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ВВЕДЕНИЕ

Представленная вниманию читателя книга является резуль-
татом научных исследований и многолетнего чтения ав-
торами курса персидской литературы в Институте стран 

Азии и Африки МГУ им. М.В. Ломоносова. В настоящем издании 
предпринимается попытка обобщить солидный материал, нако-
пленный за последние десятилетия в иранистике и других облас-
тях востоковедного литературоведения. Речь в книге пойдет об 
истории становления и развития литературы Ирана IX–XVIII вв. 

Отметим, что все существующие термины – «литература 
Ирана», «персидская литература» или же «персидско-таджикская 
литература», – используемые для определения предмета нашего 
интереса, применяются с известной долей условности, особенно 
в приложении к ранним эпохам. Например, в различные периоды 
Средневековья словесное творчество на новоперсидском языке 
(дари или фарси) создавалось восточными и западными иран-
цами, представителями неиранских народов, проживавшими на 
далеко отстоящих друг от друга территориях в культурных центрах 
Ближнего и Среднего Востока, Средней Азии и Индии. Эти разно-
образные в этническом и культурном отношении области благода-
ря целому ряду социально-исторических факторов вошли в единую 
региональную сферу господства персидского литературного языка. 

* * *
Общепризнанно считать началом «золотого века» персидской 

классической литературы рубеж IX–X вв., когда появляются пер-
вые письменные памятники на языке фарси (дари). На формиро-
вание литературной традиции на новом языке решающее воздей-
ствие оказали два важнейших и связанных между собой события: 
возникновение ислама и начало арабской экспансии, приведшей, 
в конечном итоге, к образованию огромной теократической импе-
рии – Халифата.
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Период формирования литературы на новоперсидском языке 
протекал в условиях арабского завоевания и господства арабского 
языка в политической и культурной жизни иранцев. Долгое вре-
мя в иранистике господствовало представление о полной зави-
симости первых образцов классической персидской литературы 
от соответствующих арабских прототипов и даже о прерывании 
иранской литературной традиции. Такие мнения не случайны – 
они являются прямым следствием того состояния письменного 
наследия раннесредневекового Ирана, которое сложилось к насто-
ящему моменту. Плохая сохранность памятников на среднеиран-
ских языках, прежде всего на пехлеви, отсутствие полноценных 
свидетельств о существовании доисламской поэтической практи-
ки на этом языке и дали основания для подобных суждений. Од-
нако если обратиться к основному фонду сюжетов и персонажей, 
набору ключевых топосов персидской классической словесности, 
то непременно выявится ее генетическая связь с древними кор-
нями иранской культуры от гимнов Авесты до придворных песен 
(суруд-и хусравани – «царские песнопения») эпохи правления ди-
настии Сасанидов (III–VII вв.).

В эпоху своих успешных завоевательных походов арабы ак-
тивно усваивали культурный опыт покоренных народов, в первую 
очередь иранцев. В арабскую литературу раннеисламского пери-
ода вовлекались не только устойчивые образы иранского мира 
(мифологические, эпические и исторические персонажи, обычаи 
календарных праздников), но и практика вокального исполнения 
поэтических произведений различного содержания, прежде всего, 
лирических, в музыкальном сопровождении. Иранская музыкаль-
ная традиция, восходящая к сочинениям сасанидских придворных 
«менестрелей»: Барбада, Саркаша, Накисы, Рамтина и др., чьи 
име  на сохранили для нас средневековые источники, – стала осно-
вой для формирования всей ближне- и средневосточной музыки. 
Са мые ранние свидетельства влияния иранской исполнительской 
прак тики в арабской этнической среде относятся еще к доислам-
ско му времени. Их можно обнаружить, к примеру, у известного 
по эта ал-А‘ша (не позднее 570 – около 630), странствующего пане-
гириста в княжестве Лахмидов (столица – Хира), которое находи-
лось в вассальных отношениях с Сасанидским Ираном. Проведший 
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много лет при дворе хирского правителя ан-Ну‘мана V, ал-А‘ша, по 
преданию, ездил в качестве посла к сасанидскому монарху. Счита-
ется, что именно там он получил первые уроки игры на музыкаль-
ных инструментах. В любом случае его называют первым араб-
ским поэтом, исполнявшим свои стихи под музыку. В его поэзии 
многократно повторяются образы весеннего пиршества, украшен-
ного цветами и душистыми травами, веселой пирушки под звуки 
пения и музыки. Характерно, что в стихах ал-А‘ша употреблены 
персидские названия цветов и музыкальных инструментов, ана-
логичные упомянутым в пехлевийском сочинении «Хусрав, сын 
Кавада, и [его] паж», в котором царь экзаменует юношу, поступа-
ющего к нему на службу, во всех тонкостях придворной жизни. Вот 
фрагмент одного из таких стихотворений ал-А‘ша:

У нас белая роза, при ней фиалки, 
Тимьян и майоран в качестве украшения,
Мирт, левкой (желтофиоль), египетский майоран, лилия, – 
Когда [они] в компании – я сильно пьянею.
[С нами] базилик, жасмин, нарцисс; и желает нам доброго 
               утра 
Покрытое тучами небо сильным дождем.
[Звучат] мустук, ванн, барбат, ему отвечает сандж, когда 
                   он запоет. 
      (Перевод А.Б. Куделина)

Очевидно, арабский поэт был хорошо знаком с образностью 
старых иранских календарных песен, которая позже в полном объ-
еме была воссоздана в персидской классической поэзии.

В период арабского завоевания арабо-иранские культурные 
контакты становятся еще более интенсивными. Арабы как моло-
дой динамичный этнос открывают для себя мир древних цивили-
заций и усваивают накопленный ими огромный комплекс навы-
ков и знаний – науки, искусства, ремесла. В орбиту политического 
и культурного развития арабского государства вовлекаются пред-
ставители покоренных народов, в первую голову иранцы, которым 
суждено было сыграть заметную роль и в управленческом аппара-
те, и в организации досуга и развлечений при дворе арабских ха-
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лифов. Персы заняли выдающееся место и в литературной жизни 
Халифата. Среди знаменитых арабских поэтов эпохи Аббасидов по 
меньшей мере двое – Башшар ибн Бурд (ок. 714-784) и Абу Нувас 
(ок. 748-813) – были иранского происхождения, о чем с гордостью 
заявляли в своих произведениях. Так, Башшар ибн Бурд писал:

Я скажу гордому арабу правду о себе и о нем, когда он  
  начнет кичиться своим происхождением:
Я знатный человек по отцу и по матери – но меня лишили  
  должности марзбана1 в Тохаристане...
Неужели теперь, когда ты стал носить одежды из шелка –  
  хотя раньше ходил нагим – и садишься пировать  
  рядом с людьми благородными,
Обзавелся деньгами и пищей и стал употреблять с похмелья  
  напиток из фиалки,
Ты – сын пастуха, рожденный женой пастуха, – пытаешься  
  соперничать в славе с племенем благородных!  
  Ты обречен на неудачу! 
А ведь прежде, когда ты хотел испить воды, ты лакал ее  
  вместе с собакой из дождевой канавы...
Твоя слава – это слава тушканчика и ящерицы по сравнению  
  с таким великим молодцом, как я.
Пребывание твое между нами – позор для нас, провалиться бы  
  тебе в пекло ада!   

(Перевод И.М. Фильштинского)

С именами Башшара ибн Бурда и Абу Нуваса связан новый 
этап развития арабской поэзии – эпоха обновления, стиль которой 
получил название бади‘ (новый, нововведенный, редкий, исключи-
тельный). Они не только впервые осознали стихи как особым об-
разом украшенную речь, но выступили как реформаторы арабско-
го поэтического языка, насытив его необычными словами, в том  
числе и иранского происхождения. В тот же период в Халифате 
формируется такое заметное культурно-политическое явление, 
как шу‘убитское движение, представители которого отстаивали 

1 Марзбан – правитель пограничной области. Тохаристан – одна из 
исторических областей на востоке ираноязычного региона.
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идею равенства всех народов, принявших ислам. В своих полити-
ческих и культурных притязаниях они опирались непосредствен-
но на авторитет Корана, в котором говорится: «О люди! Мы соз-
дали вас мужчиной и женщиной и сделали вас народами (шу‘уб) и 
племенами, чтобы вы знали друг друга. Ведь самый благородный 
перед Аллахом – самый благочестивый» (Коран 49:13). 

Важную часть деятельности шу‘убитов составляла переводче-
ская работа, призванная сохранить наследие домусульманского 
Ирана и доказать культурный приоритет иранцев. Благодаря уси-
лиям представителей этого движения на арабский язык были пере-
ведены многочисленные произведения пехлевийской литературы, 
в том числе назидательные сочинения и историографические сво-
ды сасанидского времени. На основе этих переводов и переложе-
ний в значительной мере и возник целый слой арабской дидакти-
ческой литературы, получивший название адаб. 

Среди основоположников этого вида арабской назидательной 
и развлекательной прозы был перс ‘Абдаллах ибн ал-Мукаффа, 
прославившийся пересказом среднеперсидского извода древнеин-
дийской обрамленной повести2 «Панчатантра» (III–IV в. н. э.), на-
званным им «Калила и Димна». Это сочинение приобрело огром-
ную популярность и вызвало множество подражаний не только  
в регионе Ближнего и Среднего Востока, но и в средневековой 
Европе. Удобная и ёмкая композиционная схема, позволяющая 
вводить в нее всё новые и новые рассказы без ущерба для общей 
структуры сочинения, представлена, к примеру, в таком знамени-
том произведении арабской народной литературы, как гигантский 
свод «Тысяча и одна ночь». По сообщениям средневековых ученых, 
ядро этого памятника – переведенная на арабский язык несохра-
нившаяся персидская книга «Тысяча сказок» (Хезар афсане). 

По причине высокой степени культурной активности иранско-
го этнического элемента в составе арабского Халифата последую-
щее усвоение достижений арабской словесности на раннем этапе 
формирования литературы на новоперсидском языке оказалось 

2 Обрамление – вид композиции, при котором разнородные сюжет-
ные единицы новеллистического, сказочного или басенного типа объеди-
няются путем включения в связующую их повествовательную «рамку».
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достаточно естественным и быстрым. Каждый иранист знает, что 
уже первые литературные опыты, дошедшие до нас от этого вре-
мени (IX – начало Х в.), обнаруживают и зрелость формы, и весьма 
высокий для ранних образцов уровень авторского самосознания. 

Литература на новоперсидском языке, использующая араб-
скую графику, явилась преемницей арабоязычной литературы 
Халифата. Из материнской традиции были заимствованы правила 
квантитативной метрики (‘аруз), точной рифмы (кафийа) и укра-
шения поэтической речи (фигуры и приемы бади‘), система по-
этических жанров, круг устойчивых тем и образов каждого жанра, 
критерии оценки литературного произведения (представления о 
пороках стиха – ‘уйуб и о поэтических заимствованиях – сарикат). 
Что касается метрики стиха, то в Иране она претерпела значи-
тельные изменения, связанные с отличиями фонетического строя 
арабского и персидского языков. Часть традиционных размеров 
(басит, тавил, камил и др.), распространенных в доисламской 
арабской поэзии, в Иране совершенно не прижилась, тогда как так 
называемые легкие или песенные размеры (хазадж, рамал, хафиф 
и др.) получили преимущественно распространение. Грамматиче-
ский строй персидского языка обусловил и ряд изменений в прави-
лах рифмовки. Некоторые виды украшенной рифмы, считавшиеся 
в арабской поэзии трудными и редкими, оказались совершенно 
естественными в поэзии персидской. Так, например, благодаря 
наличию сложных глаголов получила широкое распространение 
рифма с радифом (повторение слова или группы слов после основ-
ной рифмы) – именные части глаголов образовывали основную 
рифму, а повторяющийся глагол-связка попадал в радиф. 

В общих чертах персидская поэтическая система, опирающаяся 
на нормы арабской метрики и рифмы, сложилась уже в творчестве 
ее родоначальника – Рудаки (ум. 941). Основной единицей для всех 
жанровых форм персидской поэзии, как и исходной арабской, явля-
ется бейт (стих), состоящий из двух мисра‘ (полустиший). В преде-
лах бейта задается метр стихотворения, второе полустишие несет 
его основную рифму, а бейт в целом, согласно правилам поэтики, 
должен обладать смысловой и синтаксической законченностью. 

Жанровая система персидской поэзии, начавшая свое разви-
тие на рубеже IX и X вв., представляет собой сочетание сложно  
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соотнесенных между собой содержательных (аджнас-и ши‘р) и 
формальных категорий (анва‘-и ши‘р). При этом если содержатель-
ные категории были иранцами практически полностью заимство-
ваны из арабской поэтики, то «реестр» формальных категорий по-
эзии был существенно трансформирован и расширен, и к исконно 
арабским формам – касыде и кыт‘а – были добавлены поэма-мас-
нави, строфические формы (мусаммат, таржи‘банд, таркиббанд 
и др.), газель и руба‘и (четверостишие). 

Высшую ступень в иерархии поэтических форм вплоть до  
XIII в. занимала касыда – излюбленный вид арабской поэзии еще  
с доисламских времен. Персидская касыда сохранила все основ-
ные формальные признаки арабского прототипа. В рифмовке ка-
сыды использовался принцип монорима – полустишия первого 
бейта (матла‘) обязательно рифмовались между собой, и эта риф-
ма сохранялась в окончании каждого бейта на протяжении всего 
стихотворения (по схеме – аа-bа-dа и т.д.). В персидской поэтике  
с определенного момента стал достаточно строго оговариваться и 
объем касыды. Считалось, что касыда должна содержать не менее 
двадцати бейтов. 

В Иране касыда с самого начала стала неотъемлемой частью 
дворцового этикета. «Ведомство поэзии» (диван аш-шу‘ара) во гла-
ве с «Царем поэтов» (малик аш-шу‘ара) выполняло при правите-
ле роль своеобразного департамента, а стихотворцы состояли на 
государственной службе и получали жалованье. Главное назначе-
ние касыды состояло в восхвалении правителя и увековечении его 
имени. Как и ее арабский прототип, она включала вступительную 
часть (насиб, ташбиб), переход (тахаллус) к восхвалению и соб-
ственно восхваление (мадх). Под пером персидских стихотворцев 
к традиционным арабским описаниям (васф) добавились чисто 
персидские темы: красочные картины сезонных празднеств – ве-
сеннего Науруза и осеннего Михргана, образы пробуждающейся 
природы и плодов осени. 

В арабской системе поэтических форм рядом с касыдой стояла 
кыт‘а (букв. «отрывок»). Эта форма также с самого начала стано-
вится популярной у персидских авторов. С точки зрения средневе-
ковых персидских теоретиков стиха кыт‘а формально отличается 
от касыды лишь тем, что полустишия первого бейта не рифмуются 
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между собой, а количество бейтов существенно меньше. В араб-
ской традиции касыда была политематической, а в кыт‘а развива-
ли какую-либо одну из канонических касыдных тем (самовосхвале-
ние, пасквиль на врага, жалоба, описание отдельных предметов). 
Персидские придворные стихотворцы начали применять касыду и 
кыт‘а в разных сферах придворной жизни. В отличие от парадной 
касыды, кыт‘а стала камерным, «деловым» или «смеховым», жан-
ром, который не только поэты, но все «люди пера» (ахл ал-калам), 
служившие при дворе, использовали для выражения подчас сугу-
бо утилитарных нужд. В форме кыт‘а можно было составить про-
шение, назначить свидание, извиниться за неявку на придворное 
пиршество или сказать экспромт во время застолья. Собрания сти-
хотворений (диван) персидских авторов X–XI вв. состояли главным 
образом из касыд и кыт‘а, но впоследствии место кыт‘а во всем 
многообразии ее применения заняла газель. Кыт‘а же, отступив на 
третью позицию, становится, по преимуществу, экспромтом, «сти-
хотворением на случай». Применяется эта форма поэзии и в каче-
стве стихотворных вставок в прозаических произведениях. 

Газель как отдельное стихотворение о любви встречается уже 
у поэтов IX–X вв., а на протяжении XI–XII вв. происходит ее посте-
пенная формальная канонизация. История персидской газели сво-
дится в самых общих чертах к постепенному переходу ее из содер-
жательной категории (любовная лирика), каковой она являлась в 
арабской поэзии, в категорию формы. Помимо основной любов-
ной темы персидская газель постепенно включает в свой реперту-
ар сезонные зарисовки, сцены дружеских пирушек и воспевание 
вина, размышления о бренности жизни, жалобы на превратности 
судьбы, мистические переживания и т.д. Со временем газель стали 
выделять не по тематике, а по формальным признакам: порядку 
рифм и объему. Первый бейт в газели, как и в касыде, несет ос-
новную рифму в обоих полустишиях, сохраняемую далее в окон-
чании каждого стиха-бейта, а число бейтов колеблется от пяти до 
двенадцати-пятнадцати. Примерно со второй половины XI – XII в.  
у поэтов входит в обычай упоминать в последнем стихе свой 
лите ра турный псевдоним (тахаллус), т.е. «подписывать» газель.  
Несмотря на то, что «подписной» бейт не числился среди характе-
ристик газели, оговоренных в трактатах по поэтике, он стал прак-
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тически обязательным, а искусство включения собственного име-
ни в заключительный стих (макта‘) высоко ценилось ценителями 
поэзии и критиками.

Поскольку тематическим ядром газели является любовное 
чувство, ее образный, строго конвенциональный язык формиру-
ет ся как язык описания взаимоотношений страдающего влюб-
лен ного и жестокосердной и вероломной возлюбленной-кумира 
(отсутствие грамматического рода в персидском языке и наличие 
традиции любования прекрасными отроками превращает пол 
адресата газели в отдельную дискуссионную проблему). Любовное 
служение «падишаху красоты» требует от влюбленного верности, 
покорности и преданности раба, оно во всем подобно служению 
поэта господину, восхваляемому (мамдух). Как и в европейской 
средневековой куртуазной поэзии, панегирик и любовная лирика 
используют общую поэтическую систему поэтических конвенций, 
отражающую отношения господства и служения.

На определенном этапе своего развития газель оказалась вовле-
ченной в религиозную практику мусульманских мистиков – суфиев, 
которые придали многим устойчивым мотивам газели аллегориче-
ское значение. Постепенно образы и мотивы традиционного реперту-
ара, имеющие дополнительные значения (коннотации), закрепляют-
ся в словарях поэтических терминов (истилахат аш-шу‘ара).  В свою 
очередь язык любви становится в газели не только аллегорическим 
языком, выражающим суфийское мировосприятие, но и универсаль-
ным поэтическим кодом, используемым всеми поэтами при описа-
нии широкого спектра отношений человека с миром и Творцом.

Газели было принято исполнять под аккомпанемент музы-
кальных инструментов (чанг, барбад, называемый также ‘уд, рубаб 
и др.), и эта малая песенная форма, от которой канон требовал 
плавности и сладостности звучания, служила непременным атри-
бутом любого праздничного собрания, от гулянья простолюдинов 
до царского пиршества. 

Графическое расположение текста газели на листе рукописи 
имело свои особенности: все бейты помещались в строку, послед-
ний же – посередине листа, а половины бейта (мисра‘) – друг под 
другом. В некоторых рукописях имя поэта дополнительно выделя-
лось другим почерком и/или цветными чернилами. 
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Персы дополнили жанровую систему, заимствованную из 
арабской поэзии, еще одной, самой малой поэтической формой – 
руба‘и (букв. «состоящий из четырех»). Руба‘и состоит из четырех 
полустиший, пишется только особыми вариантами одного метра 
(хазадж), и рифмуется по схеме а-а-а-а или а-а-b-а. В письменную 
литературу оно пришло, по-видимому, из иранского фольклора и 
восходит к народному четверостишию (таране, букв. «песня»). 
По этой причине специалисты склонны усматривать в специфиче-
ской метрике руба‘и следы староиранской силлабической системы 
стихосложения. Наряду с поэзией на языке дари в новоперсид-
ское время существовала и поэзия на местных диалектах (гилян-
ском, мазандаранском, ширазском), некоторые образцы которой, 
главным образом в форме руба‘и, сохранились в средневековых 
письменных источниках под родовым названием фахлавийат 
(пехлевийские [песни]) (см., например, труд Шамс-и Кайса ар-Ра-
зи «Свод правил персидской поэзии»). Иранский литературовед 
Э.  Йаршатер считает, что диалектные стихи могли быть формой 
непосредственного продолжения традиций сасанидской лирики. 
В персидской словесности руба‘и, самые ранние образцы которо-
го приписываются Рудаки, всегда находилось на границе высокой 
и простонародной поэзии, однако благодаря литературной судьбе 
«Руба‘йата» Хайама, переведенного Э. Фицджеральдом на анг лий-
ский язык, эта форма стала для европейского читателя таким же 
символом персидской поэзии, как и газель.

Если руба‘и как нельзя лучше подходило для иронического 
описания неудачи в любви, эпиграммы и философского афориз-
ма, то пристрастие персов к пространным повествованиям нашло 
выражение в создании и культивировании формы маснави (букв. 
«сдвоенный»), получившей свое название благодаря парной риф-
мовке полустиший бейта по схеме аа – bb – cc и т.д. Длина маснави 
никак не ограничивалась, а главным произведением, созданным  
в этой форме, во все времена считали «Шах-нама» («Книгу царей») 
Фирдауси, объем которой вдвое превышает сложенные вместе 
«Илиаду» и «Одиссею».  Помимо героических сказаний, в той же 
форме сочинялись любовные истории, богато инкрустированные 
вставными новеллами и притчами поучительные повести, а также 
мистико-назидательные и аллегорические поэмы.
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Еще одним нововведением персов в области поэтических форм 
была строфическая поэзия нескольких видов. Некоторые из этих 
форм сложились на основе одноименных поэтических приемов 
(мусаммат, тарджи‘). По времени возникновения самой ранней 
формой является мусаммат.  Фигура, положенная в основу этой 
формы, заключается в украшении внутренней рифмой трех из че-
тырех половинок мисра‘, составляющих бейт, тогда как четвертая 
несет опорную рифму всего стихотворения. По содержанию ран-
ние мусамматы повторяли касыду и состояли из вступительных 
частей и восхваления. Строфа мусаммата, чаще всего состоящая 
из шести мисра‘, рифмуется по схеме aaaaab – cccccb. В поздне-
классический период появляются многочисленные разновидности 
этой формы, которые различаются количеством строк в строфе и 
получают названия, производные от арабских числительных: пяти-
строчник – мухаммас, шестистрочник – мусаддас, семистрочник –  
мусабба‘, восьмистрочник – мусаммат и т.д. Самой популярной 
формой в этот период оказался мухаммас.

Еще одной разновидностью строфики является тарджи‘банд. 
Уже на раннем этапе развития поэтической теории в Иране 
тарджи‘банд описывается как специфическая форма касыды, раз-
деленная на строфы. Вот описание этого приема у Рашид ад-Дина 
Ватвата: «Тарджи‘ – по-персидски это [слово] означает “повтор 
мелодии”. Поэты именуют тарджи‘ такое стихотворение, кото-
рое поделено на части. Каждая часть включает пять бейтов или 
больше – до десяти, и рифма в каждой части своя, а по окончании 
каждой части ставят отдельный бейт, после чего переходят к сле-
дующей части. Этот отдельный бейт бывает трех видов: или в точ-
ности повторяет последний бейт части, или [вставляют] разные 
бейты, каждый со своей рифмой, или это бейты с одной рифмой, 
и их [набирается] столько же, сколько в одной части тарджи‘, так 
что, если их собрать вместе, то получится еще одна часть» (перевод 
Н.Ю. Чалисовой).

В отличие от мусаммата, в основе тарджи‘банда лежит деле-
ние на бейты. Количество бейтов в строфе колеблется от 5 до 10, 
что примерно соответствует классическому объему газели. Коли-
чество строф может составлять от 5 до 12. Каждая строфа (хана, 
букв. «дом») рифмуется по схеме монорима, и только последний 
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бейт (банд или васита) имеет отдельную парную рифму, отлич-
ную от всей предшествующей строфы, но повторяющуюся по-
сле каждой последующей: aa – ba – ca – XX, dd – ed – fd – XX и т.д.  
В некоторых произведениях этой формы банд служит своеобраз-
ным припевом и дословно повторяется в каждой строфе.

Разновидностью тарджи‘банда является таркиббанд: в этой 
форме повторяется структура строфы с той лишь разницей, что 
рифма замыкающего бейта разная во всех строфах: aa – ba – ca – 
XX, dd – ed – fd – YY и т.д.

Основные содержательные разновидности поэзии (аджнас-и 
ши‘р) восходят к арабской поэтической системе и обозначаются 
теми же терминами, что и в исходной традиции. Среди них наи-
более устойчивыми и, следовательно, системообразующими яв-
ляются мадх («восхваление»), с которым единый блок составляют 
другие виды панегирика – фахр («самовосхваление») и марсийа 
(«поминальные стихи»), далее можно упомянуть васф («описа-
ние»), газал или тагаззул («любовная лирика»), хамрийат («пир-
шественная лирика»), зухдийат («аскетическая лирика»). Менее 
устойчивый характер носят такие тематические виды поэзии, как 
«охотничьи стихи» (тардийат), «дружеские послания» (ихваний-
ат), «тюремные жалобы» (хабсийат). 

В целом традиционная жанровая система наряду с устойчи-
востью основных категорий обнаруживает их несомненную под-
вижность. На протяжении всего периода господства канонических 
форм словесности внутри системы происходят постоянные сдви-
ги, различные жанровые формы меняют положение в иерархии, 
повышается или снижается их продуктивность, эволюционируют 
и содержательные категории. И в теории, и на практике в тради-
ционной системе жанров четко осознавалось деление всей упо-
требительной лексики по стилистическому признаку на высокую, 
среднюю и низкую. В жанре восхваления господствовала лексика 
высокого стиля, в среднем стиле слагались такие разновидности 
поэзии, как любовная и пиршественная лирика, частично аскети-
ческая лирика, если она тяготела к философско-дидактическому 
направлению. Если же стихи в жанре зухдийат приобретали ха-
рактер инвективы, осуждения пороков общества, то они могли 
включать и лексику низкого стиля, которая использовалась глав-
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ным образом в традиционных поношениях (хаджв, замм), пред-
ставлявших собой как личные пасквили, так и разновидности сме-
ховых и пародийных жанров.

Собрание поэтических произведений (диван) в результате 
развития персидской классической поэзии приобрело устойчи-
вую структуру. Диван в персидской традиции делился на разделы 
в соответствии с формами поэзии, располагавшимися в порядке 
убывания объема: касыды, строфические произведения, газели, 
кыт‘а, руба‘и, изредка разрозненные бейты (фард). Cтихи внутри 
каждого раздела располагались в соответствии с алфавитным по-
рядком рифм. В XIII в. Саади предложил новый вид собрания сти-
хов, который он назвал куллийат (полное собрание произведе-
ний), включив в него помимо монорифмических стихов еще и 
со чинение, написанное рифмованной прозой, – «Гулистан» и поэ-
му-маснави «Бустан».

Обращение к зафиксированным в письменных источниках  
теоретическим взглядам на литературу и иным проявлениям ли-
тературной рефлексии, которые содержатся в средневековых 
трактатах по поэтике, философских и религиозных сочинениях, 
а также в художественных произведениях, включающих мотивы 
авторского самосознания, существенно дополняет современные 
научные представления о функционировании и закономерностях 
развития литературы традиционалистского типа.

Литературно-теоретическая мысль средневекового Ирана 
пред ставлена целым рядом авторитетных сочинений. Самое ран-
нее из дошедших до нас относится к XI в. и составлено Мухамма-
дом ‘Умаром ар-Радуйани. Оно посвящено науке об украшениях 
речи (‘илм ал-бади‘) и носит название «Интерпретатор красноре-
чия» (Тарджуман ал-балага). Автор ориентировался на арабоязыч-
ный трактат Абу-л-Хасана Насра ал-Маргинани (ум. 1055) «Красо-
ты речи» (Махасин ал-калам). При этом он внес в структуру сочи-
нения, состав описываемых фигур и иллюстрирующих примеров 
ряд изменений, связанных с переходом поэтического творчества  
в Иране с арабского на персидский язык. 

Наиболее значительный и авторитетный труд по поэтике был 
создан в XII в. известным поэтом и филологом Рашид ад-Дином 
Ватватом, который также посвятил его теории фигур. Трактат  



19Введение

носит название «Сады волшебства в тонкостях поэзии» (Хадаик 
ас-сихр фи дакаик аш-ши‘р).  Несмотря на то, что это сочинение 
было ориентировано на двуязычную литературную норму и содер-
жало примеры из Корана и арабской поэзии, оно демонстрирует 
всё бóльшие расхождения с исходной арабской теоретической си-
стемой. Эти расхождения касаются не только порядка расположе-
ния и состава разделов, посвященных отдельным фигурам (сан‘ат, 
букв. «прием»), но и интерпретации ряда терминов. Так, общая 
тенденция персидской поэзии к стандартной маркировке значи-
мых элементов поэтической формы (начала, переходов от одной 
части произведения к другой, концовки) проявляется, например, 
в описании фигуры «красота концовки» (хусн ал-макта‘). В этом 
описании обращает на себя внимание фиксация Ватватом специ-
фически персидского способа завершения панегирика в касыде,  
о чем говорится так: «Славословие, которое построено [по образ-
цу] “до тех пор, пока будет то-то, да будешь ты таким-то”, персид-
ские поэты называют ду‘а-и та’бид (пожелание увековечения)» 
(перевод Н.Ю. Чалисовой). Также Ватват впервые документирует 
сложившееся у иранцев на практике обязательное оформление 
первого бейта касыды парной рифмой, что отсутствовало в араб-
ской традиции. В приложении к трактату, где автор объясняет ряд 
обиходных терминов науки о стихе, не входящих в теорию фигур, 
он, в частности, вводит понятие, относящееся к теории рифмы: 
«Мусарра‘ – так называют бейт, в котором оба полустишия имеют 
рифму, как в начальных бейтах касыд» (перевод Н.Ю. Чалисовой).

В XIII веке в персидской теории стиха происходят важные из-
менения. Если ранее филологи отдавали предпочтение описанию 
лишь одной из трех закрепленных в традиции «наук» о стихе,  
а именно теории фигур, то в послемонгольское время впервые по-
является труд, охватывающий все три раздела классической по-
этики. Речь идет об известном сочинении Шамс-и Кайса ар-Рази 
«Свод правил персидской поэзии» (ал-Му‘джам фи ма‘аййр аш‘ар 
ал-‘аджам). Помимо трех перечисленных разделов науки о сти-
хе труд Шамс-и Кайса включает критику изъянов стиха (накд-и 
ши‘р) и теорию поэтических заимствований (сарикат), имевшие 
устой чивую и развитую традицию у арабов, однако не отраженные  
в иранской теоретической мысли.
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Кроме того, в труде Шамс-и Кайса впервые появляется теоре-
тическое рассуждение, посвященное формам персидской поэзии 
(аджнас-и ши‘р), наличие которого отличает данное сочинение от 
всех предшествующих трактатов, как арабо-, так и персоязычных. 
Шамс-и Кайс закрепляет сложившееся на практике разграничение 
поэтических форм, выделяемых по признаку порядка рифм: касы - 
да, кыт‘а, руба‘и, маснави, мусаммат и др. Так как рифма является 
основным критерием форморазличения, то закономерно, что это 
умо заключение венчает пространную часть трактата, посвящен-
ную науке о рифме. Другим критерием, по которому стихотворные 
формы отличаются друг от друга, выступает их объем. Вот как, на-
пример, выглядит сформулированное Шамс-и Кайсом сводное опре-
деление касыды и кыт‘а: «Когда бейты написаны на одну рифму,  
а их число превышает пятнадцать или шестнадцать, [стихотворе-
ние] называют касыдой, а всё что меньше – именуют кыт‘а. В пер-
сидской касыде необходимо, чтобы в первом бейте рифмовались 
оба мисра‘, то есть чтобы их рифма совпадала в буквах и огласовках, 
а если [это требование] не соблюдено, то это – кыт‘а, даже если ко-
личество бейтов превышает двадцать...» (перевод Н.Ю. Чалисовой). 

Первая часть определения дает самое общее отличие большой 
касыды от меньшей кыт‘а, признававшееся и у арабов, однако сра-
зу же за этим вводится количественный признак по числу бейтов, 
который в арабской поэтике отсутствовал, и добавляется еще одно 
формальное отличие – отсутствие в кыт‘а парной рифмы в началь-
ном бейте. 

Вслед за этим Шамс-и Кайс ар-Рази вводит в трактат и элемен-
ты описания содержательных категорий поэзии, названные им 
анва‘-и ши‘р. Наиболее подробно о тематических разновидностях 
стиха (так называемых больших ма‘на) автор труда рассуждает  
в Заключении (хатима) своего сочинения: «И пускай сочинитель 
не уклоняется с пути великих поэтов и славных ученых в разновид-
ностях речи и формах стихотворства, к коим принадлежат насиб 
и ташбиб, восхваление (мадх) и поношение (замм), превознесе-
ние (афарин) и предание проклятию (нафрин), жалоба (шикайат)  
и благодарение (шукр), рассказ (хикайат) и повествование (кис-
са), вопрос (суал) и ответ (джаваб), упрек (‘итаб) и порицание 
(исти‘таб), уклонение (таманну‘) и воздержание (тавазу‘), 
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снисхождение (тасамух) и надменность (та‘абба), упоминание о 
странах и обычаях и описание небес и светил, воспевание цветов 
и ручьев и толкование о дождях и ветрах, сравнение дня и ночи и 
прославление коня и оружия, плач по битве и по бойцам и искус-
ство поздравления и превозношения» (перевод Н.Ю. Чалисовой).

Персидская поэтическая практика постепенно вырабатывала 
особые требования к оформлению не только начала, но и концовки 
произведения. Единообразные средства маркировки финала поэти-
ческого произведения начали вырабатываться еще на ранних этапах 
становления персидской поэзии. Наиболее универсальным сред-
ством выделения финальных бейтов со временем становится упо-
минание поэтом своего литературного прозвища (тахаллус). Этот 
термин претерпел в иранской поэтике существенную трансформа-
цию. Арабы трактовали тахаллус как переход от вступительной 
части касыды к части целевой. Термин входил в описание фигуры 
хусн ат-тахаллус («красота перехода»). Само слово является отгла-
гольным существительным от корня со значением «освобождаться, 
избавляться». Персы в качестве полного аналога термину тахаллус 
используют термин гуризгах, однако в трактатах он появился только 
в XV – начале XVI в. Например, ‘Атааллах Хусайни в своем сочинении 
«Чудеса [поэтических] приемов» (Бадайи‘ ас-санайи‘) указывает: 
«Тахаллус по обычаю персидских поэтов называют гуризгах». 

В иранских касыдах начиная с X в. в переходных от насиба к 
мадху бейтах стало появляться имя адресата произведения, а ино-
гда наряду с ним и имя самого поэта. Постепенно арабский термин 
приобрел новое истолкование – упоминание имени поэта в сти-
хах.  Позже тахаллусом стали называть и сам поэтический псев-
доним или прозвище автора, сохранив, тем не менее, и прежнее 
понимание термина. Как и ряд других терминов арабской поэти-
ки, усвоенных иранцами, тахаллус приобретает «двусоставное» 
определение, первая часть которого трактует его в соответствии 
с арабской традицией, а вторая сообщает ему разрешающую силу 
по отношению к литературной практике на персидском языке.  
В конце концов, это изменение в понимании термина – тахаллус 
в значении авторской подписи в макта‘ – было зафиксировано 
и в теории как проявление обыденного поэтического сознания.  
В композиции трактатов рассуждения о тахаллусе в соответствии 
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с традицией располагались в разделе, объясняющем фигуру «кра-
сота перехода», а не «красота концовки». Тем не менее, Хусайн 
Ва‘из (XV – начало XVI в.), автор трактата «Чудеса мысли в искус-
стве поэзии» (Бадаи‘ ал-афкар фи санаи‘ ал-аш‘ар) дает следующее 
описание термина и фигуры: «Тахаллус в словарном значении сло-
ва обозначает “избавление”, а в терминологическом – это переход 
от начала речи к её цели. А “красота перехода” – это когда поэт от 
насиба или ташбиба, используя прекрасные выражения и ходкие 
метафоры, переходит к восхвалению… Тахаллус в общепринятом 
значении – это упоминание   поэтом своего имени или прозвища, 
под которым он прославился, в стихах. Он [встречается] и в касы-
де, и в газели, и в кыт‘а, и в руба‘и.  Тахаллус, который приводится в 
газели, бывает трех видов: первый – в конце газели; этот вид имеет 
широкое распространение и в примерах не нуждается…». 

В живой стихотворной практике был узаконен целый ряд спо-
собов маркировки концовки произведения, связанный с необхо-
димостью формального или смыслового выделения их финальных 
бейтов. По всей видимости, теоретики считали их общепринятыми 
и не нуждающимися в упоминании вариантами выполнения фигу-
ры «красота концовки». Оформляя концовку стихотворения, поэт 
мог увенчать касыду, газель или кыт‘а изящным афоризмом (хик-
мат), придав всей композиции законченность и закругленность. 
Само изречение могло быть к тому же выделено дополнительными 
средствами, как, например, переходом на другой язык. Завершен-
ность тексту могло придавать обращение к Богу молитвой (ду‘а). 
Такие концовки оформлялись прямым обращением к Господу (ху-
дайа, йа рабб) и были характерны в основном для философско-ре-
лигиозных касыд, однако их широко использовали и придворные 
поэты. Среди формальных приемов завершения стихотворения, 
помимо авторской подписи, достаточно частым является упоми-
нание родового названия жанровой формы, в которой этот текст 
создан. Иногда поэты применяют сразу несколько способов марки-
ровки финала произведения.

Кристаллизация поэтических форм и жанров в иранской по-
этической традиции завершилась в основном к XIII веку. С извест-
ным опозданием литературно-теоретическая мысль осознала 
про исшедшую трансформацию и свела ее результаты в строгую 
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сис тему. В наиболее последовательном и завершенном виде эта 
сис тема предстает в трактатах Хусайна Ва‘иза Кашифи и ‘Атаалла-
ха Махмуд-и Хусайни (XV – начало XVI в.). Хусайн Ва‘из Кашифи 
в трактате «Чудеса мысли в искусстве поэзии» развивает иници-
ативу Шамс-и Кайса ар-Рази, включившего в свое сочинение са-
мостоятельный раздел о формах поэзии. Разделам, посвященным 
трем традиционным наукам о стихе, у Хусайна Ва‘иза предпослана 
обширная интродукция (мукаддима), в которой содержится опре-
деление форм поэзии. В одном из параграфов интродукции также 
трактуются содержательные категории стиха, то есть дается тема-
тическая классификация поэзии. 

Естественно, что иранская литературно-теоретическая мысль, 
опиравшаяся на заимствованную систему представлений и катего-
рий, не смогла обеспечить полного описания всех сфер поэтической 
практики на персидском языке. Так, в трактатах не нашла подроб-
ного отражения поэтика крупных нарративных форм, поэтому роль 
теории взяла на себя сама художественная словесность. Некоторые 
важные аспекты поэтики классического эпоса вошли неотъемле-
мой частью в круг мотивов глав интродукции, представленных во 
всех жанрах маснави. В одном из начальных разделов поэмы автор 
непременно рассуждал о выборе темы, источниках сюжета, предше-
ственниках, развивавших ту же тему, об отличиях собственного тво-
рения от всех имеющихся вариантов. Наиболее репрезентативны с 
этой точки зрения поэмы «Пятерицы» Низами, в каждой из которых 
содержатся рассуждения поэта о характере сюжета, способах его 
конструирования, эстетических критериях оценки повествования. 

Характерно, что литературная рефлексия, явленная в опреде-
ленных поэтических мотивах, присутствовала не только в круп-
ных повествовательных формах, но и в лирике: сами поэты зачас-
тую осмысляли те тенденции в развитии поэтического творчества, 
которые много позже отражались и в трудах теоретиков.  Помимо 
тех элементов практического стихотворства, которые рано или 
поздно фиксировались теорией, существовала обширная область 
неписаных правил, отраженных только непосредственно в по-
эзии. Самой важной частью этой сферы коллективного опыта яв-
ляется поэтика религиозно-эзотерической словесности, которая 
выработала особое отношение к поэтическому слову (лафз) как к 



24 Введение

знаку, отсылающему к лишь частично выразимому в нём духовно-
му смыслу (ма‘на), имеющему божественное происхождение. На 
базе этой особой поэтики, отраженной в философско-религиозных 
трактатах, а также в литературных произведениях соответствую-
щего направления формируется специфический язык иносказа-
ний, так называемый словарь поэтических терминов (истилахат 
аш-шу‘ара), обладающих устойчивыми дополнительными значе-
ниями (коннотациями). 

При изучении персидской литературы IX–XVIII вв., как и любой 
другой литературы средневекового типа, следует учитывать ее нор-
мативную природу, которая подчинена законам традиционалист-
ского типа творчества и основана на строгом следовании устойчиво-
му канону. Канон формирует особый вид художественного сознания, 
внутри которого при ясно осознаваемой авторской оригинальности 
критерием оценки эстетических достоинств сочинения служит его 
соответствие нормативному образцу. Образ цовые произведения 
каждого жанра, признаваемые лучшими всем литературным сооб-
ществом, являются в данный конкретный момент материальным 
выражением канона. Естественно, что в длительной исторической 
перспективе состав наиболее авторитетных для данной литератур-
ной традиции текстов не остается постоянным. Однако такие транс-
формации традиционное сознание объясняет не историческими из-
менениями, а более глубоким постижением и истолкованием пред-
вечного идеала, который не может быть раскрыт до конца и в полно-
те своей существует лишь в божественном промысле. 

Наличие в традиции значительного, но все же ограниченно-
го количества обязательных для всех участников литературного 
движения моделей (топика, сюжеты, персонажи, стандартные си-
туации, мотивы, жанровые формы и поэтические приемы), пред-
полагало широкие возможности для их авторского варьирования, 
навыки которого усваивались вместе с подключением к традиции. 
Традиция, воспринимаемая «как единое целое, не разделенное на 
исторические периоды» (Д.С. Лихачев), снимала временную дис-
танцию между принадлежавшими к ней авторами разных эпох. 
По этой причине соревновательный характер литературной прак-
тики как коренная черта канонического типа творчества распро-
странялся не только на сочинения современников, но и объеди-
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нял произведения авторов, значительно отстоящие друг от друга 
во времени. Об этом свидетельствуют такие строки выдающегося 
придворного поэта XII в. Хакани, воспринимавшего себя одним 
из звеньев в цепи поэтической традиции. Называя имена поэтов, 
от которых его отделяли века, он утверждает, что в соревновании  
с ними победа остается за ним:

Хотя и раньше у арабов и персов были в ходу
Стихи Шахида и Рудаки, строки Лабида и Бухтури,
Этот ряд, состоящий из четырех, по качествам объединив,
В три раза преумножил я на обоих поэтических языках.

Ориентация на прошлое, на древний образец, не могла являть-
ся источником «творческого пессимизма» (А.Б. Куделин), посколь-
ку речь шла о бесконечном приближении к постижению идеала 
и об «истолковании предвечного». Разграничивая традиционное 
средневековое и принятое в современной науке понимание кано-
на, А.Б. Куделин пишет: «В первом понимании канон “предвечен”. 
Неиссякаемая оригинальность творчества обеспечивает возмож-
ность постепенного углубления в канон, бесконечность познания 
его первосущности. Каждое новое поколение авторов пользуется 
предоставленной возможностью для того, чтобы сделать новые 
ша ги на пути совершенствования в этом направлении. В данном 
понимании канон не только неисчерпаем, но и принципиально 
неизменен. Однако символы (“лучшие” образцы), обозначающие 
канон, могут и должны меняться, поскольку они имеют предназна-
чение указывать последние достижения и подготавливать новые 
успехи на пути постижения канона.

Согласно пониманию “извне”, канон представляет собой дина-
мическую систему, которая способна претерпевать существенную 
эволюцию. Эта эволюция вызывается, прежде всего, преобразова-
ниями в породившем канон общественном сознании (имеющими, 
однако, не столь радикальный характер, чтобы повлечь за собой 
смену одного типа мировоззрения другим и отмену канона), но 
также имманентными законами самого канонического искусства. 
Эволюция канона постоянно создавала новые возможности для 
проявления индивидуально-авторской инициативы.
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В этом понимании “лучшие” образцы суть не символы кано-
на, а сам канон, или, вернее сказать, его определенные фазы. Цепь 
сменяющих друг друга “лучших” образцов отмечает вехи эволю-
ции канона». 

Поскольку персидская классическая литература осознавала 
себя как преемница арабской, в ней на протяжении длительного 
периода сохранялась ориентация на арабские образцы, что прояв-
лялось, например, в двуязычии многих поэтов, а также в частом 
упоминании персидскими поэтами арабских предшественников и 
сравнении себя с ними. Однако по мере становления собственной 
традиции арабские образцы и ориентиры постепенно сменялись 
иранскими.

Одной из ключевых проблем изучения истории литературы 
является ее периодизация. В научном обиходе иранистики по тра-
диции используется династийный принцип периодизации, в со-
ответствии с которым выделяются, к примеру, литература эпохи 
Саманидов, Газнавидов и др. Наряду с этим применяется деление 
на более крупные периоды, также связанные с исторической пери-
одизацией, например, эпоха арабского завоевания Ирана, домон-
гольский или послемонгольский периоды. Используются и другие 
критерии, например религиозный, с точки зрения которого выде-
ляются, например, доисламский и мусульманский этап в развитии 
иранской словесной культуры. 

При этом ни один из существующих типов периодизации не 
принимает в расчет собственно литературные факторы и не дает 
представления о специфике разных стадий развития литерату-
ры. Единственное исключение в этом отношении составляет пе-
риодизация, предложенная в свое время иранским поэтом и уче-
ным-филологом Мухаммадом Таги (Малик аш-Шу‘ара) Бахаром 
(1886–1951) на основе стилистического критерия. Бахар разделил 
всю историю традиционной литературы на новоперсидском языке 
на четыре этапа: IX–XI вв. – период развития хорасанского (турке-
станского) стиля; XII–XV вв. – период развития иракского стиля;  
XV – первая половина XVIII в. – период развития индийского (се-
февидского, азербайджанского) стиля; вторая половина XVIII– 
XIX в. – период «литературного возвращения» (базгашт-е адаби). 
Приведенная периодизация была признана не только иранскими 
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литературоведами, но и целым рядом известных европейских и 
оте чественных иранистов, таких как Э. Браун, Я. Рипка, Р. Зиполи, 
З.Н. Ворожейкина, М.Н.-О. Османов, Н.И. Пригарина и др. 

По мнению Бахара, иракский стиль демонстрирует прямую 
преемственность по отношению к хорасанскому и является его раз-
витием в изменившихся исторических условиях. Среди новых черт 
этого стиля ученый выделяет расширение тематических рамок и 
поэтического словаря, усложнение формальной организации стиха 
за счет обильного применения украшающих фигур. При этом даже 
сам автор концепции не противопоставлял эти два стиля.

На наш взгляд, расширение тематики литературы и состава 
поэтической лексики, выделяемые Бахаром в качестве стилеобра-
зующих признаков, произошло не в XII в., а в XI в., когда на лите-
ратурную арену наряду с придворными поэтами вышли предста-
вители различных религиозных течений. Они насытили поэзию 
сложной умозрительной лексикой, связанной со священными тек-
стами ислама (Коран, хадисы), городской и поликонфессиональ-
ной (зороастрийской и христианской) образностью, а также при-
дали многим устойчивым элементам поэтической системы допол-
нительные значения (коннотации). 

При выборе критериев выделения определенных этапов раз-
вития традиционной литературы нельзя не учитывать мнения 
самих участников литературного движения. На протяжении дли-
тельного периода (X–XV вв.) персидские поэты, к какому бы кругу 
они ни принадлежали, а также и теоретики использовали общие 
критерии оценки красоты поэтической речи. Наиболее устойчи-
вым определением совершенства поэзии, которая в классический 
период составляет основную часть изящной словесности, является 
эпитет «сладостная» (ширин). Именно эта стилистическая харак-
теристика доминирует в те хронологические отрезки, которые  
М. Бахар отвел хорасанскому и иракскому стилям. Таким образом, 
представляется возможным считать этот длительный период раз-
вития литературы единым этапом.

В XV в. к устоявшимся критериям «сладостного» стиля добавля-
ется определение совершенной поэзии как «красочной» (рангин). 
В творчестве «последнего классика» персидской поэзии ‘Абд ар-
Рахмана Джами это переходное стилистическое состояние литера-
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туры предстает весьма наглядно. В концовке одной из газелей поэт 
пользуется старым критерием оценки красоты поэтического слова:

Оттого что ради описания ее сладких уст Джами  расколол  
      столько сахара,
Будем называть его попугаем.

В концовке другого стихотворения содержится совершенно 
иная, новая оценка качества речи:

Поскольку в описании розы перо Джами стало острым,  
             как шипы,
Из него выросли сотни пестрых (рангин) мотивов, как  
            из колючки – роза.

Позже критерий «красочности» как мерило совершенства по-
эзии практически полностью вытеснит прежний.

С учетом «самоощущения» создателей персидской литературы 
представляется обоснованным считать именно XV в. переходным  
с точки зрения смены стиля.

Смена стиля, произошедшая в персидской литературе после 
XV в., таким образом, соответствует общемировому закону сти-
листического развития традиционных литературных систем, в со-
ответствии с которым сменяют друг друга два базовых стилисти-
ческих типа – первичный и вторичный, более ясный, простой и 
более усложненный. В свое время эта закономерность обрела вид 
краткой формулы в одной из работ Д.С. Лихачева, который писал, 
что «каждому стилю первого ряда соответствует свой поздний “эл-
линистический период”».

В связи с приведенной ранее аргументацией в основу перио-
дизации литературы Ирана можно положить модель, которая 
опи рается на понятия литературного канона и классической тра-
диции. Подобная модель успешно применяется в арабистике, где 
в качестве обозначения трех периодов развития традиционной 
арабской литературы, созданной на основе единого канона в пе-
риод с середины VIII по рубеж ХV и ХVI вв., используются термины 
«ранняя», «зрелая» и «поздняя классика». Представляется, что эти 
термины вполне оправданы применительно и к персидской тради-
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ционной литературе. В соответствии с предложенным подходом, 
историю литературы на новоперсидском языке IX–XVIII вв. можно 
разделить на три больших периода: 

1) IX–XI вв. – период формирования канона, или период ран-
ней классики; 

2) XII–XV вв. – период полного развития канона, или период 
зрелой классики; 

3) XVI–XVIII вв. – период трансформации канона, или период 
поздней классики (или постклассический период).  

При конкретном описании каждого периода учитываются 
следу ющие факторы: историко-культурные (влияние доисламской 
иранской и доисламской арабской традиции на складывание лите-
ра турного канона); религиозные (влияние религиозно-философских 
доктрин и религиозных течений на литературу); стилистические 
(критерии оценки совершенства художественного произведения 
участниками и наблюдателями литературного процесса, т.е. самими 
авторами – с одной стороны, и теоретиками и критиками – с другой).

