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Лекция 1. Место и значение философии мусульманского Востока

Вопросы:

1. Основные периоды развития и направления мусульманской философии

2. Особенности «фальсафы» и калама

3. Влияние арабоязычной философии на мировую культуру

      4.Выдающиеся представители мусульманской философии Средневековья

Арабоязычная философия, или философия мусульманского Востока, – это традиция философской рефлексии, возникшая и получившая развитие в эпоху господства исламского мировоззрения в условиях преимущественно арабоязычной цивилизации. В наши дни она претерпела значительную трансформацию в силу новых исторических условий и под влиянием западной цивилизации и философии. Термин «арабская философия» – не единственный, который употребляется в этом значении. Философы и историки философии говорят также об «исламской философии», «арабо-мусульманской философии», «философии Арабского Востока» и т.п. В любом случае эти словосочетания можно рассматривать лишь как таксономические ярлыки, маркирующие определенный историко-культурный феномен. Трудно говорить об однозначно выраженных предпочтениях, и все же в арабских странах и европейском востоковедении скорее ведут речь об «арабской философии», а в американской науке и исламском мире за пределами собственно арабских стран предпочитают термин «исламская философия». Вместе с тем ни о какой однозначности определения говорить не приходится. Для развития этой традиции немалое значение имело усвоение античного наследия, а в этом процессе существенная роль принадлежала и неарабам, и арабам-немусульманам. Точно так же арабскую философию невозможно представить без того вклада, который внесли в нее неарабские мусульманские народы, равно как и без культурного наследия доисламских времен. Термин «арабская философия» поэтому указывает на языковую (примерно так же говорят о средневековой «латинской философии» Запада), но не этническую характеристику этого феномена.

 Периодизация.

 Это же касается терминов, намечающих периодизацию арабской философии. Не существует разработанных понятий, которые имели бы смысл за пределами западной традиции: вряд ли можно с полным основанием считать «средневековой» традицию, которая не знала ни классической древности, ни ее нововременного возрождения. По тем же причинам едва ли удачен и термин «классический», которым иногда называют ее начальный, наиболее плодотворный этап. В современной арабоязычной литературе предпочитают использовать наряду с другими термин «наследие». Так или иначе, в развитии арабской философии можно выделить три основных этапа:

- классический, или средневековый (8–15 вв.);

 -позднее Средневековье (16–19 вв.); 

-современность (вторая половина 19 – 20 вв.).

В вопросе о том, какие именно направления мысли следует считать относящимися к арабской философии, также наблюдается разнообразие подходов. Следуя внешним критериям совпадения с вопросами, обсуждавшимися в античной философии, прежде всего в аристотелизме и неоплатонизме, и выработанных там решений, арабскую философию классической эпохи сводят к арабоязычному перипатетизму. С такой позицией удачно согласуется тот факт, что только перипатетики использовали в качестве названия своей школы термин «фалсафа», происходящий от греческого прототипа, равно как и то, что именно арабоязычный перипатетизм оказал явно выраженное влияние на средневековую западную философию. С другой стороны, стремятся скорее увидеть ее внутреннюю сущность, определяемую как общим характером философии, так и особенностями классической арабо-исламской культуры.      При таком подходе арабская философия оказывается представленной пятью основными течениями: каламом, арабоязычным перипатетизмом, исмаилизмом, ишракизмом (философией озарения, или иллюминативизмом) и суфизмом (исламским мистицизмом). За исключением перипатетизма, все они представляют собой явления более широкие, нежели философская мысль, поскольку включают обсуждение вопросов, выходящих за круг собственно философских, и обозначают мощные политические (как исмаилизм) или духовные (как суфизм) течения. Одни из них, например исмаилизм и суфизм, сохранили свое влияние в мире до наших дней, другие (калам) были влиятельны в разных уголках мусульманского мира, в том числе и в России, в 19 в. едва ли не меньше, чем в эпоху своего расцвета, третьи (ишракизм), пережив определенную эволюцию, вошли в качестве существенного элемента в состав религиозно-идеологических систем современности (например, в бехаизме) или, слившись с суфийскими идеями, проявляют себя в построениях крупнейших представителей современной мусульманской мысли. Однако эти околофилософские и внефилософские феномены следует отличать от собственно философской рефлексии, которая была выработана каждым из названных течений. С этих позиций арабская философия видится как самостоятельный историко-философский феномен, характеризующийся собственным способом задания проблемного поля и рациональными критериями оценки допустимости постановки задач в его пределах и правильности их разрешения. Сформировавшийся на этой основе общий для названных пяти течений и школ блок проблематики включает вопросы метафизики (Первоначало и его отношение к множественному миру, модусы существования – несуществования и соотношение между ними, причинность), теории познания (истина, типология знания, интуитивное и дискурсивное познание), учения о человеке (человек как наделенный способностью действия и познания, практически-созерцательное отношение человека к миру и Первоначалу). Помимо названных течений, существенную роль в развитии арабской философии сыграли мыслители, представлявшие иные традиции. Среди них – примыкающее с одной стороны к неопифагореизму, а с другой – к исмаилитам тайное философское общество «Братья чистоты и друзья верности» (Ихван ас-сафа' ва хуллан ал-вафа', 10 в.), такие околофилософские фигуры, как Абу Хамид ал-Газали (1058–1111) или Абу Хайан ат-Тавхиди (ум. 1023), выдающийся мыслитель Ибн Халдун (1332–1406), сделавший решительный шаг от историографии к научной истории, поставив вопрос о критерии истинности и отбора исторических сообщений и этно-психологических и материальных основаниях исторического процесса.

Особенности.

           Классическую арабскую философию отличает полемический дух. Великими спорщиками были первые мутакаллимы (от араб. «мутакаллимун» – «говорящие») – мутазилиты (от араб. «му'тазила» «обособившиеся»). Этот этап развития калама (от араб. «калам» – «речь», не смешивать с «алам» – «перо») по своему духу весьма напоминает досократический период античного философствования: мутазилитами были опробованы едва ли не все логически возможные подходы к разработке проблемного поля средневековой арабской философии, едва ли не по всем вопросам они спорили и опровергали друг друга, и хотя пункты согласия, безусловно, присутствовали, их вряд ли наберется больше десятка. Поздний, ашаритский (по имени его родоначальника Абу ал-Хасана ал-Аш'ари, 873–935) калам, хотя и претерпел догматизацию и утерял философский дух, тем не менее сохранил свою полемическую направленность. Большую известность получила его дискуссия с арабоязычным перипатетизмом о вечности мира, телесном воскресении, наличии у Бога знания о единичном и другим вопросам, которую вели ал-Газали (Тахафут ал-фаласифа, Шаткость философов) и Ибн Рушд (Тахафут ат-тахафут, Шаткость «Шаткости»). Менее знаменитым, но не менее интересным был спор аш-Шахрастани (Мусара'ат ал-фаласифа, Одоление философов) и Насир ад-Дина ат-Туси (Мусари' ал-мусари', Одолевающий «Одолевшего»), составивший шиитскую параллель этой дискуссии. По отдельным философским вопросам спорили чуть ли не все течения и их представители. Менее броской, зато более существенной чертой полемического характера классической арабской философии является диалогический характер, отмечающий саму логику ее развития через последовательное возникновение новых философских школ.

 В не меньшей степени арабскую философию характеризует и систематизм. Естественно совпадая с оформлением школы как таковой, систематизм отличает арабских перипатетиков, академичность которых приходит на смену разноголосице ранних мутакаллимов. Впрочем, важно, что систематизм арабских перипатетиков не вырождается в бесплодную схоластику, поскольку эта школа наряду со следованием античным образцам внесла существенные новации по основным моментам, интересовавшим средневековых арабских философов. Если систематичность стала также характерной чертой стиля философских сочинений и исмаилитов, и философов озарения, то суфийских авторов отличает внешняя разбросанность мысли при очень строгой внутренней упорядоченности: только за счет этой «скрытой» систематичности «явная» скачкообразность перехода от идеи к идее не превращается в хаотичность. В стилистике своих сочинений, как и во многих других отношениях, суфийские авторы используют достижения классического периода развития арабской философии.

Классический (средневековый) период. Классический период начинается практически сразу с возникновением ислама. За это время исламское государство распространилось на обширных территориях Ближнего и Среднего Востока и Северной Африки, включив в свою орбиту многочисленные народы, уже испытавшие значительное влияние философского наследия античности и исповедовавшие зороастризм, христианство, гностицизм.

Выделяют пять классических философских течений и школ, представленных в этот период: калам, арабоязычный перипатетизм (фалсафа), исмаилизм, ишракизм (философия озарения) и суфизм. За исключением арабоязычного перипатетизма, ни один из этих терминов не обозначает только философское течение, но вместе с тем каждое из названных течений выработало тот тип рефлексии, который должен быть отнесен к философскому. 

Позднее средневековье. В этот период не возникает новых оригинальных направлений и школ, а философская мысль развивается в эклектическом русле. С одной стороны, это систематизация суфийских идей и их совмещение с учениями арабоязычных перипатетиков, проделанная поздними суфийскими мыслителями, с другой – эволюция ишракизма в направлении осмысления суфийских идей. Еще в классический период наметилось сближение вероучения с ранним каламом, в этот период общественно-политические и религиозно-идеологические течения апеллируют либо к доктринальному наследию калама, как это было в ваххабизме, либо к суфийско-ишракитским идеям, переработанным так, как это сделали основоположники бабизма и бахаизма.
Калам (араб. калам «речь»). Первое направление арабо-мусульманской философии, которое установилось в VIII в. Представители калама именуются мутакаллимами (араб. мутакаллим «говорящий»). В каламе выделяют в целом два этапа – ранний, мутазилитский (от араб. мутазила «обособившиеся»), и поздний, ашаритский, по имени Абу ал-Хасана ал-Ашари (ум ок. 935/936). Для мутазилизма характерен дух полемики, и количество вопросов, по которым мутазилиты выдвигали различные мнения, во много раз превышает те, по которым среди них царило согласие. В позднем каламе – ашаризме – этот дух свободной аргументации практически исчезает, калам приобретает схоластический характер. 

человеком, но сотворяется Богом. 

Арабоязычный перипатетизм. Относительно свободное осмысление и комментирование греческих мыслителей вне тесной связи с теологией и зависимости от нее вызвали возникновение учений, за которыми, с целью подчеркнуть их иноземные истоки в отличие от схоластического богословия (калама), арабы сохранили греческое имя «философия» (фалсафа). Идейно-теоретическую основу концепций арабских философов составили учения Платона, Аристотеля и неоплатоников. Поскольку философия Аристотеля стала преобладающим элементом в воззрениях арабских мыслителей, постольку их учения объединяют в направление арабского аристотелизма, а его представителей называют машшаитами (от араб. машийа – гулять), т. е. перипатетиками. Фалсафа по праву считается собственно философией арабов и светской философией, тесно взаимосвязанной с наукой.

Выделяют два направления – Восточное и Западное. Основные представители первого: ал-Кинди (800-879), ал-Фараби (870-950), Ибн Сина (лат. Авиценна, 980-1037), второго – Ибн Туфайл (1110-1185), Ибн Рушд (лат. Аверроэс, 1126-1198).

Первым «философом арабов» стал мутазилит аль-Кинди (IX в.), творчество которого далеко выходило за пределы теологической тематики. Он первым начал разъяснять и распространять учение Аристотеля, зачастую не различая его от неоплатонизма. Аль-Кинди написал работу «Трактат о количестве книг Аристотеля и о том, что необходимо для усвоения философии». В ней он сообщает о числе и порядке чтения книг греческого мыслителя. По его мнению, без чтения Стагирита не овладеешь философией. Но прежде чем приступать к Аристотелю, надо ознакомиться с математикой. Математика – преддверие философии в том смысле, что она учит размышлять и доказывать.
Влияние на мировую философию и культуру

      Место арабской философии в ряду мировых философских традиций  определяется внешними и внутренними факторами. К числу внешних следует отнести сохранение, систематизацию и комментирование античного, прежде всего аристотелевского и неоплатонического наследия. Дело не ограничивалось простой консервацией: например, Ибн Сина исправляет некоторые положения аристотелевской силлогистики, а Ибн Рушд в своих многочисленных комментариях развивает идеи Стагирита. И все же именно в качестве «передатчика» античного наследия арабская философия оказала влияние на средневековую западную мысль. Этим объясняется долгое время бытовавший в западной историко-философской традиции подход к арабской философии как комментаторской и неоригинальной. Своеобразной реакцией на эту несправедливую по своей сути квалификацию стали многочисленные штудии, доказывавшие решающее влияние арабских философов на выдающихся представителей европейского позднего Средневековья, Возрождения и Нового времени; достаточно сказать, что картезианский принцип методологического сомнения сводился в таких исследованиях чуть ли не к заимствованию Декартом идей Ибн Сины или ал-Газали. Хотя многими было замечено сходство между построениями, скажем, Р.Луллия или даже Данте и положениями, которые развивали арабские философы (помимо названных, в этом ряду безусловно стоит и выдающийся суфийский мыслитель Мухйи ад-Дин Ибн 'Араби, 1165–1240), а некоторые (например, А.В. Сагадеев) даже полагали возможным говорить о параллелях между авиценновской и спинозовской системами категорий, такое сходство практически всегда остается лишь гипотетической схемой, а ее наличие не подкрепляется твердо установленными фактами реального заимствования или влияния. Поэтому с достаточной долей уверенности о воздействии арабской философии на западную можно говорить, пожалуй, только применительно к феномену латинского аверроизма.

      Другой фактор внешнего порядка – влияние арабской философии на средневековую еврейскую мысль. Это касается и самого возникновения последней: первый оригинальный еврейский философ средневековья, Саадия Гаон (882–942), был учеником мутазилитов, и влияние мутазилизма на его построения прослеживается достаточно отчетливо. Средневековая еврейская философия использовала то же аристотелевско-неоплатоническое наследие, что и арабская, и влияние этих двух школ античности на еврейскую мысль через посредство арабской видно на примере таких характерных фигур, как Маймонид (1135–1204) и Ибн Габироль (1026 – между 1054 и 1058). Вместе с тем еврейская философия всегда сохраняла самостоятельность в способе постановки и подхода к разрешению центральных философских вопросов, который базировался на собственном комплексе философских тезисов. К их числу следует отнести положения о безусловной свободе божественной и человеческой воли, благодаря чему центральным вопросом для еврейских философов практически всегда оставался вопрос об их гармонизации в человеческом действии. Насколько заимствуемый материал способствовал решению этой центральной философской задачи, настолько он и допускался в еврейскую философскую мысль. В этом следует искать объяснение столь незначительного влияния суфизма на еврейскую мысль при несомненной авторитетности этого течения среди поздних арабских мыслителей и знакомстве с его идеями еврейских авторов: суфийская философия не допускает однозначного постулирования целенаправленности и волевой обусловленности ни божественного, ни человеческого действия.

      При безусловной важности внешних факторов значение классической арабской философии следует полагать все же преимущественно в факторах внутреннего порядка. Арабская философия продемонстрировала не сводимый к опыту других традиций подход к максимально обобщенному и абстрактному представлению в мысли внешнего для нее универсума. Эта несводимость обусловлена особым характером принятой здесь процедуры обобщения. Общее мыслится как то, что, вовсе не присутствуя в различном как таковое, позволяет тем не менее приравнять различное. Общее здесь – то, в чем различное находит свою эквивалентность, но что не может быть обнаружено в самом различающемся, если оно рассматривается как таковое, вне зависимости от обобщающей процедуры. Поэтому обобщение – это не абстрагирование от различающегося в пользу инвариантного, а перевод различающегося в то, что будет считаться равно обосновывающим различающееся и вместе с тем отличным от него. При таком понимании обобщения смысловое наполнение частного не совпадает (частично) со смысловым наполнением общего, но полагается как бы вне его. Именно поэтому при переходе от частного к общему требуется операция перевода, а не просто отвлечения: общее как смысл не присутствует в частном, оно должно быть создано. Общее здесь, таким образом, – то, что обосновывает эквивалентность частного, не совпадая с ним по наличию общего признака: такое общее возникает как будто заново при попытке обнаружить совпадение различающегося частного.

 Если понимание сути общего как понятия, стоящего в определенном отношении к своему частному, и сути обобщения как процедуры его нахождения составляет в весьма определенном смысле стержень философского мышления, то понятно, что такое существенное отличие, характеризующее классическую арабскую философскую традицию, не могло не наложить свой отпечаток если не на все ее детали, то во всяком случае на существенные черты учений, созданных в ее русле. Это проявляется на разных срезах историко-философского анализа и касается понимания таких важнейших системообразующих философских категорий, как единство, множественность, противоположность, отрицание, тождественность, истина. Это проявляется и в том, как выстраиваются системы терминов вокруг центральных тем философского рассуждения, таких, как существование или сущность, причем дело касается и содержания каждого из понятий, и целостного строения подобных терминологических семей. Это отражается и в принятии некоторых теорий, таких, как теория указания на «смысл» (ма'нан), как универсальных не только для философского мышления, но и для примыкающих к философии областей теоретического рассуждения, каковыми в случае классической арабо-мусульманской культуры явились филология (комплекс наук о языке от грамматики до риторики и поэтики) и фикх (религиозно-правовая мысль). Это находит свое воплощение в логике построения целостных философских дисциплин – онтологии, гносеологии, этики, эстетики. Наконец, своеобразная направленность классического арабского философского мышления получает свое понятийное закрепление в ряде метакатегорий, таких, как захир – батин («явное – скрытое»), 'асл – фар' («основа – ветвь»), оформляющих в наиболее общем виде характерные для нее организующие процедуры мышления. При этом подобные метакатегории оказываются достоянием не только философии, но и близких к ней областей теоретического знания: сохраняя в каждой из них свое особое и не сводимое к другим значение, они вместе с тем выполняют общую функцию организации наиболее фундаментальных мыслительных ходов.

Будучи органичной частью классической арабо-мусульманской культуры, арабская философия выражает характерные интенции мироосмысления и уже поэтому не может быть сведена к простому воспроизведению античных моделей философствования. Вместе с тем философия представляет собой самостоятельный феномен в составе культуры.

     Арабо-мусульманская философия - явление средневековья, а потому ее становление и развитие значительно отличались от аналогичных процессов в древних цивилизациях Индии и Китая. По существу интеллектуальная история арабов началась со времени появления ислама, то есть в начале VII века. Само по себе мусульманское вероучение было продуктом взаимодействия арабской культуры, христианских и иудейских идей, получивших довольно широкое распространение на Аравийском полуострове к концу VI века. В монотеистическом учении пророка Мухаммеда отразились радикальные перемены, связанные с разложением родоплеменных отношений, созданием единой для арабов государственности. Возникновение уммы - общины, состоявшей из последователей Мухаммеда, - было первым шагом на пути объединения людей по признаку, отличному от родства, кровной связи, было началом становления государства.

     В основу исламского учения легли Коран и сунна, тексты которых были "отредактированы" к концу IX века. Однако ни мусульманское Священное писание (Коран), ни священное предание ислама (сунна) не могли дать ответы на все вопросы, которые ставила жизнь, особенно в стремительно развивающемся и экспансирующем обществе. Так появились дополнительные "корни-источники" - кийас (суждение по аналогии) и иджма (единодушное мнение), позволявшие расширить толкование Корана и сунны. В конечном счете мусульманская экзегетика, то есть толкование священных текстов (а точнее, юриспруденция), оформилась в четыре школы - мазхаба, две из которых (ал-ханабила и ал-маликита) были либеральными, а две другие (ал-ханафита и аш-шафиита) - консервативными. О позиции, в частности маликитов, ярко свидетельствует утверждение, приписываемое их основателю Малику бен Анасу (ум. в 795) о том, что "вера является обязанностью, а вопрошание - ересью". В результате соперничества между двумя полярными тенденциями в мусульманской экзегетике возникла схоластическая теология - калам.

     Не только внутримусульманская полемика, но и необходимость ответной критики противников исламского вероучения - не принявших его идолопоклонников, а также соседствовавших христиан и иудеев - стимулировали обращение мутакаллимов - поборников калама - к логической аргументации.

     Появление собственно философских школ на арабском Востоке напрямую связано с переводческой деятельностью. Сирийские христиане первыми познакомили арабов с произведениями античных мыслителей. Наибольшее влияние на развитие арабской философии оказали труды Аристотеля. Не случайно поэтому возникло название "восточный перипатетизм" (перипатетизм - так именовали взгляды последователей древнегреческого философа).

В основу учений, разрабатывавшихся перипатетиками мусульманского Востока, лег "неоплатонизированный" аристотелизм. Отчасти причиной этого явилось то, что знакомство с идеями Аристотеля состоялось через "Теологию Аристотеля" и "Книгу о причинах", переведенные на арабский язык по инициативе первого "философа арабов" ал-Кинди. "Теология" содержала фрагменты из "Эннеад" Плотина (4-6) и отдельные тексты самого Аристотеля. Что касается "Книги о причинах", то она представляла собой произведение неоплатоника Прокла "Первоосновы теологии".

     При этом следует подчеркнуть, что усвоение не чистого, а неоплатонизированного аристотелизма было сознательным, преднамеренным выбором.

Рассуждения по поводу Начала мусульманские философы постоянно связывали с основным мусульманским догматом - таухид, утверждающим единобожие, зафиксированное в коранической формуле "Нет бога, кроме Аллаха" (более точно было бы перевести это как "Нет бога, кроме Бога").

Религиозные философы в лице мутазилитов утверждали, 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, неопределяем местом или временем... Он всегда был и есть Первый до всех вещей... Он... единственное вечное Бытие" . Негативная теология мутазилитов вступала в противоречие с явно обозначенными и даже перечисленными в тексте Писания божественными атрибутами. Мутазилитское приписывание Богу лишь единовременного акта придания не-сущему существования превращало Бога в абстракцию, непричастную к происходящему в мире. Естественно поэтому, что богословами-традиционалистами мутазилиты объявлялись еретиками.

Арабские философы - ал-Кинди (ок. 800 - ок. 870), ал-Фараби (870 - 950), Ибн Сина (латинизированное Авиценна) (980 - 1037), Ибн Рушд (латинизированное Аверроэс) (1126-1198) - разрабатывают проблему Начала, опираясь на опыт античных философов. Ал-Кинди наряду с чисто философскими терминами использует для обозначения Начала теологический - Бог. Он называет его Первым 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 себе аналогов. Оно свободно от множественности и не соотносимо ни с чем иным. Оно не имеет формы или материи.

Ал-Фараби, второй (после Аристотеля) учитель, как его называли арабы, 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-Фараби, "совершенна, необходима, самодостаточна, вечна, беспричинна, нематериальна, ни с чем не связана и ничему не противоречит, не подлежит определению. Первое Бытие эманирует [порождает] все, начиная с первого интеллекта". В том же духе рассуждал и великий Авиценна.
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Лекция 2. Истоки или предфилософия мусульманского Востока

Вопросы:

1. Источники философской мысли мусульманского Востока

2. Ислам как духовная основа арабо-мусульманской культуры

3. Мухамед – основатель ислама

4. Основные течения в исламе

       Если развитие европейской средневековой философии проходило на фоне христианства и служило обоснованию его идеологии, то в другом культурном регионе - ближневосточном и среднеазиатском - становление философии происходило параллельно с возникновением и развитием ислама. Философия мусульманского Востока также была целиком сосредоточена на выработке и шлифовке основополагающих догматов ислама, прежде всего догмата о предопределении. 

Теоретические корни мусульманской философии 

- Античная философская традиция. 

- Раннехристианская философия. 

-  Иудаизм. 

-  Примитивные арабские этико-правовые нормы.

Источники философской мысли мусульманского Востока

Источники классической арабо-мусульманской философии распадаются на две группы. Это, с одной стороны, основополагающие мировоззренческие тезисы, которые получили свое закрепление в Коране. Речь не идет о том, что философия каким бы то ни было образом сводится на каком-то этапе к экзегетической деятельности или теологии. Экзегеза получила свое более чем достаточное развитие в традиции «толкований» (тафсир, тавил), тогда как потребность доктринального оформления ислама удовлетворялась «вероучением» (‘акида); и то и другое относится к числу высокоразвитых дисциплин традиционной мысли. Значение коранического текста для философии заключается в парадигматическом закреплении тезиса о едином первоначале множественного мира, стоящем к этой бесконечной множественности в генетическом отношении и тем не менее совершенно от нее отличном, и о человеке как носителе разума и этического начала, поставленном выше всех существ и наделенном властью распоряжаться мирозданием к свой пользе. 

С другой стороны, это богатое наследие античной философской мысли, ставшее доступным благодаря активному переводческому движению первых веков ислама (Хунайн Ибн Исхак, ум. 876; Сабит Ибн Курра, ум. 900; Куста Ибн Лука, ум. 912; Йахйа Ибн Ади, ум. 947). На арабский язык через сирийский или непосредственно был переведен практически весь аристотелевский корпус, в который вошла и апокрифическая «Теология Аристотеля», представлявшая собой переложение последних трех глав плотиновских «Эннеад», диалоги Платона («Законы», «Софист», «Тимей» и др.), тексты Порфирия, Александра Афродисийского, Галена. Неоплатонизму и аристотелизму принадлежит решающая роль в ряду заимствований, менее заметна роль стоицизма и пифагореизма. Платоновский идеализм, хотя и был известен, не оказал решающего влияния на арабо-мусульманскую философию в силу трудносовместимости с выработанным в ней фундаментом метафизики. 

Влияние античных источников подчас ограничивалось уровнем терминологии и фразеологии и не захватывало глубинных мыслительных ходов; именно так, например, был воспроизведен неоплатонизм в суфизме, будучи по сути своей плохо совместим с кардинальным тезисом этой философии о двуединстве миропорядка. В других случаях заимствование не ограничивалось рамками философии, но захватывало едва ли не все сферы теоретической мысли, как то было с элементами аристотелевской логики, хотя наряду с этим силлогистика не стала всеобщим органоном, а родо-видовая схема организации наук так и осталась неосуществленным авиценновским проектом. Степень и границы влияния всякий раз были настолько широкими, насколько это требовалось и допускалось собственными задачами развития арабо-мусульманской философии.

Ислам как духовная основа арабо-мусульманской культуры

Фундаментальной идейной базой, на которой возникла арабо-мусульманская философия, был ислам. Он был духовным ядром, вокруг которого и с помощью которого складывалась новая социальная общность. Но в качестве такового ислам ставил перед обращенными в эту веру новые для них вопросы, предлагал новые основания для осмысления мира и жизни.

Ислам. Название религии переводится с арабского как «покорность», «верность Богу».Рассмотрим ислам как новую по сравнению с язычеством форму знания, новую рациональность прежде всего через анализ исходного для ислама материала, исходного текста, а именно Корана. Ислам сам определяет себя относительно предшествующей языческой культуры как знание в противоположность язычеству как незнанию, неведению, невежеству (джахилийя) - незнанию Писания. Надо сказать, что через Коран уже вводится различие двух типов веры, отраженных в двух ее названиях: "ислам": - подчинение, покорность, т.е. чисто внешняя вера, и "иман" - вера, определяемая убеждением, знанием. Различие внутренней и внешней веры было серьезным достижением вероучения Мухаммада. Что это за знание, которое приходит с исламом? Мир языческий, известный нам через бедуинский эпос и поэзию, достаточно конкретен, частен. Абстрактные представления, такие как честь, героизм, связаны в основном с нравственностью и с вопросами, относящимися к пониманию жизни и смерти, вернее, даже смерти, ибо жизнь тоже рисуется через вполне конкретные образы, события, переживания, в ее бытовой повседневной насыщенности. Смерть вызывает больше раздумий, но и она воспринимается как вполне определенное, печальное событие, хранящее тайну. Представления о загробной жизни, которая не просто воспроизводит жизнь здешнюю, а составляет особую фазу существования человека, являющуюся следствием этой жизни, воздаянием за прожитое, не было. 

Разные формы протеста против религии, навязанной силой, во многом выливались в идейные течения. В них сказалось влияние древнеиранской религии зороастризма (I тысячелетие до н.э.), гностицизма, мистического учения, появившегося на Ближнем Востоке в I в. н.э., и распространившегося в III в. религиозно-философского учения манихейства, вобравшего в себя, в свою очередь, идеи зороастризма, буддизма и христианства. И наконец, огромное влияние на развитие исламской теологии оказала античная мысль.

Возникновение ислама внесло в жизнь народов Ближнего и Среднего Востока и Северной Африки серьезные изменения. Для аравийцев, в среде которых он появился, это был совершенно новый тип сознания, принесший на место язычества, ориентированного на замкнутые внутриродовые интересы,сознание надродовое, надэтническое.

В отличие от христианства ислам возник как религия, имеющая очень сильную социально-политическую направленность, которая только в самом начале была протестом против угнетения бедноты богатыми купцами, богатой родовой верхушкой. Довольно быстро став религией властвующих сил, ислам приобрел черты идеологии, оформляющей, обосновывающей господствующее положение ее приверженцев и формулирующей принципы устройства новой общности, общности государственной.

Одна из проблем, отраженная в Коране и обосновывающая новый тип новой общности - "уммы", религиозной общины, - это проблема происхождения человека.

 Ислам зародился в УП веке нашей эры на Аравийском полуострове, в западной области Хиджаз. До появления ислама у населения Аравийского полуострова существовало многобожие, язычество: среди почитаемых богов были: Ассар, Син, Накрух, богини Руда-земли и плодородия, Манат- богиня судьбы, особо чтимая богиня Лат или Илат. Высокочтимым доисламским божеством был Аллах, от общесемитского Эл, Элоха.

     Существовало также множество языческих верований иного толка:

 -культ камней, бетилов ( от семитских слов «бейт-эл»- «жилище бога»). Скорее всего, культ камней возник из преклонения перед долговечностью и силой камня.

 -Культ предков воспитывал уважительное и бережное отношение к могилам и памяти ушедших.

 -Культ мертвых, сопровождавшийся жертвоприношениями скотом. И другие культы и верования.

Ислам возник на Аравийском полуострове, климатические условия которого были не самыми благоприятными для людей. Вот описание условий проживания арабов в У1 веке из книги: Нравственные портреты пророков. Составитель Арзямова Г.В.-М.,1993.Статья Ю.Я Бондаренко «Преданный аллаху». С.84. « Как считают специалисты, климат Аравии, или «Страны арабов», мало изменился за минувшие с тех пор столетия. Только животный мир был тогда побогаче, да разбросанные кое-где по каменистым склонам пятна лесов отличали её от Аравии наших дней. Но и тогда природа гигантского, простирающегося на 3 млн. квадратных километров аравийского плоскогорья, была сурова. Перед путником, пересекающим аравийские земли, открывались однообразные ландшафты, изрезанные скалистыми ущельями и впадинами- вади, являвшими собой русла рек, пересохших еще в доисторические времена. Степные пространства продувались ветрами, чьи леденящие порывы зимою пробирали до самых костей. А летом…Летом. Когда жара временами достигала 50 градусов и, казалось, сама почва плавится под ногами, бывало, раздавался угрожающий гул гибельного ветра- самума. Чтобы уберечься от его смертоносного дыхания, люди торопливо бросались наземь, укрывая себя походными плащами, а их верные спутники, знаменитые « корабли пустыни»- верблюды зарывали головы в песок». Образ жизни людей Аравийского полуострова складывался веками, был связан с непростыми климатическими условиями, что способствовало объединению людей. Община, род и племя выступали как единое целое. Только так можно было выжить.

Историки отмечают, что в У1-УП веках на Аравийском полуострове происходили следующие социально-экономические процессы (выделены Л.И.Климовичем в «книге о Коране, его происхождении и мифологии».-М.,1988.С.9.):

-происходило разложение патриархально- родового строя;

-формировалось классовое общество;

-продолжало существовать рабовладение;

-появились зачатки раннефеодальных отношений;

-происходили идейные и социальные сдвиги, связанные с объединением племен для защиты от агрессии соседних государств.

Народы Аравийского полуострова были вовлечены в торговые, политические и культурные связи с соседними странами Востока и Запада, особенно с Ираном и Византией. На Аравийском полуострове существовали к тому времени города:

-Мекка, в которой проживало примерно от 8 до 12 тысяч жителей, что было совсем немного даже по тем временам. Город располагался в долине, на пересечении торговых караванных путей. Еще в доисламские времена в городе существовал храм Кааба с черным камнем, упавшим с неба.

-Ясриб (позже город стал именоваться Медина, что значит по- арабски «город»), город, жители которого во множестве приняли ислам, и он, таким образом, стал первым мусульманским городом, из-за чего вынужден был долгое время находиться в состоянии войны с Меккой.

В Мекке господствовало племя курейшитов (курейш), люди которого занимались караванной торговлей, ростовщичеством. Это племя создало караванный союз торговцев, который организовывал многомесячные ярмарки. Достаточно почитаемым был род хашим племени курейш, у которого хранились ключи от великого храма Каабы. Потомки этого рода и до сих пор не потеряли право владения ключами от Каабы. Вот в этом племени курейшитов и родился Мухаммед, ставший великим пророком.

Мухаммед-великий пророк и основатель ислама.

Имя Мухаммеда известно каждому. Но каким он был внешне? Рашид Ахмад в книге «Свет Аллаха» (-Алматы., 1994.С.27) пишет: «Мы знаем, как он выглядел. Он был человеком среднего роста и был хорошо сложен. Волосы его были черными и слегка курчавыми. Цвет лица его был светлым и взгляд просветленным. Лоб - широким. Он носил окладистую бороду. Походка была уверенной, ходи он с небольшим наклоном вперед.                Речь всегда была ясна и обдуманна, чтобы все слушающие легко понимали и запоминали сказанное им. У него было в обычае повторять важное высказывание до трех раз, чтобы быть уверенным, что смысл его понят правильно… Его одежды были скромны и во многих опрятных заплатах.                Он презирал королевскую пышность. Когда он стал правителем Медины, жизнь его не претерпела никаких изменений. Он обычно сам чинил свою одежду и обувь. Единственная роскошь, которую он себе позволял, были благовония, запах которых очень любил. Любил чистоту и воспитывал в приверженцах такую же любовь».

В книге «Житие пророка Мухаммеда» (-М., 1992.С.7.) тоже дается описание пророка: « Мухаммед (алайхи- салям) был прекрасен обликом и благороден нравом, которым он выделялся среди товарищей, прославившись честностью и верностью».  О рождении Мухаммеда источники говорили следующее, что он появился на свет 27 или 29 августа 570 или 571 года (это был год Слона). Матерью его была Амина - дочь Вахба, а отец его по преданиям был так хорош собой и добродетелен, что в ночь его свадьбы двести  девушек из рода курейш умерли от горя. Однако отец прожил мало и умер по одним источникам за несколько месяцев до рождения Мухаммеда, по другим источникам сразу после рождения ребенка. Информация о годах детства Мухаммеда полна чудесных рассказов: говорили, что, едва родившись, Мухаммед вскочил на ножки и воскликнул: «Вот и я, Мухаммед».

Мать Мухаммеда умерла, когда ему было 6 лет, и он познал горечь полного сиротства. Источники показывают, что чудо с ним произошло и в детстве: «Однажды, когда Мухаммед и его молочный брат играли в стороне от шатра, к ним подошли два странных незнакомца. В руках одного был сверкающий золотом таз, полный серебрящегося снега. Незнакомцы положили Мухаммеда на спину. Вскрыли ему грудь. Вынули сердце, удалили из него что-то черное и, омыв внутренности снегом, вернули испуганному ребенку прежний вид. А затем исчезли также внезапно, как и появились. Когда второй мальчик, лихорадочно крича, привел родителей к месту происшествия, те увидели лишь необычно бледного Мухаммеда.» ( Нравственные портреты пророков. Составитель-Арзямова Г.В.-М.,1993. Статья Ю.Я. Бондаренко «Преданный аллаху».С.86.).

Воспитанием Мухаммеда занимался дядя Абдул-Муталиб, но и он умер, когда мальчику было 8 лет. Бедная сиротская жизнь закалила Мухаммеда, он пас овец, торговал и уже в 16 лет о нем говорили как о честном, добродетельном человеке.  В 25 лет он женился на своей госпоже Хадидже, которая была старше его лет на 15, а может и меньше, потому что она родила ему детей: Касема, Абдуллу, Зейнаб, Рукаю, Ум-Кульсум, Фатиму. Мальчики умерли еще в детстве, а девочки при его жизни и только Фатима продолжила его род.

Примерно в 610 году, когда Мухаммеду было около 40 лет, и он любил уединяться в пещере Хира на склоне мекканской горы, с ним произошло следующее: «однажды ночью, когда он был в пещере, к нему спустился верный дух Джибрил, да будет над ним мир. Это случилось в месяц Рамадан. Джабраил взял его и сильно прижал к своей груди. Затем отпустил и сказал: «Читай!». Мухаммед (алайхи салям) ответил ему «Я не читаю». Джабраил взял его второй раз и повторил сказанное, но получил прежний ответ. В третий раз Джабраил, да будет над ним мир, сказал : «Читай, во имя господа твоего, который создал человека из сгустка крови. Читай, и Господь твой наиблагороднейший, который учил калемом, научил человека тому, чего он не знал». И пророк (алайхи салям). стал читать.» (Житие пророка Мухаммеда. - М.,1992.С.10-11.).

Мухаммед начал призывать соплеменников уверовать в единого Бога, однако это было нелегко в языческом обществе. Первыми мусульманами, поверившими ему, стали: его жена Хадиджа, его двоюродный брат Али Бен Абу-Талиб и Абу-Бакр ас-Сиддык. Первые мусульмане подвергались гонениям и пыткам. Однако всю свою жизнь Мухаммед посвятил распространению ислама. Он сделал все, что мог, чтобы найти сподвижников и укрепить их веру в единого Бога. В возрасте 63 лет Мухаммед заболел. Интересен рассказ о его духовной близости с дочерью Фатимой: «Его дочка Фатима, да будет доволен ей Аллах, ежедневно приходила и целовала отца. Он целовал её, и она садилась подле пророка. Грустная и печальная сидела однажды Фатима возле своего отца. Вдруг он прошептал ей что-то на ухо, и она стала громко плавать и рыдать. Через некоторое время он опять ей прошептал какие-то слова, от которых она стала смеяться и радоваться. Айша, да будет доволен ею Аллах. Спросила её позднее об этом случае и Фатима ответила: «Первый раз он сообщил мне, что скоро умрет, и я заплакала. Затем он поведал мне, что я первой из семьи последую за ним, и я засмеялась». Эта благородная дочь благородного человека скончалась в расцвете молодости. Чтобы последовать за своим отцом через шесть месяцев после того, как он отошел к Господу своему, оставив двух сыновей Хасана и Хусейна…» (Житие пророка Мухаммеда.-М.,1992.С.95.). Мухаммед окончил свой земной путь 8 июня 633 года.

Понимание ранних этапов зарождения мысли у арабов имеет значение для выявления интеллектуальной базы, на которой возникло новое вероучение, поскольку верования арабов эпохи джахилии образуют один из элементов коранического учения и проливают свет на начало пути, на источник возникновения философской мысли в исламе.

В несколько иной "эпистемологической" ситуации находились соседние неарабские народы, вошедшие потом в состав арабского халифата и создавшие сложный комплекс мусульманской культуры. Сирийцы, персы и другие народы уже до ислама имели свою развитую культуру и внесли значительные ее элементы в новую арабо-мусульманскую цивилизацию. Конечно, и в культуре аравийцев, о чем свидетельствует бедуинская поэзия, и в культуре соседних народов, поскольку в них существовали и верования и определенные формы знания, имел место также и определенный тип взаимоотношения между ними: культовое знание и знание практически-хозяйственное. Но это взаимоотношение было еще теоретически неразвито, оно еще не было осознано и сформулировано в виде проблемы.

Иная ситуация складывалась с утверждением ислама, развитой монотеистической религии, имеющей систему догматики, создавшей богословское учение, которое затрагивало мировоззренческие вопросы, разработавшей этическую доктрину и, естественно, соприкасающейся с обширной системой философии и даже использующей рассуждения и концепции последней. 

Возникновение ислама, создание религии уже само по себе было введением нового типа знания, новой рациональности, которая противостояла прежнему типу знания, в большой мере включенному в систему магических языческих верований.

Ислам возникает как противовес тирании язычества, языческих жрецов, хранящих древние культы и жестокий обычай, как противостояние произволу многочисленных идолов (Хубала, Латы, Уззы и др.), вершивших судьбу араба, власти предсказателей и гадалок. Предания рассказывают о спасении отца Мухаммада - Абдаллаха. Абд аль-Муталиб, отец Абдаллаха и дед Мухаммада, должен был принести сына в жертву божеству Хубалу. Испросили мнения гадалки Ясриба. Гадалка истолковала волю каменного изваяния как желание получить в жертву вместо юноши двадцать верблюдов. Отец с радостью согласился. Но оказалось, что гадалка ошиблась, и кровожадное божество успокоилось только при обещании жертвы в сто верблюдов.

Мекка превращалась в центр торговли, к которому тянулись караванные пути и стекались купцы из глубин Азии, Африки, из северных земель. Чтобы сделать эту жизнь устойчивой, надо было создать общее для всех племен законодательство, которое поднялось бы над местническими племенными интересами, защитило бы собственность, упорядочило экономические отношения, с одной стороны, и избавило общество от социальных эксцессов - с другой. Такую роль должен был сыграть ислам, идеологически освятивший сложную систему отношений племен, слоев населения, народностей. Ислам принес новый тип знания - знания политического, экономического, правового, выраженного на языке религии и сочетающего установку на разумность, рациональность с авторитарным требованием слепого подчинения носителю более высокого знания, с верой в верховное провидение.

Течения в исламе

     Самый крупный (и один из самых ранних) раскол в VII веке был вызван появлением шиизма («шия» по-арабски — группировка, секта). Считают, что в шиитском движении проявилось недовольство и борьба персов против завоевателей — арабов, то есть что это была своего рода религиозная оболочка национального антиарабского движения в Иране. Спорный вопрос о том, кто должен быть халифом, главой мусульман — потомок Мухаммеда или человек, избранный общиной, расколол мусульман. Те, кто настаивали, что законным халифом может быть только потомок Мухаммеда, стали назваться шиитами.

     Основателем движения считается Абдалла ибн Саба. Шииты укрепились в Иране и Ираке, и там движение широко распространилось как выражение протеста против власти Арабского халифата. По шиитскому преданию, Али и его сыновья Хасан и Хусейн, дети Фатимы — дочери Мухаммеда, пали мучениками за веру. В память этого события шииты ежегодно справляют траурный праздник шахсей-вахсей, при котором фанатично настроенные верующие наносят себе раны холодным оружием, выражая свою религиозную преданность памяти мучеников. Шииты отвергают Сунну, и отрицают выборность имамов.

Главная черта шиизма — вера в то, что законными преемниками пророка Мухаммеда, имамами, могут быть только его сородичи-потомки, а «избранные» общиной халифы незаконны. В связи с этим шииты отвергают сунну, составленную при первых халифах из преданий о пророке. Но шиизм не остался единым, внутри него возникли различные течения: самым ранним движением, которое откололось от мусульман, стало движение хариджитов от слова — «вышедший». Хариджиты убили Али, избрали собственного халифа из числа достойных людей.

