самоусовершенствования на три основных этапа: шариат, тарикат и хакикат. Первый этап - шариат, т.е. буквальное выполнение откровенного закона,
конечно, ещѐ не может относиться к суфизму в узком смысле слова. Он обязателен для всякого правоверного мусульманина. Но вместе с тем этот этап обязателен и для суфия, ибо, не пройдя его, нельзя вступить на дальнейший путь. Лишь тогда, когда человек созрел и усвоил основы ислама, перед ним может раскрыться тарикат -
буквально «дорога», «путь». Термин этот появляется уже в IX в. и первоначально обозначал различные морально-этические методы при помощи, которых человек,
ищущий самоусовершенствования, может быть направлен к этой цели кратчайшим путем. Это своего рода путеводитель для духа, ищущего бога. Термин «тарикат» может заменяться и почти равнозначным словом - «сулук» («странствие»), а путник на этом пути получает тогда название «солик» («странник»).
Поскольку введен образ странствия, то совершенно естественно вводится и образ стоянок на пути. Стоянки эти обозначаются термином «маком», обоснованным стихом Корана (XXXVII, 164): «И нет из нас (никого), у кого не было бы известного места (стоянки)». Каждый из этих макомов представляет собой известное духовное состояние, свойственное данному этапу. Описанию и классификации этих этапов посвящена большая часть ранней суфийской литературы. Поскольку мы имеем здесь дело с тончайшими проблемами морали в педагогико-психологическом аспекте, то понятно, что полного единства в этой классификации у разных авторов ожидать нельзя. И число и характеристика этих этапов могут значительно различаться. Мы назовем здесь основные из них, повторяющихся почти у всех авторов.
Началом пути, первой стоянкой обычно считается «тавба» («покаяние»), то есть решимость порвать с обычным формальным отношением к шариату и отдаться
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самоусовершенствованию. Это акт духовного обращения, имеющий для путника исключительное значение. Если в шариате «тавба» означает сознание греха,
раскаяние, желание не повторять этого греха, то в суфийском понимании понятие это углубляется. Изменяется ориентировка человека, наступает полное обращение его помыслов к богу. Поэтому размышление о своих грехах или о раскаянии было бы для суфия на этом этапе ошибкой, ибо признание реальности своего греха есть признание реальности своей личности, а нет подлинной реальности, кроме бога.
Вторым  этапом  многие  авторитеты  признают  «вара»  («осмотрительность»)
[36.36]. Наиболее характерная черта этого этапа, крайняя скрупулезность в различении дозволенного (халол) и запретного (харом).
Эта осмотрительность, естественно, ведет к третьему этапу, называемому «зухд»
(«воздержанность»). Здесь тоже возможны разные оттенки: можно воздерживаться от греха, от излишка, от всего, что удаляет от бога, от всего преходящего. В X в.
понятие зухд от отказа от хорошего платья, жилища, пищи, женщин расширяется до отказа от всякого желания и всяческого душевного движения, что уже ведет к
«таваккул» («упование»). Четвертый этап - «факр» («нищета»). Первоначально это добровольное обречение себя на нужду, обет нищеты, отказ от земных благ,
вытекающий как следствие из последовательно проведенного воздержания. Но в изречении «нищета - моя гордость», факр уже понимается не только как материальная, но и духовная. В свете приписанного пророку бедность, а как сознание своей нищеты перед богом, то есть сознание неимения ничего своего, что не проистекло бы от бога, до психических состояний включительно.
Но поскольку «зухд» и «факр» связаны с переживаниями для человека неприятными, из них вытекает пятый этап - «сабр» («терпение») основная добродетель суфия. Этот термин имеет множество различных определений, суть которых сводится к покорному принятию своего, что труднопереносимо. Как говорит один из представителей суфизма X в. Джунайд (ум. 910), «терпение» - проглатывать горечи без выражения неудовольствия». «Сабр» в высших своих проявлениях приводит к безразличию, спокойному принятию, как ниспосланной благодати, так и испытаний.
Шестой этап - «таваккул» («упование на бога»). Его начальная стадия состоит в том, что человек отбрасывает от себя всякие заботы о завтрашнем дне, довольствуясь
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текущим мгновением и уповая на то, что бог завтра так же позаботится о нем, как он позаботился о нем сегодня. Отсюда
распространено в суфийских кругах выражение (Суфи фарзанди вакти худ аст) -
«Суфи - сын времени своего», которое означает, что суфий живет только текущим мигом, ибо то, что прошло, уже не существует, а будущее еще не наступило, и
поэтому реальность тоже не существует. Доведенное до крайнего предела понятие о таваккуле приводит к полному отказу от личной воли, так что даже у теоретиков X в.
уже встречается уподобление человека, вступавшего на эту ступень, «трупу в руках омывателя трупов». Понятно, что такое понимание таваккула представляло огромную опасность, так как приводило к полному прекращению, какой бы то ни было деятельности и фактически выключало человека из общества, превращая его в какой - то ненужный балласт. Поэтому уже в XI веке против такого понимания возражали и доказывали, что человек, действуя при помощи тех средств, которые ему предоставляет бог, отнюдь не выражает этим своего недоверия богу, а только выполняет его волю.
Седьмой последний этап - «рида» («покорность»), определяемая теоретиками как «спокойствие сердца в отношении течения предопределения», то есть такое состояние, при котором человек не только покорно переносит любой удар судьбы, но,
более того, он даже не может помыслить о том, что такое огорчение. Его помысли настолько поглощены той высшей задачей, которую он себе поставил, что окружающая действительность утрачивает для него всякую реальность, и он воспринимает ее как нечто лишенное какого бы то ни было интереса. На этом тарикат заканчивается, и путник уже подготовлен к переходу в третью и последнюю стадию -
хакикат.
Как мы уже отметили, макомы - состояния устойчивые, достигаемые путем неустанных стараний путника, определенных упражнений предпринимаемых им. Но от внимания суфийских мыслителей не ускользнуло другое явление душевной жизни,
кратковременные настроения, своего рода порывы, налетающие на путника во время прохождения им пути. Эти состояния они обозначили термином «хол», или «ахвол», (буквально «состояние, данный момент, преходящее, изменчивое»).

 Известно, что это же уподобление, может быть, под влиянием Востока, потреблено основателем ордена иезуитов Игнатием Лойолой.
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Хол, в противоположность макому, собственными усилиями путника достигнут быть не может. Это божественная милость, ниспосылаемая свыше и исчезающая также мгновенно, как возникла. По вопросу о длительности хода у теоретиков единого мнения не выработано, как нет его и по вопросу классификации их. Назовем наиболее часто упоминающее, это:
1) «Курб» («близость»), такое состояние, при котором человек ощущает себя как бы стоящим в непосредственной близости к богу, ощущает устремленный на него взор божества; 

2) Мухаббат («любовь») – волна горячей любви к богу подателю всех благ; 

3) «Хавф» («страх») – струя ужаса, сознания греховности и неспособности хотя бы в малейшей мере выполнить свои обязанности перед богом; 

4) «Раджа» («надежда») - проблеск утешения при мысли о милосердии и всепрощении бога; 

5) «Шавк» («страсть») и 

6) «Унс» («дружба») - явления, схожие с любовью, но отличающейся по характеру 

· интенсивности: 

7) «Итмаъин» («душевное спокойствие») - состояние блаженной уверенности в милости бога; 

8) «Мушахада» («созерцание») - состояние, в котором человек не только ощущает близость бога, но как бы и видит его; 

9) «Якин»  («уверенность»)  -  высшая  степень  осознания  реальности  духовного 

мира. 