Предложенная схема периодизации неизбежно должна вклю-
чать и описание картины переходных периодов и литературных 
явлений переходного типа. Для первого этапа переходным является 
период XI в., характеризующийся распадением мировоззренческо-
го, религиозного и социального единства литературного процесса, 
наблюдавшегося ранее. Для второго этапа таким периодом являет-
ся XV в., когда расширяется круг создателей и потребителей литера-
турной продукции и начинается стилистическая ломка, проявляю-
щаяся в смене ориентиров в восприятии литературной нормы. 

При передаче имен собственных и арабских терминов авторы 
исходили из следующих принципов.  Большинство имен собствен-
ных приводится в транслитерации, передающей нормы средне-
векового произношения, близкого восточно-иранскому варианту 
литературного языка (например, Хусрав вместо Хосров, Фирдауси 
вместо Фирдоуси, ‘Умар вместо Омар). В ряде топонимов, имен и 
терминов сохранена так называемая традиционная транскрипция, 
прочно вошедшая в русский язык (газель, касыда, Тебриз). «Тех-
нические» термины арабской поэтики, заимствованные иранца-
ми, и арабоязычные названия сочинений приводятся в общеупо-
требительной упрощенной арабской транскрипции без удвоения 
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некоторых звуков (например, хабсийат вместо хабсиййат), без 
употребления диакритических знаков долготы гласных и различе-
ния букв, имеющих в персидском языке одинаковое звучание (хусн 
ат-тахаллус, зухдийат). Буква арабского алфавита айн переда-
ется значком «‘» (макта‘).  Хамза в середине слова обозначается 
значком «’» (та’вил), хамза в конце слова не обозначается (фана).

Переводы оригинальных текстов, за исключением специально 
оговоренных случаев, выполнены авторами настоящего учебника.

Авторы учебника с благодарностью вспоминают своих первых 
учителей персидской литературы – Розу Георгиевну Левковскую 
(Рафаилову) и Веру Борисовну Никитину. Они являлись состави-
телями раздела по истории литературы Ирана в учебнике «Литера-
тура Востока в средние века» (М., 1970). Материалы этого раздела 
были частично использованы нами в данной работе. В.Б. Никити-
ной принадлежит идея создания университетского учебника по 
истории персидской литературы. По этой причине мы посвящаем 
эту книгу ее памяти.

Хотелось бы с благодарностью вспомнить Александра Михай-
ловича Шойтова, рецензента нашего первого учебного пособия 
«Литература Ирана в послемонгольское время» (М., 1994), напи-
сание которого послужило стимулом для дальнейшей работы по 
осмыслению истории персидской литературы.

Также мы выражаем свою признательность Наталье Юрьевне 
Чалисовой и Александру Михайловичу Дубянскому, взявшими на 
себя труд по рецензированию нашего учебника «История литера-
туры Ирана в Средние века. IX–XVII вв. » (М., 2010).

С огромным интересом и благодарностью нами были прочи-
таны исследования наших коллег-востоковедов Олега Федорови-
ча и Екатерины Олеговны Акимушкиных, Зинаиды Николаевны 
Ворожейкиной, Александра Борисовича Куделина, Лейлы Лахути, 
Евгении Леонидовны Никитенко. Натальи Юрьевны Чалисовой и 
др. Результаты их трудов были учтены при написании этой книги.

Особо поблагодарить хотелось бы также куратора коллекции 
текстиля и манускриптов Фонда поддержки и развития научных 
и культурных программ им. Ш. Марджани Галину Витальевну Ла-
сикову, проделавшую большую работу по подбору иллюстраций  
к этому тому.



ГЛАВА

Сведения средневековых источников достаточно разнятся в 
отношении того, что считать первым поэтическим произве-
дением, составленным на новоперсидском языке.

Некоторые историографы возводят начало новоперсидской 
поэзии еще к доисламской эпохе и приводят стихотворение, якобы 
принадлежащее Сасаниду Бахраму Гуру (исторический Варахран V  
Сасанид, V в.). По легенде, Бахрам начал слагать стихи по зако-
нам арабской поэтики в Хире, столице подвластного Сасанидам 
арабского княжества Лахмидов и признанном центре придворной 
культуры, куда его отослал отец, получивший предсказание астро-
логов, что наследнику предстоит вырасти на чужбине.

Существуют и версии о более позднем возникновении первых 
рифмованных и метризованных строк на фарси. Арабоязычный 
историк ат-Табари (838–923) донес до нас текст небольшой насмеш-
ливой песенки на персидском языке, датируемой 727 и 737 гг., сло-
женной жителями Балха по поводу неудачного похода арабского на-
местника Хорасана Асада ибн Абдаллаха против горцев Хутталяна:

Из Хутталяна ты пришел,
С опозоренным лицом пришел,
Сокрушенным обратно пришел, 
Израненным, измученным пришел.

Одни средневековые филологи считают, что первым стихотво-
рением является ода жителя Мерва Аббаса (ум. 816) в честь буду-
щего аббасидского халифа ал-Мамуна (813–833), перса по матери 
и женатого на иранке, в которой говорится, что никто ранее не 

ГЛАВА 1

Возникновение и развитие  
придворной поэзии  
IX – начала XII века



Глава 1. Возникновение и развитие придворной поэзии IX – начала XII вв.32

применял персидского языка для стихов и что имя Мамуна должно 
облагородить этот язык для поэзии. Другие утверждают, что пер-
вые персидские стихи сложил Абу Хафс Согди Самарканди (IX в., 
иногда – начало VIII в.):

Горная серна, каково ей бегать в степи?
Нет у нее друга, каково ей бродить без друга?

Анонимная «История Систана» (IX в.) содержит описание со-
бы тия, связанного с захватом Йакубом ибн Лейсом (867–879) 
вла сти в Систане, Кабуле, Кермане и Фарсе. Вернувшись в 867 г. 
в Герат из удачного военного похода, Йакуб, по свидетельству ис-
точника, «убил несколько оставшихся там непокорных и забрал 
их имущество. Тогда поэты сочинили в его честь арабские стихи… 
Когда огласили эти стихи, Йакуб – а он был неуч – не понял их. При 
этом присутствовал Мухаммад, сын Васифа, который был дабиром 
и хорошо знал грамоту. А в это время персидской письменности не 
существовало. Тогда Йакуб сказал: “Зачем говорить то, чего я не 
постигаю?”. Тогда Мухаммад, сын Васифа, и начал сочинять пер-
сидские стихи, и был первым человеком среди аджамцев, сочинив-
шим персидские стихи».

В известной антологии Даулатшаха Самарканди «Тазкират 
аш-шу‘ара» есть рассказ о том, как сын Йакуба ибн Лейса, увидев 
брошенный в игре орех, катящийся в лунку, радостно воскликнул: 
«Катясь, катясь доходит до дна ямки», и будто придворные ученые 
признали детский возглас за стих, составленный по законам араб-
ского стихосложения, выдержанный в размере хазадж. 

Несмотря на разноречивость свидетельств о времени появле-
нии поэзии на новоперсидском языке, большинство источников 
склонно относить это явление к IX в. Упадок халифата Аббасидов 
привел к возникновению локальных центростремительных про-
цессов, особенно зримо проявившихся в восточных частях импе-
рии, на территории исторических областей Хорасана и Маверан-
нахра. Началось возрождение политической самостоятельности 
Ирана, когда местные правители в пределах своих владений по-
лучили фактически неограниченную власть, как, например, Сама-
ниды (900–999), в государство которых вошли Восточный Иран и 
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Средняя Азия. Саманидские правители и их наместники, прочно  
обосновавшись в Самарканде, Бухаре, Балхе, Герате и других 
центрах этого региона, обеспечили политическую устойчивость 
и культурный подъем подвластных им областей. Превратив свой 
двор и два основных столичных города – Самарканд и Бухару – не 
только в средоточие арабской учености, но и очаги возрождения 
персидской словесности, они инициировали деятельность по со-
биранию древних исторических сказаний и поощряли придвор-
ную поэзию на новоперсидском языке. Культурная политика Са-
манидов обеспечила концентрацию при дворе значительных лите-
ратурных сил и формирование той среды, в которой зажглись пер-
вые яркие звезды персидской поэзии. Наиболее крупным поэтом 
саманидского придворного окружения был Рудаки, получивший 
прозвища «Соловей Хорасана» и «Адам поэтов Ирана».

Рудаки 

Творчество Рудаки во многом определило дальнейшее разви-
тие персидской поэзии. Его полное имя – Абу ‘Абдаллах Джа‘фар 
ибн Мухаммад Рудаки Самарканди. Родился Рудаки около 860 г. в 
окрестностях Самарканда, где в 1940 г. в кишлаке Рудак-и Пандж-
руд известным таджикским писателем и ученым Садриддином 
Айни и была обнаружена его могила. Таким образом, литератур-
ное прозвище Рудаки, которым он пользовался в своих стихах, яв-
ляется не тахаллусом (поэтическим псевдонимом), как полагали 
ранее, а нисбой, т.е. прозванием по месту рождения. Согласно све-
дениям, содержащимся в поэтических антологиях ‘Ауфи (XIII в.),  
Даулатшаха Самарканди (XV в.) и др., Рудаки был слеп от рожде-
ния. Однако в средневековой историографии, начиная с ХШ в., 
существовала также версия насильственного ослепления поэ та, 
отчасти подтвержденная при восстановлении портрета Рудаки по 
его черепу советским ученым-антропологом М.М. Герасимовым.

Еще в молодости Рудаки пригласили в качестве придворно-
го поэта в Бухару, где он провел большую часть жизни на службе  
у Саманидов. Бухара в то время по праву считалась центром воз-
рождавшейся иранской культуры. Саманиды были щедрыми ме-
ценатами и покровительствовали развитию поэзии. В город ко 
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двору стекались ученые, поэты и другие представители «людей 
пера» (ахл-и калам), архитекторы и строители. В богатейшем кни-
гохранилище в Бухаре, по свидетельству Абу ‘Али ибн Сины, были 
«такие книги, которые многим людям неизвестны даже по на- 
званию».

О прижизненной славе и популярности Рудаки свидетельству-
ют хвалебные отзывы о его стихах как современников поэта, так 
и стихотворцев более позднего времени. Например, Шахид Балхи 
(ум. 936) посвятил Рудаки следующие строки:

Стихи поэта подобны [обычным] словам,
А стихи Рудаки – это подобие [речей] пророка.
Для [других] поэтов «великолепно» и «прекрасно» – это хвала,
Для Рудаки «великолепно» и «прекрасно» – это хула.

Самое раннее свидетельство о количестве стихов Рудаки при-
надлежит поэту ХII в. Рашиди Самарканди и приведено ‘Ауфи в его 
антологии «Лучшие из лучших» (традиционный перевод назва- 
ния – «Сердцевина сердцевин») (Лубаб ал-албаб):

Если кто-либо достигнет главенства в красоте стиха,
То Рудаки тот, кого украсит главенство над поэтами.
Я сосчитал его стихи тринадцать раз сто тысяч,
И даже больше получится, если посчитать как следует.

Эти стихи можно толковать по-разному: «сосчитав тринадцать 
раз, насчитал всего сто тысяч», или «сосчитал и получил тринад-
цать раз по сто тысяч», т.е. 1 300 000 бейтов. Даже если последняя 
цифра кажется явным преувеличением, реальный объем произ-
ведений Рудаки был очень велик. Однако из этого огромного на-
следия до нас дошло лишь порядка тысячи бейтов, кропотливо из-
влеченных специалистами из разных средневековых источников – 
антологий, словарей, исторических сочинений. Принято считать, 
что рукописи его стихов, подобно многим, составленным и пере-
писанным в течение Х–ХII вв. и хранившимся в дворцовых биб-
лиотеках Хорасана и Мавераннахра, погибли во время монголь-
ского нашествия.   
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Из всех произведений Рудаки полностью дошли только две 
касыды. Первая из них получила в иранистике название «Мать 
вина» (по первым двум словам). Сохранилась она благодаря тому, 
что была включена в текст анонимной «Истории Систана» (ХI в.), 
в которой описано событие, послужившее поводом для составле-
ния касыды. Хроника сообщает, что эмир Хорасана послал дары 
наместнику Систана в благодарность за военную поддержку при 
подавлении мятежа одного из военачальников. Правитель сопро-
водил свою щедрую награду парадным стихотворением Рудаки, 
восхваляющим добродетели адресата. О самом событии в касы-
де ничего не говорится, однако воспеваются качества отборного 
вина, которое также было частью подношения наместнику вме-
сте с драгоценной чашей, «десятью яхонтами, десятью верблюда-
ми, груженными тканями, десятью рабами, десятью тюркскими 
неволь ницами, которые были украшены драгоценностями и вос-
седали на конях. Поскольку касыда была сочинена по этому слу-
чаю, эмир повелел отослать ее вместе с другими дарами» (перевод  
А.М. Мирзоева).

 «Мать вина» построена по классической схеме арабской касы-
ды и состоит из двухчастного вступления и целевой панегириче-
ской части. Стихотворение начинается с «мифологизированного 
описания» (Е.Э. Бертельс) процесса приготовления вина, пред-
ставленного как страдания «чада виноградной лозы».  Поэт в мета-
форической форме рассказывает о сезонных сроках сбора виногра-
да и приготовления вина: когда следует снять урожай винограда, 
как его следует давить, в какую посуду поместить сок, когда снять 
пену с перебродившего сока и когда запечатать сосуды. По всей 
видимости, тексты, содержащие описание вина и виноделия, при-
урочивались к двум большим сезонным праздникам – весеннему 
Наурузу и осеннему Михргану, в ритуалы которых с доисламских 
времен, вероятно, могло входить почитание аграрных божеств, 
связанных с умирающей и воскресающей природой. В этом смыс-
ле Рудаки превосходно приспосабливает заимствованную форму 
арабской касыды для воплощения излюбленной тематики старых 
иранских календарных песен, которые бытовали в эпоху Сасани-
дов и, предположительно, входили в число «царских песнопений» 
(суруд-и хусравани). 
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Начинается касыда так:

Мать вина следует принести в жертву,
Дитя ее схватить и заключить в темницу.
Но не сможешь ты отнять у матери дитя,
Если прежде не раздробишь ей [кости] и не извлечешь  
                 ее душу. 
Только ведь не дозволено отнимать 
Младенца от материнской груди,
Пока не минуло полных семь месяцев кормления грудью
С начала урдибихишта до конца абана.
Только после этого возможно по законам веры и  
           справедливости
Дитя [бросить] в тесную темницу, а мать [принести]  
           в жертву.

Вслед за рассказом о приготовлении вина и красочным опи-
санием его качеств поэт вводит во вступительную часть касыды 
картину придворного пиршества, выполненную в технике описа-
ния (васфа): называет имена приближенных эмира и услаждаю-
щих их слух музыкантов, любуется красотой юных тюрков-вино-
черпиев, перечисляет предметы богатой утвари и цветы, которые 
украшают пиршественное застолье. Вступительная часть в целом 
представляет собой блестящий образец жанра «винной» лирики 
(хамрийат). Наследуя эту популярную традицию арабской поэзии 
аббасидского периода, Рудаки вносит в нее элементы местной 
культуры, тесно связанные с древним мифопоэтическим созна-
нием. Логика развертывания мотивов, использованная Рудаки в 
этой части, может быть истолкована как своеобразная проекция 
ритуала оплакивания умирающего божества (страдания «чада ви-
ноградной лозы») и праздничного ликования по поводу его вос-
кресения (пиршество). Придворная поэзия, взявшая на себя роль 
сопровождения сезонных торжеств, принадлежавшую ранее «цар-
ским песнопениям», унаследовала от них не только ряд стандарт-
ных тем и набор сезонных слов, но и ощутимые связи с древними 
ритуалами. Широкое распространение календарных зачинов в ка-
сыдах X–XI вв. свидетельствует о том, что в эпоху распространения 
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ислама в Иране древние сезонные праздники справлялись при дво-
рах местных правителей порой с той же пышностью, что и при Са-
санидах, теряя лишь свой ритуальный смысл и приобретая взамен 
черты церемониала.

Далее в касыде «Мать вина» следует переход к восхвалению,  
в котором поэт, в соответствии с каноном, должен был явить осо-
бое искусство в соединении мотивов вступления и целевой части 
(фигура хусн ат-тахаллус):

Когда же на радость виночерпию несколько кругов  
     обойдет вино,
Повелитель мира, весело и счастливо смеясь, 
Из рук черноглазого тюрка с ликом пери, 
Со станом словно кипарис, и кудрями, словно чауган3,
Примет кубок того благовонного вина,
И вспомнит образ властелина Саджастана (Систана).
Сам выпьет за его здоровье, и вельможи вслед за ним, 
И скажет каждый, весело беря в руки [чашу] вина:
«На радость Абу Джа‘фара Ахмада бен Мухаммада,
Того Месяца благородных и Гордости Ирана…» 

Основная часть касыды, следующая за приведенным перехо-
дом, содержит рекордное число мотивов восхваления доблестей 
адресата. Восхваляемый (мамдух) должен являть собой образец 
идеального правителя и быть равным в своих достоинствах из-
вестным историческим и легендарным личностям: мудростью 
он подобен Сократу и Платону, знанием установлений шариата – 
Шафи‘и и Абу Ханифе4, справедливостью – Сулейману, смелостью 
и отвагой – богатырям Саму и Исфандйару. При этом Рудаки лег-
ко объединяет в своем перечне персонажей мусульманской свя-
щенной истории, греческих мудрецов и героев старого иранского 

3 Чауган – изогнутая клюшка для одноименной игры, напоминающей 
конное поло, популярное развлечение при средневековых иранских дво-
рах. Игра в чауган часто изображалась на миниатюрах.

4 Шафи‘и (767–820) – выдающийся мусульманский богослов, ос но- 
 ватель одного из толков (мазхаб) ислама, который был назван ша фи‘ит-
ским. Абу Ханифа (699–767) – основатель и эпоним ханафитского толка 
в исламе. 
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эпоса. По существу, поэт как бы предлагает своим последователям 
готовый каталог мотивов восхваления, которым традиция и вос-
пользовалась в полной мере. 

Как известно, арабская поэтика считает самовосхваление 
(фахр) родственным восхвалению. По этой причине поэты часто 
включали мотивы самовосхваления в панегирическую часть касы-
ды. Подобным образом поступает и Рудаки:

О Рудаки! Ради блага и восхваления всех людей                      
Восславь его и получи [от него] благорасположение и милость.
Но если все силы свои соберешь и сложишь [стихи],
Если заостришь свой разум напильником,
И если в подчинении у тебя будут две сотни ангелов, 
Да еще и ловкие пери, и сколько ни есть джиннов и шайтанов,
Не сможешь ты сложить [стихов], достойных его.
Ступай же и принеси то, что сложил, как сложить невозможно.
Вот восхваление по моим силам –
Все слова [его] красивы, а по смыслу [оно] легко.
И все равно не могу я сложить того, что достойно эмира,
Хоть в стихах я – Джарир, и Таи, и Хассан5.
Хвала эмиру, и благодаря ему – хвала всему миру, 
От него и украшение (зинат), и сияние (фарр), и радость,
        и покой.
Сильно страшусь я, что слабость моя обнаружится, 
Хотя я – Сари‘ с красноречием Сахбана6.

Приведенный фрагмент демонстрирует синтез двух концеп-
ций поэтического творчества, одна из которых утверждает, что 
поэзия творится с помощью искусства, родственного мастерству 
ремесленника, и базируется на применении благоприобретен-
ных навыков, совершенствуемых в практике («приложишь стара-

5 Джарир (ок. 653 – ок. 733) – знаменитый арабский поэт; Таи – веро-
ятно, имеется в виду выдающийся арабский поэт Абу Таммам (ок. 805 –  
ок. 846); Хассан – арабский поэт Хассан ибн Сабит (ок. 563 – ок. 660), 
восхвалявший пророка Мухаммада.

6 Сари‘ – известный арабский поэт Сари‘ ал-Гавани (Муслим ибн ал-
Валид) (между 747 и 757–823); Сахбан – Сахбан ибн Ва’ил, знаменитый 
арабский оратор VII в.
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ние», «отточишь разум напильником»), другая же предполагает 
ниспослание поэтического дара свыше («сложил, как сложить не-
возможно»). Обоснованием второй концепции у Рудаки служит 
реминисценция коранического айата, содержащего мотив несо-
творенности Корана и лежащего в основе теории «неподража-
емо сти Корана» (и‘джаз ал-Кур‘ан): «Скажи: “Если бы собрались 
люди и джинны, чтобы сделать подобное этому Корану, они бы 
не создали подобного, хотя бы одни из них были другим помощ-
никами”» (Коран 17:88). В том же пассаже Рудаки упоминает 
знаменитых арабских мастеров слова, являющихся ориентирами 
и образцами для подражания. В дальнейшем у поэтов газнавид-
ского окружения (например, Манучихри) это перечисление раз-
растется за счет упоминания персидских поэтов. В любом случае 
здесь мы имеем дело с первым из дошедших до нас списков имен 
стихотворцев, олицетворявших традицию, какой она представля-
лась иранцам в период становления поэзии на новоперсидском  
языке.

Отметим также, что поэт выделяет самовосхваление в составе 
мадха, дважды упомянув свое литературное имя в начале и конце 
фрагмента. Таким образом, использование поэтического псевдо-
нима (тахаллуса) в качестве средства маркировки значимых эле-
ментов в структуре касыды восходит к самому раннему периоду 
развития литературы на новоперсидском языке.

Другая дошедшая полностью касыда Рудаки получила назва-
ние «Старческой». Она начинается следующими строками:

Стерлись и выпали у меня все зубы.
Нет, то были [даже] не зубы, а сияющие светочи.

Далее поэт рассуждает о законах вечно изменяющегося мира: 
там, где некогда была пустыня, расцвели сады, и снова сады сме-
нила бесплодная степь, то, что некогда было лекарством, станет 
ядом, а потом яд снова превратится в лекарство, и т.д. Человек под-
чинен тем же законам, что и бренный мир. 

Рудаки вспоминает ушедшие дни молодости, когда он был без-
заботен, красив и богат, удачлив в любви и обласкан сильными 
мира сего:
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Что ты знаешь, о луноликий(ая), с мускусными кудрями,
О том, каков я был раньше.
Ты красуешься перед ним своими вьющимися локонами,
Ты не видел(а) его раньше, когда у него были вьющиеся локоны.

По традиции считается, что в этой касыде Рудаки обращался  
к юному исполнителю своих стихов (рави), известному под име-
нем Мадж. По-видимому, в старости потерявший голос поэт не мог 
уже, как прежде, петь свои стихи под аккомпанемент чанга или 
руда и потому нанял помощника на манер доисламских арабских 
поэтов. Сохранились строки, в которых Рудаки обращается к рави  
по имени:

О Мадж! Теперь ты учи наизусть мои стихи и пой их.
От меня – чувство и мысль, от тебя – плоть и душа.

Подводя на склоне лет итог своей жизни, Рудаки так определя-
ет в «Старческой касыде» предназначение поэта:

О, сколько сердец я уподобил шелку при помощи стихов,
А ведь прежде были они [тверды], как камень и наковальня.

Вспоминая прошлое, Рудаки гордится своей ролью «государ-
ственного поэта» и своим влиянием при саманидском дворе, счи-
тая щедрость покровителей заслуженной наградой таланту:

Где бы ни был в мире именитый дихкан,
В его доме для меня всегда находились и серебро, и конь.
Кому-то величие и богатство доставалось от тех или других,
А ему (Рудаки) величие и богатство достались от Саманидов.
Эмир Хорасана вручил ему сорок тысяч дирхемов,
К ним прибавил одну пятую часть [этой суммы] эмир Макан.
От его вельмож тоже восемь тысяч 
Досталось мне тогда. Хорошие были времена!

Этот фрагмент «Старческой касыды» представляет собой обра-
зец самовосхваления поэта с отдельными вкраплениями славосло-
вия в адрес покровителей. Точные суммы гонораров, полученных 
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за стихи, которые называет Рудаки, призваны придать индивиду-
ально-авторский оттенок традиционным мотивам восхваления 
щедрости адресата. 

Присутствие конкретных биографических деталей в концов-
ке стихотворения побудило исследователей распространить ав-
тобиографическое толкование на весь остальной текст. Между 
тем, несмотря на внешнюю повествовательность и сглаженность 
отдельных частей, «Старческая касыда» построена по канониче-
ской схеме развертывания устойчивых мотивов. Насиб (вступи-
тельная часть) демонстрирует традиционное соседство сетований 
на быстротечность человеческой жизни («стихи о седине») и вос-
поминаний о молодости и любви (похвальба успехами у женщин 
восходит к ‘умаритской традиции арабской любовной лирики7). 
Целевая часть касыды представляет собой сочетание мотивов са-
мовосхваления и восхваления, в котором предпочтение отдается 
фахру. Единство многочастному произведению придает сильное 
повествовательное начало при практически полном отсутствии 
элементов описания (васф), за исключением двух бейтов в нача-
ле касыды, содержащих элементы канонического портрета юного 
красавца, чьи зубы похожи на жемчуга, утренние звезды и капли 
дождя, гладкая кожа напоминает шелк, а кудри чернее смолы.  Пре-
обладание повествовательного способа развертывания мотивов 
над описательным вполне укладывается в нормы персидской клас-
сической касыды, хотя более привычным является их сочетание. 
Логическое и интонационное единство стихотворения подкрепле-
но на уровне структуры текста наличием анафорических повторов 
и кольцевой композиции, поскольку последний бейт возвращает 
слушателя от рассказа о беспечной юности к теме старости, кото-
рой открывается касыда:

Нынче времена изменились, да и я уже не тот.
Подай посох, ибо настало время посоха и сумы.

7 Эта традиция в арабской любовной лирике получила название по 
имени поэта ‘Умара ибн Аби Рабийа, который воспевал любовь как на-
слаждение. Вторая традиция носила название ‘узритской – по названию 
племени ‘узра – и воспевала любовь-страдание.
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Автобиографические детали, включенные в «Старческую ка-
сыду», оказываются вовлеченными в систему устойчивых моти - 
вов и поэтических формул самовосхваления и восхваления. Спу-
стя век они сами становятся частью постоянного фонда мотивов  
и в разных вариациях используются такими поэтами рубежа XI и 
XII веков, как Киса’и Марвази, ‘Унсури, Азраки, Сузани Самаркан-
ди и др.

Средневековая традиция поэтических антологий считает ка-
сыдой также широко известное стихотворение Рудаки, которое на-
чинается словами «Аромат ручья из Мулийана доносится…», хотя 
по объему оно не отвечает требованиям этой формы. Существует 
легенда, зафиксированная в книге Низами ‘Арузи Самарканди «Со-
брание редкостей, или Четыре беседы» (ХII в.), согласно которой 
это стихотворение Рудаки сложил по просьбе саманидских при-
дворных с целью побудить эмира Насра возвратиться в столицу 
Бухару из затянувшейся на долгое время поездки в Герат. Поэт ла-
конично и просто рисует переход через Аму-Дарью отряда всадни-
ков, спешащих в родную Бухару. Заканчивается фрагмент здрави-
цей в честь эмира и его стольного града, что впоследствии станет 
одним из обязательных атрибутов хвалебных стихов, содержащих 
мотивы «местного патриотизма» (термин З.Н. Ворожейкиной):

О Бухара! Ликуй и пребудь в веках!
Эмир к тебе, радуясь, путь держит.
Эмир – кипарис, а Бухара – сад.
Кипарис в [свой] сад возвращается.
Эмир – месяц, а Бухара – небеса.
Месяц в небеса восходит.   

Услышав эти стихи, положенные Рудаки на музыку и испол-
ненные под музыкальный аккомпанемент, эмир возжелал в тот же 
момент отбыть в Бухару. Он велел оседлать коня и вскочил в седло, 
не надев даже сапог для верховой езды, и придворные догнали по-
велителя только после первого перегона. Характерно, что в ХV в.  
автор знаменитой «Антологии поэтов» (Тазкират аш-шу‘ара) Да-
улатшах Самарканди (XV в.), сторонник «украшенного» поэтиче-
ского стиля, удивлялся тому, что это «простое и лишенное при-
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емов и фигур» стихотворение могло оказать такое воздействие на 
венценосного слушателя. Между тем восхищенный Низами ‘Арузи 
выделяет только лишь в одном первом бейте семь поэтических фи-
гур: мутабик (одно из названий фигуры радд ал-‘аджуз ила-с-садр – 
возвращение из конца в начало), мутазад (противопоставление), 
мураддаф (украшение радифом), байан-и мусават (соразмерность 
слова и смысла, занимает промежуточное положение между та-
кими качествами речи – байан, как «пространная» – баст и «крат-
кая» – иджаз), ‘узубат (изящество, букв. «приятный вкус воды»), 
фасахат (ясность) и джазалат (сила и яркость выражения). 

Среди сохранившихся стихов Рудаки есть несколько отрывков 
из вступительных частей «поздравительных» касыд, приурочен-
ных к Наурузу и Михргану. «Осенний» зачин практически столь же 
прост по стилю, как и приведенное выше стихотворение, и начи-
нается такими строками:

О царь! Пришел праздник Михрган,
Настал праздник шахов и царей.
Меха взамен шелков и шатров
Заполнили цветники и сады.
Мирт взамен лилии появился опять,
Вино сменили [цветы] багряника.
Ты благороден, и [сияет] юностью твое счастье,
В честь твоей судьбы явилось молодое вино.

Век спустя в творчестве поэтов газнавидской школы (Фаррухи, 
Манучихри) тема празднования Михргана нашла продолжение и 
приобрела форму «плодового» зачина. В касыдах и мусамматах Ма-
нучихри на эту тему поэт XI в. объединил описание плодов осени, 
«виноградарские» и пиршественные мотивы, заимствованные из 
касыды «Мать вина», и некоторые мотивы приведенного фрагмен-
та, например, упоминание одежды из меха, сменившей шелковую. 

Весьма разнообразны по тематике дошедшие лирические 
стихотворения Рудаки, среди которых можно выделить фрагмен-
ты любовного, «вакхического» и философско-дидактического со-
держания. Сохранилось также некоторое количество отрывков из 
поминальных элегий (марсийа), написанных на смерть поэтов- 
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современников (Муради, Шахид Балхи), с которыми Рудаки связы-
вали тесные дружеские отношения.

Наибольшее количество стихов Рудаки сложено о любви. Так, 
описанию состояния души влюбленного посвящено следующее 
стихотворение:

Шквал разлуки с тобою, о стройный кипарис, 
С корнем вырвал древо моей жизни.
Так зачем же я привязан к ней всю жизнь,
Если эта сложенная вдвое коса – не аркан?
Ни одну живую душу не спросить,
Сколько стоит один поцелуй рубиновых уст.
Разгорится огонь в сердце [твоей] красоты
От тех [искр], что высекла разлука с тобой из моей груди.

В большинстве любовных стихотворений Х в., и это касается 
не только Рудаки, страдания влюбленного подаются почти всегда 
параллельно с упоминанием традиционных деталей портрета иде-
альной красавицы: стан-кипарис, косы-аркан, брови-луки, уста-
рубины и т.д.

Многие строки Рудаки воспевают любовь и вино как средства 
познания радостей земного бытия, что дает основание считать ли-
рику поэта предтечей хайамовской:

Веселись с черноокими, веселись,
Ведь этот мир – лишь сказка и ветер.
Надо радоваться будущему
И не стоит вспоминать о былом.
Я и та, чьи кудри благоухают амброй,
Я и та луноликая, рожденная гурией.
Блажен тот, кто раздавал и проедал,
Несчастен тот, кто не проедал и не раздавал.
Увы, этот мир – лишь ветер и облако!
Подай вина, и будь что будет!

Стихотворение содержит уже знакомые нам любовные моти-
вы: первый бейт трактует любовь как наслаждение в преходящем и 
непостоянном мире «сказки и ветра», третий бейт содержит стан-
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дартный образ совершенной красавицы, сравнимой лишь с райской 
гурией. Однако любовные мотивы в данном отрывке повернуты к 
слушателю своей философской стороной. Любовь в данном сти-
хотворении не составляет самостоятельного объекта описания –  
она лишь символ человеческой радости в переменчивом мире «ве-
тра и облака» и смысл самой жизни. Найдя опору в любви и радо-
сти жизни, Рудаки призывает своего героя без страха и печали смо-
треть в будущее. Следует отметить, что сочетание в рамках одного 
стихотворения мотивов, относящихся к различным традиционным 
жанрам (газал, зухдийат, хамрийат), – явление достаточно редкое 
в персидской лирике Х в. с ее четкими границами жанрово-темати-
ческих категорий. В отрывке, в целом выдержанном в гедонисти-
ческих тонах, поэт использует и мотивы, заимствованные из араб-
ских стихов в жанре зухдийат (аскетическая лирика). 

Наиболее вероятным источником заимствования данного 
круга мотивов можно считать знаменитые стихи Абу-л-Атахии: «О 
строящий (здания), которые будут разрушены временем! Строй 
что угодно: всё ты найдешь в развалинах… О если бы ты видел 
здешний мир зорким оком! Ведь это только мираж и полуденная 
тень, всё время движущаяся…» (Перевод И.Ю. Крачковского). 

Впрямую перекликаются с приведенными строками арабско-
го поэта и другие стихи Рудаки, выдержанные в традиции жанра 
зухдийат:

Все великие мужи [этого] мира умерли,
Перед смертью склонили головы.
Сошли под землю те,
Кто воздвиг все [эти] дворцы и [разбил] сады.

Традиционный мотив «строителя дворцов высоких» восходит 
к аравийскому преданию о царе Шаддаде, воздвигшем «многоко-
лонный Ирам» – легендарный город, украшенный драгоценными 
камнями, который, по мысли его создателя, должен был уподо-
биться раю. В наказание за грехи его жителей город был разрушен 
Аллахом, а предание об этом стало выражением идеи бренности 
земного благополучия: «Разве ты не видел, как поступил твой  
Господь с ‘Адом, Ирамом, обладателем колонн, подобного которо-
му не было создано в странах?..» (Коран 89: 6–8).
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При всей фрагментарности дошедшего до нас наследия Рудаки 
оно дает возможность реконструировать раннюю стадию форми-
рования классической поэзии на новоперсидском языке во всем 
ее жанровом многообразии, включая и крупные эпические фор-
мы. Собранные исследователями буквально по строкам отрывки 
из разных маснави поэта позволяют судить о том, что Рудаки был 
автором нескольких поэм, сложенных разными поэтическими ме-
трами (рамал, мутакариб, хафиф, два варианта размера хазадж, 
музари‘, сари‘). Средневековые источники между тем сообщают 
лишь о двух поэмах – «Солнцеворот» (Дауран-и афтаб) и «Калила 
и Димна». Ученые спорят, сюжет какой из среднеперсидских об-
рамленных повестей лег в основу второй из названных поэм Руда-
ки: был ли это действительно сюжет «Калилы и Димны», восхо-
дящий к древнеиндийской «Панчатантре», или поэт использовал 
другой источник – «Книгу Синдбада», вошедшую в арабский свод 
«Тысяча и одна ночь» под названием «Рассказ о царевиче и семи 
визирах». Нет единства мнений и относительно количества поэм, 
сложенных Рудаки, – разные специалисты приводят цифры семь 
(И.С. Брагинский) или девять (М. Мирзоев).

В течение многих лет Рудаки был поэтом номер один и любим-
цем Саманидов, но под конец жизни его судьба, по всей видимо-
сти, изменилась. Есть основания полагать, что он подвергся опале 
из-за своей симпатии к «нечестивым карматам» (одной из ветвей 
исмаилитов)8, косвенным подтверждением чему может служить 
высочайшая оценка его стихов со стороны такого видного поэта 
и идеолога исмаилизма, как Насир-и Хусрав (1004–1077). Считав-
ший Рудаки своим наставником в искусстве сложения стихов, На-
сир писал:

Много стихов об отречении от мира и в наставление сложил
Тот поэт незрячий, но ясновидящий.
Прочитав их, обратись к речам Худжжата (т.е. Насира),
Разрисованным мыслью и полным наставлений.
Если во время намаза прочтешь ты его стихи,
Дух Верный пошлет тебе вослед «Аминь!»

8 Слово кармати применялось в средневековом мусульманском мире 
и в более широком значении – вероотступник.
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Хотя некоторые исследователи считают, что приведенные 
строки посвящены не Рудаки, а слепому арабскому поэту-фило-
софу ал-Ма‘ари, которого Насир посетил во время своего путеше-
ствия на запад мусульманского мира, еще одним подтверждением 
его преклонения перед Рудаки может служить такой бейт:

Душу свою ради восхваления семьи Пророка
Порой превращу в Рудаки, порой в Хассана9.

 Как бы то ни было, судя по косвенным данным, Рудаки был  
отлучен от двора и умер глубоким стариком в родном селении  
(941 г.). На протяжении многих столетий, затихая и возникая 
вновь, звучали в стихах персидских поэтов отголоски бессмертных 
строк Рудаки, облеченные то в прямые цитаты, то в подражания, 
то в едва уловимые реминисценции. О легендарной славе Рудаки 
свидетельствуют строки, приведенные тем же Низами Арузи в «Че-
тырех беседах»:

Из всей роскоши этого мира
Кто остался из рода Сасана и рода Самана?
Остались славословия и хвалы Рудаки,
Остались мелодии и сказы Барбада.

Современники Рудаки

О поэтах-современниках и первых преемниках Рудаки извест-
но еще меньше, чем о нем самом. Старые антологии и толковые 
словари сохранили для нас лишь имена и немногочисленные стро-
ки таких известных в Х в. стихотворцев, как Шахид Балхи, Абу Шу-
кур Балхи, Дакики и др.

Талантливый поэт Шахид Балхи (ум. 936), писавший по-пер-
сидски и по-арабски, был, вероятно, еще незаурядным философом 
и искусным каллиграфом. В средневековом библиографическом 
сочинении ан-Надима «Фихрист» сведения об ученых занятиях 

9 Имеется в виду один из панегиристов пророка Мухаммада Хассан 
бен Сабит (ум. до 661).
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Шахида Бахи содержатся в главе, посвященной знаменитому фи-
лософу Мухаммаду ибн Закарийа ар-Рази (865–925), где говорит-
ся, что последнему принадлежал трактат под названием «Книга 
возражений против Шахида ал-Балхи по поводу его возражений 
по вопросу о [сущности] наслаждения». Отметим, что столь выда-
ющийся ученый, как Закарийа ар-Рази, вряд ли стал бы посвящать 
целую книгу дискуссии с другим философом, если бы не считал его 
равным себе. В той же главе говорится, что в науке Шахид «следо-
вал взглядам [ар-Рази]». О вошедшем в легенду искусстве Шахи-
да-каллиграфа спустя век напишет Фаррухи: «Почерк у него таков, 
что не отличить от почерка Шахида».

 С легкой руки известного востоковеда Джорджа Дармстетера 
поэта стали называть первым пессимистом в персидской литера-
туре. Основание для этого действительно дают некоторые афори-
стические строки Шахида, например, такие:

Если бы у печали был дым, как у пламени,
Вечной тьмою покрылся бы мир.
Обойди из конца в конец хоть весь свет,
Не встретишь ни одного веселого мудреца.

Во многих из сохранившихся стихов Шахида звучат сетования 
на засилье невежества и на непризнание обществом людей муд-
рых и просвещенных. Вошли в поговорку его строки:

Знание и богатство – нарцисс и роза,
Не цветут они в одном месте.
У кого есть знание, тому не хватает богатства,
А у кого есть богатство, мало знания.

Мотивы осуждения невежества и жалобы на бедственное поло-
жение просвещенных людей своего времени роднят стихи Шахида 
Балхи со стихами других ученых, которые позже снискали славу и 
в литературе, например, Абу ‘Али ибн Сины и ‘Умара Хайама.

Другой поэт – современник Рудаки Абу Шукур Балхи (род. 
915) получил известность благодаря дошедшей в небольших от-
рывках поэме «Книга творения» (Афарин-нама), законченной  
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в 947 г. Очевидно, это было этико-наставительное произведение, 
выдержанное в духе раннесредневековых пехлевийских «книг со-
ветов» (панд-намак). Маснави, написанное метром мутакариб,  
в соответствии со старой традицией начинается с похвалы разуму 
(ср.: среднеперсидское сочинение «Суждения Духа Разума»):

Наделенный Разумом знает, что есть праведность и что есть  
         совесть,
Что есть правдивость, благородство и сдержанная речь.
Бывает нрав праведников и нрав ангелов
И на земле, и на небесах.
Говорит мудрец: «Разум – падишах,
Который правит равно над вельможей и над простолюдином.
Для Разума тело человека есть войско,
Все плотские страсти и желания [человека] у него в подчинении.
Если ты не знаешь [чего-нибудь], Разум тебя научит.
Если ты зачахнешь, Разум тебя излечит». 

Об устойчивости традиции восхваления разума в персидской 
литературе свидетельствует начало поэмы «Шах-нама» Фирдауси 
(см. далее). Поэма Абу Шукура Балхи представляет собой сумму 
морально-этических сентенций, по существу лишенных каких бы 
то ни было разъяснений и иллюстраций, за исключением корот-
ких афористических высказываний (хикмат). Дальним отголос-
ком этой традиции светской дидактической поэмы специалисты 
считают знаменитую поэму Са‘ди «Бустан», на что указывает не 
только ее содержание, но и совпадение по метрической модели 
(она тоже написана размером мутакариб).  

Еще одной литературной знаменитостью Х в. был Дакики. 
Предполагается, что он втайне придерживался обычаев старой 
веры, за что, возможно, и поплатился жизнью. Согласно данным 
средневековых источников, он погиб от руки своего любимца-ра-
ба между 977 и 981 гг., когда ему было около 30 лет.

Дошедшие до нас стихотворения Дакики на календарную тему 
отличаются живописностью и яркостью образов, как, например, 
стихотворение, начинающееся словами «О кумир, райское облако 
накинуло на землю халат месяца урдибихишт»:
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Земля – словно окропленная кровью парча,
Воздух – словно окрашенный в индиго шелк.
Всё [вместе] напоминает вином и мускусом
Нарисованный в степи портрет подруги.
От глины исходит аромат розовой воды,
Словно глина замешена на розах.

Далее в стихотворении автор сравнивает пестреющую весен-
нюю степь с разноцветным павлином, а цветущие в садах дере-
вья – с разодетыми красавицами. Вся картина создает ощущение 
праздника, а заканчивается стихотворение строками, содержащи-
ми своеобразное жизненное кредо поэта:

Дакики четыре вещи избрал
Из всего хорошего и дурного в этом мире:
Губы цвета коралла, стоны чанга,
Вино цвета лунного луча и веру Заратуштры!

Прославился Дакики тем, что задумал и частично осуществил 
поэтическую обработку доисламских иранских эпических сказа-
ний. Возможно, в основу своей версии «Книги царей» поэт поло-
жил первый прозаический извод пехлевийской «Книги владык», 
выполненный арабским автором ХI в. Мас‘уди. Поставив перед со-
бой грандиозную задачу, автор успел написать лишь около тысячи 
бейтов, которые впоследствии Фирдауси, как дань уважения пред-
шественнику, включил в свою эпопею, предпослав соответствую-
щей части поэмы рассказ о трагической гибели Дакики.

Свою историю иранцев Дакики начинает с появления пророка 
Заратуштры в эпоху правления Кайанидов и воспроизводит один 
из эпизодов цикла эпических сказаний, известный из пехлевий-
ского сочинения «Предание о сыне Зарера» (Йадгар-и Зареран). 
Главный герой у Дакики – витязь Исфандйар. 

Среди современников Рудаки выделяется незаурядным талан-
том поэтесса Раби‘а бинт Ка‘б Куздари (Х в.), носившая прозвище 
«Краса арабов» (Зайн ал-‘араб). Происходила Раби‘а из знатного 
арабского рода: ее отец был наместником в Балхе. Еще в Средневе-
ковье вокруг ее имени сложились легенды, повествующие о любви  
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аристократической красавицы к рабу своего брата по имени Бек-
таш. По всей видимости, эти легенды возникли в качестве псевдо-
исторического комментария к стихам поэтессы, в которых гово-
рилось о любовных страданиях. Предание гласит, что эта любовь 
закончилась трагически: по приказу разгневанных родственни-
ков девушку замуровали в жарко натопленной бане, вскрыв ей 
вены. Умирая, она писала на стене кровью свои последние стихи. 
Письменная традиция закрепила легендарную биографию Раби‘и 
Куздари в качестве символического выражения любви человека  
к Бо гу. Сюжет этот был использован в поэме ‘Аттара «Илахи-нама» 
(конец XII – начало XIII в.) и в любовно-мистическом маснави по-
эта, филолога и историка ХIХ в. Риза Кули-хана Хидайата «Цветник 
Ирама» (Гулистан-и Ирам). 

Характер некоторых стихотворений Раби‘и также позволил су-
фийским авторам истолковать их как «чистейшее выражение бо-
жественной любви» (шейх Абу Са‘ид б. Абу-л-Хайр Майхани10). Дей-
ствительно, мотивы любовной лирики поэтессы находят дальнейшее 
развитие именно у суфиев. Вот один из наиболее ярких примеров: 

Я снова попалась в тенета любви,
Все мои усилия [вырваться] были бесплодны.
Любовь – это бескрайнее море,
Разве можно переплыть его, о несчастный?
Ты хочешь довести любовь до конца?
О, сколько неприятного тебе придется признать приятным! 
Надо смотреть на безобразное и считать его прекрасным,
Надо вкушать яд и считать его сахаром.
Рвалась я, как необъезженный конь, не знала я, 
Что чем сильнее дергаешь, тем туже затягивается петля. 

Приведенное стихотворение – типичный образец ранней газели, 
повествующей о превратностях любви. Оно увенчано изящным афо-
ризмом и окрашено в дидактико-рефлективные тона.   Близкие моти-
вы разрабатываются в одной из мистических газелей Сана’и (XII в.):

10 Абу Са‘ид б. Абу-л-Хайр Майхани (967–1049) – видный представи-
тель хорасанского суфизма, в своих проповедях широко использовал 
форму руба‘и.
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Любовь – это бескрайнее море, а вода в нем – пламень,
Набегают волны, словно горы, объятые мраком…
Корабли [там] – печали, якоря там – терпение,
Паруса наполняются ветром несчастий.
Меня вопреки моей воле бросили в пучину морскую,
Как пример благородного, чье одеяние – любовь.  

Раби‘а была двуязычным автором, и при том, что из ее насле-
дия сохранилось сравнительно немного, именно ей принадлежит 
один из самых ранних образцов макаронического стиха (мулам-
ма‘, букв. «пестрый») в персидской классической поэзии:

Наполнила меня истомой стонавшая птица,
Обострила мою болезнь, усилила мои воспоминания11.
Вчера ночью на ветке дерева та птица
Стонала и горестно рыдала.
Я спросила птицу: «Зачем ты стонешь и плачешь
В темной ночи, когда сверкают звезды?
Я в разлуке с другом, потому и стенаю,
Ты-то отчего стонешь? Ведь ты с милым другом…
Я пою, когда лью кровавые слезы,
Ты почему поешь, когда кровавых слез не льешь?»

Приведенный фрагмент воспроизводит один из излюбленных 
мотивов традиционных арабских насибов – разговор с птицей, 
имевший длительную историю бытования еще в доисламской и 
ранней исламской поэзии. Так, поэту Кайсу ибн ал-Мулавваху по 
прозвищу Маджнун принадлежит известное стихотворение, по-
строенное как разговор с вороном. Возможно, на формирование 
образности стихотворения Раби‘и повлияла также и местная – 
иранская женская фольклорная лирика. Своеобразная поэтиче-
ская манера Раби‘и позволила Е.Э. Бертельсу выделить ее произве-
дения, «проникнутые теплотой и искренностью», из общей массы 
придворной любовной лирики Х века.

11 Курсивом в переводе выделены те строки, которые в оригинале 
написаны на арабском языке.
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Еще одним получившим широкую известность поэтом сама-
нидского времени, родившимся, правда, уже после смерти Рудаки, 
был Абу-л-Хасан Киса’и Марвази (род. 963). Он считается одним 
из самых ранних мастеров жанра описания (васф), получившего 
широкое распространение в ХI в. в среде поэтов газнавидского 
круга. Вступления к его касыдам содержат сложные поэтические 
фигуры и метафорические бейты-«картинки», предвосхищающие 
стиль придворной поэзии более позднего времени:

Настал день и вытащил свой полированный щит,
А с неба полился камфарный (т.е. белый) свет,
Как будто бы подруга свои синие одеяния
Распахнула до самого пупка.
Солнце вступает в брак со звездой Каноп,
Когда от горизонта поднимает полированную голову.
Взгляни на отражение солнца, [на это] знамя мира:
Словно красное вино пролилось на лазурь,
Или это на лужайку фиалок бросила тень красная роза,
Или это лепесток тюльпана упал на зеленые всходы,
Или это яркий костер разожгли на Востоке,
Или это расстелили алую парчу.

Как видно из приведенного фрагмента, описание рассвета  
у Киса’и оставляет ощущение торжественности и праздничной на-
рядности, хотя по существу в нем не содержится целостной кар-
тины, а лишь многократно варьируется мотив появления первого 
луча восходящего солнца.

Киса’и открывает череду стихотворений, в которых так или 
иначе обыгрываются мотивы «Старческой касыды» Рудаки. В отли-
чие от стихотворения Рудаки, где очевидны жанровые вкрапления 
самовосхваления и восхваления, текст Киса’и целиком выдержан в 
традиции «стихов о седине», для которых характерна элегическая 
тональность: поэт сетует на быстротечность человеческой жизни, 
на превратности судьбы, подчинившей его талант необходимости 
содержания многочисленного семейства:
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До трехсот сорок первого года дошел черед, 
Была среда, три дня оставалось до конца месяца шаввал,
Когда я пришел в этот мир, чтобы что сказать и что сделать?
[Чтобы] слагать песни и радоваться благам и богатствам.
[Но] подобно вьючному животному прожил я всю жизнь,
Став рабом своих детей и пленником семьи.
Что остается у меня от этих пятидесяти сосчитанных  
          полностью [лет]?
Книга отчета с сотней тысяч грехов и мечтаний.

В ранний период развития литературы на фарси практика 
составления подражаний или ответов на произведения предше-
ственников (назира), видимо, еще не приобрела формального ста-
туса, предполагавшего сохранение в стихотворении-подражании 
размера и рифмы первоисточника. При написании ответа речь 
могла идти о заимствовании мотивов образца, что и демонстриру-
ет касыда Киса’и, в которой автор прибегает к сходным со стихот-
ворением Рудаки грамматическим построениям (адресованные 
самому себе вопросы и ответы на них) и использует ту же лекси-
ку. Третий бейт совершенно очевидно содержит противительную 
интерпретацию одного из мотивов «Старческой касыды» – мотива 
необремененности поэта семейными заботами и тяготами («Не 
имел я ни семьи, ни жены, ни детей: от всего этого был я сво- 
боден»).