Другие ответвления шиизма насчитывают гораздо меньше последователей и составляют скорее секты. Такова секта исмаилитов (по имени ее основателя, жившего в VII веке), распространенная ныне в горных районах Афганистана, Бадахшана и др. Исмаилиты верят в избранность богом их имамов. Эти имамы образуют наследственную династию Агаханов, ведущих светскую, роскошную жизнь и собирающих отовсюду дань с членов секты. В учение исмаилитов влилось много идей из домусульманских религиозно-философских систем Азии и из местных народных верований.

От исмаилитской секты отделилась в IX веке группа карматов — секта, члены которой, преимущественно крестьяне и бедуины Аравии, устанавливали общность имущества, провозглашали равенство всех мусульман. Секта карматов просуществовала до XI века.

Также от исмаилитов отпочковалась секта ассасинов, соединявшая мистицизм с фанатической борьбой против немусульман. Наконец, в XI веке от того же корня отделилась группа последователей халифа Хакима. По имени видного предводителя секты Исмаила ад Дарази последователи секты до сих пор известны как друзы (в Ливане). Известны и другие направления шиизма: зейдизм (УШ век), имамиты (VII век), алавиты, али-илахи и др.

В отличие от шиитского направления, ортодоксальный ислам, охвативший большинство мусульман мира, называется суннизмом: сторонники его признают законность сунны-книги преданий о жизни, чудесах и поучениях Мухаммеда, тексты которой начали составлять примернов IХ веке. Основателем суннизма считается Абу-л-Хасан Ашари. В VIII-IX вв. в суннизме возникло течение мутазилитов. Мутазилиты старались истолковать мусульманское вероучение в рациональном духе, доказывали «справедливость» бога, наличие свободной воли у человека, признавали Коран книгой, написанной людьми, а не созданной богом, за что их преследовали.

В VIII-IX вв. в правоверном мусульманском богословии сложились четыре суннитских мазхаба или, как их еще называют, «школы закона»: ханафитский мазхаб (VIII век, основатель — Абу Ханиф), шафиитский мазхаб (IХ век, основатель — Мухаммад ибн Идрис), маликитский мазхаб (VIII век, основатель — Малик ибн Анас) и ханбалитский мазхаб (IХ век, основатель — Ахмад ибн Ханбала). Последняя из этих школ была проникнута духом крайнего фанатизма, однако, вражды между этими школами не было.

В тех же VIII-X вв. в исламе возникло мистическое, полумонашеское течение — суфизм. Название свое движение получило от названия плаща, накидки из грубой верблюжей шерсти («суфи» — грубая шерстяная ткань). Учение зародилось в недрах шиизма, но проникло и в среду суннитов. Первые суфийские общины появились на территории Ирака. Суфии не придавали большого значения внешней обрядности, а искали истинного богопознания, мистического слияния с божеством и отличались аскетическим мировоззрением. Некоторые суфии доходили до пантеистического мировоззрения (бог — во всем мире, весь мир — проявление или эмансипация бога) и тем самым удалялись от грубо антропоморфного представления об Аллахе, какое дано в Коране.
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Лекция 3. Формирование мусульманской идеологии

Вопросы:

1. Коран – священная книга мусульман

2. Антропологические аспекты коранического учения

3. Свобода воли

4. Концепция знания в исламе

 Представления о мире мусульман даны в Коране. Коран (от арабского - «чтение», или «читать речитативом», «декламировать»)- главная священная книга мусульман, слово Аллаха, копия оригинала,  хранимого на небесах. Другое название Корана- Свитки. Первые письменные версии Корана появились после смерти Мухаммеда, по указу халифа Омана, когда был  создан сводный текст Корана. Канонизация Корана продолжалась до Х века.

 Коран (по-арабски «аль-Куръан»)- это книга, в которой более 500 страниц. В Коране насчитывается 114 сур (глав), каждая глава состоит из аятов (стихов). Коран, который признают шииты имеет и 115 суру «два светила»,  которую не признают сунниты ( казахи относятся к мусульманам суннитского вероисповедания ханифитского толка). На русский язык Коран  переведен академиком И.Ю.Крачковским (1883-1951) и профессором Г.С.Саблуковым (1804-1880).

    О Коране и его передаче Мухаммеду говорится в мусульманских преданиях - хадисе, сунне, хабаре, и акбаре, а также в комментариях- тафсире.

     Первая сура Корана «Аль – Фатиха» («Открывающая») имеет одну из главных молитв, которая похожа по значимости на христианскую молитву «Отче наш»: «Во имя аллаха милостивого, милосердного! Хвала - Аллаху, господу миров милостивому, милосердному, царю (или владыке) в день суда! Тебе мы поклоняемся и просим помочь! Веди нас по дороге прямой, по дороге тех, кого ты облагодетельствовал, -не тех, которые находятся под гневом и не заблудших» (Л.И.Климович. Книга о Коране, его происхождении и мифологии. - М., 1988.С.148.)

Столпы ислама (основные положения):

-Первый столп: в мире есть только один Бог-Аллах. «Нет бога, кроме Аллаха, а Мухаммед- посол Божий»- слова на знаменах воителей за дело ислама.

-Второй столп: истинный мусульманин должен совершать в день пять намазов.

-Третий столп: ежегодная уплата мусульманами «зякята» (русский перевод: «чистота», «очищение», «милостыня»). Поощряется Аллахом и «саадака»- добровольное пожертвование.

-четвертый столп: совершение паломничества в Мекку «теми, кто может найти дорогу туда»

-Пятый столп: соблюдение мусульманского поста в месяц рамадан ( с араб.-«сильная жара»).

Столпы веры.

(Вера- это бездоказательное признание истинности того или иного явления.)

1.Вера в аллаха.

2.Вера в его ангелов (главные из них: Джабраил, Микал, Израил и Исрафил).

3.Вера в Его книги.

4.Вера в посланников Аллаха. Их общее число-124 тыс. человек, но в Коране рассказывается о 30.

5.Вера в судный день.

6.Вера в предопределение.

Антропологические аспекты коранического учения

Ислам принес учение о едином (хотя и разделенном невежеством) человечестве, о едином его корне.

Бедуинская словесность не содержит образа общего для всех первочеловека, подобного Адаму. Анализ антропогонической, объясняющей происхождение человека мифологии, как отмечает П.А. Грязневич, выявляет наличие этнонимов (названий племен), связанных с землей, скалой, камнем (бану сахр, бану джадал, бану габра и др.), растительностью (бану шаджара. бану сумама), животными и птицами (бану асад, бану наср и др.).

В исламе тоже сохранились элементы такого объяснения, о чем напоминает Кааба с ее реликвией - черным камнем. Это древнейший пласт антропогонической и этнографической мифологии семитских кочевых пастушеских племен, населявших плоскогорья и каменистые степи.

Предание о сотворении человека из пыли-праха изложено в Коране как одна из двух главных версий происхождения людей: "Поистине Иса перед Аллахом подобен Адаму: Он создал его из праха, потом сказал ему: "Будь!" - и он стал" (3:52); "Сказал ему его товарищ, говоря с ним: "Разве ты не веруешь в Того, Кто создал тебя из праха, а затем из капли, а потом выровнял тебя человеком" (8:35); "...ведь Мы создали вас из праха, потом из капли, потом из сгустка крови, потом из куска мяса... И помещаем в утробах... до определенного срока, потом выводим вас младенцем" (22:5); "Он создал вас из праха, а потом, когда вы - уже люди, вы распространяетесь" (30:19; см. также 35:12; 11:69).

В Коране есть еще и представление о создании человека из глины (чего нет в бедуинской поэзии): здесь сказывается влияние арамейско-сирийско-христианской традиции. "Мы создали человека из эссенции глины, потом поместили Мы его каплей в надежном месте, потом создали из капли сгусток крови, и создали из сгустка крови кусок мяса, создали из этого куска кости и облекли кости мясом, потом Мы вырастили его в другом творении...". Но в Коране появляется и другое важное утверждение, выводящее миф о происхождении человека в новую плоскость. Провозглашается идея единого прародителя человечества - Адама: он является тем первоначалом людей, которое Аллах сотворил из "глины", из "праха", из "ничего". Разве не вспомнит человек, что Мы сотворили его раньше, а был он ничем?" (19"68).

В поэзии и этнонимах аравийских племен отсутствует собственно аравийский миф о происхождении людей и мира в целом. Обычным было представление о существовании многих единичных предков - родоначальников автономных родовых групп. Мир людей распадался на генеалогические группы, был изначально разобщен.

Все это имело два последствия: теоретическое и практическо-политическое. 

1. Нет общего предка - нет и общего, "объективного", независимого от данного рода-племени прошлого, нет общей истории, общего исторического времени.

Коран вводит представление о первочеловеке - об общем предке всех родоначальников всех племен и родов. Открыв "тайну"происхождения человека (первочеловек Адам сотворен Богом из земли, а люди после него из "сгустка крови" или "капли семени") и определив таким образом начальную точку порождений, Мухаммад создал новую структуру представлений о прошлом - оно стало единым для всего человеческого рода, а не мозаикой бесчисленных форм "прошлого" родовых групп. Возникло представление об общем историческом времени.

2. Четкое, резкое разделение племен и родов на "свои" и "чужие". Все нравственные запреты, все обычаи, охраняющие род и племя, относились только к "своим". В отношении "чужих" все было позволено. "Чужой" - враг. В плане учения Корана о едином предке человечества на смену этой установки приходит следующая: существует единое человечество, разделенное верованиями. Наиболее далеки друг от друга люди Писания (мусульмане, христиане, иудеи), с одной стороны, и язычники (буддисты, зороастрийцы, язычники-арабы) - с другой. Мусульмане и христиане ближе друг другу, чем арабы-мусульмане и арабы-язычники. Самые жесткие слова направляет Мухаммад против язычников. 

Муса и Иса (Моисей и Иисус) - пророки, идущие вслед за Авраамом. Но они были раньше Мухаммада и их учения не такие совершенные как ислам. "Мы низвели Тору, в которой руководство и свет..." (5:48). "И отправили Мы по следам их Ису, сына Марьям, с подтверждением истинности того, что ниспослано до него в Торе, и даровали Мы ему Евангелие, в котором руководство и свет" (5:50).

Теперь понятия "свой" и "чужой" работают в этой плоскости. "Свой" - это член "уммы", мусульманской общины, единоверец.

Исходный принцип Корана при обращении "чужих" в ислам - принцип убеждения, проповедь. "А если кто-нибудь из многобожников просил у тебя убежища, то приюти его, пока он не услышит слова Аллаха. Потом доставь в безопасное для него место. Это - потому, что они - люди, которые не знают" (9:6). "Если они обратились и выполнили молитву и давали очищение, то освободите им дорогу: ведь Аллах прощающий, милосердный!" (9:5). 

Еще более терпеливыми должны быть мусульмане в отношении людей Писания. Основной политической установкой являлось не обращение в веру, а подчинение власти "уммы". Здесь сомкнулись религиозная идея и политико-экономические интересы. Дело в том, что взимание налогов с иноверцев и пополнение за счет них государственной казны было предпочтительнее превращению их в иноверцев. "Сражайтесь с теми, кто не верует в Аллаха... пока они не дадут откупа..." (9:29). Размеры откупа устанавливались договором; женщины и дети, а также старики, с которыми нельзя сражаться, освобождались от уплаты; рабы и бедные монахи - тоже.

Благодаря такой политике халифата на его территории жили люди разных религий. Более того, на Ближнем Востоке нашли прибежище христианские секты, которые подвергались гонениям в Византии; они сыграли значительную роль в истории арабской культуры, в распространении античной мудрости. Известны имена многих христиан и иудеев, которые находились на службе у мусульманских правителей.

Ислам вносит в языческую культуру арабов еще одно важное измерение человека -  его индивидуализацию. В чем это выразилось в проповедях Мухаммада?

Прежде всего в изменении смысла жизни и смерти, отношения к ним. Языческое сознание бедуинов воспринимало смерть как печальный конец юдоли, а также и как таинственное продолжение жизни со всеми ее физическими атрибутами (о чем свидетельствует обряд захоронения) в мире ином. Однако это иное существование никак не связывалось с личными заслугами, поведением человека. Стимулировало человека только отношение родовой общины, но никак не мысли о посмертном воздаянии. За границей жизни и смерти - мрак. Правда, в исконной культуре других народов, принявших ислам, идея посмертного вознаграждения или наказания уже была. Например, в зороастризме доброе деяние поощрялось уже в земной жизни:Но все добродеяния и злодеяния учитываются и при определении судьбы души после кончины человека. Когда вершится смертный суд над душой, на весах, которые держит божество порядка и справедливости, взвешиваются все благие мысли, слова и дела покойного. 

Но чтобы возникли подобные представления, требовалось введение в культуру идеи потустороннего существования и нравственного суда при вступлении в иной мир. Именно это измерение вносит ислам в сознание аравийца (и других народов), делая воздаяние, в отличие от приверженцев религии Заратустры, полностью прерогативой Бога, предъявляющего счет умершему и назначающего ему райские блаженства или адские мучения. Таким образом всеведущий, справедливый Аллах в идеале освобождает человека из-под власти мирской общины, от людского суда - ведь люди могут ошибиться в своих оценках, - и человек ставится перед лицом всевышнего судьи, отвечая за свое поведение перед ним. "Раб божий" - слуга Аллаха, но не мирского владыки, он выполняет повеления Господа, но свободен перед остальными. 

Образ даруемой Богом вечности - гораздо более значителен для верующего человека, чем образ краткой земной жизни. И лучше готовить себя к вечным радостям, заслуженным за добродетельность в этом мире. Если же кто-то пренебрегает заветами Аллаха, то он сам выбирает свое будущее, сам обрекает себя на божественную кару.

Так понятие загробного воздаяния создает в арабской культуре основу для становления идеи индивидуализации, индивидуального сознания, личности, и это нашло выражение в некоторых аспектах учения суфиев, исламских мистиков. Конечно, здесь идет речь о внутренней свободе, но именно обладание ею является основанием, на котором развивается самосознание и конструируется личность.

Свобода воли

Следующим измерением темы человека, представленной в Коране, является уже затронутый выше, но выделенный особо, как имеющий свою специфику, вопрос об ответственности человека за свое поведение. Дело в том, что Коран - и это отмечалось многими - достаточно противоречив в данном отношении: одни стихи (аяты) провозглашают абсолютную божественную предопределенность, другие же выражают требование от человека сознательного выбора пути служения богу.

 Чтобы лучше понять значение коранического учения о предопределении и свободе воли, обратимся опять к сознанию язычника-бедуина. Бедуин знал, что над всем, что происходит в жизни, господствует рок - никто не может противостоять судьбе. Следы такого сознания, и следы весьма значительные, содержатся и в Коране: о Где бы вы ни были, захватит вас смерть, если бы вы были даже в воздвигнутых башнях. И если постигнет их хорошее, они говорят: "Это - от Аллаха", а когда постигнет их дурное, они говорят: "Это - от тебя. Скажи: "Все - от Аллаха"п (4:80); "... положись на Аллаха" (4:83); "Аллах над всякой вещью мощен!" (4:87.

Нередко могущество Аллаха выглядит как произвол: "Он прощает, кому пожелает, и наказывает, кого пожелает" (5:21); "Он творит то, что желает, ведь Аллах над всякой вещью властен!" (5:20). Предопределены не только общие, основные зависимости, но и мельчайшие события, изменения: "Знает Он, что на суше и на море; лист падает только с Его ведома, и нет во мраке земли, нет свежего или сухого, чего не было бы в книге ясной" (6:59). Однако не менее многочисленны аяты, предполагающие наличие свободной воли.

Концепция знания в исламе

Представляется, что образ не просто всемогущего, но и всезнающего (абсолютно всезнающего), следящего за мельчайшими проступками человека и ведущего полный учет его добрых и греховных дел, был создан Мухаммадом для людей "неразумных", для тех, кого можно было обратить в веру только угрозой и удержать страхом перед неминуемым грядущим наказанием за неповиновение. Для людей же разумных в Коране явлен Бог мудрый, знающий и направляющий, конечно, судящий, карающий, но уже в соответствии с наличием у человека свободой выбора им пути. Абсолютная предопределенность несовместима с налаганием наказания. Наказан может быть лишь тот, кто сам отходит от "прямого" пути, кто свободен в выборе - только тогда существует ответственность. И это в Коране зафиксировано. Впоследствии это учение о предопределенности всего и свободе человеческого выбора станет предметом дискуссий в среде теологов и философов.

Из данной идеи Мухаммада следует утверждение роли разума и знания, важной для веры, а значит, и для всей жизни. Ответственность связывается с разумением, со знанием закона. Только разумный, знающий Закон ответствен. Прегрешение, рожденное незнанием, совершенное по неведению, простительно: "Ведь у Аллаха обращение к тем, которые совершают зло по неведению" (4:21). Но от нормального, зрелого человека Бог вправе ожидать разумного отношения к религиозному учению и ответственности за действия. "Поистине, тех, которые не веровали в наши знамения, Мы сожжем на огне!" "А тех, кто уверовали и творили благое, Мы введем в сады, где внизу текут реки...". 

Итак, знание провозглашается одним из центральных понятий религии. Но вернемся снова к доисламской эпохе. 

О соединении реального знания и знания ритуального свидетельствует распространенная в то время практика лечения. Лечение представляло собой обряд, во время которого жрец обращался с заклинаниями к одному из божеств, а рядом с жрецом находились два его помощника, один из которых держал книгу заклинаний, а второй - ящик с медицинскими снадобьями. Один, изгоняющий из больного нечистую силу, символизировал один путь знания, второй, дающий больному простые лекарства или разного сорта питье, - другой путь.

Изучая бедуинскую поэзию, петербургский ученый П.А. Грязневич заметил, во-первых, что историческое сознание арабов в эту эпоху, по сути дела, еще не выделяло деятельность человека, его поступки в качестве самостоятельной ценности, имела смысл только их этико-правовая сторона, только она сохранялась в памяти рода как пример для подражания или осуждения. В качестве особенности этого знания Грязневич отмечает его этногенеалогическую ориентированность: слушателю сообщалось - и это прежде всего имело для него значение - к какой кровнородственной группе принадлежат участники события. Т.е. само по себе событие опять-таки не имело для них смысла. Во-вторых, поскольку в событиях участвовал весь род и все его члены являлись, таким образом, носителями практически всей исторической информации, "родовое общество не нуждалось в особой профессии историка". В-третьих, основной формой хранения такого рода знаний была память: "зикр" - память об отдаленных событиях, и "анба" или "хабар" - память о событиях недавнего прошлого. В-четвертых, П.А. Грязневич отмечает, что "дошедшие до нас стихи поэтов VI в. не затрагивают вопросов происхождения мира и человека..., сведения космологического содержания не зафиксированы в составе знания, подлежавшего передаче из поколения к поколению и необходимого для объяснения окружающего мира". Социальное и философское осмысление процесса жизни, пишет автор исследования, "происходило бессознательно-стихийно". Своеобразие его определяли рационально-прагматическое восприятие своего бытия и целостное воспроизведение биологического и социального аспектов человеческого существования. 

Говоря о наличии некоего рода знания в период джахилии (язычества), историки, средневековые и современные, отмечают, что у арабов этого времени имелся привилегированный класс мудрецов, хранителей опыта. Понятие "мудрость" прилагалось к "умственному видению", простому, черпающему знание вещей из непосредственного жизненного опыта. "Мудрецы" составляли среди аравийцев наиболее умственно развитую группу. Исследователь XV в. аль-Макаризи полагал даже, что арабы джахилии имели уже философов. Однако какой-либо систематизации знания не было, оно оставалось в большой степени стихийным.

Выдающийся арабский мыслитель XV в. Ибн Халдун давал этому знанию достаточно резкую негативную характеристику, отмечая, что при появлении ислама арабы не имели познания в науках, развившихся позже, - в силу кочевой жизни они были наивны, у них отсутствовала какая бы то ни была форма записи имевшихся знаний. Но многие нелестные характеристики аравийцев, состояния их знания, их ментальности, частично хотя и справедливые, все же слишком общи, чтобы быть верными. Ведь помимо кочевников-бедуинов Аравию населяли оседлые жители процветавших городов и земледельцы оазисов, культура которых мало чем отличалась от культуры других народов.

Понимание ранних этапов зарождения мысли у арабов имеет значение для выявления интеллектуальной базы, на которой возникло новое вероучение, поскольку верования арабов эпохи джахилии образуют один из элементов коранического учения и проливают свет на начало пути, на источник возникновения философской мысли в исламе.

В несколько иной "эпистемологической" ситуации находились соседние неарабские народы, вошедшие потом в состав арабского халифата и создавшие сложный комплекс мусульманской культуры. Сирийцы, персы и другие народы уже до ислама имели свою развитую культуру и внесли значительные ее элементы в новую арабо-мусульманскую цивилизацию. Конечно, и в культуре аравийцев, о чем свидетельствует бедуинская поэзия, и в культуре соседних народов, поскольку в них существовали и верования и определенные формы знания, имел место также и определенный тип взаимоотношения между ними: культовое знание и знание практически-хозяйственное. Но это взаимоотношение было еще теоретически неразвито, оно еще не было осознано и сформулировано в виде проблемы.

Иная ситуация складывалась с утверждением ислама, развитой монотеистической религии, имеющей систему догматики, создавшей богословское учение, которое затрагивало мировоззренческие вопросы, разработавшей этическую доктрину и, естественно, соприкасающейся с обширной системой философии и даже использующей рассуждения и концепции последней. 

Возникновение ислама, создание религии уже само по себе было введением нового типа знания, новой рациональности, которая противостояла прежнему типу знания, в большой мере включенному в систему магических языческих верований.

Ислам возникает как противовес тирании язычества, языческих жрецов, хранящих древние культы и жестокий обычай, как противостояние произволу многочисленных идолов (Хубала, Латы, Уззы и др.), вершивших судьбу араба, власти предсказателей и гадалок. Предания рассказывают о спасении отца Мухаммада - Абдаллаха. Абд аль-Муталиб, отец Абдаллаха и дед Мухаммада, должен был принести сына в жертву божеству Хубалу. Испросили мнения гадалки Ясриба. Гадалка истолковала волю каменного изваяния как желание получить в жертву вместо юноши двадцать верблюдов. Отец с радостью согласился. Но оказалось, что гадалка ошиблась, и кровожадное божество успокоилось только при обещании жертвы в сто верблюдов.

Мекка превращалась в центр торговли, к которому тянулись караванные пути и стекались купцы из глубин Азии, Африки, из северных земель. Чтобы сделать эту жизнь устойчивой, надо было создать общее для всех племен законодательство, которое поднялось бы над местническими племенными интересами, защитило бы собственность, упорядочило экономические отношения, с одной стороны, и избавило общество от социальных эксцессов - с другой. Такую роль должен был сыграть ислам, идеологически освятивший сложную систему отношений племен, слоев населения, народностей. Ислам принес новый тип знания - знания политического, экономического, правового, выраженного на языке религии и сочетающего установку на разумность, рациональность с авторитарным требованием слепого подчинения носителю более высокого знания, с верой в верховное провидение.

О том, какое значение придавал знанию пророк Мухаммад, свидетельствует уже словарь Корана. Подсчитано, что корень "алама" (знать) во всех производных от него словах, в том числе и "илм" (знание, наука), встречается около 750 раз, т.е. необычайно часто, составляя около 1 % словаря. Чаще этого корня встречаются в Коране только корень "кауна" (быть) - около 1300 раз, "кала" (сказать) - около 1700 раз, Аллах - около 2800 раз, "рабб" (Господь) - около 950 раз. Несколько чаще, чем "алама", встречается также глагол "амина" (верить). Глагол "акала" (рассуждать, понимать) встречается в Коране около 50 раз и 13 раз рефрен: "Неужели вы не образумитесь?" "Разве сравняются те, которые знают, и те, которые не знают?" (39:12); "Возвышает Аллах тех из вас, которые уверовали, и тех, кому дано знание, на разные степени" (58:12), и делается это в пользу людей знающих. Цель Пророка - "вбить" излагаемые им истины в головы слушателей. Поэтому эти истины варьируются, повторяются. Использование одного и того же слова, корня было надежным способом прочно запечатлеть услышанное в памяти. Значит, частотность "алама" неслучайна.

Хадисы передают отношение Пророка к знанию, поиски которого он считал религиозным долгом каждого мусульманина: "Ищи знания, даже если они так далеко, как Китай". Знание - основная сила новой религии. Поиски знания, учил Мухаммад, открывают дорогу в рай. Пророк наставлял своих последователей, что следует завидовать людям, которым Бог дал способность и умеющим распоряжаться ею мудро, а также тем, кому Господь дал мудрость, которая позволяет выносить решения и учить других. "Стремление к знанию - обязанность каждого мусульманина и мусульманки" - гласила надпись на медресе в Бухаре времен Улугбека. Много аятов Корана возвещают о роли разума в приобретении веры.

При рассмотрении нашей темы мы отметим два основных аспекта в выражении отношения к знанию в Коране. Первый состоит в различении знания Аллаха и знания человека. Знание Аллаха - это всезнание, всеведение. Приведем несколько стихов, хотя бы из 4-й суры: "Аллаху принадлежит то, что в небесах, и то, что на земле; и Аллах всякую вещь объемлет" (125); "Чтобы вы ни сделали хорошего, - ведь Аллах знает об этом" (126). "Бог знает все предметы знания", ничто не ускользает от его внимания, - излагает одну из основных идей ислама виднейший средневековый теолог аль-Газали. 

Человек, его разум не может сравниться с универсальностью, абсолютностью знания, которым обладает Бог. Правда, в Коране содержится и высокая оценка человеческого разума, на которую в последующем будут опираться интерпретаторы и реформаторы учения, подчеркивается его многомерность. Устами Пророка Бог разъясняет человеку, как он должен вести себя: увещевает его и угрожает ему карой, а человек все же сам решает, самостоятельно делает выбор.

Здесь мы переходим ко второму аспекту концепции знания, выраженной в Священной книге. Аль-Газали определял "знание", утверждаемое Кораном, как "знание обязательных действий". Пророк учил: "Прибавь себе разума, и прибавится близость твоя к Аллаху". Смысл этих слов Газали толковал как: "Избегай запретного у Всевышнего, выполняй предписания Аллаха, хвала Ему, и ты будешь разумным". Хадис передает: спросили как-то у Пророка о том, кто самый знающий и разумный, и Пророк ответил: "Разумен тот, кто благочестив". И другой хадис, приводимый аль-Газали, передает слова Пророка: "Разумен тот, кто уверовал в Аллаха, поверил Его посланникам и поступил в покорности Ему".

Таким образом, всеведение Аллаха выступает в отношениях с людьми как знание и оценка их поступков по отношению к нему же. И отношения людей с ним такие же - это принятие верного пути, пути благочестия и покорности. Разумение, требующееся от человека в пределах его обязанностей, а не из того, что "сверх них", - простое признание Аллаха и соблюдение правил отношения с ним.

"Ля иляха иля-ллах ва мухаммаду расулу-ллах" (Нет божества кроме Аллаха, и Мухаммад - посланник Аллаха) - формула, которая выражает один из главных догматов ислама - догмат единобожия. Она входит почти во все молитвы и является ритуальной формулой, троекратное произнесение которой перед официальным лицом означает принятие ислама.

И хотя есть аяты и хадисы, выводящие человека из узких рамок формального богоугодного поведения, хотя в послании Аллаха, переданном Мухаммадом через речь, именно в силу многоплановости и символизма языка, позволяющего усложнять первоначальное содержание мысли, наполнять ее новым смыслом, заложена возможность интерпретаций - не это, особенно на первых порах существования ислама, определяло его характер, и только позже стало использоваться и выдвигаться рационалистически настроенными теологами и отчасти философами на первый план. В первоначальном виде "знание", утверждаемое Пророком, - это знание "веровательное", оно неотделимо в самом простом смысле от веры, оно - придаток веры, ее инструмент.

И даже приводимые в Коране "рациональные" доказательства всемогущества Аллаха (чудеса творения, представленные движением небесных тел, светил, атмосферными явлениями, разнообразием животных и растений, так чудесно приспособленных к нуждам людей) - все эти "знамения" (аяты) ориентированы на ум, достаточно примитивный, доверчивый,  увлекаемый с помощью этих "доказательств" в самую неразвитую форму веры - послушание. В IX в. один из крупнейших исламских теологов аль-Ашари ввел в употребление знаменитый тезис - "била кайфа" ("не спрашивать, как"). Мусульманин должен верить, что Бог, например, имеет руки, лицо, восседает на небесном престоле и т.д., но не спрашивать, как, почему: вера должна обходиться без разума. Имам Малик говорил о восседании Бога на престоле: "Как это происходит, нельзя понять разумом, восседание несомненно, вера в это обязательна, спрашивать об этом - ересь".

О том, что знание и вера в первые века существования ислама представляли не теоретическую проблему, а только практическую, свидетельствует и характер ранней хадисоведческой религиозной литературы. Проблема эта встает несколько позже, уже в каламе (спекулятивной, рационалистической теологии) и фикхе.

Итак, ислам выдвинул знание на почетное место, открыв тем самым возможности создания разработанной его концепции, притом не только религиозной, но и - что произойдет несколько позже - философской и научной. Однако кораническая концепция знания подчиняла его вере, ее целям, и потому знание еще имеет усеченное содержание, это не столько знание, направленное на постижение мира, сколько "верознание".

Дальнейшая история исламской культуры, в том числе и философии, была закреплением и совершенствованием коранической мысли, а также попытками, и весьма плодотворными, выйти за рамки, развиваться если не независимо от нее, то все же рядом с ней, наряду с ней и даже в противовес ей. 
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Лекция 4. Проблема совершенного человека и идеального общества в арабо-исламской философии

Вопросы:

1. Практический характер арабо-исламской философии

2. Социальные проекты представителей «фальсафы»

3. Учение об общественном человеке

4. Проблемы государства и политики

 Некоторые историки восточной философии полагают, что «проблематика арабо-исламской фалсафы была в первую очередь проблематикой политической». Эта точка зрения разделяется не всеми учеными. Но бесспорно то, что социально-философские проблемы занимали умы арабских философов не менее, чем дру¬гие. Тому способствовали и объективные факторы, например то, что многим мыслителям приходилось пребывать в непосредственной близости от власть имущих. Аль Кинди жил при дворе халифов аль-Мамуна  и аль-Мутасима. Аль-Фараби находился при дворе султана Сайф-ад-Дауля. Обязанности визиря при султане исполнял и Ибн Сина. Ибн Рушд был личным врачом и советни¬ком альмохадского халифа Абу-Якуба Юсуфа.

Целью философии, по мнению аль-Газали, является поиск путей к достижению счастья. Этой проблеме начинает уделять значительное внимание аль-Фараби — признанный основатель арабской социальной философии. В одной из своих работ («Философия Платона и ее части...») он рассуждает: «Как достигается счастье? Через знание (илм) и поведение (сира). Какого рода это знание? Оно — знание сущности всего и всякого сущего. Каково поведение, дающее счастье? Это — добродетельное поведение».

Знание дает философия. Добродетельное поведение, «направляющее души к счастью», дает политика (сийяса). Они должны дополнять друг друга и существовать вместе. Следовательно, по¬литик должен быть философом, а философ — политиком. Аль-Фараби совершенно точно уясняет одну из базовых идей Платона в его учении об идеальном государстве, которым, но мне¬нию греческого мыслителя, должны управлять мудрецы-философы.

Чтобы построить государство, исполненное справедливости и счастья, правитель должен обратиться к изучению некой идеальной модели такого общественного устройства. То, что существовало и существует, — не образец для подражания, так как наполнено злом и страданиями. Поэтому, говорит аль-Фараби, «должен возникнуть иной град, не такой, как эти».

Пожалуй, в этом – в создании, разработке идеальных, умозрительных систем и, одновременно, в близости к жизненным вещам, в стремлении с помощью философии ответить на практические запросы общества – состоит особенность арабо-исламской “фальсафа”. Она составляла только часть более широкого пласта философии, включающего и религиозную философию, но часть очень существенную, определившую особенность арабо-исламской философии – ее связанность с религией и ее проблемами, но, в то же время, и значительную обособленность от последней. Благодаря этому философия смогла оказать серьезное влияние и на саму религию, способствовать ее теоретической разработке. И хотя на востоке Арабского мира с XII в. роль “фальсафа” начинает заметно ослабевать и уступать религиозной философии, ее воздействие не исчезло, “фальсафа” переместилась на Запад, в Магриб, в Северную Африку и арабскую Испанию.

К подобным убеждениям придут и другие арабо-мусульманские философы. Со временем будет разработано несколько альтернативных учений о так называемом совершенном граде. Рассмотрим их основные особенности.

Аль-Фараби выдвигает концепцию «Добродетельного града» (аль-Мадина аль-Фадиля). Арабское понятие «аль-Мадина» означает нечто вроде греческого «полиса», т.е. города-государства. Важную роль в концепции аль-Фараби играет разум. Добродетельный град организован на разумных началах, а его жители обладают знанием (а не просто верой) о том, что есть истинное счастье, и живут в соответствии с этим знанием. Политическим правителем является философ. Он же выступает и руководителем (имамом) религиозной общины града.

Правитель имеет духовную связь с Вселенским Разумом (Деятельным Божественным Разумом), получает от пего символические наставления, передает их людям и стремится воплотить в действитель¬ность. Это мистическое общение и являет¬ся гарантией построения справедливого общественного объединения. Его разумное гармоничное устройство должно соответствовать устройству космоса и человеческого тела, части которых подчинены определенной «высшей цели». Такой прин¬цип аналогии: микрокосм (человек) — макрокосм, общество (Добродетельный град) — мегакосм (Вселенная) — характерен для всей арабской мысли, которая впитала фундаментальные идеи античной философии, а через нее и мистическое учение суфиев — некоторые постулаты герметической мудрости.

Град имеет иерархическую структуру: правитель, властвующие, подданные, простолюдины. Фараби считает необходимыми не только благой пример, поощрение, любовь к подданным, по допускает и применение насилия — для искоренения «злых людей» и назидания добрым.

И все же высшего счастья душа достигает не в земном мире, а после освобождения от тела — в надземном. Если происходит полное очищение души, она уже не нуждается в теле. Соединяясь с Деятельным (Божественным) Разумом, она становится истинно бессмертной. Но это происходит не часто. Если душа не достигла «совершенства», то после смерти тела она распадается на перво¬элементы. Но душа, ставшая «совершенной», может получить бес¬смертие и при жизни тела. Именно это аль-Фараби называет «другой жизнью», т.е. жизнью высшей и вечной.

Противоположностью Добродетельному граду являются «недобродетельные города». Их Фараби разделяет на невежественные, безнравственные и заблудшие.

Социально-философская концепция аль-Фараби повлияла па многих арабских философов использовавших и развивавших в своих произведениях идеи учения о Добродетельном граде.

Примерно в X в. в арабском мире появляются трактаты «чистых братьев» — философские, этические, научные произведен., посвященные самым различным областям знания. Их авторство до сих пор остается спорным. Достоверно известно лишь то, что «чистые братья» (ихван ас-сафа) — это наименование тайной ре¬лигиозно-философской организации, выступившей против ортодоксальной теологии суннитского ислама. Большое влияние на идеи «братьев» оказали восточные эзотерические учения.

Значительное место в их трактатах занимало социально-фило¬софское учение о «Духовном граде» (аль-Мадина ар-Руханийя). В широком смысле Духовный град — духовное объединение лю¬дей. Но оно понималось в двух, казалось бы, взаимоисключающих значениях. С. одной стороны, речь шла о совершенном обществен¬ном объединении на Земле. С другой — «братья» указывали, что «град не должен возводиться на земле», как бы намекая, что иде¬альное общество возможно лишь в духовном мире. Высшая цель такого объединения — достижение «бессмертия в благе».

Подобно граду Фараби, Духовный град имеет иерархическую организацию и но своей структуре отражает устройство Вселенной. Высший руководитель града — это духовный правитель, он же законоустановитель, обладающий двенадцатью врожденными совершенствами (справедливость, благородство, честность, безразличие к богатству и т.д.). Основа Духовного града — община «чистых братьев». Принципы их жизни и являлись фундаментом совершенного общественного объединения. Философские произведения «братьев» были предназначены в первую очередь для будущих членов духовной общины, которые должны были стать со временем жителями Духовного града.

Таким образом, важнейшую роль в общественном совершенствовании «братья» отводили просвещению человека, что включало как воспитание, так и образование в различных светских и тайных науках, а также постижение философской мудрости. В Евро¬пе значение просвещения поймут значительно позже, когда ослаб¬нет влияние церковного догматизма и начнется интенсивное развитие рациональной науки.

Социальной проблематике уделяет внимание и Ибн Сина. В Европе он больше известен как основоположник арабской медицины, хотя на самом деле это был поистине энциклопедический ум, подобно греку Пифагору, итальянцу да Винчи, русскому Ломоносову.

По убеждению Ибн Сины, человек имеет социальную природу. Он нуждается в обществе для реализации своих материальных и духовных потребностей. В обществе человек осваивает и привы¬кает исполнять нормы поведения, что составляет его важное от¬личие от животного. Следуя сложившейся традиции, Ибн Сина пытается нарисовать социально-политический эскиз совершенно¬го общества, именуемого «Справедливым градом» (аль-Мадина ал ь-Адиля).

Начинает он с объяснения того, кто должен править таким градом. Решение этой проблемы у него несколько отличется от взгляда, характерного для ислам¬ской традиции. Совершенные люди, по его мнению, должны обладать способно¬стью непосредственного восприятия мира форм. «Они постигают наяву положения тайного мира, — пишет Ибн Сина, —путем мышления и получают откровение». Иными словами, арабский мудрец указывает на людей, обладающих пророческими способностями и духовной связью с Миром Высшим и его Сущетвами («ангелами» и т.д.). Только такой человек — философ-пророк может быть правителем Справедливого града. Он владеет мистическим и рациональным познанием, ему доступно эзотерическое и экзотерическое знание.

Подобно Платону, Ибн Сина устанавливает в своем граде три основных сословия: устроители (организаторы-управленцы), стражники и ремесленники. Четвертое сословие — это те, кто но своей природе не воспринимает добродетель. Они должны служить другим людям или, проще говоря, быть рабами. К ним Ибн Сина относит отсталые, полудикие народности. Важная роль в Справедливом граде отводится браку, сотрудничеству и обмену. Законы не должны возводиться в ранг нерушимых догм. По мере развития сообщества они должны заменяться на более совершенные.

Большое влияние идеи Ибн Сины окажут на другого крупного философа — Ибн Рушда. Но до него будет предложен еще один вариант идеального общественного устройства — «Совершенный град» (аль-Мадииа аль-Камиля). Его философским «строителем» явится арабский мыслитель и государственный деятель Ибн Баджа (XI—XII вв.). Его модель, за небольшим исключением, воспро¬изводит общие контуры градов аль-Фараби и Ибн Сины.

Единственный значительный представитель арабской философии, который не выдвинул своей концепции идеального государ¬тва, — Ибн Туфейль (XII в.). По его убеждению, человеческое объединение мешает достижению счастья. Герой его романа («Роман о Хайе, сыне Якзана») но своему мировоззрению близок последователям суфизма. Занимаясь мистической практикой, Хайи стремится к обретению истины. Сливаясь с ней, он достигает искомого счастья.

Как видно, Ибн Туфейль предлагает совершенно иной путь. Он, в отличие от других сторонников фалсафа, не верит в совершенствование общества через просвещение, разумное устройство и управление. И тому появились объективные основания: исламское общество вступает в период духовного кризиса — укрепляются позиции реакционных богословов, религия отказывается от разума — философии и науки, замыкается в круге догматов и предрассудков. В таких условиях Ибн Туфейль видит единственный выход: отказ от социальной деятельности и углубление в индивидуальную мистическую практику.

Философ и законовед Ибн Рушд не разделяет такую позицию. Он обращается к исходному положению ранних арабских философов — человеческое счастье достигается только в обществе. В его модели Добродетельного града находят отражение многие пози¬ивные идеи предшественников. Он выступает против теологов, которых считает виновными в нарастающих расколах единой мусульманской общины арабского мира. Призывает очистить от вековых наслоений первоначальные духовные законоустановления. Подчеркивает роль пророка-философа в разумной и справедливой органи¬зации общественной жизни. Обосновывает важность просвещения и воспитания народа, соподчинение и разделение труда в Добродетельном граде. Критикует «заблудшие города», целью которых явились нажива и удовольствия. И, наконец, высказывает поистине революционную для исламского общества той, да и современной, эпохи мысль о том, что женщина равна мужчине и может достигать выдающихся успехов в музыке, политике, философии и других областях практической и духовной жизни.

Со смертью Ибн Рушда долго, в течение многих сотен лет, никто в арабском мире не обращался к идее Добродетельного града — к идее, которая, как призрак, то появлялась, то исчезала с духовно-исторического горизонта человечества. Снова ее увидят уже в Европе, которая через 150—200 лет начнет освобождаться от це¬пей церковно-религиозного мировоззрения. Но это случится уже в другую эпоху — эпоху Возрождения.


Жесткая нормативность "социальной" модели добродетельного человека в мусульманской культуре зиждется на представлениях о зависимости всего сущего от Аллаха. Фаталистическая идея была закреплена и положена мусульманскими теологами в основу этической системы ислама. Однако уже при первых халифах в среде мусульман возникли споры вокруг догмата о предопределении. Абсолютный фатализм был поставлен под сомнение кадаритами (от арабского "кадар" - судьба, рок), отстаивавшими свободу воли человека и его ответственность за свои действия перед Аллахом. Сторонниками учения о свободе воли выступали и богословы из числа мутазилитов. По существу, полемика между приверженцами абсолютного фатализма и поборниками хотя бы умеренной свободы воли наблюдалась на протяжении всей истории мусульманства, став особенно актуальной в XIX-XX веках.

При всей несхожести ислама с буддизмом или даосизмом выработанная во всех трех "индивидуалистическая" модель имеет общие черты. Совершенство, скажем, буддийского бодхисаттвы и суфийского ал-инсан ал-камил (совершенного человека) определяется не сравнением их достоинств с достоинствами других людей, а соотнесенностью с Абсолютом, высшей степенью близости к Будде или Аллаху, ибо критерий идеальности, находящийся вне или по крайней мере значительно выше нормативов (даже если они освящены религией), не от мира сего, он обращен к трансцендентному и в то же время замкнут на человеческом "я". Выбор такого рода критерия становится возможным в силу переноса акцента с биологически-социальной сущности человека на его сверхприродное, божественное начало.

Согласно суфийской интерпретации, в человеке нераздельно слито Божье и тварное. В системе "вахдат ал-вуджуд" человек - микрокосм, своего рода мера всего дольнего мира - макрокосма. Более того, человек - это опосредующее звено между Богом и миром, которое обеспечивает единство космического бытия и бытия земного. Человек подобен драгоценному камню в кольце-печатке: он не что иное, как знак, метка, которую Господь ставит на свои сокровища, а потому он называется преемником Бога, творения которого хранит, как хранят клад за печатью.