· этим состояниям причисляется иногда и аннигиляция (фано). Нужно, однако, 

заметить, что для большинства суфийских теоретиков фано - не конечный пункт,
фано - это еще и одно важное отличие ее от буддийской нирваны - идет ее логическое следствие бако («вечность»): ощутив уничтожение своего временного преходящего
«я», человек погружается в море абсолюта, а тем самым и ощущает отчетливо, что существует так же вечно, как вечна и божественная сущность. Это осознание бессмертия, понятно, высшее из состояний, достижимых для путника.
Тарикат завершается вступлением в последнюю стадию хакикат. Этот термин обозначает «реальное, подлинное бытие». Достигнув хакикат, путник, конечно,
интуитивно познает истинную природу божества и свою сопричастность ей. Потому-
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то  суфии  часто  называют  себя  «ахл  ал-хакикат»  («люди  подлинного  бытия»),
противопоставляя себя axл ал-хак-правоверным, последователям сунны, лишенным дара интуитивного восприятия.
Таким образом, человек проходя все стадии учения суфизма становиться совершенным (комил). Он в поиске самого себя, познает и признает прелести природы, ценность своей жизни, жизни других людей, доходить до истины, найдет бога, становится, частим и вечным или славиться с вечностью, с действительностью.
Нельзя не заметить, что теоретические исследования привели ранних теоретиков суфизма и к постановке вопросов гносеологического порядка, ибо, в сущности,
говоря, триада: шариат, тарикат, хакикат - соответствует в то же время и трем разным ступеням познания.
Суфийские теоретики иллюстрируют эти три ступени любопытным сравнением,
повторяющимся у очень многих авторов. Эти ступени таковы:
1. Илм ал-якин («уверенное знание») объясняется путем такого сравнения: мне неоднократно объяснили, доказали научно, что огонь жжет, и я в этом твердо уверен,
хотя я этого на опыте и не испытал: это обычное логическое знание, свойственное всем, кто стоит на ступени шариата [36.38].
2. Айн ал-якин («полная уверенность»), я видел собственными глазами, что огонь жжет, видел процесс сгорания: такое опытное знание, несомненно, выше и уверенное,
чем знание, полученное путем обучения, это то знание, которое путник получает во время прохождения тариката [36.38].
3. Хак ал-якин («истинная уверенность»), я сам сгорел в огне и так удостоверился 

· его способности жечь. То есть, иначе говоря, это идентификация, слияние с наблюдаемым, приводящее к полному исчезновению наблюдающего. Это и есть форма познания, свойственная стадии хакиката. Поскольку знание здесь интуитивно, то понятно, что высказывания человека, достигшего этой стадии, будут иметь преимущественно форму символа и станут паралогичны. 