Сходство касыд Рудаки и Киса’и заключается также в стрем-
лении актуализировать традиционные мотивы за счет введения 
в текст документальных деталей автобиографического характе-
ра. Рудаки указывает точные суммы вознаграждения за стихи, 
полученные им от многочисленных покровителей из окружения 
Саманидов, а Киса’и называет дату своего рождения и возраст,  
в котором он сложил данное стихотворение. По существу, мы име-
ем дело с одним из ранних случаев датировки лирического про-
изведения.
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• Фирдауси

Культурно-политическая ситуация Х века благоприятствовала 
пробуждению у восточных иранцев, населявших саманидские вла-
дения, интереса к историческому прошлому и стремления воссоз-
дать его в письменной форме. Продолжая шу‘убитские традиции, 
многие деятели независимого иранского государства обратились  
к собиранию преданий, восходящих к доисламской эпохе. Имеются 
сведения, что некий Абу-л-Муа’йад Балхи, современник Рудаки, со-
ставил прозаическую книгу «Шах-нама», опираясь, по-видимому, 
на арабские источники. Большой прозаический свод преданий под 
тем же названием был составлен по приказу наместника области 
Тус и Нишапур, а позже и всего Хорасана Абу Мансура Мухаммада 
ибн  ‘Абд ар-Раззака (уб. 962). Он дал поручение своему визиру Абу 
Мансуру Ма‘мари собрать разрозненные пехлевийские фрагменты 
«Хвадай-намак» и изложить их на языке дари. Работа была осущест-
влена в созданной для этих целей так называемой Абумансуровой 
академии (или комиссии), куда входили четыре авторитетных зна-
тока старых преданий.  Сохранившийся фрагмент введения к этой 
книге считается самым ранним образцом новоперсидской прозы. 
Непосредственным предшественником Фирдауси, задумавшим 
изложить в стихах исторические предания Ирана, был упоминав-
шийся ранее Дакики. 

На этом фундаменте и строил Фирдауси свое монументальное 
эпическое произведение, в основе которого лежит представление 
о вечном противоборстве добра и зла, света и тьмы, пронизываю-
щее зороастрийскую картину мира. 

Точных данных о жизни Фирдауси мало. Полностью доверять 
можно лишь тем разрозненным сведениям, которые сам автор со-
общил о себе в поэме. В историю литературы он вошел под та-
халлусом «Райский», смысл которого, по всей видимости, связан 
с представлением о божественном происхождении поэтического 
дара. Дата рождения поэта колеблется между 932 и 941 гг. Про-
исходил он из дихканской семьи, жившей в предместье города Тус 
(близ Мешхеда), называемом Баж. В это время старое средне- и 
мелкопоместное дворянство исконно иранского происхождения, 
не нашедшее себе места в условиях изменившейся социально- 
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политической конъюнктуры, испытывало большие материальные 
затруднения, что, кстати, отразилось и в толковании самого тер-
мина дихкан, который постепенно изменил значение «землевладе-
лец» на значение «крестьянин». Жалобы на бедственное матери-
альное положение неоднократно встречаются и в лирических от-
ступлениях главного труда Фирдауси – поэмы «Шах-нама». 

В зрелом возрасте у Фирдауси возникает замысел продолжить 
дело, начатое Дакики, и воссоздать в полном объеме историю 
иранского государства. Грандиозность задачи потребовала не-
скольких десятилетий работы: по разным подсчетам, автор писал 
свою поэму от двадцати до тридцати пяти лет. Легенда гласит, что 
«Шах-нама» была заказана Фирдауси султаном Махмудом Газнави 
(998–1030), однако более вероятно, что сам автор предназначал ее 
предшественникам Газнавидов на иранском престоле – Самани-
дам. Когда поэма была закончена, Саманиды, поклонники и рев-
нители иранской старины, уже утратили свою власть, уступив ее 
под натиском союза тюркских племен, создавших государство Ка-
раханидов. Фирдауси, по-видимому, пришлось снабдить произве-
дение новым посвящением – бывшему вассалу Саманидов, а ныне 
всемогущему правителю Махмуду Газнави, также захватившему 
часть саманидских владений. Представив «Шах-нама» султану, 
поэт ожидал обещанного высокого вознаграждения – по легенде, 
ему полагалось по одному золотому динару за каждый бейт. Од-
нако Махмуд не оценил по достоинству грандиозный труд поэта,  
и оплата оказалась оскорбительно низкой, ибо вся сумма была за-
плачена серебром. Разгневанный поэт роздал полученные деньги 
гонцу, банщику и продавцу пива, поскольку султанский посланник 
застал его в бане. После этого Фирдауси сложил едкую сатиру на 
султана, в которой, издеваясь над низким происхождением прави-
теля, объявил его самозванцем. Отрывок из этой сатиры сохранил-
ся благодаря тому, что был приведен в книге Низами ‘Арузи Самар-
канди: 

Что можно ждать от рожденного рабом,
Хотя бы отец его и стал [впоследствии] царем?
Сколько я могу об этом говорить?
Подобно морю, я не знаю границ.
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Не для добрых дел могущество этого шаха!
Иначе он усадил бы меня на трон.
Поскольку в его роду не было величия,
Не мог он слышать имени великих.
(Перевод С.И. Баевского и З.Н. Ворожейкиной)

Опасаясь преследований, Фирдауси надолго покидает родные 
места, скитается и странствует. Под старость он все же сумел вер-
нуться на родину: известно, что умер поэт в своем селении между 
1020 и 1026 гг. Духовенство отказалось хоронить его на мусуль-
манском кладбище, ибо всю жизнь он воспевал «нечестивых языч-
ников». Существует предание, что когда из одних городских ворот 
выносили погребальные носилки с телом умершего поэта, в другие 
ворота входил караван с богатыми дарами от раскаявшегося султа-
на Махмуда, в конце концов, оценившего великое творение Фир-
дауси. Сюжет о конфликте царя и поэта вдохновил в свое время 
немецкого романтика Генриха Гейне на создание баллады «Поэт 
Фирдауси», переведенной впоследствии на русский язык В. А. Жу-
ковским.

«Шах-нама» огромна по объему – в ней 60 тысяч бейтов,  
и она охватывает историю царствования пятидесяти трех пра-
вителей Ирана. В соответствии с источниками, на которые опи-
рался Фирдауси, специалисты выделяют в ней три большие ча-
сти: мифологическую, легендарную (богатырскую) и историче- 
скую.

Создавая стихотворную историю Ирана, Фирдауси следовал 
династийной хронологии, почерпнутой им, по-видимому, из офи-
циальных сасанидских историографических сочинений. Согласно 
ей, Ираном правили последовательно четыре династии: Пишдади-
ды, царствовавшие в течение 2441 года, Кайаниды, царствовав-
шие 732 года, Ашканиды, т.е. парфянские правители, управлявшие 
страной после завоевания ее Александром Македонским в течение 
200 лет, и Сасаниды, правившие в течение 501 года. В итоге цар-
ствования этих династий охватывают период в 3874 года. Посколь-
ку достоверно известно, что последний представитель династии 
Сасанидов Йаздигирд был убит осенью 651 г., то начало истории 
Ирана по нашему летосчислению следует относить к 3223 г. до н.э. 
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Эта историческая концепция, закрепленная в эпоху Сасанидов, 
сильно расходится с европейскими представлениями о Древнем 
Иране, базирующимися на античных источниках. Особенно уди-
вительным для европейцев было полное отсутствие упоминаний 
об Ахеменидах, хотя существование этой династии подтвержде-
но не только сведениями греческих историков, но и хорошо со-
хранившимися наскальными надписями представителей этого 
правящего дома. Хотя в «Шах-нама» присутствуют эпизоды, пове-
ствующие о правлении царей династии Кайанидов Дараба и Дара, 
которые легко идентифицируются с историческими ахеменидски-
ми владыками Дарием I и Дарием III, Фирдауси ничего не говорит  
о первых ахеменидских царях, в том числе об основателе династии 
Кире Великом.

Открывается «Шах-нама» восхвалением Творца, которое на-
чинается словами «Во имя Господина души и разума». Знамена-
тельно, что современные иранцы нередко используют эту формулу 
в начале любой устной или письменной речи наряду с общей для 
мусульманской традиции формулой «Во имя Аллаха, Милостиво-
го, Милосердного». 

Хвала Господу по зороастрийской традиции плавно пере-
ходит в восхваление Разума (ср.: «Афарин-нама» Абу Шукура  
Балхи): 

Теперь, о разумный, к описанию разума
Обратиться самое место и время.
Теперь расскажи все, что о разуме знаешь,
Чтобы ухо слушателя рассказу внимало.
Разум – лучшее из того, что даровал Господь.
Похвала разуму – лучший из путей, что Он дал.
Разум – проводник, разум – дарующий сердцу радость,
Разум защитит тебя в обоих мирах.
От него происходит радость, от него и печаль твоя,
От него тебе прибыль, от него тебе и ущерб.
Если разум замутнен, пусть даже душа светла у мужа,
Нет ему ни минуты радости.
Каждый, кого не ведет вперед разум,
Ранит сердце своими деяниями.
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Разумный назовет такого безумцем,
Такого близкий сочтет чужаком.
От него (разума) – почет в обоих мирах,
А кто слаб разумом – у того ноги в оковах.
Разум – это око души, если приглядеться,
Без глаз радости мира останутся для тебя недоступными.
Узнай, что разум был сотворен первым.
Он – страж души и тех трех (божьих) даров.
Эти три дара тебе – глаза, уши и язык.
Без сомнения, от них проистекает для тебя и добро, и зло.
Кто разум и душу возьмется восславить?
А если я восславлю, кто возьмется выслушать?

Подобные вводные главы, предваряющие начало повествова-
ния, играют важную роль в композиции «Шах-нама». Таких глав 
одиннадцать, они сравнительно небольшого размера, и это пер-
вый в новоперсидской поэзии образец подобного рода интродук-
ции. Вслед за похвалой разуму следует глава о сотворении мира и 
человека, славословие пророку Мухаммаду и праведным халифам. 
Далее располагается блок глав, посвященных возникновению за-
мысла поэмы и собиранию материалов для нее: «О собирании 
книги», «Рассказ о поэте Дакики», «Рассказ о дорогом друге» («За-
ложение основы книги»). В первой речь идет о том, как собирал 
древние сказания Абу Мансур б. ‘Абд ар-Раззак, во второй – об ав-
торе первой поэтической обработки старых сказаний, в третьей –  
о том, как один из друзей поэта принес ему «эту переписанную 
пехлевийскую книгу» (т.е. прозаическую версию Абу Мансура). 
Фирдауси рассуждает о трудностях воплощения своего грандиоз-
ного замысла, но его сомнения развеивает поддержка друга и об-
ретенная книга:

Был у меня в городе один добрый друг, 
С ним мы были словно [два ядрышка] в одной скорлупе.
Он сказал мне: «Хорош твой замысел,
К благому направлена твоя стопа!
Эту переписанную пехлевийскую книгу
Я принесу тебе, если ты бодр [духом].
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И бойкий язык, и молодость – при тебе,
И богатырская речь12 – при тебе.
Давай, сложи эту книгу о царях
И тем обрети славу среди великих».
(Перевод М.Л. Рейснер, Н.Ю. Чалисовой)

Завершает блок вводных глав восхваление султана Махмуда 
Газнави. Характерно, что в поэме имеется не только «большая», 
открывающая ее интродукция, но и «малые» интродукции, пред-
варяющие отдельные сказания (дастаны), которые некогда могли 
бытовать самостоятельно.  О наличии отдельных древних сказа-
ний Фирдауси говорит так:

В стародавние времена была одна книга,
В ней заключено множество повестей (дастан). 
Разрозненная, она в руках у многих мубадов13,
У всякого ученого мужа – из нее частица.

После Фирдауси обычай начинать произведение крупной фор-
мы с глав интродукции постепенно становится общепринятой нор-
мой. Несмотря на то, что в разных поэмах XI в. количество глав и 
общий объем интродукции существенно разнятся, и их тематика, 
и место в композиции произведения постепенно канонизируются. 
Важно отметить, что мотивы авторской рефлексии, присутствую-
щие в составе интродукций, отражают процесс становления поэти-
ки крупных стихотворных форм. В силу отсутствия в поэтической 
практике на арабском языке больших эпических повествований, 
соответствующая проблематика в теоретических трактатах не от-
ражена.

Фирдауси начинает повествование с рассказа о царствовании 
Кайумарса (авест. Гайомартан) – первого человека и первого царя, 

12 «Богатырская речь» – сухан гуфтан-и пахлавани, также «красивая 
персидская речь», (словарь Диххуда, сл. ст. пахлавани), где данный бейт 
приведен как иллюстрация значения пахлавани «персидский» с пометой 
«красноречивый».

13 Мубад – «глава магов», зороастрийский жрец. В «Шах-нама» слово 
имеет уже более широкое значение – «хранитель зороастрийской учено-
сти и старых традиций».
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перечисляя его деяния на благо людей. Кайумарс учит подданных 
носить одежду из барсовых шкур, готовить еду, приручать диких 
животных и т.д. По сути, первый человек совмещает функции ца-
ря-первозаконника и культурного героя, как и все последующие 
представители первой династии царей Ирана, приобщавшие 
людей к различным благам цивилизации. Следует отметить, что  
в иранской мифологической традиции не сложилось единого 
взгляда на родословную первых людей из династии Парадата 
(букв. «Данные первыми», «Впереди поставленные», среднеперс. и 
перс. Пишдадиды). По сравнению с ранними авестийскими сведе-
ниями генеалогическое древо Пишдадидов в «Шах-нама» упроще-
но: каждый последующий царь является прямым потомком преды-
дущего по мужской линии. По-видимому, в изложении генеалогии 
древних людей Фирдауси следовал поздним компилятивным зоро-
астрийским сводам, таким как, например, «Бундахишн».

Вторым представителем династии Пишдадидов у Фирдауси 
является Хушанг, внук Кайумарса и сын рано погибшего от руки 
Черного дива Сийамака. В Авесте этот царь носит имя Хаошьянгха 
и является дальним потомком Гайомартана – между ним и первым 
человеком разница по меньшей мере в три поколения. Хушангу 
помимо обычных деяний культурного героя, таких как орошение 
земли, добыча железа из руды, изобретение орудий труда, при-
писывается также змееборческая функция, что свидетельствует 
о чрезвычайно древнем происхождении этого образа, уходящего 
корнями в архаические хтонические мифы. Подобно богу-громо-
вержцу, Индре или Зевсу, Хушанг борется со Змеем, воплощаю-
щим идею зла и хаоса. В ходе сражения Хушанг случайно добыва-
ет огонь (вариант мифа о добывании огня культурным героем) и 
устанавливает в честь этого события один из самых почитаемых 
древними иранцами праздников – Сада, приходящийся на день 
зимнего солнцестояния.

С кавийской силой бросил [Хушанг камень].
Отпрыгнул Змей, сжигающий Вселенную, от Устанавливающего 
             порядок.
Попал в большой камень маленький, 
И тот и другой камни расколол витязь.
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Возникла искра от [удара] двух камней,
Душа камня стала огненной от искры.
Змей не был убит, но таинственным образом
От этого свойства камня разгорелся огонь…
Сказал [Хушанг]: «Огонь этот – Божественный.
Поклоняйтесь ему, если вы наделены разумом».
Пришла ночь, [и] возжег он огонь, подобный горе.
А сам со своим окружением расположился вокруг него.
Праздник устроил он в ту ночь и пил вино,
Назвал Сада тот благословенный праздник.

Многие эпизоды «Шах-нама», рассказывающие о сражении ви-
тязей со змееподобными противниками, восходят к схеме ритуала 
Сада и лежащего в его основе змееборческого мифа: в описании 
поединка повторяются некоторые действия персонажей и главные 
атрибуты события. Так, Ардашир после убийства Червя в крепо-
сти Хафтвада возжигает священный огонь, т.е., подобно Хушангу, 
восстанавливает нарушенный миропорядок. Сходными чертами 
обладают эпизоды борьбы богатырей Сама и Исфандйара с чудо-
вищами.

После Хушанга иранский престол наследует его сын Тахмурас 
(Тахма-Урупи Авесты), которому приписывается ряд традицион-
ных деяний царя-цивилизатора. Главным из них является овла-
дение тайной письменности, которую были вынуждены открыть 
правителю поверженные им дивы.

Наследником Тахмураса был легендарный царь «золотого 
века» Джамшид (авестийский Йима). Как и остальные первые 
цари, Джамшид выступает в роли культурного героя. Во время сво-
его семисотлетнего правления он не только обучает людей навы-
кам цивилизации, но и разделяет их на четыре сословия согласно 
занятиям – жрецов, воинов, земледельцев и ремесленников:

В каждом сообществе собрал он людей по их занятиям, 
И ушло на это еще пятьдесят [лет].
[Первое] сословие, которое ты называешь катузи, 
Коих ты знаешь как служащих барсаму,
Отделил он от других сословий, 
Назначив поклоняющимся [Богу] место обитания в горах.
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И там, поскольку их занятием является служение [Богу], 
Они пребывают в трепете перед пречистым Господом.
Были отобраны во второе сословие [те], 
Кого именуют нисар,
Там собрались отважные воины, 
Озаряющие войско и страну,
Ведь ими держится шахский престол, 
Ведь ими преумножается воинская слава.
Признай третьим сословием басуди (вар. пасуди, насуди), 
Где только ни питают к ним благодарность.
Они сеют, пашут и собирают урожай 
И, вкушая хлеб свой, не внимают хуле.
Они свободны от приказов, хоть и бедно одеты, 
Их слух закрыт для бранных слов.
Процветает и обустраивается ими земной мир,
Свободны они от судей и пересудов.
Ведь сказал же красноречивый благородный муж: 
«Свободного лень превратила в раба».
Четвертое [сословие] зовется ахтухоши, 
Это – гордые ремесленники,
Все они заняты своим ремеслом, 
Всю жизнь они что-то придумывают.
Вот так пятьдесят лет 
Вкушал [плоды своих дел], вершил дела и раздавал дары.
Для того он каждому подходящее место в обществе 
Выбрал и указал путь,
Чтобы каждый свою долю 
Узнал и понял предназначение.

Фирдауси придерживается авестийской версии правления 
Джамшида, в царствование которого люди обрели бессмертие, 
забыв о болезнях, страданиях и зле. Тем не менее представление  
о Джамшиде (Йиме) как о спасителе человеческой цивилизации от 
потопа, донесенное Авестой и раннесредневековыми источника-
ми, в «Шах-нама» не отражено.

В царствование Джамшида возникает один из главных сезон-
ных праздников древних иранцев – Науруз. В изложении автора 
«Шах-нама» этот праздник был установлен в память о великих де-
яниях Джамшида: 
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Когда все его деяния были завершены,
Стал ногами попирать он стоянку Луны.
С благословения фарра Кайанидов возвел он трон
И украсил его всеми драгоценностями, которыми обладал.
По его повелению див
С земли до небес [этот трон] возвел.
Подобный сияющему в небе Солнцу,
Восседал на нем царь-повелитель.
У подножия трона собрался весь народ,
Удивляясь его счастливой доле.
Осыпали они Джамшида драгоценными каменьями,
Нарекли тот день «Руз-и нау» (Новый день).
И был тот день в начале года днем хурмуз месяца фарвардин,
Днем освобождения от тягот земных…
Этот благословенный праздник с тех пор
Достался нам в память о великих правителях.

Иное объяснение причины установления Науруза можно 
найти в трудах известного мусульманского энциклопедиста ал-
Бируни (ХI в.), который в своем трактате «Памятники минувших 
поколений» писал следующее: «Дело в том, что Иблис, проклятый, 
уничтожил благодатные свойства [пищи и питья], и люди стали 
непрерывно пить и есть, [но не могли насытиться], и воспрепят-
ствовал ветру дуть, так что все деревья высохли, и мир едва не 
перестал существовать. Тогда Джам по повелению и указанию 
Бога пошел в сторону юга и направился к обиталищу дьявола…
Он находился там…, пока не прекратил эту напасть, и вернулись 
к людям умеренность, благо от пищи и от плодородия…  Тог-
да Джам возвратился в мир и взошел в этот день, как Солнце, и 
разлился от него свет, ибо был он светозарен, подобно Солнцу, 
и подивились люди восхождению двух Солнц. И зазеленело все 
то, что высохло, и люди сказали: “Руз-и-нау” – то есть “Новый  
день”».

В предании, пересказанном Бируни, Джамшид выступает  
в ипостаси исчезающего и возвращающегося божества, отвеча-
ющего за смену сезонных циклов и поддержание природной гар-
монии, в чем отчетливо видны следы древней мифологемы.
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Осознание своего величия ввергает Джамшида в грех горды-
ни, за что он должен неминуемо получить возмездие. Следуя древ-
ним источникам, Фирдауси говорит о наказании Джамшида сле-
дующее: «Когда он произнес такую речь, фарр Господень от него 
отлетел, и в мире пошли разговоры». 

Известно, что Авеста отразила также и другую версию грехо-
падения Йимы, приписав ему грех мясоедства, чему он научил и 
других людей, за что был наказан лишением бессмертия и боже-
ственного права на престол. 

«Золотой век» Ирана заканчивается. Лишившись поддержки 
благих сил и подданных, Джамшид погибает от руки чужеземца 
Заххака, совращенного Иблисом (Сатаной) с праведного пути и 
участвовавшего в убийстве собственного отца. Фирдауси припи-
сывает Заххаку арабское происхождение и наделяет персонаж 
антропоморфным обликом, тогда как его авестийский прототип 
выступает в образе змея или дракона Ажи Дахаки. Древняя хто-
ническая природа Заххака проявляется в виде змей, вырастаю-
щих из его плеч от дьявольского поцелуя и терзающих его тело, 
если их не кормить человеческим мозгом. Отметим характерное 
для эпического повествования троекратное повторение действия: 
Иблис является Заххаку сначала в образе проповедника, затем в 
образе повара и, наконец, в образе лекаря. Во время правления 
узурпатора Заххака Иран погружается во тьму. Однако, по замыс-
лу Фирдауси, торжество злых сил не может продолжаться вечно. 
Бесстрашный кузнец Кава, чьи сыновья были принесены в жерт-
ву кровожадному Заххаку, решает мстить за их гибель, и подни-
мает восстание против тирана. Знаменем восставших становится 
кожаный фартук кузнеца Кава, насаженный на древко, который 
впоследствии будет превращен в государственный штандарт Ира-
на. Восставшие призывают законного наследника престола Фари-
дуна, сына Атибина (Атвийа Авесты – второй человек, выжавший 
сок хаомы), происходившего из рода Тахмураса и убитого злоде-
ем Заххаком. Мать законного наследника иранского престола по 
имени Фаранак бежала с младенцем в неприступные горы, спа-
саясь от преследований узурпатора. Достигнув пятнадцатилетне-
го возраста, Фаридун решает мстить за смерть отца и покарать  
тирана.
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 Имя Фаридун восходит к авестийскому имени Траэтаона и оз-
начает «третий». В индоевропейской мифологической традиции 
третий, младший из братьев, зачастую является героем-змеебор-
цем и победителем зла. В борьбе против Заххака Фаридуна поддер-
живают благие силы, однако двое его старших братьев Пурмайа 
и Кийануш из зависти замышляют убийство брата. Мотив преда-
тельства старших братьев по отношению к младшему традиционен 
для древних мифологических представлений (см. ниже: убийство 
Ираджа). Победа Фаридуна над Заххаком воспроизводит древнюю 
мифологическую модель победы божества или героя над змеепо-
добным противником (Индра и Вритра, Тесей и Минотавр). Фари-
дун вступает на престол в месяце михр и в честь восстановления 
справедливости и порядка учреждает праздник Михрган, приходя-
щийся на день осеннего равноденствия 21 октября и являвшийся 
в домусульманском Иране вторым великим сезонным праздником 
после Науруза.

На границе «мифологической» и «легендарной» частей «Шах-
нама» располагается сказание о разделе владений Фаридуна меж-
ду тремя его сыновьями – Салмом, Туром и Ираджем. Младшему 
Ираджу достается в управление Иран и божественное право на 
престол (фарр), что вызывает зависть со стороны братьев, царству-
ющих в Туране (Китайском Туркестане) и Руме (Малой Азии). Бра-
тья злодейски убивают Ираджа (ср.: библейские сюжеты о Каине и 
Авеле и об Иосифе и злоумышляющих против него братьях), а его 
внук Манучихр (сын дочери Ираджа), спустя годы, мстит за деда. 
Это сказание, судя по свидетельствам литературных источников, 
самостоятельно бытовало в доисламский период, поскольку одна 
из песен легендарного Барбада, придворного певца Сасанида Хус-
рава Парвиза, носила название «Гибель Ираджа» (Хун-и Ирадж), 
а другая – «Месть за Ираджа» (Кин-и Ирадж). С убийства Ираджа 
между Ираном и Тураном начинается многовековая вражда.

Сказание о Манучихре выделяется исследователями «Шах-
нама» как начало так называемой богатырской части эпопеи,  
в ко торой в действие вступают славные иранские витязи, служа-
щие опорой престола и правящей династии Кайанидов. Богатыр-
ская часть в главных своих сюжетах является обработкой так назы-
ваемого систанского эпического цикла, основными персонажами 
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которого выступают Рустам и его сородичи – дед Сам, отец Заль, 
сын Сухраб. По всей видимости, в «Шах-нама» соединились две 
линии развития эпических сказаний, бытовавших на территории 
Ирана в древности и раннем Средневековье. Первая – «царская», 
зафиксированная еще в Авесте, повествовала о деяниях царей по-
лулегендарной династии Кавиев (т.е. Кайанидов) и была распро-
странена в западных областях иранского мира с центром в истори-
ческой области Фарс. Вторая линия – «богатырская», по-видимому, 
сложилась в восточных областях и частично дошла до нашего вре-
мени в согдийских фрагментах о Рустаме.

 В богатырской части «Шах-нама» явственно ощутима связь 
авторского метода подачи материала с традициями устного эпи-
ческого сказа, что проявляется в приемах повествования и обри-
совки главных персонажей, наделенных сверхчеловеческой силой, 
неукротимой энергией и воинской доблестью. Чудесным является 
уже само происхождение подобного героя, указывающее на его из-
бранность: нередко родословную эпических богатырей, возводят  
к звериному предку, а смягченным вариантом этого мотива служит 
рассказ о ребенке, вскормленном самкой животного. Так, одного из 
славных иранских витязей Заля, рожденного в семье систанского 
богатыря Сама, вскормила вещая птица Симург, ибо он был бро-
шен своим отцом, посчитавшим седину младенца дурным знаком 
(мотив отмеченности ребенка особым знаком также весьма рас-
пространен в биографиях эпических персонажей). Чудесным же 
образом появляется на свет сын Заля Рустам: по совету все той же 
птицы Симург матери героя делают кесарево сечение, ибо могучий 
младенец-богатырь иным путем появиться на свет не может. Как 
всякий персонаж богатырского эпоса, Рустам растет не по дням,  
а по часам, и свои первые подвиги совершает еще в детстве (побе-
да над разъярившимся Белым слоном). Получив от своего отца Заля  
в залог будущих побед гигантскую палицу деда Сама, Рустам выби-
рает себе под стать огнедышащего коня Рахша, который единствен-
ный может вынести тяжесть его руки (странствующий эпический 
сюжет испытания коня). Во время поездки в Мазандаран на помощь 
плененному Белым дивом царю Кай-Кавусу Рустам совершает свои 
семь подвигов (ср.: подвиги героя во время дальнего странствия как 
устойчивый эпический мотив, например, подвиги Геракла). 
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Повествования о богатырских подвигах и баталиях перемежа-
ются в эпопее любовными сказаниями. С именем Рустама также 
связана любовная история, предшествующая рождению его сына 
Сухраба. Отправившись на поиски своего убежавшего коня, Ру-
стам оказывается в области Саманган, где знакомится с красави-
цей по имени Тахмина, дочерью местного правителя. Сразу после 
свадебного пира Рустам уезжает, вручив жене амулет-печатку для 
передачи будущему ребенку на счастье. Родившийся после его отъ-
езда сын Сухраб, повзрослев и став отважным воином, поступает 
на службу к царю Турана Афрасйабу и оказывается в стане врагов 
Ирана. Судьба сводит сына в поединке с отцом, который, в конце 
концов, смертельно ранит его. По амулету под кольчугой на гру-
ди умирающего Сухраба и последним его словам Рустам осознаёт,  
что убил собственного сына14. Пытаясь спасти сына, Рустам обра-
щается к своему повелителю Кай-Кавусу с просьбой дать ему жи-
вую воду, однако царь отвечает ему отказом. Отметим, что образ 
Кай-Кавуса под пером Фирдауси приобретает ряд отрицательных 
черт и расходится с идеалом правителя, представляя собой один из 
вариантов описания царя-гордеца.

Среди преданий, связанных с именем Кай-Кавуса, самым про-
странным в «Шах-нама» является рассказ о его сыне Сийавуше, 
которому было суждено родиться при неблагоприятном распо-
ложении небесных светил. Дурное предзнаменование послужило 
причиной того, что ребенок был отдан на воспитание Рустаму и 
до возмужания не знал своего отца. После возвращения Сийаву-
ша под отчий кров умирает его мать, и царицей становится вторая 
жена Кай-Кавуса Судаба. Юный царевич Сийавуш настолько пре-
красен собой, что мачеха начинает испытывать к нему запретную 
страсть. Судаба тщетно пытается соблазнить пасынка, и когда он 
отвергает ее притязания, хитростью заманивает его на женскую 
половину дворца и, исцарапав себе лицо, обвиняет в покушении 
на ее честь. Кай-Кавус не верит коварной женщине, однако с помо-
щью колдовства ей все же удается заронить сомнение в его сердце. 

14 Мотив неузнанного сына, встретившегося в смертном бою с отцом, 
зафиксирован в эпосе многих народов. Ср., например, с одним из сюжетов 
былин об Илье Муромце.
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Сийавуша подвергают испытанию огнем, и он выдерживает его  
с честью. Царь не казнит Судабу только благодаря заступничеству 
сына и из страха разжечь войну с Йеменом, где правит ее отец. 

По прошествии некоторого времени Сийавуш вновь вступает 
в конфликт с отцом, который нарушает клятву и вероломно казнит 
туранских заложников. Витязь уходит в добровольное изгнание  
в Туран, поступает на службу к царю Афрасйабу и женится на его 
дочери Фарангис. Однако, поверив ложным обвинениям в том, что 
Сийавуш замыслил продолжить месть за Ираджа, Афрасйаб казнит 
зятя. Провидя в вещем сне свою скорую смерть, Сийавуш дает на-
ставления Фарангис, и она, беременная наследником иранского 
престола, опасаясь преследований, бежит от отца. Фирдауси опи-
сывает гибель героя как вселенскую катастрофу, что, по-видимому, 
отражает наличие в сюжете рудиментов мифологического созна-
ния: поднимается сильная буря, весь мир покрывает мгла. Из про-
литой крови Сийавуша на голой скале вырастает цветок, который в 
народе назвали хун-и сийавашан. По этим мотивам, сохранившим-
ся в сюжете о Сийавуше, можно судить о месте героя, восходящего 
к авестийскому персонажу по имени Сьяваршан («Черный самец»), 
«коварно убитому Франграсйаном», в древнеиранских мифологи-
ческих представлениях. Возможно, почитание Сийавуша входило в 
ритуалы, связанные с культом умирающей и воскресающей расти-
тельности. Средневековый историк Наршахи, автор «Истории Бу-
хары» (ХI в.), свидетельствует, что в Бухаре располагалась могила 
Сийавуша, служившая местом поклонения магов (зороастрийцев). 
Ежегодно в первый день Науруза каждый мужчина по обычаю при-
носил в жертву Сийавушу петуха. Наршахи свидетельствует также, 
что бухарцы исполняли траурные песнопения, оплакивающие ги-
бель божества и получившие название «Плач магов».  

Сюжетная линия взаимоотношений пасынка и мачехи в ска-
зании о Сийавуше обнаруживает отчетливые схождения с некото-
рыми античными и передневосточными мифами об аграрных бо-
жествах, прекрасных юношах, ставших жертвами любовного пре-
следования могущественных богинь. По-видимому, подобные сю-
жеты, повествующие о губительной страсти богини к смертному, 
госпожи к рабу или мачехи к пасынку, являются вариантами одной 
и той же мифологемы (Адонис и Артемида, Иосиф Прекрасный  
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и супруга Потифара, Аттис и Кибела и др.). Мотив произрастания 
трав и цветов из пролитой крови Сийавуша роднит сказание о нем 
с греческими легендами об Адонисе и Аттисе и свидетельствует  
о принадлежности сюжета к общей модели центрального индоев-
ропейского календарного мифа. Как правило, этот миф разворачи-
вается в повествование о гибели (или убийстве) и последующем 
воскресении прекрасного юного героя, являющегося сыном или 
братом-мужем великой богини плодородия.

На границе богатырской и исторической частей эпопеи распо-
лагаются сказания, связанные с борьбой иранцев за правую веру 
Заратуштры. Частично эти стихи (порядка тысячи бейтов) принад-
лежат Дакики. Они были включены Фирдауси в текст «Шах-нама» 
со специальными авторскими ремарками, которые свидетель-
ствуют о том, что мастерство предшественника не слишком вдох-
новляло поэта, но, тем не менее, он решил отдать дань уважения 
его памяти. Ключевыми персонажами этой части являются царь 
Гуштасп, брат царя Зарир (Зарер) и сын царя «бронзовотелый» 
богатырь Исфандйар, упоминавшиеся еще в Авесте (Виштаспа, 
Заривари, Спентадата). Сюжеты о двух первых героях изложены 
в соответствии с Авестой и раннесредневековыми сочинениями, 
а сказание об Исфандйаре присоединено к сакскому циклу о Рус-
таме. Для придания повествованию композиционной стройности 
автор эпопеи вводит в рассказ об Исфандйаре описание его «семи 
привалов», во время которых он совершает свои знаменитые под-
виги (убивает двух волков, львов, сражается с драконом, убивает 
колдунью и злого Симурга и т.д.). Очевидно, что это описание под-
вигов Исфандйара симметрично описанию подвигов Рустама. 

Фирдауси сводит двух самых славных витязей Ирана в бес-
смысленном поединке. В результате Исфандйар, пораженный 
стрелой в единственное уязвимое место – глаз, гибнет, но смерть 
уготована и Рустаму, ибо убивший Исфандйара неминуемо должен 
погибнуть сам. Иран остается без защитников. На этих эпизодах  
в основном заканчивается богатырская часть эпопеи.          

Основная масса эпизодов исторической части «Шах-нама» 
изложена Фирдауси по известным источникам и находит точные 
соответствия в пехлевийских и арабских историографических и 
повествовательных сочинениях. Как уже отмечалось, в поэме не 
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упоминаются цари династии Ахеменидов, но некоторым из них 
легко можно найти соответствия среди представителей легендар-
ных Кайанидов. Другие правители, например, Искандар (Алек-
сандр Македонский), наделяются псевдоисторической биографи-
ей, сильно расходящейся с реальными фактами. Следуя иранским 
версиям распространенного на Востоке «Романа об Александре», 
сложившимся, по всей вероятности, в  шу‘убитских кругах, Фирда-
уси рисует Искандара законным правителем Ирана и сыном царя 
Дараба и его жены, дочери румийского кесаря Файлакуса (имеется 
в виду царь Македонии Филипп, в действительности бывший от-
цом, а не дедом Александра). Сказание же о воцарении династии 
Сасанидов, родоначальником которой является Ардашир Папакан, 
излагается Фирдауси с опорой на известное пехлевийское сочине-
ние «Книга деяний Ардашира Папакана». 

В целом последняя, историческая, часть «Шах-нама» по сравне-
нию с богатырской частью выглядит более схематичной и в подаче 
материала, и в разработке сюжетов и характеров персонажей. По-
видимому, лапидарность изложения явилась одной из причин по-
пулярности сказаний этой части в дальнейшей истории иранского 
классического эпоса: именно из нее почерпнул Низами три из четы-
рех романических сюжетов, использованных им в «Пятерице». 

Грандиозная эпопея Фирдауси, по существу, восполнила отсут-
ствующий в древней иранской словесности большой письменный 
свод, аналогичный «Илиаде» или «Рамаяне» и представляющий со-
бой циклизацию устных сказаний о богах и героях. В целом «Шах-
нама» по характеру повествования тяготеет к древней и ранне-
средневековой иранской традиции, о чем свидетельствует консер-
вация зороастрийских представлений о мироздании, героический 
пафос основного массива сказаний и сами приемы эпического 
сказа (постоянные эпитеты, стандартные зачины эпизодов, гипер-
болизация персонажей и т.д.). Вместе с тем, будучи уже средневе-
ковым автором, Фирдауси частично привносит в древние схемы 
духовные открытия своего времени, усложняя характеры персона-
жей за счет описания мира их чувств, избегая однозначных оценок 
поступков и побуждений (наличие положительных героев среди 
врагов-туранцев, осуждение некоторых деяний иранских царей и 
витязей и т.д.).  
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Сам текст «Шах-нама», особенно некоторые дастаны из бога-
тырской части эпопеи (например, «Рустам и Сухраб», «Сказание 
о Сийавуше», «Бижан и Манижа», «Заль и Рудаба»), продолжили 
свое существование в сфере устной поэзии сообразно с ее закона-
ми, а выбранный Фирдауси метр мутакариб надолго стал ассоци-
ироваться с повествованиями на героические сюжеты. До сих пор 
на территории Ирана, Афганистана и Таджикистана существуют 
местные школы декламации «Шах-нама».

После «Шах-нама» подобных эпохальных письменных обрабо-
ток древних сказаний уже не было – традиция по существу оказа-
лась завершенной. Частичное воспроизведение ее можно видеть 
в так называемых циклических поэмах, героями которых высту-
пают главным образом предки и потомки Рустама. Процесс ци-
клизации этих сказаний частично происходил по законам устной 
традиции, и за редким исключением эти поэмы анонимны. Среди 
них можно назвать поэму «Сам-нама», посвященную деду Рустама, 
«Джахангир-нама», посвященную его сыну, «Бану Гушасп-нама» – 
о его дочери и др. 

Из авторских «продолжений» «Шах-нама» известна поэма 
«Гаршасп-нама» Асади Туси (род. ок. 1010), прославившегося так-
же своими касыдами в жанре прений (муназара) («Прение дня и 
ночи», «Прение копья и лука», «Прение неба и земли», «Прение ге-
бра и мусульманина», «Прение араба и перса»). Еще в молодости 
покинув родной Хорасан, Асади много странствовал по различным 
областям, выбирая те места, где продолжали жить потомки старых 
иранских аристократических родов. По-видимому, он был сторон-
ником шу‘битских политических взглядов, о чем, в частности, сви-
детельствуют его высказывания в «Прении араба и перса». Этот 
автор интересен и по ряду других причин. Он является составите-
лем самого раннего из дошедших до нас толковых словарей пер-
сидского языка – «Лугат-и фурс». Словарь Асади Туси – исключи-
тельно ценный источник, поскольку именно благодаря наличию 
в нем поэтических примеров на словоупотребление до нас дошли 
строки навсегда утраченных произведений раннего периода ли-
тературы на новоперсидском языке. Без этого словаря мы ничего 
бы не знали ни о поэмах Рудаки, ни об эпических произведениях  
‘Унсури.
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Особенно ярко иранофильские настроения поэта и предан-
ность шу‘убитским традициям проявились в пятом муназара, ко-
торое носит название «Спор араба и перса» (Муназара-и ‘араб у ‘ад-
жам). Автор, отстаивающий превосходство персов над арабами, 
прибегает к аргументации совершенно в духе стихов Башшара ибн 
Бурда:

Если же похвальба идет пищей, и одеждой, и богатством, 
То все эти три [вещи] у нас, конечно, лучше, чем у вас.
Ваши самые знатные люди надевают карбас, если есть, 
А у нас самые малые носят парчу, и шелк, и полотно.
Ваши жилища – колючки и шатры, и песчаные холмы, 
Наши жилища – дома с куполами, цветники и дворцы.
Из бархата ковры в наших домах, из золота кресла, 
У вас ковры из верблюжьей шерсти, кресла – седла.
Наша пища – курица и барашек, 
А у вас – змеи, саранча, мыши и большие ящерицы, дохлые, 
жареные.
От одежды на нашем теле исходит аромат мускуса и амбры, 
От ваших одежд – вонь верблюжьего помета и дегтя. 

     (Перевод Е.Э. Бертельса)

Очевидно, что речь идет о сравнении араба-бедуина и перса, 
живущего оседло и располагающего всеми благами городской ци-
вилизации. Роскоши и утонченности жизни перса противопостав-
ляется грубый и скудный быт скотовода-кочевника.

В своем эпическом творчестве Асади Туси также, видимо, ис-
ходил из идеалов дихканства. В соответствии с законами норматив-
ного искусства он стремился превзойти Фирдауси, улучшить обра-
зец. Берясь за обработку древнего предания, Асади стремился дока-
зать свои преимущества перед предшественником в выборе героя и 
сюжета, о чем прямо заявлял в одной из вводных глав поэмы:

О подвигах Гаршаспа в мире
Осталась в память от великих мужей одна книга…
Долго ли ты будешь слушать о Рустаме?
Ты думаешь, что ему не было подобного по мужеству?
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Если вспомнишь о боях Гаршаспа,
Все бои Рустама пустишь по ветру:
Ведь Рустам – это тот, кого гнусный див
Поднял до облака и бросил в реку;
Ослабел он от Хумана с тяжкой палицей;
Побил его страж поля в Мазандаране;
Осилил его смелый Исфандйар;
В борьбе одолел его Сухраб.
Полководца же Гаршаспа, пока он жил,
Никто одолеть не мог, никто не поверг ниц.
              (Перевод Е.Э. Бертельса)

Поэма Асади, несмотря на стремление автора следовать Фир-
дауси (архаическая лексика, гиперболизированные богатырские 
стати героев, эпическое время, в котором персонажи живут по 
семьсот лет и более), по жанру не может быть полностью охарак-
теризована как героический эпос. В поэме сильны элементы аван-
тюрно-рыцарского романа с типичными для него приключениями 
и скитаниями героя по «чудесным странам». 

После «Шах-нама» «большой эпос», наследовавший некото-
рые черты древнего мифопоэтического сознания и обладавший 
известной долей синкретизма, прежде всего жанрового, начинает 
постепенно распадаться. На его месте возникает несколько само-
стоятельных видов эпического повествования, некоторые из ко-
торых явно тяготеют к романической форме. Преимущественное 
развитие в дальнейшем получают любовно-романический и фило-
софско-дидактический эпос.

* * *

Относительная централизация и политическая стабильность 
газнавидского, а затем и сельджукидского государства в XI – пер-
вой половине XII в. оказали благотворное влияние на процесс раз-
вития литературы, в которой активно формируются новые жанры 
и трансформируются старые. 

Идейно-художественное единство литературы IХ–Х вв., ориен-
тированной на шу‘убитские традиции и возрождение иранской 
словесности, постепенно размывается. К XI в. на литературную 
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арену выходят носители эзотерической мысли в исламе (суфии 
и исмаилиты), которые, так или иначе, противопоставляют свое 
творчество творчеству придворных поэтов. Таким образом, на 
обозреваемом историческом этапе художественная словесность 
разделилась на две основных линии: профессиональная литерату-
ра, продолжавшая развиваться в придворной среде, и религиозно-
мистическая литература, питаемая идеями суфизма и исмаилизма. 
Естественно, что параллельное развитие двух ветвей литературы 
неизбежно вело к полемике, которая уже выходила за рамки лич-
ного соперничества поэтов. Складывание литературы вне покро-
вительства меценатствующих дворов сопровождалось постепен-
ным усилением ее влияния на умонастроения мастеров слова, тво-
ривших в придворной среде. К XII в. сложность литературной си-
туации достигла своего апогея, что остро ощущалось мистически 
настроенными поэтами, выходцами из придворной среды. Резкое 
осуждение ремесла наемного панегириста, прозвучавшее из уст 
поэтов, приверженных различным религиозным доктринам, было 
подхвачено и самими придворными стихотворцами. В итоге эти 
веяния привели к осознанию унизительности и двусмысленности 
положения наемного восхвалителя при дворе. Для XII в. достаточ-
но типичным становится разрыв выдающихся поэтов со светской 
жизнью и придворной службой, открытое осуждение ими своей 
прежней карьеры.

В XI–XII вв. профессиональная поэзия развивается по линии 
все большей технической сложности – в ней оформляется так на-
зываемый украшенный стиль, предполагавший виртуозное владе-
ние всем арсеналом поэтических фигур и их обильное применение 
в стихе. Усложнение стиля было теоретически закреплено в ранних 
персидских трактатах по поэтике, носящих названия «Интерпре-
татор красноречия» (Тарджуман ал-балага) Мухаммада ‘Умара ар-
Радуйани (ХI в.) и «Сады волшебства в тонкостях поэзии» (Хада’ик 
ас сихр фи дака’ик аш-ши‘р) Рашид ад-Дина Ватвата (XII в.). 

Культивируя изысканность стиля и формы, поэзия професси-
оналов в течение веков оставалась в кругу тем и мотивов, строго 
регламентированных традицией, что не могло не привести к гер-
метизации ее тематики и известному кризису придворного сти-
хо творства. Вследствие этого охранительная тенденция, долгое  
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время не допускавшая влияний извне и препятствовавшая проник-
новению в поэзию новых образов и мотивов, постепенно сходит на 
нет. Тематический арсенал придворной поэзии начинает активно 
расширяться за счет проникновения в нее элементов суфийского 
поэтического языка с его ориентацией на аллегорическое воспри-
ятие текста.

Период XI – начала XII в. ознаменовался существенными сдви-
гами в функционировании жанровой системы персидской литера-
туры в целом. Начиная с XI в. происходит обособление отдельных 
жанровых составляющих «большого» эпоса, которые прежде со-
существовали в единых рамках «Шах-нама».  Первым выделился 
любовно-романический эпос, знаменовавший важнейшую в сред-
невековой литературе фазу художественного осознания индивиду-
альной любви. Наряду с местными сказаниями, зафиксированны-
ми в «Шах-нама», и другими сюжетами, имевшими доисламские 
иранские корни, в формировании романического эпоса важную 
роль сыграли заимствованные сюжеты о влюбленных, прежде все-
го арабские и греческие.   

С выходом на литературную арену представителей эзотери-
ческих течений начинается интенсивное развитие философско-
дидактического эпоса, на складывание которого повлияли ранне-
средневековые сочинения светской дидактики и публичная рели-
гиозная проповедь (маджлис).

В этот же период появляются первые памятники персидской 
классической прозы, создаваемые как в среде придворных литера-
торов, так и за ее пределами.

Газнавидская школа поэтов ХI в.

На рубеже X и XI вв. государство Саманидов пало, разгромлен-
ное тюркскими племенами, впоследствии создавшими государ-
ство Караханидов. Часть саманидских владений: Хорасан, Хорезм, 
Систан и нынешний Афганистан – была захвачена султаном Мах-
мудом Газневидом (998–1030), сыном военачальника Сабук-теги-
на (977–997), возвысившегося на службе у Саманидов и основав-
шего династию Газнавидов.
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Первоначально великий завоеватель, совершивший 17 похо-
дов в Индию и присоединивший к своим владениям ее северо-
запад, по крайней мере, внешне, следовал культурной политике 
своих предшественников Саманидов. В столичном городе Газна 
в период правления султана Махмуда собралось большое количе-
ство «людей пера» – ученых и поэтов. На это время приходится,  
к примеру, научная деятельность такого видного ученого-энцикло-
педиста, как Бируни, который сопровождал Махмуда в его воен-
ных походах и собирал материал для таких своих трудов, как «Ин-
дия» и «Памятники минувших поколений» (Асар ал-бакийа). Ибн 
Сина же отказался служить Газневидам и был вынужден скитаться, 
пока, наконец, не нашел покровительства у наместника Хамадана.

По мере укрепления власти султана Махмуда политическая 
ориентация газнавидского государства меняется. Чуждый старым 
иранским традициям, он выказывает себя ревностным суннитом 
и сторонником халифата и совершает завоевательные походы под 
знаменем газавата (борьбы с неверными). В русле этой политики 
он осуществляет не только опустошительные походы в Индию, но 
и подавляет выступления карматов в Рее и Мултане. 

Султан Махмуд вошел в историю как гонитель Фирдауси. Уни-
чижительное отношение к эпопее «Шах-нама» ощущается не толь-
ко в касыдах поэтов, служивших непосредственно Махмуду, но и у 
последующих авторов, восхвалявших преемников султана.

Средневековые антологии приводят цифру 300 при упоми-
нании о количестве поэтов при дворе Махмуда, что выглядит не-
сколько преувеличенным. Однако можно говорить по меньшей 
мере о трех десятках поэтов, снискавших славу в период правле-
ния этого султана. 

Именно в Газнавидском государстве придворная поэзия об-
рела официальный статус: стихотворцы впервые объединились в 
особую организацию, именуемую «диван» и представлявшую со-
бой «государственный департамент» наподобие «дивана перепи-
ски» или «податного дивана». «Ведомство поэзии» было организо-
вано по типу ремесленного цеха, во главе которого стоял мастер, 
определявший основные тематические и стилистические приори-
теты литературной продукции. Поэт номер один газнавидского 
двора, которым тогда считался ‘Унсури, получил официальный  
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титул «Царь поэтов» (малик аш-шу‘ара), отсутствовавший у ара-
бов. В обязанности «Царя поэтов» входило осуществлять отбор сти-
хов, достойных монаршего слуха, то есть, по сути дела, он являл-
ся цензором для остальных представителей «департамента». Он 
же отвечал за обучение поэтов, которые, в свою очередь, видимо, 
должны были поставлять ему «сырой» материал для его собствен-
ного творчества. 

Обучение поэтов включало обязательное заучивание наизусть 
большого количества стихов предшественников и современников 
на арабском и персидском языках, что, очевидно, являлось обще-
принятым способом подключения начинающего автора к тради-
ции. Одной из ступеней обучения, по-видимому, было написание 
подражательных стихов, причем объекты подражания рекомендо-
вал глава поэтического цеха. Когда поэта принимали в штат, он 
получал постоянное жалование, поскольку его служба по существу 
приравнивалась к деятельности государственного чиновника. 

Подчинение общему руководству нисколько не мешало остро-
му соперничеству между поэтами-профессионалами. Нередко сам 
правитель поощрял потешные поэтические «бои» между своими 
любимцами. Такие поединки служили одним из видов дворцовых 
развлечений. 

Собственно говоря, организация досуга правителя и была од-
ной из задач придворной поэзии. Поэты, наряду с музыкантами и 
певцами (мутриб), входили в ближнюю свиту монарха, являясь 
его наперсниками (надим) и сопровождая его во время пиров, 
охот, выездов на лоно природы и состязаний в воинских искус-
ствах. Отсюда популярность в придворной поэзии таких жанров, 
как календарная и пиршественная лирика, приуроченная к ос-
новным праздникам, охотничьи стихи, описания царских забав, 
например, игры в конное поло (чауган) или стрельбы из лука, и, 
естественно, любовная лирика в форме вступлений к касыдам или 
самостоятельных небольших стихотворений (кыт‘а, газель). От-
метим, что все перечисленные тематические разновидности при-
дворной лирики непременно включали в себя описание (васф) 
антуража, сопутствующего дворцовой жизни (богатые интерьеры, 
пиршественная утварь, музыкальные инструменты, ловчие птицы 
и животные, оружие и доспехи, верховые животные и т.д.). 
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В искусстве поэзии высоко ценилось мастерство экспром-
та (преимущественно в форме кыт‘а), которое помогало поэту 
живо откликаться на малейшие изменения в настроении адресата 
(«знать пульс повелителя»). Таким образом, входивший в ближ-
нюю свиту поэт отвечал за поддержание общего благорасполо-
жения монарха по отношению к подданным, неся своеобразную 
«службу настроения» (термин З.Н.  Ворожейкиной). 