Сердце человека подобно зеркалу, в котором отражается лик Божий, чтобы узреть в нем Господа, его следует "отполировать", дабы отражение соответствовало Отраженному. Для этого недостаточно следовать лишь предписанным обществом нормам поведения. Закон - ориентир в мире явленного бытия, для вступившего же на путь, ведущий в храм истинного бытия, роль маяков выполняют святые наставники.

Высший в иерархии суфийских наставников - ал-инсан ал-камил. Последний в своей метафизической функции решает проблему единого и множественного, общего и частного, сущности и явления, в религиозной же функции он - посредник между Богом и человеком.

Допущение метафизического и религиозного толкования ал-инсан ал-камил позволяло формировать принцип нравственного совершенствования в зависимости от интеллектуального уровня последователя данного учения. Для большинства суфиев, людей простых, обычно неграмотных, ориентиром в этом процессе был наставник-святой. Его жизнь, поведение служили им наглядным примером, воспринимались как образец, которому следовало подражать. И они подражали, часто слепо и безрассудно, становясь нередко орудием в руках людей лживых и властных, умевших подчинить своей воле слабых и неискушенных.

Вместе с тем метафизическая трактовка ал-инсан ал-камил содержала в себе немалые гуманистические потенции. Предполагалось, что эталоном нравственности, индикатором добра и зла может и должен быть сам человек, способный к совершенствованию на пути самопознания, на пути обретения своего истинного "я": "Цель и смысл пути - в самом себе безмерное найти" (ал-Фарид).

Представления мусульманских философов о том, что есть человек в принципе и каковы характеристики совершенного или добродетельного человека, в частности, складывались в оппозиции религиозному догматизму и под значительным воздействием античных философов. Самой яркой фигурой в области философской антропологии на мусульманском Востоке был ал-Фараби.

Лейтмотивом его "Трактата о взглядах жителей добродетельного города" является тема общественной природы человека. "...Лишь через объединения многих помогающих друг другу людей, где каждый доставляет другому некоторую долю того, что необходимо для его существования, - пишет арабский философ, - человек может обрести то совершенство, к которому он предназначен по своей природе" . Добродетельный город, то есть идеальное общество, призван обеспечить благоприятные условия для свободного выбора, который позволит людям стать счастливыми. Напротив, невежественный, или "заблудший" город, - тот, "который полагает, что счастье будет после этой жизни", "жители которого никогда не знали счастья, и им в голову никогда не приходило к нему стремиться" [2].

Ал-Фараби сравнивал добродетельный город со здоровым телом, в котором все органы выполняют предназначенные им функции и действуют в слаженном взаимодействии. Он утверждал, что общество должно соблюдать определенную иерархию. На вершине - глава, превосходящий всех остальных граждан по своим способностям и добродетельности. Далее следуют люди, приближающиеся к этому главе по своим качествам, каждый из них согласно собственному положению и способностям осуществляет те действия, которые требуются для достижения преследуемой главой цели. Ниже их следуют люди, действующие в соответствии с целями первых. За ними идут те, кто действует в соответствии с целями этих последних. Так располагаются по порядку различные члены городского объединения вплоть до тех, кто действует согласно целям этих последних и кто служит, но не обслуживается. Они занимают низшую ступень и являются людьми самого низкого положения. Главой добродетельного города может быть человек, во-первых, по своей природе готовый управлять, а во-вторых, обладающий волей к реализации заложенных в нем способностей.

Ал-Фараби утверждает, что человек становится человеком тогда, когда обретает природную форму, способную и готовую стать разумом в действии. Первоначально он обладает страдательным разумом, сравнимым с материей. На следующей ступени страдательный разум переходит в разум в действии, причем через посредство приобретенного разума. Если страдательный разум является материей для приобретенного разума, последний является как бы материей для разума деятельного. "То, что, переполнившись, переливается от Аллаха, - писал ал-Фараби, - к деятельному разуму, переливается Им к его страдательному разуму через посредство приобретенного разума, а затем - к его способности воображения. И человек этот благодаря тому, что переливается от него в его воспринимающий разум, становится мудрецом, философом, обладателем совершенного разума, а благодаря тому, что перетекает от Него в его способность воображения - пророком, прорицателем будущего и истолкователем текущих частных событий... Подобный человек обладает высшей степенью человеческого совершенства и находится на вершине счастья. Душа его оказывается совершенной, соединенной с деятельным разумом". Именно такому человеку, именуемому имамом, и подобает быть главой добродетельного города.

Во взглядах ал-Фараби на человека и общество прослеживается несомненное влияние Аристотеля (скажем, когда он рассуждает о человеческой душе и присущих ей силах-способностях), Платона (в частности, его концепции идеального правления в "Государстве"), неоплатонизма (при изложении процесса эманации, истечения различных уровней бытия). В то же время налицо и стремление адаптировать идеи греческих мыслителей к условиям мусульманского общества, согласовать их с исламскими установками на нераздельность духовной и светской власти, на идеал теократической монархи

Проблемы государства и политики

В рамках исламской политической мысли сформировалось два основных подхода к изучению государства и политики – нормативно-юридический и этико-философский.

Нормативно-юридическое направление опиралось на мусульманско-правовую теорию и развивалось, не испытывая сколько-нибудь заметного постороннего влияния. Что же касается философско-этического подхода к изучению политики, то вряд ли можно говорить о глубоком воздействии на него мусульманской религиозной идеологии. Правда, эмпирический материал для представителей арабской философии давала практика функционирования именно мусульманского государства – Арабского халифата. Тем не менее они его анализировали, опираясь не на мусульманское учение, а следуя в целом традициям греческой политической философии.

В своем подходе к политической проблематике представители средневековой арабо-мусульманской философии во многом следовали греческой философии, прежде всего взглядам Платона и в меньшей степени Аристотеля (показательно, что один из первых арабских переводов «Диалогов» Платона был выполнен «Братьями чистоты»). Не случайно для большинства из них политика, по сути, представлялась наукой о делах идеального города, который они, как правило, называли «добродетельный город». Под таким городом они понимали любую относительно обособленную территорию с населяющими ее жителями, любой коллектив, группу людей, объединенных общностью проживания, общими целями и руководством (единой властью) – от небольшой деревни до Арабского халифата. Соединение греческой традиции с мусульманской политической реальностью наложило глубокий отпечаток на весь круг проблем, рассматриваемых средневековой арабо-мусульманской философией.

Не проводя строгого различия между политикой, государством и властью, зачастую употребляя эти понятия как синонимы, арабские философы предложили несколько вариантов определения политики и политического знания. Так, аль-Фараби, которого называют отцом арабской политической философии, полагал, что политическая теория изучает способы организации и сохранения добродетельного правления, показывает, каким образом к жителям городов приходят добро и благо и какие пути ведут к их достижению и сохранению. Наиболее полно свои политические взгляды он изложил в трактатах «О взглядах жителей добродетельного города», «Афоризмы государственного деятеля» и «Гражданская политика». Большое внимание в них он уделял искусству верховной власти, создающей условия для достижения счастья. Положив последнюю категорию в основу своей классификации, аль-Фараби различал две основные разновидности городов-государств: «невежественные» и «добродетельные». Только в последних, по его мнению, жители стремятся к счастью, основанному на знании и благе. Лишь здесь правители заботятся об интересах города и счастье его обитателей. В других же городах власти стремятся только к личной выгоде.

Таким образом, «добродетельный» город-государство  альФараби – это модель наилучшего и естественного общения, в рамках которого человек может достичь наивысшего блага и достойного образа жизни. Основные признаки такого города, отличающие его от «невежественных» государств,– порядок и высокие моральные качества его жителей, в первую очередь правителей. Поэтому главная роль в «добродетельном городе» отводилась аль-Фараби просвещенному правителю, который по своим личным качествам должен удовлетворять строгим требованиям.

Весьма близкой концепции придерживался и Ибн Сина, который видел смысл политического знания в изучении способов осуществления власти, руководства и вообще организации дел в «добродетельных» и «плохих» городах, в познании причин их возвышения, падения и превращения.

Очевидно, подобный взгляд на политику исходил прежде всего из ее нравственного содержания, что вообще характерно для всей арабской политической философии. С этой стороны она предстает скорее философией политической нравственности, нежели теорией самой политики. Поэтому не случайно альФараби считал главной целью политики достижение счастья и лучшей доли для человека. Отсюда понятны почти единодушные оценки, даваемые современными исследователями арабской философии учению аль-Фараби о государстве как творчески переработанным взглядам Платона (прежде всего) и Аристотеля в форме абстрактной идеалистической утопии, рожденной теоретическим осмыслением действительности Арабского халифата.

Становление добродетельного города аль-Фараби связывал лишь с развитием познания и утверждением добродетели, абсолютно не требуя претворения в нем принципов мусульманского права (шариата). Почти все из сформулированных им условий, которым должен удовлетворять правитель такого города, являются морально-этическими, и ни одно из них не имеет прямого отношения к исламу. Правда, на основании принципиальной общности объекта и цели исследования аль-Фараби ставил политику в один ряд с мусульманской правовой доктриной и религиозной догматикой. В этом можно было бы усмотреть попытку соединить греческую философию политики с мусульманской моралью, религией и правовой теорией в одно общее учение о политике, которое неизбежно приобрело бы мусульманско-религиозную окраску. Однако сам аль-Фараби решающего шага в этом направлении не сделал. Более того, сравнивая учение о политике с мусульманским правоведением и религиозной догматикой, он подчеркивал отнюдь не их сходство в божественном начале, а лишь то, что смысл всех трех отраслей знания состоит в освещении различных сторон поведения человека, и поэтому все они являются чисто практическими.

Сходную позицию занимал и Ибн Рушд. Хотя он рассматривал религию как политическое искусство, необходимое даже в идеальном государстве, граждане которого должны руководствоваться своим вероучением лишь постольку, поскольку они не все могут быть приобщены к философской истине, в то же время он был глубоко убежден в возможности организации общественной жизни на твердом фундаменте знания и устранения от власти представителей духовенства и богословия.

Лишь в дальнейшем в арабской политической мысли (прежде всего в учении Ибн Халдуна) стали появляться указания на прямую связь политики с исламом и властью правителя, основанной на предписаниях мусульманского права. Рассмотрение политики с позиций мусульманской религии и морали, обращение к анализу власти – все это вполне закономерно приближало арабскую философию к изучению реально существовавшего в то время государства – Арабского халифата – в союзе с мусульманско-правовой доктриной. Такой подход проявился уже в учении «Братьев чистоты», которые полагали, что лишь тогда, когда греческая философия сольется с мусульманским правом, будет достигнуто совершенство в изучении политики. Они рассматривали политику среди «божественных», а не практических наук. Проводя аналогию между политикой, философией, правом и нравственностью, они прежде всего обращали внимание на их религиозный характер. «Братья чистоты» видели задачу политической мысли в изучении пяти различных «политик»: «пророческой» политики, т.е. религиозной миссии самого пророка Мухаммеда; политики правителей – халифов и имамов по претворению положений мусульманского права; политики (искусства) управления отдельными районами, городами и государственными ведомствами; «частной» политики– поведения людей по устройству своих каждодневных житейских дел; «персональной» политики – психологии человека и его морали. Таким образом, была сделана попытка взглянуть на политику очень широко, с позиций религиозного, мусульманско-правового, «управленческого», нравственного и даже психологического подходов одновременно.

Главное, что привлекает внимание в подобном понимании проблемы,– очевидный перенос центра тяжести в изучении политики с чисто нравственных вопросов на религиозные и мусульманско-правовые.
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Лекция 5. Суфизм и его мировоззрение. Аль-Газали – мистик Востока

Вопросы:

1. Суфизм – мистико-аскетическое течение в исламе

2. Становление суфизма

3. Аль-Газали  и философия

4. Суфийские идеи в творчестве Аль-Газали

Суфизм (ат-тасаввуф) - мистико-аскетическое течение в исламе. Слово суфий восходит к арабскому слову "суф" (грубая шерсть). Суфиями первоначально называли тех мусульманских мистиков, которые носили одежду из грубой шерсти как символ самоотречения и покаяния. Основными составляющими суфизма принято считать аскетизм, подвижничество и мистицизм.

При анализе суфизма важно иметь в виду, что он как широкое идеологическое течение охватил литературу (поэзию), искусство (музыку), философию, историю и народную культуру. Принцип "универсальности" был одним из основных в суфизме. Суфием мог стать представитель практически любого религиозного направления в исламе, сторонник любой юридической школы, крестьянин или ремесленник, воин или книжник, представитель знати. Поэтому среди суфиев мы встречаем такого тонкого психолога, как Мухасиби (ум. 857); всемирно известных писателей и поэтов: Абдаллах Ансари (ум. 1089), Санаи (ум. ок. 1190), Фарид ад-дин Аттар (ум. ок. 1220), Джелал ад-дин Руми (ум. ок. 1273); известных авторитетов суннитского ислама: ал-Газали, Ибн-Таймия (ум. 1328); философов: ас-Сухраварди (ум. 1191) и Ибн ал-Араби (ум. 1240).

Однако, видимо, было бы ошибкой толковать суфизм не как биографию движения в целом, а как биографию его отдельных представителей.

Суфизм далеко не всегда совпадает с личными историями самих суфиев, которые обращались к суфизму, а затем "уходили", порывали с ним, бессильные изменить общий ход его развития.

Несомненно, суфизм - явление исторического порядка. Не приуроченный ни к одной из стран исключительно, а распространившийся от Гибралтара до Инда, суфизм в конечном счете оказался целой эпохой в развитии литературы и философии стран мусульманского Востока.

Время начала распространения суфизма - первая половина VIII в., апогей его расцвета в разных областях стран Ближнего и Среднего Востока датируется по-разному. Период его становления - VIII - X вв., который характеризуется резкой критикой существующих порядков и господствующей идеологии. XI век - период широкого распространения суфизма от Нила до Евфрата, эра его систематизации. Одним из первых, кто пытался сформулировать целостную доктрину суфизма, был ал-Кушейри (ум. 1072). В этот период антиаббасидская социально-религиозная направленность суфизма получает систематизированное доктринальное оформление.

В XII в. суфизм становится популярным во всех сферах общества. Нередки случаи обращения в суфизм суннитских авторитетов; начинают формироваться суфийские ордена. По принципам учения известного суфия Абд ал-Кадира ал-Джилани (ум. 1166) организуется орден "кадарийа". Зарождается суфийская литература (Санаи).

XIII - XV вв. - период расцвета суфийских орденов, в частности ордена "Мевлевийа", в основе которого лежат принципы знаменитого поэта Джелал ад-дина Руми. С именем Руми связывается и начало расцвета суфийской литературы. Этот период в целом характеризуется примиренческой позицией по отношению к правящим династиям. Однако своеобразная "социальная отчужденность" продолжает оставаться, что особенно ярко прослеживается в суфийской литературе.

Суфийская теория и практика предполагала уход от реальной жизни, пассивное отношение к миру. Люди, обратившиеся к суфизму, считали, что мирская жизнь лишена красоты и радости, справедливости и свободы, что возможности человека крайне ограниченны, поэтому следует отказаться от мирских дел и вступить на путь аскетизма и поисков "лучшего мира". Они глубоко понимали природу "зла" и возвели его во вне-историческую силу. Они придали критике и отрицанию всего земного абсолютное значение, тем самым лишив ее действенности. Истолкование зла и человеческих страданий как неотъемлемых на этой земле приводило к идее поиска "истинного мира любви". Поскольку в реальных земных условиях невозможна реализация социального идеала "господства любви и добра", "праведный мир" переносился на небеса. Небесная гармония подменяла земную.

Неоднозначность социальной природы суфизма обусловлена по крайней мере четырьмя важными факторами. Во-первых, суфийское учение о непосредственном общении верующего с богом способствует религиозному рвению масс. Недаром в качестве основоположений суфийской теории и практики выделяют "молитву" и "подвижничество". Видимо, не следует переоценивать пренебрежительного отношения суфизма к ряду предписаний шариата на ранних этапах его развития, так как реакция на такие факты со стороны большинства самих суфиев была весьма негативной. Основой сближения суфизма и суннитского догматизма был иррационализм. Мистицизм, являющийся составной частью любой религии, не отделял, а, наоборот, сближал его с традиционализмом (сала-физмом). Недаром один из систематизаторов суфизма известный поэт Абдалла ал-Ансари и такой крупный теоретик, как Абд ал-Кадир Джиляни, рассматривались как ханбалиты и ярые противники калама. Как отмечал американский арабист Дж. Макдиси, "...суфизм в течение определенного времени был воткан в саму ткань традиционализма" и ассоциировался до и после ал-Газали с самой традиционной наукой - хадисоведением, а также был связан с фикхом.

Во-вторых, следует иметь в виду, что в суфийской практике руководство со стороны суфийского шейха и следование его примеру в жизни было обязательным. Поэтому не следует переоценивать так называемое отрицание посредников между богом и верующим, приписываемое "еретическому" суфизму. Необходимо учитывать, что в исламе нет института церкви и поэтому значение учения о непосредственном общении верующего с богом, т.е. отрицание идеи посредничества, имеющее принципиальное значение, например, в христианстве, для реалий ислама не столь существенно.

В-третьих, антиаббасидская позиция суфизма во многом объясняется недовольством социальными порядками, коррупцией и стяжательством правителей и их приближенных. Они исходили из идеализированных норм социальной жизни Мединского государства времен пророка. Их учение о равенстве людей перед Богом во многом отражало исламские традиционные идеи взаимопомощи всех членов общины, обращенное к имущим требование оказывать помощь бедным, категорическое запрещение рибы - ростовщического процента, призыв к справедливости и т.д. Социальная критика суфизма базируется на религиозно-утопическом учении о переустройстве общества, которое в первую очередь связывалось с религиозно-нравственным самоусовершенствованием. В конечном счете, ответом на несправедливости этого мира стал аскетизм, мистицизм и политический квиетизм. Мистическая концепция единения с богом рассматривалась как направленная на достижение "лучшего" и "справедливого мира". Ориентация на индивидуальное бытие человека приводила к созданию множества психологических систем, имеющих в виду самоусовершенствование человека.

В-четвертых, суфийский мистицизм таил в себе и опасность для традиционалистов. Учитывая, что суфизм не есть нечто цельное, единое и законченное, следует отметить, что в нем можно выделить несколько концепций единения с Богом, например, экзистенциально-онтологическую (ал-Халладж), гносеологическо-теоретическую (ал-Газали), а также так называемый мистический пантеизм, учение о единстве бытия (вах-дат ал-вуджуд) Ибн ал-Араби. Разумеется, в мировоззрении суфиев не могли не доминировать религиозные принципы миросозерцания и мироощущения, однако, большую роль сыграли и принципы поэтического и психологического мировосприятия. Особенность суфизма связана в первую очередь с особенностью метода, на основе которого суфии пытались решить мировоззренческие проблемы. Их метод должен был позволить охватить всю действительность в ее целостности, а человека - в его целокупности. Мир, как и человека, нельзя разложить на части. Постигнуть их можно только через интуицию, озарение. Своеобразие метода предопределило и особенности философствования: символика, аллегория, "тайное знание". Особенность метода позволяла зашифровать полноту и конкретность жизни и была связана с признанием господства в мире иррационального начала, постигаемого в божественной любви.

Если философы-перипатетики исходили из возможности подчинения практического разума теоретическому на базе теории, которая в Европе получила форму теории "двойственной истины", то суфий ал-Газали утверждал первенство практического разума, доказывая, что ал-Фараби, Ибн-Сина и их последователи разрушают веру, а тем самым и нравственные устои общества и в то же время обнаруживают неспособность дать аподиктическое подтверждение тем метафизическим положениям, в жертву которым они эту веру приносят.

Аль-Газали, аль-Газали Абу Хамид Мухаммед ибн Мухаммед (ок.. 1058/59 - 1111), мусульманский теолог и философ, пользующийся столь высоким авторитетом в исламском мире, что о нем говорят иногда как о мусульманине, втором по величию после пророка Мухаммада, как об обновителе пятого века ислама. Абу Хамид родился в деревне Гаэал близ города Туе в Хоросане. Иранец по происхождению; писал преимущественно по-арабски. Получил образование в Нишапуре (Восточный Иран) и Багдаде. Его наставником был выдающийся теолог своего времени ал-Джувайни. Газали преподавателем мусульманского права. Уникальные способности юного ал-Газали были замечены сельджукским везиром Низам ал-Мулком, который пригласил его в 1091 г. преподавать в самом главном медресе Багдада фикх - мусульманское право. Однако ал-Газали, по неизвестным причинам (возможно, из-за психического нездоровья), через четыре года отказался от карьеры мусульманского правоведа, покинул Багдад и в течение последующих одиннадцати лет вел жизнь отшельника-аскета. В 1106 г. ал - Газали вернулся к преподаванию фикха, теперь уже в Нишапуре. Однако незадолго до смерти он вновь уединился в келье, полностью посвятив себя суфийской практике. 

. Его основные труды: "Возрождение религиозных наук" (Ихйа улум ад-дин), "Цели философов" (Макасыд ал-фаласифа), "Непоследовательность философов" (Тахафут ал-фаласифа), "Избавляющий от заблуждения" (Мункиз мин ад-Далал), "Ниша света" (Мишкат ал-Анвар).Знаменитые работы "Устремления философов" и "Опровержение философов" были созданы в Багдаде.

В 34-летнем возрасте ал-Газали начал глубоко изучать философию. В результате этого у него наступил период серьезного духовного кризиса, сопряженного с сомнением в собственной вере, который, однако, продолжался недолго. В своей работе "Мерило действия" (Мизан ал-Амал) ал-Газали писал о важности такого рода сомнения, ибо "кто не сомневается - не мыслит, кто не мыслит - не видит, кто не видит - пребывает в состоянии слепоты, растерянности и заблуждения". Вскоре им были написаны два философских сочинения: "Цели философов" и "Непоследовательность философов". Первая работа является введением ко второй и в ней четко, ясно и последовательно изложены три основных раздела философии: логика, физика и метафизика. Во второй работе, которая носит ярко полемический характер, он подвергает критике философию Аристотеля и арабо-мусульманских перипатетиков. Считая, что они выносят суждения, опираясь на догадки и предположения, а не на истинное и достоверное знание, он дает систематическое опровержение их идей в вопросах извечности мира, творения мира, доказательства бытия Бога, атрибутов Бога, божественного знания, движения и перводвигателя небесных сфер, возможности чудес, бессмертия человеческой души, воскрешения и посмертного существования. В результате дискуссии с философами по перечисленным темам ал-Газали приходит к выводу о том, что следующие три положения несовместимы с исламом: их утверждения, что мир извечен и Бог не знает частности, а также отрицание ими загробной жизни. Что касается суждений философов по остальным вопросам, то их нельзя считать несовместимыми с исламом. Ал-Газали полемизировал с философами, прибегая к методам "логических, рациональных и строгих суждений". Он чувствовал, что одного разума недостаточно для постижения высших истин и пытался найти иную способность для постижения тайны бытия. Единственный выход из создавшегося положения он связывает с суфизмом. В "Нише света" он рисует картину мира, концентрирующегося вокруг понятия света, опираясь на коранический стих (24 : 34), который говорит о Боге, как о свете небесном и земном, и который, как и другие суфии, ал-Газали интерпретирует в мистической терминологии. Он показывает, как божественный свет, заливая мир, поддерживает его бесконечным множеством лучей. Понятие "свет", утверждал он, с одной стороны, обозначает Бога, а с другой - светлое, проливающее свет абсолютное бытие. Ведь зрение и разум, если их рассматривать как свет, делают объекты определенными. При этом разум более ясно говорит нам о свете, потому что его возможность проявления объекта не связана с пространством и временем. Следовательно, между разумом и Богом можно провести аналогию, ибо последний сотворил Адама, наделенного разумом по своему подобию. Видимый мир является тенью умопостигаемого мира, который ал-Газали также называет духовным миром. Иерархия "света" как светлых сущностей определяется степенью их близости к высшему свету, источнику света, Богу. Человек занимает уникальную позицию в этой иерархии. Так как человек сотворен по образу и подобию божьему, его можно рассматривать как божественный образ, который может познать себя, может достичь знания о Боге как суфий. Однако этот образ, считал ал-Газали, является просто образом того, что Бог милостив и что сущность Бога нельзя выразить в человеческих понятиях; она являюется божественной тайной, но может быть выражена метафорически. Высший тип знания, таким образом, не основан ни на разумном постижении, ни на авторитете веры, но является непосредственно очевидным. Рассматривая процесс познания как процесс единения с Богом, ал-Газали отмечал, что "единение" нельзя понимать буквально. Он рассматривает единение как интенциональное, духовное, а не пространственное или временное состояние. Процесс единения завершается "аннигиляцией" (фана). Рассматривая состояние "фана" у суфиев, ал-Газали писал: "Блеск Его лика сжег их, и их испепелило могущество Его величия. Они были стерты и исчезли в себе самих. Это одна реальность". "Фана" рассматривается как постижение реальности, под которой ал-Газали понимал не только интеллигибельный мир во главе с Единым, но и прекрасный, невыразимый в словах мир "божественного присутствия". И "фана" - это не просто результат "рациональной диалектики", а "диалектики любви", когда душа перестает быть "мудрым разумом" для того, чтобы стать "любящим разумом". Любовь рассматривается им как естественная склонность души к земной и божественной красоте. Источник любви - стремление созерцать прекрасное, стремление к чистой красоте. Созерцание прекрасного означает не только образное видение, но и степень нравственной чистоты. Разум, стремясь к прекрасному, поднимается от чувств к красоте поведения и действий, а в своих дальнейших исканиях видит красоту добродетелей характера. Прекрасное - это то, что вызывает любовь, чтобы душа в своем прохождении ступеней совершенства достигла уровней созерцания "высшей красоты" и "высшего блага". Бог - это не только Единое, но и множество. Поскольку это множество как Единое может быть запечатлено в "Высшем Я", то последнее становится универсумом, которое заключает это множество в себе. В состоянии "фана" человек обновляется, получает новые качества. Причем приближение к Единому сопровождается совершенствованием индивидуального духа на земле. Согласно ал-Газали, совершенство нельзя измерить количественно, ибо количество - это предел, а совершенство предела не знает. Здесь встает вопрос о сугубо интенсивном содержании понятия совершенства как качества. В результате только совершенный человек обладает подлинной моралью, ибо она основана на подлинном познании, т.е. способности интуитивного "схватывания" истины. При этом в процессе совершенства человека большую роль играет знание и вера, являющиеся залогом убежденности в возможность достижения цели. Для ал-Газали, как суфия, состояние "фана" означало смену уровней сознания. Для большинства суфиев "уход из этого мира" означал стремление найти такой мир, в котором бы царили справедливость, любовь и благо. Поскольку в реальных земных условиях это было недостижимо, "праведный мир" переносился на небеса.

Занимаясь философией, Газали пришёл к выводу о принципиальной несочетаемости веры как понятия иррационального и философии как продукта рационалистических построений, что вызвало у него глубокий психологический кризис (1095). Отказавшись от поста мудариса (профессора), Газали 11 лет вёл жизнь странствующего дервиша, а затем затворника.

Ал-Газали нередко сравнивают со Святым Августином: оба мыслителя пережили духовную драму, связанную с отходом от религиозного догматизма и мучительным поиском Истины. В автобиографическом трактате "Избавляющий от заблуждения" ал-Газали критически рассматривает четыре основных идейных течения своего времени, а именно калам - мусульманскую теологию, учения исмаилитов, философов и суфиев. Наиболее острой критике он подверг воззрения Аристотеля и его мусульманских последователей, прежде всего ал-Фараби и Ибн Сины (этой теме посвящен также знаменитый трактат "Опровержение философов"). Его видным оппонентом выступал представитель андалусской ветви фалсафы Ибн Рушд.

Ал-Газали проанализировал двадцать (шестнадцать метафизических и четыре физические) пропозиций аристотелизма, три из которых, по его мнению, представляют особую опасность: утверждение вечности мира, божественное знание относительно одних только универсалий и отрицание возможности воскресения. В то же время, в отличие от других теологов своего времени, ал-Газали не отрицал полностью ценности философского знания, будучи особенно высокого мнения о натурфилософии и логике. Он вошел в историю культуры как самый значительный и влиятельный теолог, осуществивший примирение теологии с суфизмом. 

Основное сочинение Газали — огромный компендиум «Возрождение наук о вере», где развивается идея невозможности рационального познания бога (поскольку бог есть высшая истина), хотя мыслитель не отрицает достоверности построенных на рациональных основаниях наук, дающих знание закономерностей окружающего мира. 

Суфийские идеи в творчестве Газали

Как и другие дервишеские учителя, Газали считал, что суфизм является внутренним учением всех религий, и приводил множество цитат из Библии и апокрифов, чтобы доказать свою точку зрения. В свое время он написал критическую работу об искажениях христианских идеалистов под названием "Аль-Кауль аль-джамиль фир-радди аля мен гайар аль-Инджиль" ("Достойный ответ исказителям Евангелия"). После этого даже стали говорить, что он находится под влиянием христианства. 

Очень многие обвиняли Газали в том, что явно он проповедует одно, а тайно учит другому. Это соответствует истине, если принять во внимание, что Газали считал суфизм особого рола деятельностью, доступной только узкому кругу людей, способных к познанию. Внешние и теоретические аспекты Ислама, которые он трактовал со строго ортодоксальных позиций, были предназначены для тех, кто не мог идти внутренним суфийским путем.

Поскольку Совершенный Человек (инсам-и-камил) одновременно живет в нескольких измерениях, может показаться, что он является последователем нескольких учений сразу. Действия и восприятия человека, переплывающего озеро, отличаются от действий и восприятий человека, спускающегося с холма. Речь идет об одном и том же человеке, сохраняющем во время ходьбы потенциальную возможность плавания.

Все это он с необычайной смелостью утверждает в своей книге "Мизан аль-'Амаль" ("Мерило работы").

Вера Совершенного Человека проявляется в трех вещах:

1. В его отношении к окружающей обстановке.

2. В том, что он передает своим ученикам, учитывая их способности к пониманию.

3. В том, что он познает благодаря своему внутреннему опыту и что является доступным только особому кругу людей.

"Мишкат аль-Анвар" ("Ниша света") Газали является одновременно и комментарием к стиху о свете из Корана и пояснением его скрытого смысла.

Газали пишет, что все обладает и внутренним и внешним значением. Нельзя сказать, что эти значения действуют совместно, но их работа координирована в пределах присущих им измерений. Правда, общедоступный вариант этой книги не содержит в себе тех толкований, которые могли бы представить члены современных дервишеских братств. 

Дело в том, что объяснить это замечательное произведение словами просто невозможно, здесь может помочь только личный опыт. Другими словами, для того, чтобы понять эту книгу, ее необходимо пережить.

"Все эти вещи являются глубоко скрытыми тайнами, от раскрытия которых наш автор (Газали) отступается как раз в тот момент, когда мы больше всего ожидаем объяснения. Это высокое искусство, заключающееся не только и не столько в умении подразнить. Кем были те адепты, для которых предназначались эти захватывающие тайны? Была ли эта информация предназначена для таких же посвященных, как он, и создавали ли о ней подобные вещи?"

Как полагает современный историк суфизма Идрис Шах, в трудах Газали можно выделить 4 основных момента. Во-первых, философский материал, предназначенный для теологов и интеллектуалов с целью сохранения целостности теоретических рамок религии. Во-вторых, его метафизические идеи, содержащиеся в таких работах, как "Ниша света" и "Алхимия счастья". В-третьих, есть некоторые веши, помещенные в его трудах в зашифрованном виде. И, наконец, в них скрыто учение, постижение которого полностью зависит от понимания последних двух пунктов. Какую-то часть его можно передать устно, остальное доступно тем, кто должным образом следовал его мистическим трудам и опыту.

Подобно всем классическим дервишеским учителям, Газали использовал поэтическую символику и шифровку. Аль-Газали - это его псевдоним, избранный им самим. В переводе это слово означает "прядильщик" и подразумевает собой "того, кто прядет, работая с такими материалами, как шерсть", кодовое обозначение суфия, а также имеет дополнительный оттенок, передающий идею необходимости прясть или же работать над своими материалами и над самим собой. Из-за близости профессий оно связано так же с дочерью Мухаммада Фатимой (что переводится как "Красильщица"). 

О тщательности, с которой выбираются эти поэтические псевдонимы, говорят многие другие ассоциации, связанные с этой работой. Слово "Газали" может означать и "газель" (общее название различных видов антилоп, таких, например, как сернобык, название которых по-арабски звучит почти так же, как "влюбленный"). Трехбуквенный корень Г-З-Л является основой многих слов, в том числе и слова "ГаЗаЛь", которое представляет собой классический арабский и персидский технический термин для обозначения любовного стихотворного произведения. В число других производных от этого корня входит и "паутина" (нечто сплетенное), которая в данном случае говорит о деле, являющемся результатом веры. Здесь содержится намек на известный случай, когда вход в пещеру, где прятались от врагов Мухаммад и его товарищ Абу-Бакр, оказался затянутым паутиной.

Таким образом, человек, знающий об этих традициях, относится к имени Аль-Газали в соответствии с теми принципами, на основе которых оно было избрано. Это имя говорит ему о том, что Газали следует пути любви и суфизма ("шерсти"), что подразумевает собой работу (в данном случае прядение). Итак, Газали связал свой псевдоним с этими основными идеями, включающими и намек на непрерывность тайного учения (Фатима, "Красильщица") в условиях современного ему религиозного контекста с тем, чтобы его последователи использовали их.

Методологию Газали разными способами применяют в традиционных суфийских орденах. В книге "Возрождение богословских наук" он писал об особой функции музыки, способствующей обострению восприятий. Именно в этом плане музыка используется в некоторых дервишеских орденах. То, что на Западе известно как "Болеро" Равеля, в действительности является переработкой одной из таких специально составленных композиций. Газали указывает, что для того, чтобы в себе развить высшие способности, необходимо сначала заметить свою гордость и собственными достижениями преодолеть ее. В этом заключается еще один аспект суфийской подготовки и обучения. Он подчеркивает, что сознание надо не искажать и подавлять, а преобразовывать.

Великое делание" - это перевод суфийской фразы, а учение о микрокосме и макрокосме (что вверху, то и внизу) представляет собой часть суфийской традиции, и Газали подробно излагает его. 

"Возрождение богословских наук" Газали публично сжигали в мусульманской Испании (это было еще до того, как его признали величайшим авторитетом Ислама), потому что в этой книге можно было встретить подобные заявления:

"Божественное знание столь глубоко, что по-настоящему об этом знают лишь те, кто уже обладает им. Ребенок не имеет реального представления о достижениях взрослого. Обычный взрослый человек не может судить о достижениях ученого. Точно так же ученый не может понять переживаний озаренных святых или суфиев".

Газали указывает, что "смесь свиньи, собаки, дьявола и святого" это неподходящая основа для ума, пытающегося обрести глубокое понимание. С помощью такой смеси обрести его будет невозможно. "Если вы хотите увидеть лампу, надо перестать смотреть на подушку".

Есть три качества, которые появляются у человека вследствие суфийской специализации и могут быть описаны в терминах, доступных обычному читателю:

1. Способность к высшим формам восприятия, достигаемая с помощью сознательных усилий.

2. Способность к перемещению тела независимо от его массы.

3. Мгновенное восприятие знания. Обычно эта способность приобретается трудом, но они получают ее в результате озарения или с помощью интуиции.

Эти способности могут показаться странными или разобщенными, но в действительности они представляют собой только часть высшего уровня бытия или существования, и обычные люди могут узнать о них благодаря лишь таким грубым средствам. "Обычным способом эту взаимосвязь объяснить невозможно, точно так же, как невозможно говорить о воздействии поэзии с теми, кто лишен способности к ее восприятию, или о цвете с лишенными зрения".

Газали указывает, что человек может существовать сразу на нескольких уровнях, но обычно он слишком мало знает о них, чтобы уметь отделять их друг от друга. Он находится на одном из четырех уровней. "На первом он подобен ночной бабочке. У него есть зрение, но нет памяти. Он снова и снова будет обжигаться об одно и то же пламя. На втором уровне он подобен собаке, которая будет убегать при виде палки, если ее до этого уже побили. На третьем уровне он подобен лошади или овце. И та и другая обратятся в бегство, если увидят льва или волка, которые являются их естественными врагами, но не станут убегать от буйвола или верблюда, хотя эти животные намного крупнее и львов и волков". На четвертом уровне человек полностью преодолевает рамки этой животной ограниченности. Он обретает некоторую способность к предвидению. 

В своих метафизических трудах Газали редко призывает людей следовать суфийскому Пути, но в одном из отрывков он все же делает особое ударение на одном аргументе. Он говорит, что если слова суфиев о существовании в жизни безотлагательных дел, связывающих человека с его будущим, верны, то эти дела очень важны именно для его будущего. С другой стороны, если такой связи не существует, то ничего и не произойдет. Газали спрашивает, не стоит ли в таком случае принять их слова на веру? Ведь потом может быть уже слишком поздно. Произнесение фраз, связанных с Богом, верой или любой религией, как полагал Газали, есть чисто внешнее, в лучшем случае, эмоциональное проявление. Это одна из причин, по которым суфии не станут говорить о суфизме, используя для этого религиозный контекст. 

Таким образом, познание бога, по Газали, возможно лишь путём экстатического переживания, выступающего в качестве внутреннего опыта для каждого испытавшего его индивидуума, причём высший опыт — это интуитивное постижение богоподобности человеческой души. Душа, как и бог, согласно Газали, внепространственна; мир есть результат свободного божественного волевого акта. Система Газали во многом явилась философско-теологическим формулированием монотеистического суфизма. Объединив его с умеренным ортодоксальным исламом, Газали выступил фактическим его реформатором.

Идеи видного мыслителя и теолога оказали воздействие на развитие мусульманской философии, средневековой еврейской философии (Маймонид, Бахил ибн Пакуда и др.) и европейских мистических учений (Раймунд Луллий, И. Экхарт и др.).
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Лекция 6. Аль-Фараби – второй учитель Востока

Вопросы:

1. Аль-Фараби – «второй учитель»

2. Идейные истоки и предпосылки философии Аль-Фараби

3. Основные исходные принципы

4. Учение о разуме и душе

5. Вклад в науку

6. Теория музыки

Абу Наср Мухаммад ибн Мухаммад ибн Тархан ибн Узлаг ал-Фараби,  известный на средневековом мусульманском Востоке как «Второй учитель»  (т.  е.  второй после Аристотеля), родился  в  г.  Фарабе,  расположенном  на  Сырдарье  при впадении в нее р. Арысь, в 870 г.  в  тюркской  семье.  Бассейн  Сырдарьи  — колыбель древней цивилизации, сыгравшей в истории Казахстана такую же  роль, как Нил для Египта, Тигр и Евфрат для Месопотамии.

  Фараб,  согласно  автору  Х  в.  ал-Мукаддаси,  был  большим  городом   с населением около 70 тыс. душ мужского пола, с соборной мечетью, цитаделью  и базаром.  Город  был  расположен  в  Отрарском  оазисе,  который  вместе   с прилегающими   к   нему   районами   был   древнейшим   центром   оседлости, ирригационного земледелия и городской цивилизации Казахстана. Как  поселение городского типа Отрар возник в последние века  до  нашей  эры.  О  масштабах экономического  и  культурного  развития  оазиса  говорят  руины  свыше   60 поселений, замков-крепостей и городов, следы мощной и  широко  разветвленной оросительной системы,  относящиеся  к  различным  историческим  периодам  от раннего до  позднего  средневековья.  Отрар привлекал к себе внимание средневековых арабо- и  ираноязычных  авторов  как важнейший узловой пункт караванных дорог. Он находился  на  стыке  различных географических ландшафтов, занимая выгодную позицию с точки зрения  орошения плодородных земель. А. Н. Бернштам поэтому видел в Отрарском оазисе  ключ  к развязке  важнейших  вопросов  взаимоотношения  кочевой  степи  и   оседлого населения — далеких предков казахского народа.  В  результате  переселения согдийцев, имевших большой опыт в области земледельческого труда  и  древних традиций  градостроительства,  в  Южном  Казахстане  сложилась  своеобразная городская цивилизация.    Такова была родина ал-Фараби.

   Руководимый жаждой знания, ал-Фараби в молодые годы, когда еще  острым  и свежим бывает восприятие мира, отправляется в путешествие.  Многие  годы  онпроводит в Багдаде — политическом и культурном  центре  Халифата.  Здесь  оносновательно пополняет свои знания, входит в контакт  с  видными  учеными  и благодаря эрудиции, силе мысли и величию характера довольно быстро  занимает среди  них  первенствующее  положение.   Но   у   догматически   настроенных богословов возникает личная  неприязнь  к  нему,  смешанная  с  завистью,  а главное — оппозиция ко всему строю его мыслей, ориентированному на  познание реальных вещей и поиски достижения счастья в земной жизни.  В  конце  концов ал-Фараби был вынужден покинуть этот «город мира».

   О Багдаде и его роли в духовном формировании  ал-Фараби  следует  сказать особо. Прежде всего это был центр интенсивной  культурной  жизни.  Именно  в нем  пересечение  различных  культурных  традиций  и  влияний  сказалось   с наибольшей силой.  Языческие  верования,  иудейство,  христианство  (в  лице несториан и монофизитов), ислам, культуры разных народов  создавали  импульс для столкновения мыслей, их  шлифовки,  возвышения  над  локально-этнической узостью. 

Багдад  был  Меккой  для интеллектуалов того времени. В нем  они  «пробовали»  свои  силы,  создавали школы, вступали в соперничество, добивались успеха, изгнания,  возвышения  и унижения. Именно здесь работала знаменитая  школа  переводчиков,  в  которой значительную  роль  играли  несториане.  Они  переводили  и   комментировали произведения Платона, Аристотеля, Галена, Эвклида. Шел параллельный  процесс  освоения  культурных  достижений  Индии.  Такая   работа   стимулировала   и самостоятельную творческую активность. Наставниками ал-Фараби  в  Багдаде  оказались Юханна ибн Хайлан и  знаменитый  переводчик  античных  текстов  на арабский язык Абу Бишр Матта. О Юханне ибн Хайлане,  по  сообщению  Усейбиа, ал-Фараби рассказывал как о человеке, который был приобщен к живой  традиции передачи  наследия  Аристотеля  от  учителя  к  ученикам  через  целый   ряд поколений. Абу Бишр Матта преподавал логику. Но, как  говорят  средневековые источники, ученик довольно быстро превзошел учителя. Следует  отметить  одно обстоятельство из годов учения ал-Фараби в Багдаде: он  получил  возможность ознакомления  со  «Второй  Аналитикой»  Аристотеля,   которую   теологически настроенные  несториане  пытались  «прикрыть»,  поскольку  там   развивались теоретико-познавательные взгляды,  не  оставлявшие  места  для  религиозного откровения.