Выводы по 1 главе
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Человечество всегда уделяло пристальное внимание изучению и использованию богатого и разностороннего научного наследия прошедших исторических эпох. Во все времена оригинальные научные идеи и концепции, и естественно их авторы становились предметом пристального внимания и всестороннего изучения со стороны современников и будущих поколений. На современном этапе общественного развития особую актуальность приобретает изучение истории становления и развития педагогической мысли в переломные периоды жизни общества, когда предстоит сделать обоснованный выбор социального пути развития, основанного на национальных традициях и накопленном предыдущими поколениями идейно-
духовном наследии. Этот путь отражает сущность принципа преемственности в историческом процессе, как объективной закономерности культурно-исторического развития человеческой цивилизации и общества, благодаря которому духовный прогресс и культура выступают как связь между его определенными этапами и ступенями. Одним из наиболее эффективных каналов передачи общественного опыта от поколения к поколению и его приобщения к духовному наследию своего народа является история становления и развития педагогических воззрений – «одна из важнейших составных частей духовной культуры человечества». В ней нашел отражение опыт жизнедеятельности многих поколений мыслителей, которые занимались исследованием проблем обучения и воспитания. Этот опыт принадлежит не только историческому прошлому народа, он по различным каналам вливается в современность и оказывает на нее заметное влияние, воздействуя на все социальные процессы, в том числе на эволюцию педагогической науки и образования.
Таким богатейшим общественным опытом располагает история педагогической мысли средневекового мусульманского Востока, в том числе персидско-таджикская ее ветвь, изучение и использование которой особенно актуально в современном Таджикистане, где максимальную остроту приобрели проблемы выбора общественного пути развития, основанного на использовании духовного наследия,
национально-культурных  традиций  предыдущих  поколений.  Так,  например,  А.В.
Малашенко, исследуя современное состояние и эволюцию арабо-мусульманской цивилизации, в частности, пишет, что «... у каждого народа есть свое право выбирать тот путь развития, который отвечает его историческому наследию, соответствует его
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традициям, культуре» [74.198]. Этим правом волне может и должен воспользоваться таджикский народ, который имеет богатейшее культурно-историческое наследие. Это особенно актуально сейчас, когда геополитические изменения в глобальном мире
XXI века привели к образованию независимой и суверенной Республики Таджикистан. Следовательно, еще более целесообразным стало исследование и обоснованная трансформация многовекового научного и творческого наследия таджикского народа в настоящее, что, несомненно, способствует обновлению общественной жизни, ее прогрессу, национальной самоидентификации и выбору самостоятельного и независимого пути развития Таджикистана.
Подводя некоторые промежуточные итоги нашего исследования, можно констатировать, что в средние века наука и творчество (литература, поэзия)
таджикско-персидских   мыслителей   всегда   являлись   отражением   социальной,
политической, экономической и культурной жизни народа. Поэтому, в дошедших до наших времен величайших творениях средневековых таджикско-персидских мыслителей, мы находим ценные мысли о воспитании и обучении подрастающего поколения, нравственности и морали, отражающие социальную и духовную культуру своего времени, и не потерявшие своей значимости в современности. Воспитание гармонично развитой личности в современной таджикской педагогике стоит на твердом фундаменте древнейших педагогических воззрений наших великих предков.
Следовательно, именно развитие наук и литературного творчества в X-XI вв.
явилось одним из главенствующих элементов в процессе формирования и развития педагогических воззрений таджикского и других народов в эпоху средневековья.
Глава 2. Нравственно-этические ценности образования и воспитания в интерпретации таджикско-персидских мыслителей средневековья
§2.1. Божественная предопределенность жизни и разума человека как концептуальная основа образования и воспитания
Мусульманские философы постоянно связывали Начало с основным исламским догматом – таухид, утверждавшим единобожие, зафиксированное в коранической формуле «Нет бога кроме Аллаха». Религиозные философы в лице мутазилитов (от
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араб. муътазил – «отделившийся») категорически возражали против каких-либо попыток антропоморфного определения Бога. Формально в исламе антропоморфизм запрещен (недопустимо изображение Бога или пророка), однако сам текст Корана нередко утверждает обратное, например, что Бог восседает на троне или что Его можно увидеть в Судный день. Мутазилиты единодушно заявляли, что Бог не имеет
«ни тела, ни духа, ни формы, ни плоти, ни крови, ни субстанции, ни акциденции. Он лишен цвета, вкуса, запаха, тепла, холода, влажности, сухости, высоты, широты или глубины… Он неделим, не определяем местом или временем … Он всегда был и есть.
Первый до всех вещей…Он единственное вечное Бытие».
Таджикско-персидские философы  - ал-Канди (ок. 800 - ок. 870г.), ал-Фароби
(870-950), Ибн Сина (980-1037), Ибн Рушд (1126-1198) – разрабатывают проблему Начала, опираясь на опыт античных философов.
Ал-Канди использует для обозначения Начала теологическое Бог. Он называет его Первом принципом, Вечным, иногда истинным Единым. Это Единое (или Одно)
не  может  иметь  причины  иной,  чем  в  себе  самом.  Оно  неизменно,  нерушимо,
находится в состоянии постоянного совершенства. Оно выше всего существующего,
не имеет аналогов. Оно не имеет формы или материи.
Ал-Фараби, второй (после Аристотеля) учитель, как его называли последователи,
определял Начало как Первое Сущее, которое «вечно, и вечно Его существование в Его субстанции и сущности, не нуждаясь ни в чем ином, чтобы обеспечить себе существование… Первопричина едина в своем существовании». Первопричина согласно ал-Фароби, «совершенна, необходима, самодостаточна, вечна, беспричинна,
нематериальна, ни с чем не связана и ничему не противоречит, не подлежит определению. Первое Бытие эманирует все, начиная с первого интеллекта». В том же духе размышлял и Авиценна: «Первое не имеет ни подобия, ни противоположности,
ни рода, ни видового отличия».
Пути постижения истины текстов Корана и сунны (мусульманское священное предание) дают основание утверждать, что знание в исламе рассматривается в качестве одной из наиболее важных духовных ценностей. Согласно преданию,
Мухаммед наставлял: «Поиск знания есть религиозный долг каждого мусульманина» или «Ищи знание, даже если оно (так же далеко, как) Китай, ибо поиск знания есть религиозный долг каждого мусульманина» [115.16].
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Вопрос, однако, заключается в том, что понимается под словом «знание», в чем усматривается его источник. Мусульманская традиция теологической рациональности проявилась наиболее последовательно и ярко у ал-Газали (ум. в
1111г.), трактат которого «Воскрешение наук о вере» по богатству представленных в нем идей, касающихся проблемы знания, оценивается как не имеющий себе равных во всей мусульманской литературе.
Автор «Воскрешения наук о вере» говорит о существовании четырех определений «разума».
Во-первых, это «качество, которым человек отличается от всех животных, с его помощью человек подготовлен к восприятию умозрительных наук и знаний, к
овладению сложными мыслительными ремеслами». Способность к разумению, по словам ал-Газали, «так же соотносится с этой способностью в еѐ действии по открытию знаний, как свет солнца со зрением».
Во-вторых, «разум есть некоторые необходимые знания, такие, как знание возможности возможного и невозможного».
В-третьих, разумом называются знания, «которые черпаются из опыта…того,
кто научен опытом и жизнью, называют разумным».
Наконец, разум – это способность познавать последствия действий, а отсюда и контроля за теми из них, которые ведут к «скоротечным наслаждениям».
Суммируя  все  четыре  определения  разума,  можно  утверждать,  что  это  дар,
которым Аллах «осчастливил людей». Именно посредством указанного дара люди и постигают знание. Что же касается метафизических проблем, они неподвластны разуму. По мнению ал-Газали человеку также не следует размышлять о предписаниях Корана, его обязанность лишь знать о них и следовать им в своей повседневной жизни.
Ал-Газали подверг критическому рассмотрению положения мусульманской теологии, философии, суфизма, исмаилизма, т.е. почти всех основных направлений исламской мысли. Примечательно при этом, то что, доказывая несостоятельность философского пути познания, сам он постоянно использовал философские методы опровержения, широко прибегая к приемам греческой логики.
Движущей  силой  его  собственного  поиска  истины  было  сомнение,  скепсис.
Скептицизм ал-Газали так велик, что он позволяет некоторым ученым утверждать,
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будто он доходит до высшей ступени интеллектуального скептицизма.
Суфизм, будучи мистическим направлением, естественно, выступает с позиции иррационализма. Однако критика суфиев направлена не столько против философского рационализма, сколько против рационального обоснования теологических установок.
Суфисты полагают, что Истина-Бог. И они допускают вероятность максимального приближения к ней. Но человек должен искать Истину в самом себе.
Суфии считают, что разум играет позитивную роль лишь в ограниченной области познания. Знания его выводятся на основании показаний органов чувств,
свидетельства которых чрезвычайно обманчивы.
Суфии обращают внимание также на статичный характер познавательной способности разума. Реальность отвергает какие-либо ограничения, она сравнима с беспрестанным божественным «дыханием», т.е. отличается постоянной изменчивостью. Сердце, а не разум, по убеждению суфиев, является главным органом познания. «Познание есть постижение сердцем… - утверждал Ибн Араби. –
От природы сердца всегда чисты, отполированы и ясны… То, что неподвластно разуму, доступно сердцу».
Процесс  познания  нередко  сравнивается  с  опьянением,  ведущим  к  экстазу,
безумству.  По  существу,  согласно  суфиям,  воображение  служит  интеллекту:
выполняет посредническую роль, абстрагируя образы, возникающие при чувственном восприятии, прежде чем передать их разуму. С помощью разума,
интуиции, воображения человек приближается к истине.
Человеческий разум и способности говорит великий Рудаки безграничны: если их развивать, то они становятся силой, с которой ничто не может сравниться.
Одно лишь тело у тебя, одна душа, а сколько знаний!
Их не вместить в людском уме, а только в море, в океане.
Рудаки говорит, что без воспитания человек не может проявить свои способности и талант. Мыслитель отмечал большое влияние жизненных условий на развитие человеческой личности. Он считал, что главный учитель для человека - это жизнь, и потому призывал людей изучать ее; она есть источник мудрости.
Тех, кто, жизнь прожив, от жизни не научился уму,
Никакой учитель в мире не научит ничему.
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Ценность этих мыслей заключается в том, что поэт стремился показать связь знаний с жизненным опытом людей и призывает черпать знания из жизни. Глубоко раскрыта эта мысль и в таких строках:
Мне жизнь дала совет на мой вопрос в ответ.
Подумав, ты поймешь, что вся-то жизнь - совет.
Рудаки призывает людей не быть пассивными созерцателями происходящих в мире явлений. Недостаточно только ощущать и воспринимать окружающий мир, -
надо осмысливать сложные процессы, происходящие в нем, постигать истину разумных путем, со знанием дела решать каждый вопрос.
Раздумья о мире и его основах, размышления о человеке дали поэту возможность сказать:
На мир взгляни разумным оком,
Не так, как прежде ты глядел.
Мир это море. Плыть желаешь?
Построй корабль из добрых дел!
Идея достижения знания путем самосовершенствования содержит в себе сильный гуманистический заряд. Человек обретает самоценность, лучшее в нем рассматривается как итог собственных усилий, направленных на самоактуализацию.
Знание и нравственное совершенство оказываются нераздельно связанными. Мысль о том, что «всякий познает о Боге лишь то, что дано его собственной сущностью»,
весьма четко и емко выражает специфику суфийской концепции знания, высвечивая еѐ принципиальное отличие от мусульманской схоластики: безличной истине противопоставлена истина личная, корпоративности – индивидуализм.
В отличие от других направлений мусульманской мысли, представители фалсафа не просто признают роль разума в процессе познания, но создают учение о разуме как высшей способности человека и мериле истины.
Одним из представителей фалсафа был Ибн Сина (Авиценна). В знаменитом трактате «Даниш-намэ» («Книга знаний») он называет логику наукой-мерилом,
доказывая, что «всякое знание, которое не взвешено на весах (разума), не является достоверным и, следовательно, не является истинным знанием». Признавая могущество рационального познания, утверждая, что «сила разума бесконечна и мыслимое им является бесконечным», Ибн Сина тем не менее признавал
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существование области, не доступной рациональному осмыслению, сферы мистического озарения.
За недостаточную последовательность в проведении рационалистической линии Ибн Сина был подвергнут критике со стороны Ибн Рушда (Аверроэса) – последнего из плеяды великих мусульманских перипатетиков.
По определению Аверроэса, разум «не что иное, как постижение сущего по его причинам»; он считает, что именно это и отличает разум от всех других воспринимающих сил. Разум позволяет обрести «истинное знание», которое, по словам Ибн Рушда, «есть знание вещи такой как она есть». Аверроэс признает, что
«исследование, опирающееся на доказательства», может находиться в противоречии с тем или иным речением святого писания. В таком случае следует пренебречь не доказательным выводом, а следованием букве Корана. «Мы утверждаем со всей решительностью, - заявлял он, - всякий раз, когда выводы доказательства приходят в противоречие с буквальным смыслом вероучения, этот буквальный смысл допускает аллегорическое толкование».
Носир Хусрав придавая большое значение науке и знанию, говорит: как человеческому организму необходима вода и пища, так необходима ему наука и знания. Высоко оценивая их, он призывает юношество постигать науку и развивать свой интеллект.
Разум лучше золота, которое имеешь:
Никто не видит в золоте разума.
Таким образом, Носир Хусрав видит человеческое счастье в разуме и знании,
считая их дороже золота и прочего богатства. Столь же высокую оценку он дает образованности и воспитанности.
Красота людей - в воспитанности,
Совершенство людей – в науке.
Поэтому он утверждает, что умный и образованный человек достоин всяческого уважения, и советует юношеству быть поближе к таким людям, перенимать у них знания и держаться подальше от глупцов и невежд.
Если твой друг - умный ребенок,
Он лучше невежественного старика.
Анализ  педагогических  взглядов  Носира  Хусрава  на  интеллектуальное  и
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нравственное воспитание дает нам основание придти к такому выводу: поэт придавал большое значение разуму, считая его главным отличием человека от животного. Он призывал юношество постигать основы науки и использовать их в своей практической деятельности.
Анализ воззрений Хакима Санои о роли разума в процессе познания показывает,
что они весьма противоречивы. С одной стороны, он придерживается иррационализма суфиев в познании божества, с другой, возвышает роль разума в познании материальных явлений. Поэтому в его определении можно различить два момента:
1) пути и средства познания божественной сущности; 

2) познание материального мира, роль разума и чувств в его познании. 