Другой функцией придворной поэзии, выделяемой средне-
вековой традицией в качестве важнейшей, являлось увековече-
ние имени и деяний повелителя («служба восхваления» – термин  
З.Н. Ворожейкиной), а потому поэт был обязан откликаться на все 
значимые события государственной жизни. Историко-политиче-
ские мотивы наиболее последовательно представлены в касыдах, 
которые в это время являли собой наиболее продуктивный жанр 
профессиональной поэзии и преобладали в собраниях лирических 
произведений (диван) отдельных авторов.

Поэта и его венценосного покровителя связывали отношения 
особого рода, которые в поэзии осмыслялись в терминах «служе-
ния» и «господства», а также взаимности обязательств – «дого-
вора», напоминающего по своей сути обет вассальной верности. 
Выполняя обязанности по восхвалению монарха и увековечению 
его имени, поэт взамен приобретал высокий социальный статус и 
прочное материальное положение. Попавший в ближайшее окру-
жение повелителя поэт чрезвычайно гордился своим местом в со-
словной иерархии. Упоминавшийся выше «царь поэтов» ‘Унсури 
заключил представление о высоком статусе придворного поэта в 
стройную поэтическую формулу, которой начинается одна из его 
знаменитых касыд:

Богатство, величие и исполнение желаний сердца в этом мире
Никто не добыл иначе, как служа султану.

«Малые дворы» султанских наместников и крупных вельмож 
старались в меру возможностей следовать установлениям цен-
трального двора, в том числе и в содержании штата придворных 
поэтов.
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• ‘Унсури 

«Царь поэтов» ‘Унсури (960 – между 1039 и 1050) был родом из 
Балха. О его жизни до поступления на службу к султану Махмуду 
Газнави практически ничего не известно. Средневековые антоло-
гии донесли до нас легенду о том, что рано осиротевший будущий 
поэт намеревался заняться караванной торговлей. Однако во вре-
мя первого же путешествия караван был ограблен разбойниками, 
а ‘Унсури попал к ним в плен. После освобождения он будто бы 
разочаровался в торговом ремесле, занялся постижением наук и 
искусства стихосложения и, добившись успеха на этом поприще, 
сумел попасть ко двору брата Махмуда – эмира Насра ибн Сабук-
тегина. После смерти эмира Насра ‘Унсури был вынужден искать 
нового покровителя. Естественно, он стремился попасть ко двору 
в Газне и обосноваться в столице. По всей видимости, поэту при-
шлось выдержать жесткую конкуренцию с другими поэтами из 
окружения Махмуда. История донесла до нас стихотворную пере-
бранку между ‘Унсури и поэтом Газа‘ири, служившим династии Бу-
идов, сидевших в городе Рее. Газа‘ири нередко посвящал свои па-
негирики и султану Махмуду. В частности, в одной из таких касыд, 
превозносивших баснословную щедрость султана, якобы во много 
раз превосходящую реальную ценность стихов, Газа‘ири сказал:

Довольно, государь, ведь я не за деньги продавал отборные  
       жемчуга,
Довольно, государь, ведь я не продавал самоцветы мешками,
Довольно, государь, ведь за это [мое] поэтическое мастерство  
              и стихи 
Меня назовут обольстителем царей и искусным колдуном…

Очевидно, Газа‘ири стремился не только возвеличить Махму-
да, но и подчеркнуть достоинства своего поэтического слова, кото-
рые выше любых, даже самых щедрых даров султана. ‘Унсури, раз-
досадованный высокой оценкой стихов Газа‘ири, усмотрел в этом 
дерзком пассаже не подобающую придворному поэту гордыню и 
повод для суровой отповеди. Он составил касыду-ответ на произ-
ве дение Газа‘ири, написанную в том же размере и на ту же рифму,  
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в которой обвинил соперника не только в неблагодарности и из-
лишнем самомнении, но и в греховных поступках. Обращаясь  
к самому султану, ‘Унсури сказал:

Нет, не довольно, ведь ты для людей – милость Божья,
Говорить о милости Божьей слова скуки – грех.

Пытаясь оправдаться, Газа‘ири пишет еще одну касыду, но, ви-
димо, на сей раз менее удачную.

Как бы то ни было, ‘Унсури прочно и надолго закрепился при 
дворе в Газне. О богатстве поэта ходили легенды. Судя по сведени-
ям источников, он был еще жив и при преемнике Махмуда Мас‘уде I 
(1031-1041), но уже не посещал придворных аудиенций. Поэты 
следующих поколений, например Манучихри, посвящали ему хва- 
 лебные стихи, из чего следует, что ‘Унсури дожил свои дни в бо-
гатстве, почете и славе. 

Хотя Диван ‘Унсури дошел до нас не полностью, он дает доста-
точное представление о творческой манере автора и тематиче-
ском репертуаре его произведений. В собрании стихотворений  
поэта насчитывается около 50 касыд; малые формы – руба‘и и 
кыт‘а – сохранились плохо. 

Касыды ‘Унсури как нельзя лучше отражают его роль при дво-
ре султана Махмуда: поэт принимал участие во всех военных кам-
паниях своего повелителя и воспевал его победы в панегириках. 
По этой причине самую большую группу касыд ‘Унсури можно 
назвать историко-политическими. Для них характерен своеобраз-
ный эпический стиль изложения, историческая достоверность, ло-
гика и конкретность в деталях:

Прошел [шах] в Мултан, а по пути завоевал двести замков, 
У каждого из которых было сто кровожадных слуг.
От городов и капищ, которые спалил шах, 
Ветер еще не развеял кучи пепла.
С Синдом и областью Синда государь сделал то, 
Что не делал Хайдар15 с жителями Хайбара.

15 Хайдар (букв. «лев») – почетное прозвище имама ‘Али.
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Не осталось замка, который он не завоевал бы, 
И ни одного войска, которого он не разбил бы, 
Не осталось ни одного кармата, которого он не убил бы,  
Ни огнепоклонника, ни кафира. 
    (Перевод Е.Э. Бертельса) 

Поэт утверждает, что все завоевательные походы Махмуда 
имеют только одну цель – снискать благоволение Аллаха и его 
Пророка. Обосновывая роль Махмуда как борца за веру, ‘Унсури 
часто прибегает к аналогиям из Священной истории ислама. Так, 
поэт сравнивает индийский поход своего повелителя со взятием 
оазиса Хайбар, населенного евреями, в 628 г. войсками мусуль-
ман под предводительством самого пророка Мухаммада, которого 
практически во всех походах сопровождал его двоюродный брат и 
зять ‘Али ибн Абу Талиб, прозванный Лев. 

Основной идеологической установкой ‘Унсури становится 
формула «Нет власти, кроме как от Аллаха». Установка эта поко-
ится непосредственно на суннитской религиозной доктрине и не 
настаивает на необходимости наследственной передачи власти, 
что, в конечном счете, служит оправданием прихода на иранский 
престол «рожденного в рабстве» (Фирдауси) тюрка Махмуда. Та-
ким образом, налицо отказ от представлений доисламского Ирана 
о легитимности царской власти, отраженных, в частности, в «Шах-
нама» Фирдауси. Очевидным свидетельством идеологической 
борьбы Махмуда против легитимистских теорий Фирдауси может 
служить ряд касыд ‘Унсури, направленных против древних иран-
ских сказаний и героев. Панегирист Махмуда противопоставляет 
рассказы о царях, передающиеся по преданию (махбар), деяниям 
своего повелителя, которые можно узреть воочию (манзар).  В од-
ном из самых известных панегириков ‘Унсури в честь султана Мах-
муда, знаменательно начинающемся словами «О ты, слышавший 
рассказы о доблестях государей по преданию, иди сюда, воочию 
убедись в доблести царя Востока…», имеется такой пассаж:

Если Фаридун переправлялся через Тигр без судна – 
А в «Шах-нама» есть об этом рассказ, подходящий для  
              вечерней беседы,
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(Такие рассказы бывают правдой, но бывают и неправдой, 
И ты, пока не узнаешь правды, не верь словам) –
То я собственными глазами много раз видел, 
Что владыка земли в благой день благим движением при  
         благой звезде
Несколько раз переходил через Джейхун, 
И не было у него ни судна, ни якоря.
                 (Перевод Е.Э. Бертельса)

К разряду подобных же сведений, вошедших в предание и не 
заслуживающих особого доверия, поэт относит и рассказы о ще-
дрости Саманидов по отношению к Рудаки, противопоставляя 
этим легендам щедрость собственного покровителя, милость ко-
торого можно увидеть воочию:

Тысячу мискалей16 на весы поэтов 
Никто, кроме него (Махмуда), не клал во всем этом мире.
Сорок тысяч дирхемов получил Рудаки от своего властителя, 
Унижаясь то у этой, то у той двери.
Изумился он, и умножилась его радость, и возгордился он, 
Похваляясь, рассказал об этом в своих стихах.
Если тот дар показался ему великим и поразительным, 
То смотри же, каковы теперь дары шаха. 
     (Перевод Е.Э. Бертельса)

Эта большая по объему и сложная по структуре касыда увенча-
на короткой притчей «О белом соколе и черном вороне», которая 
служит своеобразной реализацией фигуры «красота концовки»,  
а также приема «переноса» мотивов – в данном случае мотивов 
эпических в касыду:

О черном вороне и белом соколе 
Слышал я прелестный рассказ от мудреца.
Сказал ворон соколу: «Мы с тобой – друзья, 
Ведь оба мы – птицы, из одного мы рода и племени».

16 Мискал – мера веса, равная 4,65 г, золотник.
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Ответил [сокол]: «Мы – птицы [сходные во всем], кроме  
      способностей,
Между моей натурой и твоей есть разница.
То, что остается после моей [трапезы], вкушают цари земли, 
Ты же набиваешь зоб нечистой падалью,
Мое место – на руке повелителей мира, 
Твое место – среди развалин и оссуариев17,
У меня цвет милосердия, у тебя цвет наказания, 
Меня считают добрым знаком, тебя – дурным,
Ко мне питают склонность цари, а к тебе – нет, 
Ибо добро склоняется к добру, а зло – к злу.
Если ты в мечтах себя мнишь мною, 
Тебе придется горько пожалеть об этом».
   (Перевод Е.Э. Бертельса)

В целом ряде историко-политических касыд ‘Унсури наблюда-
ется определенное сходство с героико-эпическим повествованием, 
проявляющееся в величественной панораме побед повелителя, 
описании диковинных стран и городов, завоеванных «силою Бо-
жьей, острым мечом и юным счастьем». В результате касыды ‘Ун-
сури, в том числе и их панегирические части, приобретают ярко 
выраженный повествовательный оттенок. На формальном уровне 
это проявляется, в частности, в регулярном нарушении принци-
па автономности бейта и появлении многочисленных смысловых 
переносов (анжамбеман18, от фр. enjambement – «перескок»), при 
которых синтаксическое членение стиха не совпадает с делени-
ем на бейты (см. приведенный выше фрагмент о переправе через 
Аму-Дарью). 

Помимо заимствования сказовых приемов «большого эпоса», 
‘Унсури использует в своих произведениях и элементы «малого 
эпоса» (вставные притчи, вступления-загадки). 

Еще одной особенностью Дивана ‘Унсури можно считать вы-
сокий процент так называемых ограниченных (махдуд) касыд, то 

17 Оссуарий – сосуд, куда зороастрийцы помещали кости покойного, 
после того как хищные птицы склевали мертвую плоть.

18 Анжамбеман – семантически необходимый перенос, при котором 
мысль не заканчивается рифмой, а продолжается в следующей строке.
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есть касыд, лишенных развернутого вступления и начинающихся 
непосредственно с панегирика. Однако и такие касыды в боль-
шинстве случаев сохраняют присущее этой поэтической форме 
деление на части, поскольку описательные фрагменты могут по-
мещаться внутри произведения, заключенные в рамку из двух па-
негирических частей. 

Что касается полных касыд, то в них преобладают любовные 
вступления и описания старых сезонных праздников – Науруза, 
Михргана и Сада. В частности, у ‘Унсури можно найти редкое в по-
эзии исламского периода поздравление монарха с зимним празд-
ником Сада. Зимним зачином украшены две касыды ‘Унсури, одна 
из которых посвящена эмиру Насру, брату султана Махмуда, а дру-
гая – самому султану. Вот фрагмент первой из них:

Сада – праздник именитых царей, 
[Остался] он на память от Фаридуна и Джамшида.
Земля сегодня ночью, ты сказал бы, – гора Тур,
Так как появилось на ней сияние небесного света.
Если это день, не нужно называть его ночью,
Если ночь стала днем, что ж, в добрый час…
Если месяц бахман относится к зимнему времени,
То почему же весь мир сегодня ночью словно заросли  
          тюльпанов? 
              (Перевод Е.Э. Бертельса)

Поэт дает описание многочисленных огней, которые по обы-
чаю возжигали во время зимнего праздника, сравнивая их с весен-
ними тюльпанами. Тон следующего отрывка, написанного уже под 
влиянием иных религиозно-политических установок, коренным 
образом меняется: ‘Унсури как бы извиняется перед повелителем 
за поздравление с праздником огнепоклонников:

Повелитель! Сказал я, что поздравляю тебя 
С праздником, установленным дихканами, с украшением  
       бахмана,
Во время которого люди озаряют свои пиршества
Самоцветом, таящимся в камне и железе,
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Мощным, как твоя атака, беспорочным, как твоя  
     справедливость, 
Высоким, как твое великодушие, светлым, как твои помыслы.
В квартале, где хоть искру от него зажгут, 
Светом до стоянки луны озарит [всё] квартал.
Как я вижу, обычаи твои более сильны 
В [принесении] счастья, чем обычаи Хусрава и Бахмана.
Ты – муж [истинной] веры, а это – обычай гебров, 
Не положено тебе следовать обычаям гебров.
Все в мире поздравляют тебя по твоим обычаям, 
И я не стану поздравлять тебя по обычаю Кайанидов.
    (Перевод Е.Э. Бертельса)

В отличие от первой цитаты, где описание древнего праздника 
выглядит нейтрально, вторая содержит скрытое осуждение «язы-
ческого» торжества, причисленного к «обычаям гебров», а описа-
ние праздничного антуража, например, добывания огня ударом 
железа о камень, то есть с помощью огнива, призвано лишь под-
черкнуть истинность веры адресата и его праведность. 

 ‘Унсури прославился и как один из первых персидских по-
этов, придавших любовным сюжетам форму самостоятельных по-
эм-маснави. К сожалению, эти поэмы дошли до нас в небольших 
фрагментах. Самой известной среди них была поэма «Вамик и 
‘Азра». Специалисты расходятся во мнениях относительно проис-
хождения и источников сюжета, в котором помимо основной пары 
влюбленных фигурируют персонажи с явно греческими именами: 
Фоликрат, Хермез, Хару и Андарус. Последние из перечисленных 
персонажей, образующие еще одну влюбленную пару, известную 
в греческой традиции как Геро и Леандр, упомянуты в качестве 
сравнения для главных героев:

Я не меньше Андаруса в любви,
И Хару не так [красива] ликом, как ‘Азра.
          (Перевод И. Каладзе)

Подобные имена собственные, как и многочисленные топо-
нимы греческого происхождения, позволяют предположить, что  
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поэма ‘Унсури могла восходить к греческому прототипу. Не исклю-
чено, однако, что он, в свою очередь, мог иметь восточные корни, 
однако никаких следов подобного повествования в пехлевийской 
традиции не обнаружено.

Дошедшие до нас фрагменты поэмы «Вамик и ‘Азра» позволя-
ют в общих чертах реконструировать ее сюжет.

На острове Шамос (имеется в виду остров Самос в Эгейском 
море) царь Фоликрат (самосский тиран Поликрат) берет в жены 
красавицу Йани. После свадьбы царю снится сон: что во дворе  
у него выросло оливковое дерево, которое, обойдя весь остров, вер-
нулось обратно. Фоликрат решает, что сон означает скорое рожде-
ние наследника, который преумножит его славу. Однако рожда ется 
дочь, поразившая всех своими достоинствами, быстрым взросле-
нием и совершенствованием. В месяц девочка походила на годова-
лую, в два года начала учиться, в восемь лет стала ученой книж-
ницей и звездочетом, а в десять лет – вышла на ристалище играть  
в поло и метать стрелы.  Испытав дочь во всех возможных добле-
стях, отец нарек ее ‘Азра (араб. «девственница», «созвездие Девы»).

На Шамос приезжает дальний родственник царя юноша Ва-
мик, спасающийся от преследований злобной мачехи. У главного 
святилища острова происходит встреча Вамика и ‘Азры, которые 
влюбляются друг в друга с первого взгляда. Описание особо почи-
таемого храма позволяет предположить, что речь идет об извест-
ном храме богини Геры – жены Зевса на острове Самос. День ото 
дня любовь героев возрастает, и в конце концов мать ‘Азры догады-
вается о тайных свиданиях дочери. Воспитатель ‘Азры, выследив-
ший влюбленных, открыто порицает их и берет с Вамика слово от-
казаться от своей любви. ‘Азра же, усмотрев в этом предательство, 
пребывает в отчаянии и намеревается лишить себя жизни.

Дальнейший ход событий остается неясен, но, по всей веро-
ятности, героев впереди ожидают многочисленные препятствия. 
Концовка поэмы вполне могла оказаться счастливой, о чем свиде-
тельствуют другие обработки этого сюжета, например, в народном 
романе «Дараб-нама» (XIV в.) и в поэме «Вамик и ‘Азра» турецкого 
поэта Лами‘и (XVI в.), а также сама логика жанра романа-испы-
тания, восходящего к схемам эллинистического романа. Линию 
развития романических поэм со счастливым концом продолжают 
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и некоторые другие сочинения XI в. – «Варка и Гулшах» Аййуки, 
«Вис и Рамин» Гургани.

В поэме ‘Унсури, судя по сохранившимся фрагментам, имелся 
эпизод, в котором Вамика экзаменуют в искусстве красноречия пу-
тем загадывания ему мудреных загадок (вариант мотива брачно-
го испытания). Вамика просят рассказать легенду об изобретении 
барбата и дать символическое описание любви, которое в тексте 
выглядит следующим образом: 

Взрослое и опытное сердце 
Более склонно к наукам и знанию.
В таком серьезном деле [как любовь] опыта у меня
Не было, не будет мне и спасения. 
Хотя я и не знаю ее (любви) признаков,
Есть в моем сердце предположение,
Что муж мудрый любовь
Уподобил благородному юноше.
Невинен он обликом и прекрасен,
В деяниях воинственен и отважен.
Пылающий огонь у него в одной руке,
Лук и стрелы – в другой.
Ублажает он красотой сердца людей,
Радует своим ликом каждого.
А как приблизится к нему сердце, без промедления
Пронзает его стрелой как камнем.
Приносит на наконечнике стрелы пронзенное сердце,
Кладет его на огонь, чтобы оно сгорело.
    (Перевод И. Каладзе)

Очевидно, что перед нами достаточно узнаваемое описание 
греческого бога любви Эрота, который традиционно изображался 
прекрасным отроком с луком и стрелами, разящими без промаха 
невинные сердца. В дальнейшем подобных описаний, явно отсы-
лающих к греческой литературе, в персидской классической по-
эзии не было.

Перу ‘Унсури принадлежат еще две поэмы – «Шадбахр и ‘Ай-
нулхайат» и «Белый кумир и Красный кумир» (Ханг бут у Сурх 
бут), также относящиеся к жанру любовно-романического эпоса. 
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Сюжеты их практически неизвестны, за исключением отрывоч-
ных сведений, содержащихся в «Искандар-нама» (XIII в.), персид-
ской прозаической версии греческого романа Псевдо-Каллисфе-
на об Александре Македонском. «Искандар-нама» гласит, что обе 
поэмы  ‘Унсури восходят к древним легендам. Первая из поэм по-
вествовала о любви художника по имени Шадбахр к дочери царя 
Михджасба ‘Айнулхайат, прекрасный лик которой он изобразил на 
своей груди. Вторая поэма связана с бамианскими идолами, рядом 
с которыми находятся могилы двух несчастных влюбленных, умер-
ших в разлуке. 

* * *
Практически одновременно с любовно-романическими по-

эмами ‘Унсури пишет свою поэму «Варка и Гулшах» поэт ‘Аййуки, 
предположительно, творивший при султане Махмуде. Рукопись 
поэмы, известной, главным образом, по поздним турецким пере-
делкам, была обнаружена сравнительно недавно в Стамбульской 
библиотеке. По всей видимости, ‘Аййуки обработал арабское пре-
дание об ‘узритском поэте Урве и его возлюбленной Афре, извест-
ное по арабской антологии «Книга песен» (Китаб ал-агани) Абу-
л-Фараджа ал-Исфахани (897–67). Эта история, являющаяся псев-
добиографией Урвы и комментирующая его стихи, повествует  
о трагической любви. Рано осиротевший Урва воспитывается в до - 
ме дяди вместе со своей двоюродной сестрой, в которую влюб-
лен с детства.  Бедность Урвы служит препятствием для их брака,  
и Ур ва отправляется к другому своему дяде в Рей, надеясь стать его 
наследником и взяв обещание с отца Афры не выдавать девушку 
замуж до его возвращения. Однако по приезде юноша не находит 
возлюбленную, и ее отец показывает Урве мнимую могилу дочери. 
На самом же деле Афра была тайно выдана замуж за знатного и 
богатого сирийца, в доме которого случайно и встречает ее герой. 
Несмотря на уговоры остаться, Урва покидает возлюбленную и 
умирает в пути.  Вслед за ним от горя умирает и любящая его Афра.

‘Аййуки при разработке арабского сюжета сохраняет такие 
основные мотивы и сюжетные ходы первоисточника, как детская 
влюбленность героев, препятствия на пути их брака, попытки пре-
одоления этих препятствий, соблюдение целомудрия героиней  
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в браке с нелюбимым мужем, смерть героев в разлуке. Однако 
персидский поэт придает сказанию некоторые черты героико-
эпического повествования, характерные для иранской традиции. 
Он повышает социальный статус основных персонажей до царей 
и полководцев, вводит батальные сцены, превращает главную 
герои ню Гулшах в деву-воительницу, схожую с некоторыми геро-
инями «Шах-нама». Она сражает в бою вождя враждебного пле-
мени, убившего отца Варки и победившего самого Варку. На зна-
чительную степень героизации должен был указать и выбранный 
метр – мутакариб, после Фирдауси прочно закрепившийся за ба-
тальным эпосом. Помимо очевидного усиления батально-героиче-
ского элемента, в поэму привнесен иранский «колорит»: описание 
празднеств, оружия, костюмов, украшений. 

‘Аййуки завершает свою поэму чудесным воскресением геро-
ев: пророк Мухаммад дарует жизнь влюбленным в обмен на то, что 
сирийский царь – муж Гулшах уговаривает евреев Дамаска при-
нять ислам.

Совершенно очевидно, что разъединяющие героев препят-
ствия носят исключительно внешний характер, романическое на-
чало в поэме оформлено еще недостаточно. В этом смысле маснави 
«Варка и Гулшах» вместе с любовными поэмами ‘Унсури и поэмой 
Гургани «Вис и Рамин» знаменует начальный этап становления 
средневекового персидского романа в стихах. На этом этапе в нем 
еще не сложилось представления о духовной сущности любовного 
чувства, а психологические нюансы и перипетии любви не стали 
объектом художественного осмысления.  Тем не менее именно в 
поэмах раннего периода начинает складываться канон средневе-
кового персоязычного романа о любви с его константным набором 
сюжетных ситуаций, в числе которых детская влюбленность геро-
ев, их совместное воспитание, брак героини по принуждению с не-
любимым человеком и сохранение ею целомудрия в браке и т.д.

Еще одним постоянным признаком любовно-романических 
поэм уже на раннем этапе становится включение в повествова-
ние несюжетных вставок лирического характера, обозначаемых в 
тексте как «письмо» (нама), песня (суруд, нагма), стих (ши‘р или 
газал). В арабских преданиях о влюбленных этот компонент был 
естественным, поскольку стихи поэтов ‘узритского направления, 
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таких как Джамил ибн Ма‘мар – возлюбленный Бусайны, Кайс ибн 
Зарих – возлюбленный Лубны и др., передавались вместе с пове-
ствованием об обстоятельствах, в которых они были сложены. 

В поэме ‘Аййуки эти лирические вставки, представляющие со-
бой вольную передачу на персидском языке стихов Урвы и называ-
емые ши‘р, сохранили монорифмическую форму как своего рода 
«рудимент» арабского прототипа. Всего в текст его поэмы «Варка и 
Гулшах» включены десять газелей, авторство которых приписыва-
ется главным героям-влюбленным. Среди них, например, газель, 
сочиненная Варка перед его вынужденным отъездом в Сирию, или 
газель-плач Гулшах, сложенная на смерть возлюбленного. Прозу 
арабского оригинала заменил персидский нарратив в рифмовке 
маснави, а стихотворные вставки воспроизводили рифмовку ли-
рических стихов. Позже такое выделение лирических вставок с по-
мощью рифмы в любовно-романических поэмах больше не встре-
чается.

• Фаррухи 

Вторым по значению поэтом Газнавидской школы был Фарру-
хи (ум. 1037/38). Родился он в Систане. Легенда гласит, что, бу-
дучи панегиристом при систанском правителе, поэт вознамерился 
жениться и потребовал повысить себе жалование. Получив от-
каз, он отправляется искать более щедрого патрона и оказывает-
ся при дворе наместника Чаганийана как раз во время весенних 
торжеств. Поэт декламирует касыду, сложенную по поводу своего 
переезда из Систана, в зачине которой содержится знаменитое 
описание труда поэта:

С караваном одежды отправился я из Систана,
С одеждой, сплетенной из сердца, сотканной из души.
С шелковой одеждой, которая по составу – из слов,  
С одеждой, рисунок на которую [наносит] язык.
Каждая нить основы в ней с трудом извлечена из сердца, 
Каждая нить уткá в ней с усилием вырвана из души.
В ней – приметы любых украшений, каких пожелаешь, 
В ней – признаки любых новшеств, каких захочешь.
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Не такова та одежда, чтобы ей нанесла вред вода, 
Не такова та одежда, чтобы ей причинил ущерб огонь.
Не погубит ее цвета могильный прах, 
Не сотрет ее рисунка круговорот времен.
Сердце свернуло ее споро и уложило,   
А мысль заботливо приставило к ней сторожем. 
Каждый час подавал мне благую весть разум: 
«Эта одежда приведет тебя и к славе, и к достатку».
Эта одежда соткана не так, как другие одежды, 
Не суди об этой одежде по другим одеждам.
Природа ее – язык, мудрость сучила нить, а разум ткал, 
Рисовальщиком была рука, а от сердца в ней – изъяснение.
Закончив рисовать, [рука] над каждым рисунком написала
Хвалу Абу-л-Музаффару, шаху Чаганийана.
   (Перевод М.Л. Рейснер и Н.Ю. Чалисовой)

Труд поэта осмысляется в этой касыде как ремесло, сродни 
ремеслу ткача и художника по ткани. Сложение стихов рассма-
тривается как ткачество, а украшение поэтической речи фигура-
ми интерпретируется как нанесение рисунка на шелк. Фрагмент 
содержит также своеобразную реализацию мотива «памятника», 
или извечности художественного слова, через образ одежды, не 
подверженной тлению. 

Управляющий финансово-хозяйственной службой (кадхуда), 
которому Фаррухи представил эту касыду, не поверив, что бедно 
одетый поэт, «нескладный сизгинец», мог сложить столь прекрас-
ную касыду, устраивает ему испытание и заказывает в короткий 
срок сочинить стихотворение, посвященное описанию праздника 
наложения тавра на молодых жеребцов. Исполнив заказ, Фаррухи 
декламирует касыду в высоком собрании и подтверждает свое мас-
терство, а в награду местный правитель вручает ему аркан и раз-
решает взять себе столько жеребят, сколько ему удастся поймать. 
Опьяневший на пиру стихотворец гоняется за молодыми скакуна-
ми по степи, пока не валится с ног вблизи какого-то забора. Пробу-
дившись, он узнаёт, что заснул у загона, в котором находится много 
добрых коней. Весь двор поздравляет поэта с удачей, а сложенная 
им касыда позже будет приводиться как образцовая практически 
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во всех средневековых антологиях персидской поэзии. Впервые же 
эта легенда была рассказана Низами ‘Арузи Самарканди в книге 
«Четыре беседы» (XII в.).

Касыда, получившая в иранистике название «Тавровой», 
пред ставляет собой описание одного из торжеств, входивших, по-
видимому, в число весенних ритуальных празднеств. Она начи-
нается красочной картиной пробуждения природы, являющейся 
одним из самых ярких примеров весенней календарной поэзии 
(бахарийа) этого периода. Во второй части вступления содержит-
ся описание праздничного антуража, сопутствующего наложению 
тавра на молодых жеребцов из табунов эмира, которому посвяще-
на касыда:

Перед шатром победоносного повелителя
Ради клеймения разложен костер, солнцу подобный.
Взвились языки пламени, словно полосы желтого шелка,
Горячи они, как нрав юноши, желты, как чистопробное золото.
Клейма похожи на ветки алых кораллов,
Каждый из них стал в огне, словно зернышко граната.
Чредою юные слуги, не знавшие сна, [подводят]
Одного за другим коней, не видавших тавра.

Вступительные части касыд Фаррухи достаточно разнообразны 
по содержанию. В Диване имеются зачины календарного содержа-
ния, а также пиршественные, охотничьи, траурные (например, из-
вестная касыда на смерть султана Махмуда Газнави) и др. На втором 
месте после любовных вступлений к касыдам стоят календарные 
зачины, посвященные основным иранским сезонным праздникам 
(Наурузу, Михргану, Сада). Развивая мотивы касыды Рудаки «Мать 
вина», Фаррухи воспевает осенний праздник Михрган:

Прилетел в сад ветер осени, 
Закружился вокруг виноградной лозы…
Опять виноградарь ножом срезает лозу, 
А нежнейшее дитя приносит в жертву.
Хоть и холодно лозе в убежище ветра, 
Но он наносит вред разве что ее одежде.
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Что милее тебе: дитя или одежда?  
Конечно же, дитя милее…
Ушел жестокий виноградарь, 
Разлучающий матерей с детьми.
Зачем нам печалиться об участи виноградной лозы! 
Вставай и вкуси вина из тяжелых чаш!

От целостного мифологического «сценария», который лежал  
в основе касыды Рудаки «Мать вина», у Фаррухи остались лишь от-
дельные элементы – упоминание виноградной лозы и страданий 
ее чада выступает в качестве развернутой метафоры изготовления 
вина. 

В других случаях ритуально-мифологическая первооснова 
стандартного календарного зачина оказывается более стойкой 
и легко обнаруживается, например, в поздравительных касыдах 
Фаррухи, посвященных Наурузу. Логическая модель зачина пред-
ставляет собой повторение ритуала начала праздника, когда по 
обычаю к царю прибывал гонец, возвещающий о наступлении Но-
вого года:

Ради поздравления с праздником Нового дня явился к шаху
Благословенный Сада – десятый день месяца бахман.
Неся весть о Наурузе эмиру, красавец 
Триста шестьдесят суток скакал верхом по дороге.
Что за весть он принес? Принес он весть о том, что через  
      пятьдесят дней
Покажет свой лик Науруз и соберет [свое] войско на смотр.

По средневековым арабским источникам известно, что в соот-
ветствии с церемониалом царь и прибывший гонец должны были 
обменяться ритуальными вопросами и ответами, первым из кото-
рых был вопрос «Кто ты?» и «Откуда приходишь?», а последний –  
«Что ты приносишь?». Приведенный фрагмент касыды Фаррухи 
содержит все значимые элементы этого сценария: прибытие вест-
ника, вопрос о цели прибытия и ответ на этот вопрос. Фаррухи  
использует подобный стандартный зачин также при описании 
праздника разговения после мусульманского поста, а также при 
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описании воцарения султана Мас‘уда Газнави после смерти его 
отца Махмуда.

Еще одну модель стандартного зачина использует Фаррухи  
в касыде, сложенной на смерть султана Махмуда. Этот тип зачина 
применяется поэтами для описания различных бедствий и ката-
строф как природного (землетрясение в Тебризе в касыде Катра-
на), так и социального характера (смерть монарха в касыде Фар-
рухи, разорение государства захватчиками в касыде Анвари, паде-
ние нравов в касыдах ‘Абдаллаха Ансари и Сана’и). В таких касы-
дах, как правило, присутствует своеобразный «реестр» сословных 
страт и профессиональных категорий, представители которых в 
условиях катастрофы нарушают общепринятые нормы поведения. 

Город Газна [нынче] не таков, каким я его видел в прошлом 
году. Что же случилось, из-за чего все изменилось в этом году?
Дома, вижу я, полны причитаний, криков и стонов, 
[Таких] причитаний, криков и стонов, которые терзают душу.
Улицы, вижу я, полны смятения, улицы от края до края 
Полны волнения, и всё это волнение – из-за отрядов всадников.
Торговые ряды, вижу я, полны народа, а двери лавок 
Все заперты и заколочены гвоздями.
Дворцы, вижу я, оставлены знатью – 
Все до одного из предместий отправились в укрепленный город.   
Вельможи, вижу я, ударяют себя по лицу, словно женщины, – 
От кровавых слез их глаза стали походить на цветы граната.
Привратники, вижу я, удручены и облачены в черные одежды, 
Один [обнажил] голову, скинув шапку, другой – сняв чалму.
[Почтенные] госпожи, вижу я, вышли из своих покоев на  
           улицу, 
У ворот на площади [стоят] они, плача и рыдая.
Учителя, вижу я, отставили чернильницы, 
Руками схватились за голову, бьются головой о стену.
Сборщики налогов, вижу я, опечаленными вернулись со  
       службы,  
Ничего не делают и не идут в «счетный диван»19.

19 Диван – совет высших чиновников при султане; здесь, видимо, 
име ется в виду государственное казначейство, куда поступали собранные 
налоги. 
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В дальнейшем «реестр» социальных страт и профессий может 
не только существенно разрастаться, как, например, у Сана’и, но 
и подвергаться различным трансформациям, как у Анвари или  
Хакани.

 Отметим, что канон персидской касыды приобретает доста-
точную определенность уже в творчестве газнавидских поэтов: 
например, в зачинах большинства касыд соблюдается известное 
сочетание повествовательных и описательных элементов, кото-
рые каждый автор волен подбирать в индивидуальных пропор-
циях. Касыда Фаррухи, начинающаяся словами «О ты, постоянно 
расспрашивающий меня о моей истории (кисса)…», построена на 
мотивах благодарности (шукр) султану за щедрый дар – быстро-
ногого скакуна – и рассказывает об обретении поэтом высокого 
статуса. Она выдержана в повествовательной манере, содержит 
элементы диалога и некоторое количество описательных мотивов, 
связанных с богатым и праздным образом жизни (красавицы-на-
ложницы, резвые скакуны, удобное жилище, амбары, полные при-
пасов). В этой же касыде ярко выражены идеи «вассальных» отно-
шений между восхваляющим (мадих) и восхваляемым (мамдух). 
Вот что говорит Фаррухи о смысле самой процедуры дарения:

Этот конь – не просто конь, а источник гордости. 
Я обрел право гордиться и защиту от позора… 
Недруг, увидевший меня верхом на этом резвом скакуне  
        пегой масти, 
Потерял выдержку и не мог скрыть огорчения.
Сказал он: «Походишь ты на эмиров и предводителей войска. 
По необходимости должны быть у тебя шапка и кушак».
Ответил я: «Откуда ты знаешь, что родит темная ночь. 
Прояви терпение и дождись, пока ночь принесет плоды».

Считая себя достойным оказанных почестей, поэт, тем не ме-
нее, предостерегает завистника от излишней поспешности в вы-
водах и делах. Назидательный фрагмент касыды, внешне адресо-
ванный недоброжелателю (завистнику – хасид), который вместе 
с восхваляемым и восхваляющим является одним из постоянных 
персонажей панегирической поэзии, находится в непосредствен-
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ной близости от восхваления. При таком соседстве дидактиче-
ские мотивы могут быть частично истолкованы и применительно  
к адресату панегирика. В ряде панегирических касыд таким спосо-
бом достигается особая связь вступительных частей с восхвалени-
ем, благодаря чему возникают дополнительные возможности про-
чтения хвалебных мотивов в назидательном ключе.

Фаррухи часто в касыдах именует себя «певцом газелей» 
(газал-хан), то есть связывает свое творчество преимущественно 
с любовной темой. Возможно, поэт имел в виду и обычай исполне-
ния лирических стихов под музыкальный аккомпанемент, и то, что 
сам он прославился не только как поэт, но и как певец и музыкант-
виртуоз. Помимо развернутых любовных вступлений к касыдам 
в диване Фаррухи есть и самостоятельные газели, в которых уже 
представлены все внешние признаки этой поэтической формы, за 
исключением постоянной подписи поэта в последнем бейте. Эти 
стихотворения по традиции включались в раздел кыт‘а, однако и 
по тематике, и по ряду формальных особенностей они могут быть 
причислены к категории ранней газели (протогазель). Газели Фар-
рухи стилистически отличаются как от насибов касыд, так и от об-
разцов любовной лирики малых форм, датируемых Х в. 

Объектом описания в газельной лирике Фаррухи становятся 
стандартные ситуации любовных отношений – разлука и свида-
ние, ссора и примирение, выпрашивание поцелуя или шутливая 
перебранка влюбленных, а не портрет красавицы, соотнесенный 
со страданиями лирического героя. Многие газели Фаррухи пред-
ставляют собой своеобразные жанровые сценки, нередко выдер-
жанные в лукаво-юмористических тонах. Примером такого сти-
хотворения может служить газель об игре в нарды: 

Выиграл я у подруги в нарды поцелуй,
Она смешала фишки и покраснела.
Румянец на щеках той луноликой
Бросил на мои щеки две чайные розы.
Она то покусывала тыльную сторону ладони,
То вздыхала тяжко.
Я сказал [ей]: «О милое дитя, к чему сердиться,
Мы ведь играли на поцелуй!»
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Она ответила: «Не из-за нардов я плачу,
Отложи нарды и [следующую] партию».
Сказал я: «Если ты сердишься не из-за нардов,
Позволь мне поцеловать и не увиливай».
Она ответила: «Завтра я поцелую тебя трижды,
Фаррухи, ведь ожидание прибыли лучше, чем получение».

В приведенном стихотворении наличествует сильный повест-
вовательный элемент и ярко выраженная композиционная замк-
нутость, возникающая благодаря двойной маркировке конца сти-
хотворения с помощью завершающего изящного афоризма (хик-
мат) и введения авторской подписи. Если первый способ выполне-
ния фигуры «красота концовки» равно распространен в арабской 
и персидской поэзии, то второй (введение подписи в макта‘) ха-
рактерен лишь для персидской газели и впоследствии становится 
одним из постоянных признаков этой жанровой формы. 

Среди имеющихся в Диване Фаррухи стихотворений малых 
форм заслуживает внимания следующий фрагмент (кыт‘a), в ко-
тором поэт повествует о своих личных обстоятельствах:

Я видел все блага Самарканда – с начала и до конца:
Осмотрел сады, луга, долины и равнины.
Поскольку мой кошелек и пояс были свободны от дирхемов,
Сердце не рисовало ковра радости на пространстве надежды.
Много раз я слышал от почтенных людей в каждом городе,
Что [источник] Каусар – один, а райских садов – восемь.
Я же видел перед собой тысячу райских садов и Каусаров,
Однако что пользы, все равно я вернусь, не утолив жажды.
Если глаза видят блага, а в ладони нет дирхемов,
[Это словно] отрезанная голова на золотом блюде.

В стихотворении содержится намек на то, что поэта обокрали 
во время путешествия, и это не позволило ему насладиться красо-
тами Самарканда и традиционными развлечениями, связанными 
с поездкой. Скорее всего, мы имеем дело со своеобразной «чело-
битной», облеченной в метафорическую форму жалобой на недо-
статок средств и скрытой просьбой к повелителю о возмещении 
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убытков. Таким образом, у Фаррухи уже наметилось определенное 
разграничение тематики кыт‘а. Часть стихотворений, созданных 
в этой форме, постепенно приближается к структурному и тема-
тическому облику классической газели, тогда как другая часть 
двигается в направлении большей функциональности и меньшей 
регламентации тематики (от изящных посланий и шутливых че-
лобитных до грубых пасквилей). Впоследствии кыт‘а закрепляет 
за собой роль поэзии «на случай», и развивается в деловом и сме-
ховом вариантах, тесно связанных с нормами этикета и характе-
ром общения в придворной среде. Назначение и направленность 
кыт‘а послужили причиной того, что именно в этой поэтической 
форме поэты оттачивали мастерство экспромта, способность живо 
откликаться в стихотворной форме на возникшую ситуацию, реа-
гировать или влиять на настроение адресата. 

• Манучихри

Третья крупная фигура газнавидского круга – Манучихри. 
Он родился в Дамгане и прославился не только как поэт, но и как 
астролог и врач. Умер он после 1041 г. По всей видимости, Ману-
чихри получил прекрасное образование, поскольку его Диван де-
монстрирует великолепную начитанность автора в доисламской 
арабской поэзии, равно как и знакомство с собственной сасанид-
ской песенной традицией. В его стихах соседствуют традиционные 
мотивы бедуинской касыды в духе му‘аллак20 Шанфары (ум. в на-
чале VI в.) или Имруулкайса (ок. 500 – середина VI в.) и рекордное 
число упомянутых названий старых иранских календарных песен, 
которые приписывались легендарному Барбаду. Несомненным 
кумиром Манучихри был поэт аббасидского периода Абу Нувас, 
что отразилось в увлечении жанром хамрийат (пиршественная, 
«винная» поэзия). Вместе с тем подобный изысканный традици-
онализм Манучихри сочетается в его творчестве с явной тягой  

20 Му‘аллаки – семь наиболее почитаемых касыд знаменитых до-
исламских арабских поэтов: Тарафы (сер. VI в.), Амра ибн Кулсума (ум.  
в к. VI в.), ал-Харисы ибн Хализа (к. VI в.), Имруулкайса (ок. 500 – сер. 
VI в.), Антары ибн Шаддад (ок. 525- ок. 615), Зухайра ибн Аби Сулм (ок. 
530 – ок. 627), Лабида ибн Раби‘а (ум. ок. 661).
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к экспериментам в области формы стиха. Именно этому автору 
принадлежат первые известные образцы строфической поэзии на 
новоперсидском языке – мусаммат.

Излюбленной во вступительных частях касыд Манучихри оста-
ется календарная тематика, и зачинов, посвященных сезонным 
праздникам, в Диване поэта большинство. Одновременно кален-
дарную лирику можно рассматривать и как пиршественную, по-
скольку второй по значению тематической составляющей в ней 
является описание праздничных пиров на лоне природы. Именно в 
контексте поздравительных касыд (касида-йи салам) развиваются 
унаследованные от сасанидского времени сезонные мотивы: пере-
числение птиц и цветущих растений в весенних зачинах и описа-
ние плодов – в осенних. В одной из касыд Манучихри, посвященных 
Наурузу, перечисляемые птицы распевают разноязычные песни:

Пришел Науруз, о Манучихри, 
С рубиновыми тюльпанами и пурпурными розами.
Все птицы одновременно обрели дар речи, 
Одни заговорили на греческом наречии, другие – на еврейском.
Одна птица распевает парсийскую песню, 
Другая – напев Мавераннахра.
Засвистал соловей, словно музыкант, 
Забормотала горлинка, словно мубад.
Походит один голубь на чтеца Корана из Куфы, 
Походит другой голубь на чтеца Корана из Басры…
На ветке иудина дерева соловей 
Напоминает Джамиля Ма‘мара из племени ‘узра21.
Без знания ‘аруза слагает он свои рифмы, 
Не поэт он, а стихи его хороши.
Павлин декламирует славословия ‘Унсури, 
А турач – мусамматы Манучихри.

Далее в той же касыде поэт последовательно описывает весен-
ние цветы: жасмин, ноготок, тюльпан, нарцисс, цветок граната, 
вводя в текст еще один значительный блок сезонной лексики.

21 Легендарный поэт, воспевавший в стихах свою возлюбленную по 
имени Бусайна.
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Как и во всем творчестве Манучихри, в контексте одной его 
касыды могут легко уживаться образы традиционной для Ирана 
календарной поэзии и отсылки к понятиям арабо-мусульманской 
культуры. Он упоминает названия арабских городов, связанных 
с разными школами рецитации Корана, имена арабских поэтов 
и имена племен рядом с типичной сасанидской топикой и зороа-
стрийским реалиями.

В творчестве Манучихри встречаются и образцы «винной» поэ-
зии в чистом виде, как правило, в форме кыт‘а, восхваляющие вино, 
его благодатные свойства и связанные с ним радости жизни. Широко 
известно стихотворение, начинающееся следующими словами:

Настала ночь, и сон для меня – мучение и пытка.
О друг, принеси мне то, что служит лекарством ото сна.
Что мертвый, что спящий, ты все равно не бодрствуешь.
Что ты мне на это возразишь и что ответишь?
Я стараюсь не умереть раньше срока,
Какая польза от бессмысленной смерти и какая за нее награда?
Я похищаю сон у глаз чистым вином. 
Воистину, чистое вино – враг сна юношей…

В том же духе выдержано шутливое стихотворение о пользе 
ежедневного вкушения вина, в котором необходимость возлияния 
в определенный день недели объясняется с позиции той или иной 
религии:

По доброй примете в благодатный день субботу
Возьми вина и не меняй хорошую судьбу на дурную.
В согласии с верой Мусы (Моисея) сегодня вино еще лучше,
Пей, да будет благословенно для тебя молодое вино в субботу!
Если можешь, в воскресенье на рассвете опохмелись,
Поскольку хороша утренняя попойка в воскресенье!
Путь и учение ‘Исы (Иисуса) о прекрасном чистом вине
Соблюдай и не попирай свое счастье.
В понедельник выпей вина в радости
По старинному обычаю мубада и мубада мубадов…
В пятницу после второго намаза 
Тоже пей вино, поскольку грешников прощает Господь!
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Приведенный пример полностью отвечает индивидуальной 
поэтической манере Манучихри, склонного синтезировать доста-
точно далекие культурные реалии в рамках целостного художе-
ственного образа.

Ради создания яркого поэтического мотива Манучихри, ши-
роко пользуясь опытом своего кумира Абу Нуваса, часто прене-
брегает религиозными условностями и в равной мере вольно об-
ращается со старой зороастрийской топикой и с общепринятыми 
требованиями ислама, связанными с обычаями молитвы, поста и 
погребального обряда. В одном из своих знаменитых строфиче-
ских стихотворений в форме мусаммат поэт называет кричаще-
го на рассвете петуха «муэдзином пьяниц», который призывает  
к утренней попойке. 

У Манучихри имеется своеобразное поэтическое завещание, 
также выдержанное в духе поэзии хамрийат. Обращаясь к своим 
собратьям по пирам, поэт просит:

О мои благородные друзья! Когда я умру, 
Омойте мое тело самым красным вином, 
Сделайте для него бальзам из косточек винограда,
Сшейте саван из зеленых листьев виноградной лозы,
Выройте мне могилу под сенью виноградника,
Чтобы лучшее место стало моей родиной.

Видимо, какое-то старое иранское предание становится объ-
ектом травестирования в зачине касыды Манучихри, написанной 
героическим размером мутакариб и начинающейся словами:

Так читал я сегодня в одном свитке,
Что жива Джамшидова дочь.
Вот уже семьсот-восемьсот лет
Как заключена она в сторожевую башню.
До сих пор в том жилище гебров
Стоит она на месте, как дерево.
Не присядет ни на минуту,
Не приклонит голову на ложе.
Не ест она и не пьет,
Не разговаривает с красноречивыми.
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Однако дальнейшее описание дочери славного царя Джамши-
да наводит на мысль о пародийном характере всего стихотворе-
ния:

В том доме увидел я [стоящую] на одной ноге
Деву огромную, как самец верблюда.
Глиняная та дева по милости Божьей
Не была украшена ни золотом, ни драгоценностями…
Как у беременной торчал у нее живот, 
Как [крона] финиковой пальмы был широк ее затылок…
Были у нее толстые, как у негров, губы, 
Такие бывают еще у голодных верблюдов.
И все же в райский источник
Вела дверь, открывшаяся между ее усов.
Исходил запах мускуса из ее рта, 
Словно аромат благовоний из курильницы…
Вскрыл я печать ее девственности,
И из того райского источника вкусил чашу.

Таким образом, выясняется, что речь идет о глиняной бутыли 
с вином, а первая часть текста представляет собой развернутую за-
гадку. Отметим, что форму загадки (лугз, чистан) имеют и неко-
торые другие вступительные части касыд Манучихри. Например, 
широко известная касыда, восхваляющая поэта ‘Унсури, начина-
ется загадыванием свечи («О ты, возложившая душу свою на темя 
свое…»). 

Ориентация Манучихри на стилизацию под старые поэтиче-
ские образцы отчетливо проявляется в тех стихотворениях, где 
поэт полностью воспроизводит нормативную схему касыды, опи-
санную в IX в. Ибн Кутайбой и обязательно включающую насиб, 
рахил (описание путешествия по пустыне) и целевую часть (касд). 
Такова касыда, начинающаяся словами «О обитатель шатров…»  
и рисующая картину снятия каравана со стоянки. Зачин этой касы-
ды включает рассказ о расставании влюбленных: девушка плачет, 
будто в глаза ей попал толченый перец, обнимает своего возлюб-
ленного, словно она – перевязь на его груди, упрекает героя в на-
рушении кодекса любви, а тот приводит аргументы в свою защиту.
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Сказала она мне: «О мой мучитель, 
Наперекор мне ты поступил по воле завистников и клеветников!
Откуда мне знать, вернешься ты или нет, 
Разве случалось, чтобы на прежнее место возвращался караван?
Я наблюдала, сколь совершенен ты в любом деле, 
И только в любви не хватает тебе совершенства.
Верно сказали в наши дни мудрецы: 
“Разумный в любви становится глупцом”».
Ответил я своей возлюбленной: «О красавица, 
Я не из тех, кто несведущ в искусстве любви,
Вот что говорят в древних книгах 
Умудренные опытом учителя:
“Влюбленный постигает цену свидания в тот час, 
Когда его гнетет предчувствие близкой разлуки”».