Ал-Фараби переезжает в Харран, где жили ученые-несториа-не,  вытесненные в свое время из Александрии. Последние  годы.  своей  жизни  он  проводит  в Халебе и Дамаске, пользуясь высоким уважением ведущей политической фигуры  в Северной Сирии — Хамданида Сайф ад-Дауля.

Скончался ал-Фараби в декабре 950 г. в возрасте 80 лет.

Идейные истоки и предпосылки формирования мировоззрения ал-Фараби

Если  обрисовать  линию   культурной   традиции,   к   которой   оказался  подключенным ал-Фараби, то  ее  схематичные  контуры  будут  приблизительно  таковы. Египет, Вавилон, Индия создают предпосылки развития ремесел, науки,  искусства.  Древняя  Греция  подхватывает  эстафету  и  создает   блестящую цивилизацию,  синтезирующую  и  продолжающую  культуру   Востока.   Позднее  античная  культура  мигрирует,  как  бы  возвращаясь  к  своей   прародине,  это—эпоха раннего средневековья. Знание предельного счастья и совершенства,  которого может достичь человек,  «говорят,  в  древности  было  у  халдеев,  обитавших в Ираке, затем оно появилось  у  египтян,  затем  оно  перешло  к  грекам,  от  них  перешло  к  сирийцам,  а  затем  —к  арабам»  .  Наследие  античности, прокомментированное,  усвоенное,  преумноженное,  обогатившееся  новыми  потенциями  в  мире  арабо-му-сульманской   культуры,   развивается  Возрождением в Европе. Такова магистраль прогресса мировой культуры.

   В творчестве Абу Насра исключительное место занимает Аристотель.  Интерес  ал-Фараби к великому античному мыслителю симптоматичен и оказался типичным,  модельным с точки зрения всего дальнейшего  развития  средневековой  мысли.

 Наряду с Аристотелем достаточно полно  отражен  в  творчестве  ал-Фараби  и  Платон.  Диалоги  «Кратил»,   «Софист»,   «Парменид»,   «Тимей»,   «Федон»,  «Государство» были широко известны к тому времени на Востоке.   

 Тяготение к Аристотелю доказывает сосредоточенность  интересов  ал-Фараби  на  посюстороннем.  Зато  в  области   социально-этической   он   проявляет  обостренный интерес к Платону  —  при  убеждении,  что  Аристотель  в  этой  области следует за Платоном

   При ал-Мансуре, Харун ар-Рашиде и особенно при ал-Ма-муне приняло большой размах движение по освоению наследия индийцев, иранцев  и  древних  греков. Харун ар-Рашид основал в Багдаде  научное  учреждение  под  названием  «Дом мудрости» для  разработки  проблем  философии  и  естествознания.  Ал-Мамун расширил это учреждение,  обеспечив  его  богатой  библиотекой,  в  которой опытные  переписчики  занимались  расширением  литературных   фондов   этой академии. В переводе античных трудов большую  роль  играли сирийские  ученые.          

Необходимость обоснования догм Корана расколола богословов (мутакаллимов)  на  ортодоксов-ашаритов и на мутазилитов,  стоявших  за  свободное  толкование  религиозных догм. Ко второму направлению примыкали философы.    С точки зрения ортодоксов, термины «философ», «последователь  Аристотеля» и  «еретик»,  «безбожник»  были  абсолютно  тождественны.  До  возникновения антагонизма между ашаритами и собственно «философами» внутри  самого  ислама возникали серьезные расхождения по принципиальным вопросам, в том  числе  по вопросу  о  предопределении.  Джабриты   занимали   крайне   фаталистические позиции.   Напротив,   кадариты   наделяли   человека   свободой   воли    и ответственностью за свои  поступки.  Высвобождение  философии  из-под  эгиды теологии, начатое ал-Кинди, было продолжено ал-Фараби, который  считал,  что в «священных текстах» есть эзотерический смысл, который требует  расшифровки и аллегорического толкования.

  Математические и астрономические знания народы мусульманского  Востока  в той  или  иной  мере  заимствовали  у  индийцев.  Самым  ранним   трактатом, переведенным с индийского ка арабский, был астрономический труд  «Сиддханта» Брах-магупты. Во времена правления ал-Мансура в  Багдад  были  завезены  два важных  научных  трактата,  один  по  астрономии,  другой  .по   математике.

Последний был использован ал-Хоризми  в  первом  в  своем  роде  тексте  по алгебре,  в  котором  фигурируют  цифры,  получившие  впоследствии  названия арабских. В алгебраическом трактате ал-Хоризми прослеживается вавилонское  и сирийское  влияние.  Астрономические  таблицы   индийцев   также   послужили материалом для упоминавшихся уже разработок ал-Хоризми.

 Сирийцы были носителями  древних   традиций   семитских   народов   и   в   значительных   масштабах  способствовали переносу на Арабский Восток христианства.

   Такова  была  общая  духовная   атмосфера,   в   которой   формировалось  мировоззрение ал-Фараби.

ОСНОВНЫЕ ИСХОДНЫЕ ПРИНЦИПЫ

  Ал-Фараби стремился  создать  синтетическую  картину  мира,  охватывающую космос,  человека,  его  разум  и  находящую  выход   к   существенным   для человеческого бытия реалиям. 

   Бытие первого порядка с точки зрения религии ислама — господь бог, Аллах. Ал-Фараби  стоит  на  плечах  предшествующих  опровержений   антропоморфного изображения  бога,  он  лишает  его  всяких  личностных  моментов.  У   него бог—перводвигатель, первопричина, первичное бытие. Для  всей  иерархии  ал-Фараби  характерен  дух  ценностного  подхода.  Самые  высшие,  превосходные степени совершенства могут быть отнесены только к первичному  бытию.  

Опираясь  на Птолемея,  ал-Фараби  добавляет  девятую,  беззвездную  сферу,  которую   он помещает выше сферы неподвижных звезд. У Аристотеля  нет  полной  ясности  в вопросе о том, как  относится  перводвигатель  к  вечно  движущимся  сферам. Иногда он  допускает  наличие  неподвижных  двигателей  у  самих  сфер.  Это согласуется с представлением  о  наличии  у  небесных  тел  своей  души.  Но картина движения небесных тел теряет  при  этом  единство,  поскольку  число разумов и душ сфер помимо первого двигателя достигает 55.

   Сложную и запутанную  аристотелевскую  картину  движения  сфер  ал-Фараби значительно  упрощает,  сокращая  количество  разумов  и   четко   определяя субординацию   разума   и   души   каждого   уровня.    Души    осуществляют непосредственное воздействие,  так  сказать,  представляя  рабочий  механизм приведения  соответствующей  сферы  в  движение,   а   разумы—энергетические источники, откуда души черпают свою силу. В отличие от Аристотеля, мы  видим  здесь  автономию  каждого  разума  относительно  своей  сферы.   Побудителем движения является стремление, любовь души к разуму, причем  низшее  влечется к высшему, но ни в коем случае не наоборот. Бог  —  выше  своих  творений  и потому не может испытывать к ним любовь.

 Первый сущий  самодовлеющ и ни в чем не нуждается, мудр знанием своей сущности,  есть  Истина, Живое и Жизнь. Из Него происходит все остальное. Акт  самопознания  приводит  к  появлению  множественности.  Бытие   второго порядка производится следующим образом: первопричина,  познавая  свое  первичное  бытие,  порождает  первый   разум; познавая  свою  необходимую  сущность,   порождает   душу;   познавая   свою возможность, производит первичную сферу.  Таким  образом,  второй  «круг»  в иерархии бытия триадичен. Это относится ко  всем  последующим  ступеням.  Из этого логически следует, что первый разум, познавая самого себя,  производит второй разум, познавая душу и первичную сферу—  сферу  неподвижных  звезд  и душу этой сферы и т. д. К пятой ступени относится сфера Юпитера, к шестой — Марса, к седьмой — Солнца, к восьмой — Венеры, к девятой—Меркурия, к десятой—Луны. Бытия небесных тел заканчиваются на сфере Луны. Десятый разум  относится  к подлунному миру и имеет другое  название:  «деятельный  разум».  Получается одиннадцать ступеней бытия, десять разумов  (ал-Фариби  говорит  иногда  об одиннадцатом  разуме,  подразумевая  под  первым  разумом  разум,  присущий .первопричине).

   Он  является  последним  разумом,  замыкающим  в  самом   низу   иерархию небесного, непреходящего  мира;  ему  соответствует  подлинный  мир  с  его материальным субстратом, формами и четырьмя элементами. Это мир  изменения, возникновения к уничтожения, которому предшествует непорочный  божественный мир.

  Метафизически-теологическая  концепция   мира   благодаря   интерпретации разумов  как  двигателей  сфер  превращается  в  космологию  и  астрономию.

Разумы, т. е. идеальные  принципы,  порождают  Вселенную  и  образуют  ее идеальный характер. Но в отличие—можно  даже  сказать:  в  противовес  —  от Плотина ал-Фараби отводит в своей картине строения мира  значительное  место материи. Он также признает реальное бытие подлунного мира и его единство  (в процессе эманации) с небесным миром.

Рассматривая человека .как высшее  звено  развития  в  подлунном  мире,  ал-Фараби выделяет основные «силы» его души: питающую, ощущающую, силу воображения,  мыслящую,  стремящуюся.  В  связи  с этим  он  развивает  представления  об  анатомии,  физиологии  и  психологии человека. Пристальное внимание он проявляет к тому, что мы  назвали  бы  по-современному генетикой  человека.  Он  различает  организмы,  размножающиеся бесполым и половым путем. По отношению  к  различию  мужчины  и  женщины  он заявляет, что, помимо «половых сил», все прочие органы  и  душевные  силы  у них общие.  Но  гораздо  интереснее  отметить,  что  принципиально  в смысле способности к развитию он считает мужчину и женщину  одинаковыми.

Учение о разуме и душе

Ал-Фараби проводит более детальное разграничение,  выделяя  четыре

 вида разума:  «в  возможности»,  «в  действительности»,  «приобретенный»  и  «деятельный».  Последний  представляет  по  сути  дела   гипостазированный,  объективированный общечеловеческий разум. Это — представитель  разума  Бога  на земле.

  Со  стороны  субъекта  разум  возможен  как  еще  не  реализовавшая  себя способность постигать, уподобиться всему сущему. Разум в возможности, по ал-Фараби, — это некая часть души или нечто, сущность чего способна или готоваабстрагировать сущности и формы существующих предметов от  материи,  с  тем чтобы сделать их своими формами.  Но  материальные  формы  как  таковые  не отделяются от той материи, с которой связано их существова we., — они  лишь становятся формами разума  в  возможности.  И  формы,  абстрагированные  от материи  и  ставшие  формами  разума  в  возможности,  суть  умопостигаемые сущности. Разум в возможности есть,  таким  образом,  как  бы  субстрат,  в котором реализуются формы. Так, если  представить  себе  воск,  на  котором сделан отпечаток таким образом, что формы этого отпечатка будут пронизывать не только поверхность, но и глубину воска, и эта форма настолько охватываетвсю материю, что она как :бы превращается в эту форму,  то  тогда,  говорит Абу Наср, можно приблизиться к  постижению  того,  как  образовались  формы вещей в разуме, ибо последний является как  бы  субстратом  этих  форм,  ноотличается от телесной материи, которая воспринимает контуры вещей,  но  не их сущностное содержание. Но диалектика состоит в том, что разум возможен и со стороны объекта, поскольку предмет способен  мыслиться,  умопостигается, является  умопостигаемым   в   возможности.   Умопостигаемые   сущности   в возможности,  прежде  чем   стать   умопостигаемыми   в   действительности, представляли собой материальные формы,  находящиеся  вне  души,  когда  они обретаются как умопостигаемые в действительности, то их бытие становится не таким, каким оно было в материальных формах. Им не присуще  бытие  в  себе, когда они становятся умопостигаемыми сущностями в действительности.

   Осуществление акта  познания  ведет  к  тому,  что  разум  в  возможности становится  разумом  в  действительности.  Это  означает:   1)   реализацию способности индивида познавать мир;

2)  превращение  умопостигаемого  в  постигнутое  умом.  Пока  он  разум  не приобрел формы существующих вещей, он является  разумом  в  возможности,  но коль скоро эти формы в нем реализовались так, как мы это показали  выше,  он становится разумом  в  действительности.  Если  в  этом  разуме  реализуются умопостигаемые сущности, абстрагированные  от  материи,  то  они  становятся умопостигаемыми  сущностями  в  действительности,  тогда  как,  прежде   чем абстрагироваться от материи, они были только умопостигаемыми в  возможности, а отрешившись от нее, стали умопостигаемыми сущностями в действительности  и формами сущности  (разума).  Итак,  эта  сущность  превратилась  в  разум  в действительности  благодаря  умопостигаемым  сущностям  в  действительности.

Следовательно, умопостигаемые сущности и разум в действительности суть  одно и то же. Наше выражение, таким  образом,  означает:  эта  мыслящая  сущность есть не что иное, как то, во что превратились умопостигаемые сущности,  став ее формами, ибо и она сама стала этими формами . «А рассуждать  о  том,  что же от и в  нас  является  актуальным  интеллектом,  это  то  же  самое,  что рассуждать о тех же  нематериальных  формах,  которые  никогда  и  не  имел субстанций. И так же, как мы говорим, что актуальный интеллект существует  в нас, точно так же об этих формах следует  говорить,  что  они  существуют  в мире» .

  Приобретенный разум—это «разум в действительности, существующий  в  нас», разум, рассматриваемый со стороны субъекта как  реализация  его  способности превращать  формы   внешних   предметов   в   собственные   формы.   В   нем умопостигаемые  сущности  превращаются  в  формы  разума.  Деятельный  разум опосредствует «разум» субъекта и объекта,  формы  вещей  и  разум  субъекта,подобно тому как солнце опосредствует  отношения  между  способностью  глаза видеть и созерцаемым предметом. Благодаря солнцу глаз становится видящим,  а предмет видимым, выделенным из темноты цветным предметом.  «И  так  же,  как солнце, осветив глаз лучами, сделало его действительно видящим  и  благодаря этому  возможное  видимое  стало  действительно  видимым,   точно   так   же деятельный разум превращает разум в возможности в разум  в  действительности и  по  той  же   причине   умопостигаемые   становятся   умопостигаемыми   в действительности».  Человек  приобретает  разум  благодаря  приобщенности  к деятельному  разуму.  «Этот  разум  в  некотором  роде  является  разумом  в действительности и весьма близок к приобретенному разуму. Это он  превращает разум  в  возможности  в  разум  в  действительности  и  он  же   претворяет умопостигаемые   в   возможности   в   соответствующие   умопостигаемые    в действительности» .

   Однако бытие форм в деятельном разуме иное,  чем  их  бытие  в  разуме  в действительности. «А это значит, что  то,  что  есть  низшее  в  актуальном интеллекте, часто упорядочивается и становится впереди высшего, прежде  чем мы постепенно  поднимемся  к  предметам  самого  совершенного  бытия,  хотя нередко они могут оказаться предметами  самого  несовершенного  бытия,  как явствует из книги «Доказательство».

  И поскольку мы идем от известного к неизвестному, а совершенное  бытие  в себе является наименее для нас известным, иначе говоря, наше  знание  о  немсамое малое, —  то  необходимо,  чтобы  порядок  существующих  в  актуальном интеллекте вещей был  противоположен  тому  порядку,  который  установлен  в интеллекте деятельном  для  тех  же  вещей.  Дея-дельный  интеллект  сначала постигает .самые совершенные из существующих вещей» .

   Подлунный мир, подверженный процессу  возникновения  и  уничтожения,  ал-Фараби  наделяет  ступенями  совершенства:  его  высшей  ступенью  является приобретенный разум, сущность  которого  включает  в  себя  понятийный  мир действительности, а самой низшей ступенью  является  первоматерия,  которая под  воздействием  деятельного  разума  приобретает  те  или  иные   формы.

Восходящие  через  ряд  ступеней  формы  достигают  ступени  приобретенного разума. Происходит как бы двусторонний процесс:  сначала  деятельный  разум «посылает»   формы   вниз,   чтобы    сделать    умопостигаемые    сущностидействительными, затем эти формы, получив актуализацию, начинают  восходить с возрастающей степенью совершенства: камни, растения, животные  неразумные и разумные.  Разумное  животное  —  это  человек,  носитель  приобретенного разума.

   Из  концепции  деятельного  разума  вытекает  смертность  индивидуального разума. Но в этом вопросе строго однозначной позиции у ал-Фараби нет. 

  Ал-Фараби выступает против пифагорейского представления о  перевоплощении души и утверждает,  что  она  не  может  существовать  раньше  тела.  Весьма своеобразна его мысль о том, что бессмертны души добродетельных  и  сведущих людей, тогда  как  души  людей  невежественных  смертны.  Это  разграничениезаставляет усомниться в том, насколько ортодоксально он верил  в  бессмертие души. Не состоит ли оно  (бессмертие)  в  том,  что  человек  сохраняется  в памяти других людей благодаря своим творениям, как впоследствии  говорил  Л. Фейербах?

  Разум не прирожден человеку. Он является частью души, которая формируется прижизненно, в меру приобщения к безличному, космическому разуму.  Последний вечен, индивид преходящ, смертей. В то же  время  ал-Фараби  довольно  часто прямо  высказывается  в  поддержку  тезиса  о  бессмертии  души  и  подробно расписывает, что ожидает души разных людей на «том  свете».  Идет  ли  здесь речь  о  простом  тактическом  приеме,  обращении  к  «широкой  публике»   с ^назидательными  целями  или,  наконец,  о   собственном   мировоззренческом колебании— судить трудно. Приведем два  фрагмента  из  одного  трактата  для демонстрации всего сказанного выше. «Когда одно поколение людей умирает,  их тела уничтожаются, души их освобождаются и достигают счастья,  на  смену  им приходят другие люди, которые занимают их место в городе, и  если  эти  люди делают то же, что их предшественники, то тогда их души также  освобождаются, и  после  гибели  своих  тел  они  достигают  тех  же  ступеней,  что  и  их предшественники из прежнего поколения, располагаясь по соседству  с  ними  в том смысле, в котором существует соседство в нетелесных вещах,  и  эти  души соединяются с подобными себе душами людей одного поколения.

  Чем более умножаются подобные между собой  отрешенные  от  материи  души, соединяясь друг с другом, тем большей силы наслаждения достигает  каждая  из них. По мере того как к ним присоединяются последующие души, их  наслаждение возрастает   от   встречи   с   душами   предшествующими,   а    наслаждение предшествующих возрастает от соединения с последующими, ибо каждая  из  них,  мопостигая свою сущность, умопостигает также многократно  сущности  душ  ей подобных и то, что в них постигается, возрастает при соединении в будущем  с душами  последующих,  и  наслаждение  каждой  из  них  с  течением   времени беспредельно возрастает. Так же точно обстояло дело с каждым  из  поколений. В этом  подлинное  высшее  счастье,  являющееся  целью  деятельного  разума»

ВКЛАД В НАУКУ

   В трудах ал-Фараби нет резкого разделения философии  и  частных  наук.  В данном вопросе ему свойственно  то  отношение  к  системе  знания,  которое сложилось в его эпоху. Прежде чем приступить к существу дела, два замечания вводного характера.    Во-первых, ал-Фараби высоко  ценит  авторитет  науки  и  занимающихся  ею людей. Для науки нужны люди  чистого  сердца,  высоких  помыслов,  лишенные всякого тщеславия и мелочного себялюбия.  

Ал-Фараби  в  системе  наук  большое  внимание   уделяет естественно-математическим наукам. Исходя из того,  что  в  основе  познания многообразия всего мира лежит познание чисел  и  величин,  ал-Фараби  особое значение придает  среди  этих  разделов  арифметике  и  геометрии,  а  также искусству правильного логического мышления. 

   Характерно определение, данное ал-Фараби последнему разделу математики  —«науке об искусных приемах» как науке о применении математики на  практике, т. е. прикладной области математики, касающейся «естественных  и  ощущаемых тел».   Следует  отметить,  что  до  сих   пор   «     Слово   о   классификаций-наук» рассматривалось   односторонне   как    сугубо    философское    сочинение, затрагивающее отдельные  аспекты  методологических  вопросов  классификации наук. На самом же деле определение предмета каждой  отрасли  знания  в  нем органически переплетается с сопровождающим его сжатым, емким  и  лаконичным изложением самого содержания данной науки.  Поэтому  более  правы  те,  кто считал этот труд своеобразной энциклопедией  науки  средневековья.  

  Указанная классификация наук легла в дальнейшем  в  основу  классификации наук Ибн Сины, Роджера Бэкона и др. В классификации Р. Бэкона  математика  и естествознание занимают значительный удельный вес. В  этом  немалая  заслуга его восточных учителей, в частности ал-Фараби. Р. Бэкон был хорошо знаком  с содержанием «Слова о классификации наук»; восхищаясь этим трактатом в  своей «Средней книге», он ставит имя ал-Фараби в один  ряд  с  именами  Евклида  и Птолемея.

   Заслуживает  особого  упоминания   то   обстоятельство,   что   ал-Фараби методологически правильно решает ряд вопросов,  связанных  с  математизацией науки о природе. На примере теории музыки  он  демонстрирует  плодотворность применения    математических    методов    в    исследовании     объективных закономерностей природы и искусства. У него совершенно отсутствует  числовой мистицизм, присущий музыкальному учению пифагорейцев.

   При всем уважении к наследию древних  греков  ал-Фараби  не  преклоняется слано перед авторитетами, когда .их учения  противоречат  новым  достижениям естествознания. Примером может служить критика  ал-Фараби  теории  музыки  и космологии пифагорейцев. Мнение пифагорейцев, что планеты и  звезды  при  их движении  порождают  звуки,  которые  гармонически  сочетаются,  он  считает ошибочным.  Предположение  о  том,  что  движение  небесных   светил   может порождать какой-либо звук, несостоятельно.  

Он оставил много трудов то математике, которые до сих пор почти не  изучались.

Теория музыки

 Музыка  близка  к  поэзии  и  по  чувственному  материалу,  который   она использует, и по организации этого материала во  временную  структуру,  и  в силу  присущего   ей   принципа   интонирования.   Рифмование,   усиливающее эмоциональное значение текста, оказало большое  влияние  на  ближневосточную музыку и ее теорию. Имея  в  виду,  что  в  пении  полнее  всего  отражается сущность   музыки,   Гегель   писал:   «Выражение   должно   непосредственно раскрываться как сообщение субъекта, в которое  он  вкладывает  свою  личную задушевность». Инструментальная музыка обладает лишь некоторыми из  качеств, присущих музыке.  Ал-Фараби  отдает  предпочтение  вокалу.  Инструментальная музыка может служить подкреплением пению в то» степени, в  какой  она  может имитировать голос. Она служит для сопровождения, обогащения или играет  роль прелюдии и интермедии. Она дополняет также мимику, выражая то, что голос  не может сделать. Абу Наср  признает  значимость  инструментальной  музыки  для воспитания слуха и тренировки рук» при игре на инструментах. •

  Итак, инструментальная музыка имеет своим  идеалом  музыку  человеческого голоса, так как тона, порождаемые всеми инструментами,  имеют  более  низкое качество, если сравнить их с тонами голоса. Поэтому  они  могут  применяться только для обогащения изучения пения, для его усиления, сопровождения и  для того, чтобы  облегчить  его  запоминание.  Наиболее  близки  по  звучанию  к человеческому голосу  духовые  инструменты  (флейта,  рабаб),  затем  лютня, цитра и инструменты того же рода, затем ударные — барабаны,  бубны,  литавры и т. д. Ал-Фараби прав, бесспорно, в одном: во все времена  инструментальная музыка имитирует человеческий голос, стремясь достичь широты его  диапазона, глубины, модуляции и т. д. Примерно до XV в.  музыка  была  вокальной  почти целиком,  но   это   не   значит,   что   не   существовало   музыки   чисто инструментальной,  хотя  бы  и  в  незначительном  масштабе  в  сравнении  с вокальной.

  Ал-Фараби  так  описывает  появление   чисто   инструментальной   музыки. Музыканты заметили, что из  инструментов  можно  извлекать  тона  и  мелодии иного вида по сравнению  с  человеческим  голосом.  Поскольку  они  вызывали удовольствие,  то  казались  естественными,  хотя  и   не   обладали   всеми качествами вокальных тонов. Музыканты, вместо того чтобы отклонить,  приняли их. Так  родилась  чисто  инструментальная  музыка,  которой  голос  не  мог подражать. Инструментальная музыка, связанная с пением, согласно  ал-Фараби, дает ему большую силу» большую  выразительность  и  может  дополнять  его  в различных обстоятельствах. Эти два вида музыки, таким образом,  очень  тесно связаны.
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Лекция 7. Рационализм «Братьев чистоты» («Чистых братьев»)

Вопросы:

1. Предпосылки возникновения «Чистых братьев»

2. Космология «Чистых братьев»

3. Социально-политические воззрения

4. О музыке

"Ихван ас-сафавахулан ал-вафа" - "Чистые братья и верные друзья", или "Братья чистоты и друзья верности" - так называлась тайная философская организация, возникшая в X веке в Басре. Они  были просветителями своей эпохи и продолжали традиции первых  мусульманских рационалистов-мутазилитов. Как и мутазилиты,  они считали, что путем просвещения и изменения образа жизни  людей, их можно направить на путь истины. Используя вечное  стремление людей к истине и справедливости можно достигнуть  вечного счастья. Согласно историческим сообщениям, в этой организации состояло 6-7  человек. Средневековый автор Абу Хаян ат-Таухиди, приводит  имена Абу-Сулеймана ал-Макдиси, Абу-ль-Хасана аз-Занджани,  Абу-Ахмада аль-Михраджани, Аб-уль-Хасана аль-Авфи. Помимо этого  известны также имена Абу-ль Сулеймана аль-Мантыги, Зайда  ибн-Рифаи и самого Абу-Хайянаат-Таухиди .

 Известный арабский писатель и историк Д. Зейдан, упоминая о  деятельности «Чистых Братьев», писал: «На своих тайных собраниях они вели философские дискуссии, результатом которых было  создание своего учения, которое основывалось не только на  мусульманской, но и на греческой, индийской, персидской философии и  мировоззрении. Основная идея «Чистых братьев» заключалась в  том, что мусульманский шариат подвергся искажению. Его можно  очистить только с помощью философии. Они считали, что  философия соединяет в себе мудрость веры и пользы суждения».   Таким образом, учение «Чистых братьев» носило  синкретический характер. 

Как известно, в X веке начался распад Арабского халифата, фактическое отделение феодальных государств с сохранением лишь номинальной зависимости от халифата; не прекращались ожесточенные политические столкновения, возникали различные секты. X век был веком сложных изменений, движений и контрдвижений. С одной стороны, расчленяется халифат, с другой - наблюдается интенсивный рост самосознания мусульман, замечательный расцвет науки, искусства, литературы. Как ни удивительно, но именно непрочность и распад Арабского халифата способствовали универсализму ислама. 

 X век в мусульманской истории получил название века исмаилизма.1 Ранняя исмаилистская мысль нашла выражение в знаменитых "Посланиях Братьев чистоты" ("Раса'илихван ас-сафа"). Этот многолетний коллективный труд отличался рационализмом, предлагал своим единомышленникам комплекс всех современных знаний. Подобно аль-Фараби (850-950),- Братья чистоты ратовали за идеальное государство, управляемое разумом, отделяли рациональные науки от религии, разум от веры. Они рассматривали Коран как источник всякого знания, подлежащий, однако, толкованию, потому что в сути каждой суры, каждого слова сокрыт тайный смысл. 

 Для Братьев чистоты, так же как и для аль-Фараби и вообще для других сектантских движений, характерно то, что они основывались на мессианском ожидании пришествия человека-мудреца, который, руководствуется ли он верой или разумом, установит в общине справедливый порядок. Подпольность, тайность организации "Ихван ас-сафа" объясняется расхождением во взглядах на религию, науку, философию Братьев с ортодоксальным исламским учением. 

 Поскольку организация "Ихван ас-сафа" носила строго конспиративный характер, ни их современники, ни позднейшие исследователи не решались точно назвать имена руководителей и авторов "Посланий". В "Книге услады и развлечения" Абу Хаййанаат-Таухиди (между 922 и 932-ок. 1023), одного из выдающихся мастеров арабской прозы, упоминаются наиболее активные деятели этой организации и авторы "Посланий".2 Это были известные люди того времени: Абу-Сулейман Мухаммед ибн Маашар аль Максиди, кади3 Абу-аль Хасан Али ибн Харун аз-Занджани, Абу Ахмед ан-Нахраджури аль Ауфи, Зейд ибн-Рифаа. Все эти весьма просвещенные люди были уроженцами Басры, активными исмаилитами, а сам кади аз-Занджани был, видимо, особенно важным политическим лидером. Современные исследователи Хамадани, Марке4 приходят к выводу, что создание "Посланий" заняло много лет; можно приблизительно датировать их между 900 г. (а возможно даже и раньше) и 965 гг. Марке считает, что "Послания" были написаны в разное время, а об их предполагаемых авторах пишет: "Лица, которые ат-Таухиди и Абд-аль-Джаббар называют авторами "Посланий", могли быть людьми, приложившими к ним последнюю руку, либо даже только теми, кто соединил и связал их друг с другом. Но они могли быть и просто пропагандистами, которым можно было приписать авторство этих трактатов для прикрытия особо важных лиц или, что даже вероятнее, для маскировки исмаилистского происхождения трактатов".5

 "Раса'илихван ас-сафа" - "Послания Братьев чистоты" представляют собой 52 трактата или послания, текст которых сохранился до наших дней. Нам известны несколько изданий "Посланий": "Китабихван ас-сафавахулан ал-вафа". Бомбей, 1888.; "Раса'илихван ас-сафа". Каир, 1928; "Раса'илихван ас-сафа". Бейрут, 1957. 

<Братья чистоты> - тайная религиозно-философская организация, основанная в Ираке в Х в. группой богословов-шиитов. Входившие в состав организации ученые составили обширную энциклопедию современных им наук, получившую название <Послания братьев чистоты и друзей верности>. Он содержала 52 трактата по различным философским, нравственным, богословским, филологическим и общественно-политическим вопросам.

 "Послания Ихван ас-сафа" распадаются на четыре раздела: 1) пропедевтика (математические науки) и логика; 2) естественные науки и учение о человеке; 3) учение о мировой душе; 4) богословские науки. Содержание "Посланий" говорит о том, что они предназначались в основном для тех, чья культура, образованность и просвещенность делали их наиболее способными воспринимать это грандиозное сочинение: для философов, а также для тех, кто мог принести наибольшую пользу - людей, занимающих высокие должности в халифате. "Ихван ас-сафа" членов своей организации делили на несколько категорий в зависимости от их способности приближаться в той или иной мере к истине. 

Космология.

 Учение "Ихван ас-сафа" адаптировало элементы идеалистической философии неоплатонизма (прежде всего имеется в виду соединение монотеистической идеи и многообразности, множественности явлений реального мира), рационалистической философии Аристотеля, мистику и т. д. Основой религиозно-философской системы Братьев чистоты является космологическая теория, именно она легла и в основу их музыкально-эстетических воззрений. Чувственный мир, мир зарождения и уничтожения рассматривался как отражение устройства мира наднебесного, как отражение космического порядка. 

 Согласно учению Братьев чистоты, Бог-Абсолют существует предвечно, безначально, о Нем нельзя сказать ничего определенного, Он лишен каких бы то ни было атрибутов, Он - Абсолютная истина (ал-хакк) - сотворил Вселенную. В "Посланиях" излагается эманационная теория, предполагающая совечность Богу всего существующего. Бог-Абсолют своим предвечным волеизьявлением (ал-амр) выделил из себя в надлежащем порядке Мировой Разум, вторичную материю, далее - небесные сферы и подлунный мир, состоящий из простых элементов {ал-муфрадат) - влага, сухость, тепло, холод; стихий - земля, вода, воздух, огонь. В результате последующих преобразований возникли растения с вегетативной душой, из них - животные с чувственной душой, из них - человек с разумной душой, венец творения. Человек же, находящийся к деятельному разуму ближе всего, в наибольшей степени отражает в себе божественные атрибуты - могущество, жизнь, разум и др. - и властвует над всем прочим - животными, растениями, минералами. Таким образом, Бог Единый Творец создал Вселенную во вневременной вечности, а под Творением понималась иерархическая структура Бытия, ее эманационное нисхождение от абсолютного единства и постоянства ко множественному и переменчивому миру зарождения и уничтожения. Божественное присутствует в бесконечном множестве "творений", и потому для того, чтобы познать Творца, приблизиться к Божественному, необходимо изучать его "творения" во всем их многообразии. 

В мировой историко-философской литературе считается, что идеология  этой организации была близка к шиитско-исмаилитской. Дело в  том, что именно шиизм, и в частности его исмаилитская ветвь,  выражал настроения оппозиционно настроенных деятелей того  времени. Например, один из известных исследователей философии  «Чистых братьев», сирийский ученый М. Галеб, исследовавший  все известные на сегодняшний день 52 трактата этого братства,  в своей книге «В поисках ”Чистых братьев и Верных Друзей”»,  пришел к выводу о том, что «Чистые Братья» были шиитами,  относились к исмаилитскому толку. Их учение было одним из  теоретических источников исмаилизма. 

Действительно, в трактатах  «Чистых братьев» достаточно много примеров того, что их  идеология противоречила доктрине ортодоксального суннитского  Ислама. «Авторы посланий далеко отступили от  мусульманско-монотеистического креационизма. Они осуществили это на основе  неоплатоновского эманационизма, почерпнутого у Фараби или у  исмаилитов» .

Социально-политические воззрения.

 «Чистые братья» действовали подпольно и были противниками  существующего политического режима. Подтверждением этого являются их  социально-утопические идеи, и в особенности, учение о  справедливом обществе, в котором претворяются в жизнь принципы  социальной справедливости и человеческого равноправия. Это были  весьма оригинальные для своего времени идеи об «Идеальном  духовном городе» и «Острове Сагун», где они в утопической  форме предлагали свое видение различных проблем, связанных с  избавлением общества от всякого рода несправедливости, гнета и  различных негативных социальных явлений. 

 «Чистые Братья» строили свой утопический идеал в традициях средневековой мусульманской утопической мысли. Они видели этот идеал  в странах, городах, островах и т.д., которые отличаются  своей природной красотой, мягким климатом, радующими глаз  пейзажами, гармонией окружающей среды. Одним словом, как в  обществе, так и природе, царит идеальное совершенство полнота,  гармония и равновесие. 

 Идеальное общество, о котором мечтали «Чистые Братья» было названо  ими «аль-Мадинату-р-Руханиййа» (Духовный город). Жителями  этого города являются сами «Чистые братья» и их  единомышленники. Таким образом, выражение «Чистые Братья» следует понимать  не только как название их организации. Таковыми являются в  их трактатах и жители идеального, справедливого общества,  которых объединяют узы братства, чистоты, верности и дружбы.  Поэтому их называли «Чистыми Братьями и Верными Друзьями». О  необходимости создания идеального города они писали следующим  образом: «Братья! Мы должны сотрудничать, мобилизовав всю  нашу силу и мощь. Мы должны прийти к единому мнению между  нами и создать идеальный духовный город. Этот город создается в  стране обладателя душ и тел - Хозяина Шариата (т.е. Бога).  Ведь обладатель душ, владеет также телами. Жителями этого  города являются только избранные люди, обладающие высокой  культурой и добродетельными качествами».  

 Жители духовного города отличаются своими возвышенными нравственными  качествами. Они получили право на проживание в идеальном  городе, выполнив все условия выдвинутые «Братьями». Эти люди  являются обладателями мудрости и добродетели, хорошо  осведомлены обо всех делах и состояниях человеческой души. Горожане  отличаются своей искренностью, красотой, добротой и  великодушием. Эти положительные качества лежат в основе  взаимоотношений между всеми членами данного общества. 

 По мнению «Чистых братьев», для проживания людей в обществе,  необходимо наличие определенного стимула и причины: «Брат! Ты должен знать, что даже двое не могут объединиться без наличия  определенного стимула соединяющего их, или же без причины  обеспечивающей их нахождение в данном положении (месте). По мере  наличия этого стимула и этой причины положение будет  таковым. По мере исчезновения этого стимула и причины положение  изменится, общество разрушится, место любви займет ненависть».

 Большое значение в идеальном обществе имеют дружеские и братские  отношения между людьми: «Ты должен знать, что стимулом  объединения «Чистых братьев» является признание и видение того, что  достижение счастья в этом мире, успеха и победы в  потустороннем, возможно только благодаря взаимопомощи и поддержки  друзей. Причиной продолжения их [счастливой] жизни, является  наличие у каждого из них чувства любви, жалости, близости и  доброты...».

 По мнению «Братьев чистоты» люди, объединяясь в сообщества, желают  осуществления определенных целей и задач. Поэтому они  утверждали, что одинокий человек не сможет добиться ничего, кроме  одиночества и несчастья. Для обеспечения счастливой жизни  необходимо, чтобы люди владели различными профессиями. Жизнь  коротка, а профессий очень много. Поэтому в каждом городе и в  каждом селе люди должны объединяться для взаимопомощи и поддержки. «Благодаря Божественной мудрости и заботе, часть  людей овладела профессией ремесленника, другая занялась  торговлей, третья - строительством, управлением, науками и  образованием. Есть и те, которые обслуживают всех остальных и  удовлетворяют их желания».

 Большинство людей желает жить в мире, дружбе и взаимопонимании с  другими людьми. Но этому могут помешать различные причины.  Этими причинами являются: скверные действия, скверные мысли,  скверные нравы и невежество. Основным же  препятствием на пути объединения людей в единое сообщество  является невежество: «Знай, что невежество, превращающее нас в  невежд, препятствует нашей дружбе и чистому братству, Невежды  бывают следующих видов: это те, которые не знают, чем душа  отличается от тела, как душа привязана к телу, как душа  покидает тело, вытекая из него». Объединение же  людей в едином обществе позволяет им бороться со всеми  негативными качествами. 

 Вера в Бога и боязнь Его гнева является основой нравственного  состояния жителей города. Город должен «основываться на слове  истины и чистоте совести, на верности, взаимодоверии и  спокойствии, дабы не разрушался. Этот город должен стать образцом  совершенства и вечным источником материальных благ». Только в этом случае жители города могут достичь  своей высшей цели - райской вечности. В то же время, своими  высочайшими нравственными качествами жители идеального города  отличаются от жителей соседних городов. Поэтому такой город  нельзя создать в местах, в которых господствуют нравы соседей.

 Среди жителей идеального города выделяются четыре сословия, которые  «Чистые братья» связали с 4 стихиями - водой, огнем,  воздухом и землей. К первому сословию они относили ремесленников;  ко второму - исполнителей и государственных чиновников; к  третьему - людей, наделенных управленческими полномочиями; а к четвертому - богословов. 

 Не все люди допускаются в идеальный город «Чистых братьев». Туда  могут заходить только люди, обладающие определенными  профессиональными навыками и наукой. Для защиты города от  невежественных людей с дурными нравами, творящими смуту и грехи, этот

 город обнесен стенами и защитным рвом. Желающие войти в этот  город «должны познать себя и суть этого города. Это есть ключ  для входа в город». 

 Далее, идеальный город обладает совершенными законами и  законодательством. Это является одним из самых интересных моментов  социально-утопической доктрины «Чистых братьев». Эти законы  отражают принципы справедливости и равноправия. Примечательно,  что нравы и образ жизни жителей города настолько чисты, что  они не нуждаются во властных структурах для управления  городом, хотя люди, наделенные управленческими полномочиями, там  есть. Добрые и искренние человеческие взаимоотношения являются  основным условием для обеспечения стабильности и порядка в  городе. 

 Истинным главой города является Бог, который одновременно является     Законодателем. Он назван Сахибу-ш-шариа (Обладатель Шариата  или Закона). В трактатах «Чистых братьев» упоминаются  различные качества, которыми обладает Обладатель Шариата.  Например, «Он справедлив и любит справедливость. Ненавидит гнет,  несправедливость и беззаконие, а также тех, кто их творит. Он  покровительствует всем тем, которые стали жертвами  несправедливости и беззакония. Он поощряет все полезное достойное и  справедливое...». 

Люди, наделенные управленческими полномочиями исполняют законы  Обладателя Шариата: «Знай, что законами Законодателя должны  руководствоваться те, кто претворяет в жизнь Его указания. Они должны справедливо обращаться друг с другом, их повседневная  деятельность должна быть направлена на повышение жизненного  уровня народа». 

 Благодаря условиям, созданным Законодателем, жители идеального  города обладают различными качествами, определяющими их мирские и  религиозные деяния. Они должны отличать добро от зла,  хорошее от плохого. Им необходимо удалиться от всего того, что  может привести к пороку. Им необходимо всегда  руководствоваться наставлениями и законами Законодателя, изучать их. В  обществе необходимо присутствие благородных людей (богословов),  хорошо владеющих знанием шариатского законодательства. Эти  люди должны повелевать народу исполнение Божественных  повелений и останавливать каждого, кто пытается изменить Шариат или  запретить его. 

 Для того чтобы показать преимущества идеального города над остальным  миром «Чистые братья» ввели понятия «государства добра» и  «государства зла». Противопоставляя их друг другу, они  развивали идеи о преимуществах своего идеального города. «Братья»  считали, что если «государство добра» будет расцветать и  развиваться, то «государство зла» постепенно разрушится и  потеряет силу. В политическом смысле под понятием «государство  добра», они имели в виду такое государство, которое  развивается в лоне шиитско-исмаилитской идеи, и противопоставляли этой  идее Аббасидский халифат, в качестве образца «государства  зла». 

 О государстве добра «Братья» говорили: «Знайте, что «государство  добра» должно быть основано с самого начала благородными и  избранными людьми. Собираясь вместе, эти люди приходят к единому мнению, принимают единую веру. Они договариваются о  взаимопомощи, отказе от соперничества, о сотрудничестве между собой  и поддержке друг друга. Они будут выступать с единых позиций в каждом деле и будут совместно выполнять любую работу. Их цель прибрести покой в потустороннем мире. Помимо  довольства от Аллаха им больше ничего не нужно». 

 В то же время, понятия «государство добра» и «государство зла»  являются символами. Согласно тайному эзотерическому учению  исмаилитов – батинизму, их идеологи для выражения своих  философских или социально-политических идей часто пользовались языком  символов и аллегорий. На этой основе они развили свои  религиозные, политические и социальные доктрины. В частности, как   пишет М. Галеб, под «государством добра», «Чистые Братья» подразумевали государство, подобное халифату Фатимидов в  Северной Африке, которое в будущем должно было превратиться в  оплот борьбы против Аббасидского халифата. То есть образование  шиитско-исмаилитского государства обозначало реализацию на  практике их символов и знаков» . Более того, не  исключено, что именно символизм и теоретическая база учения  «Чистых Братьев» лежали в основе отдельных положение  исмаилитского шиизма. Практическим воплощением этих теоретических  построений стало образование нескольких исмаилитских государств в  Египте, Иране, Йемене, Бахрейне и Сирии. 