Санои, утверждает, что человек является созданием бога. Но он в основном стоит на позициях учения суфиев. Он считает, что основная задача познания - это достижение божественного знания. Познание истины (бога) у Санои не чувственное.
Поскольку бог не поддается познанию через чувственные органы, то чувством и воображением нельзя познать бога. В своей теории познания Санои противопоставляет чувственность, ощущение разуму. Признавая чувственное познание, связанное с телом, как средство познания материальных явлений, он связывает разум с неприродным явлением. Здесь Санои отрывает разум от самого человека и его мозга и утверждает, что даже разум не способен познать истину,
потому что он, будучи сотворенным, не может всесторонне охватить беспредельной,
всеобъемлющей сущности. Задача разума ограничивается только тем, что он руководит человеком до определенной ступени познания божественной сущности.
Сама истина (бог) хотела познать себя и затем велела, чтобы ее познали. Ее щедрость позволила познавать ее самое:
Карамаш гуфт мар-маро бишнос.
В-арна кай мешинохтї ба њавос.
Аќл рањбар, валек то дари ў.
Фазли ў мар туро барад бари ў [186.63].
Его милость сказала: «Познавай меня». (Если он не велел), то как можно было познать чувством. Разум руководит до его порога, а его щедрость доведет тебя до
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него.
Мыслитель полагает, что разумом, чувством, душой невозможно познать божество. Сам творец открывает путь для разума, иначе говоря, сам он руководит человеком, чтобы тот познал его. Другими словами, поскольку духовная сторона человека представляет собой нечто божественное, поскольку человек является высшей стадией в цепи божественной эманации, постольку сам творец в лице разума приходит к самопознанию. Но этот разум не индивидуальный и единичный, а
всеобщий. Индивидуальный разум неспособен познать сущность истины, потому что он связан с материальным миром.
Бо такозои аќлу нафсу њавос Кай тавон буд кирдигоршинос?
Гар на эзид варо намудї роњ Аз худої куљо шудї огоњ? [186.62]
Разумом, душой и чувством (как) можно познавать творца? Если бы сам творец не открыл ему путь (для познания), то откуда разум узнал бы о божественности?
Поэтому сама истина (бог) познается через его щедрость, которая одарила мировой разум способностью сверхъестественного познания. Позиция Санои в вопросе о познании бога противоречива. С одной стороны, он объявляет, что человек посредством разума, чувств и души не может познать бога, с другой стороны,
утверждает, что, прежде чем познать бога, человек должен познать себя. Это означает, что если человек познал себя и свою сущность, то в нем воплощена частица божественной сущности. Таким образом, человек, постигая себя, частично постигает бога.
Эй шуда аз шинохти худ ољиз
Кай шиносї худойро њаргиз? [186.62]
Эй ты, который не в силах познать себя, откуда ты можешь познать бога?
Санои придает большое значение теоретическому мышлению, которое в его терминологии тоже выражается словом «акл». Мыслитель считает, что разум знает название всех вещей и явлений и человек только при помощи разума может правильно отличить чистое от нечисти, хорошее от дурного.

 Здесь и далее подстрочный перевод автора.
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Aќл донад асомии њама чиз,
Ў кунад дар бењу батар тамйиз.
Кадхудои тани башар аќл аст Аз њама њол бохабар аќл аст.
Поку мурдор бар яке хонест Љуз ба аќл ин куљо тавон донист?
Њар кї бо аќл ошно бошад.
Аз њама айбњо људо бошад [186.337].
Разум  знает  название  всех  вещей.  Он  отличает  хорошее  от  плохого.  (Он)
является хозяином тела человека (и) всегда находится в известности о каждом
(случае) и состоянии. Чистое и нечистое (находятся) на одном столе, но, кроме разума, (мы) чем же (больше) об этом можем узнать. Тот, кто разумный, лишен недостатков.
Санои  считает,  что  само  знание,  по  сути  дела,  является  теоретическим,
приобретение посредством разума знаний - почетное дело. Отсюда вытекает этическое воззрение Санои, основывающееся на его понимании роли и функций разума. Мыслитель объясняет, что человек отличается от других существ именно разумом. Разумный человек всегда руководствуется разумом и хорошо справляется со своим делом. Человек должен всегда подчиняться указанию своего разума и поступать так, как велит последний.
Он чї аќлат намуд он рањ гир Руху аспат чу шуд паи шањ гир.
Ошно нест њар кї бегонаст Њар киро аќл нест девонаст [186.338-339].
Как указал твой разум, поступай так. Тот, кто незнаком, не друг тебе, (и) у
кого нет разума, тот сумасшедший.
Практическое действие человека, по мнению Санои, регулируется приобретенным разумом. Приобретенный разум основывается на опыте. Если человек не имеет опыта, тогда его жизнь обречена на гибель.
Ќавн бе таљрубат фасод бувад,
Таљрубат аќли мустафод бувад [186.357].
Бытие без опыта (равно) небытию.
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Опыт - это приобретенный разум (твой).
Фаридиддин Аттор, виднейший мыслитель и сын своей эпохи, эпохи безраздельного господства религиозного мировоззрения, не сомневался в существовании единого творца мира - бога. Согласно учению Аттора, бог - это чистое абсолютное бытие, находящееся за пределами ощущения и человеческого мышления. Его сущность невозможно воспринимать при помощи человеческих органов чувств или разума, а также невозможно доказать его бытие при помощи научной аргументации.
Перед тем как перейти к рассмотрению процесса познания всеобщего разума,
попытаемся дать ответ на вопрос, как представлял Аттор происхождение человека.
Мыслитель, несмотря на то, что в решении этого вопроса он исходил из религиозных представлений, своеобразно решил эту проблему. В поэме «Асрорнома», в частности,
Аттор пишет:
Маодин маѓзи аркон аст, лекин Набот аст, он гање маѓзи маодин В-аз у маѓзи набот афтода њайвон
В-аз он пас маѓзи њайвон гашт инсон [160.65].
Минерал есть ядро четырех элементов, но в то же время растение есть ядро минералов. А от ядра растения выделяется животное, после этого ядро животного превратилось в человека [83.39].
Из этого примера видно, что, согласно учению Аттора, человек появился на свет не сразу, а постепенно. Но этот процесс происходит согласно велению творца, ибо никакое явление в мире не может происходить без сияния абсолютного бытия - бога.
Но с происхождением человека не прекращается процесс его формирования. Как было сказано выше, человек, в свою очередь, должен подняться до степени всеобщего разума. Но поскольку человек обладает одновременно и духовной, и
физической (афлокї ва ансорї), животной и небесной природой, то между этими сторонами существует постоянная борьба, вражда. У кого побеждает животная сторона, тот вообще не дойдет до степени всеобщей души. А у кого берет верх небесная природа, тот может познать сущность творца, а сам становится тождественным ему. Все, что бы он ни делал, всѐ что бы он ни говорил, все делается и говорится от имени бога.
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Большой интерес представляют высказывания Аттора о состоянии души и тела.
Несмотря на то, что мысли Аттора о соотношении души и тела не были лишены идеалистического содержания, вместе с тем они в корне отличаются от религиозного представления о независимости души от тела. Согласно религиозному представлению, душа противопоставляется материальному миру и считается абсолютно независимой от тела. По учению Фаридиддина Аттора, душа и тело всегда находятся во взаимосвязи.
«Как я могу определить душу и тело, если обоих считаю я одним и тем же, т.е.
рассматриваю их в единстве» [160.66] - пишет мыслитель.
Таким образом, мыслитель показывает, что душу невозможно представить в отрыве от тела, ибо хотя душа является основным двигателем тела, но без помощи последнего бессильна. Тело, в свою очередь, по Аттору, состоит из четырех материальных элементов: земли, воды, огня и воздуха. Между этими элементами всегда существует постоянная борьба.
Зиндагони гар хушу гар нохуш аст,
Дар замину обу боду оташ аст...
Гармият дар хашму шањват мекашад,
Хушкият дар кибру нахват мекашад.
Сардият афсурда дорад бардавом,
Тарият раъноият орад мудом [162.1].
Проходит жизнь в печали или радости, все равно связана с землей, воздухом,
водой и огнем. Теплота толкает тебя в гнев и вожделения, суровость к гордости и высокомерию. Холод держит тебя всегда подавленным, влажность обеспечивает твою миловидность.
Исходя из того, что человеческая жизнь является преходящей, мгновенной по сравнению с вечным круговоротом Аттор приходит к мысли, что необходимо использовать каждое мгновение жизни, чтобы после не жалеть, ведь земля, по которой ты ступаешь, была когда-то родинкой красавицы. Кувшин, из которого пьем вино, портреты, которые находятся на стенах крепостей, все, находящееся в долинах,
горах, является следами праха умерших. Здесь-то Аттор и приходит к утверждению о вечности и круговороте мироздания.
Њар куза, ки бе худ ба дањон боз нињам,
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Гуяд бишунав, то хабаре боз дињам.
Ман њамчун ту будам дар ин paњ сад бор,
Не нест њамегардаму не боз рањам [183.95].
В опьяненном виде, когда беру любой кувшин, он говорит: «Слушай, сообщу тебе что-то новое. Я же был сотни раз на твоем месте. Не исчезаю, но так же и не могу освободиться (от мира)».
Цель жизни для Аттора заключается в наслаждении, особенно весной, когда цветут розы, когда соловьи от радости днем и ночью воспевают красоту возлюбленной. По Аттору, все живое по истечении времени становится мертвым, на прахе растут травы, а мы, сидя на этих зеленых травах, наслаждаемся жизнью, но придет час, и мы превратимся в прах. Логика этого рассуждения приводит Аттора к утверждению того, что жизнь преходяща.
Май хур, ки фалак бахри хоки ману ту,
Ќасде дорад ба љони поки ману ту.
Бар сабза нишин даме, ки бисѐр намонд,
То сабза бурун дамад зи хоки ману ту [183.103].
Пей вино, ибо небосвод желает превратить в прах наши чистые души. Сядь на зеленую траву, ведь осталось так мало времени до того, как вырастет трава на нашем прахе.
Рассуждения приводят Аттора к мысли о вечности мироздания, что для суфийского поэта, придерживающегося правоверного ислама, кажется удивительным.
3-он оташи тар, ки хайма дар кишт зананд,
Шояд, ки дар ин дил чу ангишт зананд.
То аз сари дарди дил кунам хок зи ашк,
3-он пеш, ки аз колбудам, хишт кунанд [183.103].
Огнеподобные цветы мака, которые украшают поля, может быть, освещают своим пламенем наши темные сердца, чтобы от горя я поливал землю слезами, перед тем, как сделают кирпичи из моего праха.
Так как никто не в силах знать, что будет с ним в будущем, говорит мыслитель,
то следует успокоиться, пить с красавицами в лунные ночи, ибо после нас, сколько бы ни светила луна, никто не найдет следов наших.
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Чун ањд намекунад касе фардоро,
Имшаб хуш дор ин дили пурсавдоро.
Май нуш ба нури моњ, эй моњ, ки моњ,
Бисер битобаду наѐбад моро [183.103].
Никто не знает, что будет завтра с нами, поэтому проведи эту ночь с радостью. О, красавица, пей вино при свете луны, ибо долго будет светить луна (но нас больше не найдет она).
Как видно из этих строк, Аттор призывал людей отказываться от жизненных благ и радостей, облачиться в рубище и думать лишь о загробном мире. Он утверждает:
Кто хочет остаться здоровым,
Должен отвернуться от людей.
Считай, что все люди пребывают в неведении,
Проснется тот, кто покинет мир [184.10].
Мы видим, что под влиянием своих суфийских взглядов Фаридиддин Аттор несколько отстает в своем педагогическом наследии от своих предшественников и современников, но его педагогические воззрения на естественнонаучные вопросы воспитания отличаются от взглядов других ученых - суфиев того времени и имеют большое педагогическое значение.
Джалолиддин Балхи (Руми) считает, что познавший себя, познает мир и его Создателя. Самопознание человека определяется им как познание Бога, а цель -
определение места и роли человека в мире.
Мыслитель считает, что «совершенство человеческой души» подобно интеллекту, идущему в мир вершин гор, а миру вершин гор свойственна чистота и интеллект, идущий и стремящиеся к знаниям и чистоте души совершенствуют человека и приближают его к Богу шаг за шагом. И интеллект, и душа постоянно овладевая и приобретая знания, достигают Света.
Хотя каждый человек содержит в себе достаточный потенциал и силы для совершенствования, но не каждому дано достичь его вершин. Поэтому в его творчестве очень популярны обряды «подниматься по лестницам», «устремляться взглядом и мыслью ввысь»:
Бархез, эй љон, аз љањон барпар зи хону хандон,
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К-аз бањри мо бар осмон гардон шудаст ин машъала.
Гў њаќ, то гуѐ шавї, гу пўї, то љуѐн шавї,
В-аз хушк дар дарѐ шавї, эмин шавї з-ин зилзила.
Встань, о душа, взлети из этого мира праха и места праха, Ведь ради нас на небе завертелось это пламя. Скажи «истина», чтобы стать говорящим, скажи следы, чтобы стать ищущим, И чтобы из суши перейти в море, освободиться от этих сотрясений [190.854].
Совершенный человек Джалолиддина Балхи это тот, в ком воплотилось Мухаммадова сущность. Она вершина нравственной пирамиды, ниже которой расположены совершенствующиеся путники на различных этапах (отрезках)
совершенствования.
По мнению Джалолиддина Балхи «вали» и «марди комил» (владелец и совершенный муж) схожи, ибо являются проявлением, воплощением знания, воли Бога и его сущности, в том смысле, что посредством их он приближается к себе,
ведет их к истине [168.446].
Мыслитель считает, что каждый человек аскезой и рвением может привести
(приблизить) свою душу и состояние, к небесной душе. Иными словами, он считает,
что каждый человек (смертный) имеет право самосовершенствоваться, более того, он вменяет это в обязанность каждого человека:
Ин њаќиќатро шунав аз гуши дил,
То брун ої ба куллї з-обу гил.
Фањм агар доред, љонро paњ дињед [222.3].
Слушай эту истину ушами и сердцем. С тем, чтобы полностью из воды и глины.
Если имеешь понимание, освободи душу. Лишь после этого с увлечением ступай на путь.
Самосовершенствование имеет в виду прохождение стадий (ступеней-стоянок),
где каждому человеку соответствует своя стоянка (маком), которую он, обретая знания и чистоту, все более совершенствуется и преодолевает еѐ. Восхождение этих стоянок бесконечно, как бесконечно совершенство. Каждая стоянка в свою очередь -
это определенный моральный уровень. На высшей точке вершины обретается связь с душой, т.е. происходит единение с небом и доводятся знания и чистота до предела
(совершенства).   Однако   Джалолиддин   Балхи   в   бесконечности   процесса
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совершенствования видит, бесконечное движение к истине и относительность совершенствования. Он не отрицает совершенствование реального человека.
Суфии широко и глубоко обсуждают проблему необходимости совершенствования и началом этого процесса считают рождение человека. Они полагают, что в семени (сперме) человека уже заложено стремление к совершенству.