Часть касыды, называемая рахил, содержит традиционные 
для этого жанра предметы описания: верный спутник бедуина 
верблюд, ночная пустыня, полная опасностей и веющая ледяным 
холодом, звездное небо и т.д. Изобилующая арабизмами и укра-
шенная бедуинскими реалиями, такая касыда представляла собой 
демонстрацию учености и книжной эрудиции автора и свидетель-
ствовала об уровне его владения всем арсеналом традиционной 
тематики и приемов украшения стиха. В эпоху Манучихри такие 
стихи являлись своего рода обязательной программой придворно-
го поэта, демонстрирующей его умение подражать древним.

Манучихри считается одним из создателей строфических форм 
персидской поэзии. Ему принадлежат одиннадцать мусамматов, 
традиционно включаемых в его Диван. Как известно, строфические 
формы поэзии в арабской литературной практике классического 
периода практически не представлены, их появление связано с пе-
риферией влияния этой традиции (например, в арабо-испанской 
поэзии Андалусии и новоперсидской поэзии). По происхождению 
форма мусаммат, которая в письменном виде впервые появилась 
в Диване Манучихри, представляет собой развитие одноименной 
поэтической фигуры. Ее теоретическое описание, включающее как 
сам прием, состоящий в украшении бейта внут ренней рифмой, так 
и его расширительное толкование в качестве основы определенной 
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поэтической формы, имеется уже в самом раннем из дошедших до 
нас трактатов по поэтике – «Интерпретаторе красноречия» Мухам-
мада ибн ‘Умара ар-Радуйани (XI в). И в этом сочинении, и во всех 
последующих теоретических трактатах описание мусаммата как 
поэтической формы иллюстрировали строфы из стихотворений 
Манучихри. Вот как определяет соответствующую фигуру Рашид 
ад-Дин Ватват в трактате «Сады волшебства в тонкостях поэзии»: 
«Этот прием заключается в том, что поэт делит бейт на четыре ча-
сти и на концах трех ставит садж‘, а в четвертой приводит рифму…
Допустимо, чтобы частей садж‘ было больше трех, но трехчастное 
[построение] более известно. Персы сочиняют мусаммат также 
и по-другому: в пяти полустишиях ставят одну рифму, а в конце 
шестого основную, на которую опирается стих» (перевод Н.Ю. Ча-
лисовой). Процитировав одну строфу из мусаммата Манучихри, 
Ватват замечает: «И не ведают, что это и есть древний и основной 
[вид приема] мусаммат». Обычно мусаммат повторяет структуру 
касыды и состоит из вступительных частей и восхваления. 

Одним из самых известных считается мусаммат, посвящен-
ный Михргану и начинающийся строфой, которую приводит в сво-
ем трактате Радуйани:

Вставайте и несите хорьковые [шубы], ведь настала осень.
Прохладный ветер подул со стороны Хорезма.
Посмотри на виноградные листья на ветках лозы,
Ты скажешь, что они похожи на рубашки красильщиков.
Дихкан в изумлении прикусывает палец:
Не осталось на лугу и в саду ни розы, ни цветов граната.
     (Перевод Е.Э. Бертельса)

Далее в тексте следует яркое описание даров осени: цитрона, 
померанца, айвы, граната, яблока. Поэт превосходно владеет при-
емами васфа, создавая в своем описании необычные ракурсы ви-
дения объекта. Он сравнивает плод айвы с желтым пушистым цып-
ленком, подвешенным к ветке вниз головой за одну лапку, гранат – 
с янтарной шкатулкой, наполненной алыми рубинами, яблоко на-
поминает поэту шар из леденца, внутри которого под маленькими 
куполами спят негритята-косточки. Список плодов осеннего сада 
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заканчивается виноградом, который является главным объектом 
описания в следующей части стихотворения. В ней Манучихри об-
ращается к ставшей уже традиционной теме приготовления вина 
(ср.: Рудаки, Фаррухи):

Дихкан рано утром, когда выходит из дому,
Не медлит и не ждет.
Идет к лозам и ворота виноградника открывает: 
Что, мол, нужно дочери лозы, что ей подобает?..
Но не видит он ни одной девственницы:
Все они – беременные, все – больные.
Говорит он: «Что же с вами, девчонки, случилось?
Кто это увидел ваше лицо, затворницы?
Кто вытащил вас, затворницы, из дому?
Эту божью завесу вашу разорвал?
Пока я ходил домой, кто сюда забрел?
Ну, давайте же, постарайтесь заговорить!
   (Перевод Е.Э. Бертельса)

Манучихри использует в строфическом произведении класси-
ческую тематику касыдного васфа, и у него самого есть касыда, по-
строенная на тех же образах – описание плодов и процесса приго-
товления вина через персонификацию дочерей виноградной лозы:

Дихкану-садовнику поведала виноградная лоза:
«Солнце сделало меня беременной издалека.
Ни много ни мало – сто семьдесят три дня 
Пребывала я на ложе солнца, наполненном светом.
Не было между нами ни сговора, ни бракосочетания,
Не было ни свадьбы, ни пиршества.
Не слишком я блюла [обеты] целомудрия, как не блюли их 
В прошлом мои матери [и матери матерей].
Забеременела я от ясного солнца,
Нет мне прощения, нет мне прощения, нет.
Господь испробовал на мне пытки обоих миров,
Заставил почернеть, перевернул вниз головой, отдал в жертву.
А раньше я была словно в раю,
И лицо мое было по цвету [зеленым], как одеяния гурий».
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В творчестве Манучихри в полной мере проявились характер-
ные черты сформировавшегося «украшенного» стиля, что выра-
зилось в расширении образных рядов при описании объектов, от-
носящихся к какой-либо одной предметной сфере (цветы, плоды, 
птицы, названия музыкальных ладов и мелодий, имена прослав-
ленных поэтов и т.д.). Манучихри демонстрирует мастерское вла-
дение всем арсеналом поэтической традиции, как арабской, так и 
персидской, выступает как умелый стилизатор и знаток поэзии, 
нередко обнаруживающий склонность к травестии заимствован-
ных у предшественников мотивов и образов. 

• Мас‘уд Са‘д Салман

Одним из видных представителей Газнавидской поэтической 
школы является Мас‘уд Са‘д Салман (около 1046–1121), чье твор-
чество связано с северо-западной Индией (Лахор), где с ХI в. пра-
вили наместники Газнавидов. Перипетии личной судьбы поэта  
в значительной мере определили тематику его творчества: прове дя 
около 18 лет в заточении, он стал основоположником новой жан-
ровой разновидности касыд, получившей название хабсийат (тю-
ремные). Впервые упоминание о тюремных стихах Мас‘уда встре-
чается в «Четырех беседах» Низами ‘Арузи Самарканди (XII в.),  
где говорится: «…мудрые и справедливые люди знают, какой сте-
пени великолепия достигли тюремные стихи (хабсийат) Мас‘уда и 
насколько они были красноречивы». 

Исходный автобиографический факт небывало длительного 
тюремного заключения послужил для поэта основой специфиче-
ского переосмысления общих мотивов традиционного лириче-
ского репертуара. Объектом трансформации в касыдах Мас‘уда 
послужили ее традиционные жанровые составляющие, такие как 
любовное вступление – насиб, рахил (странствия по пустыне) и 
славословие – мадх. 

В качестве примера переосмысления традиционных мотивов 
насиба можно привести одну из касыд, построенную на канониче-
ской ситуации любовной поэзии, в которой вестником разлуки и 
собеседником несчастного влюбленного выступает ворон:
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Когда получил я от ворона весть о разлуке с подругой, 
Цветом [моих] дней стал чистый черный цвет воронова  
       крыла…
Когда до меня доносится его крик с ветки кипариса, 
От слез мир в моих глазах становится как его крыло.
Говорю я [ему]: «Что кричишь, ты ведь не закован [в цепи],  
            как я? 
Поднимайся, лети и найди подругу!»
А если случится тебе увидеть мою красавицу, 
Поведай ей, что стало с моим телом от пыток.
Передай ей: «С тех пор, как я расстался с тобой и пребываю  
       в разлуке, 
Меня обжигает огненная тоска разлуки, словно я – кебаб».

Начало касыды выглядит как традиционный образец насиба,  
в котором развиваются мотивы жалоб на разлуку с возлюблен-
ной. Однако постепенно в тексте нарастают намеки на несвободу 
героя, находящегося в оковах и неспособного сдвинуться с места,  
и, наконец, они оформляются во вполне ясное указание на то, что 
он пребывает в темнице:

Теперь я пребываю в таком месте, 
Где огонь моей сердечной тоски от слез сильнее разгорается…
Голова моя обрела мягчайшее изголовье из камня, 
Тело мое обрело чистейшее ложе из земли.
Руки мои связаны веревкой, как уздечкой, 
Ноги мои закованы в кандалы, как в стремена…
Кусаю я руки – вот и вся моя пища, 
Лью я кровавые слезы – вот и все мое вино.

При сохранении исходной трехчастной модели касыды цити-
руемый текст организован как логически развернутое повество-
вание, вторая часть которого облечена в форму послания возлю-
бленной, начинающегося просьбой к ворону рассказать красавице 
о злоключениях ее несчастного друга. В свою очередь это единое 
в смысловом отношении «послание» делится на три тематических 
фрагмента: инвектива в адрес притеснителей поэта и перечисле-
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ние их пороков, краткое описание пути к месту заключения, рас-
сказ о тяготах тюрьмы. Действительный адресат, кому и направ-
лено это послание, должен был откликнуться и освободить поэта, 
который, по существу, шлет ему стихотворное прошение о поми-
ловании:

И все же я уверен, что скоро вернусь к тебе, 
Если пожелает великий господин
‘Абд ал-Хамид Ахмад ‘Абд ас-Самад, подобного которому
Не видело царство ни среди старцев, ни среди юношей.

В тюремных касыдах Мас‘уда Са‘да Салмана в соответствии 
со специфической творческой задачей, поставленной автором, су - 
щественно возрастает доля мотивов фахра по отношению к мад-
ху. Описание тягот тюрьмы сопровождается утверждением неви-
новности узника, его клятвами в верности повелителю и восхва-
лением собственных достоинств образцового «вассала» и поэта, 
чьим талантом незаслуженно пренебрегают. Упреки в адрес по-
велителя в большинстве случаев носят косвенный и завуалиро-
ванный характер и адресуются его субститутам, в роли которых 
выступают судьба (рок, небосвод, мир), престольный город, в ко-
тором находится резиденция адресата касыды (Лахор), возлюб- 
ленная. 

Многие средневековые теоретики отмечают, что в стихах 
Мас‘уда часто встречается риторический прием калам ал-джами‘ 
(букв. «объединяющая (включающая) речь»), который, по словам 
Ватвата, состоит в том, «что поэт включает в свои бейты мудрые 
мысли, поучения и жалобы на судьбу». Применение этой фигуры 
явно созвучно традиционному набору мотивов жанра зухдийат:

Посмотри, что сделал со мной этот мир. 
Разнообразны обиды, чинимые им.
Опрокидывают меня в омут предательства
И коварства лживый небосвод и вероломный мир.
Безжалостный небосвод жесток, 
На изменчивую судьбу нельзя положиться. 
             (Перевод Е.О. Акимушкиной)
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Другие упреки повелителю оформлены как любовные жалобы, 
являвшиеся непременной частью стандартных насибов: именуя 
себя влюбленным, поэт упрекает адресата в забывчивости, равно-
душии к судьбе своего верного слуги, нарушении обетов (‘ахд). Ча-
сто образы субститутов повелителя накладываются один на дру-
гой, создавая почву для сложных ассоциативных сопряжений. Так, 
в касыде, содержащей упреки в адрес Лахора, используется мотив 
«нарушения договора», характерный как для панегирика, так и 
для любовной лирики. Обращаясь к родному городу, поэт говорит:

Не шлешь ты мне писем и не спрашиваешь, как обещал: 
«Плененному в крепости, словно Бижану, каково тебе?»

В значении обещания поэт употребляет словосочетание хусн-и 
‘ахд, буквально обозначающее «соблюдение договора». В контек-
сте жалоб мотивы панегирика могут приобретать дополнительные 
значения, например, иронические:

Привел ты мои дела в порядок, о повелитель! 
Твоими щедротами стал я счастливым под счастливыми  
             звездами.
Словно невесте, дал ты мне приданое, 
Ибо ноги мои украшают кандалы, как браслеты, украшающие  
              невест. 
               (Перевод Е.О. Акимушкиной)

Очевидно, что внелитературной задачей «тюремной» касы-
ды является просьба об освобождении из заточения, для чего и 
описывались страдания поэта-узника вдали от повелителя. По-
видимому, эти мотивы в касыде хабсийа строятся на переосмысле-
нии мотивов дорожных тягот, входивших в состав той части араб-
ской касыды, в которой поэт описывал трудности передвижения 
по пустыне – рахил. Странствующий по пустыне поэт традиционно 
рассказывает о лишениях, которые он вынужден испытывать на 
пути к восхваляемому – адресату стихотворения. Например, Шан-
фара в своей му‘аллаке жалуется на отсутствие удобств во время 
отдыха (голая земля вместо мягкого ложа), скудость пищи, грязь 
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и терзающие его укусы насекомых, жару и холод, изношенность 
одежды и т.д. Почти дословное повторение такого рода сетований 
можно найти в касыдах персидского поэта, где он описывает тяго-
ты тюрьмы. Например: «Моя голова обрела мягчайшее изголовье 
из камня, мое тело обрело чистейшее ложе из земли», «Если найду 
я ячменные лепешки, воистину, это будут для меня сладости», «Вот 
уже много времени, как я избегаю купания, словно лев. В этой  
пещере я разлучен со сном, пищей и покоем», «Ночью мне не дают 
покоя комары, а днем – мухи», «Пребываю я в углу грязном и тем-
ном, в одеянии грубом и изношенном» (перевод Е.О. Акимуш-
киной). 

Кроме того, в касыдах Мас‘уда Са‘да Салмана можно найти ме-
тафорическое описание враждебного окружения поэта в тюрьме 
в образах кровожадных диких зверей, хищных птиц и злых духов, 
подстерегающих путника и в пустыне:

Соседи мои здесь не прекрасные газели. 
Засыпаю я рядом с хищными леопардами.

Или:

Воистину, в темнице моей пребывают 
И див, и ядовитая змея, и дракон. 
     (Перевод Е.О. Акимушкиной)

Таким образом, в тюремной лирике Мас‘уда Са‘да Салмана 
традиционный набор мотивов рахил переносится на описание 
«новой реальности», в которой оказывается поэт, а именно: пусты-
ня замещается темницей, путник же – узником. 

Своеобразны не только касыды поэта, сложенные в жанре хаб-
сийат, весьма оригинальны и стихотворения другой тематики. 
К примеру, с точки зрения тематической композиции интересна 
касыда, составленная по случаю взятия крепости Агра войсками 
Махмуда Газнави. Касыда начинается описанием весны и откры-
вается традиционной формулой обращения к ветру, которая, од-
нако, снабжена указанием на цель касыды в целом: «О утренний 
ветерок! Возьми победные реляции (фатх-нама) и вручи их всем 
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областям (вилайат)…». После описательного зачина, посвящен-
ного весне, начинается славословие султану, построенное особым 
образом. Восхваление в данной касыде представляет собой не на-
бор устойчивых панегирических формул, а связный рассказ о по-
ходе султана в Индию, основанный на мотивах, более характерных 
для вступительных частей касыд. Фрагмент включает элементы 
рахил с типичным для этой лирической темы упоминанием дорож-
ных тягот и страхов, преодоления препятствий, переходов через 
неизведанные земли:

Перед ним лежал путь долгий и страшный, 
Вся земля на пути покрыта камнями, все растения – колючки.
Свет неподвижных созвездий – ориентир в небесах, 
След дива, ведущего в крепость, – ориентир на земле.
Гордо выступал он по земле Хиндустана, 
Поднял он знамя до самого купола небес…
Порой миновал крепости, порой пересекал земли, 
Порой останавливался в лесах, порой спускался в пещеры.
Где бы он ни проходил, нес он с собой свой высокий стяг, 
И в темную пыль одевался зеркальный небосвод.
Из-за облаков пыли показалась крепость Агра, 
Подобные горам вокруг нее валы, [а крепость] как горный  
       массив.

Далее в касыду инкорпорирован сон наместника Агры, но-
сящего титул джайпал. Сновидение составляет сравнительно не-
большую часть касыды и помещено между двумя фрагментами, 
описывающими путь войск султана к неприступной крепости го-
рода Агра и последующее ее взятие:

Прошлой ночью видел во сне эмир джайпал, 
Как он поднялся на гору.
Устрашился он: вокруг него 
Рыщут свирепые львы и кишат змеи.
Видит он вдали цветущий зеленый луг, 
А на лугу раскинут шатер, расшитый золотом.
Стоит [там] золотой трон, и восседает на нем ангелоподобный, 
По левую и правую руку – два воинства гурий, готовых служить. 
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Снизошел к джайпалу гений счастливой судьбы и сказал: 
«Из-за заблуждений своих должен ты будешь терпеть  
      страдания.
Должен будешь ты явиться в этот разноцветный шатер 
И попросить пощады у этого ангела».
Когда джайпал увидел этот страшный сон, 
Задрожал он и от страха проснулся.
Понял он, что этот шатер принадлежит Махмуду 
И восседает в нем шах, подобный ангелу.
Два воинства, готовых служить, – его слуги и приближенные. 
Львы и змеи – его армия, окружившая крепость.

Очевидно, что доминирующей характеристикой этого сна вы-
ступает его пророческое назначение – он предвещает разговор 
наместника с султаном и взятие крепости войском Махмуда Газ-
нави. Однако тот же сон может одновременно восприниматься и 
как аллегория, поскольку в нем действуют ирреальные персонажи 
(ангел, гурии, гений удачи), истинный смысл появления которых 
впоследствии разъясняется. Кроме того, в тексте содержится пря-
мое указание на то, что наместнику Агры его сон представился как 
кошмар, поскольку в нём присутствовали опасные и внушающие 
ужас существа – львы и змеи. В композиции касыды пересказ сна 
поддерживает линию нарратива, которая превалирует В победной 
реляции, с другой стороны, он уравновешивает следующую часть 
касыды, описывающую бой за Агру и выдержанную в технике  
васфа:

Каждый горящий сосуд, который был сброшен со стен, 
Походил на падающую с небес звезду.
Каждый всадник, который попадал под огонь, 
Пусть даже этого огня был целый столб, 
Выходил он из него, словно Ибрахим, сын Азара, из огня,
И вокруг него огонь становился, словно цветник.
Угли под ним превратились в стебли фиалок, 
Искры вокруг него превратились в их лепестки. 

Тематическими нововведениями Мас‘уда Са‘да Салмана в ка-
сыде его вклад в развитие персоязычной поэтической традиции  
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не ограничивается. В его Диване содержится ряд оригинальных 
стихотворных циклов, которые не имеют аналогов у других ав-
торов, зато обнаруживают очевидную преемственность по отно-
шению к доисламской иранской культуре. Перу поэта принадле-
жат три цикла стихов, посвященных зороастрийскому календарю 
и названных «Персидские месяцы», «Персидские дни [месяца]», 
«Дни недели».  Эти стихотворения с точки зрения тематики и 
способа объединения в циклы можно связать с традицией песен 
Барбада, представлявших собой «поющий календарь». По назна-
чению эти стихи Мас‘уда Са‘да – специфический вариант панеги-
рика, который подпадает под категорию «малого мадха» (термин  
З.И. Ворожейкиной) и может быть охарактеризован как тосты или 
здравицы на каждый день. С точки зрения формы их можно оха-
рактеризовать как особый авторский тип газели, поскольку они 
тяготеют к определенному количеству бейтов (например, в цикле 
«Персидские месяцы» все стихотворения состоят из семи бейтов).  
Кроме того, в них заданы особые формальные условия, а именно: 
каждое стихотворение содержит название месяца, дня месяца или 
дня недели, а также обязательно включает имя адресата – Абу-л-
Мулука Малик Арслана бен Мас‘уда, которому все три цикла посвя-
щены. Первый цикл открывается стихотворением о месяце фар- 
вардин:

О, повелитель! Избери веселье (музыку) и узри радость, 
Ибо благую весть о твоей судьбе принес фарвардин.
Говорит он, что ангел семи стран (малак-и хафт иклим) 
По приказу твоему и повелению спустится с вышнего небосвода.
Так устроил твою судьбу Господь Великий и Преславный,
Что быть тебе господином земли до скончания веков.
Шлет тебе дань и подать с покорностью и без принуждения 
Порой царь Рума, порой царь Чина.
Ты – Абу-л-Мулук Малик Арслан Мас‘уд, 
И благодаря тебе красуются венец, и трон, и царский перстень.
В саду царства всегда взращивай древо справедливости, 
С ветки справедливости всегда срывай плоды счастья.
Ухом величия всегда внимай гласу судьбы, 
Оком счастья всегда созерцай лик радости. 
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Любопытно, что содержание четвертого бейта соотносится  
с единственным сохранившимся текстом легендарного сасанид-
ского певца Барбада, где упоминаются кайсар – царь Рума и хакан – 
царь Чина, которые подчинились и платили дань шаху Ирана. Сти-
хотворение соотносит восхваляемого повелителя с сасанидским 
царем Хусравом Парвизом, адресатом «царских песен» (суруд-и 
хусравани), и легендарным правителем Ираджем, поскольку со-
держит намек на раздел царства Фаридуна между его тремя сы-
новьями, из которых Салму достался Рум, Туру – Чин, а млад- 
шему Ираджу – Иран, трон и божественное право на власть  
(фарр).

Кроме названных стихотворных циклов, Диван Мас‘уда Са‘да 
Салмана включает особый раздел, названный «Шахр-ашуб» (сти-
хи о городских смутьянах) и посвященный юным подмастерьям 
различных ремесленных цехов или просто представителям раз-
ных городских профессий и сословий. Стихотворения подобной 
тематики встречаются и у других поэтов XI–XII вв., например,  
у Сана’и, однако только у Мас‘уда Са‘да Салмана они составля-
ют самостоятельный раздел Дивана. Особую популярность стихи  
с применением ремесленной терминологии приобретут гораздо 
позже, в XV–XVII вв. (см. ниже). Поэтическая игра в таких стихах 
построена на применении слов, относящихся к занятию адреса-
та. Вот, например, кыт‘а Мас‘уда Са‘да в честь юноши-водоноса  
(сакка):

Поскольку ты, как я вижу, стремишься к воде,
Уподобил я роднику свои глаза.
Если водонос постоянно стремится к роднику,
То почему не стремишься ты к моим глазам?
Разве ты знаешь, что вправду горяча
Та вода, что льется из глаз от горя и печали.
Приди, душа моя, ведь остывает вода, льющаяся из глаз,
Как только вырывается хладный вздох из моих уст.

Состав Дивана Мас‘уда Са‘да Салмана свидетельствует о том, 
что своеобразие поэтической манеры этого автора распространя-
ется не только на касыды, но касается всего его творчества. 
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Другие литературные школы XI –  
первой половины XII в.

Заметным своеобразием отличаются и придворные поэты, со-
стоявшие при правителях других династий. Одновременно с рас-
цветом Газнавидской поэтической школы, господствовавшей на 
Востоке ираноязычного ареала, литературная жизнь развивалась 
и в западных областях. 

Большой интерес представляют дошедшие произведения закав-
казского поэта Катрана Табризи (ум. 1072), который принадлежал 
к литературному окружению династии Равандидов, правившей в 
Азербайджане (981–1071). От его Дивана, который долго принима-
ли за собрание стихов Рудаки, сохранилось всего несколько полных 
касыд, изданных в свое время исследователем творчества Рудаки 
Саидом Нафиси. О знакомстве с Катраном свидетельствует в своей 
«Книге путешествия» Насир-и Хусрав. Упоминает он и о землетрясе-
нии в городе Тебризе, на которое Катран отозвался касыдой: «Мне 
рассказывали, что в этом городе в ночь на четверг семнадцатого 
Раби-ал-Авваль четыреста тридцать четвертого года22… после пятой 
молитвы произошло землетрясение. Часть города была разрушена, 
другая же часть не пострадала. Мне говорили, что при этом погибло 
сорок тысяч человек. В Тавризе я встретил поэта по имени Катран. 
Он писал прекрасные стихи, но персидского языка хорошенько не 
знал. Он пришел ко мне, принес с собой диваны Менджика23 и Да-
кики, прочел их и попросил разъяснить трудные места. Я разъяснил 
ему, и он записал эти объяснения» (перевод Е.Э. Бертельса). 

Касыда, сложенная Катраном по случаю землетрясения в Тебри-
зе, демонстрирует один из ранних образцов реализации стандарт-
ного «зачина катастроф». Посредством этой модели в персидской 
касыде описываются разного рода природные и социальные ката-
клизмы (ср.: касыда Фаррухи на смерть султана Махмуда). Касыда 
Катрана отличается тем, что в ней ясно проступает древняя мифоло-
гическая конструкция, лежащая в основе представлений иранцев о 
вселенской катастрофе. Касыда начинается в духе жанра зухдийат: 

22 5 декабря 1042 г.
23 Видимо, имеется в виду Мунджик Тирмизи (Х в.). Его Диван не со-

хранился, многочисленные цитаты имеются в словаре Асади Туси.
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Напрасно я лелеял несбыточные надежды 
В мире, где ничто не пребывает без изменений.
С тех пор, как существует мир, положение его таково, 
Что он пребывает, а положение его не остается неизменным.
Ты становишься другим, но теми же остаются ночь и день, 
Ты становишься другим, но теми же остаются месяц и год.
Призрачны тяжкие испытания, выдуманы мучения,
Не заботь свое сердце напрасно мучениями и испытаниями.
Не спрашивай изумленно, как вельможа стал благородным,
Не удивляйся, что некто оказался среди праведников.
Ты раб, и тебе приличествуют речи раба, 
Ведь никто не ведает, что предопределил ему Всевышний.
Постоянно бодрствует Господь, а твари [Его] обретают сон, 
Постоянно вращается небосвод, а люди обретают богатство.
Твое сердце закрыто для мудрости и стенает под [натиском]  
          судьбы, 
Твое тело – насмешка над надеждой, не избежит оно смерти.
Не вспоминаешь ты о тревогах в минуты радости,
Не вспоминаешь ты о разлуке в минуты свидания.

Далее в касыде разворачивается картина прежнего благо-
денствия города Тебриза, обнаруживающая сходство с описания-
ми идеальных городов: подобным образом описываются в «Шах-
нама» Мазандаран, Канг, построенный Сийавушем, тайный град, 
открывшийся Искандару, а также столица Фатимидов Каир в одной 
из касыд Насир-и Хусрава. Очевидно, что модель описания идеаль-
ного города восходит к авестийскому мифу о Йиме, правителе «зо-
лотого века»: «И были в царстве Йимы равно неистощимы и пища, 
и питье, бессмертны скот и люди, не вянули растенья, не иссякали 
воды, и не было в том царстве ни холода, ни зноя, ни старости, ни 
смерти, ни зависти зловредной…» (перевод И.М.  Стеблин-Камен-
ского). В зороастрийской мифологической традиции Йима высту-
пает как носитель целого ряда важнейших функций: правитель 
«золотого века», податель земных благ и телесного бессмертия, 
культурный герой, трижды расширявший по велению верховного 
благого божества Ахура-Мазды обитаемую часть земли. Йима не 
только установил Науруз, отвечающий за природную гармонию, 



Глава 1. Возникновение и развитие придворной поэзии IX – начала XII вв.118

но и разделил людей на сословия сообразно их занятиям, то есть 
обеспечил гармонию социальную. 

Следующий фрагмент касыды Катрана содержит традицион-
ные приметы идеального социума:

Не было под небом города прекраснее Тебриза, 
Безопаснее и благополучнее, красивее и совершеннее.
Пребывая в веселье, все люди [там] обменивались здравицами. 
Город был многолюден и полон богатств.
В нем каждый имел занятие по своему выбору – 
Эмир и слуга, предводитель [войска], ученый и мудрец.
Один служил Богу, другой служил людям, 
Один искал богатства, другой искал наслаждения.
Один стремился к чаше под звуки [пения] газелей, 
Другой натаскивал борзую, чтобы охотиться на газелей.
Дни [для них] проходили [под звуки] сладкоголосых певцов,
Ночи они проводили в обществе красавиц с мускусными  
          родинками.
По желанию каждый находил себе занятие, 
Каждый надеялся обрести достаток.

В царстве Йимы всеобщему благоденствию угрожает вселен-
ская катастрофа – Потоп, однако государь при помощи Ахура-
Маз ды защищает праведных людей и все блага цивилизации, 
вос становив законы идеального города в построенной им Варе. 
Но с грехопадением самого Йимы «золотой век» для иранцев за-
канчивается. В касыде Катрана также разворачивается сценарий 
«вселенской катастрофы», и описание Тебриза как города счастья 
переходит в картину его крушения:

Господь послал гибель жителям Тебриза, 
По приказу быстротечной [жизни] процветание обернулось  
       упадком.
Вершина стала подножьем, а подножье – вершиной, 
Песок стал пеплом, а пепел – песком.
Разверзлась земля, и согнулись растения,
Вздулись реки, и потекли горы.
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О сколько было дворцов, чьи крыши доставали до неба! 
О сколько было деревьев, чьи ветви касались луны!
От этих деревьев не осталось ныне даже следов, 
А от этих дворцов не осталось ныне ничего, кроме развалин.
Каждый, кто спасся, от плача скорби стал [тонок], как волос, 
Каждый, кто был найден, от стонов стал похож на тростник.
Нет никого, кто [мог бы] сказать кому-то: «Не плачь!» 
Нет никого, кто [мог бы] сказать кому-то: «Не рыдай!»
Я своими глазами видел день Страшного суда, 
Наступивший прежде знамения Махди и смуты Даджжала24. 

Автор, рассказывающий о катастрофе, очевидцем которой он 
стал, придает ей вселенский размах и интерпретирует как Божью 
кару за неповиновение земному правителю. В переходе к восхва-
лению адресата он прямо говорит:

На землю не напала бы дрожь, если бы она не отказалась 
Повиноваться шаху, чьи сердце и натура достойны  
      восхваления. 

По первому впечатлению касыда прямо отсылает к суре Кора-
на, носящей название «Землетрясение» и содержащей описание 
Судного дня (Коран 99:1-8). Природный катаклизм, предстающий 
в касыде Катрана, на образном уровне описывается в русле эсха-
тологических представлений ислама, однако на более глубоком 
уровне логики развертывания поэтического смысла восходит, на 
наш взгляд, к более древней, мифологической схеме. 

После Катрана представленная у него в полноте смысловая 
структура «зачина катастроф» распадается на отдельные элемен-
ты. Традиция подобных зачинов развивается в основном по линии 
описания страт городского общества, которые в условиях ката-
строфы нарушают общепринятые модели социального поведения. 
В качестве самостоятельного блока используются и мотивы «Града 
обетованного» (см. раздел о творчестве Насир-и Хусрава). 

24 Махди – мессия, который должен появиться в мире в конце времен, 
провозвестник Страшного суда. Даджжал – мусульманский аналог Анти-
христа.
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Не менее своеобразны касыды Катрана, в которых описана 
весьма редкая для средневекового панегирика ситуация пленения 
повелителя. С точки зрения придворного этикета пребывание вос-
хваляемого в положении узника вряд ли могло считаться похваль-
ной темой для касыды, однако, подчеркивая жертвенность адресата, 
Катран достигает поставленной цели – увековечить деяния повели-
теля, который выступает в роли радетеля за счастье своего народа, 
приносит себя в жертву ради спокойствия и благополучия поддан-
ных. Автор подчеркивает это многократно, в том числе и в таких 
строках: «Ради того ты отправился в Рум с войском и казной, ради 
того ты претерпел многие горести и тяготы плена, чтобы мы остава-
лись в покое на месте своем…». Адресат касыды предстает в облике 
героя-мученика, праведника, наделенного качествами образцово-
го аскета, при этом черты, традиционно присущие каноническому 
портрету восхваляемого, такие, к примеру, как воинская доблесть, 
непримиримость к врагу, в восхвалении практически отсутствуют: 

О повелитель! Много страданий претерпел ты, 
Изведал ты разнообразные печали и мучения.
Ради подданных, не ради себя, 
Отдал ты веселье и приобрел горе.
Ради того, чтобы твой народ не претерпел несчастья, 
Ты сам избрал его себе в удел и искусал свои уста.
Не дай Бог, чтобы ты когда-нибудь испытал несчастья. 
Ради подданных своих избрал ты вредное для себя.
Чревато бедствиями для людей приобретение богатства. 
Ты же ради нас претерпел несчастья, а богатства раздал.
С большим трудом в обители горя и страданий 
Сплел ты, как паук, завесу для души.
Не убоялся ты своей погибели, 
Устрашился ты погибели дома своего отца.
Совершенно не беспокоился ты о своем освобождении, 
День и ночь тревожился ты за край своего отца.
Чтобы не обрушился свод государства, 
Склонился ты перед малыми и великими мира.
Правители испытывают потребность в подданных ради самих  
                 себя, 
А ты принес себя в жертву ради подданных.
    (Перевод Е.О. Акимушкиной)
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Поскольку фигура повелителя у Катрана приобретает жертвен-
ный ореол, сам панегирик транспонирован в элегический регистр 
и содержит типичные мотивы аскетической лирики – осуждение 
стяжательства и себялюбия, восхваление стойкости, терпения, до-
вольства малым и т.д.

Почти таким же представительным, как и газнавидская ли-
тературная школа XI в., был поэтический круг, сложившийся при 
дворе Караханидов (992–1211) – династии, сменившей Саманидов 
на территории Мавераннахра, куда входили признанные культур-
ные центры – Самарканд и Бухара. 

* * *
Эмиром поэтов при караханидском дворе в Бухаре был Ам‘ак 

Бухараи (ум. ок. 1147). Его стихотворное наследие восстанавли-
вается по многочисленным свидетельствам в тазкира, в том чис-
ле Даулатшаха Самарканди и Риза Кули-хана Хидайата. В своей 
антологии «Собрание красноречивых» (Маджма‘ ал-фусаха) он 
собрал все имеющиеся фрагменты произведений Ам‘ака. В раз-
деле, посвященном поэту, имеется образец касыды с одним из по-
пулярных типов стандартного зачина – «явление влюбленному об-
раза (хийал) возлюбленной».  Эта лирическая ситуация восходит 
к ‘узритской традиции, имеет множество вариаций в арабской и 
персидской поэзии и зафиксирована в средневековых трактатах  
о науке любви. Видение может посещать влюбленного наяву или во 
сне, а стилистический регистр произведения на эту тему варьиру-
ется. Ам‘ак, отдававший предпочтение элегической тональности, 
придает ситуации трагическую окраску тем, что к влюбленному 
в его касыде является образ не живой, а умершей возлюбленной  
(призрак):

Призрак того кумира с кипарисовым станом и серебряным  
              подбородком 
Вчера ночью во сне предстал передо мной.
Подобно луне на ущербе, затмился его светлый лик, 
Подобно аркану, свернулся в кольцо его прямой стан.
Не сохранили его ланиты цвет лепестков розы, 
Не осталось вокруг его груди аромата цветов жасмина…
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Лик, что сиял, словно душа ангела, 
От праха и крови стал, словно одежды Ахримана…
Что сказал [призрак]? Сказал он: «Увы, мои надежды 
Были ошибкой, как и уверенность в твоей верности и любви.
Не было у меня сомнений, что вплоть до этого дня ты
Терпеливо хранил в молчании память обо мне…
Отправил ты меня в темную землю руками смерти, 
Предпочел мне тех, что достоинством ниже меня.
Объятия мои, полные роз, сошли в объятия земли, 
А ты теперь в объятиях сребротелых [кумиров] с жасминовой  
            грудью.
Земля развязала узлы моих фиалковых кудрей,
А ты узлом привязан к [кумирам] с фиалковым пушком ланит.
Я тот [кумир], чей лик являл красоту весны,
Я тот [кумир], чьи ланиты являли [красоту] идолов Хатана.
Ныне под покровом земли я, как тысячи незнакомцев,
Глина стала приютом для моего бедного праха».

Лирическая ситуация появления возлюбленной в персидской 
касыде практически всегда сопровождается описанием ее красо-
ты. Касыда ‘Амака не является исключением, однако речь в дан-
ном случае идет о красоте утраченной: повествовательная канва 
сна позволяет поэту включить в насиб обязательные компоненты 
канонического «портрета» юной красавицы или красавца. Пере-
числение феноменов былой красоты в данном фрагменте носит 
характер воспоминания. Включены эти компоненты и в монолог 
призрака. Жалоба завершается тем, что умершая возлюбленная 
говорит о своей верности любовным обетам и, несмотря на все вы-
сказанные упреки, произносит здравицу в адрес виновника своей 
смерти и призывает его веселиться и пировать по случаю наступ-
ления праздника зимнего солнцестояния Джашн-и Садá: 

Лелею я любовно в сердце память о тебе,
Ношу я на шее обет [верности] тебе, как ожерелье.
Я шел и прошел мимо, пришел я и ушел,
А ты живи весело, вкушай прозрачное вино,
Требуй [подать] чашу и разожги огонь для красоты,
Ведь сосудами с камфарой стали горы и городские кварталы. 
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Далее в тексте следует перечисление примет зимы и описание 
ритуального возжигания огней, после чего начинается панегири-
ческая часть. Пересказ сна служит своего рода повествовательным 
противовесом словесному портрету красавицы и картине зимы 
и праздника, выдержанным в технике традиционного описания 
(васф). Таким образом, в насибе соблюдена определенная пропор-
ция нарративных и дескриптивных элементов. 

По свидетельству Даулатшаха, Ам‘ак прославился своими тра-
урными элегиями. В этой связи в антологии приведен рассказ из 
недошедшей истории Сельджуков о том, что султан Санджар, поте-
рявший дочь, специально вызвал Ам‘ака из Бухары (или из Балха), 
чтобы он сложил марсийа на смерть его дочери. Поэт в то время 
был уже очень стар и практически слеп, поэтому от поездки отка-
зался, а стихи в столицу Санджара Мерв привез сын Ам‘ака – поэт 
Хамиди.

Благодаря виртуозному владению техникой стиха, Ам‘ак стал 
идеальным объектом цитирования в трактатах по поэтике. В част-
ности, Рашид ад-Дин Ватват в своих «Садах волшебства» приводит 
его стихи в качестве недосягаемого примера использования фигу-
ры илтизам (повторение в каждом полустишии одного или более 
слов). В этом примере повторяются слова «муравей» (мур) и «во-
лос» (муй), которые являются еще и частичными омонимами и об-
разуют неполный таджнис:

Если бы муравей говорил, а волосок имел душу, 
То я – тот говорящий муравей и я – тот волосок, имеющий  
             душу.
Если я днем или ночью встречусь с волоском и муравьем,
Ни муравей обо мне не узнает, ни волос меня не заметит.
Тело мое словно тень волоска, сердце – словно глаз муравья
От любви к той с ароматными кудрями, у которой талия как  
       у муравья.
     (Перевод Е.Э. Бертельса)

Интересна оценка Ам‘аком качеств идеального придворного, 
приближенного к особе повелителя, которыми он сам, по его мне-
нию, обладает в полной мере:
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Меня украшает занятие надима, 
Поскольку я хорошо знаю его обычаи, как тебе известно.
Если нужно написать письмо, я сотку  
Пером и пальцами царскую парчу.
Если нужны стихи, принесу я на пиршество
И свои собственные, и из древних.
Если нужна шутка, я стану легкомысленным,
Не будет тебе от меня никаких тягот…
А если захочешь игры в нарды или шахматы, я сыграю
По-товарищески, и это будет «дозволенное колдовство»  
      по мастерству.
Ни глаз мой [не обратится] к лику виночерпия,
Ни слух мой не отвлечется от тайной беседы.
Не буду я драчливым, ибо нехорошо,
Чтобы вино брало верх над разумом.
     (Перевод Е.Э. Бертельса)

Приведенный фрагмент находится в русле традиционных рас-
суждений об идеальном служении придворного своему повелите-
лю, предполагающем не только владение определенными профес-
сиональными навыками, но и наличие некоторых необходимых 
свойств натуры, которые обеспечивают легкость и приятность 
общения господина со слугой.  

Заслуги Ам‘ака Бухараи были по достоинству оценены Кара-
ханидами, о чем свидетельствует автор «Четырех бесед» Низами 
‘Арузи: «Эмир Ам‘ак был эмиром поэтов. При этой династии он 
получил полную долю жизненных благ и обрел величайшую ро-
скошь: тюрских гуламов и красивых невольниц, коней-иноходцев 
с золотым убранством, ценные одежды и бессчетное количество 
всякой собственности, одушевленной и неодушевленной. И на со-
браниях падишаха был он весьма почитаем. И другим поэтам во-
лей-неволей приходилось ему прислуживать» (перевод С.И. Баев-
ского и З.Н. Ворожейкиной). 

Тот же автор свидетельствует об остром соперничестве Ам‘ака 
с другими придворными поэтами. Однажды повелитель попросил 
Ам‘ака дать оценку стихам молодого, но опытного и пользовавше-
гося покровительством гарема поэта Рашиди Самарканди (вто-
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рая половина ХI в.). И тот ответил: «Стихи его безукоризненные 
и хорошо отделанные, но не мешало бы добавить в них немало 
соли». По всей видимости, эмир поэтов нашел стихи Рашиди пре-
сными, то есть лишенными новизны и оригинальности. На это Ра-
шиди ответил довольно злым стихотворным экспромтом:

Стихи мои в том, что они без соли, 
Ты обвинил. Что ж, может быть, и справедливо.
Стихи мои – это ведь сахар и мед,
А к этим двум соль не подходит.
Репа и бобы – вот стихи твои,
И соль, эй, сводник, тебе необходима!
     (Перевод С.И. Баевского и З.Н. Ворожейкиной)

Рашиди обернул обвинение Ам‘ака в свою пользу, объяснив до-
стоинства собственных стихов их соответствием господствующе-
му представлению о совершенной поэзии как о сладостной.

О том, что произведения Рашиди Самарканди высоко цени-
лись современниками, свидетельствует панегирик Мас‘уда Са‘да 
Салмана, являющийся ответом на стихотворение, присланное ему 
самаркандским поэтом, в котором объектом восхваления высту-
пает сама касыда Рашиди:

Что я скажу по секрету? Видел я такую касыду: 
Из времен года она – весна, а из [красот] весны – [цветущий]  
                  луг.
Стало правдой то, что воздух и земля вокруг меня 
Благодаря ее словам и значениям наполнились светом и  
      благоуханием.
Ибо стихи Рашиди, мудреца, не имеющего себе равных, 
[Написаны] острым мечом калама красноречивого поэта.
Воистину: узнал я его стихи издали по игре воображения, 
Аромат хотанского мускуса25 чувствуется издалека.
Когда я развернул [свиток с касыдой], увидел сонм красавиц: 
Чудные лики и стройные станы, нежные души и изящные тела.

25 Хотан – название области в Туркестане, откуда привозили самый 
лучший мускус.
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[Она] как жемчужное ожерелье, спрятанное из-за высокой  
           цены.
[Она] как обитый парчою трон, скрытый из-за несравненной 
           красы.
[Она] как небосвод, на котором взошли Венера, Луна и  
           Плеяды. 
[Она] как сад, полный тюльпанов, роз и лилий…
Очистила она мой поэтический дар, как клинок [очищает]  
       полировка.  
Воспламенила она мою душу, как масло [питает огонь]  
       лампады.

Произведений Рашиди Самарканди сохранилось совсем не-
много, главным образом, в словарях и поэтических антологиях. 
Имеются сведения, что его перу принадлежали две поэмы: «Книга 
украшения» (Зинат-нама) и «Любовь и Верность» (Михр у Вафа, 
возможно, имена двух влюбленных). 

С именем Рашиди связана легенда о неприязни, которую пи-
тал к нему поэт Сузани Самарканди (ум. ок. 1179), известный 
своим ехидным нравом и злым языком. В своих стихах он иногда 
называет Рашиди по имени, но чаще именует его прозвищем «осел 
из кабака» (хар-и хумхана), возможно, вызванного пристрастием 
Рашиди к посещению квартала Харабат, где находились питейные 
заведения. Специалисты предлагают и другое объяснение этой 
клички, в которой мог содержаться намек на то, что Рашиди был 
не мусульманином, а христианином. 

О жизни самого Сузани Самарканди также практически ниче-
го не известно. По всей видимости, он не был придворным поэтом, 
жил в Самарканде и посылал оттуда панегирики различным прави-
телям. Диван Сузани сохранился, но рукописи его редки. Причина 
этого, возможно, кроется в том, что многие стихи Сузани отлича-
ются обильным использованием низкой лексики и откровенным 
цинизмом. Построен Диван весьма необычно. Его открывают «по-
каянные» касыды, в которых поэт отрекается от всех своих грубых 
обличительных стихов и просит прощения за беспутную жизнь. 

Среди его стихов имеются не только пасквили, но и обличе-
ния, близкие по духу социальной сатире. Такие стихи располага-
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ются на границе двух традиционных жанров – осмеяния (хаджв) 
и аскетической лирики (зухдийат). Непременной составляющей 
аскетической лирики было не только осуждение суеты мирской, 
но и развенчание пороков человеческой натуры и общества. В Ди-
ване Сузани, к примеру, обнаружено строфическое стихотворение 
в форме мусаддас, в котором каждая строфа посвящена определен-
ному человеку, совершавшему низкие и неблаговидные поступ-
ки. При совершенно конкретных «адресатах» такое произведение 
представляет собой род сатиры, поскольку рисует череду отрица-
тельных социальных типов. Вот, например, строфа, посвященная 
некому судье (кази) из города Кушании:

Кази из Кушании нажил имение и много имущества,
В городе Кушании приобрел он имя и славу.
Пользуется он уважением среди знатных и почетом – среди  
       простых.
Брал он взятки со всех и брал деньги под залог,
Состарился и стал умудренным, но в деяниях остался  
      недостойным.
Оставит он, видно, свои дурные поступки, лишь когда сгорит  
                в аду. 
     (Перевод Е.Э. Бертельса)

Действительно, поэтическая манера Сузани своеобразна. Да же 
в панегириках он пользуется нарочито сниженной лексикой, что 
создает необычный эффект, иногда родственный травестирова-
нию и пародированию. По этой причине далеко не всегда ясно, 
что перед нами – восхваление или скрытое поношение адресата.  
К примеру, описывая гнев властелина, направленный против не-
другов, поэт сравнивает его не со степным пожаром, как это было 
принято, а говорит следующее: «С телом врага твоего делает гнев 
твой то, что делает солнце с лысой головой». В арсенале его поэти-
ческих средств не менее экстравагантное сравнение восхваляемо-
го с редькой, о чем автор говорит с явной гордостью, утверждая, 
что, кроме него, подобного сравнения в поэзии никто не употреб-
лял. Столь же своеобразны и васфы в Диване Сузани, о чем свиде-
тельствуют следующие строки:
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Небосвод кажется медным тазом, покрытым окисью,
А месяц на нем – как будто один уголок еще не окислился. 
     (Перевод Е.Э. Бертельса) 

Очевидно, что в творчестве Сузани намечается определенная 
тенденция к интенсивному развитию «смеховых» поэтических 
жанров, которые отличались от традиционных осмеяний. Наличие 
в его творчестве элементов пародирования высоких жанров, при-
менение специфической лексики, в том числе, например, тюрк-
ских заимствований, ставит Сузани в один ряд с такими мастера-
ми средневековой сатиры и пародии, как ‘Убайд Закани и Бусхак 
Ширази. Подтверждением этой тенденции к пародированию вы-
соких жанров в эпическом творчестве может считаться поэма Гур-
гани «Вис и Рамин».

• Гургани

С середины XI в. на территорию традиционного проживания 
иранцев происходит переселение больших масс кочевых тюркских 
племен из Средней и Центральной Азии. Со временем во главе это-
го крупного объединения встает группа племен, получившая за-
тем название сельджуков по имени предводителя Сельджука ибн 
Тугака. Вытеснив Газнавидов с большей части подвластных им 
прежде территорий и оставив им лишь провинции северо-запад-
ной Индии, Сельджукиды быстро заняли практически весь Иран 
и основали собственное государство. Главной военной и полити-
ческой опорой Сельджукидов на первых порах были ополчения 
кочевников. Однако в ходе завоеваний уже в правление первого 
представителя династии Тугрул-бека (1038–1063) происходит за-
мена иррегулярных отрядов кочевников постоянным войском и 
переориентация двора на местную иранскую аристократию.

Подобно прежним властителям иранских областей Самани-
дам и Газнавидам, Сельджукиды стали ценителями поэтического 
мастерства и окружили себя штатом придворных поэтов.

Весьма своеобразным представителем сельджукидской поэти-
ческой школы выступает Фахр ад-Дин Гургани. Судя по скудным 
сохранившимся сведениям, он был чиновником (по-видимому,  
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секретарем-письмоводителем) при дворе Тугрула. Его поэтиче-
скую карьеру вряд ли можно считать успешной, хотя, вероятно, 
параллельно с канцелярской работой он всю жизнь занимался ли-
тературным творчеством. В истории осталось только одно его про-
изведение – поэма «Вис и Рамин», отношение к которой со времен 
Средневековья было двойственным. Она быстро заслужила оценку 
безнравственного сочинения, о чем свидетельствует высказыва-
ние сатирика ХIV в. ‘Убайда Закани: «От дамы, которая прочитала 
предание о Вис и Рамине..., целомудрия... не ждите». По всей ви-
димости, с этим связана редкость рукописей поэмы и упоминаний  
о ней в средневековых антологиях. Уже в XVI в. ее считают забы-
той: в научный обиход поэма «Вис и Рамин» была введена лишь  
в 60-х гг. XIX в., благодаря индийской находке не мецкого востоко-
веда А. Шпренгера.

В начале поэмы автор по традиции объясняет причины ее 
написания : замысел возник под влиянием просьбы наместника 
Исфахана, которому понравился старый пехлевийский сюжет. Во 
вводной главе содержится рассказ о том, что помимо пехлевийской 
версии этой истории существовала и ее позднейшая обработка на 
новоперсидском языке. Однако ее авторы («знатоки слова» и «зна-
токи персидского языка»), по всей видимости, сохранили архаиче-
ский строй языка пехлевийского оригинала и мало позаботились об 
украшении поэтической формы, поэтому обработка успеха не име-
ла. Начиная рассказ об истории используемого им сюжета, Гургани 
приводит свой ответ на вопрос заказчика о качестве легенды:

Я ответил, мол, тот рассказ весьма красив, 
Он собран шестью премудрыми мужами.  
Я не видывал повести лучше этой,
Несравнима она ни с чем, кроме цветущего сада.
Однако язык ее – пехлеви,
Не каждый, кто станет читать ее, поймет, о чем речь. 
Не всякий хорошо читает на этом языке,
А если читает, так не улавливает смысла.  
В ней (повести) числится множество описаний для каждой  
             вещи, 
А станешь читать – большого смысла нет.
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Ведь в ту пору стихотворство не было ремеслом (пиша),
Не было мудреца с проворной мыслью (чабук-андиша)…
Ныне тот рассказ о Вис и Рамине
Пересказали знатоки слова, [мои] предшественники.
Они явили искусство в персидской речи,
Ибо были знатоками персидского языка.
Повесть свою они сложили так,
Что в ней диковинные (гариб) слова из каждого языка.     
Не потрудились они над смыслами и историями, 
Не украсили их красотами обоих [языков].
А если знаток потрудится над ней [повестью], 
Она станет красивой, как сокровищница, полная жемчуга.
   (Перевод Рейснер М.Л., Чалисовой Н.Ю.)