 Также можно сказать, что в условиях тирании и несправедливости в  средневековом мусульманском обществе трудно было выражать социальный протест против властей в открытой форме. Поэтому  большое распространение в то время получили различные тайные  общества, которые доводили свои мысли до масс на языке аллегорий  и иносказаний, которым придавалась религиозная окраска (в  частности в форме исмаилитского шиизма). Сами «Чистые Братья»  в своих трактатах писали: «Существующее положение заставляет нас скрывать истинное положение дел с помощью слов,  символов, выражений и знаков, чтобы вы могли понять их истинный  смысл. В чтении и понимании их смысла Аллах поможет вам,  раскроет ваши души, сердца, откроет вам глаза, облегчит дела».  

 Сравнивая оба государства, «Чистые Братья» писали, что людям их  времени пришлось жить как в «государстве добра», так и в  «государстве зла». В некоторых случаях обстоятельства складывались  в пользу «людей добра», а в некоторых других случаях в  пользу «людей зла». Однако потом силы сторонников зла оказались  истощенными, дошли до крайнего предела. По этой причине  началось их разрушение. 

 Таким образом, «Чистые Братья» надеялись на разрушение государства  зла (т.е. Аббасидского халифата), верили в торжество правды и  справедливости. Иными словами, они верили в возможность  установления справедливого общественного строя в форме их  идеальных городов или «государств добра». Следует отметить, что  другой великий мусульманский философ аль-Фараби также говорил  об идеальном городе и сравнивал его с «порочным» городом.  На основе этого сравнения он также указывал на преимущества  идеального города .

 Еще одним примером социально-утопических воззрений «Чистых братьев»  является идея далекого морского «Острова Сагун». Жителями  этого острова являются не люди, а джинны и различные звери.  Все они живут в мире и согласии под руководством мудрого царя  джиннов. Его страна называется Мардан, а самого правителя  называли Шахом Марданом. 

 Этот остров «Братья чистоты» описывали следующим образом: «Он  находится в море, недалеко от экватора. Почва острова очень  плодородная, воздух всегда свежий, реки полны водой. На острове имеются, все условия для ведения хозяйства, и строительства  жилья. На деревьях растут различные сорта фруктов и плодов.  Повсюду сады...». 

 Таким образом, «Чистые Братья» на примере острова Сагун описали  идеальную жизнь не в человеческом обществе, а в мире джиннов и  животных. Этим самым они выражали своеобразный протест против обычаев, царящих в людском обществе. Более того, именно  люди, которые случайно пришли на этот райский остров, нарушили царящие там справедливость и равноправие, и принесли с собой несправедливость и угнетение. Они приплыли к острову Сагун  на корабле «Ниджат» (Спасение). Идея такого корабля была  распространена в средневековом мусульманском мире и встречается также в доктрине исмаилитов. Согласно их воззрениям, на  этом корабле совершают путешествие те люди, которые желают  избавления от несправедливости, гнета и беззакония, царящих на  земле. Там они обретают душевный покой. На  борту «Ниджата» было 70 мусульман, которые вышли в путь в  поисках знаний. На острове они жили счастливо, были полностью  обеспечены всем необходимым. Однако они не могли забыть своей  старой привычки угнетать и эксплуатировать окружающих. 

 Возможно, что «Чистые братья» на примере этого острова представляли себе начальные периоды человеческой истории, которые  называют «золотым веком». По их представлениям, это было время,  когда не было эксплуатации, гнета и несправедливости.  Материальные блага распределялись для всех одинаково. «Золотой век»  человеческой истории завершился с появлением классов и  эксплуатацией человека человеком. Точно также появление людей на  острове положило конец «золотому веку» царившему там.

 Свободных животных люди стали превращать в своих рабов, заставляя  их выполнять самые тяжелые работы. Не выдержав людского произвола, рабы бежали от них. «Чистые Братья» очень подробно  описывают этот период жизни на острове Сагун, а затем переходят  на описание судебного процесса начатого по указанию мудрого  и справедливого правителя острова Шаха Мардана. Не  выдержавшие угнетения звери пожаловались ему на людей. В свою  очередь люди, обратились к нему со словами: «Нас привели сюда  слухи о справедливости и благородстве правителя этой страны.  Повсюду говорили о твоей доброте и справедливости. Мы пришли к  тебе просить помощи. Просим провести суд между нами  убежавшими от нас нашими рабами. Необходимо вернуть беглецов назад». 

 Этот суд продолжается на протяжении длительного времени. На нем  выступают вожди, представляющие стаи различных видов животных и  птиц, а также мудрецы, представляющие людей. Интересно, что  люди, представляются здесь в качестве «сыновей Аббаса». Очень вероятно, что этим самым братья намекали на  тиранию правящей династии Аббасидов. 

 Несмотря на явную симпатию к животным, тем не менее «Братья» отдают  предпочтение людям и считают их самыми достойными созданиями

 в мире. Однако здесь подразумеваются вовсе не те люди,  среди которых жили они сами. Речь идет о людях, которые достигли  совершенства и высоких моральных и нравственных степеней.  То есть эти совершенные люди – это сами «Чистые Братья», их  единомышленники и жители описанных ими утопических городов и стран. Только эти совершенные люди могут обеспечить мир и  спокойствие для всех живых существ. В конце судебного процесса  правитель острова вынес окончательный приговор в пользу  людей: «О животные! Вы выслушали людей, слышали, что они  сказали и приняли их доводы. Идите с миром и спокойствием. Вы  находитесь под покровительством Аллаха». Таким  образом, Шах Мардан обязал зверей повиноваться человеку, как  венцу Божественного творения (Коран, 2: 30). Однако и люди  обязаны соблюдать их права и обращаться с ними справедливо. 

 Необходимо отметить, что на формирование мусульманских социальных и  социально-утопических идей большое влияние оказала античная  философская традиция. В частности, понятие об идеальном  духовном городе прямо или косвенно связано с понятием античного  полиса. Но, тем не менее, решающее влияние на мусульманских  мыслителей в большинстве случаев оказывала все-таки не  античная философская мысль, а непосредственно мусульманская  традиция. В частности, в представлениях «Чистых братьев» об  идеальном городе, несомненно отражены смыслы некоторых хадисов, и в частности хадиса, в котором Пророк Мухамад называет себя  городом знаний, а Али (от имени семьи которого вели борьбу  шииты) его вратами. Ведь образованность, знания, научность,  по их мнению, являются необходимыми условиями для преодоления  невежества. Только преодолев это невежество можно было  достигнуть тех высоких идеалов справедливости, о которых мечтали  «Чистые братья».

О музыке.   

 Во времена "Ихван ас-сафа" музыка понималась довольно широко. Помимо учения о музыке - о ее строе, ладах, интервалах, ритме, инструментах,- она содержала сведения самого разнообразного характера, в том числе и элементы космологии, арифметики, философии, психологии, медицины. Музыка, учение о музыке непосредственно касались философских, эстетических проблем. Кроме того, наиболее характерным для музыкальной науки средневекового Ближнего и Среднего Востока было то, что она органически была связана с математикой. В "Посланиях", где, как уже упоминалось, излагались все чистые и прикладные знания, известные в то время мусульманскому миру, музыке уделялось место среди математических дисциплин. Математическая форма выражения мысли считалась наиболее правильным средством постижения музыки. Мировоззрению и научным устремлениям "Ихван ас-сафа" ближе всего были древневосточные представления о музыке и пифагорейское музыкально-теоретическое учение. Недаром в основе музыкально-эстетических представлений Братьев чистоты мы находим такие идеи, как "гармония сфер", числовой подход к музыке, связь между движениями небесных светил и земной музыкой. 

 Музыкальный ритм является одним из ключевых и принципиальных моментов в учении о музыке Братьев чистоты. И это не удивительно, так как арабская музыка изначально тесно связана с поэтическими размерами, с языком, и в этом кроется своеобразие, исключительность арабской музыки. По авторитетному мнению И. Р. Еолян, "...заложенные в народе творческие импульсы - медитативная философская лирика, особый яркий и "открытый" строй художественной образности всегда искали выход в поэтическом слове и музыке".

К X веку музыкальная наука на средневековом Ближнем и Среднем Востоке достигла довольно высокого уровня. Уже были созданы многие фундаментальные исследования о музыке, и примечательно, что, как правило, авторы музыкальных трактатов были выдающимися учеными-энциклопедистами: аль-Кинди, аль-Маусили, ар-Рази, аль-Фараби. 

 Поэтические произведения арабских и иранских поэтов, священная книга мусульман Коран читались нараспев, поэзия не мыслилась и не воспринималась вне музыки. Интересно, что согласно классической арабской музыкальной традиции, в музыкальном произведении кроме указания лада, упоминались характер сопровождающего ритма, текст и его поэтическая структура, называлось также и имя поэта. 

 В. М. Беляев в комментарии к "Трактату о музыке" А. Джами отмечает: "Только во взаимодействии с музыкой, с вокальным исполнением произведений арабских и иранских поэтов возможно было столь сложное развитие стихотворной ритмики, оставляющее далеко за собою развитие современной европейской стихотворной ритмики в поэтических произведениях, предназначенных в первую очередь для чтения, в то время как поэтические произведения арабских и иранских поэтов предназначались в первую очередь для пения".В этом также заключается своеобразие и самобытность арабской музыки. 

 Средневековая арабо-мусульманская наука о музыке отразила неразрывную связь, которая изначально установилась между поэзией и музыкой. Музыкальные ритмы складывались так же, как и поэтические. Подтверждает это и "Трактат о музыке" Братьев чистоты, где на протяжении четырех глав (всего в трактате 14 глав) дается подробный анализ музыкальных и поэтических размеров, подчеркивается формо- и времяобразующее значение музыкального ритма, а также экспрессивное и психологическое воздействие мелодий в том или ином ритме.
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Лекция 8. Философия Ибн-Сины

Вопросы:

1. Предпосылки возникновения «Чистых братьев»

2. Космология «Чистых братьев»

3. Социально-политические воззрения

4. О музыке

Абу Али аль Хусейн ибн-Абдаллахибн-Сина (Авиценна) родился в сентябре 960 года в небольшом селении Афшана близ Бухары. В своей биографии Ибн-Сина писал: "Отец мой был из Балха и приехал оттуда в Бухару во дни правления саманидаНух ибн Мансура и занялся там работой в диване - канцелярии. Ему предоставили управление Хармайсаном, центром одного из бюликов (районов) в окрестностях Бухары. Из Афшаны, одного из ближайших селений, он взял себе в жены мою мать по имени Ситара - звезда. Там же и родились сначала я, а затем мой брат."

Ибн-Сина принадлежал к населению Средней Азии, говорившему на языке фарси-дари. На этом языке он писал короткие стихи - четверостишья "для отдохновения души..."Отцу Ибн-Сины Абдаллаху и его жене нравилось имя Хусейн. Ими давно было решено назвать первого сына Хусейном, но в благородных домах нужно было дать сыну и кунью - почетное прозвище. "У моего мальчика обязательно будет свой сын, смеялся Абдаллах. Так пусть же не мучается мой мальчик Хусейн. Я уже дал имя его будущему сыну Али. Кунья будет Абу Али". Откуда было знать Абдаллаху, что напрасно он выдумал эту , затею со вторым именем. Не будет у Хусейна сына, и семьи у него своей не будет. А станет скитаться он всю жизнь по караванным путям от города к городу, от правителя к правителю. 

 Маленький Хусейн был очень любопытным мальчиком. Слово "Почему?" он повторял много раз в день, удивляя и детей и взрослых своей любознательностью. Когда Хусейну исполнилось пять лет, семья переехала в Бухару. Мальчика поместили в начальную мусульманскую школу - мактаб , где он проучился до 10 лет. Хусейн был самым маленьким из пятнадцати учеников хатибаУбайда. Главы из Корана - суры - ученикам школы читались по-арабски. Многие мальчики плохо знали арабский язык. Хусейн сразу подступил к учителю с вопросами, но тот говорил: "Учи Коран. Там на все есть ответы." Одновременно Хусейн ходил и к другому учителю,который обучал его грамматике , стилистике и арабскому языку. 

 Однажды Хусейн сказал: "Я выучил весь Коран. Теперь я могу задать свои вопросы?" Учитель обиделся: "Коран учат долгие годы и редким мусульманам, знающим его наизусть, дают почетное звание - хафиз". "Значит я хафиз!" - сказал мальчик. На экзамене Хусейн рассказал все суры, не пропустив ни одного слова. Так не знал Коран даже сам хатибУбайд. С тех пор Хусейн не ходил в маетаб. К десятилетнему возрасту, то есть к 990 году, будущий великий ученый заканчивает первый, начальный., цикл своего образования. Он поражает всех памятью, цитируя наизусть текст всего Корана, и восхищает знанием арабской литературы. С этого времени Ибн-Сина становится шейхом. Из его собственной биографии: "К десяти годам я изучил Коран и литературную науку и делал такие успехи, что все поражались". 

 Выдающиеся способности мальчика были рано замечены. После десяти лет отец взял его из школы, и дальнейшее образование подросток получил, занимаясь с приходящими на дом учителями. Он усиленно изучал математику, физику, логику, законоведение, астрономию,философию, географию и многое другое. Обстановка в семье способствовала духовному развитию юноши. Отец Ибн-Сины,человек состоятельный и образованный, был близок к исмаилитам, которые и сделали его своим последователем. (Исмаилиты - противники ортодоксального ислама). Ибн-Сина не принадлежал к исмаилитам, но живоинтересовался содержанием их проповедей. Возможно, от исмаилитов Ибн-Сина, воспринял критическое отношение к Корану. Исмаилитом был и первый учитель, преподававший Ибн-Сине философию и математику. Лбу Абдаллах ан-Натили. 

 Учение шло столь успешно, что вскоре ученик не только догнал учителя, но и неоднократно ставил его в тупик. В автобиографии Ибн-Сина описывает такой случай: "Я дал такой анализ данного определения, подобного какому он не слыхал. Он удивился мне , как только мог и советовал родителю моему не занимать меня ничем , кроме наук... То же было и с книгой Евклида. пять-шесть теорем я изучил при помощи учителя . а остальные - самостоятельно. Натили оказался не в силах обучать меня. Он сказал : "Читай сам , решай теорему , а затем приходи ко мне и показывай итоги. Тогда я самостоятельно занялся изучением книг много было таких вопросов , которые он до того не знал и научился им от меня". 

 Если Начала Евклида и Алмагест Птолемея не доставляли юному Ибн Сине больших трудностей, то Аристотелева Метафизика потребовала от него немалых усилий. До сорока раз принимался он за чтение, но не мог постигнуть глубины ее содержания, пока не натолкнулся у книготорговца на сочинение ал-Фараби «О целях метафизики», комментария к труду Аристотеля. «Я вернулся домой, – рассказывает Ибн Сина в Жизнеописании, – и поспешил ее прочесть, и тотчас же раскрылись для меня цели книги, так как я знал ее наизусть». В эти же годы написал первые самостоятельные трактаты и даже вступил в научную переписку-полемику с ал-Бируни.

Медициной Ибн-Сина заинтересовался очень рано. Не имея еще 12 лет от роду , Ибн-Сина , согласно традиции , занялся ее изучением по совету знаменитого врача и философа Абу Салаха ал-Масихи. "Затем я пристрастился к науке врачевания , - говорится в автобиографии , - и стал читать книги посвященные ей. А медицинская наука не из трудных наук , и , конечно , я преуспел в ней в кратчайшее время так , что известные врачи того времени стали приходить ко мне за советом. Посещал я и больных , и в результате достигнутого мною опыта открылись передо мной такие врата исцеления . что это не поддается описанию. А было мне в это время шестнадцать лет". 

 Изучал медицину ибн-Сина под руководством Абу-л-Мансура Камари , известного бухарского медика , автора ряда научных трудов. Обучение у Камари продолжалось не долго. ибн-Сина быстро начинает заниматься самостоятельной практикой и вскоре становится настолько известным врачом , что его приглашают во дворец для лечения тяжело заболевшего эмира Бухары Нуха ибн-Мансура. В автобиографии Ибн-Сина вспоминает : "Однажды эмир заболел и врачи не могли определить его болезнь. Имя мое было им известно . и они рассказали эмиру обо мне и попросили вызвать меня. Я явился и участвовал вместе с ними в лечении и отличился на этой службе ему". Чем болел эмир Бухары , и как его лечил Ибн-Сина , точно не известно. Известно лишь , что лечение помогло , и Нух ибн-Мансур благополучно правил Бухарой еще год. Известно также , что в благодарность за излечение Ибн-Сина получил доступ в знаменитое книгохранилище Саманидов. Бухарская библиотека - одно из крупнейших собраний книг того времени. Сам ибн-Сина считал работу в Бухарской библиотеке важнейшим этапом в своей жизни. Здесь завершилось его образование и началось самостоятельное творчество. Библиотекой Саманидов Ибн-Сина пользовался несколько лет. Возможно , именно во время работы в Бухарской библиотеке у него зародилась идея создать обобщающий труд по медицине , где можно было бы найти название болезни со всеми ее признаками , а также указание на то , отчего она возникает и как ее можно излечить. Для этой цели Ибн-Сина делал необходимые выписки из различных книг, а затем периодически обобщал их.

 Количество работ философа  различными авторами указывается разное. Некоторые историки называют количество 132 и еще в соавторстве с другими учеными. По другим мнениям, И.С. оставил после себя более 456 трудов на арабском языке и 23 — на фарси в самых разных областях. (В том числе работы по медицине и натурфилософии — всего около 40, 30 — было посвящено естествознанию, более 60 трудов — по логике и психологии, около 10 — по астрономии и алхимии). Первый труд И.С. «Сводная книга» был опубликован им в возрасте 21 год. Свободолюбивые взгляды и независимый характер Ибн Сины вызывали ненависть к нему высокопоставленного мусульманского духовенства. Постоянная угроза заточения и угроза жизни вынуждали Ибн Сину менять место жительства и покровителей. В 1002–1005 находился в Хорезме, в «Академии Мамуна» – сообществе прославленных ученых. Тут его стали называть «князем врачей». С 1008 года, после отказа поступить на службу к султану Махмуду Газнев , Ибн Сина вынужден был вести жизнь скитальца, зависящую от милости и капризов эмиров и султанов, последствий дворцовых интриг.

Некоторые работы он писал в седле во время своих долгих переездов. В 1030, во время нападения на Исфахан наместника газневидского султана Масуда, дом Ибн Сины был ограблен, и многие его труды пропали, в том числе рукопись философской энциклопедии в двадцати томах "Ал-Инсаф" ("Справедливость").

Произведения Авиценны.

 К кругу мистических произведений ибн Сины относятся «Книга о птицах», «Книга о любви», «Книга о сущности молитвы», «Книга о смысле паломничества», «Книга об избавлении от страха смерти», «Книга о предопределении».

Медицина.

 «Канон врачебной науки» («ал-Канун фи-т-тибб»)

 Точная дата завершения работы над "Каноном" не установлена. Предположительно это 1020 год. Переведенный на латынь, стал широко известен в Европе с 12 в. Явился одним из руководств, выдержавших более тридцати изданий, по нему велось преподавание медицины в университетах Европы в течение пяти веков. Когда был изобретен печатный станок , "Канон" оказался среди первых печатных книг , и по числу изданий соперничал с Библией. Это сочинение энциклопедического характера, в котором предписания античных медиков осмысленны и переработаны в соответствии с достижениями арабской медицины. В этом состоящем из 5 томов фундаментальном труде собраны сведения по фармакологии, дается детальное описание сердца (первое начало), печени (второе начало), мозга (также второе начало), опровергается мнение о том, что источником зрения является хрусталик, и доказывается, что изображение предмета дает сетчатка. Авиценна устанавливает различия между чумой и холерой, плевритом и воспалением легких, дает описание проказы, диабета, язвы желудка и т.д. В «Каноне» Ибн Сина предположил, что заболевания могут вызываться какими-то мельчайшими существами. Он первый обратил внимание на заразность оспы, отделив её от других болезней, изучил ряд других заболеваний. 

 Опытный хирург, ибн Сина дал подробное анатомическое описание человека, но особый его вклад состоял в исследовании и описании деятельности головного мозга. 

 «Лекарственные средства» («Ал-Адвият ал калбия») — написан во время первого посещения Хамадана. В произведении подробно приведены роль сердца в возникновении и проявлении пневмы, особенности диагностики и лечения заболеваний сердца.

 «Удаление вреда от разных манипуляций посредством исправлений и предупреждений ошибок» («Дафъ ал-мазорралкуллия ан ал-абдон ал инсонияби-тадориканвоъхато ан-тадбир»).

 «О пользе и вреде вина» («Сиёсат ал-бадан вафазоилаш-шаробваманофиъихвамазорих») — самый короткий трактат Ибн Сины.

 «Поэма о медицине» («Урджусафит-тиб»).

 «Трактат о пульсе» («Рисолайинабзийа»).

 «Мероприятия для путешественников» («Фи тадбир ал-мусофирин»).

 «Трактат о сексуальной силе» («Рисола фил-л-бох») — описаны диагностика, профилактика и лечение сексуальных нарушений.

 «Трактат о уксусомёде» («Рисола фи-с-сиканджубин») — описаны приготовление и лечебное применение различных по составу смесей уксуса и мёда.

 «Трактат о цикории» («Рисола фил-хиндабо»).

 «Кровеносные сосуды для кровопускания» («Рисола фил-урук ал-мафсуда»).

 «Рисола-йижудия» — описываются лечение заболеваний уха, желудка, зубов. Кроме этого в нём описаны проблемы гигиены. Некоторые исследователи оспаривают авторство Авиценны.

 «Книга исцеления» («Китаб аль-Шифа»)

Написанный на арабском энциклопедический труд посвящён логике, физике, биологии, психологии, геометрии, арифметике, музыке, астрономии, а также метафизике.

Философия.

 Как философ ибн Сина принадлежал к направлению «фалсафы», восточного перипатетизма. Много сделал для выработки философского словаря на арабском и персидском языках. 

 На фарси свои философские взгляды ибн Сина изложил в произведении «Книга знания» («Даниш-намэ») также является энциклопедией, значительную часть которой составляет «Книга о душе». Под названием LiberdeAnima она получила известность в Европе уже в середине 12 в., когда была переведена на латинский язык Домиником Гундисальви. В настоящее время насчитывается 50 рукописей латинского перевода, первое издание которого было осуществлено в Падуе в 1485. Ему же принадлежат стихотворения на персидском языке, большей частью в форме рубаи.

 Подводящее итоги его философских размышлений сочинение – «Указания и наставления» (ал-Ишаратва-т-танбихат), написанное примерно в 1035–1036. Его «суфийские» сочинения: «Трактат о Хайе, сыне Якзана», «Послание о птицах», «Салман и Абсаль» и др. Философская энциклопедия в двадцати томах "Ал-Инсаф" ("Справедливость").

 В понимании предмета метафизики ибн Сина следовал Аристотелю и сыграл большую роль в распространении и популяризации его учения и в развитии рационального мышления. Вслед за ал-Фараби Ибн Сина различает возможно сущее, существующее благодаря другому, и абсолютно необходимо сущее, существующее благодаря себе. Ибн Сина утверждает совечность мира Творцу. Творение в вечности Ибн Сина объяснял с помощью неоплатонического понятия эманации, обосновывая таким образом логический переход от первоначального единого к множественности тварного мира. Однако в отличие от неоплатонизма он ограничивал процесс эманации миром небесных сфер, рассматривая материю не как конечный результат нисхождения единого, а как необходимый элемент любого возможного бытия. Космос делится на три мира: материальный мир, мир вечных несотворенных форм, и земной мир во всем его многообразии. Индивидуальная душа образует с телом единую субстанцию, обеспечивающую целостное воскрешение человека; носителем философского мышления выступает конкретное тело, предрасположенное к принятию разумной души. Абсолютная истина может быть постигнута посредством интуитивного видения, которое предстаёт кульминацией процесса мышления.

 Отстаивая и развивая философскую систему Аристотеля, ибн Сина уделял в своих трудах значительное внимание логике, учению о причинности, первой причине, материи и форме, познании, категориях, принципах организации мысли и знания. В учении Ибн Сины постоянно присутствуют два подхода в описании мира: физический и метафизический. Когда он рассуждает как «физик», то рисует картину сущего в категориях движения, пространства, времени, естественного детерминизма, располагает сущее в порядке от простого к сложному, от неживого к живому и заканчивает наиболее сложным организмом, наделенным разумом, – человеком. В этой картине разум рассматривается как тесно связанный с телом, с материей: «Души возникают тогда, когда возникает телесная материя, годная для того, чтобы ею пользовалась душа» (Книга о душе). Эта материя – мозг, разным отделам которого соответствуют разные психические процессы. «Хранилище общего чувства есть сила представления, и она расположена в передней части мозга. Вот почему, когда эта часть повреждена, сфера представления нарушается. Хранилищем того, что воспринимает идею, является сила, называемая памятью, и она расположена в задней части мозга. Средняя часть мозга создана в качестве места силы воображения». Рассматривая разные психические состояния и явления: сон, сновидения, способность внушения, предсказания, пророчества, размышляя о таинствах и чудесах, Ибн Сина призывал «раскрыть причину всего этого, исходя из законов природы».

 Когда же ибн Сина рассуждал как метафизик, то строил картину мира, начинающуюся с предельных, наиболее общих понятий: первичной, непосредственно данной идеи бытия и понятия Единого (первоединого, Бога), дающего в наиболее общем виде представление о существующем и выражающего монистический (монотеистический) взгляд на сущее в целом. «Первое не имеет ни подобия, ни противоположности, ни рода, ни видового отличия, ни определения. Нельзя указать на него, кроме как при помощи гносиса (Указания и наставления).

 Концепция строго упорядоченного мира, подчиненного законам детерминизма, является одним из центральных пунктов философии Авиценны. Ряд причинной зависимости, восходящих одна к другой порождающих причин заканчивается первой причиной, которая, являясь активным началом (воля), высвобождает свою потенциальность, в результате чего, опосредованный рядом ступеней, возникает множественный тварный мир. Решая проблему не только действительности мира, но и его независимости от Творца, Ибн Сина главное внимание уделял теме возможного и необходимого. Основная идея арабоязычных перипатетиков – идея мира, в возможности уже содержащегося в Едином и в силу этого совечного Творцу. Придерживаясь перипатетической традиции в учении о причинности, Ибн Сина отказался от жесткого детерминизма: существование возможносущего не является необходимым само по себе и становится таковым в результате изменения воли необходимосущего как Первой причины, дающей начало последующему ряду сущих и делающей их необходимыми. Первое, Первоначало – это единственное, что изначально необходимо само по себе. Все остальное является производным от него и потому лишь возможным. Но поскольку имеется причина, реализующая возможность, последняя становится в свою очередь необходимостью и как таковая – необходимой причиной следующего порождения. Таким образом, Первая причина является только первым толчком, в дальнейшем мир сущего определяется причинной зависимостью внутри него самого.

 Другим важным пунктом философии Ибн Сины является «Учение о душе». Отмечая непременную связь разума с телесной материей, Ибн Сина, в отличие от Аристотеля, интересовался разумом также и как особой, нетелесной субстанцией, которая, существуя в теле, отлична от него и доминирует над ним; она не просто форма, существующая в телесном субстрате, она не присоединяется к телу, а (в терминологии перипатетизма) создает человеческое тело как творец, является причиной тела. «Потенциальный» разум благодаря обучению, овладению знаниями становится «актуальным». Достигая высшей ступени, постигая абстрактные формы, приобретая силу «активного» интеллекта, он становится «приобретенным».

На этой ступени работа разума может уже не зависеть от внешних впечатлений и даже состояния тела; мышлению о мышлении связь с телом, с материей скорее мешает. Такой разум не нуждается в изучении умопостигаемых сущих – он постигает их непосредственно, интуитивно. «В приобретенном разуме человеческая потенция уже уподобляется первым началам всего сущего» (О душе). Человек – свободное, суверенное существо. Его разум не только восприемник внешних впечатлений, но и целенаправленный субъект, проецирующий идеи. Независимость разума от тела Ибн Сина доказывал его неделимостью, а также способностью к деятельности и даже ее усилением при ослаблении деятельности тела, чувств и пр. Ярким аргументом в пользу нетелесности разума является описанный Ибн Синой интроспективный опыт, образ так называемого «парящего человека». «Если представить, что твоя сущность сразу создана со здравым разумом и совершенной формой, и допустить, что ее части скрыты от взора и члены не соприкасаются, а отделены друг от друга и висят некоторое время в открытом воздухе, то тогда ты найдешь, что она забывает обо всем, кроме утверждения своей индивидуальности», состоящей в разуме (Указания и наставления).

В этом переживании человек сознает, что «я есть я, даже если я не знаю, что у меня есть рука, нога или какой-либо иной орган», «я оставался бы я, даже если бы их не было» (О душе). В качестве нетелесной душа бессмертна, в качестве внутрителесной – индивидуальна, и притом навечно (концепция индивидуального бессмертия). Соответственно и знание человека о самом себе (интроспекция) неустранимо индивидуально. На такое понимание Ибн Синой разума и форм познания оказал влияние суфизм и личный опыт «тариката» (суфийского пути к Богу). Это нашло отражение и в его чисто «суфийских» сочинениях: «Трактат о Хайе, сыне Якзана», «Послание о птицах», «Салман и Абсаль» и др.

Социальные  воззрения .

Справедливый Град Абу-Али Ибн-Сины. (аль-Мадина ал ь-Адиля).

Как повествует А.Игнатенко, жизнь и творчество Абу-Али Ибн-Сины /Авиценны/ (980-1037) известны в подробностях, его имя окружено на Востоке легендами, которые во многих странах сохранились до сих пор в изустной традиции, его творчество оказало решающее влияние на развитие медицины, как на Востоке, так и в Европе. Исследователи отмечают, что в научном наследии Ибн-Сины социально-политические трактаты, сравнимые с трудами аль-Фараби. Отмечается, что политическая жизнь мусульманского Востока уже продемонстрировала утопичность мечтаний о создании «образцового города» по моделям, подобным той, которую выработал Фараби…

Ибн-Сина объясняет необходимость человеческого объединение исходя из социальной природы человека. «Что же касается одинокого человека, - пишет он, - то если бы не существовало никого другого, кроме него самого и кроме того, что есть в природе, то он бы погиб или же условия его жизни были бы крайне тяжелыми. …Человек, будучи одинок, не сможет получить самостоятельно всё то, в чем он нуждается. - Этого он достигает лишь благодаря обществу, причем таким образом, что, например, кто-то печет хлеб для такого-то, такой-то ткет ткань для такого-то, такой-то доставляет вещи для такого-то из других стран, а другой дает ему взамен что-нибудь свое». Далее идет речь о пяти важнейших признаках «социальности» человека…

Совместное хозяйствование – это лишь первый признак социальности человека. Второй признак – это язык как система знаков, ибо человеческое общежитие требует взаимопонимания. Еще одним признаком социальности является наличие норм поведения. «В обществе человеку свойственно для своей же пользы обращать внимание на то, что в совокупности действий, которые должны были бы быть сделаны, имеются поступки, которые не следует совершать. Это он познает в детстве и воспитывается на этом, а затем он привыкает слышать, что он не должен совершать эти поступки, пока наконец это убеждение не станет для него естественным. А другие поступки являются противоположными этим. Первые называются плохими, вторые – хорошими». Ибн-Сина считает, что следует отличать поведение человека в соответствии с принятыми нормами от инстинктивного поведения животных. Наконец, социальный человек Ибн-Сины отличается от всех живых существ предвидением. Жизнь животных связана только с данным моментом, и то, что удалено от данного момента, для них не существует. Он полагает, что у таких животных «из способностей готовиться к будущему имеется лишь одно врожденное свойство чувствовать, благоприятно для них данное последствие или не благоприятно». Человек же размышляет о будущих делах и принимает соответствующие решения, представляя себе возможные последствия, ближние и дальние, своих поступков и действий. Другими словами, социальность человека заключается и в том, что у него есть некий проект будущего состояния социума, ради которых человек совершает одни действия и отказывается от других. Человек характеризуется, в отличие в отличие от всех других живых существ, тем, что Ибн-Сина называет надеждой. Поэтому, наверное, он и считает, что стремление к созданию идеального человеческого общества, которое он называет Справедливым Градом, является условием осуществления истинной человечности как таковой …

Свои надежды Абу-Али Ибн-Сина, как и его предшественники, возлагает на идеального правителя этого Града, увидевшего в стремлении человека к социальному идеалу проявление истинной человечности и способного организовать этот идеал, руководясь указаниями свыше. А.Игнатенко приводит цитату из его «Книги исцеления»: «Такой человек, коли объявится, должен устанавливать людям в отношении их дел законы по велению, согласию и внушению всевышнего Аллаха и через послание к нему оным Святого Духа. Так что в основу устанавливаемых им законов будет положено оповещение им людей о том, что у них есть некий всемогущий единосущный творец, что оному ведомо тайное и явное, что повелению его надлежит подчиняться…» (с.143). Как видим, и наш знаменитый целитель свои надежды по исправлению безобразий (болезней) в общественных делах предлагает возложить на высшего небесного целителя, на Святой Дух, ниспосланный Богом…

Однако, как показал Игнатенко, анализ его сочинений показывает, что представления Ибн-Сины об идеальном правителе не совсем совпадают с исламскими. Так Авиценна классифицирует людей в соответствии с их способностями воспринимать умопостигаемые формы. В самом низу находятся люди, которым недоступны умопостигаемости. – Ни те, которые связаны с материей, ни те, которые являются отвлеченными сами по себе и содержатся в Деятельном Разуме. На самой верхней ступени находятся люди, которым дано воспринимать умопостигаемости непосредственно. В «Книге знания» он описывает таких людей, или «великих пророков» следующим образом: «Они знают мыслимое без помощи учителя и грамоты, только догадкой и посредством связи с миром ангелов. Они постигают наяву положения тайного мира путем мышления и получают откровение. Откровение является связью между ангелами и человеческой душой…». Свойство души, позволяющее осуществить все это, Ибн-Сина называет «видом пророчества» или «непогрешимой способностью». Именно обладающий способностью пророчества и должен быть главой всех людей, считает мыслитель, так как «всякий достойный господствует над менее достойным и предводительствует ему: «…Среди людей может оказаться человек, чья душа имеет такую чистоту и так тесно связана с началами разума, что он будет воспламеняться наитием от деятельного разума, имеющего связь со всем. Таким образом, формы всего, что содержится в деятельном разуме, отображаются в душе этого человека сразу или почти сразу» (там же)…

Только люди особого рода могут непосредственно воспринимать умопостигаемые формы, содержащиеся в Деятельном Разуме, и направлять человечество в соответствии с этой постигнутой Истиной.  Каждый из них как бы един в двух лицах: он и философ, и пророк. В качестве таковых Авиценна называет некоторых «величайших философов и пророков греческих» - Пифагора, Сократа, Платона, Аристотеля. Именно такой философ-пророк и должен быть правителем идеального человеческого объединения – Справедливого Града. Благодаря контакту с Деятельным Разумом он знает Истину, и здесь он философ. Но, обращаясь к людям, которым недоступны умопостигаемости, он должен дать им представление о существовании единого и единосущного творца, становясь тем самым пророком религии. Это представление должно внушить массе впечатление величия Закона, основанного на постулируемом величии творца. Ведь «для сотрудничества необходимы Закон и Справедливость. Для Закона и Справедливости нуженЗаконоустановитель, утверждающий Справедливость. К массе нужно обращаться на языке понятных ей подражательных образов, чтобы «дать людям общий намек на Истину». Речь идет о том, чтобы философ-пророк донес истину до массы «в тех выражениях, которые принесут благо чувственному миру посредством политики, а миру умопостигаемому – посредством науки». В философе-пророке реализуется, таким образом, единство теоретических знаний («наука» у Авиценны) и практической деятельности («политика»). Само истинное знание предстает в двух ипостасях. С одной стороны, есть знание эзотерическое, тайное, доступное только философам, с другой – знание экзотерическое, предназначенное для простонародья. Ибн-Сина полагает, что именно это разделение завещали людям мыслящим и постигающим Истину философы-пророки древности. Они, отмечает мыслитель, «в своих книгах пользовались символами и намеками, за которыми сокрыли свои тайны». Как он считает, «Платон порицал Аристотеля за то, что тот распространял мудрость и демонстрировал знание». И Аристотель ответил якобы на эти укоры: «Хоть я и сделал это, но оставил в моих книгах много пробелов, и их дано восполнить только немногим из ученых и разумных». Следовательно, философ-пророк, являясь правителем идеального человеческого объединения, должен ограничить знание Истины крýгом себе подобных. К простонародью же обращаться на языке таких символов, доступность и адекватность которых продемонстрировала религия …

В рамках социально-политической концепции Ибн-Сина исходит из того, что людям свойственно постоянно забывать законоустановления пророка. Необходимо ритуальное напоминание – повторение установлений религии, чтобы этому забвению воспрепятствовать. Конечной целью для мыслителя в его рассуждениях о религии является поддержание существования Града. Этому должно также способствовать и разделение его жителей на три «разряда»: «устроителей», «ремесленников» и «стражников». В каждом из этих разрядов Законоустановитель «должен назначить главу, за которым следуют другие главы, и так далее, пока каждый из разрядов не закончится самым низким из людей. В граде не должно быть ни одного человека без дела и определенного места. Каждый должен приносить пользу».

Впрочем, к этим трем «частям» в духе Платона Авиценна добавляет еще одну группу, мысли о которой были подсказаны реальностью средневекового арабо-исламского общества. «Должны существовать люди, служащие другим. Таких и нужно принуждать к услужению жителям Справедливого Града. К ним относятся и те, кто далек от восприятия добродетели. Это – рабы, такие, – считает целитель, - как тюрки и негры. Одним словом, те, кто происходит из неблагородных климатов».

И еще. В концепции Ибн-Сины особая роль отводится браку, который он называет «лучшей основой» Справедливого Града. Соответственно в Граде должны порицаться и всячески наказываться любые формы прелюбодеяния. Вопреки традиции, идущей от «Государства» Платона, Авиценна подчеркивает: брак есть «первое, что нужно определить законом». …Правда, его рассуждения о взаимоотношениях мужчины и женщины в браке представляют собой наименее оригинальную часть его проекта Справедливого Града. В соответствии с традиционными исламскими установками он приписывает женщине умственную ущербность и подверженность страстям. Ей предписывается ходить закрытой от чужих глаз и не заниматься делами, требующими широкого общения с посторонними; ей строго предписывается иметь только одного мужчину (мужа), мужчина же может иметь несколько жен при условии, что он в состоянии удовлетворить все их обоснованные потребности …

Таким образом,  Справедливый Град Ибн-Сины – развивающееся социальное образование. Законы, регулирующие отношения между людьми, должны изменяться, так как возникают ситуации, не предусмотренные Законоустановителем. Здесь свою роль должно сыграть свободное суждение, основанное на знании исходного Закона. Несомненно, философ-целитель в проекте своего Града находился под влиянием идей аль-Фараби. Но значительным оказалось и влияние на него ислама, исламских установлений. Однако Авиценна высказал ряд оригинальных мыслей (например, о философе-пророке), которые получат развитие в творчестве других философов, особенно Ибн-Рушда.
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Лекция 9. Философия Ибн-Баджи

Вопросы:

1. Предпосылки возникновения философии Ибн_-Баджи (Авемпаса)

2. Книга о душе

3. Совершенный  град

4. Творчество Авемпаса

Ибн-Баджа Абу-Бекр Мухаммед бну-Яхья Ибн-ас-Саиг Ибн-Баджа   (Авемпаце) родился в Сарагоссе в конце XI в. В 1118 г. Ибн-Баджа жил в Севилье, где написал несколько трактатов по логике. В последующие годы мы находим философа занимающим высокие правительственные посты в Гранаде и Сарагоссе. Затем он переезжает в новообразовавшееся берберийское государство Альморавидов на территории Марокко и, согласно некоторым источникам, выполняет обязанности визиря в городе Фесе. В Фесе Ибн-Баджа подвергается гонениям за свои философские взгляды, по подозрению в ереси и неверии его бросают в тюрьму; в 1138 г. он был отравлен своими противниками. Круг научных интересов Ибн-Баджи был весьма обширен: кроме чисто философских вопросов, он занимался проблемами естествознания, астрономии, математики, медицины и музыки. Он был первым из арабо- испанских мыслителей, кто глубоко усвоил и развил дальше философское наследие, оставленное народами уже клонившегося к упадку восточного халифата.

 Первостепенную роль в формировании общественно-философских взглядов Ибн-Баджи сыграло его знакомство с трудами великого среднеазиатского мыслителя Фараби. Кроме того, Ибн-Баджа был хорошо знаком с философскими учениями древнегреческих мыслителей; его перу принадлежит ряд комментариев к работам Аристотеля, причем центральное место в этих комментариях занимают естественнонаучные произведения Стагирита: «Физика», «О возникновении и уничтожении», «Метеорология». История не сохранила до нашего времени подавляющего большинства произведений Ибн-Баджи. Дошедшие же до нас сочинения философа (подчас представляющие собой лишь разрозненные отрывки из его трактатов) известны нам главным образом в древнееврейском и латинском переводах. Из философских произведений Ибн-Баджи наибольшей известностью пользовались в свое время его логические трактаты, сочинение «О душе», так называемый «Трактат о соединении человека с деятельным разумом», «Прощальное послание» и трактат «Об образе жизни уединившегося».  «Книга о душе» Ибн-Баджи — одно из немногочисленных произведений философа, сохранившихся в арабском оригинале до нашего времени. По свидетельству Ибн-Туфейля, сочинение не было закончено автором. 