Поэтому каждый человек рождается с прирожденным потенциалом. Еще в утробе матери зародыш проходит несколько стадий, совершенствуясь перед рождением на свет, обретая облик человека, проходя несколько промежуточных стадий. Далее совершенство касается человеческого духа, который на пути к совершенству приобретает новые качества. Так, если он верит в Бога и поклоняется ему - дух его является верующим. Если он поклоняется Богу с рвением, то называют его благочестивым. Если к рвению приложена еще и аскеза и отвращение к удовольствиям, то этого человека и его дух называют аскетом. Если к тому же он познал все тайны, то его называют мудрецом. Если к этому прибавилось еще озарение и любовь к Богу, то этого мудреца и его дух называют Святым. Если к этому Святому пришло откровение и передано послание народу, то этого человека и его дух называют Пророком (Наби). Если пророка избрал Бог для своей книги, то он и его дух есть Расул. А если этого человека Всевышний избрал печатью пророков, то его дух и его самого называют Запечатывающим. Такова структура (порядок)
восхождения духа от степени совершенства [93.89].
Особенность и сущность нравственного учения Джалолиддина Балхи заключается в том, что он концентрировал свое внимание на индивиде как на совершеннейшем творении абсолютной идеи. Балхи всячески указывает, что
«совершенный человек» находится среди людей, рядом с ними, но отличается от них особым поведением, образованием, воспитанием, внутренним миром и общей гармонией с мирозданием. Хотя понятие совершенства личности и базируется на исламском понимании совершенства, Балхи наполняет его новым земным, гуманным содержанием, основанным на интеллекте, физических и духовных силах конкретного человека.