Судя по упомянутым в тексте историческим событиям, работа 
над новой версией «Вис и Рамин» была завершена между 1042 и 
1055 г.

Повествование начинается с описания пиршества в Мерве, 
которое устраивает правящий там царь Мубад. Среди красавиц, 
приглашенных им со всех концов страны, он отличает Шахрбану 
(Шахру) и предлагает ей руку и сердце. Однако избранница Муба-
да оказывается замужней дамой, к тому же обремененной множе-
ством взрослых сыновей. В результате Мубад и Шахру договари-
ваются о том, что, если когда-нибудь у Шахру родится дочь, она 
отдаст ее в жены Мубаду.

Проходит много лет, когда неожиданно у престарелых супру-
гов Шахру и Карана рождается дочка Вис. Девочку отправляют к 
кормилице в Хузан. Вместе с Вис у той же кормилицы воспитыва-
ется родной брат Мубада Рамин. Когда дети подросли, они подру-
жились и стали неразлучны.

По истечении времени, когда девочка повзрослела, кормили-
ца, упрекнув Шахру в безразличии к дочери, отправляет Вис ко 
двору. Мать решает, что пришла пора посватать Вис, а самым до-
стойным супругом ей будет ее родной брат красавец Виру. Совер-
шенно очевидно, что здесь Гургани придерживается пехлевийской 
версии сюжета и использует мотив кровнородственного брака, 
принятого у зороастрийцев. Далее в тексте поэмы следует описа-
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ние свадебных приготовлений, также воспроизводящих старые 
зороастрийские традиции. О договоре с Мубадом Шахру, конечно 
же, забывает. Сразу по завершении свадебного обряда к Шахру 
прибывает брат Мубада Зард с письмом, напоминающим о дого-
воре. Автор сопровождает сцену чтения высокой особой послания 
от царя странной ремаркой: «Как только открыла Шахру письмо 
и прочитала его, она застыла, словно [увязший] в глине хромой 
осёл». Еще более настораживает читателя ответ Мубаду, который 
дает сама Вис, обращаясь к его гонцу и брату Зарду:

От старости у тебя стали мозги, как у козы, 
Жизнь твоя в этом мире уже прожита, 
Если бы ты слыхивал о том, что такое мудрость, 
Не повернулся бы у тебя язык так говорить. 
Не искал бы себе в этом мире молодой пары, 
А искал бы дорожных припасов для того света. 

Разгневанный ответом шах Мубад собирает огромное войско 
и объявляет Шахру войну, которая уносит жизни старого Карана и 
еще ста тридцати витязей. Однако Мубаду не удается одержать по-
беду над армией Шахру, и тогда он посылает ей несметные сокро-
вища. Прельстившись дарами, Шахру фактически продает Вис Му-
баду, который тотчас же увозит ее в Мерв, а молодой супруг Виру 
узнает о случившемся, лишь вернувшись с поля битвы.

Едущую в Мерв Вис видит Рамин и, пораженный ее красотой, 
теряет сознание. Воспользовавшись предлогом, что она соблюдает 
траур по от цу, Вис воздерживается от близости с Мубадом. Таким 
образом, дважды выйдя замуж, Вис остается целомудренной, так 
как близости с Виру после свадьбы воспрепятствовало ее естест-
венное недомогание. Кормилица, приехавшая в Мерв, дабы опе-
кать свою несчастную питомицу, изготавливает талисман, при-
званный на время сковать мужскую силу Мубада, чтобы оградить 
Вис от его домогательств. Вскоре по воле обстоятельств талисман 
исчезает, и Мубад остается бессильным навеки.

Тем временем Рамин тоскует по Вис и умоляет кормилицу по-
мочь ему снискать расположение возлюбленной. Ценой близости с 
кормилицей он заручается ее поддержкой. Однако на все уговоры  
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кормилицы Вис отвечает гневным отказом, так как не хочет за-
пятнать свое доброе имя и боится лишиться вечного блаженства. 
В конце концов всяческими уловками хитрая сводня добивается 
сближения влюбленных.

Для характеристики парфянского колорита поэмы весьма по-
казательна сцена клятвы, которую в знак верности дает возлюб-
ленной Рамин:

Сначала поклялся благородный Рамин
Йазданом, который есть господин мира,
Ясной луной и сверкающим солнцем,
Благодатным Юпитером (Муштари) и чистой Венерой  
                 (Нахид),
Хлебом и солью, верой в Йаздана,
Светлым огнем и разумной душой.

Далее в поэме повествуется о всевозможных превратностях и 
перипетиях любовных взаимоотношений главных героев (ссоры, 
прими рения, измена Рамина и его раскаяние, разлуки, новые встре-
чи и т.д.) и тщетных попытках рогоносца Мубада разлучить их. 

Воспользовавшись тем, что Мубад уехал на охоту, Рамин с соро-
ка верными витязями, переодетыми в женскую одежду, проникает 
во дворец Мубада и сражается с Зардом, охраняющим Вис.  Рамин 
вынужден убить Зарда, так как тот не соглашается заключить мир. 
Рамин похищает казну и бежит вместе с Вис в Дейлем. Тем време-
нем на охоте погибает Мубад, растерзанный диким вепрем. Всту-
пив на престол, Рамин забывает о прежней беспутной жизни, ста-
новится мудрым и справедливым правителем, при ведшим страну 
к процветанию. Как истинный эпический герой, Рамин доживает 
до глубокой старости (101 год), и во время его восьмидесятитрех-
летнего правления в государстве царит мир и справедливость. По-
сле смерти Вис Рамин воздвигает рядом с ее усыпальницей храм 
огня и, передав престол старшему сыну, удаляется в уединение. 
Спустя три года в тоске по любимой жене умирает и Рамин. Его 
хоронят в той же усыпальнице.

Хотя достаточно трудно предположить, что Гургани оставил 
без изменения сюжетную схему парфянского сказания, тем не ме-
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нее в ряде мотивировок событий и поступков персонажей поэма 
XI в. обнаруживает отчетливую связь с древними моделями созна-
ния.  Это проявляется, прежде всего, в наличии так называемых 
мифологем – различного рода архетипических конструкций, вос-
ходящих к древнему типу мышления и в более явной форме пред-
ставленных, очевидно, в парфянском первоисточнике. По всей ви-
димости, в основе парфянской версии сюжета лежала мифологема 
царя-жреца, старость и половое бессилие которого приводят под-
властную ему державу к упадку. Поэтому в определенной степени 
поведение Рамина, отнимающего у Мубада Вис, оправданно: за-
мена престарелого правителя молодым братом, любовником его 
жены, воспринималось древним сознанием как залог процветания 
страны. Адюльтер Рамина с Вис, возможно, связан также с обыча-
ем левирата, в соответствии с которым право и долг младшего бра-
та – унаследовать вдову старшего.

Филологи-компаративисты давно подчеркивали фабульное 
сходство поэмы «Вис и Рамин» со средневековым европейским ро-
маном «Тристан и Изольда». Рассматривать это сходство как ре-
зультат литературного влияния было бы достаточно натянутым. 
Более верно считать поразительную идентичность некоторых сю-
жетных ходов двух поэм следствием их типологического тождества 
как первых в мировой литературе романов об адюльтере. Общей в 
старофранцузском и персидском сюжетах является история о том, 
как герой, ближайший родич старого царя, влюбляется в невесту 
царя еще до их брака. Впоследствии, став ее любовником, он при-
бегает ко всяческим хитростям для устранения препятствий на 
пути своих желаний, постоянно обманывая старшего родственни-
ка. В числе общих мотивов можно назвать также присутствие ма-
гических предметов, определяющих ход событий, ложные клятвы 
героев и их бегство от испытания огнем или каленым железом для 
подтверждения невиновности, замена главной героини служан-
кой на брачном ложе, попытка главного героя забыть героиню пу-
тем женитьбы на другой женщине и др.

Поэма «Вис и Рамин», несмотря на откровенно бурлескный и 
отчасти пародийный характер, знаменует важный этап развития 
самосознания средневекового человека, впервые воспринимаю-
щего любовь как чувство уникальное, направленное на один объ-
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ект и не допускающее его подмены. Об этом свидетельствует вве-
дение в поэму мотива измены Рамина и его женитьбы на красави-
це Гуль, закончившейся крахом из-за невозможности забыть Вис. 
Показательно присутствие того же мотива в сюжете «Тристана и 
Изольды»: чтобы забыть Изольду Белокурую, Тристан женится на 
Изольде Белорукой, однако брак неудачен, ибо герой тоскует по 
своей первой возлюбленной. Корни того же мотива обнаружива-
ются в известном узритском предании о певце Кайсе ибн Зарихе, 
который по наущению матери разводится со своей женой по име-
ни Лубна и женится на ее тезке, однако, будучи не в силах забыть 
первую Лубну, герой умирает (или, по другой версии сюжета, воз-
вращается к прежней возлюбленной). Тождество имен избранниц 
в европейском и арабском романах, по всей видимости, должно 
подчеркнуть несходство индивидуальностей их обладательниц и, 
в конечном итоге, невозможность подмены одного объекта любви 
другим. Мотив второй возлюбленной после Гургани в XII в. раз-
вивает и Низами в поэме «Хусрав и Ширин», вводя образ краса-
вицы Шакар, с помощью которой Хусрав пытается забыть гордую 
Ширин. В данном случае мы имеем дело не с полным тождеством,  
а со сходством семантики имен – Ширин означает «сладкая», Ша-
кар – «сахар».

Поэма «Вис и Рамин» идеально характеризует начальный этап 
художественного осмысления темы индивидуальной любви, кото-
рая представляется роковой, разрушительной силой, сметающей 
на своем пути все моральные условности и запреты. Именно этим 
и вызван открытый эротизм поэмы, плотская страстность в описа-
нии взаимоотношений Рамина и Вис. Их чувства пока еще лишены 
ореола одухотворенности, который могли бы придать им мистиче-
ские или куртуазные теории любви, что позже станет неотъемле-
мым атрибутом трактовки любовных сюжетов на средневековом 
Востоке и Западе.

Выше уже подчеркивалась специфически гротескная окраска 
поэмы Гургани, которая отличает ее как от европейского романа 
«Тристан и Изольда», так и от любовно-романических сказаний, 
создававшихся в то же время на Ближнем и Среднем Востоке. Пре-
жде всего, это проявляется в обрисовке основных персонажей. 
Счастливый любовник Рамин предстает легкомысленным сиба-
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ритом, абсолютно лишенным героических черт, возможно, прису-
щих ему в парфянском первоисточнике:

Никто не видит его, иначе как пьяным и орущим, 
Закладывающим свое платье виноторговцам. 
Иудеи-виноторговцы – его друзья и приятели, 
Они всегда получают от него деньги за вино. 

Героиня поэмы Вис легкомысленна, гневлива и лукава, готова 
на любые уловки, обман и подлоги ради свиданий с Рамином. Если 
в начале поэмы она страшится смертного греха, то впоследствии 
даже не очень пытается скрыть свои прегрешения от законного су-
пруга Мубада: когда тот как-то раз восторгается красотами Мерва, 
Вис презрительно отвечает, что в этой дыре ее удерживает лишь 
страсть к Рамину.

В поэме «Вис и Рамин» впервые в истории персидского сти-
хотворного романа появляются эротические сцены, к которым 
восходят соответствующие эпизоды в созданных позже любовных 
поэмах, таких как «Хусрав и Ширин» Низами, «Йусуф и Зулайха» 
Джами. Однако во всех последующих сюжетах эротические моти-
вы связаны с описанием брачной ночи, тогда как у Гургани они 
сопутствуют повествованию о супружеской измене. Хотя Вис офи-
циально является супругой царя Мубада, старшего брата Рамина, 
по сюжету она сохраняет девственность и лишается ее, только 
вступив в любовную связь с Рамином. Таким образом, основное 
условие средневекового романа, в соответствии с которым герои, 
соединенные роковой любовью, могут принадлежать только друг 
другу или никому, в данном случае тоже соблюдается:

Обвились руки Рамина вокруг Вис, 
Словно золоченый обруч вокруг серебристого тополя…
Слились их уста, сблизились лица, 
Бросили они мяч наслаждения на поле [игры в чоуган].
Они так тесно сплелись в объятьях, 
Что два тела были на ложе, как одно тело…
Когда Рамин гарцевал на поле радости, 
В замок наслаждения вложил он ключ желания.
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Та красавица пленяла его всё больше, 
Ведь печатью Господа она была запечатана.
Просверлил он ту прекрасную драгоценную жемчужину, 
Поступил он, как велит добронравие.
Когда он извлек свою стрелу из раны, 
И мишень, и стрела были обагрены кровью. 
Его стрелой была ранена нежная Вис, 
[Но] ее сердце достигло желания от этой раны.

Наибольшее возмущение благонравного читателя, скорее 
всего, должна была вызывать вторая эротическая сцена в поэме – 
свидание Вис и Рамина в саду, куда одержимая страстью героиня 
спускается из дворца по веревке, сбросив обувь, теряя по дороге 
украшения и предметы одежды. Потом она пробирается по саду 
в поисках возлюбленного, лишившись головного покрывала, по-
ранив ноги и порвав шальвары:

Сбросила туфли та сребротелая,
На айван взлетела, словно сокол.
Словно птица, вылетела она на крышу,
Сорвал ветер с ее головы драгоценности и украшения.
Осталась она босая и с непокрытой головой…
Шёлк ее покрывала зацепился за угол,
Она его дернула рукой, и оно соскочило…
Ослаб узел пояса на ее талии,
Когда порвались шальвары на ее бедрах.
Не осталось на ней ни [целой] одежды, ни украшений,
Вся она была в лохмотьях с головы до ног.
Босиком бегала она по всему саду,
В каждый уголок заглядывала в поисках любимого.

Естественно, ничего подобного этой сцене в дальнейшей тра-
диции не встречается. Тем не менее преемственность в описании 
интимной близости героев и утраты героиней девственности со-
храняется. 

Самое большое количество эпизодов, выдержанных в духе сред-
невековой буффонады, приходится на долю царственного рогоносца 
Мубада, тщетно принимающего всевозможные меры с целью поме-
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шать влюбленным. Он злобен и подозрителен, упрям и глуп и всегда 
неизбежно обманут. Тем не менее вспышки гнева, вызванного изме-
нами Вис, кончаются сценами прощения. Обманщице Вис, как пра-
вило, все сходит с рук, ей легко удается уговорить легковерного Муба-
да, что она ни в чем не виновата, что все происшедшее привиделось 
мужу во сне или почудилось с пьяных глаз. В одном из эпизодов по-
сле счастливого свидания любовников рассерженный Мубад находит 
Вис в отдаленном уголке сада, и ей удается убедить мужа, что сюда ее 
перенес явившийся ей во сне ангел. Сон ее был прекрасен:

Из [лепестков] шиповника и лилии было мое ложе, 
Озаряющий мир Рамин покоился в моих объятиях. 

Таким образом, Вис признает свою вину поистине демагогиче-
ским способом – признание звучит как оправдание. Рассказав эту 
заведомую небылицу, Вис добавляет: «Проснулась я и вижу, что ты 
тут торчишь передо мной»,–  и легковерный Мубад вновь просит  
у жены прощения.

Основным двигателем сюжета и персонажем, толкающим 
главных героев на совершение тех или иных поступков, несомнен-
но, является кормилица, преданная своим питомцам и заинте-
ресованная в их счастье. Этот явно плутовской образ привносит  
в поэму бурлескное начало, вовлекая в его карнавальную стихию 
и других персонажей повествования. Ее советы и увещевания, 
предназначенные Вис, откровенно циничны, она убеждена, что 
все средства хороши, дабы добиться желаемой цели. Однако в то 
же время она бескорыстно служит влюбленным и из всех богатых 
даров, которые предлагает ей Рамин за пособничество в свиданиях  
с Вис, выбирает только скромный серебряный перстенек.

Карнавально-пародийный колорит романической поэмы «Вис 
и Рамин» проявляется и в специфической трактовке многих сю-
жетных ходов и ситуаций любовного романа, в их подчеркнуто на-
туралистической подаче, в использовании приема «переодевания» 
героев (кормилица подменяет Вис на брачном ложе, Рамин и его 
гвардия в женском платье захватывают дворец). Многие высказы-
вания героев вне зависимости от их социального статуса выдержа-
ны в низком стилистическом регистре. 
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Следует подчеркнуть, что, несмотря на отмеченные особенно-
сти, поэма Гургани сыграла заметную роль в складывании канона 
любовно-романического эпоса в персоязычной литературе. Она 
закрепила в любовном романе отдельные элементы сюжета, став-
шие впоследствии традиционными: детская привязанность героев, 
вынужденный брак одного из главных персонажей с нелюбимым 
супругом и сохранение в этом браке невинности, обмен любовны-
ми посланиями и клятвами, испытания, проверяющие прочность 
чувств, и т.д. Самым характерным примером повторения сюжетных 
ситуаций в последующих образцах жанра является сцена разговора 
влюбленных в поэме Низами «Хусрав и Ширин», которая практи-
чески полностью повторяет модель ситуации поэмы Гургани. Речь 
идет о попытке выяснения отношений между влюбленными после 
измены Рамина. Герои, укоряя друг друга, обмениваются четыр-
надцатью пространными монологами. В конце концов, обиженная 
Вис не пускает Рамина в свой замок, но затем, когда он уезжает, по-
сылает за ним кормилицу и отправляется ей вслед сама. Подобным 
же образом развиваются события и в поэме «Хусрав и Ширин».

Этому знаменитому эпизоду предшествует целый блок глав, 
повествующих об обмене посланиями между влюбленными. В де-
сяти письмах Вис говорит о горечи разлуки с Рамином, находящим-
ся в Гурабе в обществе ее соперницы, напоминает о том, что она 
пребывает в постоянных мыслях о возлюбленном, который явля-
ется ей во сне. В письмах она упрекает Рамина в нарушении клятв, 
выражает надежду на скорое окончание разлуки, описывает глу-
бину своих чувств и переживаний. В свою очередь Рамин адресует 
Вис письмо, в котором пытается оправдаться и упрекает ее в же-
стокости. По сути, Вис разъясняет своему возлюбленному, совер-
шившему измену, природу истинной любви и нормы поведения 
идеального влюбленного. «Дидактика любви» в письмах Вис со-
держит элементы кодекса поведения влюбленных и тематически 
соотносится со средневековыми трактатами о любви, например, 
известным трактатом андалузского автора XI в. Ибн Хазма «Оже-
релье голубки» (Таукал хаммана).

Так, тема «Письма второго» перекликается с главами об удов-
летворенности и о забвении, тема «Письма третьего» полностью 
совпадает с темой главы о верности, «Письмо четвертое» представ-
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ляет собой аналог главы об удовлетворенности, «Письмо пятое» 
соответствует главе о покорности. Есть и совпадения некоторых 
конкретных деталей, например, во «Втором письме» и в главе об 
удовлетворенности трактата говорится, что влюбленному может 
явиться во сне образ любимой. Этот мотив многократно варьиру-
ется в арабской любовной лирике, поэтому его появление в трак-
тате о любви закономерно. В персидской поэзии он также встреча-
ется, прежде всего, в насибах касыд.

Вис пишет Рамину:

Во сне мне является твой образ,
Во сне он мне показывает твое лицо.
Порой я бросаю упреки тебе в лицо,
Порой я испытываю страх перед твоими глазами.
Когда я пребываю без сна, ты усугубляешь мои страдания,
Когда я сплю – проявляешь ко мне нежность.
Если ты во сне выбираешь мою любовь,
Почему же наяву ты со мной в раздоре?
Во сне ты великодушен и нежен,
Наяву – скуп и жестокосерден.

Поскольку глава поэмы, носящая название «Десять писем», со-
держит не только любовные излияния и жалобы покинутой геро-
ини, но и рассуждения о природе любви, ее свойствах и законах, в 
каждом письме можно наблюдать различные сочетания жанровых 
элементов лирики и дидактики, соотношение которых определя-
ется авторской задачей. В письмах Вис, как и в трактате «Ожере-
лье голубки», присутствуют два типа описания любви: любовь как 
особого рода болезнь и любовь как искусство, требующее опреде-
ленных знаний. Первый тип описания в равной степени присущ 
поэзии и трактатам. Второй тип, как представляется, более харак-
терен для дидактических сочинений. 

По содержанию десять писем Вис к Рамину отличаются от маги-
стральной повествовательной линии поэмы и служат не развитию 
действия, а его замедлению, тяготея к лирическому виду поэзии и 
придавая обрисовке главных персонажей больший психологизм. 
Кроме того, письма Вис представляют собой авторское изложение 
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концепции индивидуальной любви, и то, что оно вложено в уста ге-
роини, существенно повышает значимость ее роли в сюжете.

С точки зрения рифмы письма не отличаются от основного 
текста поэмы, тем не менее, они обладают рядом выделяющих их 
формальных особенностей. В них многократно используется при-
ем анафоры, особенно во вводной части главы и в завершающем 
фрагменте, помещенном после десятого письма, а также эписто-
лярные обороты.

Начало традиции включения лирических стихов в состав ро-
манных любовных повествований было положено ‘Аййуки. Спе-
циалисты полагают, что эта традиция в персидских поэмах за-
родилась под воздействием арабских историй об ‘узритских поэ-
тах-влюбленных (например, Урва и Афра), и что местоположение 
вставных газелей в поэмах примерно соответствовало стихотвор-
ным цитатам в арабских сообщениях о поэтах. Однако постепен-
но лирические стихи в любовных поэмах приобретают характер 
устойчивого приема. «Вставные газели» писались в той же риф-
мовке маснави, что и вся поэма, но сохраняли самостоятельность 
в составе крупного повествовательного произведения. Позже им 
была придана и композиционная функция – они могли служить 
концовками отдельных глав. 

Романная стихия в поэме «Вис и Рамин» явно превалирует 
над героико-эпической. Автор уделяет первостепенное внима-
ние переживаниям персонажей, проявлениям страсти в ее сугубо 
индивидуальном выражении. Героические деяния не составляют  
в по эме отдельного предмета описания, они лишь упоминаются  
в ка честве традиционной характеристики персонажей. То же каса-
ет ся и социальных ролей основных действующих лиц, которые 
лишь поименованы (царь, царица, витязь, кормилица). Финал 
поэ мы Гургани, когда Рамин внезапно из легкомысленного гуля-
ки превращается в идеального государя, справедливо правящего 
страной, по существу связан со старой сюжетной моделью, в соот-
ветствии с которой молодой царь, сменяющий на престоле старого 
и бесплодного, способствует процветанию государства. 

На более зрелой стадии развития персоязычного любовного эпоса 
за счет привлечения суфийской теории облагораживающей силы люб-
ви произойдет гармонизация романического и эпического начала. 



С XI века в литературной жизни Ирана происходят значи-
тельные изменения, обусловленные появлением большого 
количества авторов, творивших вне покровительства двора 

и находившихся под влиянием эзотерических доктрин, активно 
развивавшихся в русле ислама. В связи с этим мировоззренческая 
монолитность, характерная для раннего периода развития лите-
ратуры на новоперсидском языке, сменяется сосуществованием,  
а порой и прямым столкновением кардинально противоположных 
представлений о целях и задачах словесного творчества. 

Основными течениями в исламе, породившими обильную лите-
ратуру на персидском языке, в том числе и поэзию, являются суфизм 
и исмаилизм. В основе этих эзотерических доктрин лежит идея 
принципиальной возможности обретения опыта непосредственно-
го общения человека с Богом в личной религиозной практике, то 
есть многократного повторения для любого верующего божествен-
ного откровения, обычно получаемого пророками. В ли тературной 
практике сторонников суфийских и исмаилитских идей это пред-
ставление становится отправной точкой для формирования концеп-
ции совершенного поэта-учителя, чье слово бесконечно стремится 
к недостижимому пределу пророческой речи, обретая на этом пути 
правдивость, чистоту и действенность, способные просветлять умы 
и сердца слушателей из числа вновь обращенных. Так, определяя 
свою миссию в земном мире, страстный проповедник исмаилизма 
Насир-и Хусрав говорит в одной из своих касыд:

Узнай меня на пути Пророка,  
Не считай меня поэтом, хоть я и поэт.

ГЛАВА 2

Развитие литературы XI в.  
вне покровительства двора 
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Ему вторит суфий Фарид ад-Дин ‘Аттар в одной из глав интро-
дукции к поэме «Книга печали» (Мусибат-нама):

Не числи меня поэтом, ибо это меня не удовлетворяет,
Я – мистик (мард-и хал), а не преуспевающий поэт.

Не настаивая на тождестве, а лишь утверждая подобие речей 
истинного поэта и пророка, авторы из числа приверженцев эзоте-
рических доктрин, тем не менее, описывают обретение ими поэ-
тического дара в образах божественного откровения, ниспослания 
(танзил), т.е. через «подключение» к тому же божественному ис-
точнику, что и пророки. В роли такого источника истинного слова 
может выступать коранический Дух Святой (рух ал-куд(у)с) или 
Дух Верный (рух ал-амин), который комментаторами Корана тол-
куется как Божий вестник Джабраил (библ. Гавриил), посредник 
между Богом и пророками. 

Представление о ниспослании поэтического дара свыше (ин-
спирация) постепенно становилось своего рода альтернативой 
укоренившемуся в придворной поэтической среде представлению 
о поэзии как о мастерстве, овладеть которым можно через приоб-
ретение некоей суммы профессиональных навыков владения сло-
вом. Не подвергая сомнению ценность мастерства, поэты, творив-
шие вне покровительства меценатов, остро критиковали сами 
цели придворной панегирической поэзии.  В их творчестве посте-
пенно складывается образ боговдохновенного поэта-пророка, чьи 
стихи несут достоверное и правдивое знание о Творце и сотворен-
ных Им мире и человеке.

Общим для суфизма и исмаилизма содержанием религиозной 
практики было стремление к постижению высшей духовной исти-
ны и спасению души верующего путем самосовершенствования и 
преодоления земных страстей.

При всех различиях предлагаемых способов познания боже-
ственной истины (суфии отдавали предпочтение сердцу (калб – 
ар., дил – перс.), исмаилиты – разуму (‘акл – ар., хирад – перс.), 
опираясь отчасти на опыт зороастризма) представители обоих те-
чений искали подтверждение полученным знаниям в Коране и ха-
дисах, настаивая на возможности их аллегорического толкования. 
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Сторонники такого способа комментирования Корана, который 
получил название та’вил (букв. возвращение к истоку, началу), 
стали именоваться «людьми внутреннего [знания]» (ахл-и батин, 
от араб. батин – «внутреннее», «скрытое»), в отличие от «людей 
внешнего [знания]» (ахл-и захир, от араб. захир – внешнее), опи-
равшихся на буквальное толкование Священного Писания, таф-
сир. Восприятие Корана как текста, имеющего внешнее и внутрен-
нее (сокровенное) значение, скрытое от непосвященных, полу-
чает распространение во многих течениях ислама, в особенности 
эзотерических. При таком подходе к Священному Писанию есте-
ственным образом формируется система коннотаций, дополни-
тельных значений каждой из толкуемых смысловых единиц текста 
(от отдельной лексемы до связной сюжетной конструкции). Посте-
пенно та’вил как метод толкования распространяется не только 
на другие тексты, но и на явления феноменального мира, который 
ряду религиозных мыслителей (например, великому суфийскому 
шейху Ибн ал-‘Араби) видится подобием «большого Корана». К ми-
розданию, хранящему в своей сокровенной глубине Божествен-
ную тайну, являющуюся целью любого познавательного процесса, 
оказывается применим метод истолкования, родственный методу 
та’вил. Именно об этом говорит Насир-и Хусрав в одной из касыд, 
описывая звездное небо и обращаясь к своему юному ученику:

Лик этого звездного мира казался мне
Подобием бессонных глаз.
Ты сказал бы, каждая звезда – посланник Господа
Для нас, а луч каждой из них есть послание.
Это – язык Господа, мой мальчик!
Всё сущее для этого языка – слова. 
Никто не слышит этих речей, кроме тех,
Чей разум отверзает слух совершенного сердца.

Роднит суфиев и исмаилитов также и представление о необхо-
димости прохождения определенного Пути, состоящего из ступе-
ней познания и совершенствования личности. Для познания Исти-
ны обязательно руководство опытного наставника (старца, шейха 
у суфиев, имама – у исмаилитов).
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* * *
Исмаилизм как одна из основных ветвей шиитского ислама 

начал формироваться примерно с середины VIII в. Движение исма-
илитов возникло в результате раскола в среде шиитов, произошед-
шего при жизни шестого имама Джа‘фара ас-Садика и имевшего 
серьезные последствия для всей последующей истории шиизма. 
Из своих семерых сыновей Джа‘фар ас-Садик назначил преемни-
ком в достоинстве имама четвертого сына Мусу ал-Казима (ум. 
в 799 г.), что и было принято большинством общины. Меньшин-
ство же сочло законным наследником имамата старшего сына 
Джа‘фара, Исма‘ила, который умер еще при жизни отца. Сторонни-
ки сохранения имамата в потомстве Исма‘ила объявили седьмым 
имамом сына Исма‘ила – Мухаммада. После смерти Мухаммада  
в среде исмаилитов произошел еще один раскол. Часть общины 
сочла его последним седьмым имамом и ожидала его возвраще-
ния. Отсюда и прозвище приверженцев этого учения – «семерич-
ники» (ас-саб‘ийа). Позже эту ветвь стали называть карматами (ал-
карматийа). Другая часть исмаилитов продолжала признавать 
потомков Мухаммада бен Исма‘ила, бежавших от преследований 
Аббасидов в Сирию и Хорасан, и считать их «скрытыми» имамами. 
От их имени была развернута активная пропаганда, получившая 
название «призыв» (да‘ва). Весь последующий период до прихода  
к власти в Египте династии Фатимидов (909 г.), которые возводи-
ли род к Исма‘илу, получил в истории исмаилизма название «со-
крытие» (сатр).

 Для исмаилитских тайных обществ была характерна четкая 
иерархическая структура. Поделив весь мусульманский мир на об-
ласти – джазира, эти общества вели там активную миссионерскую 
деятельность через сеть проповедников – да‘и, подчиненных еди-
ному главе каждой области (сахиб-джазира).  

• Насир-и Хусрав

Выдающимся представителем персидской классической лите-
ратуры был последователь и страстный проповедник исмаилизма 
Насир-и Хусрав (1004–1077). Будущий поэт происходил из семьи 
мелкопоместного землевладельца – потомка старой иранской  
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аристократии из Кубадианы (город недалеко от Термеза). Как и его 
отец, Насир-и Хусрав занимал административные посты – сначала 
в Балхе при Газнавидах, а затем в Мерве, где служил по финансово-
податному ведомству при одном из сельджукидских правителей. 
Он много путешествовал и вел привычную рассеянную жизнь при-
дворного (по словам самого поэта, пил много вина, писал любов-
ные стихи, проводил свои дни в увеселениях). Однако в возрасте 
примерно сорока лет Насир-и Хусрав решает круто изменить свою 
жизнь: он отправляется в паломничество по святым местам, под-
чиняясь не внешним обстоятельствам, как это часто бывало в его 
среде, а своим собственным внутренним побуждениям. В проза-
ической «Книге путешествия» Насир-и Хусрав рассказывает, что 
однажды ночью он увидел сон, в котором некто призывал его от-
казаться от вина, отнимающего у человека рассудок, и пуститься 
на поиски истины. Ночной собеседник указал ему в сторону Ка‘бы, 
и наутро Насир сказал себе, что проснулся от сорокалетнего сна. 
Эта же символика вещего сна и обращения на путь истины повто-
ряется и в одной из касыд, в которой поэт рассказывает о своем 
обращении в исмаилизм: 

Я снялся с [насиженных] мест и пустился в путь, 
Не вспомнив ни о доме, ни о саде, ни об образах [близких].
У перса и у араба, у индийца и у тюрка, 
У жителя Синда, китайца, румийца и иудея,
У философа, манихея, сабея и материалиста 
Я добивался искомого и спрашивал без устали.

Путешествие затянулось: семь лет провел Насир, странствуя 
по Ближнему и Среднему Востоку, посетив западные области Ира-
на, Ирак, Сирию, Палестину, Египет, где он пробыл год. Затем 
он отправляется в Медину и Мекку. По всей видимости, именно  
в Египте, где правила исмаилитская династия Фатимидов, при-
нявшая это имя как указание на происхождение от ‘Али и его жены 
Фатимы, дочери Пророка, Насир-и Хусрав и попадает под влияние 
доктрины исмаилитов.  

О своем долгом и трудном путешествии Насир-и Хусрав пове-
ствует в той же касыде:
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О, сколько раз мне камни служили ложем и изголовьем! 
О, сколько раз шатром и палаткой служили мне облака! 
Порой я [взбирался] на склон, где был соседом мне месяц, 
Порой – на вершину горы, что выше созвездия Близнецов. 
Порой [приходил] в края, где вода [тверда], как мрамор, 
Порой – в места, где земля горяча, как уголья.
Порой по морю, порой по суше шел я без дороги, 
Порой по горам, порой по пескам, порой через ручьи, порой  
                 по ущельям, 
Порой с веревкой на шее, как погонщик верблюдов, 
Порой с поклажей на спине, как будто я – мул,
Занятый расспросами, переходил я из города в город,  
Одержимый поисками, скитался по морю и суше.

Приведенные фрагменты этой известной касыды представля-
ют собой достаточно явную отсылку к одной из обязательных ча-
стей классического житийного повествовании, в которой говорит-
ся о поисках героем истинного учителя среди представителей раз-
личных религиозных и философских течений. В то же время в ней 
звучат мотивы дорожных тягот, характерные для той части тра-
диционной касыды, которая отводилась мотивам странствия по 
пустыне – рахил. Таким образом, чтобы добиться искомого худо-
жественного и проповеднического эффекта, поэт использует эле-
менты различных жанров, как поэтических, так и прозаических. 
Задачей автора было представить свое реальное путешествие в 
Египет, ко двору Фатимидов, как путешествие мистическое, це-
лью которого является прибытие в идеальный город мудрости и 
знания. Каир, столица фатимидского Египта, описана в касыде как 
Град обетованный, в котором герою явился истинный учитель:

И вот в один прекрасный день я достиг врат Града, которому 
Служат планеты и покорились страны света. 
Это – Град, который утопал в садах, полных цветов и плодов, 
Стены его украшены росписью, земли его покрыты рощами.  
Степи в нем разрисованы, подобно узорчатому шелку, 
Вода в нем – чистый мед, словно в Каусаре.
Это – Град, в котором, кроме познания, нет другого строения. 
Это – сад, в котором, кроме разума, нет другого дерева.
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Это – Град, в котором мудрецы носят одежды из шелка,
Но не из того, что соткан руками мужчин или женщин.
Это – Град, которого едва достиг я, как разум мне поведал: 
«Здесь проси то, чего искал, – мимо этой обители не проходи!»

 Учителем его становится активный участник исмаилитско-
го движения ал-Му’аййад фи-д-Дин аш-Ширази, служивший при 
фатимидском халифе ал-Мустансире. Оба они упоминаются в ка-
сыдах Насира – первый в качестве наставника, второй в качестве 
«Имама Времени» и восхваляемого лица.

После возвращения из паломничества Насир-и Хусрав начи-
нает активную пропагандистскую деятельность в пользу исмаи-
литов в родном Балхе, а также Мазандаране, Нишапуре, Систане 
и Хутта ляне. Благодаря его заслугам перед фатимидским халифом 
дар ал-‘илм – организация, ведавшая деятельностью исмаилит-
ских проповедников (да’и), – назначила Насира на пост худжжа-
та, сахиб-джазира, то есть верховного эмиссара Фатимидов на 
Востоке. Именно свой высокий титул Худжжат (Доказательство) 
поэт использует и в качестве литературного псевдонима, та- 
халлуса.

Успешная миссионерская деятельность Насир-и Хусрава была 
враждебно воспринята суннитским духовенством и властями Хо-
расана, и, опасаясь физической расправы, он был вынужден бе-
жать на Памир, где и провел остаток жизни в горном селении Йум-
ган. Бегство на Памир, скорее всего, следует отнести к периоду 
нахождения у власти могущественного сельджукидского визира 
Низама ал-Мулка, активно боровшегося с исмаилитами, то есть  
к 1059–1063 гг. Именно в Йумгане было создано большинство ли-
тературных произведений Насира.

Перу Насир-и Хусрава принадлежит ряд философских трак-
татов, среди которых наиболее изученным является «Собрание 
двух мудростей» (Джами‘ ал-хикматайн). Знаток мусульманской 
философии А. Корбэн предложил развернутый перевод названия 
этого трактата – «Гармония греческой философии и исмаилитской 
теософии». Действительно, вся книга построена как ряд диспутов 
между греческим философом и исмаилитом, причем каждый из 
диспутов завершается полным согласием спорящих. 
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Другой трактат Насира – «Путевой припас странствующих» 
(Зад ал-мусафарин), по мысли автора, являлся систематическим 
сводом, «каноном» исмаилитского учения, составленным как руко-
водство для стремящихся познать истинные законы мироздания. 
В предисловии Насир-и Хусрав сравнивает человека, движущегося 
во времени, с путником, который, если наделен разумом, должен 
знать, откуда пришел, куда идет и какой припас ему нужен в пути. 
После этого автор рассуждает об искажении знания о мире теми, 
кто претендует на звание носителя истинной веры: «И [посколь- 
ку]… мы нашли большинство людей беспечными в отношении про-
никновения в эту область, и [поскольку] невежественные люди об-
щины… соблазнились чувственным и вещественным и удалились 
от духовного и невещественного, и [поскольку] в соответствии  
с различными своими желаниями, ища главенства, соединили они 
веру с низменными устремлениями и назвали это фикхом, и [по-
скольку] они ведающих знание об истинах… прозвали еретиками 
и людьми дурной веры и карматами – то мы сочли обязательным 
написать на эту тему сию книгу…» (перевод А.Е. Бертельса).

Насир-и Хусрав, по всей видимости, является автором богослов-
ского трактата «Лик веры» (Ваджх-и дин), содержащего толкование 
ряда положений шариата при помощи метода та’вил. Философские 
проблемы в нем почти не затрагиваются. Вместе с тем в этом сочи-
нении рассматриваются вопросы, которые помогают лучше понять 
некоторые стороны поэтического творчества Насира. Например,  
в главах 3 и 4 автор рассуждает о понятии «знание» (‘илм), которое, 
по его мнению, есть «познание вещей такими, какими они есть». 
Далее говорится, что знание заключено в разуме, что всё телесное и 
духовное подчинено разуму и, следовательно, всё, что не охвачено 
знанием, нельзя считать существующим. Исключение составляет 
только Бог, который выше знания. Тот, кто обладает большим зна-
нием, ближе к велениям Бога. О том же самом поэт неоднократно 
рассуждает и в своих дидактико-философских касыдах.

Насир-и Хусрав считается автором небольших дидактических 
маснави, известных как «Книга света» (Раушана’и-нама) и «Кни-
га счастья» (Са‘дат-нама). По своему содержанию они близки как 
ранним образцам суфийской дидактической поэмы, так и пред-
шествующей светской дидактике, например, «Афарин-нама» Абу  



149Насир-и Хусрав

Шукура Балхи. Обязательными тематическими составляющими 
дидактических поэм, в том числе и принадлежащих Насир-и Хус-
раву, были космогонические мотивы, составляющие часть восхва-
ления Бога-творца, которым традиционно открывались произве-
дения нарративных жанров. Описание места человека среди бо-
жественных творений содержало характеристику его телесной и 
духовной природы. Далее, как правило, следовали разделы, содер-
жащие похвалу достоинствам человека и осуждение присущих ему 
пороков. Именно осуждение пороков (алчности, невежества, себя-
любия, вероломства, лицемерия и т.д.) вызывает к жизни советы и 
наставления житейского характера (например, о вреде азартных 
игр, об уклонении от общения с невеждами, о пользе молчания и 
необходимости хранить тайну, о довольстве малым и др.), которы-
ми изобилуют обе поэмы Насира. В дальнейшем перечисленные 
темы будут развиваться в суфийском дидактическом эпосе, по-
степенно обрастая иллюстративным материалом в форме притч и 
коротких анекдотических историй. В поэмах присутствуют также 
содержательные блоки, перекликающиеся с мотивами некоторых 
касыд Насир-и Хусрав, как, например, резкое осуждение придвор-
ной поэзии в «Раушана’и-нама»:

Разум смеется над восхвалением подлецов, 
Никто не станет украшать перлами осла…

Наиболее весомый вклад Насир-и Хусрав внес в развитие ка-
сыды, которая под его пером превратилась в один из ведущих ди-
дактических жанров персидской поэзии. Являясь ярым противни-
ком любого пустословия, в том числе и в поэзии, Насир-и Хусрав 
настаивал на том, что изреченное слово должно приносить челове-
ку реальную пользу. С этих позиций он подвергал острой критике 
занятие придворного поэта:

Смотри, о брат, легкомысленно не считай
Знанием ни [ремесло] секретаря, ни стихотворство.
Ведь эти профессии хорошо оплачиваются 
Благодаря тому, что умножается радость адресата.
Конечно, и та и другая – это ведение речей, и все же 
Нет у колдовства сходства с пророчеством.
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Сокол – птица, как и куропатка, и все же
Нет у куропатки достоинства сокола.
Пророк тому вручил науку истины,
Кого счел достойным этого преимущества26.
Нашему Харуну потому даровал ее Муса,
Что не было у него силы против того самирита27.
То, что ты пишешь, – оковы знаний и мысли, 
Оно – словно путы, стреноживающие боевого коня.
Ты в путах – пеший перед всадниками, 
Не достоин ты ничего, кроме занятия слуги.
Если ты стал таким, знай, что ты – раб 
Шаха Востока и эмира Мазандарана.
Ты избрал своей профессией стихотворство, 
А кто-то другой избрал пение и музыку.
Ты стоишь там, где певец сидит28, 
Подобает тебе укорачивать дерзкий язык.
Сколько можно описывать самшит и тюльпан, 
Лик, подобный луне, и амбровые завитушки?
Восхваляешь знание и натуру того, 
От кого проистекает невежество и злонравие.
Привносишь ты в стихи ложь и алчность, 
А ведь ложь – это источник неверия.
Достохвальным праведником, как ‘Аммар и Бу Зарр29, 
Делает Махмуда восхваление ‘Унсури!
Я тот, кто не мечет перед свиньями 
Драгоценный жемчуг слов [языка] дари.
  (Перевод М.Л. Рейснер, Н.Ю. Чалисовой)

26 Имеется в виду четвертый из праведных халифов, ‘Али; в бейте 
нашли отражение шиитские предпочтения автора.

27  Аллюзия к кораническому сюжету о Мусе и его брате Харуне. Муса 
(библ. Моисей), который был косноязычен и не мог проповедовать сам, 
попросил Господа послать с ним для выполнения миссии брата Харуна, 
который «красноречивее меня языком» [Коран, 28:34]. Однако когда  
с Му сой «беседовал Господь» и передавал ему скрижали, некий самирит 
подбил народ Мусы сотворить золотого тельца и поклоняться ему.

28 Согласно придворному этикету, поэт декламировал стоя, а музы-
канты играли сидя.

29 ‘Аммар б. Йасир и Бу Зарр (Абу Зарр ал-Гифари, ум. ок. 653) – спо-
движники пророка Мухаммада, в числе первых принявшие ислам.



151Насир-и Хусрав

Выдвигая обвинение против придворных поэтов, использую-
щих свой талант ради материальной выгоды, поэт-проповедник 
прибегает к известной аргументации пророка Мухаммада (сура 
«Поэты») в полемике с противниками, причислявшими его к пле-
менным поэтам и прорицателям. Главным обвинением пророка  
в адрес племенных поэтов было обвинение их в произнесении 
лживых речей. В Коране говорится: «Не сообщить ли Мне вам, на 
кого нисходят сатаны? Нисходят они на всякого лжеца, грешника. 
Они извергают подслушанное, но большинство их лжецы. И по-
эты – за ними следуют заблудшие. Разве ты не видишь, что они по 
всем долинам бродят и что говорят они то, чего не делают, кроме 
тех, которые уверовали и творили добрые дела и поминали Аллаха 
много. И получили они помощь после того, как были угнетены» 
(Коран 26:224–228). Традиционно вдохновителями племенных 
араб ских поэтов считались джинны, то есть существа демониче-
ские. Мухаммад утверждает, что его в произнесении священных 
слов Корана вдохновлял Дух Верный (рух ал-амин), или Дух Свя-
той (рух ал-куд(у)с), то есть архангел Джабраил. Поощряя поэтов 
из своего окружения, таких как Хассан б. Сабит и Ка‘аб б. Зухайр, 
Мухаммад утверждал, что они черпают поэтическое вдохновение 
из того же источника, что и он свои пророчества. В этой связи по-
нятно, почему в творчестве Насир-и Хусрава роль идеального по-
эта отведена именно Хассану б. Сабиту:

Душу свою ради восхваления дома пророка
Я буду превращать то в Хассана, то в Рудаки.

Среди персидских поэтов несомненным идеалом для Насира 
является Рудаки. Насир уподобляет свои строки стихам Рудаки, 
особенно подчеркивая их насыщенность мудрыми советами:

Много стихов об отречении от мирского и в наставление сложил 
Тот поэт Незрячий, но ясновидящий (т.е. Рудаки).
Ты прочитал их, прочти и слова Худжжата,
Раскрашенные красками значений и полные наставлений.
Если в молитве прочтешь ты его стихи, 
Дух Верный (рух ал-амин) пошлет тебе вослед «Аминь!» 
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В последнем бейте Насир перефразирует известный хадис 
Пророка, в котором тот сказал, обращаясь к Хассану б. Сабиту и 
благословляя его усилия в поддержку нового вероучения: «Читай 
[стихи], и Дух Святой (рух ал-куд(у)с) пребудет с тобой». 

 Себя Насир-и Хусрав также уподобляет Пророку и указывает 
на божественное происхождение своего поэтического дара. В од-
ной из касыд он так описывает нисхождение вдохновения с высот 
горнего мира:

Что есть маринад (пикули) речи? – Значение и выражение.
Обнови речь, когда притек к тебе маринад.
В стихах повторение слов не пугает, 
Ведь прекрасно звучит превосходная речь при повторении.
[Тот] маринад – от Бога, его вкус и аромат замечательны,  
       а цвет
[Он приобрел] от яблока, цитрона, грецкого ореха, айвы и  
       граната.
В этом году пришелся тебе по вкусу виноград нового урожая, 
А ведь в прошлом и в позапрошлом году он был точно таким же.
Для людей разумных семена речи – это мудрость и знание, 
В землю сердца посади, о разумный, семена речи.
Стань Избранником, чтобы после тебя осталось Благое слово, 
Ибо это то, что осталось после Пророка Избранника.

Несмотря на то, что Насир-и Хусрав отделяет себя от большин-
ства придворных поэтов, превративших стихотворство в пустосло-
вие (перс. жаж – болтовня), он признает за ними мастерство в об-
ращении со словом и в ряде случаев сравнивает себя с арабскими 
и персидскими предшественниками (ал-Бухтури, ‘Унсури, Киса’и 
и др.). Однако, в отличие от Рудаки и Хассана, другие поэты могут 
оцениваться Насиром двояко – как положительно, так и отрица-
тельно. 

Сам же Насир-и Хусрав, хотя и отдает предпочтение наставле-
ниям, не полностью отказывается от панегирических мотивов в 
касыде. Он восхваляет «Имама Времени», то есть правящего фа-
тимидского халифа, однако этот адресат фактически приравнен  
к членам «семьи Пророка», то есть персонажам мусульманской  
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священной истории, поскольку поэт ему лично своих произведе-
ний не посылает и уж тем более не получает за них вознагражде-
ния. Специфический облик приобретает в лирике Насира и фахр: 
с одной стороны, он восхваляет себя как носителя истинного зна-
ния, праведника, являющегося образцом поведения, с другой сто-
роны, подчеркивает свой поэтический талант, особую миссию и 
особые свойства своей поэзии.  

В полной мере воспользовавшись достижениями придворной 
традиции в области касыдосложения, Насир-и Хусрав ищет новые 
этические и эстетические основы поэтического искусства, черпая 
мотивы и образы в сфере непоэтических жанров. Заимствова-
ния из Корана и хадисов составляют ту сферу мотивов, которыми 
Насир-и Хусрав пополнил арсенал касыды. Они являются как осно-
ванием проповеднических рассуждений, так и инструментом соз-
дания сложных аллегорических картин во вступительных частях 
касыд. Образную основу подобных аллегорий составляют главным 
образом календарные зачины, приспособленные к специфическим 
художественным задачам проповеднической и мистико-аллегори-
ческой лирики. В диване поэта широко представлены касыды, по 
внешним признакам принадлежащие к разряду наурузийа:

Облако, рассыпающее перлы, превратило землю в подобие  
        небес – 
От цветущих тюльпанов она наполнилась [звездным] сиянием.
Розовый куст стал походить на созвездие Ориона, а розы на нем,
Расцветшие здесь и там, уподобились звезде Арктур в Волопасе.
В дни урдибихишта дуновение ветерка стало для гор и степей 
Снадобьем от ран, нанесенных [ледяным] ветром [месяца] дей.
Этот ставший согбенным старцем розовый куст 
Вновь обрел юность благодаря искусству [весеннего] ветерка.
Науруз стал для мира покаянием, 
Искоренившим зло, содеянное зимой.

Приведенное начало касыды выдержано в духе придворных 
касыд с календарными зачинами, однако в переходе к целевой 
дидактической части автор объясняет значение весенних картин 
природы в духе эзотерического метода та’вил:
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Эти вновь ожившие цветы, поднявшие в саду головки, 
Стали для нас свидетельством Судного дня и воскресения из  
       мертвых.
Блажен тот, чье сердце зрит скрытое за завесой, 
О Страшном суде ему твердое свидетельство дают травы.
Уверуй в день исполнения судьбы, ибо для твоих глаз 
Науруз стал исполнением судьбы трав…
Взгляни, как мертвые растения возродились из семени,
А те, у которых не было семян, канули в небытие.
[Духовное] знание – это семя людей, и люди существуют ради  
             знания, 
 По их знаниям людям воздается за добро и зло.

 Реализуя в своей касыде устойчивую топику сезонных всту-
плений, поэт не разбивает монолитности картины, а прибегает к 
ее объяснению в духе мусульманских эсхатологических представ-
лений. Толкование помещено в переходе (тахаллус) от вступления 
к целевой – дидактической – части касыды, в результате чего зачин 
приобретает аллегорический характер. Этот же прием комменти-
рования Насир-и Хусрав использует и в других текстах с календар-
ными зачинами. 