 О душе.
Одни тела бывают естественными, другие — искусственными. Искусственные тела — это такие, как скамья, ложе; существование их зависит лишь от определенной воли. Естественные же тела — это такие, как камень, пальма, лошадь. И те, и другие тела возникают и уничтожаются. В книгах, посвященных общим вопросам физики, Аристотель разъяснял, что как естественные, так и искусственные тела состоят из формы и материи. Например, фигура золотого слитка относится к материи золота, как фигура скамьи — к дереву. Сама по себе материя бывает либо лишенной формы — как это разъяснялось в первом рассуждении «Чтений о природе», — и тогда то, что состоит из нее, будет простым телом (а простые тела, как это разъяснялось в других местах, суть земля, вода, воздух и огонь), либо же — имеющей форму; но такая материя, составляющая естественное тело, может быть лишь одной из этих четырех материй с примесью некоторой другой материи. Ибо простое сущее, изменяясь, изменяет либо свою форму, и тогда из него возникает некоторое другое, отличное от него простое сущее, подобно тому как из воды возникает воздух и земля; либо же — свои атрибуты, и это будет уже не становлением, а превращением. Когда простое сущее уже готово к тому, чтобы из него образовалось некоторое сложное сущее, последнее необходимо должно быть смесью и состоять из более чем одного простого сущего. Точно так же обстоит дело и с искусственными телами, возникающими из сущего, обладающего формой, ибо те или иные виды искусственных тел изготовлены из определенных естественных тел, отличаясь от последних лишь тем, что в данное состояние их приводит мастер. Одни искусственные тела таковы, что приводятся в данное состояние вещами, существованием своим целиком обязанными ремеслу; так, например, обстоит дело со скамьей: здесь и дерево восприняло данную форму благодаря ремеслу, и использовавшиеся при этом орудия суть искусственные тела; другие же искусственные тела таковы, что первым их двигателем является искусственная вещь, а орудием — некоторая естественная вещь, как, например, обстоит дело со стеклом: образование стекла может завершиться лишь благодаря жару, исходящему от огня, а огонь относится к числу естественных тел. И в этом случае мы имеем несколько разновидностей: при изготовлении одних искусственных тел все орудия ремесла суть вещи, существование которых не зависит от воли; при изготовлении же других часть орудий — естественные тела, а часть — искусственные. Но каким образом то, орудия изготовления чего являются чем-то естественным, оказывается искусственным? Одни двигатели, говорю я, бывают акцидентальными, другие — сущностными; иногда они движут сами, а иногда посредством некоторой другой вещи — одной или более чем одной. Эти средства суть орудия или нечто подобное орудиям, принадлежащим двигателю. Что касается ремесла, то оно не само приводит нечто в движение, а через орудия. А у того, что приводится в движение двигателем именно таким образом и на что воздействует более чем один двигатель, есть некий последний двигатель, примыкающий к тому, что движется (примером здесь может служить скобель в его отношении к куску дерева), и как раз из этого образуется — или именно в этом заключается — данное искусство. Ясно, что последний двигатель не движет без первого двигателя, в то время как первый двигатель движет без последнего, ибо движение возникает лишь тогда, когда наличествует действие первого двигателя. Первый двигатель, как это объяснялось в восьмом рассуждении, есть по отношению к движению действующее начало, и данное движение может быть возведено к нему. Всякое движущееся зависит от того, каков первый двигатель: если первый двигатель есть нечто естественное, значит, и движущееся есть нечто естественное; если же первый двигатель есть нечто связанное с искусством, значит, и движущееся является чем-то искусственным; а каково оно — это зависит от особенностей орудий. Поскольку у всякого движущегося есть двигатель, тела приводятся в движение либо внешним по отношению к ним двигателем, как это бывает с большинством искусственных тел, либо двигателем, заключенным внутри них. Из искусственных тел, например, таковыми являются машины, которые приводятся в движение для совершения определенных действий и у которых для этого имеются особые приводы — об этом я рассказывал в «Политике» . Во всех же естественных телах двигатель заключается в них самих. Естественное тело есть сочетание двигателя и движущегося, в то время как у искусственных тел двигатель находится вне движущегося, и движущееся здесь бывает двигателем лишь акцидентально. С естественными телами дело обстоит иначе. Что же касается вопроса о том, имеется ли в природе что-нибудь подобное произведению ремесла, то он еще подлежит изучению, хотя, если такая вещь действительно существует, она, видимо, должна быть несколько иной. Естественные тела движутся к особым, присущим их природе, местам, и если они оказываются вне своих естественных мест, то в них появляется определенная сила, толкающая их к естественному месту, так что движением своим они обязаны именно ей. Отклонение же их в том или ином направлении является акцидентальным, ибо расположение их в тех или иных неестественных для них местах зависит от каких-то препятствий, так что если устранить данное препятствие, то они окажутся там, где им полагается быть в соответствии с их природой. Высказывалось мнение, что двигатель тождествен с движущимся, но в действительности дело обстоит иначе. Так, в камне, поскольку он потенциально стремится вниз, а в движение приводится потому, что обладает тяжестью, движущимся является потенциальное стремление вниз, а двигателем — тяжесть. Вот почему, двигаясь в соответствии со своей природой, он двигается в одном направлении. В движущемся нет ничего, что противополагалось бы двигателю, поскольку оно является лишь его потенцией. Иначе обстоит дело с одушевленными существами. Движущееся здесь имеет присущую ему форму, благодаря которой совершается определенное действие, а двигатель приводит его либо в противное ему движение, либо в движение к естественному для него месту. Так, например, обстоит дело с поднятием руки кверху или подпрыгиванием: в последнем случае тело приводится в движение, а именно оно перемещается кверху, в силу чего и душа приводится в движение определенным органом, обладающим природным теплом. Так обстоит дело со всем, что имеет подобную природу. Формы бывают двух видов. Одна форма есть осуществление естественного тела, в котором двигатель не находится в сущностном сочетании с движущимся и которое движется, не имея для этого особого органа. Другая форма есть осуществление естественного тела, движущегося с помощью определенных органов. Первая форма называется природой в собственном смысле этого слова, а другая форма — душой. Таким образом, душа есть осуществление естественного органического тела. Осуществление бывает первым и последним. Так, когда геометр занят своим делом, его называют геометром по его последнему осуществлению. Душа является первым осуществлением в естественном органическом теле. Существование тела, обладающего душой, есть жизнь, так что всякое одушевленное тело есть нечто живое. Всякое знание, говорит Аристотель, — хорошее дело, хотя одни отрасли знания стоят выше других, а степени наук уже перечислены нами во многих сочинениях. Наука о душе стоит во всех отношениях выше прочих физических и пропедевтических наук. Кроме того, каждая наука испытывает потребность в науке о душе, так что мы, как это было выяснено в других сочинениях, не можем усвоить начала наук до тех пор, пока не изучим душу и не узнаем, что она собой представляет согласно ее определению. Далее, общеизвестно, что если нет уверенности в том, что данный человек познал, каково состояние его собственной души, то тем более не может быть уверенности в том, что он познал нечто другое. Если мы не знаем, как обстоит дело с нашей собственной душой и что она вообще собой представляет, и если нам не ясно, правильны ли те или иные высказывания о душе или они не заслуживают доверия, то тем более мы не можем иметь достоверного знания о том, что обнаруживается в прочих вещах. Далее, знание души придает исследователю силу, необходимую для приобретения тех исходных посылок, без которых не может быть полного знания о природе. Что же касается политики, то и о ней нельзя с толком рассуждать, пока не познаешь, что такое душа. Далее, наука может стоять высоко либо потому, что внушает доверие — когда относящиеся к ней рассуждения обладают высокой степенью достоверности и ясности, — либо потому, что предмет данной науки возвышен и возбуждает восхищение, как например, обстоит дело с астрономией.

Совершенный Град Ибн-Баджи

Следующим продолжателем линии социально-политической фальсафы арабского средневековья у Игнатенко назван философ Абу-Бакр Ибн-Баджа (1082-1138). Умер в Фесе, где, как указывает единственное историческое свидетельство, был отравлен своими коллегам  - врачами (с. 154). В своей «Книге о душе» он пытался рационализировать и Аристотеля и аль-Фараби, особенно в части их учений о душе. Приводятся его слова: «Любая наука вынуждена обращаться к психологии. Мы не можем понять начала наук, пока не рассмотрим душу и не узнаем, что она такое. Что касается гражданских мудростей, то и о них невозможно связно рассуждать до познания того, что такое душа» … 

Золотые слова! Но до какой же невообразимой степени они искажают истину, отражая действительное (уродливое) положение дел в познании человека и в современном обществе! Ибо и сегодня наука все еще вынуждена обращаться к психологии, оставляя за бортом своих интересов интеллектологию – науку о разуме как присущему лишь человеку - его интеллекте как исключительном человеческом достоянии! Посмотрите, ведь уже тысячи лет наука топчется вокруг философской «науки о душе» - психологии, так и не смея выйти за рамки её эмбриональных представлений о разуме, выступающем у неё – науки - в абстрактном обличии Деятельного Разума! Философы! Именно философы повинны здесь прежде всего, ибо и сегодня все науки начинаются и развиваются действительно от уже достигнутого в прежние века философского познания!

Но приведем еще один абзац из книги Игнатенко, касающийся рассуждений Ибн-Баджи в части классификации душ как своеобразных действующих силах. «”Силы” человека могут – опять-таки в соответствии с традицией – рассматриваться как иерархия душ. Самая низшая – это растительная душа, включающая в себя питающую силу, силу роста и порождающую. Более высокая – животная душа, которая возвышается над растительной как на основе и включает в себя, в дополнение к силам растительной души, совместное чувствилище, воображающую и памятливую силы (“три духовные силы”). Наивысшая душа – человеческая, опирающаяся на более низкие души и включающая их в себя. Отличается она присущей только человеку разумной силой. И хотя реально человеческую душу составляют все силы, собственно человеческой душой является её разумная часть. Поэтому Ибн-Баджа в одних случаях говорит о душе и её частях как о перводвижителе человека, а в других – заявляет, что собственно человеческим перводвижителем является разум». Как видим, стиснутый со всех сторон пристрастиями прежних философов к представлениям о «разумной душе» и наш философ никак не может обойти «перводвижитель» человека – человеческий разум, иначе - «интеллект». И потому не может и «оторвать» его от души, превратив в самостоятельную имматериальную субстанцию! Но попытки продолжаются...

У Игнатенко мы находим еще цитату Ибн-Баджи: «Ясно, что эта разумная сила находится то в потенциальном состоянии, то в актуальном. Но переход из потенциального состояния в актуальное есть изменение. Следовательно, мы должны иметь некое изменяющее начало, ибо у всего движущегося есть движитель». И Игнатенко продолжает: «Таким “изменяющим началом”, по мысли Ибн-Баджи, является источник и хранитель универсалий – Деятельный Разум. Действительный разум человека возникает тогда, когда в качестве особого рода умопостигаемостей в него из Деятельного Разума поступают универсалии» …

Таким образом, перед нами убедительный пример того, что космический Деятельный Разум в трактовке Ибн-Баджи есть нечто самостоятельное и универсальное, наделенное присущими только ему свойствами и особенностями, способными передаваться человеческому разуму, постигаться им. Стало быть, философу и следовало заняться выявлением тех свойств и особенностей космоса, которые приписывались его Деятельному Разуму, а через него и разуму человека. Однако, как сообщает Игнатенко, в расцвете творчества философ был отравлен завистниками и потому, как следует из этого, не смог закончить своих исследовательских трудов…

И все же тему Совершенного Града и он не смог обойти. У Игнатенко эту тему он начинает с классификации несовершенных, т.е. «порочных городов». Таковых четыре, первый есть «телесный город». Пища, питье, платье, жилище – вот цели, которых добивается человек, ведущий такой образ жизни. Второй образ жизни свойственен «городу украшательства». Здесь люди по образу жизни близки к жителям «телесного города», но отличаются от них более развитым стремлением к духовному. «Духовность» проявляется в том, например, что если в первом городе целью является одежда как таковая, то во втором – ее расцветка, так как именно она «способствует закреплению духовных форм в совместном чувствилище». Следующий «город воображения» назван так потому, что действия его жителей имеют целью «духовные образы воображения». Сюда уже относится и красноречие, запоминание пословиц и стихотворений, поэтому «умственные добродетели» частично присутствуют в этом образе жизни. Ему присущи и некоторые ремесла. Эти и подобные действия способствуют приобретению человеком «совершенства его духовной формы». Наконец, четвертый «город памяти», - это такие действия, когда достигается совершенство духовной формы, содержащейся в памяти. «Многие люди сами предпочитают подобные действия, ибо полагают, что их результаты и есть счастье, особенно если они сочетаются с действиями, присущими предыдущим трем градам. Для того, чтобы в памяти людей осталась соответствующая духовная форма, люди совершают удивительные и восхитительные действия, создают монументы, сочиняют книги и поэмы. Арабы, отмечает Ибн-Баджа, особенно ценили память о себе. Поэт сказал: “Коль помнили о ком, тот жизнь прожил вторую”». Философ считает, что все реально существующие города порочны, ибо «делают души больными». «Это ясно всякому, кто знаком с разными законоустановлениями, взглядами и обычаями», ибо «больные душой вообще не в состоянии увидеть, что благо есть благо, и потому в своем ослеплении устремляются за теми целями, которые почитаются совершенными в несовершенном городе». Ибн-Баджа подводит итог: «Целей, которые преследуют нынче жители существующих городов, как об этом свидетельствуют сообщения о них, - две. Первая из них – это то, чем можно, по мнению исследователей каждого религиозного направления, умилостивить Всевышнего. Вторая – это то, что выражается понятием “благополучие”, …которое достигается и одеждами, и экипажами, и украшениями. Сюда же относится и наслаждение». Бессмысленное благочестие и материальное благополучие как самоцель – вот, по мнению Ибн-Баджи, симптомы «болезни души», поразившей современное ему общество. Как видим, именно этими болезнями поражено и современное общество, хотя сегодня его болезни правильнее было бы называть «болезнями разума», ибо у человека, как известно: «Все болезни - от ума»!..

Антиподом порочной реальности Ибн-Баджи считает идеальный Совершенный Град, особо организованное человеческое объединение. Такому объединению людей присущи три главные черты. Во-первых, в Совершенном Граде царит любовь, его люди не враждебны друг другу, «нет промеж них никакой брани». Это означает, что в Граде отсутствуют судьи, устанавливающие справедливость. Во-вторых, все действия жителей разумны, поэтому они не совершают ничего такого, что могло бы принести вред здоровью, например, не объедаются, не пьют вина, укрепляют тело физическими упражнениями. Возможные травмы легко врачуются самим пострадавшим или любым другим жителем. Поэтом в Совершенном Граде нет врачей. В-третьих, все взгляды жителей Совершенного Града истинны. Они не обладают ни одним ложным мнением. Отсюда и все их действия «абсолютно добродетельны». Поэтому всякое мнение, не совпадающее с тем, что считают жители Града, является ложным, а всякое «непривычное» действие представляет собой ошибку. Гомогенность, единообразие Града есть результат практического следования единой и неизменной истине. Нет нужды подчеркивать, что Совершенный Град – это град земной. Он - результат человеческих действий, имеющих целью благо Града как целого. «Всех человеческих действий», - настаивает Ибн-Баджа. 

При всем этом, Совершенный Град нельзя представлять как жительство тех, кто наслаждается интеллектуальным счастьем, постигнув Действительный Разум. В Граде совершаются все действия, свойственные жителям «порочных городов». Они готовят пищу, строят жилье, шьют платье; они не забывают об отдыхе и развлечениях, украшают свою жизнь; им не чужды искусства и науки; они воздвигают памятники и т.п. Совершенному Граду свойственны – кроме своего собственного, чисто духовного, интеллектуального – те образы жизни, которые в несовершенных городах являются конечными целями, представляют в Совершенном Граде только условия для осуществления цели Града – счастье всех его обитателей…

Условия для жизнедеятельности Совершенного Града должны создавать составляющие его группы жителей – те люди, которые следуют уже рассмотренным образам жизни Этих основных групп будет пять – соответственно количеству образов жизни, равных пяти – четыре несовершенных и один совершенный.. 

В совершенном Граде его глава – философ направляет действия подданных таким образом, чтобы те достигали этими действиями свои собственные цели, идущие им во благо, подобно тому, как учитель возглавляет и направляет учеников. Глава устанавливает обычай, следуя которому подданные и совершают свои действия. Этим Совершенный Град отличается от несовершенных, в которых главенство имеет целью служение главе. Не случайно сравнение главы Града с учителем. Просвещение, обучение должно занимать большое место в создании Града и поддержании его жизнедеятельности. Ибн-Баджа говорит об «осчастливливании» жителей, которое достигается результатом разъяснения людям истинных идей с использованием иносказаний, уподоблений и образов. Подобный подход прослеживается у всей плеяды философов, занимавшихся социально-политической проблематикой, - от аль-Фараби до Ибн-Рушда.                                                                                                         

Глава Совершенного Града – это не кто-то, отправляющий власть, ибо в Граде нет власти как таковой, как нет нужды устанавливать справедливость и лечить людей. Власть, которую Ибн-Баджа называет «медициной человеческих отношений», исчезает в Совершенном Граде одновременно с собственно медициной и судопроизводством. Превращение порочных городов в Совершенный Град возможно, считает Ибн-Баджа. Началом Града в любом человеческом объединении являются «ростки» - одиночки, обладающие истинными взглядами и знающие каким должно быть объединение людей, дающее счастье всем. Они-то постепенно и превращают ущербные объединения в Совершенный Град – в тот, в котором «каждый человек дает наилучшее из того, к чему он подготовлен, все взгляды которого истинны, и нет в нем ни одного ложного мнения, в котором не совершается ничего такого, что не было бы добродетельным»…

А.Игнатенко отмечает, что при всем очевидном утопизме социально-политического проекта Ибн-Баджи нельзя не оценить теоретическую попытку рассмотреть средневековое общество и предложить ему альтернативу с научно-философских и психологических позиций, с точки зрения соответствующих объединений разумной природе человека. Несомненен также высокий гуманистический потенциал концепции Ибн-Баджи, стремившегося спроектировать идеальное общество, в котором все люди, живя в гармонии, становятся счастливыми.

Наместник Альморавидов в Сарагосе, Абу-Бекр ибн-Ибрагим, зять короля Али, сделал Ибн Баджу своим первым министром. Милость к свободомыслящему философу возмутила воинов наместника, и большая часть их его покинула. В 1119 году Ибн Баджа надолго поселился в Севилье, затем отправился в Гранаду, оттуда в Фец и здесь пользовался расположением двора Альморавидов. Ибн Баджа умер в 1138 году, по некоторым источникам, отравленный своими собратьями по профессии, врачами, которые завидовали его славе.

Благодаря комментариям Ибн Баджи, утвердилась в Андалузии философия Аристотеля. Замечательнейшим трудом Ибн Баджи является его «Путь жизни отшельника». Противник мистических идей Аль-Газали, Ибн Баджа учил, что спекулятивное мышление ведет к совершенству; следуя идеям аль-Фараби, он развивал учение о возможности отожествления человеческого разума со всемирным. Учение, равно как и жизнь Ибн Баджи, не соблюдавшего обрядов, предписываемых исламом, вызвали сильные нападки со стороны правоверных богословов. Ибн Баджа оставил еще сочинения медицинского содержания и поэтические опыты. Ему приписывают обширные познания и в области музыки
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Лекция 10. Ибн-Туфейль и его значение в философии мусульманского Востока

Вопросы:

1. Жизнь и творчество Ибн-Туфейля

2. «Трактат о Хайе, сыне Якзана» - главный труд Абубацера
3. Суфизм Ибн-Туфейля

4. Творчество Абубацера в мировой философии

Передовые идеи рационализма развивались в Испании младшим современником Ибн-Баджжи – Ибн-Туфейлем (его латинизированное имя – Абубацер). Родился Ибн-Туфейль в Вади-Аш (в районе Гренады) около 1110 года. Зрелые годы своей жизни философ провел работая а качестве врача в Гренаде, а позже в качестве секретаря при гренадском правителе и при эмире Танжера Абу-Саиде. 

Еще при своей жизни Ибн-Туфейль прославился и как философ, и как искусный врач, и как поэт, и как замечательный математик и астроном (некоторые средневековые арабские историки утверждают даже, что им была создана собственная, отличная от птоломеевской, астрономическая теория, по которой можно было определять движения небесных тел без допущения какой-либо ошибки»). 

Им было написано значительное число трактатов по вопросам теории познания, физики и медицины. 

Единственным произведением Ибн-Туфейля, сохранившимся до нашего времени, является известный роман о «Хайе, сыне Якзана» (полное название – «Трактат «Хай, сын Якзана» относительно тайн восточной мудрости, извлеченных из зерен сущности высказываний главы философов Абу-Али Ибн-Сины имамом, знающим и совершенным философом Абу-Бекром Ибн-Туфейлем»). Известно, что произведение с аналогичным названием имеется и у Ибн-Сины, но у последнего Ибн-Туфейль заимствовал лишь имена действующих лиц, и это заимствование не касается сущности произведения.

Хотя известно о нем немного. Сообщается, что и Абу-Бакр Мухаммад Ибн-Туфейль (1109-1185) вышел из придворных врачей (целителей), что весьма характерно для арабских мыслителей. От целительства человека переход к проблеме освобождения от социальных болезней и человеческого общества в целом представляется для них вполне  логичным явлением, скорее, даже закономерным. Одной из особенностей той эпохи А.Игнатенко называет возросшую роль духовенства – улемов, факихов. «Они не без успеха натравливали простой народ на представителей свободомыслия, обвиняя их в отступлении от веры и в обострении имущественного неравенства среди вчерашних участников эгалитаристского движения. Фанатики с одинаковым рвением предавали огню книги и философа аль-Фараби, и мистика аль-Газали, и теолога аль-Ашари» (с. 193). И потому у Ибн-Туфейля идея Града полностью отсутствует, ибо он вполне осознал, что «простонародью» не дано постичь Истину философов. Разумеется, и писал он свои сочинения для познающих Истину…

Главным произведением его жизни считается философский роман «Трактат о Хайе, сыне Якзана, относительно тайн восточной мудрости, извлеченных из зерен сущности высказываний главы философов Абу-Али Ибн-Сины имамом, знающим и совершенным философом Абу-Бакром Ибн-Туфейлем». Роман знаменит тем, что описывает пример жизни одного человеческого существа, в силу сложившихся обстоятельств попавшего новорожденным ребенком на необитаемый остров и  вскормленного молоком газели. По мере приспособления его к живой природе и постижения жизни животных, подробно рассказывается, как развивается его сознание – от стихийного до совершенного: от животного – до человеческого. А потом и до божественного уровня, до познающего смысл существования окружающего мира и человеческой жизни. Наконец, до познания самого себя как философской Истины…

Сначала он жил с животными, приобретя опыт, известный нам по «Робинзону» Даниэля Дефо или «Маугли» - Кеплера. «Живя, таким образом, постоянно с газелями, ребенок подражал своим голосом их крику, так что почти невозможно было отличить их голоса. Точно так же подражал он голосам всех птиц, которых слышал, и других животных до полного сходства. Особенно хорошо удавалось подражать ему голосам газелей, зовущим на помощь, вызывающим на дружбу, подзывающим к себе, защищающимся от опасности, так как животные кричат в этом случае разными голосами. И привыкли к нему звери, и он привык к ним, и не чуждались они друг друга».

Дальнейший этап развития Хайя – понимание им своего отличия от животных. «…Он увидел, что руки его намного превосходят их лапы, так как он мог прикрывать ими свои срамные части и держать палку для самозащиты, не нуждаясь ни в хвосте, ни в природном вооружении». Тут, собственно, и начинается постижение Хайем окружающего мира, ибо обстоятельства привели его к поискам источника жизни: умерла прежде заботившаяся о нем газель, к которой он испытывал нежную привязанность. Осмотрев все ее органы, он не нашел в них изъяна, но тело газели было неподвижным. Размышления привели его к тому, что существует нечто, управляющее телом, делающее органы живыми. Он предположил, что это «нечто» находится в полой части живого существа — в черепе, груди или животе. Желая исправить неполадку, которая привела к тому, что это «нечто» перестало действовать, он вскрыл каменным ножом грудь газели и обнаружил в ее сердце пустоту. В ней-то, решил Хайй, и пребывал этот двигатель. Размышления об окружающем, например об огне, который ему удалось сохранить после лесного пожара, возникшего от трения веток одна о другую, привели его к выводу, что двигатель этот должен быть сродни огню. Он произвел несколько опытов — ловил животных, убивал их и, вскрыв сердце, обнаруживал там горячий пар — животный дух, или пневму, которая и является, как он представлял себе, двигателем человека, растекаясь из его сердца в мозг, а из него по нервам — ко всем органам. Животный дух Хайй представил себе единым для всех живых существ…

Постепенно он стал видеть единство и различие всех окружающих его живых существ, вещей и предметов. Все они предстали пред ним как состоящие из материи и формы. Для животных форма — это двигатель, называемый животной душой, для растений — растительная душа, для минералов — природа. Форма представляет собой, если рассматривать живое существо, «качество, надбавочное к телесности» животного духа; при помощи этого качества «он получает способность совершать эти особенные действия, выражающиеся вразного рода чувствованиях, познавательных процессах и движениях». Рассматривая окружающее, он приходит к пониманию различия между первичной материей и формой. Одним словом, в результате рассмотрения действительности, опытов и размышлений Хайй постепенно становится, сам того, естественно, не подозревая, последователем Аристотеля.

Дальнейший ход познания мира привел Хайя к уверенности в том, что «действия, происходящие от форм, не принадлежат в действительности им, но только причине, творящей чрез них действия, приписываемые им». Поиски им этой «творящей причины» подтолкнули его к рассмотрению небесных тел, космоса. Тогда он стал размышлять о мире в целом: существует он вечно или возник в какой-то момент времени. Здесь — критический пункт в рассуждениях нашего философа. Ибн-Туфейль принимает обе гипотезы как равноценные. «Теперь,— пишет он о своем герое,— не являлось у него таких колебаний, как прежде, о вечности мира или возникновении его, ибо в обоих случаях ему было точно известно, что существует бестелесный творец, не соединенный с телом, но и не разъединенный с ним, не находящийся внутри его, но и не находящийся вне его» (с. 196).Этим «творцом» является «двигатель — нематериальный, чуждый телесных свойств, лишенный всего, что постигается чувством и представляется воображением» (там же). Мир оказывается совечным своему творцу-двигателю. 

Здесь заканчивается онтологическая проблематика у Ибн-Туфейля. Далее Хайй «пожелал узнать, каким путем образовалось у него это знание». Ход его рассуждений был следующим. Всякая телесная сила, например зрение, осязание, воображение и т. п., познает лишь телесное. А постольку было установлено, что «творец-двигатель» совершенно свободен от телесных свойств, то «в таком случае невозможно познать его иначе, как при помощи чего-то особого, не являющегося ни телом, ни силой в теле». Очевидно вместе с тем, что Хайю удалось постичь это бытие при помощи его собственной сущности. Эта сущность, возникающая у человека, представляет собой разумную душу, или разум. Этой своей «благороднейшей частью» Хайй познал необходимо сущее бытие, и поэтому благодаря существованию этой части он имеет сходство с этим нетелесным бытием. Ведь эта часть «свободна от телесных свойств», как свободен от них таким образом познанный предмет.

Итак, Ибн-Туфейль дает в «Романе о Хайе, сыне Якзана» свой литературно оформленный вариант решения проблемы возникновения вечного разума человека, которая волновала всех арабо-исламских перипатетиков. Всем содержанием романа Абу-Бакр показывает, что человек, опираясь только на собственные интеллектуальные возможности, исследуя окружающую действительность и размышляя о ней, в состоянии познать и сущность вещей, и абстрактные первопринципы бытия. «Наиболее радикальной претензией рационализма» назвал концепцию Ибн-Туфейля французский исследователь его творчества Жорж Лябика. Но к этой относительно верной констатации нужно добавить другую. В «Романе о Хайе, сыне Якзана» прослеживается еще одна линия — своего рода «радикальная претензия мистицизма»… 

Разумная душа, возникшая у Хайя, бессмертна благодаря участию в вечных и неизменных истинах Деятельного Разума. Но душа человека является бессмертной потенциально, если воспользоваться перипатетическим понятием потенции-возможности. И, как считает Ибн-Туфейль, не всякому человеку дано обрести это бессмертие или сделать его актуальным, действительным.

Разные судьбы уготованы трем группам людей. Первая группа — это «неразумные существа, все равно, имеют ли они образ человеческий или нет». Если при жизни существо, принадлежащее к этой группе, не постигло «сущее, у бытия которого нет причины», но которое само является причиной всех вещей, то этому существу уготовано небытие. Ведь плотские силы души (ощущение, воображение и т. п.) гибнут с гибелью тела, а о разуме, поскольку он не пробудился, и уж тем более о его бессмертии нет речи.

Ко второй группе принадлежат люди, которые при жизни тела постигли необходимо сущее, его совершенство и красоту, но затем последовали своим страстям, отвернулись от созерцания этого высшего существа. Если в таком состоянии душа человека, разум которого пробудился, но потом был отвращен от Истины телесными страстями, покинет тело, то она окажется обреченной на «глубокую муку и вечное страдание».

Наконец, люди третьей группы могут достичь вечного счастья при условии, что они постоянно находятся в актуальном созерцании Необходимо Сущего. «Тот,— пишет Ибн-Туфейль,— кто знал это существо, необходимо сущее, прежде чем расстаться с телом, весь отдавался ему и неотступно размышлял о его славе, блеске и красоте и не отвращался от него, пока не настигла его смерть среди этого стремления к нему и актуального созерцания,— тот,  расставшись с телом, остается в беспредельном наслаждении и вечном счастии, восторге и радости, ибо он достиг непосредственного созерцания этого существа, необходимо сущего, созерцания незамутненного и незатемненного, и свободен он тогда от всего чувственного, вызываемого его плотскими силами, которое по сравнению с его состоянием есть страдания, несчастия и кознь» …

Уразумев все это, герой Ибн-Туфейля «утвердился в мысли, что избавление от несчастья и достижение счастья заключаются только в постоянном созерцании этого существа, необходимо существующего, пока он не достигнет того, что не будет отрываться от него ни на мгновение». Здесь Хайй оставляет путь перипатетической философии и вступает на дорогу мистического познания Истины.

Суфизм Ибн-Туфейля

В ареале арабо-исламской культуры мистические традиции были исключительно сильны. Они приняли форму так называемого суфизма. Главным смыслом жизни суфиев было приближение к богу, его постижение, вплоть до признаваемого некоторыми из них возможным единения с ним. Суфии проповедовали аскетизм, отказ от мирских желаний, демонстрировали пренебрежение к посюсторонней жизни. Считалось, что единения с богом можно достичь в результате исступленного и частого повторения в группе некоторых культовых действий, например произносимой вслух молитвы или чтения отрывков из Корана. 

Для того чтобы войти в экстатическое состояние, применялся и так называемыйзикр, т. е. повторение в течение длительного времени имен (названий атрибутов) бога. Некоторые суфии истощали себя плясками, а то  просто кружились, пока не падали в изнеможении, утратив сознание, потеряв свое «я».

Суфизм в его развитом виде был цельной системой взглядов, действий и организационных форм. Это единство в полной мере реализовалось в суфийских братствах (тарика), в которых наставник обучал своих приверженцев (муридов) как религиозно-мистической теории, так и практике. На пути к мистическому постижению Бога муриды накапливали необходимые положительные качества, постепенное приобретение которых символизируется определенными «стоянками» (макамат) и «состояниями», такими, как покаяние и терпение, истинность, страдание и благодарность Аллаху, страх перед Аллахо и надежда на спасение, упование на Аллаха и отречение от собственной воли, тоска и радость, удовольствие и любовь к Аллаху.

Между фальсафой и суфизмом существовали серьезные различия. Философские представления о постижении Истины, которые мы находим у представителей арабо-исламского перипатетизма, предполагают возникновение у человека разума, или разумной души. Она, подымаясь от чувственного восприятия к познанию универсалий, постигает тем самым Деятельный Разум или его аналог, а через него — Первосущее. Первосущее, это начало мира, его принцип является вечным, и через контакт с ним и душа участвует в вечности, становясь тем самым бессмертной. Парадигма постижения Истины, как этот процесс представляли фалясифа, выглядит следующим образом: разумная душа — рациональное постижение универсалий — слияние с Деятельным Разумом.

Что же касается мистики, в конкретной форме суфизма, какую она приняла в эпоху арабо-исламского средневековья, то ее адепты стремились к слиянию с Аллахом — божеством ислама. Слияние это предполагалось как род чувственного наслаждения, удовольствие, восторг, опьянение, утрата себя и т. п. Место разума, или разумной души философов, у мистиков занимает сердце, а процесс познания заменяется ритуалами, приводящими в специфическое состояние такую способность человеческой души, как воображение (с. 200). Здесь иная по сравнению с фальсафой парадигма: сердце — воображение — слияние с богом.

Но высказывать суждения о различиях можно только в отношении тех вещей, которые обладают и чем-то сходным. Элемент сходства двух парадигм — в идее восхождения к некой высшей сущности и слияния с ней. Появлялась возможность теоретического и, быть может, практического синтеза перипатетизма в его арабо-исламской форме и исламского мистицизма — суфизма. Эту задачу возьмет на себя Шихаб-ад-Дин Сухраварди (1153—1191), который разработает концепцию иллюминизма (ишракийя). На самого Сухраварди и на других представителей «ишракитской» философии повлиял учитель Ибн-Туфейля — Абу-Али Ибн-Сина.

Однако мистические элементы в наследии Авиценны превращались Ибн-Туфейлем в самодовлеющие, абсолютизировались, и ученик, пообещав изложить «тайны восточной мудрости» своего учителя, дал собственную интерпретацию мистического познания Истины…

Ибн-Туфейль является единственным крупным представителем фальсафы, который не выступил с проектом идеального социального устройства. У него нет речи о Граде как условии достижения счастья всеми людьми. Более того, если внимательно перечитать заключительные страницы «Роман о Хайе, сыне Якзана», то станет ясно, что, с точки зрения Абу-Бакра, человеческое объединение является препятствием в достижении счастья человеком…

Когда Асаль, этот «Пятница», попавший на остров к Хайю, рассказал ему о людях, тот «почувствовал к ним сильное сострадание и желание принести спасение своими руками, в нем пробудилась мысль пойти к ним и раскрыть и разъяснить истину пред ними» (с. 201). Им удается попасть на соседний остров, которым правит Саламан, друг Абсаля. Но попытки Хайя «поучать их и открывать им тайны премудрости» закончились безрезультатно. Люди «начали отстраняться от него и чувствовать к нему отвращение. ...И он отчаялся исправить их и оставил надежду быть воспринятым ими». Почему же? Не зная людей, он не представлял себе их недостатки. А столкнувшись с людьми, он увидел, что они — стяжатели и невежды. Он стал исследовать разные классы людей и увидел, «что каждая партия довольна тем, что находится пред ней, они делают божеством своим страсти свои и поклоняются предметам желаний своих и губят друг друга, собирая тленные мирские блага; их забавляет умножение богатств, пока в конце концов не свершают они паломничество на кладбище. Не действуют на них увещания, не трогают их добрые речи, а спор с ними только увеличивает их упорство. Заказаны для них пути к мудрости и нет для них доли в ней, ибо они потонули в невежестве» … 

И все это при том, что подданные Саламана следуют религии. Но именно религия освящает сложившиеся формы общественной жизни. «Все они,— пишет Ибн-Туфейль о жителях островного города,— за малыми исключениями, берут из религии своей только относящееся к миру сему. ...Главная польза для большинства людей в божественном законе ограничивается их настоящим существованием, чтобы привольно текла жизнь человека и чтобы не враждовал с ним никто другой из-за вещи, принадлежащей только ему» (с. 201). И неудавшийся опыт Хайя показал ему, что этих людей нельзя вырвать из «мрака завес, скрывавших их». И тогда он отказался от того, чтобы наставить их на путь истины, попросил Саламана и его подданных не винить его за те речи, с которыми он обращался к ним. Решив, что ничего в их общине нельзя изменить, «он заповедовал им следовать тем постановлениям закона и тому внешнему образу действий, которым они следовали, поменьше погружаться в то, что их не касается, твердо верить даже и в смутные заветы, отвращаться от ересей и предметов, возбуждающих страсть, подражать благим предкам и бежать новшеств» (там же). Разуверившись в людском объединении, Хайй, а вместе с ним и Абсаль возвращаются к себе на остров и продолжают до самой смерти вести жизнь аскетов, погруженных в размышления об Истине.

Гуманистическая направленность всей фальсафы заключается в том, что и аль-Фараби, и Ибн-Сина, и Ибн-Баджа считали, что объединение людей необходимо для достижения счастья, предписывая мыслителю активную и деятельную социальную позицию. Здесь они следовали традиции, сложившейся в развивающемся и динамичном на первых порах средневековом арабо-исламском обществе, в котором «знание без соответствующего действия было нежелательным, даже более того — невообразимым». И когда уже приходилось выбирать — знание или действие, философы отдавали предпочтение правильному действию. Известно то предпочтение, которое аль-Фараби отдавал человеку, совершающему добродетельные поступки, по сравнению с тем, кто знает философию Аристотеля. Примат добродетельного действия перед знанием прослеживается и у Чистых Братьев. Но все это, повторяем, в тех крайних случаях, когда вставала проблема однозначного выбора между знанием и действием. Общая же позиция заключалась в проповеди единства истинного знания и правильного действия как условия нормального социального бытия. 

Однако своего рода  «индивидуалистическая» тенденция есть в творчестве практически всех предшествующих Ибн-Туфейлю философов. Но тенденция эта, как мы имели возможность убедиться, была целиком подчинена ведущей социально-политической идее фальсафы: для достижения людьми истинно человеческой цели необходимо объединение их в преобразованном на разумных началах социуме. Индивидуалистические и мистические настроения Ибн-Туфейля вызваны тем, что современное ему общество, как считает он, заражено невежеством, враждебно Истине, и тому, кто ее знает и проповедует, повлиять на это общество с целью его преобразования не представляется возможным. В романе Ибн-Туфейля отражен кризис арабо-исламского общества, проявлявшийся, в частности, в возрастании роли религии в ее наиболее обскурантистских формах, в отказе от достижений науки. Это общество не нуждается в Истине, не стремится оно, погрязнув в предрассудках, и к изменению собственного бытия на основе познанной Истины — таков «отрицательный» социально-политический пафос произведения Ибн-Туфейля…

Сочинение Ибн-Туфейля оказало немалое влияние на европейскую мысль. Первый перевод, анонимный, был сделан на древнееврейский язык. Около 1349 г. Моисей Нарбонский составил, тоже на древнееврейском, комментарий к этому произведению. В 1671 г. был опубликован первый перевод на латинский язык, который сделал «Роман о Хайе, сыне Якзана» доступным всем образованным людям Европы. Через три года роман был переведен на английский язык. Как считают, он оказал немалое влияние на Даниэля Дефо, автора знаменитого «Робинзона Крузо». В 1726 г. книга была переведена на немецкий язык. «Прекрасной книгой» считал сочинение Ибн-Туфейля Лейбниц. В последующем роман был переведен практически на все языки мира.

Продолжая традицию фальсафы, младший современник Ибн-Туфейля — Ибн-Рушд, живший в тех же условиях, что и его предшественник, и также находившийся под влиянием идей Ибн-Сины, предложил теоретическую альтернативу приходящему в упадок обществу.

А вот так Ибн-Туфейльпредставлен в Философской Энциклопедии (М.,1989). «Ибн Туфайль Абу Бакр Мухаммед ибн Абд аль-Малик (латинизированное – А б у б а ц е р /Abubacer/), арабский философ, ученый, государственный деятель. Был врачом и секретарем правителей Гранады, Сеуты, Танжера, затем врачом и придворным альмохадского халифа вплоть до 1184, когда его сменил в этом качестве Ибн Рушд. До нас дошло единственное философское сочинение произведение Ибн Туфайля – «Повесть о Хайе ибн Якзане» (русский перевод 1920, 1978). Название и имена героев заимствованы у Ибн Сины. В повести  в форме философской робинзонады (заброшенный на уединенный остров ребенок самостоятельно постигает мир и бога) представлена картина развития человечества от первобытной стадии до стадии цивилизации и эволюция его познавательных способности от уровня неупорядоченного опыта до высот рационального (философского) и интуитивного (мистического) постижения высшего начала бытия».

Ибн-Туфейль не смог решиться дать собственный вариант Доброграда, наверное потому, что и он вместе со своим героем разочаровался в человечестве. Как выше приводилось: попытки Хайя «поучать их и открывать им тайны премудрости» закончились безрезультатно. Люди «начали отстраняться от него и чувствовать к нему отвращение. ...И он отчаялся исправить их и оставил надежду быть воспринятым ими». Почему же? Не зная людей, он не представлял себе их недостатки. А столкнувшись с людьми, он увидел, что они — стяжатели и невежды. Он стал исследовать разные классы людей и увидел, «что каждая партия довольна тем, что находится пред ней, они делают божеством своим страсти свои и поклоняются предметам желаний своих и губят друг друга, собирая тленные мирские блага; их забавляет умножение богатств, пока в конце концов не свершают они паломничество на кладбище. Не действуют на них увещания, не трогают их добрые речи, а спор с ними только увеличивает их упорство. Заказаны для них пути к мудрости и нет для них доли в ней, ибо они потонули в невежестве» …
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Лекция 11. Философия Ибн-Рушда

Вопросы:

1. Жизнь и творчество Ибн-Рушда (Аверроэса)

2. Разум и вера, или теория о  «двойственной истине»

3. Полемика с Аль-Газали

4. Добродетельный град, или Град  добрых  людей

ИБНРУШД (полн. имяАбу-льВалидМухаммедИбн-АхмедИбн-Рошд, латинизированноеАверроэс, Averrhoes) (1126, Кордова — 10 декабря 1198, Марракеш, государствоАльмохадов, нынеМарокко), арабскийфилософиврач, представительарабскогоаристотелизма. Жил в Андалусии и Марокко, был судьей и придворным врачом. В трактате «Опровержение опровержения» отверг отрицание философии, с которым выступил Газали. Разграничение Ибн Рушдом «рациональной» религии (доступной образованным) и образно-аллегорической религии (доступной всем) явилось одним из источников учения о двойственной истине. Рационалистические идеи Ибн Рушда оказали большое влияние на средневековую философию, особенно в Европе (аверроизм). Автор энциклопедического медицинского труда.

Благодаря знатному происхождению (дед и отец Ибн Рушда занимали должность великого кадия, т. е. главного судьи Кордовы) и прекрасным способностям будущий философ получил блестящее образование, изучал мусульманское богословие и право, философию, медицину и математику. Обширные знания Ибн Рушда не остались невостребованными: его приблизил к себе халиф Абу-Якуб, известный покровитель наук и искусств. Именно по его указанию Ибн Рушд в 1160-х годах начал работу по комментированию сочинений Аристотеля. Несмотря на свои ученые занятия, Ибн Рушд не чуждался и государственной службы. С 1171 он занимал должность великого кадия Кордовы, унаследованную от отца, а в 1182 стал личным врачом Абу Якуба. Высокое положение он сохранил и при наследнике Абу ЯкубаАбу-Юсуфе, ставшего халифом в 1184 году. Тем не менее в 1195 году группа мусульманских богословов осудила некоторые философские идеи Ибн Рушда как несовместимые с учением ислама. В результате по указу халифа философ был сослан в небольшое еврейское поселение под Кордовой; его сочинения, сомнительные с точки зрения ортодоксов, должны были быть сожжены. Впрочем, ссылка длилась недолго, вскоре Абу Юсуф вернул Ибн Рушда к своему двору и восстановил его во всех правах. Однако изгнание подорвало здоровье престарелого философа. 10 декабря 1198 Ибн Рушд скончался.

В историю европейской философии Ибн Рушд вошел под именем Комментатора: практически все мыслители средневекового Запада воспринимали его именно как толкователя учения Аристотеля. Многие произведения Аристотеля Ибн Рушд комментировал трижды: сначала в виде коротких парафраз, затем в виде компендиумов, или средних комментариев, и, наконец, в виде объемистых и обстоятельных комментариев. Перу арабского мыслителя принадлежит и значительное число произведений, посвященных отдельным философским проблемам, а также вопросу об отношениях философии и религии. Характерно, что часть сочинений Ибн Рушда сохранилась только в латинских и еврейских переводах.