Джалолиддин Балхи видит человека как творца на самой высшей ступени совершенства, потому что он с одной стороны - истина, с другой - творение, а сердце свое уподобляет космической истине, имеющей все атрибуты материального мира.
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По мнению Джалолиддина Балхи совершенный человек является судьей добра и зла, он такой человек, который в свете своего совершенства может определять и объяснять людям добро и зло, добродетели и злодеяния. В «Маснавии маънави» мыслитель говорит, что совершенный человек имеет право распознавать добро и зло.
Таким распознающим считается лишь тот, кто дошел до степени Мухаммада (идеала всех мусульман). Подобно тому, как зеркало отражает и хорошее и плохое, так и совершенный человек не использует добро и зло объясняя, их. Отраженное ими добро и зло на них самих уже не действует подобно тому, как превратившееся в вино более не станет виноградом [190.383].
Мыслитель считает свойством души человека движение по восходящей, он не приемлет покоя. Необходимость совершенствования души, духовного вознесения ее над миром Балхи выводит из диалектически взаимопереплетенных условий и считает самодвижение души к совершенству диалектическим. Самосовершенствование необходимо из-за несовершенства нравов человека, которое увлекает индивида в пучину сложного, но благодарного труда над собой. Джалолиддин Балхи уподобляет человека железу, которое черно и не прочно. Однако огонь передает ему свою натуру и в процессе ковки оно превращается в огонь. И в этот момент, по мнению Балхи, оно забывает, что является железом и чувствует себя огнем, и в результате многократного закаливания черное железо превращается в сталь. Человек по отношению к земному миру - венец природы, а по отношению к Богу - создание полное недостатков. Эти недостатки ощутимы лишь в сопоставлении с истиной, поэтому основные движения человеческой души направлены к божественному совершенству.
Мыслитель считает самыми большими недостаткам человека его пассивность,
инертность, не целеустремленность к лицезрению лика возлюбленной и не желание лицезреть красоту Божественного лика. Эти пороки он не может принять и порицает их. Более того, он видит особое духовное удовлетворение в мучениях и страданиях,
ведь это свидетельствует о преодоления ступеней духовного возвышения влюбленным:
Он кас, ки сарат бурид, ѓамхори ту уст,
Он к-у кулоњат нињад, таррори ту уст.
Он кас, ки туро бор дињад, бори ту уст,
Он кас, ки туро бе ту кунад, ѐри ту уст.
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Тот, кто обезглавил тебя, милосерден к тебе он.
Тот, кто на тебя одел шапку, твой убийца он.
Тот, кто тебе дает груз, он бремя твое.
Тот, кто тебя лишает тебя, твой друг он [119.132].
В своих рассуждениях Джалолиддин Балхи видит в человеке наивысшую стадию Божественного сотворения. Из всех достоинств человека Балхи особое значение придает его интеллекту. Именно интеллектом человек отличается от животных, этим он могущественен, созидает и разрушает.
Человек, достигший стадии «бако» с точки зрения этических качеств и норм называется совершенным человеком и может доводить до людей Божественные повеления, т.е. проповедовать мистикам и ученикам то, что он открыл, созерцая Бога.
Совершенный человек приобретает, степень святого вали, а ученики, познавшие его -
знания и приобретение сана шейха составляют его вилоят - своеобразную сферу влияния. Мыслитель считает, что вали как светильник, освещающий путь другим,
сам не является светом. Он не свободен от труда по совершенствованию. Светильник и свет должны быть вместе. Ученикам же он предписывает всегда быть ближе к свету
- светильнику, чтобы освещать свои сердца. Таким образом, святые - вали после возвращения из путешествия к Богу - бако становятся проводником, мостом между двумя мирами.
Выстраданные и высказанные Джалолиддином Балхи (Руми) в эпоху смуты и религиозно-политического фанатизма средневековья мысли о формировании совершенного человека имели огромное просветительское значение. Эти мысли и идеи мыслителя возвышают человека, прежде всего над самим собой, над природой.
Он всемогущ и может, преодолевая все препятствия и трудности, слиться с Богом,
стать с ним единым целым и по возвращению к земным делам заняться созиданием,
воспитанием людей, чтобы они стали чище, благороднее, трудолюбивее, искренне,
развивали свой интеллект и знания о мире и природе.
В этом отношении педагогические воззрения Джалолиддина Балхи представляют и в наши дни огромное значение и ценность в нравственно-духовном воспитании молодежи.
Вопросы умственного, нравственного и этического воспитания в педагогическом воззрении Хусайна Воиза Кошифи занимают одно из центральных мест. Кошифи
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отмечает, что каждый человек, если он хочет быть умным и нравственно воспитанным, должен соблюдать такие важные нравственные принципы, как справедливость, мужество, благочестие, мудрость, преданность, дружба, верность,
милосердие,   милость,   покорность,   набожность,   застенчивость,   правдивость,
миролюбие,    благоразумие,    благодеяние,    благородство,    рассудительность,
восприимчивость, выдержанность, чуткость, твѐрдость и другие. Эти принципы являются свидетельством высокой нравственности человека.
В интерпретации Кошифи эти принципы выступают как мерило нравственной красоты, они не подходят под понятия чувств, они суть приобретенные состояния души. Они не возникают помимо природы человека, так как представляют собой специфический мир человеческого бытия, которое является оптимальным тогда, как разум и чувства созвучны друг с другом. В целом для Кошифи эти принципы или качества представляют собой прижизненное приобретение человеческого индивида.
Добродетельное поведение в результате их приобретения, как самоцель, позволяет человеку достичь совершенства.
Следующий принцип этики Кошифи - упование на бога (таваккул) «Упование на бога – это отречение от своей воли и упование на Всевышнего. У человека,
уповающего на Бога, все дела будут процветать» [170.128].
Этим Кошифи признаѐт Бога, как единственного благодетеля и покровителя людей, источник их бытия. Однако в его интерпретации, следование грешником принципу таввакула выражается не как прекращение всякой деятельности, а
наоборот, как один из источников активности. Когда человек уповает на Бога, он знает, что в его добрых делах есть защитник, и не боится каких-либо трудностей. Ему будет легче выполнить ту или иную задачу, и добиться своей цели.
Стремление к похоти, которое, в свою очередь, становится причиной распущенности, это и есть беспорядок в обществе. Именно стыд призывает к благоразумию. Благоразумие предполагает немногочисленность и умеренность влечений, когда они следуют верному суждению. Прежде всего, стыд определяет красоту человека. Стыд не позволяет человеку совершать подлые поступки.
О следующем принципе своей этики - благочестии (иффат) Кошифи также высказывает интересные мысли. Он даѐт следующее определение благочестию: «Благочестие – это протест против избытка наслаждений, недозволенных действий,
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особенно излишества вожделения. Благочестие является одним из благородных черт характера человека. Великие мужья говорили, что в человеке заложены два противоположных вида качеств: ангельские и животные. Какие из них берут верх,
таким и становится характер человека. Посредством благочестия человек может воздержаться от вожделений и тем самым воспитать в себе ангельские качества»
[170.130].
Кошифи приводит следующий стих:
Аз малоик бањри дорои в-аз бањоим низ њам,
Бигзар аз хатти бањоим, к-аз малоик бигзарї.
Человеку присущи черты и животные, и ангельские.
Преодолей животную черту, дабы превзойти ангелов.
Иными словами, Кошифи считает, что благочестие, как добродетель вожделеющей части души, позволяет при помощи рассуждения сдерживать порыв и влечения к скверным удовольствиям.
Посредством этого качества человек проявляет выдержку и терпеливо переносит естественные недостатки и огорчение.
По утверждению Кошифи, добрый нрав защищает душу человека от нежелательных (неодобрительных) слов и поступков, создаѐт основу для уважения человеком самого себя и других, недопущения посрамления им своего авторитета и авторитета других. Истина этого принципа заключается в том, чтобы во всѐм человек выбирал верный путь:
Адаб бењтар аз ганљи Ќорун бувад Фузунтар зи мулки Фариддун бувад,
Бузургон накарданд парвои мол,
Ки амволро њаст рўзе завол.
Инон суи илму адаб тофтанд Ки номи наку аз адаб ѐфтаанд [170.113].
Добрый нрав лучше, чем сокровища Коруна. Больше, чем владение Фариддуна.
Великие  равнодушно  относились к  богатству.  Поскольку  и  ему  настанет когда-