Малые лирические жанры в творчестве Насир-и Хусрава также 
подчинены наставительным целям. В небольшом по объему раз-
деле кыт‘а имеются стихотворения, как построенные на прямом 
поучении, так и напоминающие по форме притчу или басню. Та-
ковы, например, кыт‘а о чинаре и тыкве и возгордившемся орле. 
Вот первая из них:

Слышал ли ты, как под чинарой тыква 
Выросла и догнала ее за двадцать дней.
Спросила она у чинары: «Сколько тебе дней?»
Ответила чинара: «Мне больше тридцати лет».
Засмеялась над ней [тыква]: «Я тебя за двадцать дней
Переросла. Что за медлительность, ответь!»
Ответила ей чинара: «Сегодня, тыква, 
Еще не время нам с тобой тягаться.
Завтра дохнёт на нас с тобой ветер Михргана,
Тогда и выяснится, кто из нас трус, а кто смельчак».
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В этой притче Насир-и Хусрав использовал древнюю форму 
прения (муназара), превратив ее в развернутую метафору одного 
из людских пороков – хвастовства. В другой басне, которая начи-
нается словами «Однажды орел поднялся со скалы…», поэт высме-
ивает хвастовство и гордыню. Парящая птица похваляется высо-
той своего полета и остротой зрения: «сегодня вся земная поверх-
ность у меня под крылом», «если взмою в вышину, то оттуда увижу 
песчинку на дне морском…». Но судьба наказывает заносчивого 
орла за гордыню:

Негаданно из засады жестокий стрелок
По воле рока пустил прямо в него стрелу.
В крыло орла вонзилась та разящая стрела
И низвергла его с облаков на землю…
Сказал он: «Удивительно, она ведь из дерева и железа,
Откуда же у нее такая скорость, и быстрота, и летучесть?»
Посмотрел он на стрелу и увидел на ней свои перья, 
И сказал тогда: «К чему рыдать – от нас то, что в нас».
Худжжат, выкинь из головы гордыню,
Посмотри, что стало с орлом, который возгордился.

Этот текст являет собой тип эзоповой басни, в которой орел, 
пораженный стрелой, оперенной его же перьями, служит олице-
творением человеческой гордыни. 

* * * 
Доктрина исламского мистицизма, именуемого тасаввуф, 

формируется под влиянием философских идей неоплатоников и 
религиозной практики мусульманских аскетов, набиравшей ак-
тивность в VIII – начале IX в. Этимология термина тасаввуф боль-
шинством специалистов возводится к слову суф (шерсть; одежда 
аскетов из грубой шерсти), однако существуют и другие мнения. 
Происхождение термина в суфийской традиции объясняли также 
через название «обитатели навеса» (ахл ал-суффа), которое при-
менялось по отношению к бедным сподвижникам Мухаммада, не 
имевшим своего жилища и нашедшим приют под навесом мечети 
у дома Пророка. Возводили термин тасаввуф и к наименованию 
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мистической секты времен Мухаммада «Сподвижники каменной 
скамьи» (асхаб ас-сафа), и к слову «чистота» (сафва), и даже к гре-
ческому понятию «мудрость» (софия), и к кабалистическому тер-
мину «абсолютная бесконечность» (аин соф).

В суфийском движении объединились достаточно разнород-
ные явления – от трезвой аскетической практики, близкой нор-
мам суннизма, до экстатических течений, применявших в своих 
ритуалах танец, пение и чтение стихов (сама‘ – букв. «слушание») 
для достижения определенных психоэмоциональных состояний. 
Некоторые из крайних суфиев могли отрицать необходимость вы-
полнения ряда ключевых установлений ислама, например палом-
ничества.

Коллективные ритуалы суфиев были призваны привести их 
участников в состояние религиозной экзальтации с целью обре-
тения единения с Всевышним и созерцания его красоты. Наряду 
с поминанием Бога в форме повторения определенного набора 
молитвенных формул (зикр), содержащих божественные имена и 
атрибуты (исма ва сифат), в ритуалы включались рифмованная 
проза, поэзия, музыка и танец, обладающие высоким уровнем пси-
хологического воздействия на слушателей и исполнителей. 

Объединенные авторитетом учителя (шейх, пир) суфии обра-
зуют братства (тарикат), имеющие собственные уставы (также 
именуемые тарикат). Названия братств часто восходят к именам 
их основателей – накшбандийа, кубравийа, ни‘матулахийа. Образ 
жизни членов братства напоминал монашеское общежитие, а су-
фийская обитель обозначалась терминами ханака, завийа. Неко-
торые суфии вели жизнь странствующих нищих проповедников, 
которые назывались дервиши, калантары, факихи. Внутри каждо-
го тариката устанавливались определенные правила поведения, 
и глава братства подбирал собственные формулы зикра. Сильно 
отличался и характер ритуального поведения членов различных 
братств во время коллективного радения. По внешним признакам 
ритуала европейцы стали именовать суфиев «поющими», «прыга-
ющими», «крутящимися», «танцующими». 

Уже в раннем суфизме намечается абсолютизация идеи люб-
ви к Богу, которая в целом не противоречит нормативным му-
сульманским воззрениям. Догматизация постулата любви к Богу 
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в суфийской доктрине привела к широкому использованию в ри-
туальной практике любовной поэзии, которая первоначально за-
имствовалась из светских источников, а позже стала создаваться 
специально для исполнения во время радения. Иногда подобная 
поэзия носила импровизационный характер и слагалась прямо  
в ходе ритуала.

В основе представлений мусульманских мистиков о постиже-
нии божественной Истины лежит понятие Пути, который надо 
пройти верующему с целью соединения его души с высшей духов-
ной субстанцией. До вступления на этот Путь (тарикат) от каж-
дого верующего требуется вести праведную жизнь по шари‘ату, 
что является непременным условием продвижения к познанию 
Истины. По преодолении всех стадий Пути, которые обычно име-
нуются стоянками (макам, манзал), некоторым подвижникам да-
руется познание Истины и «пребывание в Боге», носящее название 
хакикат (истинное бытие) или ма‘рифат (познание). Представ-
ление о Пути находило в суфийской литературе самое различное 
воплощение, поскольку потенциально могло использовать в пере-
осмысленном виде всю традиционную образность, связанную с пу - 
тешествием, дорогой, дорожными тяготами и страхами. 

На раннем этапе своего развития суфийская литература была 
тесно связана с нуждами проповеди и ритуала, поэтому первые 
сочинения насыщены религиозной терминологией, вырабатыва-
емой в ходе мистической практики различных братств. Наиболее 
употребительными в литературе оказываются термины, знамену-
ющие продвижение взыскующего по Пути познания. Большинство 
суфийских тарикатов сходятся в терминах и количестве выделя-
емых на Пути стоянок – длительных стадий духовного совершен-
ствования, достигаемых определенной аскетической и морально-
этической подготовкой. Обычно стоянок выделяется семь, и они 
носят следующие технические названия: тауба («покаяние»), 
вара‘ («осмотрительность»), зухд («воздержание»), факр («нище-
та»), сабр («терпение»), таваккул («упование на Бога»), рида’ («по-
корность»). В отличие от стабильных и достигаемых практикой 
ступеней духовного роста (макам), суфии выделяли и кратковре-
менные озарения, называемые хал («состояние»), ниспосылаемые 
свыше и не зависящие от собственных усилий «путника». Характе-
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ристики этих состояний обозначаются девятью разными термина-
ми: курб («близость»), махабба («любовь»), хауф («страх»), раджа’ 
(«надежда»), шаук («страсть»), унс («дружба»), итма’нина («ду-
шевное спокойствие»), мушахада («созерцание»), йакин («уверен-
ность»).  Следует учитывать, что зачастую мистики расходятся во 
мнениях относительно принадлежности того или иного термина 
к характеристике стоянок или состояний. В рамках поэтического 
языка терминология применяется еще менее строго, чем в теоре-
тической литературе. В каноне персидской поэзии эти понятия не-
редко переводятся с арабского языка и фигурируют уже не в тер-
минологическом, а в образном смысле.

Мистический путь должен дать суфию возможность полного 
отрешения от своей физической природы и телесной оболочки. 
Это состояние, которое завершает стадию тариката, обознача-
ется термином фана (самоуничтожение). Этот этап также содер-
жит несколько стадий и, в отличие от тариката, называемого 
«путешествием к Аллаху», именуется «путешествием в Аллахе».  
В доктринальном смысле возможность прижизненного достиже-
ния этой стадии мистического пути различными теоретиками су-
физма трактовалась по-разному. Часть из них склонялась к прин-
ципиальной невозможности растворения в Абсолюте при жизни, 
другие придерживались противоположного взгляда. К примеру, 
известный представитель раннего этапа развития суфийской ли-
тературы на персидском языке ‘Абдаллах Ансари признает лишь 
посмертное слияние индивидуальной души с Богом, поэтому в его 
лирике представлена специфическая трактовка мотива смерти.

В суфийской литературе выработалась система кодовых обо-
значений состояния фана, построенная на основании парных обра-
зов типа мотылек – свеча, капля – море, пылинка – солнце. Первый 
компонент пары всегда обозначает мистика, второй служит номи-
нацией божественной Истины, к которой он стремится и в которой  
в конце концов исчезает, растворяется его индивидуаль ное «я».

Центральное место в литературной практике приверженцев 
суфизма заняла любовная тематика, отвечавшая общей ориента-
ции суфийской доктрины на подсознательную и эмоциональную 
сферы духовного мира человека как инструмент приближения  
к миру божественному. В связи с этим закономерным является 
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представление о Боге как об объекте поклонения (ма‘буд) и любви 
(ма‘шук), а сам суфий выступает в роли поклоняющегося (‘абид) 
или влюбленного (‘ашик).  В описание стремления мистика к Богу 
вовлекается весь арсенал традиционных любовных мотивов и свя-
занных с ними ситуаций – как из области лирики, так и из эпоса. 
При первоначальной обработке любовных мотивов в суфийской 
литературе они получают прямую авторскую интерпретацию не-
посредственно в тексте произведения. Впоследствии возникшие 
благодаря этому дополнительные значения образов, мотивов и 
сюжетов (коннотации) закрепляются за ними, образуя второй, 
скрытый смысл или подтекст. Точно так же ведут себя и другие 
группы канонических мотивов светской поэзии, используемые  
в суфийской символической системе, – пиршественные, календар-
ные, мотивы дорожных тягот и др.

Большую роль в становлении философско-дидактического 
на правления суфийской поэзии сыграл глубоко укорененный  
в арабской и персидской лирике жанр зухдийат (аскетическая по-
эзия), который содержал мотивы осуждения пороков человека и 
общества, суетности бренного мира и необходимости очищения 
от грехов путем отрешения от мирских соблазнов. В суфийской 
традиции жанр зухдийат, постепенно пополнявшийся заимство-
ваниями из непоэтических жанров (Коран, хадисы, философские 
трактаты и послания), положил начало проповеднической лири-
ке. Дидактическая поэзия дополнила использовавшуюся для нужд 
проповеди рифмованную и ритмизованную прозу, применявшу-
юся в устных публичных выступлениях (маджлис) авторитетных 
ораторов. Такая проза была богато уснащена иллюстративным 
материалом в форме афоризмов и притч, а также поэтическими 
вставками. Постепенно на базе публичных проповедей оформля-
ется специфический жанр бессюжетной дидактической поэмы. 
Основные темы таких произведений по существу совпадали с про-
блематикой проповедей, с той лишь разницей, что всему произве-
дению придавалась поэтическая форма и постепенно разрастался 
объем иллюстративного материала, которым снабжался каждый 
проповедуемый постулат. Сюжеты вставных эпизодов черпались 
из светского репертуара и религиозной традиции и представляли 
собой животную басню, исторический анекдот, эпизод Священной 
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истории, получавшие в рамках новой поэтики специфическое ал-
легорическое истолкование. С течением времени набор иллюстра-
ций значительно пополняется за счет заимствований из формиру-
ющейся суфийской агиографии. 

Из светской литературы заимствуются и сюжеты суфийских 
любовно-романических поэм, авторы которых черпают темы и 
персонажей из известных иранских и арабских доисламских и 
раннеисламских сказаний. Истории о несчастных влюбленных 
толкуются в аллегорическом духе как выражение духовной любви 
человека к Богу. Нередко перипетии сюжета объясняются автором 
в эзотерическом ключе непосредственно в тексте повествования 
или в специальных главах интродукции или заключения.

В орбиту суфийской литературы попадают также сугубо функ-
циональные жанры, наиболее представительным из которых явля-
ется агиография. Вокруг самых значительных фигур, основателей 
братств и выдающихся подвижников, складываются повествова-
ния об их жизни и деяниях. Постепенно разрозненные биографи-
ческие эпизоды вырастают в развернутое жизнеописание, а затем 
отдельные жизнеописания оформляются в виде сборников житий, 
называемых «разряды» (табакат) или «антологии» (тазкират) 
суфиев. Канон суфийского жития был тесно связан с другими жан-
рами мусульманской биографической литературы и развивался 
под их непосредственным влиянием. Зародившись как прагмати-
ческий жанр, вызванный к жизни необходимостью поддержания 
традиции религиозных авторитетов, с течением времени суфий-
ская биография насыщается художественными элементами в фор-
ме стихотворных вставок, описаний чудесных деяний шейхов и 
историй, связанных с поэтами-мистиками.

К суфийским литературным текстам примыкают многочис-
ленные трактаты и послания, относящиеся к сфере философско-
религиозных сочинений. К той же области теоретических и тех-
нических сочинений относятся и словари суфийских терминов 
(истилахат ас-суфийа), которые чрезвычайно важны для понима-
ния скрытого смысла литературных образов, поскольку содержат 
их истолкование. По существу, они представляют собой толковые 
словари поэтической образности, объясняющие не общий лекси-
ческий смысл слова, а его религиозно-мистические коннотации. 
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• ‘Абдаллах Ансари  

Одним из самых ранних суфийских поэтов, писавших на пер-
сидском языке, является ‘Абдаллах Ансари (1005–1088). Как боль-
шинство первых суфийских литераторов, он был одновременно и 
крупным теоретиком суфизма. С его именем связана стандартная 
легенда об обращении в суфизм посредством знакомства со стран-
ствующим проповедником. В данном случае в роли наставника 
будущего старца выступает выдающийся мистик Абу-л-Хасан Ха-
ракани (ум. 1034), о чем весьма красочно в форме рифмованной 
прозы повествует сам Ансари: «‘Абдаллах был бедуином, шел он 
по пустыне в поисках живой воды и вдруг встретил он Хасана Ха-
ракани. В нем он обрел источник живой воды. И столько воды из 
него выпил, что не осталось ни ‘Абдаллаха, ни Харакани. Старец 
Ансари – сокровищница замкнутая, а ключ от нее – в руках Хара- 
кани».

Что же касается реальной биографии Ансари, ее детали до нас 
практически не дошли. Известно, что он родился в Герате в 1005 г. 
в семье выходцев с Аравийского полуострова, возводящих свой род 
к сподвижникам Пророка – ансарам. Уже в школе он обнаружил 
феноменальную память, работоспособность и поэтический дар. 
Ансари получил основательное теологическое образование, изу-
чал законоведение ханбалитского толка под руководством многих 
известных богословов, один из которых провидел в нем будуще-
го великого наставника, когда тому было всего четырнадцать лет. 
Сам же Ансари признавал единственным своим наставником на 
пути познания Бога старца Харакани: «Я не знал бы истины, если 
бы не видел Харакани». Особое рвение он проявлял в собирании 
хадисов, и благодаря блестящей памяти помнил их, по его соб-
ственным словам, до 300 тысяч: «По вечерам я писал при светиль-
нике хадисы… Бог дал мне такую память, что я запоминал всё, что 
выходило из-под моего пера» (перевод Е.Э. Бертельса). Теологиче-
ские науки были не единственной сферой его интересов. В том же 
рассуждении о характере своих занятий и источниках пополнения 
знаний Ансари писал: «Я знал наизусть 70 тысяч стихов арабских 
поэтов и 100 тысяч персидских, можно сказать, как стихов древних 
поэтов, так и более новых…» (перевод Е.Э. Бертельса). 
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Наследие Ансари достаточно велико по объему, однако издано 
не целиком и до сих пор изучено лишь частично. Ему принадлежит 
большое количество богословских произведений: сборник хади-
сов, комментарии на отдельные хадисы и богословские произве-
дения суфиев, трактат «В порицание калама и его приверженцев» 
(Замм ал-калам ва ахлихи, другой перевод названия – «Порицание 
схоластики»), агиографический свод «Разряды суфиев» (Табакат 
ас-суфийа), написанный на средневековом гератском диалекте 
вслед за одноименным арабоязычным сочинением ‘Абд ар-Рах-
мана ас-Сулами Нишапури (940/41-1021/22). Ансари создал одну 
из ранних прозаических версий сказания о Йусуфе и Зулайхе «Ра-
дость мюридов и солнце бесед», выдержанную в мистическом клю-
че. Самым популярным доктринальным суфийским произведени-
ем Ансари считается арабоязычный трактат «Стоянки путников» 
(Маназил ас-са’ирин), содержащий характеристику состояний на 
пути к мистическому прозрению (маназил, макамат). 

Наиболее известным персоязычным сочинением Ансари явля-
ется сборник его рифмованных проповедей, не озаглавленный ав-
тором, но фигурирующий в разных рукописях под названием «Риф-
мованная проза» (Мусадджа‘ат). Это произведение, исследованное  
в свое время В.Ал. Жуковским, было сочтено им, вслед за традицией, 
персидским изводом арабоязычных «Стоянок». Более поздние иссле-
дователи, в лице, например, Е.Э. Бертельса, предлагают именовать 
это сочинение «Псевдо-Маназил». Наряду с толкованием доктри-
нальных вопросов суфизма в главах «О суфиях», «О пробуждении», 
«О единстве Божьем», «О нищенстве» и т.д. Ансари в этом сочине-
нии уделяет внимание изложению отдельных эпизодов священной 
истории ислама («О начале мира и появлении Адама», «Рассказ о 
вражде Иблиса и Адама», «Рассказ о судьбе Мусы», «Рассказ о Сулей-
мане» и др.). Проповеди расцвечены эпизодами из жизни суфийских 
шейхов Джунайда Багдади, Хасана Басри, Абу Йазида Бистами30,  

30 Джунайд (ум. 910) – выдающийся богослов, крупнейший авторитет 
суфизма, положивший начало одному из главных направлений мусуль-
манского мистицизма, «учению о трезвости». Хасан Басри (ум. 728/29) –  
один из первых мусульманских аскетов, выдающийся проповедник. Абу 
Йазид (Байазид) Бистами (ум. 875 или 878) – знаменитый шейх, сторон-
ник экстатического направления в суфизме.
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а также главами, выдержанными в жанре прения («Спор любви и 
разума», «Спор дня и ночи», «Спор старика и юноши»).

Это произведение, по всей видимости, является записью ора-
торских выступлений Ансари на суфийских маджлисах, о чем сви-
детельствует как содержание памятника, так и его форма – рифмо-
ванная проза (садж‘) с многочисленными стихотворными встав-
ками в форме газелей, четверостиший и кыт‘а, принадлежащих 
перу самого автора. Кроме стихотворных вставок малых форм  
в проповедническую прозу включена пространная касыда-инвек-
тива в адрес лжесуфиев. Поэт использует в ее вступительной части 
один из видов стандартных зачинов, который связан с описанием 
природных и социальных потрясений и содержит в качестве обя-
зательного компонента перечисление представителей различных 
слоев или профессиональных групп общества, которые в условиях 
катастрофы проявляют себя вопреки предписанным нормам пове-
дения. В подобном ключе выдержаны касыда Катрана на землетря-
сение в Тебризе, касыда Фаррухи на смерть султана Махмуда Газ-
нави, касыда Анвари на пленение султана Санджара Сельджукида 
тюрками-огузами и ряд других текстов. 

Касыда Ансари начинается следующими строками:

Что за горный поток? Что за бедствие? Что за потоп и дым?
Что за насилие? Что за мир? Что стало в мире с людьми?

Из приведенного стиха следует, что события, происходящие 
в мире людей, поэт сопоставляет с природной катастрофой. При-
чиной бедственного положения в обществе является то, что люди 
предпочли мирские страсти совершенствованию своей души:

Я вижу мир в развалинах, а в нем людей – в неведении:
Ради тяги к дольнему миру они сочли прибылью ущерб  
      будущей жизни.
Огнем смуты сожжены тысячи городов сердца, 
Мечом отречения и измены захвачена обитаемая четверть  
            Земли.

Далее Ансари называет десять категорий людей, ведущих 
се бя неправедно и не соблюдающих этические нормы и религи-
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озные обычаи. Это отшельники, муфтии, судьи, правители, аске-
ты, чтецы Корана и т.д. Вот что, например, говорится о власть  
имущих:

Правители ведут себя с подданными как волки в стаде,
Будто никогда не было у них милости и сострадания.
У богачей на двери сердца прочен замок скупости,
Они не смыкают уста пустых посулов и не раскрывают ладонь  
        щедрости.

Перечень отступников завершают лжесуфии, которым и по-
священа вся вторая часть касыды, снабженная двумя анафориче-
скими повторами «Как может быть суфием тот, кто…» и «Кто есть 
чистый суфий? – Тот, кто…». Осуждение многочисленных поро - 
ков суфиев: жадности, лицемерия, погони за славой, лживости, 
злобы –  поддерживает общий тон инвективы:

Как может быть суфием тот, кто гонится за внешним  
           [блеском], 
Кто ищет славы и [всеобщего] восхищения. Булавою его  
            по  голове!
Как может быть суфием тот, кто страсти предпочел Истине, 
Кто изменил Другу ради недруга?
Как может быть суфием тот, кто [сладко] спит до рассвета, 
Кто не вздыхает тяжко все время в любовной тоске и отчаянии?
Как может быть суфием тот ослоподобный, кто по своей  
        жадности не желает, 
Чтобы кому-нибудь достались [даже] бычьи потроха. 

Очевидно, что с точки зрения жанровой окраски и подбора 
образных средств этот фрагмент касыды тяготеет к той границе 
аскетической лирики (зухдийат), где она соприкасалась с тради-
ционными осмеяниями, в которых применялась лексика низкого 
стилистического регистра. В то же время Ансари стремится об-
рисовать сущность истинного подвижника, который должен быть 
свободен от этих страстей, что и провозглашается в прямой форме 
в двух бейтах:
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Кто есть чистый суфий? – Тот, у кого добрый нрав:
Если от брата он увидит зло, в ответ преумножит добро.
Кто есть чистый суфий? – Тот, кто, не встретившись с Другом,
Не пожелает вечной жизни даже в раю.

В целом касыда Ансари демонстрирует явное преобладание 
проповеднической тематики и, подобно касыдам Насир-и Хусра-
ва, ставит своей целью именно обличение, совет и наставление, а 
не восхваление. Таким образом, поэты, чье мировоззрение сфор-
мировалось под влиянием эзотерической религиозной мысли, 
трансформируют само направление развития касыды и создают ее 
новую тематическую разновидность, которую можно охарактери-
зовать как дидактико-религиозную.

Наибольшее количество стихотворных вставок в проповед-
нической прозе Ансари выполнено в форме газели. Именно в его 
творчестве газель впервые приобретает четкие структурные пара-
метры (объем, парная рифма в первом бейте, авторская подпись  
в последнем). В отличие от стихотворений этой малой формы в 
придворной поэзии, посвященных главным образом любовной и 
отчасти пиршественной тематике, газели Ансари насыщены мо-
тивами традиционной аскетической лирики (зухдийат). Тема 
преодоления мирских страстей и воспитания души становится ос-
новной в стихотворениях поэта-дидактика. Используя достижения 
мастеров жанра зухдийат, например, прославленного арабско-
го поэта Абу-л-Атахии (ок. 750-825) и своего непосредственного 
предшественника Рудаки, Ансари рассуждает о быстротечности 
земной жизни и непостоянстве земной славы:

Нашим обиталищем была темная земля, а мы по безрассудству  
               своему 
Возводили дворцы и портики до облаков небесных.
То, что мы называли своим богатством, было змеем, 
То, что мы полагали своей жизнью, было ветром.

Приведенный фрагмент обнаруживает явные переклички со 
стихами Абу-л-Атахии «…О строитель высоких дворцов! Куда ты 
стремишься? Неужели ты хочешь дойти до облаков?» (перевод 
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И.Ю. Крачковского) и Рудаки «…Сошли под землю те, кто воздвиг 
все [эти] дворцы и [разбил] сады». Из того же тематического блока 
зухдийат в лирику Ансари практически в неизменном виде приш-
ли мотивы умерших легендарных владык:

Дворцы, портики и шатры никому не достанутся: 
Рассыпались в прах тела [сынов племен] Самуд и ‘Ад и [тело]  
       Шаддада.

Все имена, встречающиеся в приведенном бейте, связаны с ле-
гендарной историей Аравии: самуд и ‘ад упомянуты в Коране как 
племена, наказанные Аллахом за гонение на его пророков (напри-
мер, Коран 11: 52–71). В той же связи Ансари упоминает и ассо-
циировавшегося с племенем ‘адитов, хотя и не упоминавшегося  
в писании Шаддада – строителя «Ирама, обладателя колонн», го-
рода, считавшегося раем на земле и разрушенного по воле Аллаха. 
Уже в Коране и примыкавшей к нему легендарной традиции упо-
минания о погибших племенах и разрушенных городах служили 
иллюстрацией мотива неотвратимости судьбы и быстротечности 
земного благоденствия. В той же функции они выступают и в жан-
ре аскетической лирики, и в проповеднических стихах Ансари.  
Однако в проповеднической поэзии они соседствуют не с мотива-
ми воздаяния, как в Коране, и не с темой суеты мирской и земной 
тщеты, как в образцах поэзии зухдийат, а с призывами к преодо-
лению земных страстей, продвижению по пути духовного совер-
шенствования и познания Бога и, в конечном счете, к спасению  
души. 

Земная жизнь человека понимается Ансари как путь к «сто-
янке смерти», к переходу в иной мир, где ищущий Бога странник 
и обретает слияние с ним. Только тот, кто в течение жизни был 
озабочен совершенствованием души, достигает посмертного 
бла женства. В соответствии с доктриной пути (тарикат) Анса-
ри в аллегорическом ключе интерпретирует традиционные мо-
тивы дорожных тягот (рахил), почерпнутые им из репертуара 
арабской касыды. В этом смысле характерна одна из его газелей, 
в которой описывается путь каравана через пустынную мест- 
ность:
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Ночь темна, и луна в затмении,
Дорога в теснине, и путь страшен.
Нет ни припасов в суме, ни воды в бурдюке,
Нет ни силы двигаться, ни места для стоянки.
Впереди дракон, разверзший пасть,
Позади враги, обнажившие меч…

Приведенные строки можно было бы принять за фрагмент 
в жанре рахил, если бы в финале стихотворения не содержалось 
разъяснение его символического смысла:

Орудие твоего состояния – терпение (сабр),
Если ты муж чистый и облаченный в рубище.
От тебя требуется терпение, о Ансари,
Как от буквенного талисмана – сокровища загадок.

Автор указывает на то, что первая часть газели содержит опи-
сание пути к стоянке «терпение» (сабр). Подобно другим перво-
проходцам мистической поэзии, Ансари создает вторичные смыс-
лы традиционных образов индивидуально-авторским усилием, 
результат которого лишь через некоторое время закрепится в ли-
тературном каноне в виде особого символического языка. Именно 
по этой причине поэт зачастую прибегает к разъяснению смысла 
сказанного непосредственно в рамках стихотворения.

Идея посмертного обретения истинного бытия породила в по-
эзии Ансари специфическую интерпретацию ряда традиционных 
лирических мотивов (любовных и пиршественных). Весьма ха-
рактерна их трактовка в стихотворении, начинающемся словами  
«В день смерти, который есть день разлуки с друзьями…». Обра-
щаясь к слушателям с призывом не печалиться и не скорбеть по 
поводу его ухода в мир иной, поэт объясняет это так:

В [минуты] траура по мне не рыдай так горько и сдержи стоны,
Ведь тот вздох есть трубный глас, [возвещающий] свидание  
                 с Любимой.
Когда увидишь мое тело, не рыдай в разлуке:
Ведь рука Друга в этот миг обнимает шею [моей] души.
Приди и погляди на мои погребальные носилки
Под звуки свирели и бубна и [песни] сладкоголосого певца.
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Привычные мотивы оплакивания (марсийа) предстают у Ан-
сари в противительной интерпретации: «Не плачь», «Не рыдай  
в разлуке», «Не говори, как мрачна и тесна темница». Напротив, он 
предлагает своему слушателю радоваться и ликовать, поскольку 
душа героя вскоре обретет искомое блаженство в единении с Боже-
ственной возлюбленной (Истиной). Для усиления положительно-
го эмоционального настроя автор использует не только любовную 
и пиршественную, но и сезонную – весеннюю образность, которая, 
как правило, ассоциируется в иранской традиции с праздновани-
ем Науруза. Поэт объясняет, что под могильным камнем «веет ран-
ней весной», что путь в могилу для него – это путь в цветник и что 
«птица его духа поет и летает». Эти образы являются устойчивыми 
элементами описания весны, однако в газели Ансари они связаны 
с представлением о райском саде и вечном блаженстве:

Взгляни на саван: он пришелся мне лучше [любого] платья,
Облаченный в него, я пребываю в садах Ризвана.
Вином и напитком стала для меня «чистая [влага]» (тухур)  
         в недрах земли,
Животворной пищей моей души – красота Любимой. 

В одном из приведенных стихов поэт использовал слово ту-
хур («чистый»), что является прямой отсылкой к тексту Корана,  
а именно к суре «Человек», в которой описывается жизнь праведни-
ков в раю, что полностью соответствует общему смыслу газели. По 
существу, перед нами скрытая цитата следующего айата: «На них 
одеяния зеленые из сундуса и парчи, (и украшены они ожерель ями 
из серебра), и напоил их Господь их напитком чистым» (Коран 76: 
21). Слова «напоил их Господь…» из того же айата впоследствии 
многократно цитировались суфийскими поэтами с целью метафо-
рического описания мистического озарения как опьянения.

Очевидно, что в данной газели погребальные мотивы (мар-
сийа) тесно сплетаются не только с любовными, но и с пиршествен-
ными мотивами (хамрийат), непременными атрибутами которых 
было упоминание пения и танцев, музыкальных инструментов и 
виночерпия. Однако в контексте анализируемого стихотворения 
стереотипные образы пиршественной лирики приобретают рели-
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гиозный смысл, поскольку сопряжены с кораническими аллюзия-
ми, и речь идет не о вкушении вина, а о приобщении к красоте 
бо жественной Истины:

Воистину, ты опьянен, Ансари, [созерцанием] лика виночерпия,
А твои стихи – причина опьянения сотрапезников.

Символический характер восприятия пиршественных моти-
вов подчеркивается и тем, что в одной из наставительных газелей 
поэт-проповедник прямо предостерегает слушателя от винопития: 
«Если ты мусульманин, воздерживайся от ядовитого вина». 

Подобно тому, как опьянение Истиной противоположно опья-
нению вином, божественная любовь противоположна любви зем-
ной, замутненной плотскими страстями. Благодаря символическо-
му восприятию реализация любовных мотивов в рассматриваемой 
газели, как и во всех прочих, обладает определенной спецификой. 
Традиционная жестокость и холодность возлюбленной сменяет-
ся ее милосердием и сострадательностью, поскольку речь идет не  
о земной красавице, а об Истине (Боге).  

Со всей очевидностью противопоставление земной и небес-
ной возлюбленной выявляется при обращении к еще одной газели 
Ансари, в которой он прямо осуждает увлечение непостоянными 
земными красавицами:

Доколь привязываться душой и сердцем к земным красавицам!
Взгляни на нас, о слепец, и пробудись от сладкого сна.
Эти луноликие в конце концов пожелтеют лицом, как солома.
От коварных красавиц мира сего оторви свое сердце и от них  
       отвратись.
Свежесть лица миловидных убавляется с каждым мгновением,
Если ты стремишься к красоте вечной, в любви стань подобен  
                  Мусе.

Мотивы, применявшиеся прежде для описания любовных 
страданий, могут выступать у ‘Абдаллаха Ансари в непривычном 
контексте, полностью теряя свой изначальный смысл и выражая 
глубину покаяния:
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Кто я на пороге твоем, о Господи? 
Пристыженный, просящий прощение за грехи,
Загубивший свою жизнь, заблудший,
Презренный, рыдающий, павший во прах Пути.
Порой причиняешь мне жгучую боль (букв. сжигаешь как  
        мясо).
Порой сердце мое обливается кровью от сознания греховности…
О, что Ты сделал с моим сердцем?!
Ради чего Ты сделал моей участью постоянные вздохи?

Мотивы самоосуждения, представленные в форме молитвы, 
в данном фрагменте соседствуют с традиционными образами лю-
бовной лирики, что призвано усилить эмоциональность описания 
переживаний человека, предстоящего Богу.

Той же спецификой интерпретации отличаются в лирике Ан-
сари и другие мотивы, являющиеся заимствованиями из репер-
туара светской поэзии. Так, восхваление, перенесенное с образа 
конкретного адресата на абстрактный образ идеального правед-
ника, легко встраивается в тематику проповеднической лирики и 
служит для усиления ее эмоционального воздействия:

Блажен тот час, когда в уединении созерцаю я дервишей,
От поминания Истины процветает достойное дело дервишей.
Они – нищие, восходящие к небесам, подобны они ангелам,
Словно воды Каусара и Замзама – таинство дервишей…
Нищие, они подобны соколам, любовь считай для них силком,
Где бы ни находилась их цель, туда всегда направляются  
       дервиши.

В свою очередь поэтизмы, перенесенные в прозаический текст, 
могут служить у Ансари той же задаче усиления звучания аскетиче-
ских мотивов в проповеди. Так, в одном из пассажей своего назида-
ния автор использует образные элементы поэтического «портрета» 
красавицы: «…наши коварные локоны разнес ветер, и тюльпаны 
наших ланит съела земля; изогнутые брови наши исчезли, и нар-
циссы двух глаз наших лопнули; кораллы губ наших смешались 
с пылью, и перлы зубов наших рассыпались по могиле… Птица 
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духа из нас вылетела, и тернии сокрушения из нашего праха произ-
росли: мы назидательный пример для рождающихся, и мы [живое] 
увещевание для проходящих» (перевод В. Ал. Жуковского).

Творчество Ансари положило начало развитию литературной 
практики суфиев на персидском языке. Он внес вклад не только 
в становление философско-теоретической и агиографической тра-
диции, но и заложил основание в канон суфийской лирики – как 
касыды, так и газели. Начитанный и в религиозных науках, и в 
светской поэзии, Ансари одним из первых открыл путь переноса 
мотивов между разными жанровыми типами поэзии, а также по-
этическими и непоэтическими жанрами. Он продемонстрировал 
возможности новых истолкований и способы создания коннота-
ций традиционных мотивов. 

• Баба Кухи Ширази 

Весьма характерной фигурой ранней суфийской лирики явля-
ется современник Ансари Баба Кухи Ширази (ум. ок. 1050), вошед-
ший в историю персидской литературы как автор одного из пер-
вых собраний мистических газелей. Многие исследователи сомне-
вались в подлинности дивана Баба Кухи и считали более поздней 
подделкой, относящейся примерно к XII–ХIII вв. Однако поэтика 
его газелей указывает на достаточно раннее происхождение, по-
скольку обнаруживает черты несомненного сходства с лирикой 
малых форм, принадлежащих перу Фаррухи и Манучихри. Это 
сходство лежит, прежде всего, в области композиционной струк-
туры: наличие «экспозиции», повествовательное развертывание 
лирического сюжета, элементы диалога между персонажами и т.д.

Про Баба Кухи мы знаем очень мало. Сведения, содержащи-
еся в средневековых источниках, в основном носят легендарный 
характер. Даже имя поэта фигурирует в двух вариантах – ‘Али и 
Мухаммад. Скорее всего, полностью его звали Абу ‘Абдаллах [‘Али 
ибн?] Мухаммад ибн ‘Абдаллах, известный под прозвищем Ибн 
Баку[йа] Ширази. Нисба поэта не дает достаточных доказательств 
того, что он родился в Ширазе, а скорее свидетельствует, что он 
провел в этом городе, где и был похоронен, большую часть своей 
жизни. Известно также, что некоторое время он жил в Нишапуре, 
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признанном центре иранского суфизма. Там он общался с выдаю-
щимися суфийскими подвижниками ‘Абд ар-Рахманом ас-Сулами 
(ум. 1021) и имамом Абу-л-Касимом Кушайри (ум. 1074). Счита-
ется также, что он встречался с шейхом Абу Са‘идом Майхани (ум. 
1049), автором популярных мистических четверостиший. По всей 
видимости, наставником Баба Кухи был ширазский шейх Абу ‘Аб-
даллах ибн-Хафиф. Средневековые источники передают сообще-
ние Абдаллаха Ансари, что Баба Кухи много путешествовал и пом-
нил наизусть огромное количество хадисов и хикайатов, и что сам 
он записывал их с его слов.

Свое прозвище Кухи поэт получил, скорее всего, после ухода  
в уединение. Он поселился в горной пещере в окрестностях Шира-
за и долгое время вел отшельнический образ жизни, о чем говорят 
и его газели, в концовках которых довольно часто встречается сло-
восочетание «гора и пещера»:

[Людей] того собрания, что описал Кухи,
Ты найдешь во всех пещерах и на горах.

Стихи Баба Кухи свидетельствуют о том, что он не только хоро-
шо был знаком с доктринальным суфизмом, но и весьма начитан в 
светской поэзии: он использует традиционную любовную (газал) и 
пиршественную (хамрийат) образность, и наибольшее количество 
заимствований из арсенала любовной лирики связано с описанием 
красоты возлюбленной (лик, локон, брови, глаза, родинка). Одно-
временно в газелях Баба Кухи присутствует целый слой религиоз-
но-умозрительной лексики, указывающей на особый сокровенный 
смысл его стихов. Это может быть и философско-религиозная об-
разность (бытие и небытие, Предвечность, имена и атрибуты Бога, 
единство и множественность и т.д.), и имена известных суфийских 
шейхов и их высказывания, и прямое цитирование Корана.

Помимо любовно-символических в диване Баба Кухи имеются 
газели дидактического содержания, рисующие образ идеальных 
праведников и во многом напоминающие некоторые стихотворе-
ния Ансари, например, приведенную ранее газель с радифом «дер-
виши». Такова, например, газель, в которой герой-суфий предстает 
в чистом виде и не скрыт ни одной из своих традиционных «масок»:
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[Истинно] мудрые те, кто [всегда] с Богом – 
От тела, души и сердца они свободны…
Поскольку отошли они от дурного и от хорошего,
Стали они наперсниками Друга, дарующего жизнь…
Они цари духовного царства,
Хотя по внешности они – нищие.
Поскольку они нищие [перед лицом] величия [Божьего],
Они свободны от гордыни и лицемерия.

Хотя таких газелей в творчестве Баба Кухи не так много, их на-
личие подтверждает принадлежность автора к тому периоду раз-
вития суфийской поэзии на персидском языке, когда она еще со-
храняла тесную связь с нуждами проповеднической деятельности.

Наибольший вклад Баба Кухи внес в расширение тематиче-
ского репертуара и образности газели, поскольку в его творче-
стве любовная и пиршественная лирика насыщается элементами 
городской социальной терминологии и мотивами, связанными  
с зороастризмом и христианством. Изменение среды бытования и 
адресата лирической поэзии Баба Кухи повлекло за собой переос-
мысление ряда устойчивых терминов, дотоле воспринимавшихся 
как негативные. Среди персонажей лирики Баба Кухи – нищие, 
гуляки, азартные игроки и пьяницы, обитающие в городских тру-
щобах, носивших название Харабат (букв «развалины»). В средне-
вековой историографии эти маргинальные группы, равнозначные 
понятиям «чернь», «сброд», упоминались преимущественно в свя-
зи с мятежами и беспорядками. В придворной поэзии, например  
в хамрийатах Манучихри, этот мир подвергался осуждению, тогда 
как в поэзии суфийской он становится постоянной средой обита-
ния положительного героя, как правило, именуемого ринд. Этот 
образ связан с апологией нищенства, провозглашением внутрен-
ней свободы от религиозных условностей и запретов, демонстра-
тивным презрением к лицемерию и показной праведности. Пре-
дающийся винопитию персонаж воплощает мистика, приобщив-
шегося к ценностям богопознания и «опьяненного» состоянием 
близости к Истине. Противостоящие ему представители мусуль-
манского правоверия и духовной городской власти (муфтий, про-
поведник, блюститель правопорядка мухтасиб, глава городской 
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стражи шихна и т.д.) служат объектом постоянного осуждения как 
«люди внешнего [знания]» (ахл-и захир). Суфий, странствующий 
в поисках Истины, озабочен не внешними проявлениями веры и 
благочестия, а «внутренним» (батин) постижением Божествен-
ного закона. Именно этим объясняется его равнодушие к риту-
альной стороне поведения верующего мусульманина. Понятно, 
почему упоминание представителей немусульманских конфессий 
(христианин – тарса, зороастриец – муг и т.д.), объектов их по-
клонения (идол, кумир – санам, бут и т.д.) и атрибутов иноверия 
(зуннар31) становится элементом символического описания про-
движения суфия по пути мистического познания.  

Поэтика суфийской газели, начиная с Баба Кухи, демонстриру-
ет не только развитие религиозных коннотаций поэтической лек-
сики (лик – Единство, локон – множественность, виноторговец –  
наставник, пьяницы – послушники и др.), но и противительное 
переосмысление лексических единиц естественного языка. Обра-
тимся к характерному примеру:

Препоясался я зуннаром гебров
В знак служения старцу магов.
Перед дверью храма сижу я день и ночь,
Перед идолами склоняюсь день и ночь.
Нет у нас иных четок и молитвы, иного зикра, 
Иного помысла, кроме чаши пурпурного вина.
В день творения сделал я кольцом в ухе своей души
Локон той, что рождена христианкой.

Герой Баба Кухи открыто декларирует свой переход в инове-
рие, называет сразу две конфессии – зороастризм и христианство, 
объединяя их общим термином «гебры». Именно приверженность 
обычаям гебров, например, употребление вина, входящее в неко-
торые христианские обряды, становится выражением приобщения 
к высшему духовному знанию. Девушка-христианка (или юноша-
христианин) в газели предлагает герою вкусить из чаши с вином, 
что приводит его к видению Истины:

31 Зуннар – специальный кушак, который первоначально был эле-
ментом облачения христианских монахов, а затем стал обязательным  
к ношению всеми иноверцами в мусульманских странах.
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Она наполнила чашу и сказала: «Выпей это
И тогда узришь в своем сердце Бога».
Я выпил и увидел то, что она сказала, – 
Присутствие Бога было и явным, и скрытым. 

Еще одной новой чертой основного лирического персонажа га-
зели становится осознание им себя как части определенной корпо-
рации, объединенной общностью идей и устремлений, что являет-
ся отражением обычая суфийского общежития и братства. В этом 
сообществе, которое Баба Кухи именует «кружок» – халка, «собра-
ние, собрание или пиршество» – маджлис, «общество» – джама‘ат, 
«приятели, сотрапезники» – харифан, господствует равенство, сход-
ство интересов и взглядов и преклонение перед учителем. 

Можно сказать, что в творчестве Баба Кухи Ширази наблю-
дается полный разрыв с традицией монотематической любовной 
газели, идущей от арабов. Философско-религиозная тематика, 
перестав быть исключительно содержанием жанра зухдийат, 
включается в контексты мистически окрашенных любовных и 
пиршественных мотивов. Объединенные общим символическим 
толкованием, эти группы мотивов становятся частью газельного 
канона. Вместе с новой тематикой в газели намечается и круг клю-
чевых персонажей, связанных с поликонфессиональной средой и 
низшими социальными стратами средневекового города, которые 
и составляли аудиторию суфийской поэзии. 

Ранний этап формирования в Иране литературы вне покро-
вительства двора обнаруживает ряд общих черт, характерных как 
для суфийской, так и для исмаилитской традиции. Для достижения 
своих художественных целей авторы обоих религиозных направ-
лений широко пользуются переносом мотивов из непоэтических 
жанров в поэтические. Объектом заимствования служат мотивы 
из Корана и хадисов, комментаторской литературы и философских 
трактатов-посланий. В результате таких переносов стихотворный 
текст нередко приобретает открыто религиозно-философское или 
аллегорическое звучание. Общей чертой всех поэтических текстов 
этого периода следует считать их неполную символизацию и не-
редко наличие прямых разъяснений скрытого смысла в ткани са-
мого художественного произведения.
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При заметном пополнении тематического репертуара касы-
ды и газели эти жанровые формы в значительной мере сохраняют 
целостные блоки поэтических мотивов, присущих им в светской 
поэзии. Так, газель наследует весь набор традиционных ситуаций, 
образов и персонажей, толкуемых, однако, в символическом клю-
че, на что может указывать наличие специфической религиозно-
философской терминологии. В касыде сохраняют свою актуаль-
ность такие органичные для нее тематические составляющие, как 
календарные мотивы, мотивы дорожных тягот и жалоб на судьбу, 
которые благодаря соседству с проповедью и наставлением могут 
приобретать свойства аллегорических картин.



ГЛАВА

Со второй половины XI в. начинается постепенный упадок 
Газнавидского государства. Вскоре после смерти султана 
Мах муда при его преемнике Мас‘уде Иран оказался под 

властью завоевателей – тюркских кочевников огузов (гузов), ко-
торые в 1040 г. разгромили газнавидское войско. Завоевательное 
движение возглавили Сельджуки – династия предводителей одно-
го из туркменских племен. Основав на месте бывших владений 
Газнавидов собственное государство, новые правители сохранили 
прежние нормы государственного управления и государственный 
аппарат, в значительной мере унаследованные от предшествен-
ников, а также персидский язык как язык политики и культуры. 
К началу XII века в огромную Сельджукидскую державу входили 
Малая Азия, Сирия, Палестина, Аравия, Месопотамия, Иран, Аф-
ганистан, южная часть Средней Азии.

В XII в. Сельджукидское государство переживает политиче-
ский и культурный расцвет, что, естественно, отражается и на при-
дворной жизни. При дворах Малик-шаха (правил 1072–1092) и его 
брата и преемника Санджара (правил 1118–1157), как и прежде 
при газнавидском дворе, служит большое число придворных по-
этов и иных «людей пера». Содержание многочисленных штатов 
придворных литераторов и ученых становится нормой не толь-
ко для столичного, но и для провинциальных дворов. Правители 
покровительствуют и развитию наук, привлекая к работе ученых 
различных профессий (философов, астрономов, математиков, 
врачей и т.д.). Именно на период процветания сельджукидского 
государства приходится расцвет точных наук: открывается одна 
из крупнейших на Ближнем Востоке исфаханская обсерватория, 

ГЛАВА 3

Литература XII –  
начала XIII века
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предпринимается попытка реформы календаря, создается боль-
шое количество математических трактатов. К этому же времени 
относится деятельность великого сельджукидского визира Низам 
ал-Мулка (1018–1092), который считается основателем несколь-
ких престижных медресе на Ближнем и Среднем Востоке, носящих 
его имя.  Самая известная школа Низамийа находилась в Багда-
де, были такие медресе также в Нишапуре, Балхе, Мерве, Герате 
и Басре. Низам ал-Мулк учредил подобную школу и в Исфахане, 
пожертвовав на нее 10 тысяч динаров и собрав штат преподавате-
лей. Исфаханская медресе, в отличие от других, носила название 
Садрийа по имени своего первого главы Садр ад-Дина Худжанди 
(ум. 1090). Низам ал-Мулку принадлежит знаменитый трактат 
«Книга об управлении государством» (Сийасат-нама), являющий-
ся типичным образцом ранней деловой персидской прозы.

В тот же период наблюдается активная литературная жизнь и 
при дворах ряда других династий. В Хорезме сидели Хорезмшахи, 
при дворе которых служил в качестве придворного поэта Рашид ад-
Дин Ватват (ок. 1088 – между 1175 и 1182), вошедший в историю 
персидской классической литературы как составитель одного из 
самых авторитетных трудов по поэтике. Он озаглавил свой трактат 
«Сады волшебства в тонкостях поэзии» (Хадаик ас-сихр фи дакаик 
аш-ши‘р). Полное имя поэта и филолога – Са‘д ал-Мулк Рашид ад-
дин Мухаммад ал-Катиб ал-Балхи. Некоторые средневековые ис-
точники сообщают, что он вёл свой род от одного из праведных 
халифов – ‘Умара б. ал-Хаттаба. Получив образование в балхской 
медресе Низамийа, он сделал блестящую карьеру придворного се-
кретаря, поступив на службу к хорезмшаху Атсызу. Проведя при 
дворе 30 лет жизни, Ватват дважды попадал в опалу, но неизменно 
возвращал благосклонность патрона. Исторические анекдоты ри-
суют Ватвата человеком высокомерным и язвительным. Его про-
звище означает «Ласточка» или «Летучая мышь». По легенде, поэт 
обладал неказистой внешностью – у него были огромные уши и 
невысокий рост, за что его и сравнивали с летучей мышью. По дру-
гим источникам, имя маленькой подвижной ласточки было дано 
поэту за его остроумие и быстроту реакции.

Знаменитый трактат Ватвата является двуязычным и помимо 
арабских и персидских стихотворных примеров включает образцы  
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творчества самого автора. Стихи Ватвата – типичный пример 
«укра шенного» поэтического стиля XII в. и применения теоретиче-
ских положений трактата на практике. Некоторые разновидности 
описываемых в трактате фигур, по-видимому, были изобретены 
самим автором, поскольку проиллюстрированы только примера-
ми из его стихов. 

Переводчик на русский язык и комментатор трактата «Сады 
волшебства в тонкостях поэзии» Н.Ю. Чалисова насчитала более 
20 сочинений литератора, упомянутых в различных источниках. 
В их число входят два Дивана – на арабском и персидском языках, 
многочисленные послания, отрывки речей, сборники афоризмов и 
высказываний знаменитых людей, небольшой трактат, посвящен-
ный метрике (‘аруз).

Весьма динамично развивалась в этот период литература на 
персидском языке и в Закавказье, с центрами в Ширване и Гандже. 
Там складывается своеобразная литературная общность, внутри 
которой формируются такие поэтические гении, как Хакани и Ни-
зами. Последнему было суждено предопределить развитие эпиче-
ской поэзии на персидском языке на долгие века вперед и оставить 
глубокий след в тех литературных традициях, которые зарожда-
лись под непосредственным воздействием персидской классиче-
ской литературы.

• Му‘иззи

Украшением сельджукидского двора был амир аш-шу‘ара 
Му‘из зи (1048/49 – между 1126 и 1153), получивший должность по 
наследству от отца, тоже поэта, известного под именем Бурхани. 
Начав карьеру еще при Малик-шахе, при его преемнике султане 
Санджаре он уже был в зените славы. Своим положением при дворе 
Му‘иззи был обязан не только происхождению, но и несомненному 
поэтическому дарованию. Карьера Му‘иззи при султане Санджаре 
оказалась одной из самых успешных и длительных в истории при-
дворной поэзии средневекового Ирана. Он избежал опалы и недо-
вольства султана, занимал высокие придворные долж ности (счита-
лось, например, что в составе посольства он побы вал в Византии), 
активно участвовал в закулисных играх. В течение долгих лет ему 
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удавалось сохранять роль ведущего стихотворца и главы поэтиче-
ской школы, чему в немалой степени способствовало его умение 
интриговать против подающих надежды молодых конкурентов.