Разум и вера, или теория о  «двойственной истине»

Одним из наиболее существенных разделов учения Ибн Рушда является его трактовка взаимоотношения философии и религии, которая, вероятно, и послужила основной причиной вышеупомянутых гонений на философа. Защищая философское знание от атак мусульманских ортодоксов, прежде всего, последователей аль-Газали, автора знаменитого «Опровержения философов», Ибн Рушд разработал концепцию, согласно которой, по мнению одних толкователей, философский разум находится в гармонии с религиозной верой, а по мнению других — религия ставится в подчиненное положение по отношению к философии.

Прежде всего, Ибн Рушд утверждает, что мусульманский закон предписывает изучение философии, поскольку именно философия является путем к истине, а цель и смысл закона — научение истине. Однако далеко не всякий человек способен постичь истину через философию, а потому Закон санкционирует и другие пути к истине, различающиеся сообразно трем категориям людей, каковыми являются риторики (хитабийун), диалектики (джадалийун) и аподиктики (достоверности) (бурханийун). Если подлинные философы принадлежат к категории аподиктиков, удовлетворяющихся только строгим аподиктическим знанием и постигающих истину во всей ее целостности, то прочие люди способны воспринять только ущербную истину, достигнутую посредством вероятностных заключений (диалектики), или вовсе — через воздействие на чувства и воображение проповедей и наставлений (риторики).

Последние две категории людей — это богословы и простые верующие, которые всю истину, которая доступна их скромному разумению, должны черпать из Корана. Потому-то священная книга и содержит в основном аргументы диалектического и риторического характера, ведь ее основная цель — привести к истине неспособное к философии большинство. Но что же делать, если тот или иной стих Корана противоречит аподиктическому знанию философов? В таком случае, говорит Ибн Рушд, Коран надо толковать аллегорически, а не буквально. Но заниматься этим должны вовсе не богословы, а философы, поскольку лучший способ рассуждения — аподиктический силлогизм, а искусством такой силлогистики в полной мере владеют только философы.

Но эти аллегорические толкования ни в коем случае не должны выходить за пределы узкого круга аподиктиков и становиться известными нефилософам, поскольку последние должны почти всегда воспринимать Коран буквально. В буквальном понимании священной книги низшими категориями людей Ибн Рушд видит залог духовного здоровья общества, ибо любое аллегорическое толкование некоторых положений, например, о личном бессмертии, может привести простого человека к неверию и в конечном счете к эпикуреизму, понимаемому философом как ложная теория, провозглашающая целью существования человека удовлетворение чувственных влечений. Итак, религия объединяет людей, учит их истине в той мере, в какой они способны ее воспринять, а потому философ ни в коем случае не должен выступать против религии.

Ибн Рушд рассматривает соотношение философии и религии в трактате FaslAl-Maqal («О согласии религии с философией»). В начале этого трактата Ибн Рушд прямо называет цель его написания: выяснить на основе исламского Закона, запрещается, допускается или предписывается философское познание. Приводя такие цитаты из Корана, как «назидайтесь, обладающие зрением!» (Коран, 59:2), «неужели они не призадумались о [том, кому принадлежит] власть над небесами и землей, о всем сущем, что сотворил Аллах» (Коран, 7:185) Ибн Рушд приходит к выводу, что познание при помощи рассуждения и логики не запрещается, адаже прямо предписывается исламом. Далее философ утверждает, что истинаможет быть познана двумя способами: путём философского рассуждения о сущем и из Писания. Эти два источника истины не могут в действительности противоречить друг другу. А там, где философское рассуждение вступает в противоречие с Писанием, последнее следует трактовать аллегорически.

Аллегорическое толкование при этом не может противоречить иджме (согласному мнению знатоков шариата), если таковое существует по данному конкретному вопросу. Таким образом, у Аверроэса нет идеи двойственнойистины: истина одна, но она может быть познана через Откровение и через философское рассуждение, причём эти пути не должны вступать друг с другом в противоречие.

Полемика с аль-Газали. Вопрос о бессмертии души

Философское учение Ибн Рушда также несет сильный отпечаток его полемики с мусульманскими богословами. Как известно, аль-Газали обвинил философов, преимущественно перипатетиков (и прежде всего — Ибн Сину и аль-Фараби) в неверии на основании трех основных пунктов: 1) философы утверждают, что мир вечен; 2) они считают, что Бог не может познавать индивидуальные вещи; 3) они отрицают бессмертие души. Ибн Рушд отмел обвинение аль-Газали, указав, что в данных вопросах философы ни в чем не отступают от положений ислама. В самом деле, говорит он, в отношении вечности мира имеет место простое недопонимание. И богословы и философы признают, что есть три вида сущего: возникшее благодаря чему-то во времени (вещи, подверженные возникновению и уничтожению); невозникшее и независящее ни от чего (Бог); невозникшее, но сущее благодаря чему-то (мир в целом). Итак, мир имеет характер и первого и второго вида сущего, но богословы делают акцент на первом, а философы — на втором. Что касается познания Богом индивидуальных вещей, то Ибн Рушд признает, что таковое познание может иметь место, более того, настаивает на этом. Однако философ оговаривается, что нельзя говорить о том, что Бог познает универсальное и индивидуальное разными способами, поскольку такое утверждение дает слишком антропоморфное представление о Боге. Напротив, познание Бога носит необъяснимый трансцендентальный характер, оно есть одновременно и познание индивидуального, и познание общего.

В отношении вопроса о личном бессмертии позиция Ибн Рушда более чем туманна. Его учение о действующем и материальном разуме, по всей видимости, не допускает личного бессмертия, но прямо об этом Ибн Рушд нигде не говорит (это, впрочем, может быть связано и с его нежеланием атаковать один из основных догматов ислама). Следует признать, что в целом его психология носит достаточно противоречивый характер и допускает различные толкования. Последователи Ибн Рушда из христианских стран, так называемые «латинские аверроисты» утверждали, что согласно Ибн Рушду, индивидуальная человеческая душа не обладает способностью к самостоятельному познанию, но познает только благодаря действующему разуму — подателю интеллигибельных форм — который является сверхиндивидуальной духовной субстанцией и един для всего человеческого рода.

Учение Ибн Рушда оказало значительное влияние прежде всего на философию христианского Запада. В латинскомаверроизме получила развитие теория двух истин. Движение латинскихаверроистов (Сигер Брабантский) в некотором смысле определило философский климат эпохи Высокой Схоластики. Достаточно вспомнить, что жаркую полемику с аверроистами вели многие выдающиеся мыслители того времени — св. Бонавентура, Альберт Великий, св. Фома Аквинский, Дунс Скот. Собственные клинические наблюдения Ибн Рушда и других врачей собраны в свод медицинских трудов Китаб аль-коллият в 7 книгах (в Европе сочинение известно как Colliget).

Он оставил после себя много комментариев не только к трудам Аристотеля, но и к сочинениям других античных мыслителей, например Александра Афродисийского, Николая Дамаскина, врача Галена,— всего около сорока. Только незначительная их часть опубликована. Ибн-Рушд прокомментировал «Метафизику» Аристотеля, его «О небе», «О душе», «Восприятие и воспринимаемое», «Физику», «Этику», «Возникновение и уничтожение», «Метеорологику» и другие. 28 комментариев сохранилось на арабском языке, 36 — в переводе на древнееврейский, 34 — в переводе на латинский язык. Только в переводе на древнееврейский существует и интересующий нас в первую очередь комментарий Ибн-Рушда к «Государству» Платона…

Абу-ль-Валид Ибн-Рушд является автором и большого количества оригинальных философских трудов. Это прежде всего произведение, именуемое «Опровержение опровержения», представляющее собой подробный ответ на те обвинения, которые Абу-Хамид аль-Газали выдвигает против философов в своем «Опровержении философов».

Кроме «Опровержения опровержения» к философским произведениям нашего философа относятся такие сочинения, как «Рассуждение о разуме», «Рассуждение о силлогизме», «Книга о рассмотрении вопроса относительно способности или бессилия разума, находящегося в нас и называемого “материальным”, постичь отрешенные от материи формы,— вопроса, который Аристотель обещал нам рассмотреть в книге “О душе”». Два трактата «О соединении отрешенного от материи разума с человеком», «Рассуждение об определении с точки зрения Абу-Насра аль-Фараби и с точки зрения Аристотеля». «Книга о рассмотрении вопросов метафизики в “Книге исцеления” Ибн-Сины». «Вопрос о времени». «Книга об устранении сомнения тех, кто возражает Мудрецу и его доказательству существования первой материи, и разъяснение того, что доказательство Аристотеля есть очевидная истина». «Рассуждение о возражении Ибн-Сине касательно разделения им сущего на абсолютно возможное, возможное благодаря самому себе, но необходимое благодаря другому и необходимое благодаря самому себе». «Вопросы о мудрости», «Рассуждение об условном силлогизме», «Книга о том, в чем аль-Фараби расходился с Аристотелем относительно «Аподейктики» с точки зрения ее законоведа по отдельному вопросу; здесь же мы находим и типичное для исламского права «доказательство от традиции».

Добродетельный град, или Град добрых людей

Только основываясь на законоведческих интересах, познаниях и занятиях Ибн-Рушда, можно правильно объяснить то большое значение, которое он придает закону в жизни своего Добродетельного Града, и то предпочтение, которое отдается им исламскому шариату в качестве инструмента социальной регуляции…

Ибн-Рушд, будучи философом и законоведом, вплотную подошел к решению проблемы истинного, философского познания мира, необходимого для правильной организации социума, но которое недоступно для «массы», «широкой публики». Аль-Фараби указывал, что, «поскольку широкой публике трудно постичь эти вещи (счастье и пути, ведущие к его достижению) и то, как они существуют в действительности, постольку ее стремятся обучить этому другими способами, а именно посредством подражательных образов». К массе, говорит Ибн-Сина, следует обращаться на языке понятных ей подражательных образов, чтобы дать ей «общий намек на Истину». Духовный кризис Хайя Ибн-Якзана, описанный непосредственным предшественником Ибн-Рушда — Ибн-Туфейлем, был обусловлен невозможностью препо­дать принципы истинной мудрости — философии подданным Саламана и тем самым сделать их истинно счастливыми.

Важным для дальнейшего разъяснения воззрений Ибн-Рушда является и тот факт, что он написал комментарий к произведению основателя династии Альмохадов и первого ее халифа — Мухаммада Ибн-Тумарта аль-Махди (1121 —1128). Это его произведение пока не обнаружено, но в самом, пожалуй, известном сочинении Абу-ль-Валида—«Рассуждении, выносящем решение относительно связи между божественным законоустановлением и мудростью» он выражает несомненную симпатию «победоносной власти Альмохадов»  и излагает некоторые положения религиозно-политической концепции Ибн-Тумарта. Идеология альмохадского движения повлияла на социально-политические взгляды Ибн-Рушда…

Деление общества на «массу» и «элиту» было традиционным для арабо-исламской культуры, начиная еще с VIII века. В самом общем виде суть этого деления можно свести к существованию узкой группы избранных богом или природой людей («элита» — хасса) и другой — низкой «массы» (амма), или «простонародья», «черни» (джумхур). Деление на эти две группы не обязательно было свидетельством уничижительного отношения к «массе». Например, у Ибн-Туфейля костяк «черни» составляют не низшие социальные группы, а те, кто стяжает богатства, стремится к высоким должностям. И у Ибн-Баджи в группу «самых низких» попадают богачи, занимающиеся накоплением одежд и вещей, придающих престиж их владельцу. А сам Ибн-Рушд называет пророка Мухаммада «выходцем из простонародной (аммийя) общины». Ибн-Рушд пошел именно по пути выделения «элиты» и «массы» в своем проекте идеально организованной общины. Эти две группы указывает он в «Опровержении опровержения». Трактат же «Пути обоснования вероучительных догматов общины» весь построен на дихотомии: люди делятся здесь на тех, «чье счастье заключается в достоверных знаниях», и тех, «чье счастье и спасение в следовании буквальному значению священного писания». Первая группа и есть образованная «элита», или «ученые», вторая — «простонародье».

«Масса» ограничивается знанием, «построенным на чувстве», а «ученые» дополняют то, что постигается посредством чувства, тем, что постигается рациональным доказательством (бурхан). Для «массы» существует только то, что телесно, нетелесное для нее не существует. «Массе» свойственно поверхностное, неглубокое знание. В своем отношении к сущему она подобна тем, кто просто рассматривает созданные ремесленником предметы, не зная, как они сделаны. Эта характеристика «массы» дает возможность обрести адекватные формы обращения к ней, обучить ее с применением результативных методов. Ибн-Рушд приводит в этой связи хадис пророка Мухаммада: «Мы сонм пророков, и было нам велено распределить людей по их местам и обращаться к ним с речью, соответствующей их умам».

Показательны в этом отношении примеры, которые приводит сам Ибн-Рушд. Так, в   «Опровержении опровержения» он указывает, что ученые говорят между собой о «Деятельном Разуме», а «простолюдину» скажут об «ангеле».

Иными словами, в обращении к массе и в направлении ее на истинный путь необходимо использовать чувственно воспринимаемые уподобления научных категорий. Вот еще один пример. Если взять нетелесное бытие, то «это состояние есть увеличение знания» в результате контакта с Деятельным Разумом. «Но если,— продолжает Ибн-Рушд,— об этом прямо сказать им (я имею в виду массу), то для них потеряет смысл божественное законоустановление, и они обвинят в неверии того, кто это сказал». Поэтому нетелесное бытие в обращении к «массе» уподобляется «телесным вещам». Приходится утверждать, что нетелесное бытие представляет собой созерцание бога, который есть свет…

Уже сами приводимые Ибн-Рушдом примеры разного подхода к «элите» и «массе» показывают, что речь идет о философии в первом случае и божественном законоустановлении во втором.

Действительно, «философия ставит своей целью определение того, в чем состоит интеллектуальное счастье некоторого количества людей, способных обучиться мудрости, а божественные законоустановления имеют целью вообще обучение массы»,— отмечает Ибн-Рушд в «Опровержении опровержения». Таким образом, философия и божественноезаконоустановление имеют разные адресаты. Первая обращена только к некоторым людям, чьи способности позволяют воспринять ее положения, второе обращено к «массе»…

В своей классификации людей по складу ума с точки зрения используемых ими рассуждений Абу-ль-Валид выделяет три разновидности. В дополнение к «риторикам», довольствующимся буквальным смыслом божественного законоустановления, и «аподейктикам», располагающим достоверным (философским) знанием истины, существует в мусульманской общине и разряд лиц, стоящих на уровне диалектических (по Аристотелю, основанных на вероятностных посылках) рассуждений. Эти «спорщики» отождествляются Ибн-Рушдом с мутакаллимами — спекулятивными теологами.

Существование этой группы стало, считает Ибн-Рушд, величайшим злом для общины, так как «спорщики»-мутакаллимы, занимая промежуточное положение между «массой» и «аподейктиками», попытались истолковать божественное законоустановление в подражание философам-ученым, а потом довели это толкование до «массы». Вот как описывает этот процесс сам Аверроэс: «Из-за аллегорических толкований (особенно порочных) и мнения, что такие толкования, касающиеся священных текстов, следует разглашать, возникли мусульманские секты, так что принялись они обвинять друг друга в неверии и ереси. Вдобавок ко всему этому на путях, которыми они следовали при изложении своих толкований, они шли и не с публикой (джумхур) и не с избранными (хасса): не с публикой — поскольку их способы выражения мыслей слишком темны для большинства; не с избранными — поскольку если приглядеться к этим способам, то окажется, что они слишком несовершенны, чтобы отвечать условиям доказательства, как в этом может удостовериться с первого взгляда каждый, кто знаком с условиями доказательства».

Если бы «спорщики»-мутакаллимы оставили свои ошибочные, основанные на вероятности суждения и толкования божественного законоустановления при себе, но ведь они внесли смуту в «массу», познакомив ее со своими выводами. Именно в этом обвиняет Ибн-Рушд и Абу-Хамида аль-Газали, демонстрируя тем самым новый аспект расхождений с ним. Если перечисленные выше секты и так создали множество проблем в общине, то аль-Газали, по выражению Ибн-Рушда, подлил масла в огонь своими произведениями. «Многих людей увело в сторону и от божественного законоустановления и мудрости» его произведение «Опровержение философов», содержащее «сомнительные доводы и слабые пункты»… 

Историю идеологических разногласий в мусульманской общине Аверроэс, большой знаток медицины, описывает как порчу хорошего лекарства неумелыми людьми, взявшимися за врачевание. (Здесь на ум приходит сравнение Ибн-Баджей политики с «врачеванием человеческих отношений».) Когда все стали применять новое лекарство, порче подверглись темпераменты многих людей. И появился новый человек, который решил улучшить лекарство. Он заменил некоторые его составные части другими. Это в свою очередь привело к новым болезням. Новый, совсем другой, взялся за лечение страждущих и добавил новые элементы в лекарство, что привело к новым недугам.

Так продолжалось долго, пока все составные части лекарства не были заменены, а приносимая им прежде польза — полностью утрачена. Людей одолели всевозможные болезни, перед которыми они оказались незащищенными. «Так произошло,— заключает Ибн-Рушд,— и с тем расколом, который постиг божественноезаконоустановление при применении к нему подобного метода. Ведь каждая секта интерпретирует божественное законоустановление не так, как это сделала другая, и утверждает, что такова цель Законоустановителя. Из-за этого раздробилось божественное законоустановление и удалилось от того, чем было вначале». «И если ты поразмыслишь о той порче, которая из-за толкований постигла божественное законоустановление в это время, то увидишь, что аналогия верна» …

Итак, мусульманская община, по мнению Ибн-Рушда, больна расколом, который вызван субъективистскими интерпретациями, толкованиями божественного законоустановления, а также доведением их до «массы».

Все эти рассуждения приводят андалусского философа и законоведа к радикальным выводам. Основной пафос таких его произведений, как «Пути обоснования вероучительных догматов общины» и «Рассуждение, выносящее решение относительно связи между божественным законоустановлением и мудростью»,  заключается в своего рода «антиклерикализме» — борьбе против мусульманских теологов-мутакаллимов. Теологи являются причиной расколов в мусульманской общине — таково главное обвинение, выдвигаемое против них. Здесь речь идет о расколах на разные секты, которых было так много в истории ислама (уж наверняка больше семидесяти двух — вспомним, что столько их называлось в пророчестве Мухаммада). Им должно поставить в вину и то, что они, претендуя на научное, философское толкование божественного законоустановления и доводя это непонятное для «массы» толкование до простого люда, вызывают его враждебность к действительно научной философии и ученым-философам. Иными словами, они провоцируют также раскол между «элитой» и «массой», хотя задача состоит в том, чтобы и те, и другие (вторые под водительством первых) достигали «всеобщего счастья». И потому теологи лишаются права гражданства в идеально организованной общине — Добродетельном Граде.

Рассуждая о «порче» исходно хорошего лекарства, «способного сохранить здоровье всех или большинства людей», философ подводит к мысли о том, что нужно восстановить это лекарство, т. е. возвратиться к тому моменту, когда «лекарство» еще не начали «портить». Если говорить о конкретной истории мусульманской общины, то это означает не что иное, как возврат к установлениям начального периода существования общины. Но тогда оказывается, что здесь Ибн-Рушд выражает свойственную средневековым освободительным движениям против социального неравенства тенденцию, которую, как мы помним, Ф. Энгельс назвал «формально реакцией, мнимым возвратом к старому, простому». Призыв вернуться к идеализируемым условиям относительного равенства в мусульманской общине при жизни пророка Мухаммада всегда был выражением протеста против царившего в средневековых исламских государствах социального неравенства и угнетения. Однако Аверроэс, один из самых образованных людей своей эпохи, не повторяет буквально те идеи, с которыми выступал, например, Ибн-Тумарт. Он обосновывает философскими и законоведческими способами такой правопорядок, который, по его мнению, может создать не равенство — с этой иллюзией арабо-исламские философы покончили давно,— но гармонию общественных групп…

Иными словами, божественноезаконоустановление в своей практической части представляет собой ряд норм социального поведения — их Ибн-Рушд называет «практическими добродетелями». Эти нормы регулируют поступки и действия человека. Захиритская правовая концепция не затрагивает духовную жизнь человека в той ее части, которая не регулируется божественнымзаконоустановлением. Это дает каждому право свободно мыслить и исследовать мир. Такой вывод для тех исторических условий был исключительно прогрессивен…

Велика, буквально неоценима роль пророков (анбия') в организации социально-политической жизни. Ведь пророк является Законоустановителем, он дает обществу законоустановление. Ибн-Рушд именно так, через связь его с законом и определяет пророка. В книге «Пути обоснования вероучительных догматов общины» он говорит, что «является пророком каждый, кто совершил это действие, то есть разработал законоустановления в опоре на вдохновение от Всевышнего Бога». В «Опровержении опровержения» в функции пророка входит «разработка законоустановлений, соответствующих Истине».

Задачей пророков является «доведение до людей знаний и подвижение их на красивые (джамиля) поступки, благодаря которым они достигают счастья, а также отвращение их от порочных мнений и дурных поступков». Пророки «определяют полезные действия, приносящие счастье всем сотворенным». Поэтому-то законоустановления и характеризуются Ибн-Рушдом как «необходимые гражданские искусства» …

Дальнейший ход рассуждений Ибн-Рушда исключительно интересен. При этом он в полной мере использует лексические богатства арабского языка — нюансы, тонкости, неоднозначности. Как и в других случаях, опирается он на свои энциклопедические знания, в том числе на философские и законоведческие…

Недаром Ибн-Рушд, прекрасно умеющий работать со словом, ставит рядом «пророка» и «мудреца». Он употребляет даже такое выражение, как «пророческая законоустановительная мудрость». Он готовит почву для сближения понятий «пророческая миссия» и «философская мудрость».

Обращаясь к одной из монотеистических религий Ближнего Востока — иудаизму, исторически предшествовавшему и христианству, и исламу, Ибн-Рушд пишет: «Никто не сомневается, что среди сынов Израилевых были многие мудрецы. Это видно из книг, кои находятся у сынов Израилевых и приписываются Суляйману (мир ему!). Мудрость продолжала существовать у людей вдохновения, то есть пророков (мир им!)». Таким образом, пророки-законоустановители суть мудрецы. Поэтому источником законоустановлений является божественное вдохновение и разум. Ибн-Рушд так и говорит: «...законоустановления, извлеченные из божественного вдохновения и разума». «Всякое законоустановление, основанное на божественном вдохновении, связано также и с разумом»,— заключает Ибн-Рушд (там же). Он вскользь упомянул о возможности «законоустановления, основанного только на разуме»  (там же)…

Приведенные выше рассуждения Ибн-Рушда имеют, с точки зрения мусульманского законоведа, «академический» характер. Ведь у мусульман считается, что Мухаммад был последним пророком, «запечатавшим» их долгую череду, включая и Адама, и Авраама, и Ноя, и Моисея, и предпоследнего пророка—Иисуса. В исламе есть разные варианты решения проблемы религиозно-политического авторитета в общине после смерти пророка Мухаммада. Один из них — в превращении правителей в «халифов», или «заместителей», «преемников» Мухаммада. Еще один вариант решения — в претензии улемов, «знатоков» религии, на право давать обязательное для всех верующих толкование «священного писания». Для обоснования этого права приводилось приписываемое пророку Мухаммаду высказывание: «Знатоки религии — наследники пророков». На роль этих наследников и претендовали, в частности, противники Ибн-Рушда — теологи-мутакаллимы. Но словом уляма' Ибн-Рушд называл ученых-знатоков научной философии, духовную «элиту» общины. И он говорит: «Они и есть те ученые (уляма'), о которых сказано, что они наследники пророков».

Иными словами, если в общине нет и не предвидится пророка-мудреца, его место должны занять имеющиеся мудрецы-философы и управлять ею и составляющими ее группами, опираясь при этом на оставленное пророком Мухаммадом законоустановление и используя опыт предшествующих пророков-мудрецов. Таков практический вывод из рассуждений Аверроэса.

Аверроэс ставит перед философами условие — не разглашать эти толкования перед широкой публикой. «Разглашение какого-нибудь из подобных толкований перед человеком, неспособным к их [уразумению],— это особенно касается аподейктических толкований, так как они наиболее далеки от доступных всем знаний,— ввергает в неверие и того и другого: и того, перед кем оно разглашается, и того, кто его разглашает». Философы не должны уподобляться теологам и сеять сомнение в душах людей, а в общине — смуту.

Однако речь у Ибн-Рушда не идет, как представляется некоторым интерпретаторам его взглядов, о том, чтобы философы в своем узком (очень узком!) кругу занимались наукой, оставляя «риториков» — «массу» в блаженном неведении относительно истинного положения вещей в космосе и социуме. Если бы было так, то оказалось бы, что философы, претендующие на роль «наследников» пророка, т. е. на осуществление руководства общиной, не делают ничего для изменения к лучшему ситуации членов этой общины. Но такой вывод как-то не вяжется с ибн-рушдовской идеей  «всеобщего счастья».

На самом деле еще одна задача философов заключается в том, чтобы максимально приблизить «массу» к истинному пониманию мира, употребляя для этого чувственно воспринимаемые уподобления (тамсиль, мисаль)…

Исламские теологи рассуждали также о воскрешении, которое наступит после «страшного суда». Это воскрешение буквально именовалось «собиранием тел» (хашр аль-аджсад). Аль-Газали в своем «Опровержении философов» обвинял последних в непризнании телесного воскрешения. В «Опровержении опровержения» Ибн-Рушд заявляет, что воскрешение когда-то умершего тела невозможно. Если и возможно «возвращение» (обратим внимание на это слово), то подобного тела, но не того же самого. То есть, Ибн-Рушд не приемлет исламскую концепцию «собирания тел» — исламского воскрешения.

Рассматривает Ибн-Рушд и проблему «пребывания души» — так в исламской традиции называлось ее посмертное существование как таковое. Доказательством «пребывания души», пишет Ибн-Рушд в «Путях обоснования вероучительных догматов общины», является то, что всякое сущее в этом мире не существует напрасно (абсан), но имеет некую цель (матлуб), которая является своего рода плодом его существова­ния. Если это распространяется на все существующее, то тем более приложимо к человеку — наиблагороднейшему из всех существ. Цель человеческого существования должна быть связана с чем-то исключительно человеческим. Свойством, отличающим человека от всего, является наличие разума, разумной души. Следовательно, действия разумной души — цель человека, осуществление которой приносит или может принести счастье. Это счастье, названное «последним счастьем», и заключается в  «пребывании души».

Ибн-Рушд переосмысливает устоявшиеся слова и понятия. Он отмечает, что «вдохновение указало, что душа пребывает, а ученые нашли тому доказательства». Но, совпадая в этом пункте, «божественные законоустановления разошлись в уподоблении того состояния, которое присуще душам счастливых после смерти, а также душам страдальцев». В одних религиях утверждается, что это духовные состояния, в других — телесные…

Какова же правильная точка зрения среди всех перечисленных? На этот вопрос Ибн-Рушд дает ответ удивительный: «Истина в этом вопросе заключается в том, что каждый человек должен принять то, к чему привело его рассмотрение этого вопроса». Нужно только признать сам принцип «пребывания души», так как он является одним из основоположений божественного законоустановления (там же).

Некоторые вдумчивые исследователи творчества арабо-исламских философов полагают, что Ибн-Рушд отрицал бессмертие индивидуальной человеческой души. Тленность низшей, животной части души очевидна для Аверроэса: ведь она непосредственно связана с жизнедеятельностью тела. Питающая, ощущающая, вожделяющая и воображающая силы души возникают и уничтожаются вместе с возникно­вением и смертью тела. Примерно по тем же причинам тленен и разум. Деятельность разумной части души черпает для себя материал из форм воображения, но воображение тленно, поскольку опирается на ощущения…

Однако человеческий разум способен участвовать в Вечности, воспринимая и преобразуя умопостигаемости, или понятия, которые, с одной стороны, преходящи, поскольку принадлежат индивиду, но с другой — непреходящи в той мере, в какой являются общими для всех индивидов, объемлемых родом «человек», и выражают вечную Истину. Мы уже знаем, что такая интерпретация человеческого счастья, как рационального, научного познания гармонии космоса (и добавим — организации социума на познанных принципах космической гармонии), была свойственна практически всем арабо-исламским философам…

Но как же быть с социально-регулятивной функцией представлений о ма'ад, которые и у «массы» должны быть максимально приближены к тем представлениям, которые достигли тогдашние самые передовые ученые эпохи — философы? Сказать, что ма'ад есть «увеличение знания» в контакте с Деятельным Разумом, это непонятно для «массы». Но недопустимо и пичкать «массу»  россказнями об аде и рае.

Ибн-Рушд ставит исключительно сложную задачу: найти такие чувственно воспринимаемые уподобления научно-философских истин, которые были бы приемлемы не только для «массы», но и для интеллектуальной «элиты». С уверенностью можно сказать, что, если бы Ибн-Рушд взялся за практическое решение этой задачи, многие пункты такой программы остались бы нерешенными. Но в отношении ма'адрешение им найдено: ма'ад есть лицезрение Света (нур). Именно такое уподобление не вызовет сопротивления ни у «простонародья», ни у «ученых» (с. 233). «Простонародье» может найти в священном писании Бога как Свет в покрове из Света. Ученые-философы уподобляли Свету Деятельный Разум — Истину. Так делал, как мы видели, и один из ближайших предшественников Ибн-Рушда — Ибн-Баджа, так поступил и сам Ибн-Рушд в «Парафразе “О душе” Аристотеля». И у Аверроэса мы находим стремление сблизить, а не разделить «массу» и «элиту».

Поскольку разумная душа человека состоит из двух частей — теоретической и практической, постольку божественное законоустановление определяет пути достижения счастья в двух областях — в знании и действии. Что касается знания, то речь должна идти о познании бога и ангелов и других «благородных предметов»; важно также познать, что, собственно, есть счастье, какие поступки нужно совершать для его достижения. Более понятен теперь для нас в устах Ибн-Рушда призыв к познанию «благородных предметов». Да и он сам разъясняет, например, что «полное познание Бога происходит после познания всего сущего». Говоря иначе, речь идет о познании окружающего мира.

Что касается действия, то здесь счастье достигается благодаря приобретению практических добродетелей (там же)…

В «Комментарии на «Государство» Платона» Ибн-Рушд рассматривает содержание и цели «политической науки». Предметом этой науки являются основанные на волении и свободном выборе действия. Тем самым политическая наука, или просто политика, отличается от физики, занимающейся природой, и от метафизики, рассматривающей первопринципы бытия. Отличается она и потому, что те — науки чисто теоретические, имеющие целью обретение знания; если они и имеют практическое применение, то акцидентально. Политика же преследует практическую цель, а именно счастье людей, объединенных в сообщество. В теоретической части политики определяются принципы добродетелей, в практической — сами эти добродетели, связи между ними, пути их воспитания у людей…

Ибн-Рушд отмежевывается от теологов, от исламских представлений об обществе, рассматривая вопрос о характере принципов человеческого общежития, выражающихся чаще всего в представлении о «прекрасном» и «дурном», «полезном» и «вредном» и т. п. Дальше Ибн-Рушд рассуждает уже только как философ, не обращаясь к божественному законоустановлению.

Человек, это «чудо из чудес природы», занимает своего рода срединное положение между вечным и преходящим. Он «ближе всего существующего к степени небесных тел», и он же — бренное существо. Он—«связующее звено, в котором сошлись чувственно воспринимаемое бытие и бытие интеллигибельное».

Поэтому для обоснования принципов человеческого общежития необходимо не замыкаться на том или ином толковании священного писания, а обращаться к изучению мира и человека в этом мире. Здесь проявление общей для всех арабо-исламских философов уверенности в принципиальном, или, если воспользоваться современным выражением, структурном, единстве человека, Града и космоса.

Как мы видели, у разных философов эта уверенность выражалась и обосновывалась различно, хотя они были едины в принципе. Что касается Ибн-Рушда, то, во-первых, в «Книге метафизики» он сравнивает мир с Градом Добрых Людей. Во-вторых, он отмечает, что «большинство принципов, используемых в метафизике, взято из науки о душе, ведь сказано в божественных законоустановлениях: «Познай самого себя — познаешь своего бога».

Для Ибн-Рушда, разделившего политику на две части — теоретическую и практическую, очевидно, что знания о мире являются своего рода общим теоретическим введением к собственно политике. Что же касается конкретного введения, то Ибн-Рушд указывает, что оно содержится в «Никомаховой этике» Аристотеля… 

Люди могут достичь счастья только в объединении.Эта идея, как мы уже знаем, не нова в арабо-исламской философии. По-своему обосновывает ее Ибн-Рушд, ход рассуждений которого таков. Человеческая цель, как это было разъяснено им в «Путях обоснования вероучительных догматов общины», определяется им в «Комментарии на «Государство» Платона» как счастье, заключающееся в действиях и поступках, свойственных только человеку, т. е. связанных с его разумной душой, или разумом. Но поскольку разум имеет две функции — теоретическую и практическую, соответственно подразделяются и эти действия. Совершенное исполнение этих действий возможно при наличии разумных добродетелей…

Но не бывает так, чтобы каждый человек был наделен всеми добродетелями и в полной мере каждой. Для того чтобы все добродетели, гарантирующие достижение человеческого счастья, наличествовали, люди должны объединиться и достигать все эти добродетели коллективно, т. е. так, «чтобы люди, как пишет Ибн-Рушд, помогали друг другу в достижении полного совершенства, чтобы менее совершенный следовал за более совершенным, подготавливаясь к собственному совершенству, а полностью совершенный приносил пользу менее совершенному, наделяя его началами своего совершенства».

Человеческое объединение такого рода может обеспечить сумму добродетелей. Итак, только в единстве и сотрудничестве людям, обладающим разными добродетелями и совершенствами, будет суждено достичь счастья…

Сам Аверроэс пошел по пути, проторенному предшественниками. Верховными добродетелями являются теоретические, умозрительные, так как теоретическая часть — это вершина разумной души. Как видим, Абу-ль-Валид считает, что идеальное объединение людей должно строиться по схеме человеческой души. Как человек посредством разумной части души управляет всеми низшими ее потенциями, так и в этом объединении философы — люди, располагающие умозрительными добродетелями и совершенствами,— должны направлять остальных. Следуя за Платоном, Ибн-Рушд разделил членов этого объединения на три группы — ремесленников и торговцев; воинов и стражников; мудрецов-философов.

После всего, что было сказано об отношении Ибн-Рушда к закону, понятна та настойчивость,  с которой он говорит о необходимости его соблюдения и о том, что «порча закона приводит к порче обстоятельств людей».

…Постепенно вырисовываются контуры Добродетельного Града. (Ибн-Рушд называет его и Градом Добрых Людей.) В опоре на разработки Платона и Аристотеля, аль-Фараби, Ибн-Баджи Ибн-Рушд в «Комментарии на «Государство» Платона» и «Парафразе «Риторики» Аристотеля» рассматривает различные отклонения от идеала—«заблудшие города»: и «город чести», т. е. тимократию, и «город низости», т. е. олигархию, и «групповой город», т. е. демократию, и «город порабощения», т. е. тиранию...

Еще один аспект темы. Все размышления арабо-исламских философов ориентированы на восприятие мужчины. Все варианты Града строятся как бы без участия женщин, хотя без них всякое человеческое общежитие будет ущербным.

Правда, были в арабо-исламской мысли, например, попытки философски понять такое явление, как любовь, в опоре на идеи, заложенные в «Пире» Платона. Представление о женском счастье в связи с учением о душе разрабатывали и живший в Машрике Мухаммад Ибн-Давуд аль-Исфахани (ум.в909 г.) в своей «Книге Венеры», и андалусский мыслитель Ибн-Хазм (994—1063) в  «Ожерелье голубки». Но первым и единственным арабо-исламским философом, более или менее полно рассмотревшим проблему счастья женщины под углом зрения идеальной социальной организации, стал Ибн-Рушд. Согласно его логике, такой привычной для современного человека, но такой необычной для современников Абу-ль-Валида, мужчина и женщина принадлежат к одному роду существ,— существ, наделенных разумом, хотя между ними и есть различия. Поэтому и цель их существования едина. И если несомненно превосходство мужчин в одних видах социальной деятельности, то женщины достигают большего совершенства в других, например в музыке как практическом искусстве. Ибн-Рушд находит свидетельства совместного участия мужчин и женщин в мирных и военных делах у жителей Сахары, о которых у него были более точные данные, чем о мифическом «городе женщин», упомянутом географом аль-Идриси. Подобное равенство заложено, считает Ибн-Рушд, самой природой. Животные без различия полов совместно добывают пищу, защищаются от врагов.

Поскольку многие женщины обладают выдающимися способностями, то они могут стать и философами, и правителями, и военачальниками. Однако редко встретишь такое, поэтому стало традицией, что одни законоустановления запрещают женщинам занимать руководящие посты, другие — не поощряют. Да и сами женщины, покорившись традиции, к этому не стремятся. Критикуя положение, сложившееся в Андалусии и других частях арабо-исламского мира, Ибн-Рушд пишет: «В этих городах способности женщин остаются неведомы. И они берутся только для деторождения и услужения своим мужьям, для вынашивания ребенка и его вскармливания. Это исключает другие их занятия. И поскольку из-за этого женщины в этих городах не подготовлены ни к какой человеческой добродетели, они более всего похожи на растения» …

Ибн-Рушд видит в таком положении одну из причин бедности. Ведь женщины, трудясь разве что изредка в то время, которое остается им от их «женских» занятий, оказываются ярмом на шее мужчины. Поэтому перед создателями Добродетельного Града стоит задача: найти в женщинах те природные задатки, которые считаются принадлежностью только мужчин, и развивать их, пользуясь такими методами педагогического воздействия, как музыка и физические упражнения (см. там же).

Разбирая в своем (повторяем, до сих пор используемом мусульманскими судьями и законоведами в Магрибе) законоведческом труде «Начало иджтихада и его конечная цель» мнения различных правовых школ и толков, Ибн-Рушд отдает безоговорочное предпочтение тем положениям, которые уравнивают женщину с мужчиной. В случае отсутствия таких положений он обосновывает их сам… 
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Лекция 12. Философия и наука в мусульманском мире

Вопросы:

1. Эллинистическое  наследие  как идейная предпосылка арабоязычной философии и науки

2. Наука в арабском мире

3. Особенности Мусульманский Ренессанса

4. Выдающиеся представители науки и философии Арабского Халифата

На Западе большая часть греческого философского и научного наследия была утрачена в период между падением Римской империи и культурным ренессансом XIII-XIV веков. Однако в "темные века" греческая философия и наука были перенесены в другую культуру. Часто говорят, что западная философия и наука "были сохранены" в арабо-исламской культуре. Это верно, но требует некоторых уточнений. Арабы не были пассивными хранителями греческой культуры и науки. Правильнее сказать, что они активно усвоили эллинистическое наследие и творчески развили его. Это усвоение стало источником новой научной арабоязычной традиции, которая до научной революции XVI-XVII веков доминировала в интеллектуальной культуре большей части мира. 

После закрытия Юстинианом I (483-565) последней философской школы в восточной части Римской империи многие философы переместились дальше на восток. В Египте и Сирии, Ираке и Иране, которые ранее находились под римским владычеством и теперь попали под власть арабских династий, не было внезапного перерыва в интеллектуальной жизни. В Сирии, Иране и других местах сохранялась эллинистическая философская и научная традиция. Здесь рано были переведены на сирийский язык Аристотель и другие греческие философы. Однако настоящий прорыв в освоении греческой культуры начался с воцарением в Багдаде династии Аббасидов. Правление Харун ар-Рашида (763/766-809) ознаменовало собой начало первого всестороннего эллинистического ренессанса в арабском мире. Он начался с многочисленных переводов на сирийский язык, большая часть которых на ранней стадии делалась христианами. Аль-Рашид активно поддерживал ученых, которые изучали греческий язык и переводили греческие философские и научные труды. Он также посылал людей на Запад для приобретения греческих манускриптов. 

Важная часть работы по переводу состояла в обогащении арабского словаря и в разработке философских и научных терминов, соответствовавших греческим понятиям. Важную роль в этом процессе сыграл Хунайн ибн Исхак (HunaynibnIshaq, 808-873). В результате с помощью этого обогащения языка удалось ассимилировать значительную часть греческой культуры, за исключением риторики, поэзии, драмы и истории, которые не представляли интереса для арабов. Их интересы в основном были связаны с философией (Аристотель, Платон и неоплатонизм), медициной, оптикой, математикой, астрономией и оккультными дисциплинами типа алхимии и магии. Уже в конце IX века Багдад стал центром образованности арабского мира. Арабы усваивали не только эллинистическую культуру. Они установили важные контакты с Ираном, Индией и Китаем. В начале IX века математик аль-Хорезми (Al-Khwarizmi, ок. 780-850) использовал в арифметических вычислениях индийские, или так называемые арабские, цифры. 

Большая работа по переводу иноязычных трудов и их распространению привела к созданию библиотек, которые обычно находились при мечетях и медресе (исламских школах). 

В X-XI вв. по всему исламскому миру уже существовали сотни библиотек с большими книжными собраниями. В период расцвета библиотека в Багдаде насчитывала около 100 000 рукописей. Для сравнения отметим, что в XIV в. Сорбонна (Париж) имела 2 000 манускриптов, приблизительно столько же, сколько и Ватиканская библиотека в Риме. Добавим, что в VIII в. арабы научились у китайцев изготовлению бумаги. В X в. использование бумаги стало столь интенсивным, что прекратилось изготовление пергамента для книг. В Европе производство бумаги началось около 1150 г. Характерно то, что его основали испанские арабы. 

Наибольший вклад арабов в историю науки связан с их достижениями в медицине, астрономии и оптике. Арабский врач и философ ар-Рази (ar-Razi, 865-925/934) был первым врачом, лечившим такие детские болезни, как корь и ветряная оспа. Рази был сторонником аристотелевской практической мудрости (phronesis) и критически относился к религиозным спекуляциям. Он написал несколько учебников, которые были широко известны не только среди арабов, но и на Западе. Одна из его важнейших работ была переведена на латинский язык (Книга объемлющая, LiberAlmansoris) и в дальнейшем тщательно изучалась Парацель-сом и Гельмонтом (Jan/JoannesBaptistavanHelmont, 1580-1644). 

Ибн Сина, или Авиценна (980-1037), продолжил работу ар-Рази. Как врач Ибн Сина находился под сильным влиянием Гале-на [см. Гл. 5]. Его основной труд Канон врачебной науки (TheCanonofMedicine) был широким синтезом лучшего в греческой и арабской медицине. В европейских университетах этот труд использовался до XVI в. в качестве основного учебника по медицине. Ибн Сина был также выдающимся философом. Он стремился сформулировать положения ислама с помощью понятий, заимствованных из аристотелевской логики и поздней греческой метафизики (неоплатонизма). Для Ибн Сины Бог являлся Первопричиной, или Создателем, но сотворенный мир понимался им как серия исходящих от Бога эманаций. Человеческая душа рождается из эманации Божественного Света, а человеческая жизнь является странствием назад к Свету, к Богу. Важным моментом философии Ибн Сины было его понимание материи. Придерживаясь взглядов Платона и Аристотеля, он, видимо, отвергает идею о творении Богом материи из ничего (exnihilo). Эманация Божественного Света наполняет, но не порождает материю. Эта точка зрения вызвала острые споры в ранней исламской философии. Неоплатонизм Ибн Сины был атакован в нескольких трудах аль-Газали (Al-Ghazali, 1058- 1111), одним из крупных исламских мистиков и теологов. Главное обвинение аль-Газали состояло в том, что Бог философов не является Богом Корана. Если философия приходит в столкновение с Кораном, то она должна отступить. Как известно, похожие конфликты в то же самое время происходили и в христианском мире. 