нибудь конец. Кто выбрал путь добродетели и науки. Тот приобрѐл доброе имя и славу.
Видимо,   здесь   Кошифи   под   понятием   «добрый   нрав»   подразумевает
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благоразумие или умеренность в делах. Путь к благоразумию Кошифи видит в том,
чтобы  не  давать  воли  распущенности,  безрассудству,  своекорыстию,  жадности,
малодушию и скупости. Для этого важно избегать общения с порочностью. Кроме того, необходимо постоянно направлять действия и поступки человека ко всему прекрасному, к изучению наук, добродетельности, к приобретению прекрасных человеческих качеств, на совершение благих деяний. Ведь любая привычка становится устойчивой благодаря практическим упражнениям.
Примечательны рассуждения Абдурахмана Джами о ценности человеческой личности, которая заключается не в знатном происхождении, не в положении и богатстве, а в красоте духовного мира, силе ума и знания: «Афридун, посеявший в почву милосердия только семена советов и наставлений, оставил своим чадам такое повеление: «страницы жизни есть страницы дел. В них запишите лишь лучшие дела и благие свершения»:
Страницы бытия - жизнь всех народов света,
Сказал один мудрец на склоне долгих лет.
И счастлив, кто сумел в тетради чистой этой Вписать слова добра, оставив добрый след [17.447].
В этом утверждении и возвеличивании добрых чувств, высоких и жизнеспособных моральных начал непреходящая этическая ценность «Бахористона»
(«Весеннего сада») Абдурахмана Джами.
§2.2. Справедливость и милосердие - созидательные качества правителей и
критерии миролюбия и благосостояния народа
В священном Коране много раз говорится о справедливости правителей: «Воистину, Аллах велит вам возвращать вверенное на хранение имущество его владельцам и судить по справедливости, когда вы судите среди людей. Как прекрасно то, чем увещевает вас Аллах! Воистину, Аллах – Слышащий,
Видящий» (Коран, 4; 58). Справедливый, правдивый, мудрый Саади размышлял об этом так:
Ростї мўљиби ризои Худост,
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Кас надидам, ки гум шуд аз роњи рост.
Справедливость одобрена Богом,
Не встречал человека, потерявшегося на праведном пути.
В другом аяте говорится: «О те, которые уверовали! Свидетельствуя перед Аллахом, отстаивайте справедливость, если даже свидетельство будет против вас самих, или против родителей, или против близких родственников. Будет ли он богатым или бедным, Аллах ближе к ним обоим. Не потакайте желаниям, чтобы не отступить от справедливости. Если же вы скривите или уклонитесь, то ведь Аллах ведает о том, что вы совершаете» (Коран, 4; 135). Великий Рудаки,
опираясь на это наставление, пишет:
Гар бар сари нафси худ амирї, мардї.
Бар кўру кар ар нукта нагирї, мардї.
Мардї набувад фитодаро пой задан,
Гар дасти фитодае бигирї, мардї.
Если управляешь своими желаниями, благороден ты.
Если не слеп и не глух в своих деяниях, благороден ты.
Благородный не должен отвергать бедняка.
Если протянешь ему руку помощи, благороден ты.
А вот как думал Мавлоно Джалолиддин Балхи:
Њамла бар худ мекунї, эй содамард,
Њамчу он шере, ки бар худ њамла кард.
Чун ба ќаъри хўи худ андар расї,
Пас бидонї, к-аз ту буд он нокасї.
Њар ки дандони заифе меканад,
Кори он шерри ѓалатбин мекунад.
Борись с собой, эй, простодушный,
Подобно льву (смельчаку), который боролся с собой.
Когда достигнешь глубин своей души,
Знай, что это была твоя подлость.
Каждый, вырвавший больной зуб,
Подобен этому льву (смельчаку).
В другом аяте Корана есть обращение к предводителям и правителям: «…О
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те, которые уверовали! Будьте стойки ради Аллаха, свидетельствуя беспристрастно, и пусть ненависть людей не подтолкнѐт вас к несправедливости.
Будьте справедливы, ибо это ближе к богобоязненности. Бойтесь Аллаха, ведь Аллах ведает о том, что вы совершаете» (Коран, 5; 8). Выдающийся мыслитель Унсурулмаоли Кайковус сказал: «И подданные должны быть справедливыми, и
подданные процветают благодаря справедливости. Не допускай несправедливости в стране, дворцы царей должны быть полны справедливости и благоденствовать, дворцы, полные несправедливости должны как можно быстрее исчезнуть, справедливость должна восторжествовать, а
несправедливость быстрее кануть в лету» [200.162].
Или: «Воистину, Аллах повелевает блюсти справедливость, делать добро и одаривать родственников. Он запрещает мерзости, предосудительные деяния и бесчинства. Он увещевает вас, – быть может, вы помяните назидание» (Коран, 16; 90). Это послание Корана очень, творчески, в свойственной ему изящной манере, переосмыслил Саади и, обращаясь к мусульманам, в том числе к царям и правителям, сказал:
Накунад љаврпеша султонї,
Ки наѐяд зи гург чўпонї.
Подшоње, ки тарњи зулм афканд,
Пойдевори мулки хеш биканд.
Не должен править тиран,
Как не должен волк приближаться к стаду.
Царь, который правит несправедливо, угнетая народ,
Разрушает фундамент благополучия страны.
Аллах напоминает: не гневайтесь на тех, кто приносит вам огорчение или убытки и воздастся вам от Всевышнего: «Если вы подвергнете их наказанию, то наказывайте их так, как они наказывали вас. Но если вы проявите терпение, то так будет лучше для терпеливых» (Коран, 16; 126). Амир Хусрав Дехлави в диване «Гуррат ул-камол» в рубайятах напоминает, что тиран, конечно, будет наказан:
Њар кас, ки ба зулм кардан омўхта шуд,
Аз новаки мазлум дилаш дўхта шуд,
Парвона, ки бар шамъ зад, афрўхта шуд,
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Бар сўхтагон њар кї бизад, сўхта шуд.
Каждый, который привык приносить зло,
Соткан из нитей притеснения,
Царский указ, написанный около свечи, загорится Каждый, сидящий около огня, опалится.
Эти мысли подтверждаются в другом аяте: «Вот так! Если кто-либо наказывает так, как он сам был наказан, после чего с ним поступают несправедливо, то Аллах непременно поможет ему. Воистину, Аллах – Снисходительный, Прощающий» (Коран, 22; 60).
О справедливости царей много говорится и в хадисах Пророка. Например, в
божественном хадисе сказано: «Смертные! Всегда изгонял из себя несправедливость и между вами запретил несправедливость и притеснение,
будьте  справедливы  между  собой!»  [2.2577].  Саади,  опираясь  на  этот  хадис,
обращался к правителям, говоря, что чаша терпения народа может переполниться:
Мењо, зўрмандї макун бар кењон,
Ки бар як намат менамонад љањон...[213.243]
Вельможи, не обижайте простолюдинов,
Не то в миг перевернѐтся мир.
В другом хадисе Пророк (с) наказывает: «Благословение из уст трѐх людей не может быть отвергнуто Аллахом: постящегося, до тех пор, пока он не разговелся, справедливого имама (правителя) и угнетѐнного. Аллах вознесѐт их выше туч, приоткроет для них небесные врата, Пророк говорит: «Клянущемуся в моѐм величии я обязательно помогу, даже если это произойдѐт не сразу»[11;13.3598,17.52].
Пророк, да благословит его Аллах, также говорит: «Семь племѐн (групп) в
день, когда не будет тени другой, кроме тени Аллаха, будут находиться под его сенью: первыми из них будут справедливые имамы (правители)…»[11.1329].
В другом месте говорится, что справедливый правитель есть любимейший пред Аллахом: «Без сомнения, любимейшим человеком в Судный день будет справедливый правитель, а худшими из людей являются правители, угнетавшие народ» [11.1330]. Как сказал Мавлоно:
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Нафс куштї, бозрастї з-эътизор,
Кас туро душман намонад дар диѐр.
Подави в себе самолюбие, проси прощения у тех,
Кто считает тебя врагом.
Поскольку правителя назначают по приказу Аллаха, он должен соблюдать справедливость и вести народ к благополучию. Однако это очень трудно сделать. Поскольку правитель не может в одиночку следить за всем тем, что происходит в стране и оберегать еѐ от нападок и происков внешнего врага.
Наряду  с  этим,  к  управлению  государством  должны  привлекаться  люди,
имеющие таланты и способности.
Подданные правителя и руководители государственных структур должны беспрекословно соблюдать, а главное справедливо, исполнять все его распоряжения. Роль визиря среди представителей падишаха одна из самых важнейших.
Визирь является одним из важных элементов административного управления государства. Поскольку он - исполнитель Божьей воли и когда падишах не подчиняется этой воле Бога, он может наставить правителя на путь истинный [222.63]. С другой стороны, если визирь не выполняет наставления и приказы падишаха должным образом, либо удовлетворяет свои личные потребности, от имени падишаха притесняет народ, тогда его деятельность наносит непоправимый ущерб стране.
В шедеврах таджикско-персидской литературы можно встретить визирей,