Ибн Рушд, или Аверроэс, принял вызов аль-Газали. На Западе Аверроэс часто рассматривается как наиболее влиятельный арабский мыслитель. Ибн Рушд родился в Кордове и получил основательное по тем временам научное образование. Одно время он был судьей в Севилье и Кордове и завершил свою земную карьеру в качестве личного врача халифа Маракеша. В Европе Ибн Рушд особенно известен своими комментариями к трудам Платона и Аристотеля. Он оказал существенное влияние на Фому Аквинско-го, а до XVII в. термин "аверроизм" вообще обозначал западную схоластику. В противоположность аль-Газали Ибн Рушд утверждал, что не может быть никакого противоречия между философскими заключениями и словом Корана. "Так как эта религия является истинной и поощряет изучение, ведущее к знанию, мы, мусульмане, знаем, что исследование с помощью разума не ведет к выводам, которые противоречат тому, чему учит Коран. Поскольку истина не противоречит истине, но гармонизирует с ней и свидетельствует о ней".

Как же тогда следует объяснять очевидные противоречия? Здесь Ибн Рушд вводит принцип интерпретации, который играет важную роль и в западной философии. Он отвечает, что не все в Коране должно пониматься в буквальном смысле. Если буквальная интерпретация сур Корана кажется противоречащей истинам разума, то суры должны интерпретироваться метафорически или аллегорически. Из этого сжатого описания спора между Ибн Синой, аль-Газали и Ибн Рущдом видно, что "проблема фундаментализма" не является проблемой только нашего времени. Это старая проблема хорошо известна как исламской, так и христианской философии. 

Арабские ученые внесли выдающийся вклад во многие области знания. Уникальное в этом отношении место занимает Ибн аль-Хайсан, или аль-Газен (Ibnal-Haitham, или Alhazen, 965- 1039). Его главный труд по оптике Сокровище оптики (Kitahal-manazir, или OpticaethesaurusAlhazeni) во многих отношениях представлял собой прорыв в этой науке. Ибн аль-Газен добился большого успеха в изучении линз, сферических и параболических зеркал. Более того, он был выдающимся представителем экспериментального подхода к изучению оптических явлений и сделал точный для своего времени анализ строения и функционирования глаза. Вопреки Аристотелю он утверждал, что луч света исходит от наблюдаемого объекта, а не из глаза. Сегодня Ибн аль-Газен рассматривается как крупнейший физик арабского мира. Он оказал сильное влияние на западную науку, в том числе на Роджера Бэкона, Кеплера и Ньютона. 

Арабы существенно продвинулись и в астрономии. В частности, для разрешения противоречий между теорией и наблюдениями они разработали различные математические модели. В Иране, в обсерватории в Мераге, Ибн аль-Шатир (Meragha, Ibnal-Shatir, ум. 1375) внес исправления в птолемееву систему и так развил ее, что она оказалась в основном математически эквивалентной более поздней коперниканской системе. Ряд историков науки подчеркивает, что до Коперника арабские астрономические модели были более совершенными, чем существовавшие в то время на Западе. Однако все еще неясно, оказал ли Ибн аль-Шатир влияние на Коперника и других западных астрономов. 

Почти во всех областях научного исследования - астрономии, математике, медицине и оптике - арабские ученые занимали ведущее положение. На протяжении более чем шести веков арабы в техническом и научном отношении превосходили Запад. Встает вопрос, почему арабская наука не стала источником современной науки. Почему научная революция произошла в XVI-XVII веках в Европе, а не в арабо-исламском мире? Как можно объяснить упадок арабской науки после XIV века? Почему остановилось развитие арабской философии и науки? Здесь не представляется возможным дать исчерпывающие ответы на эти вопросы, поэтому укажем лишь на некоторые их моменты. 

На первый взгляд может показаться, что одной из причин стагнации и упадка в XIV веке являлась арабская попытка "исламизации" греческой науки. Почти без исключения все вышеупомянутые арабские философы зарабатывали себе на жизнь как врачи, правоведы и государственные служащие. Хотя все они были мусульманами, но основывали свою деятельность на греческой философии и науке, не пытаясь "исламизировать" ее проблемы и результаты. С этим мирились, но в то же время эти ученые все больше становились объектами критики со стороны религиозных кругов. В XII-XIII веках возросло давление со стороны специфически исламских наук. Так называемые "иностранные" науки могли рассчитывать на поддержку только тогда, когда они были обоснованы религиозно или, скажем, выполняли определенную религиозную функцию (астрономия, геометрия и арифметика были среди этих наук, поскольку для совершения молитвы мусульмане должны были знать точное время и направление на Мекку). Однако многие другие научные области критиковались с религиозной точки зрения как "бесполезные" или как подрывающие картину мира, изложенную в Коране. Таким образом, возрастающая исламизация "иностранных наук", по-видимому, вела к ограничению того, что законно могло трактоваться в качестве актуальных исследовательских задач. 

Возможно, другой большой проблемой было и отсутствие в арабской культуре институциональных оснований науки. Главным арабским центром образования были так называемые медресе. Начавшие расцветать в XI веке, они были главными исламскими культурными учреждениями. Медресе преимущественно предназначались для изучения религиозных (исламских) наук. Вся учеба сосредотачивалась на изучении Корана, жизни Пророка и его последователей, а также мусульманском учении о праве (шариате). Философия и естественные науки не изучались, хотя основные связанные с ними тексты копировались в медресе и передавались в библиотеки. Многие философы и ученые были преподавателями в медресе, но они не читали здесь лекций по "иностранным" наукам. В возрастающей степени занятие "иностранными науками" становилось личным делом или ассоциировалось с мечетью (астрономия) и двором халифа (медицина). Независимая арабская наука никогда не была официально институционализирована и санкционирована арабо-исламской религиозной и политической элитой. Средневековый ислам не признавал гильдий и корпораций. Профессиональные группы студентов и преподавателей не могли быть юридически оформлены, что препятствовало их самостоятельному внутреннему развитию. Соответственно, было почти невозможным создание автономных академических институтов с внутренним самоуправлением, как это было в европейских университетах позднего Средневековья. Поэтому, очевидно, наиболее важной причиной стагнации арабской науки в XIV в. является то, что арабский мир так и не смог создать независимые университеты, к которым относились бы с терпимостью и которые могли бы рассчитывать на поддержку как светской, так и религиозной властей. 

В арабском до ислама обществе, философии подобной греческой не было, т.к. их жизнь была связана с борьбой за существование. С приходом и развитием ислама, с принятием им в свои круги другие народы, мировоззрения, культуры, ислам не видоизменялся, пополнялся или модернизировал, а развивал свой потенциал. Была введена такая наука как аль-Калям, которая служила для помощи [в разъяснении мусульманского] вероучения посредством умозрительных доказательств, которые приводились в их трактатах.

 Этот процесс происходил посредством прихода в арабское мусульманское общество переводов [греческих]философских сочинений на арабский язык, их изучения и толкования.

Мусульманский Ренессанс

 В период правления династии Аббасидов (750-950 гг.) мусульманские учёные занимались больше чем одной дисциплиной, такими науками как математика, астрономия, и химия вместе, тогда как лекари и врачеватели занимались ещё и философией. Так учёным илифилософом назывался тот, кто занимался более чем одной наукой. Зачастую их также называли астроном, астролог, лекарь, философ или музыкант и т.д. Наверняка, это из-за того, что[исламская]философия, по Фараби, состоит из математики, физики, метафизики и политики (науки о городе).

 Арабо-исламская философия решила большие традиционные проблемы, такие как человек, мир, вселенная и Бог, Разъяснила мысли о них, в независимости от их места происхождения. Исламская философия имеет специфические особенности: Эта философия является душевной, религиозной.

 Ведь исламская философия основывается на религиозные аспекты, верования, а её центральными объектами есть вопросы о Боге, Разуме, душе. Ведь душа является первым самым совершенным актом естественного тела с целью приобретения жизни в потенции. Она религиозная философия т.к. зародилась в самом Исламе и была воспитана в её основах. Фарабий говорил: «…в Византии началось изучение трактатов, [тогда как в Александрии они уже изучались]. Однако с приходом христианства в Византии прекратилось изучение трактатов, но они там оставались …

 Однако после этого через долгое время пришел ислам, и изучение перешло на продолжительный период из Александрии в Антокию…» Отсюда можно сделать вывод, что философия вошла в исламскую науку в первые периоды её развития (прим. VIII-IXвв.).

 Одной из ошибок считается, что арабо-исламская философия зародилась в Х веке, и её основоположником является арабский философ аль-Киндий, что противоречит вышесказанному Фараби, а также известно, что существовали мыслители му‘тазилиты, приверженцы философских калямитских (от ильм аль-Калям) школ как Абу аль-Хузайль аль-‘Алляф (ум. в 849 г.). Исламская философия основывается на монотеизме, тщательно анализирует мысль о божестве. Будто она вступает в спор с калямитскими учениями, своего времени, му‘тазилитов и аш‘аритов и показывает недостатки тех учений.

 Единый (Бог), по мнению философии Ислама, – Творец, Создатель. Он создал нечто из ничего и.т.п. Таким образом, природа в исламской философии очень прочно связана с метафизикой. Исламская философия имеет в своих основах логику.

Не смотря на религиозный характер, исламская философия ставит логическое мышление на должный уровень и отчасти полагается на разум в рассмотрении проблем божественности, бытия, человека. По Фараби цель исламской философии является рассмотрение искусства логики. Человеческий разум – сильнейшая мощь среди всего потенциала человека. Основательно его [человек]называется существом разумным. Разум двух видов: практический, тот, что управляет телом и упорядочивает действия; и теоретический(также его называют различающим), который обособляется знанием и познанием.Этот вид разума, что воспринимает сенсуальные познания и отбирает из них целостные понятия (также извлекает пользу и предостерегает от вреда) при помощи эффективного разума, что приравнивается солнцу нашим глазам.

 При помощи разума мы объясняем, доказываем, открываем практические истинны. Т.к. в действительности, познание это не субстанция как оно есть. Среди них есть те, которые познаются [самим] разумом и те, что извлекаются из опыта.

 Это понятие пришло (в средних веках, перед ренессансом) в христианскую философию, когда исламская философия вела эту эстафету. Под влиянием данного понятия, в XIIIвеке в христианстве было создано сильное идейное движение, которое поддерживалось группой преподавателей, а также имело противников. На данном этапе развития модернизирующейся философии в христианстве, образование в этой религии получали методом передачи (что называется из уст в уста, по писаниям). Этот метод был самым сильным и распространённым. Когда разум и предписание сличались в религиозном духе, то, иногда, между ними возникал спор, который должен был поддержать одного и ослабить другого или примирить их между собой.

 XIIIвек отличается большим количеством приказов, изданных церковью, запрещающих философские книги или умозрительные учения. Примером этому, может служить исторический факт запрета церковью учения Аристотеля, якобы опасаясь появления еретизма. Так, например, в 1210 и 1215 годах вышел указ Папы Иннокентия о запрете метафизики Аристотеля. Также известно, что главенство разума, так сказать, сбивало с ног влияние церкви.

 Арабы же изучали древнюю восточную и греческую философию, но к Платону и Аристотелю имели отдельный подход. Они перевели известный труд Платона «Государство», также были переведены крупные сочинения Аристотеля. Нужно сказать, что арабы узнали Платона и Аристотеля через их произведения, а также изучая высказывания предыдущих историков о них, на примере Хунайн б. Исхака и его произведения «Навадир ал-фалясифауа ал-хукама» (Редкие философы и мудрецы).

 Исламская философия имеет особенность согласования (между мыслями философов). Согласование между одними философами и другими.

Фараби имеет определённую точку зрения о согласованности. Он уверен в целостности философии, а также в том, что крупные философы должны иметь точку соприкосновения, если цель их всех заключается в истине. Нет сомнения в том, что Платон и Аристотель вожди философии, основатели её фундамента, подробно излагались о ней, и не возможно представить их в разногласии. Фараби, одной из поставленных перед собой задач, определил, по мере своих возможностей собрать [все точки соприкосновения] между Платоном и Аристотелем.

 Также мусульманские философы работали над согласованием между преданием и разумом. С полной уверенностью можно утверждать, что все мусульманские философы от ал-Киндий до Ибн Рушда занимались именно этим согласованием, использовали весь свой потенциал. Это старание было лептой в распространении философии, и её вхождения внутрь других исламских наук.

 Исламская философия тесно связанная с наукой.

 Философия дополняет науку и наоборот. Мусульманские философы все науки, касающиеся мышления, приписывают к философии и даже называют «‘улум аль-фалсафауа аль-хикма» - наука философии и мудрости.Посредством её решают проблемы природы и того, что за ней. Этому пример произведение Ибн Сины «Китабаш-шифа» (Книга лечения), крупнейшая арабская энциклопедия, которая состоит из 4-х частей: логика, природа, математика и теология.

 Все мусульманские философы, во-первых, учёные, а потом философы. Тот же ал-Киндий отдавал предпочтение математике и природе. Он утверждал, что человек не может быть философом, если он не изучал математику. В период европейского ренессанса он считался одним из двенадцати апостолов мыслителей в мире. Ибн Сина, на сколько он безупречен в медицине, на столько же он силён в философии.

 В действительности, с точки зрения ислама, природа и математика очень крепко связаны с философскими познаниями, и нельзя представить одного без другого. Здесь можно привести в пример ученого Абу Бакр ар-Разий. Крупнейший медик средних веков, отличающийся глубоким мышлением, способным распознать болезнь, которая не была известна до того. На его произведение «ал-Хавий» опирался европейский Запад.

 Известнейшие мусульманские философы средних веков:

Ал-Киндий. Его полное имя Я‘куб б. Исхак ал-Киндий. Родился в Куфе, обучался в Басре после в Багдаде. Начинал с изучения мыслей Му‘тазилитов и трактатов Общества чистых братье, и поддался их влиянию. Перевёл несколько книг по греческой философии, критиковал некоторые из них, а также комментировал. Является автором некоторых сочинений по философии. Есть мнения, что их количество достигает 270 книг. Из тех учений, которые дошли до нас можно сказать, что ал-Киндий очень глубоко изучил греческую философию. Он выделяется точностью в формулировании философских терминов и их использовании, в структуре философского исследования на основе математики.

 Философия Киндий сконцентрирована на нижеследующем:

 Познание может быть через разум и ощущения (при помощи пяти органов чувств), а также посредством фантазии, что в свою очередь является серединной ступенью между разумом (интеллектом) и чувством. Что касается пророчества, то это человеческая необходимость в познании и руководстве.

 Числа (цифры), как они есть, предельно; цепочка же чисел у нас бесконечна, т.к. мы имеем возможность прибавить или удвоить эти числа бесконечно. Исчисляемые же предельны, потому что тела материальны, а материя сотворена.

 Любая материя изначально предельна в месте и времени. Тело, материя часть природы, природа – движущееся существо (подвержено движению) и зависит от причинности. Ведь материя не существует без причинно. То, что имеет причину не может быть безначальным (вечным). Мир имеет форму, постоянная единая форма мира – форма круга, а значит мир имеет предел с точки зрения места, что есть сравнение движения и происходящего явления. Это значит, что мир, движение, время предельны и произошедши.

Ал-Фараби. Полное имя Абу Наср Мухаммад б. Мухаммад б. Тарафон ал-Фарабий из Хоросана. Преезжал в крупные исламские столицы. Некоторое время проживал в Дамаске. Философию изучал в Багдаде и Харране. Фараби получил прозвище «Философом мусульман» и «Вторым учителем», с учётом того, что «Первым учителем» был Аристотель. Услышав удар о дерево он написал «Большая книга музыки». Кроме того, он автор большого количества трудов, таких как «Трактат о разуме», где исследуются учения Аристотеля; «Книга о частях знания», здесь описывается пять видов знания. «Книга согласия между мнением двух мудрецов» Платона и Аристотеля, где идёт попытка отрицания разногласий между этими философами. Т.к. оба они мудрецы, вожди, яркие личности философии и нельзя представить между ними разногласий.

 Общество чистых братьев.Общество, отвергающее громкие высказывания от своего имени, но провозглашают то, что их целью является благо религии, мирского пребывания и следование учёным (мудрецам). Их учение заключается в обращении на все дисциплины природы, математики и теологии. Также они не науки и учения. Их учения схожи с му‘тазилитским, особенно в соглашении между наукой и религией, и гармонизации между шариатом и греческой философией.

 Это общество выпустило несколько философских трудов, количество которых достигло 51. Известнейшие авторы тех трактатов Макдисий, Занджаний, Мехрджаний, ‘Урфий, Зайд б. Рифа‘а, из биографии которых известно, что они занимались и наукой и материальностями (материальными благами). Они говорили, что на том свете спастись можно будет не только поклонением и послушанием, но и изучением наук и познанием.

Ибн Сина.Его знаменитость распространилась в средних веках на Западе и Востоке, особенно в медицине и философии. Занимал много должностей при Саманидах в Бухаре. Он шел по следам Фараби в исследовании логики, добавил в его исследования в теологии. Комментировал теологию Аристотеля, старался, по мере возможности согласовывал между философией и теологией Ислама. Он принимал разум как единственный источник верного пути, приносящего пользу человечеству.

 Его известнейшие труды «Книга лечения», которая считается крупнейшей философской энциклопедией, где разделил философию на логику, природу и теологию. Эта книга была переведена на латынь и другие европейские языки. Также до нас дошла книга краткого изложения Авиценны, под названием «Спасение». Его перу принадлежит книга «Знаки», где говориться о неоплатонизме.

Ибн Баджа.Андалусский философ XIIIвека, выдающийся культуролог. Он автор многих трудов в разных областях науки, в том числе и философии. Изучал все греческие науки, книги Фарабий, Газалий, Ибн Сины.

 Из всех трудов по философии его осталось только книг «Естественная гармония», как комментарий к книге Аристотеля и «Прощальный трактат», который вобрал в себя многие философские мнения и «Трактат ведения отшельничества», что была переведена на латынь.

Ибн Туфайль.Один из трёх философов Андалусии: Ибн Баджа, Ибн Туфайль и Ибн Рушд.

 Он не был суфием, аскетом по жизни, не призывал к определённому мнению, не являлся атеистом, он был учёным теоретиком. Писал для отдельных людей, не для масс. Объективно исследовал согласие между верой и разумом. Он был уверен, что сам разум, и знание, экспромт и проницательность – это единственный путь достижения истинны.

 Единственная книга, которая относиться к его перу «Хайй б. Якызан» - в одно и тоже время это книга философская, художественная, религиозная, душевная и воспитательного характера. В ней он говорит, что через наблюдения, аскетизм, размышления и проницательность, человек может дойти до познания существования Бога.

 Ибн Туфайль отдаёт предпочтение человеку, дошедшего до вероисповедания путём познания, чем тому, кто верит по наставлению. А религиозная этика это свобода мышления в [целях] достижения истинны. В данном труде он призывает к любви, добру, связи, красоте и вере к Богу.

Ибн Рушд.Это великий философ средних веков. Он ученик Ибн Туфайля, характеризуется как крупный комментатор философии Аристотеля. Достаточно сказать, что Ибн Рушд придерживался свободомыслия и призывал к этому всех. Даже европейцы признали его как «всегда свободомыслящий». Он придерживался мыслей Аристотеля о том, что общий разум вечен, допускает отделения от тела. Ибн Рушд отвергал бесконечность и воскресение.

 Из всего можно сделать вывод, что философия – наука, которая зародилась в Древней Греции, до Европейского ренессанса изучена арабами мусульманами и стала основой в возникновении философии Ислама.
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Лекция 13. Социально-политическая концепция Ибн-Халдуна

Вопросы:

1. Жизнь и творчество Ибн-Хальдуна

2. Размышления о сущности человека

3. Ибн_Хальдун – «отец социологии»

4. Муккадима – выдающийся социально-политический труд  Ибн-Хальдуна

В XIV - начале XV века произошло философское чудо: в мусульманском мире, погруженном в сумерки мистицизма, появился великий мыслитель, стоящий на позициях материализма, - Ибн Хальдун (1332-1406). Его научное наследие весьма разнообразно: история, география, этнография, философия. Многие исследователи называют Ибн Хальдуна первым социологом, а некоторые - даже стихийным, домарксовым  марксистом. Он впервые выдвинул концепцию закономерного прогресса человеческого общества от низшей стадии к высшей через трансформацию производительной деятельности людей, объяснил эволюцию форм общественной жизни развитием производства

 Деятельность Ибн Хальдуна - не только научная, но и государственно-политическая (он был судьей, дипломатом, советником при правителях ряда стран) - протекала в Магрибе (Северной Африке). Этот регион в те времена был экономически связан с Южной Европой, особенно тесно - с Италией, где народились элементы капиталистических отношений, а в философии, культуре, искусстве, литературе, общественно-политической мысли крепли тенденции гуманизма - словом, начался исторический процесс, который получил название Ренессанса (Возрождения). В портовых городах Магриба обосновались пизанцы, генуэзцы, венецианцы. Все это не могло не оказать воздействия на человека, занимавшего видное место в общественной иерархии северо-африканских стран.

 На истоки феноменального явления, каковым стали в эпоху застбя мусульманской мысли научные труды Ибн Хальдуна, проливают свет и другие факты его биографии. Так, его предки жили в мусульманской Испании, Андалусии. К имени Ибн Хальдун даже добавляли, помимо прозвища аль-Магриби (Магрибинец) еще и аль-Андалюси (Андалу-сец).

В своей "Автобиографии" он рисует портрет широко образованного юноши из знатного рода. Поэтому вполне возможно, что в традициях семьи будущего ученого сохранились отголоски философских воззрений арабо-испанских мыслителей - Ибн Баджи, Ибн Туфай-ля, Ибн Рушда. Кроме того, его первым учителем, наряду с отцом, был Ибн Бур-раль аль-Ансари, андалусец из Валенсии. Наконец, сам Ибн Хальдун сообщает, что имел возможность ознакомиться с книгохранилищем в Гранаде..

 Получил традиционное религиозное образование, изучал философию. В 20 лет он приобщился к политической деятельности. Был сначала секретарем у тунисского султана Абу Исхака, затем в течение почти 10 лет у его противников Мери-нидов. Был замешан в политических интригах членов семьи этой династии, в результате чего провел два года в тюрьме. Служил при дворе султана Гренады Мухаммеда в Испании, выполняя различные дипломатические миссии, а затем у султана Бужи (Алжир) Абу Абдаллаха. В 1383 г. переехал в Каир и находился при дворе султана Баркука, где вскоре был назначен великим кадием маликитского права. Совершил хадж в Мекку в 1387 г. Несколько лет провел на службе у монгольского полководца Тимура (Тамерлана). Умер в Каире. Великий мыслитель, праотец социологии и клиодинамики, верховный шариатский судья, укрощавший даже Тамерлана, историк и философ. Его наследие нуждается в переводе и популяризации, его концепции будоражат умы виднейших интеллектуалов по сию пору, с новой силой проявляясь на кризисных виражах истории. Ибн-Халдуновская концепция циклического историзма, сформулированная за полтысячелетия до Ницше и Шпенглера, сегодня находится в фокусе пристального изучения и реинтерпретации. 

Ибн Халдун Выходец из знатного тунисского рода, начав карьеру придворным писцом, стал профессиональным политиком, занимал в Северной Африке и Гранаде должности советника, посла, министра. В возрасте 43 лет оставил занятия политикой и посвятил себя научному труду и чтению лекций, в которых излагал свое учение. Враждебное отношение к нему тунисских богословов вынудило Ибн Халдуна бежать в Каир, где он был назначен на пост верховного кади маликитов. В конце жизни недолгое время находился на службе у Тамерлана. 

 Все это вместе взятое и создало необходимые условия для рождения гения. Разносторонний ученый, как и многие титаны Ренессанса, он создал целый ряд произведений в нескольких областях знания - от трактата по арифметике до богословских штудий. Но славу ему принесла "Книга поучительных примеров и собрание сообщений о днях арабов, персов и берберов и их современников, обладавших властью великих размеров". Этот объемистый труд посвящен географии, экономике, истории, этнографии и социологии мусульманского мира и сопредельных стран. Ему предпослано "Введение", арабское название которого "Мукаддима" обычно переводят греческим словом "Пролегомены" ("Предварительные рассуждения"), В них изложены основные философские и социологические взгляды Ибн Хальдуна. Красной нитью через "Введение" проходит такой тезис: "Знай, что условия, в которых живут поколения, различаются в зависимости оттого, каклюди добывают средства к существованию". Опираясь на него, Ибн Хальдун выдвинул задачу создания научной концепции возникновения и развития общества и государства И многие его ответы на поставленные в этой задаче вопросы оказались созвучными выводам современной социологии и философии.

 Ибн Хальдун был, пожалуй, первым экономистом, разгадавшим тайну стоимости, увидевшим ее субстанцию в труде. Как историограф, он открыл цикличность развития многих мусульманских обществ и государств, что получило подтверждение в ряде исторических трудов современных востоковедов. Ибн Хальдун развил идею эволюционизма применительно к неорганическому и органическому миру, намеченную еще в трактатах "Чистых братьев", привел ее в соответствие с накопленными к его времени естественнонаучными данными. Он отверг традиционное представление о "богоданности" расовых различий между людьми, объяснив возникновение антропологических типов влиянием климата (что и доказала современная этническая антропология). Он фактически выступил против расовой дискриминации, полемизируя с теми, кто считал, что чернокожие "сыны Хама" (то есть африканцы) должны быть рабами "белых потомков Сима и Иафета" (то есть семитов и индоевропейцев).

 В условиях материальной жизни людей Ибн Хальдун увидел основной фактор формирования этнической психологии: тяжелая борьба за выживание создает один тип народного характера, легкая жизнь - совершенно иной, противоположный первому. Так, по его словам, жители холодных плоскогорий Феса (Марокко) являют собой контраст своими суровыми нравами легкомысленным египтянам. Вообще, пересказывая кратко воззрения Ибн-Хальдуна в самых различных областях знания, приходится употреблять современную терминологию целого ряда наук, тем самым как бы невольно модернизируя его взгляды. Но это говорит о том, насколько они близки нашим сегодняшним научным представлениям.

 В истории мусульманской общественной мысли Ибн Хальдун остался великим одиночкой. Он не создал своей школы, его идеи не получили распространения.-Это объяснимо тем, что еще с XII века, какужеотмечалосьвыше, началось наступление мистицизма на рационализм. Впоследствии мусульманская теология перестала вообще обращаться к философии, как это было на первом этапе ее развития, а затем, начиная с XTV века, стала полностью ее игнорировать. Параллельное, но вместе с тем и обособленное развитие нетеософских научных дисциплин, при котором "духовное" и "мирское" редко сводились воедино, привело к возникновению ситуации, когда богословие плелось далеко позади науки.

 Столетия упадка мусульманского интеллектуализма (XV-ХГХ века) стали для ислама прежде всего периодом поддержания консервативных традиций. Философским диспутам и осмыслению научных достижений уделялось мало внимания. Некоторые реформистские течения избрали легкий путь фундаментализма,то есть возврата к первоосновам исламского учения, к раннему исламу, исламу Мухаммеда, очищенному от всех позднейших наслоений. Таким стало движение ваххабитов, возникшее в Аравии в середине XVIII века как знамя борьбы против турецкого господства; очень похожим на него идеологически было и антиколониальное движение сануситов в Ливии в середине XIX века.

Обширная Автобиография, которую Ибн Халдун писал в течение всей жизни, а также его труды свидетельствуют о его знакомстве с основными научными знаниями своей эпохи. Свидетель упадка блестящей арабской цивилизации, Ибн Халдун попытался не просто описать происходившие события, а представить их в системе, фиксирующей причинную связь событий. Новое видение истории изложено Ибн Халдуном в его труде Книга поучительных примеров и сведения из истории арабов, персов, берберов и других современных им народов (имеются и другие варианты перевода). Ибн Хальдун был единственным арабским историком, знавшим о существовании Римской республики (все другие, основываясь на византийских источниках, начинали историю Рима с Цезаря), и один из немногих авторов, использовавших латинские и еврейские тексты в арабских переводах. Особый интерес представляет написанное в 1375–1378 введение к труду – Мукаддима (Пролегомены), содержащее изложение взглядов Ибн Халдуна на природу общества и государства.

О сущности человека

Свои размышления над этими проблемами Ибн Халдун начинает с определения сущности человека, появившегося вслед за животным и «наделенным способностью к мышлению и рассудком, поднявшим его над миром обезьяны». Человек – существо общественное. Он не имеет многих качеств, которые помогают животным, но зато имеет руки, рассудок, орудия труда, а также пользуется «совместностью жизни», взаимопомощью, обеспечивающими ему защиту. Наделенный этими возможностями человек, осваивая природу, создает мир культуры и себя самого как человека культуры (умран). Ибн Халдун выделяет два основных типа, или фазы в развитии человеческих объединений, которые определяются характером производства средств существования, их распределения и потребления. Первая фаза – это «бадава», жизнь, связанная со скотоводством и земледелием. Вторая, более поздняя фаза – «хадара», жизнь городская. В первом типе производства труд, ограниченный примитивными орудиями, производит только необходимый для поддержания жизни продукт, чем определяется и его равное распределение между членами коллектива. Однако при некотором избытке продукта равенство нарушается, происходит образование неравных групп, классов (табака). С появлением избытка связан и переход ко второму типу производства – торгово-ремесленному и, соответственно, к городской жизни. Труд усложняется, требует участия в нем большего числа людей, создавая новую и дополнительную стоимость продукта, порождая роскошь и стремление к ней, а также материальную базу для роста населения.

Другим аспектом отмеченного процесса является переход от «асабийи» к «мулк», от родоплеменных отношений к отношениям, определяемым властью, владением, сосредоточением роскоши в руках властителя и его приближенных. Со временем власть обособляется, возникает государство (давла) – группа людей, обладающих властью и защищающих ее с помощью уже не сородичей, а наемной силы. Однако дальнейший рост роскоши и усиление власти-государства приводит к увеличению налогов и обиранию подданных, последствием чего становится разрушение экономики, нравов и в конечном счете упадок и гибель цивилизации. Таким образом, констатирует Ибн Халдун, цивилизация проходит естественный, закономерный путь от возникновения через расцвет к упадку и смене ее другой цивилизацией, находящейся в фазе «асабийа». Этот путь могучей в прошлом и переживающей распад цивилизации Магриба и проанализированИбн Халдуном в Мукаддиме.

Основной труд Ибн-Халдуна "Книга назидательных примеров из истории арабов, персов и берберов и их современников, имевших большую власть" (Китаб ал-Ибар) состоит из двух частей. Первая, известная как "Мукаддима" ("Пролегомены"), является теоретическим изложением наиболее важных проблем социальной философии и философии истории: исторического знания, человеческого общества, стадиях его развития и местах обитания, происхождения, сущности и структуры государства, способов добывания жизненных средств, потребления и прибыли, экономической обусловленности исторического процесса, значения политики и экономики в развитии человеческой цивилизации и т.д. Вторая часть служит как бы историческим приложением к первой, и посвящена она истории отдельных народов и государств. 

"Мукаддима" была написана в 1375 - 1378 гг. Она начинается общим введением о предмете истории, который определяется так: "Это есть самостоятельная наука, ибо она имеет специальную тему исследования социальную жизнь людей и человеческое общество; она занимается также последовательным разъяснением фактов, связанных с сущностью темы. Она является достоянием всякой науки, будь то традиционные или рациональные". 

«Отец» социологии

Критику традиционной историографии, тесно связанной с религиозными преданиями, Ибн-Халдун вел с теоретической точки зрения. Причинами заблуждений и исторических небылиц, считал он, является неспособность постичь соотношение между видимостью и действительностью, стремление приблизиться к власти сильных мира сего, снискать их милости восхвалением и лестью. Коренной недостаток традиционной историографии он видел в незнании естественных законов общественного бытия: ведь всякое явление, по его мнению, имеет собственную природу, заключенную в нем самом и в связанных с ним обстоятельствах. Ибн-Халдун пытался выработать философский взгляд на историю человечества как на историко-социальное бытие и специально рассматривал вопрос о "природе социальной жизни", всеобщих закономерностях движения социального бытия (умран), изменения его содержания и формы. "Поэтому история - одна из важнейших основ философии и может быть достойной причисления к философским наукам". Ибн-Халдун хотел поднять историю до уровня философской науки, теоретической дисциплины, стремясь выявить единую основу исторического процесса. Более того, история у него не только теоретический компонент цивилизации (умран), но и методология ее исследования. Недаром многие исследователи называли его "отцом современной истории и философии истории". 

Ибн-Халдун хотел поднять историю с уровня искусства (сынаа) до уровня науки. Он рассматривал "Мукаддиму" как работу, которая должна была обосновать методологические принципы новой истории. Эти принципы "науки о цивилизации" (ильм умран) относятся к истории так же, как логика к философии или как фикх - к шариату. 

Учение Ибн-Халдуна о государстве по своей значимости вышло далеко за рамки исторической эпохи, в коей он жил и творил. Государство, по Ибн-Халдуну, является не просто естественным и необходимым человеческим учреждением, в котором действует закон причинности, но той политической и социальной единицей, которая только и делает возможной существование человеческой цивилизации. Именно эта человеческая цивилизация и являлась предметом его исследования, предметом "новой науки". 

В "Мукаддиме" Ибн-Халдун предстает не просто как знаток "теологического" учения об арабском обществе, но и как мыслитель, глубоко постигший достижения мусульманской культуры и философии и воплотивший их в теории цивилизации. Его социально-философское учение основано на исследовании цивилизации. Ибн-Халдун полагал, что существует тесная связь цивилизации и политики как искусства управления, и это отражалось в употребляемых им понятиях. "Умран" является синонимом слова "маданийа" город, город-государство, гражданское общество, а также - синонимом слова "хадара" - оседлая городская жизнь. "Хадара" в свою очередь весьма близко по значению слову "та-маддун" - жить или стать организованным в городе (мадина). 

Ибн-Халдун сумел в противовес господствующей религиозной идеологии и традиции утвердить идею о развитии государства, зависящем не от воли Бога или халифов, и не просто от законов природы, а от объективных естественных законов развития самого общества. Он увидел основу общественного развития в ее материальной базе и показал неизбежность возникновения, развития, а позже спада и заката общества и культуры в соответствии с законом причинности, иначе говоря, сформулировал идею объективного исторического развития. 

Ибн-Халдун различал три вида государства в зависимости от цели и способа управления: 

"сиясадинния" - способ правления, основанный на шариате (идеал исламской теократии - халифат)

"сиясааклийа" - способ правления, основанный на праве, установленном человеческим разумом (султанат)

"сиясамаданийа" - способ правления в идеальном государстве арабо-мусульманских философов

Переход к цивилизации, по Ибн-Халдуну, обусловлен материальными причинами. У людей появляется "излишек" (заида), борьба за который ведет к разрушению примитивного равенства и соперничеству. При этом и "бадава" примитивная, бедуинская, сельская жизнь, ассоциировавшаяся в основном с земледелием и скотоводством, и "хадара" - городская жизнь, связанная, кроме того, с ремеслами, торговлей, наукой и искусствами, рассматривались им как естественные этапы в развитии человечества, отличавшиеся "способом снискания жизненных средств". Ибн-Халдун четко зафиксировал идею закономерного перехода общества от низшей к высшей ступени своего развития, связанного с развитием форм производительной деятельности. Кроме того, идея избыточного продукта (заида) лежала в основе перехода к высшей ступени развития общества (хадара). Источник развития общества находился для Ибн-Халдуна в самом обществе. Он первым из средневековых мыслителей понял значимость экономики для политики, важность ее для развития государства. Именно от стабильного экономического развития, считал он, зависит благополучие государства. 

По мнению магрибского мыслителя, каждое новое государство не только преодолевает негативные последствия предшествующего, разрушившегося государства, но и способствует дальнейшему развитию высшей формы социальной жизни - городской цивилизации. 

Говоря о социально-философских взглядах Ибн-Халдуна в целом, следует отметить, что они отражают прежде всего его эпоху - эпоху заката последних Арабских халифатов. В его философии истории есть размышления и анализ главных тенденций развития государства и попытка определить дальнейшие пути его развития. Ибн-Халдун крайне обостренно чувствовал необходимость изменения традиционной политической доктрины. Не мог он и удовлетворяться социальными утопиями восточных перипатетиков. Ибн-Халдун сам прекрасно понимал независимый от традиции характер своей теории, поэтому считал, что его взгляды, изложенные в "Мукаддиме", являются единственно правильными и с гордостью объявлял

“МУКАДДИМА”- социально-политический труд

“МУКАДДИМА” (араб. “Введение”) — обширная теоретическая часть многотомного труда Ибн Халдуна “Книга поучительных примеров и сведений из истории арабов, персов, берберов и других современных им народов” (имеются и другие варианты перевода), получившая самостоятельное значение под названием “Введение” (или “Пролегомены”); написана в 1375-78.

    “Мукаддима” явилась результатом осмысления Ибн Халдуном опыта, приобретенного им в течение многих лет административной деятельности при разных властителях арабского Магриба, а также кропотливой работы над многочисленными историографическими сочинениями, традиционный характер которых его не удовлетворял. Его изложение истории было первой в историографии попыткой выявить внутренние, естественные законы развития человеческого общества. “Новая наука” (социальная философия Ибн Халдуна) имела целью вскрыть “причины происхождения династий и возникновения человеческого общежития” (“Избр. произведения мыслителей стран Ближнего и Среднего Востока”. М., 1961, с. 560, пер. С. М. Бациевой), объяснить историю под углом зрения соответствия ее “природе человеческого общества” (табй'ат ал-иджтима' ал-башарй).

    Размышляя над этой проблемой, Ибн Халдун отмечал, что вслед за животным “появился человек, наделенный способностью к мышлению и рассудком, поднявшими его над миром обезьяны” (там же, с. 568). Человек — существо общественное. Он не имеет многих качеств, которые помогают животным, но зато имеет руки, рассудок, орудия труда, а также “совместность жизни”, взаимопомощь, обеспечивающие ему защиту. Наделенный этими возможностями (или обретший их) человек, осваивая природу, создает мир культуры и себя самого как человека культуры ('умран).

    Ибн Халдун выделяет две основные или фазы в развитии человеческих объединений, которые определяются характером производства средств существования, их распределения и потребления. Первая фаза — это “бадава”, жизнь, связанная со скотоводством и земледелием. Вторая, более поздняя фаза — “хадара”, жизнь городская. В первом типе производства труд, ограниченный примитивными орудиями, производит только необходимый для поддержания жизни продукт, чем определяется и его равное распределение между членами коллектива. Однако при некотором избытке продукта равенство нарушается, происходит образование неравных групп, классов (табака). С появлением избытка связан и переход ко второму типу производства — торгово-ремесленному и соответственно к городской жизни. Труд усложняется, он требует участия в нем большего числа людей, создавая новую и дополнительную стоимость продукта, порождая роскошь и стремление к ней, а также материальную базу для роста населения. В качестве порождаемого избытком следствия Ибн Халдун рассматривает и науку.

    Другим (социально-политическим) аспектом отмеченного процесса является переход от “'асабиййа” к “мулк”, от родоплеменных отношений к отношениям, определяемым властью, владением, сосредоточением роскоши в руках властителя и его приближенных. Со временем власть обособляется, возникает государство (давла) — группа людей, обладающих властью и защищающих ее с помощью уже не сородичей, а наемной силы. Однако дальнейший рост роскоши и усиление власти-государства приводит к увеличению налогов и обиранию подданных, последствием чего становится разрушение экономики, нравов и в конечном счете упадок и гибель данной цивилизации.

    Таким образом, цивилизация, констатирует Ибн Халдун, проходит естественный, закономерный путь от возникновения через расцвет к упадку и смене ее другой, находящейся пока еще в фазе “'асабиййа”. Этот путь могучей в прошлом и переживающей распад цивилизации Магриба и проанализирован в “Мукаддиме”. Ибн Халдуна называют нередко первым, хотя и не оказавшим влияния на современное ему сознание, социологом.

Отличительной особенностью учения Ибн Халдуна о государстве и политике, изложенного им в знаменитом трактате «Мукаддима», является соединение философского и юридического подходов к государству на общем фоне историко-социологического анализа. Прежде всего он ставил задачу выявить «естественные законы» становления, развития и падения государства, которое рассматривал в качестве показателя, формы, критерия и проявления «цивилизации». Другая характерная черта его теории состояла в том, что ученый изучал не идеальное, а реально существующее мусульманское государство уже тогда, когда правители в своей политике далеко отошли от принципов мусульманского права. На этой основе он смог проследить историческую эволюцию халифата и разработать оригинальную классификацию форм правления.

Ибн Халдун не только рассматривал вопрос об этапах развития государства в теоретической плоскости, но и попытался применить свою теорию к анализу исторической эволюции халифата, его превращения в монархию. Основной причиной такого превращения он считал кризис социальных условий существования общины, когда в качестве начала, объединяющего мусульман, «веру заменил меч». В результате если вначале халифат был лишен признаков монархии, то постепенно форма правления мусульманского государства стала сочетать в себе черты халифата и монархии и в конце концов превратилась в монархию в полном смысле. 

По мнению Ибн Халдуна, мусульманское государство в своем развитии прошло четыре этапа: полный («чистый») халифат «праведных» халифов; постепенный переход к монархии при сохранении внешних атрибутов халифата, когда «вера» была постепенно заменена «силой» при сохранении — это особенно важно подчеркнуть — всех основных целей и функций халифа (т. е. речь идет об изменении методов достижения целей, ради которых халифат был создан), а «консультации» и договор халифата уступили место силе меча и деспотическим методам правления (от Муавии до начала халифата Аббасидов); превращение государства по сути в монархию при сохранении за ним лишь названия «халифат» (халифат Аббасидов); распад единого мусульманского государства и завоевание арабов другими народами, когда государство даже официально перестало именоваться халифатом и глава государства перестал быть муджтахидом.

Политическая теория Ибн Халдуна явилась той вершиной, достигнув которой мусульманско-правовая политическая теория, по сути, остановилась в своем развитии. В период османского господства трудно найти хотя бы одного мыслителя, который добавил бы что-либо к классической разработке проблем халифата и форм правления. Даже после превращения мусульманско-правовой теории государства в относительно самостоятельную научную дисциплину, она сохранила за собой элемент утопии, продолжая ориентироваться на разработку прежде всего форм «справедливого мусульманского правления» — своего рода идеального государства.
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