которые служили своим правителям верой и правдой, были справедливыми по отношению к народу. Например, Бузургмехр, помогавший Анушервону в его справедливом правлении, является одним из величайших и мудрейших визирей.
Образы этих двух людей запечатлены в таджикско-персидской литературе в качестве поборников справедливости и мудрецов.
В произведениях Саади запечатлены образы султана Махмуда Газнави и его визиря Хасана Монанди, подобные Анушервону и Бузургмехру.
Низомулмулук также был известным придворным салджукидов, во время его правления наступил расцвет этой династии. В своѐм трактате «Сиѐсатнома» он так говорил о потребности государства в достойном визире: «Справедливые деяния и поступки непосредственно относятся к визирю и честный визирь
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поддерживает честь и достоинство падишаха, каждый падишах, ставший великим, оставивший своѐ имя на скрижалях истории, достиг этого благодаря справедливым и достойным визирям...»[182.233].
Газали в «Насихат-ул-мулук» говорит: «Аллах привѐл к власти государства салджукидов Низмомулмулка и его окружали достойнейшие из визирей...»
[182.183-184]. Наджмиддин Рози также говорит о необходимости мудрых визирей: «Ни один из падишахов не может обойтись без справедливых,
сострадательных и достойных визирей» [174.465].
Газали так говорит о нужде в достойных визирях: «Нужно знать, что правление бывает успешным с помощью справедливых наставлений и при наличии достойного и мудрого визиря, поскольку ни одно из государств не обходится без него» [174.465].
Мыслители сходятся в мысли о том, что наличие такого визиря приводит к процветанию падишаха и страны. Они придавали особое значение справедливым и достойным визирям и наставляли правителей с тем, чтобы они уважали визирей и доверяли им.
Далее мы рассмотрим вопрос о том, что такое «совершенное государство»,
которое может выстроить справедливый и достойный визирь.
Исследователи писали, что успешное государство – это такая структура, в
которой  управление  и  политика  строятся  на  принципах  справедливости,
результатом чего является всеобщее процветание и богатство. Мыслители рассматривали справедливого визиря как важнейший элемент благополучия народа.
Какими же качествами должен обладать достойный визирь, справедливо правящий и пополняющий казну государства?
Низомулмулк так говорит об этом: «...визирь должен быть благочестивым,
добрым, достойным, богобоязненным, обходительным, великодушным и любящим своего правителя…»[205.125].
Газали считал, что достойный визирь должен обладать пятью качествами:
благоразумием, знанием, смелостью, правдивостью, всемерно поддерживать своего правителя.
Наджмиддини  Рози  также  выделил  четыре  качества  достойного  визиря:
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«Правдивость,  величие,  настойчивость  и  выдержка».  Кайковус  отмечал:  «...
должен быть казначеем и финансистом от Бога, быть правдивым и справедливым с войском и подданными, не быть алчным, скаредным и пьяницей».
Мавлоно писал:
Ростиро пешаи худ кун мудом,
То шавї дар њар ду олам некном.
Правдивость и справедливость ставь превыше всего,
Получишь благословение.
Взгляды учѐных на качества визиря во многом совпадают. Прежде всего,
они отмечают, что справедливый визирь должен иметь добрый нрав, поскольку для укрепления справедливости во всех уголках страны это имеет огромное значение, имея такой характер, визирь будет работать плодотворно и всегда будет предан своему правителю.
В произведениях таджикско-персидской литературы роли мудрых визирей в окружении справедливых правителей уделено очень много внимания.
Абухомид Мухаммади Газали (1058-1111) в «Насихат-ал-мулук» говорит: «Процветание и разрушение мира зависит от падишахов, если царь справедлив,
мир процветает и подданные довольны, как во времена Ардашера, Фаридуна и Бахрома Гура... И если правитель будет угнетателем, то страна будет лежать в руинах как во времена Заххака, Афросиаба и им подобных... Народ ненавидит угнетение, уйдѐт в другие края, тогда в городах наступит разруха, придѐт в упадок государство, разрушатся города, не будет достатка, опустеет казна,
жизнь для народа станет горькой… Всякий раз, когда султан будет притеснителем и угнетателем, придѐт страх, если же будет милость, подданные будут счастливы» [198.34-35].
Желанный царь, по мнению Хакима Санои, похож на своих подданных,
вместе они подпитывают друг друга. Тело без головы – пища для пчѐл и голова без туловища - корпус тамбура, подданные благоденствуют при справедливом правлении царя, поскольку богатство без справедливости подобно соломе,
которая от колыхания ветра перелетает с места на место:
Масали шањ сару раият тан,
Њар ду аз якдигар фузуд суман.
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Тани бесар ѓизои занбўр аст,
Сари бе тан сазои танбўр аст.
Равѓани љон зи адли шоњ бувад,
Мулки бе адл барги коњ бувад.
Падишах – голова, подданные – тело,
Они единое целое, дополняют друг друга.
Туловище без головы – пища для пчѐл,
Голова без тела – пустой тамбур.
Благоденствие подданных зависит от справедливости шаха,
Богатство без справедливости подобно соломе.
Тема справедливости считается в творчестве Хакима Санои одной из центральных. Поэт убеждѐн, что несправедливый не может быть царѐм, он хищник, а не человек:
Њар кї инсоф аз ў људо бошад,
Дад бувад, дад, на подшо бошад.
Чун аз ў адлу беѓамї набувад,
Худ чї султон, ки одамї набувад.
Каждый несправедливый
Является хищником, а не царѐм.
Потому что без справедливости и заботы о ближних
Он не султан и не человек.
Санои причину оскудения страны видит в деспотии:
Мулк вайрону ганљ ободон Набувад љуз тариќи бедодон.
Мулки обод бењ зи ганљи равон,
Шодии дил надорад њељ равон.
Оскудение наступает, если правят тираны,
Им не место в этом мире.
Поэт уверен, что если победит справедливость, бедняки станут богатыми:
Адл чун дар љањон амир шавад,
Оњу аз шир сер, шер шавад.
Когда в мире восторжествует справедливость,
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Будет у косуль много молока, и будут они подобно льву.
Эта идея красной нитью проходит в его творчестве, в частности об этом говорится в маснави «Хадикат-ул-хакоик» в рассказе «Угнетѐнная старуха и Султан Махмуд». В этом рассказе притесняемая старуха жалуется султану Махмуду на своего хакима (правителя) области, султан отправляет хакиму письмо, в котором требует прекратить притеснения:
Шоњ чун њоли пиразан бишнид,
Пиразанро заифу ољиз дид.
Гуфт: - Бидњед номае зар њаст,
То зи амлоки зан бидорад даст.
Шах узнал о положении старухи,
Понял, что она страдает от притеснений.
Сказал:- Отправьте письмо хакиму,
пусть поддержит старуху.
Однако хаким не выполнил приказ. Старуха вновь пожаловалась султану.
Он опять хотел написать письмо, но старуха сказала, что уже относила хакиму письмо, но он ослушался приказа. Тогда Султан сказал:
Гар бад-он нома њељ кор накард,
Он амиде, ки њаст дар Бовард,
Зор бихрўшу хок бар сар кун,
Пеш маѐвар њадиси бесару бун.
Не выполнил он приказа,
Правитель Боварда,
Бойся, несчастный, посыпай голову пеплом,
Не рассказывай потом небылицы.
Старуха  ответила,  что  султан,  которого  не  слушаются  его  подданные,
должен посыпать голову пеплом:
Хок ба сар кунад, к-ўро Набувад бар замона њукм раво.
Посыпает песком голову тот,
Чьи приказы не выполняются в этом мире.
В  этом  рассказе  изобличаются  тирания  местных  царьков,  бесполезные
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приказы правителей, которые не исполняются властью, бюрократизм государственных учреждений, ненависть народа, которая отражена в поговорке
«пусть посыпает голову пеплом такой падишах».
Социальные взгляды шейха Аттора также полны жажды справедливости,
потому что народ беспомощен и обессилен социальным и экономическим гнѐтом феодальных правителей, не призывает к созданию сил, борющихся с угнетением,
а обращается к ним самим за справедливостью:
Адл кун дар мулк чун фарзонагон,
То нагардї сухраи девонагон.
Одил он бошад, ки дар мулки љањон,
Дод бистонад зи нафси худ нињон,
Набвадаш дар адл кардан хосу ом,
Халќро чун хештан хонад мудом.
Твори справедливость на земле, как мудрецы,
Чтоб не смеялись над тобой глупцы.
Справедлив тот в подлунном мире,
Кто обуздает свою страсть к наживе,
Дай народу справедливость,
Всегда уважай его как своего родственника.
Взгляды Аттора на людей основаны на том, что все с рождения равны между собой и не имеют классовых и сословных различий. Эти различия появляются потом:
Њар ду аз як об дар хун омадем,
Њар ду аз як роњ берун омадем.
Њар ду аз як зод барпоем мо,
Њар ду аз як бод барљоем мо,
Дар њама навъе чу бо ту њамдамам,
Ман чаро бархезам, аз ту чї камам?
Оба мы появились на свет из одной воды,
Оба мы появились на свет одним путѐм,
Оба мы составляем один род,
Со всех сторон мы похожи,
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