Легенда, излагаемая историком XV века Хондемиром в ком-
пилятивном своде «Друг жизнеописаний» (Хабиб ас-сийар) и пере-
даваемая Даулатшахом Самарканди в известной «Антологии по-
этов» (Тазкират аш-шу‘ара), гласит: «Му‘иззи был Царем поэтов 
при дворе султана Санджара. В то время было установлено, что 
каждый поэт, желающий представить свои стихи султану, должен 
был сначала предстать перед Му‘иззи и прочитать ему свои сти-
хи. Память у Му‘иззи была незаурядная, и любую касыду, которую 
он читал или прослушивал, он запоминал наизусть. И как только 
любой поэт, желающий поступить на службу к султану, читал ему 
свои стихи, Му‘иззи их сразу запоминал, и если они были краси-
вы, утверждал: “Эти стихи принадлежат мне”, – и читал касыду 
султану от начала до конца. Таким образом, поэтам не было пути 
ко двору султана, поскольку Му‘иззи препятствовал поступлению 
к нему на службу любого другого поэта. Поскольку Анвари был 
стихотворцем, давно избравшим поэтическое поприще и весьма 
преуспевшим на нем, он способен был предстать перед султаном и 
прочитать ему свои стихи. Однако, будучи осведомлен о действиях 
Му‘иззи, не видел иного пути, кроме как прибегнуть к хитрости. 
Он оделся в поношенное платье, явился к Му‘иззи растрепанным и 
неопрятным и заявил: “Я – поэт и сложил касыду во славу султана. 
Хочу ее прочитать в присутствии господина”. Амир Му‘иззи ска-
зал: “Прочти мне начало касыды, тогда я решу”. Анвари прочитал:

Браво, шах! Браво, шах! Браво, шах!
Браво, эмир! Браво, эмир! Браво, эмир!

Му‘иззи, услышав этот бейт, промолвил: “Если второе полу-
стишие будет: Браво, луна! Браво, луна! Браво, луна! – это будет 
достойное начало для касыды”. Он не догадался, что Анвари – вы-
дающийся поэт, и не мог предположить, что его стихи привлекут 
внимание султана, а решил представить его государю ради смеха. 
Когда он привел Анвари на прием, тот голосом звучным и есте-
ственным начал читать свою касыду:
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Если сердце и рука являются морем и рудником,
То это сердце и рука господина
Шаха Санджара, ибо меньший из тех, кто служит ему,
В мире представляется падишахом.

Продекламировал он эти два бейта, а от продолжения воздер-
жался и, повернувшись к Му‘иззи, промолвил: “Если это твоя ка-
сыда, дочитай остальное”. Му‘иззи промолчал и ничего не сказал.  
А Анвари дочитал касыду до конца, и Санджар пришел от нее в пол-
ный восторг. И пожаловал он Хакиму (Анвари) место среди своих 
приближенных (надиман)». 

В других рукописях «Хабиб ас-сийар», на которые, видимо, 
опирался А.Е. Крымский, эта история излагается с добавлением 
некоторых любопытных деталей. Помимо Му‘иззи незаурядной 
памятью обладал также его сын, который запоминал чужую ка-
сыду после второго прослушивания, а также его раб, который мог 
воспроизвести текст, прослушанный три раза. Пользуясь этим, 
Му‘иззи утверждал, что прочитанная претендентом касыда на 
самом деле принадлежит ему и написана им давно, но он еще ее 
помнит, также как его сын и его слуга. Таким способом нежела-
тельного для Му‘иззи конкурента, уличенного в плагиате, с позо-
ром изгоняли.

Неизменную благосклонность султана Му‘иззи помогало под-
держивать не только незаурядное мастерство парадного панеги-
рика и умение оттеснять конкурентов, но и талант импровиза-
тора. Поэт прославился на редкость находчивыми экспромтами. 
Анекдоты на эту тему можно найти у того же Хондемира. Однажды 
султан Санджар развлекался игрой в конное поло (гуй о чауган). 
Неожиданно конь его споткнулся и сбросил царственного седока 
на землю, вызвав гнев султана. Му‘иззи немедленно сложил та-
кие стихи: «Если в неудаче виноват мяч, бей его палкой! Если же 
виноват конь, подари его мне!». Санджар подарил Му‘иззи коня, 
и поэт экспромтом сказал другие стихи: «Государь! Я хотел было 
убить эту лошадь за ее провинность, но она мне сказала: “Выслу-
шай мое оправдание: я не тот сказочный бык, который в состоя-
нии удерживать на своем хребте вселенную, и я не четвертый круг 
небес, чтобы возить на себе солнце”» (перевод А.Е. Крымского). 
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Второй экспромт с точки зрения жанра представляет собой благо-
дарственные стихи (шукр), которые принято было составлять в от - 
вет на государево дарение. Такие стихи могли составляться как  
в форме касыд, так и в форме небольших стихотворений и явля-
лись наряду с разного рода просьбами (талаб) непременной со-
ставляющей этикетных взаимоотношений придворного поэта со 
своим патроном.

Все превратности жизни придворного поэта обошли Му‘иззи 
стороной, а конец его блестящей карьере при султане Санджа-
ре положила случайность. Государь упражнялся в стрельбе из 
лука, и одна из стрел, попав в Му‘иззи, нанесла ему смертель-
ную рану. На его место главы придворных поэтов пришел Ан- 
вари.

Диван Му‘иззи, состоящий большей частью из касыд, демон-
стрирует характерные признаки поэзии «украшенного стиля», 
прочно вошедшего в литературную моду в XII в. В тематике касыд 
поэт ориентируется преимущественно на газнавидских придвор-
ных стихотворцев, особенно на Фаррухи. При этом его панегири-
ки отличаются более жесткой структурой: переход к восхвалению 
практически всегда четко выделен упоминанием имени и титу-
ла адресата, мотивы самовосхваления расположены в концовке 
касыды, занимают всего два-три бейта и предшествуют прось-
бе о вознаграждении (талаб). Темы зачинов достаточно разно-
образны.  Помимо традиционных любовных и календарных вступ-
лений, касыды Му‘иззи содержат религиозные мотивы (таухид –  
восхваление единства Господа, поминание шиитских имамов 
‘Али, Хасана и Хусайна). Поэт прославился как мастер виртуоз-
ных описаний коня, драгоценного оружия, крепости, цветущего 
сада. Имеются у него и зачины-загадки (о мече, каламе) и зачи-
ны-прения, муназира (например, спор калама и меча). В несколь-
ких вступлениях представлена тема гостевых приемов, в них опи-
сываются визиты султана к высоким придворным чиновникам. 
Целый ряд касыд Му‘иззи посвящен великому визиру Низаму ал- 
Мулку. 

Именно Му‘иззи придал канонический вид некоторым видам 
любовных зачинов, например, восходящему еще к традиции араб-
ской «бедуинской» касыды плачу над следами покинутой стоянки. 
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В его творчестве обретает устойчивость схема построения этого 
вида вступления, в частности, становится нормой упоминание  
в матла‘ касыды погонщика верблюдов, предводителя каравана 
(сарабан) или прямое обращение к нему. Одна из его знаменитых 
касыд начинается словами:

О, погонщик верблюдов! Нигде не устраивай стоянку, только  
              в краю моей подруги,
Чтобы я мог пролить слезу над развалинами прежних жилищ.
Стоянку я залью кровью сердца, развалины окрашу в пурпур, 
Руины превращу в Джейхун потоками своих слёз.
Лица любимой обитательницы шатров не вижу я на айване, 
И стана того стройного кипариса не вижу я на лужайке.
На месте, где поднимали кубки и чаши с вином, онагр оставил  
                   следы копыт, 
На месте, где звучали чанг и най, лишь крики воронов и  
       коршунов.
С тех пор как покинула шатер Су‘ад, как приют оставила  
       Салма, 
Как из покоев ушла Лейла, будто бы моя душа рассталась  
       с телом.
Невозможно миновать стоянку и избежать страданий 
Из-за истории о той жестокосердной и сладкоустой  
    с серебристым подбородком.
Там, где в саду с друзьями пировала та похитительница сердец, 
Теперь обитают волк и лисица, нашли приют онагры и  
      стервятники…

На основе предложенной Му‘иззи модели развертывания мо-
тивов Са‘ди спустя век построит свою знаменитую газель, извест-
ную среди специалистов под названием «Караван».

В Диване Му‘иззи можно найти множество откликов на про-
славленные касыды его непосредственных предшественников, 
поэтов газнавидского окружения. Так, одно из его стихотворений 
отсылает к программной касыде ‘Унсури, открывающейся форму-
лой: «Богатство, величие и исполнение желаний сердца в мире ни-
кто не добыл иначе, как служа султану». Му‘иззи развивает мотивы 
предшественника в новом ключе:
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Каждый разумный муж, который привязывает сердце  
     к преданности Господу,
Не может не привязать сердце и к службе султану.
Да пребудет во здравии тот, кто связал воедино душу и тело 
Службой султану и преданностью Господу!
Все повелители мира ищут счастливой судьбы в этой службе: 
И на Востоке, и на Западе, и в Туране, и в Иране…

Некоторые весенние вступления к касыдам в диване Му‘иззи 
демонстрируют широко распространенные мотивы украшения 
мира в духе «Тавровой касыды» Фаррухи. Одна из касыд поэта  
XII в., написанная на ту же рифму, что и «Тавровая», последователь-
но развивает мотивы предшественника, хотя формально полным 
ответом на произведение Фаррухи не является, поскольку сложе-
на другим метром. Касыда Фаррухи написана основным видом 
стопы размера рамал, тогда как касыда Му‘иззи использует один 
из вариантов того же метра, именуемый рамал-и машкул.  Вот ее  
начало:

Когда зеленые накидки накинули ручьи, 
В семицветный шелк закутались горы.
Те стали похожи на сокровища Каруна от россыпей жемчужин, 
Эти стали похожи на письмена Мани от обилия рисунков.
От капелек росы у тюльпана во рту – перлы, 
От множества тюльпанов у лужайки в объятиях – рубины.

Часто в насибах своих касыд Му‘иззи разрабатывает стандарт-
ные ситуации любовной лирики, например выпрашивание поце-
луя, примирение влюбленных, счастливое свидание, появление 
возлюбленной после долгой разлуки и т.д. Однако поэт усложняет 
каждую такую ситуацию, синтезируя в элементы нескольких тра-
диционных моделей любовных и поздравительных зачинов, унас-
ледованных от предшественников.  Иногда свидание влюбленных 
приурочено к одному из сезонных праздников, и тогда явивша-
яся к герою возлюбленная играет роль гонца, возвещающего его  
начало: 
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Пришла та двухнедельная луна в семицветном каба32, 
Локоны ее в узелках и изгибах, глаза ее полны лукавства и огня.
Она прятала жемчуга в тюльпане, когда явила мне лик,
Ради чанга на тюльпан просыпала жемчуг и ударила по струнам.
Сказала она: «Любовь твоя ко мне ослабела, мы с тобой в ссоре, 
Но невозможно ссориться с друзьями в пору Михргана,
Если кипарис находится в саду, то у него для кипариса есть сад, 
Если в камне есть серебро, то и в серебре находится камень».
Когда она увидела мое сердце, душу и тело обессиленными,
Придала мне силы с помощью того сахара цвета яхонта  
      (т.е. поцелуя).
Крепко меня обняла и разметала мускусные кудри, 
Мускус и амбра наполнили мои покои до тесноты.
Всю ночь в объятьях были то подруга, то ее чанг, 
Порой ласкала [меня] подруга, порой играла она на чанге.
Спросил я: «Что ты хочешь от меня в память о Михргане, 
Пока ты не сделала для меня мир сжатым, словно твой  
     маленький [ротик]?»
Ответила она: «Хочу благодарственных стихов в ответ на  
подарок Господина, который в щедрости и великодушии  
     посрамил имя Ну‘мана33,
Он для царства Божьего – подтверждение, он для веры Божьей –  
                   яркая звезда, 
Он – солнце разума и знания, источник просвещения и  
      разумности.
[Он] – тот господин, скакуном судьбы которого является  
небосвод, Скакуном, чье украшение – луна, чьи поводья –  
           созвездье Близнецов.

32 Каба – род мужской одежды длинными рукавами, кафтан. Нередко 
упоминается в поэзии как один из даров господина слуге.

33 Ну‘ман – cкорее всего речь идет о Ну‘мане б. Манзаре б. Имруулкай-
се ал-Лахми, одном из известнейших правителей Хиры в джахилийскую 
эпоху, известном также как Ну‘ман III (592–614). Ему слагали хвалы 
Хатим Таи, Хассан бен Сабит, Набига. Попав в немилость к Сасанидам  
в эпоху правления Хусрава Парвиза, по приказу последнего он был затоп-
тан слоном. С его гибелью прекратило существование государство Лах- 
мидов.
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При явном доминировании традиционной ситуации счастли-
вого свидания с характерным для этого типа насиба описанием 
красоты возлюбленной в этой касыде использованы элементы 
темы «прибытия гонца», возвещающего наступление праздника 
(в данном случае Михргана). Кроме того, логическая схема зачина 
построена так, что возлюбленная выступает вдохновительницей 
поэта. Панегирик адресату (целевая часть касыды) вложен в уста 
красавицы и представлен как ее речь. 

Знакомство с Диванами персидских поэтов XII в. показывает, 
что в это время постепенно возрастает количество чисто панеги-
рических касыд, лишенных развитых вступлений, то есть так на-
зываемых ограниченных (махдуд) касыд. Творчество Му‘иззи не 
является исключением. 

В газелях Му‘иззи также сохраняет верность придворной тра-
диции, и все же некоторые уступки поэтической «моде», введен-
ной суфиями, поэт делает, используя городскую, корпоративную 
и конфессиональную (зороастрийскую и христианскую) термино-
логию. Вот, например, одна из его любовных газелей:

Не нарушай обещаний, о идол, ведь я нарушил обет, 
Ради тебя уселся в уголке Харабата.
Оказался среди солнцепоклонников и вот поэтому 
Крепко препоясался зуннаром.
Пред тобой я рву молитвенный коврик, повязав
Зуннар, чтобы люди знали, что я – солнцепоклонник.
Ты вправе меня заковать в цепи и судить, о глава городских  
       красавиц,
Ибо я безумен от разлуки с тобой, а от любви к тебе пьян.
Почему ты сторонишься моего пьянства и безумия?
Ведь мне не миновать тебя, что бы ни случилось!

Му‘иззи использует традиционный для суфийской лирики мо-
тив нарушения обета ради возлюбленной и перехода из-за любви 
к ней в язычество. Упоминание квартала Харабат указывает на 
то, что герой нарушил и обет воздержания от вина. Далее, совер-
шенно в традиции суфиев, поэт противопоставляет молитвенный 
коврик (сиджада) как символ соблюдения предписаний ислама  
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и пояс иноверцев зуннар как символ разрыва с обычаями ислама. 
В XII в. эта образная пара приобретает характер постоянной оп-
позиции, в которой наряду с молитвенным ковриком могут также 
упоминаться четки (тасбих). 

Городская терминология, связанная с делением средневеко-
вого общества на профессионально-сословные страты, представ-
лена, например, термином шихна, который обозначает городского 
чиновника – начальника городской стражи или градоправителя.  
Поэтому взаимоотношения героя-влюбленного и красавицы, име-
нуемой шихна-йи хубан, приобретают иной, чем в суфийской ли-
рике, характер. Возлюбленная, внешне представляющаяся идолом 
и побуждающая влюбленного к идолопоклонству, оказывается 
ревностной мусульманкой, готовой заковать его в цепи и наказы-
вать по закону, данному ей как представителю власти. В суфий-
ской лирике возлюбленная, как правило, является таким же воз-
мутителем спокойствия и обитателем квартала Харабат, как и ее 
верный поклонник.

Некоторая доля иронии по отношению к мотивам суфийской 
лирики ощущается в такой газели Му‘иззи:

О старец, одетый в рубище, твоя болтовня о любви – грех,
Ведь любовь, рубище и старчество друг с другом не сочетаются.
У тебя в лице ни кровинки, ты облачен в синие одежды,
Но почему же ты опечален сердцем, бледен лицом и плачешь  
               кровавыми слезами?
Твоим речам о любви никто не верит,
Хотя в твоем облике и заметны признаки страсти.
Разве ты нарушишь обет ради любви?
А ведь нарушать обеты ради любви – дозволено.
Не говори о смерти, говори о чаше с вином,
Ведь влюбленности пристала чаша вина в твоей руке.

Подобные полемические выпады были более характерны для 
поэтов, творивших вне покровительства двора, которые остро 
критиковали саму профессию наемного панегириста и обличали 
ее представителей. Приведенный пример порицания носителя ми-
стического мировоззрения из уст придворного поэта тем и инте-
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ресен, что достаточно редок. Му‘иззи не только включает эту тему 
в газель, но и частично облекает ее в типичную для любовной по-
эзии лексику (бледность, кровавые слезы, опечаленное сердце, на-
рушение обета и т.д.). 

Характерной чертой газелей Му‘иззи является отсутствие  
в них авторской подписи в макта‘. Его подпись-тахаллус встре-
чается только в касыдах. Отсутствие подписи в газели – явление 
достаточно редкое для этой эпохи, хотя некоторые придворные по-
эты продолжают придерживаться сложившейся в светской поэзии 
нормы и не включают свое имя в текст газели, например, совре-
менник Му‘иззи Адиб Сабир Тирмизи (ум. в 1143 или 1152) или 
представители исфаханской школы поэзии рубежа XII–XIII вв.

• Анвари

В соответствии со средневековой легендой именно Анвари 
был тем единственным поэтом, которому удалось перехитрить 
Му‘иззи и попасть в ближайшее окружение султана Санджара. По-
сле гибели Му‘иззи он занял его место «царя поэтов». Анвари счи-
тался лучшим персидским панегиристом всех времен, о чем можно 
прочитать в главе седьмой «Бахаристана» ‘Абд ар-Рахмана Джами: 

В поэзии есть три пророка,
Хотя нет пророков после Пророка.
В описаниях, касыде и газели –
Это Фирдауси, Анвари и Саади.

Будущий поэт, полное имя которого ‘Али Аухададдин Анвари, 
родился около 1115 г. в Хорасане, близ города Майхана, откуда ро-
дом был и знаменитый суфийский шейх Абу Са‘ид. Занятия юного 
Анвари не предвещали столь блестящей придворной карьеры. Он 
начал свое образование в Тусе, в знаменитой Мансуровой акаде-
мии, изучал богословские и юридические науки, философию и 
медицину в духе Абу ‘Али ибн Сины, которого считал учителем. 
Традиционное образование, полученное Анвари, предполагало  
в том числе и овладение навыками стихотворства. Но все попытки 
попасть ко двору султана Санджара, одна из резиденций которого 



189Анвари

находилась в Нишапуре, а другая в Мерве, были напрасными. Мо-
лодого поэта неизменно оттирали более опытные и искушенные 
в дворцовых интригах стихотворцы. Считается, что судьба улыб-
нулась Анвари, когда султан Санджар во время посещения гроб-
ницы имама Ризы в Мешхеде заехал в Тус. Историю о том, как Ан-
вари перехитрил Му‘иззи, пересказывают Даулатшах Самарканди 
в «Тазкират аш-шу‘ара» и известный историк Хондемир в «Хабиб 
ас-сийар». 

У Анвари есть множество касыд, неоднократно привлекавших 
внимание востоковедов. Едва ли не самая известная среди них по-
лучила среди специалистов название «Слезы Хорасана». Она вы-
держана в традиции описания различных бедствий и катастроф, 
к которой относится ряд известных произведений в форме касыд, 
например, касыда Катрана о землетрясении в Тебризе, касыда Фар-
рухи на смерть султана Махмуда, касыда Ансари «Что за поток!..», 
касыды Насир-и Хусрава и Сана’и, осуждающие нравы своей эпо-
хи. Общим для всех этих произведений является присутствующее 
в зачине перечисление социальных, профессиональных или воз-
растных категорий людей, чье поведение в условиях катаклизма 
не соответствует социальной или этической норме. 

В касыде Анвари эта схема модифицирована в соответствии  
с основной темой – рассказом о последствиях опустошительного 
набега кочевых тюрок-огузов на Хорасан. Известно, что войско 
сул тана Санджара в 1153 г. было разбито огузами, а сам он пленен. 
После этого огузы вторглись в Хорасан, а Санджар провел в плену 
три года. Касыда Анвари, представлявшая собой послание назван-
ному сыну султана Рукн ад-Дину Галдж Тамадж-хану, должна была 
побудить последнего оказать военную помощь изнемогающему 
под гнетом захватчиков Хорасану:

Если ты долетишь до Самарканда, о рассветный ветерок, 
Передай хакану34 письмо от жителей Хорасана. 
В начале того письма – [рассказ] о телесных страданиях  
     и душевных муках, 
В конце того письма – [рассказ] о сердечной тоске и боли  
                   в груди…

34 Хакан – титул китайских, монгольских и тюркских правителей.
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Из милости выслушай рассказ о жителях Хорасана, 
А когда выслушаешь, взгляни на них с состраданием.
Это глаголят опечаленные и истерзанные, 
О ты, чье сердце, владычество, и вера [да пребудут]  
    ликующими и победоносными!
Ведаешь ли ты, что из того, что некогда было, 
Сегодня во всем Иране не осталось и следа?
Ведаешь ли ты, что из-за рокового набега гузов 
Нет в Хорасане никого, кто не пал бы его жертвой?
Над великими мужами наших дней стали властвовать  
      ничтожные, 
Над благородными мужами обрели главенство подлецы.
На пороге мерзавцев стоят в печали и растерянности  
      праведные, 
В руках беспутных томятся в плену и безысходности  
      благочестивые.
Не увидишь человека в радости, кроме как на пороге смерти, 
Не найдешь девственницы, кроме как в утробе матери.
Соборная мечеть в каждом городе стала для их вьючных  
             животных 
Стойлом – не осталось ни потолка, ни дверей.
Ни в одном крупном городе не читают хутбу35 во славу гузов,  
       потому что 
В Хорасане не осталось нынче ни хатибов, ни минбаров36.
Если вдруг убитым любимое дитя 
Увидит мать, то от страха не посмеет зарыдать…
Мусульманам наносят такие оскорбления, 
Сотую долю которых не наносили мусульмане неверным.
Находят безопасное убежище мусульмане в Руме и в Китае, 
[Но] нет ни крупицы покоя в мусульманских землях.

В своих касыдах Анвари широко использует известные схемы 
стандартных зачинов, доведя до совершенства сочетание их эле-
ментов. Одним из излюбленных сценариев насиба был тот, в кото-
ром красавица выступает в роли вдохновительницы поэта или сама 

35 Хутба – проповедь в мечети, в которой поминается правитель 
государства.

36 Минбар – кафедра в мечети, с которой и произносится хутба. 
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слагает стихи. Подобная касыда уже имелась у Му‘иззи, который, 
в свою очередь, видимо, ориентировался на соответствующую ка-
сыду-образец Фаррухи.  Касыд с такими зачинами в диване Анва-
ри уже около десятка, и они поражают разнообразием авторских 
вариаций. Одно из самых известных стихотворений, включающих 
названный лирический сюжет, начинается описанием красот Баг-
дада и катания на лодках по реке Тигр. Продолжением служит рас-
сказ о свидании автора-героя с возлюбленной, которая упрекает 
поэта, собирающегося ее покинуть и отправиться к багдадскому 
Атабеку Маудуду ибн Занги (1149–1169). Далее в касыде приво-
дится описание путешествия к престолу адресата, выдержанное  
в духе жанра рахил и заканчивающееся прибытием поэта к багдад-
скому двору. Там его стихи не оценивают по достоинству, и тогда 
ему во сне является подруга (друг) и сочиняет панегирик в честь 
побед восхваляемого в борьбе с крестоносцами. 

Повествовательное и описательное начала в касыдах Анвари 
выступают в гармонично подобранных пропорциях, поскольку 
поэт стремится придать своим произведениям как черты увлека-
тельного и остроумного рассказа, так и черты виртуозного и тех-
нически изощренного описания. 

В другой касыде Анвари зачин с участием «возлюбленной-
вдохновительницы» решен иначе:

Вчера под вечер появилась в моих дверях она, хмельная и  
      взволнованная, 
Подобная двухнедельной луне, и [потому] дружная с каждой  
      из семи [планет].
Ее пленительные локоны извивались и скручивались  
       кольцами, 
Ее губительные глаза в полудреме были полны неги.
Вскочил я с места и подбежал к ней со словами привета, 
Крепко обнял ее, как вьюк сахара.
Сказала она: «Спроси меня, откуда я прибыла, [и расскажи]  
               сам,
Когда вернулся, не умер ли от усталости и как твои дела».
Ответил я: «В тоске по тебе дела мои шли скверно, 
Но от радости встречи с тобой они нынче стали, как картинка.
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С тех пор, как я не держал тебя в объятиях, словно чанг,   
Я непрестанно издавал горькие стоны, как басовые струны  
       чанга».
Она уселась и повела рассказ о том, что приключилось  
     с первого дня разлуки, 
И рассказ ее был красноречив и трогателен.
Со слезами она говорила: «В конце концов, 
Стал для меня непосилен груз ожидания в разлуке с тобой!
Слава Богу, однажды мы [здесь] были вместе, 
А теперь снова встретились в этом краю.
Эта история переходила из уст в уста, пока я, наконец, 
Не рассказала ее тебе и не завоевала твое доверие.
Попала та история в число поэтических мотивов,  
     и скандировали ее поэты, 
Облекая в сложные размеры и причудливые метафоры».
Сказала она: «Пусть я пьяна и утомлена, задавай мне вопросы,  
Поскольку один-два секрета этой поэтической манеры  
     не скрыты, но и не явлены».
Спросил я: «Что является причиной вращения небосвода, 
Если под вращающимся сводом это бывает правым и левым?
На пиру этому бы позавидовала ветка осенней порой, 
В щедрости это пристыдило бы облако весной.
Основа его существования в разветвлении из единого корня,  
Имеет это тот же порядок, что семь [планет] и четыре  
       [стихии]».
Она ответила: «Это рука наместника султана Востока и Запада, 
Того, кто выбран из всех в мире и является советником  
       государя,
Маудуда Ахмада ‘Исма, того, кто благодаря знанию дела 
Держит в руке воли узду мира».
Спросил: «Что это такое, если оно – тело без души, 
И в младенчестве его кормилицей был утренний ветерок,  
            а матерью – ручей?
Оно усмиряет волны смуты, оно – день, прогоняющий ночь, 
От него тучнеет царство, хоть само оно – тонкое деревце или  
      месяц на ущербе.
Порой в натуру слова оно вкладывает разумную душу, 
Порой на берегу реки выращивает царственную жемчужину».
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Она ответила: «Это перо [государева] наместника, советника  
      Востока и Запада, 
Это – благое проявление его добродетели и мудрого правления  
      в день приема.
Перо Маудуда Ахмада ‘Исма, благодаря местопребыванию  
       которого  
Упрочилось здание веры, и укрепились устои государства».
Я сказал: «Если захотел бы я тебя испытать в [искусстве  
      сложения] касыд,  
То сказанное тобой в восхвалении было бы целью жизни!
Твоя способность творить [в стихах] чудеса может произвести  
               впечатление», 
А она сказала: «Довольно рассуждать, ступай, неси чернила и  
              калам».
Поднялся я и поставил перед ней чернильницу и калам, 
Перед той моей несравненной подругой и красноречивой  
       собеседницей.
Взяла она перо и бумагу и, торопясь, 
Написала скоренько вот эту касыду, блестящую и свежую…

В этом месте Анвари прибегает к приему возобновления пар-
ной рифмы в одном из бейтов в середине касыды (тадждид-и 
матла‘), чем достигается эффект «касыда в касыде». При этом 
«вставная» касыда представляет собой образец так называемой 
ограниченной (махдуд), то есть лишенной вступительной части и 
содержащей только панегирик. Первым к такому композиционно-
му приему в персидской касыде прибег Фаррухи, а до совершен-
ства схему касыд с множественными зачинами, начинающимися  
с возобновления парной рифмы, довел Хакани.

У Анвари далее следует панегирик, начинающийся такими 
стихами:

О, удел твоего благополучия – [солнечный] день судьбы! 
О, сень твоего [покровительства] над нашим   временем –  
               мудрость Создателя!
Всевластен ты в своих повелениях над всякой тварью земной,   
Словно небосвод, изливаешь ты щедрость на любое существо,  
             словно солнце.
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Твое благоразумие сегодня – силок и приманка для дня  
      вчерашнего,  
Твоя щедрость в этом году создала наличность и кредит года  
      прошлого…

Приведенный зачин и фрагмент мадха включают уже знако-
мые нам структурные и смысловые компоненты: описание краса-
вицы, диалог влюбленных, образующий ядро повествовательной 
части вступления, две загадки, также оформленные в виде диалога 
(вопрос влюбленного – ответ возлюбленной). Загадки не только 
организуют переход к славословию с традиционным для тахаллу-
са упоминанием имени адресата, но и составляют еще одну группу 
описательных мотивов, поскольку предметы загадываются пере-
числением их качеств. Вступительная часть выдержана в слегка 
шутливой манере, что сказывается прежде всего в употребляемой 
лексике.

В ироническом тоне выдержаны и многие кыт‘а Анвари, осо-
бенно стихотворные прошения. Некоторые из них объемны, до-
сти гают 15–17 бейтов, и просьба в них излагается достаточно об-
сто ятельно. Другие представляют собой короткие записки в 2–3 
стиха. В изданиях Дивана они, как правило, озаглавлены «Шутка» 
или «В качестве просьбы». Такие прошения явно служили одно-
временно и для увеселения адресата, что, видимо, должно было 
облегчить выполнение изложенной просьбы. В них применяются 
те же смеховые приемы, которые позже в XIII в. можно наблюдать  
в творчестве поэтов исфаханской школы, отшлифовавшие до бле-
ска жанр стихотворных прошений. Кыт‘а Анвари содержит шут-
ливый диалог поэта и его барана:

Сказал я своему барану: «Ешь солому,
Вон сколько заготовлено тебе ее из трав».
Он просит: «Ячменя!» – «Да где ж мне взять?» – кричу я.
Баран свое: «Не на запоре дверь у хлебопашца».
«Куда же мне идти за ячменем? – 
Я говорю ему. – Забота мне с тобой!»
«Ты у Камала ибн Мас‘уда попроси, – баран в ответ, – 
Сей муж святой отменно щедр в подарках».
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О благодетель, смысл спора нашего пойми:
Раз я молчу – баран уста отверз.
Так прояви свое великодушье:
Баран в мольбе припал на обе ноги!
                      (Перевод З.И. Ворожейкиной)

Служба Анвари при султане Санджаре была не менее успеш-
ной, чем карьера его предшественника Му‘иззи. Анвари пережил 
своего патрона, который умер в 1157 г., и впоследствии служил 
разным правителям Хорасана. 

Полагают, что решение прервать придворную карьеру посе-
ти ло поэта примерно в 1185 г. Анвари как астролог предсказал 
на этот год сильнейшее стихийное бедствие – ураган, вызван-
ный парадом пяти или семи планет. Испуганные предсказанием 
люди прятались в убежища, но катастрофы не произошло. Анвари 
осмея ли за ошибку, намеки на которую можно найти даже в стихах 
поэ тов – его современников. 

Позже в Балхе поэт попадает в эпицентр еще одного сканда-
ла. На этот раз ему приписали анонимный пасквиль на жителей 
этого города. Оскорбленные обитатели Балха схватили Анвари и 
подвергли его унизительному наказанию: посадили задом наперед 
на осла и, обрядив в шутовской колпак, провезли по всему городу 
на потеху зевакам. Поэт оправдался касыдой-клятвой (сауганд-на-
ма), однако событие сильно повлияло на его положение в обще-
стве. Считается, что именно после этого Анвари удалился от двора 
и стал вести уединенный образ жизни. Несколько раз он получал 
приглашения от разных правителей, но неизменно отвечал отка-
зом. При этом он до конца дней состоял в оживленной переписке 
со многими государственными и литературными деятелями свое-
го времени. 

Поворот судьбы заставил Анвари пересмотреть взгляды на 
про фессию придворного стихотворца и осудить свое прежнее за-
нятие в философско-дидактических стихотворениях-кыт‘а, напо-
минающих по своему пафосу стихи Насир-и Хусрава. Вот самое 
знаменитое из подобных стихотворений: 
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Спросил меня вчера влюбленный мальчишка: «Сочиняешь ли  
                   ты газели?». 
Я ответил: «От сочинения славословий и поношений  
                я отказался».
Спросил он: «Как же так?», а я ему отвечал: «Эта дорога завела  
          в тупик. 
То, что ушло, никогда не вернется из небытия.
Я слагал любовные газели, славословия и поношения, 
Поскольку был одержим вожделением, жадностью и злобой.
Вот один [поэт], который ночи напролет только и думает  
       о том, 
Откуда и как раздобыть пять дирхемов.
А вот другой, который целыми днями озабочен тем, 
Как бы ему описать уста, подобные сахару, и закрученный  
       локон.
А вот третий, который, словно раненый пес, находит  
     успокоение лишь в том, 
Чтобы одолеть слабого и одержать над ним верх.
Поскольку Господь от этих трех собак меня, 
немощного раба, избавил по своей милости, 
Упаси меня Бог [отныне] слагать газели, славословия и  
        поношения, 
Ведь я довольно притеснял свою душу и угнетал разум.
Анвари, болтовня – это не занятие для [достойных] мужей, 
Поскольку ты однажды этим занимался, ныне будь по-мужски  
           стойким.
Избери уединение и ищи пути спасения, 
Ведь очень скоро для тебя все закончится – через два-три  
                мгновения.

Покаянная тональность этого стихотворения, а также мотивы 
концовки типичны для жанра зухдийат. 

Интересно, что рассуждения Анвари о побудительных причи-
нах сочинения стихов практически дословно воспроизводят тради-
ционное представление средневековых ученых о жанрах светской 
поэзии как о словесном выражении человеческих страстей. Так,  
в сочинении известного арабского филолога XI в. Ибн Рашика «Опо-
ра в красотах поэзии, ее науках и критике» (ал-‘Умда фи махасин 
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аш-ши‘р ва адабих ва накдих) можно найти следующее суждение: 
«Оснований поэзии четыре: поиск выгоды, страх, страсть и гнев.  
С поиском выгоды соотносится восхваление и благодарение (шукр), 
со страхом – извинение (и‘тизар) и умилостивление (исти‘раф), 
со страстью – влюбленность и нежное воспевание женщины, с гне-
вом – поношение, угроза (тава‘уд) и упрек (‘итаб), причиняющий 
боль» (перевод Д.В. Фролова). 

Перу Анвари принадлежит и целая касыда, написанная в по-
рицание профессии придворного поэта, в которой ремесло мусор-
щика поэт полагает более полезным для людей, чем занятие сочи-
нителя стихов. 

О брат, послушай одну загадку о поэзии и мастерстве поэта,
Чтобы кого-то из нас, горстки попрошаек, не принять за  
       человека. 
Знай, что в государстве не обойтись без ничтожного мусорщика.
Не дай Бог, смотри, не относись легкомысленно к этим  
       словам.
 Поскольку, если тебе понадобится убрать нечистоты,
Нужен носильщик, ведь ты не сможешь выгрести их сам.
Разве битва Халида завершилась бы победой без Джа‘фара?!
Потому-то один понимает в ткачестве, другой –  
              в земледелии37.
А вот если не будет поэта, какой ущерб будет нанесен
Устройству мира, если взглянуть с точки зрения разума?
Поскольку для человека помощь [другим] – условие общего  
             труда,
Зарабатывать на хлеб ремеслом мусорщика лучше, чем  
         стихотворством.
   (Перевод М.Л. Рейснер и Н.Ю. Чалисовой)

37 Халид б. Валид – полководец, современник Мухаммада, руководил 
битвой, выиграть которую удалось благодаря подвигу Джа‘фара б. Абу 
Талиба: ему отрубили в бою руки, но он все равно сумел обрубками под-
нять поверженное знамя ислама; Пророк сказал, что в раю эти обрубки 
станут крыльями, на которых он будет летать, куда пожелает. Смысл 
бейта: каждый человек вносит свой вклад в общее дело, как в бою, так и 
в мирной жизни.
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Несмотря на то, что средневековая традиция считала Анвари 
непревзойденным мастером панегирика, поэт являет собой фигу-
ру, достаточно характерную для своего века, а значит, отразившую 
все его сложности и противоречия. Будущий поэт получил образо-
вание в Хорасане, одном из главных центров иранского суфизма, 
и, следовательно, не мог не испытать воздействия мистического 
мировоззрения, что недвусмысленно демонстрирует его лирика 
малых форм, прежде всего газель. Можно лишь гадать, в какой 
степени поэт был приверженцем суфийских доктрин, но очевид-
но, что мистическая символика и порождаемый ею в поэзии вы-
сокий духовный пафос оказались для него чрезвычайно привлека- 
тельны.  

В Диване Анвари можно наблюдать общую тенденцию персид-
ской поэзии данного периода, проявляющуюся в росте популярно-
сти газели и увеличении доли соответствующих разделов в составе 
собраний поэтических произведений (впервые газели уравнялись 
с касыдами). Газели поэта демонстрируют достаточное разноо-
бразие тематики, диктуемое сочетанием в его творчестве тради-
ций суфийской и светской газели. Вслед за суфийскими поэта-
ми Анвари ставит подпись в значительной части стихотворений  
(в 111 из 322). При этом теоретически он продолжает восприни-
мать термин газал в его старом, арабском значении, подразуме-
вавшем любовную тему в поэзии.  Об этом свидетельствует при-
веденная ранее кыт‘а в порицание придворного стихотворства,  
в которой поставлены в один ряд тематические разновидности по-
эзии – любовные стихи (газал), восхваления (мадх) и поношения  
(хиджа).

В этой связи понятно и явное предпочтение, отдаваемое поэ-
том любовным мотивам в газели. Однако сами эти мотивы разраба-
тываются у Анвари совершенно в ином ключе, чем у Му‘иззи или 
Адиба Сабира Тирмизи. В любовной лирике Анвари существенные 
изменения претерпевает образ возлюбленной. Поэт постоянно 
подчеркивает несказанность, сокровенность, беспредельность ее 
красоты. В одной из газелей Анвари с радифом «не вмещает», на 
которую составляли ответы многие поэты следующих поколений, 
идея сверхъ естественности возлюбленной выражена с предельной 
ясностью:
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Красоту твою вселенная не вмещает, 
Имени твоего вселенная не вмещает.
Тайна [моей] любви к тебе не может не раскрыться, 
Ибо разум и душа ее не вмещают.
Я настолько сроднился с тоской по тебе,
Что сердца моего грудь не вмещает.  
Жажды свидания с тобой у меня нет, 
Ибо обещания твоего язык не вмещает.
Не скрывай свой лик, ибо тайну моего сердца 
Область сокровенного больше не вмещает.
Ты говоришь: «Из-за моей красоты лика, подобного луне, 
Небесный свод не вмещает!»
Стоит ли удивляться, что в стихах Анвари тоже 
Словесные выражения значений не вмещают?

Наряду с чисто мистическими текстами у Анвари представле-
ны и сугубо светские газели, в том числе и панегирические. В них к 
царственному адресату поэт обращается, как к жестокой кра савице:

Кто я такой, чтобы просить тебя о свидании?! 
И кто я, чтобы говорить о твоих устах и родинке?!
Никто не может найти дорогу ко двору грезы о тебе. 
Зачем мне напрасно искать свидания с тобой?
Томясь любовью к тебе, я не смею высказать упрек, 
Храню я молчание, пока в ночи созерцаю твой образ.
Если ты по доброте пожалуешь мне шапку, 
Зрачки своих глаз я сделаю бляшками на твоей перевязи.  
И если попадутся тебе на глаза мои стихи, пока я жив, 
В газелях я буду описывать твои газельи глаза.
Мои стихи стали колдовством и достигли совершенства, 
Оттого что описываю совершенство твоей красоты.
Твои глаза – дозволенное колдовство (сихр-и халал)38, и для  
            меня запретно 
Описывать что-либо иное, кроме твоего дозволенного  
             колдовства. 

38 Выражение приписывается пророку Мухаммаду, который приме нил 
его к поэтическому искусству стихотворцев – своих сподвижников, про ти-
вопоставляя их племенным поэтам – носителям словесной магии.
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В приведенной газели легко прочитывается панегирический 
подтекст. В построении мотива второго бейта присутствуют слова 
«двор» (даргах) и «прием» (бар), в четвертом бейте прямо говорит-
ся о пожаловании шапки (кулах). Упоминается и богато отделан-
ная драгоценными накладками перевязь или портупея, которая 
вместе с шапкой обычно выступала предметом дарения и выраже-
ния монаршей милости по отношению к подданному.

Некоторые газели Анвари, описывающие свидание влюб лен-
ных, поддаются двоякой интерпретации. В подобных текстах об-
разные элементы, явно несущие символиче скую нагрузку, сосед-
ствуют с описанием возлюбленной, выпол ненным в технике васфа 
и имеющим прямые аналогии в придворной касыде:

Под вечер явилась опьяненная к моим дверям та полная луна, 
Прижимая к груди чанг и держа в руках чашу. 
Она набросила на ясный день завесу из темной ночи, 
Она насыпала тертого мускуса на [лепестки] алой розы.
Она перестала напевать свою грустную песню, 
Она рассыпала сахар со своих алых рубинов (т. е. заговорила).
Словно чистый рубин и сердолик расплавились в чаше, 
Когда ее лик отразился в молодом вине.

Начало газели, обильно уснащенное традиционными метафора-
ми, содержит канонический портрет красавицы и характеристику ее 
речи: лицо – ясный день, локоны – темная ночь, лицо – алая роза, 
локоны – тертый мускус, речи – сахар, уста – рубины. В третьем и чет-
вертом бейтах в той же описательной манере поэт намекает на дей-
ствия возлюбленной: она перестала напевать и обратилась к влю-
бленному с ласковой речью, наклонилась над чашей, и ее румяное 
лицо бросило отблеск на поверхность вина. Далее в газели говорится 
о том, что красавица пьет вино из чаши и беседует с влюбленным:

Она сказала: «О ты, кто из-за притеснения судьбы 
За всю жизнь не провел со мной ни дня, ни ночи, и не достиг  
          своего желания!  
Теперь мы вдвоем, ты и я, и рубиновое вино, и песня, 
Без вмешательства посланника [Божьего] и без ниспослания  
              вести».
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Повествовательный тон газели и обильное применение эле-
ментов васфа роднит это стихотворение Анвари с любовной лири-
кой XI века и с любовными зачинами некоторых его же собствен-
ных касыд. Счастливое свидание влюбленных сопровождают при-
вычные атрибуты пирушки – чанг и чаша в руках красавицы. Но 
вот Анвари вносит новую ноту в канонический образный строй 
придворной газели. Возлюбленная открывает герою свою истин-
ную, сокровенную сущность. Следуя суфийской доктрине, поэт 
утверждает, что возможно прямое общение адепта с божествен-
ной Истиной без чьего-либо посредничества – для этого не нужен 
Пророк и передающий ему Божью весть ангел. Упоминание нис-
по слания Божьей вести через посланника недвусмысленно пере-
водит внешне светскую газель в область религиозно-мистических 
коннотаций. Рисуя картину счастливого свидания, Анвари стре-
мится синтезировать технику придворного описания возлюблен-
ной и суфийскую интерпретацию понятия васл («свидание», «со-
единение»). 

Анвари пытается выразить красоту божественного Абсолюта 
через зримый образ возлюбленной, созданный традиционными 
средствами любовной лирики, давая при этом прямые указания 
на необычность свидания:

Хотя у меня [и раньше] были прекрасные ночи свиданий, 
Вчерашняя ночь была иного рода.
Может быть, я сильнее, чем прежде, страдал от любви, 
Или ее лицо было прекраснее других, являвшихся [мне]  
       ночью.
Никто не ведает, что это было за светило, 
И я не знаю, что это была за звезда.
Пока на горизонте утро не явило свой лик,
Анвари был вровень с небосводом.

Явившаяся герою возлюбленная не просто сравнивается со 
светилом или звездой, подчеркивается ее таинственная, неведо-
мая природа, чем и придается мистический оттенок стереотипному 
сравнению. Он усиливается в макта‘, где указывается на мистиче-
ское переживание героя, ощутившего себя «вровень с небосводом».
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У Анвари, в отличие от его придворных предшественников, по-
являются газели философского содержания и элегической тональ-
ности. Они также связаны с мистическим опытом и знаменуют 
новый этап развития газели, когда достижения суфийской лири-
ки, передающей движения души в ее стремлении к сокровенному 
миру, стали достоянием всей поэтической традиции. Обратимся  
к одному из таких стихотворений:

Взгляни на дела мира! Чьи притеснения терплю я? 
Ради кого мое сердце дало обет верности? 
Любовь к кому исторгает из уст моих жаркие мольбы? 
Эти хладные вздохи вырываются из груди ради кого?
Притеснения недругов терпят ради друга, 
А если друга нет, то ради кого?
Сердце в страсти к нему сторонится мирского, 
Но никогда не скажет мне, страстью к кому я охвачен.
О счастливая судьба, куда же скрылась ты, в конце концов? 
Приди однажды и взгляни, ради кого я влачу этот груз.
Анвари – это город, а эта газель – день и ночь: 
Взгляни на дела мира! Чьи притеснения терплю я?

Газель, выдержанная в духе традиционных жалоб (шикайат), 
тем не менее, отличается от типичных для поэзии X–XI вв. сетова-
ний на переменчивость фортуны и быстротечность человеческой 
жизни. Герой задумался о том, ради чего он жи вет и терпит пре-
вратности судьбы. Истина бесплотна и недостижима, мир враж-
дебен, страсть, терзающая сердце поэта, изнурительна и тщетна. 
Глубокий пессимизм, пронизывающий стихотворение, создает 
ред кое в лирике Анвари настроение смятенной души, открывшей 
для себя бесконечность Вселенной и Времени, их непостижи мость. 
Напрасны попытки человека добиться явления Истины и Красоты 
в осязаемых и ясных формах. 

В этой газели ярко проявились и композиционные предпочте-
ния автора. Кольцевая конструкция подчеркивает не только смыс-
ловое единство текста, но и создает ощущение бесконечного воз-
вращения в исходную точку, что находится в полном соответствии 
с замыслом поэта и парадигмой мистического сознания в целом.
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Лирическое наследие Анвари в полной мере отражает слож-
ный характер литературной эпохи, в которую он жил и творил. 
В это время «поэзию двора», столкнувшуюся с «поэзией кельи» и 
испытавшую ее непосредственное воздействие, охватили напря-
женные духовные искания. Суфийский символический язык, сфор-
мировавшийся вдали от дворцовых литературных кругов, в среде, 
чуждой стремлению к материальным благам и соперничеству за 
место близ властелина, становится неотразимо привлекательным 
для большинства стихотворцев, прошедших выучку при дворе. 
Творческая судьба Анвари является тому ярким подтверждением. 
Эрудит и поэт-виртуоз, образцовый панегирист и искушенный ца-
редворец, он закончил свои дни отшельником, вернувшись к тем 
ученым занятиям, в которых прошла его юность. Умер Анвари глу-
боким старцем около 1191 г.

• Сана’и

Абу-л-Маджд Мадждуд Сана’и (ок. 1081 – 1141) по праву счита-
ется первым великим персидским поэтом-мистиком. Его биогра-
фия является типичной для поэтов XII в., в определенный момент 
осознающих свою несвободу в придворной среде и стремящихся 
порвать с ней ради иного, духовного предназначения. 

Молодость поэта прошла в родном городе Газне. Писать стихи 
он, видимо, начал еще во времена правления Мас‘уда III Газнави-
да (1099–1115). В первой половине жизни поэт, по его собствен-
ным свидетельствам, много путешествовал. Он совершил поезд-
ки в Балх, Серахс, Герат, Нишапур.  Во время пребывания в Балхе  
в 1105 г. он написал сатирическую поэму «Книга балхских подви-
гов» (Карнама-йи Балх), чем нанес оскорбление некоторым извест-
ным горожанам, преимущественно состоявшим в чиновничь ем 
аппарате, и вызвал с их стороны недовольство. Из Балха поэт от-
правляется в паломничество и вновь возвращается в этот город, 
где у него, видимо, были друзья и покровители. По воле обстоя-
тельств снова оказавшись в центре светского скандала, Сана’и вто-
рично покидает Балх и уезжает в Серахс.

Существует красивая легенда – типичный житийный эпизод 
«обращения» – рассказывающая, будто однажды пирующий на  
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открытой террасе поэт поднес чашу с вином проходящему мимо 
дервишу, и он произнес тост «За слепоту Сана’и», ибо тот не ведает, 
где сокрыта Истина, иначе бежал бы прочь от двора. Как утвержда-
ется, Сана’и, испытавший внезапное просветление, принимает 
решение удалиться от светской жизни, хотя, скорее всего, это ре-
шение было подготовлено иными причинами, и речь может идти  
о длительном периоде «самообращения» поэта. Возможно, именно 
в Балхе Сана’и берется за изучение богословия и увлекается суфий-
скими идеями.

Около 1125 г. Сана’и возвращается в Газну. К тому времени 
слава его как выдающегося поэта успела упрочиться, и один из по-
следних представителей династии Газнавидов Бахрам-шах (1118–
1152) приглашает его к своему двору. Сана’и занять официаль-
ный пост при дворе отказывается, однако его касыды, в большин - 
стве своем восхваляющие именно Бахрам-шаха, свидетельствуют 
о том, что его контакты с придворной средой, пусть и неофици-
альные, всё же продолжались. Видимо, чтобы смягчить свой отказ 
от придворной службы, Сана’и посвящает Бахрам-шаху свою вели-
кую мистическую поэму «Сад истин» (Хадикат ал-хакаик). Однако 
духовные авторитеты в Газне, получив доступ к тексту поэмы, осу-
дили автора за недозволенные «новшества» (бид‘ат), что в рамках 
официальной мусульманской идеологии практически равнялось 
обвинению в ереси. Понимая опасность своего положения, Сана’и 
обратился за поддержкой к одному из высоких духовных лиц в Баг-
даде и получил фетву, объявляющую, что «Сад истин» не содержит 
положений, противоречащих шариату. 

История с осуждением поэмы подорвала здоровье престарело-
го поэта, которому в то время было уже далеко за шестьдесят. Окон-
чательную редакцию творения Сана’и осуществил его ближайший 
ученик ‘Али ибн ар-Ракка. Он же составил предисловие к поэме,  
в котором утверждает, что поэт провел в уединении сорок лет. Это, 
собственно, не противоречит данным, приведенным выше. Ведя 
отшельнический образ жизни примерно с тридцати лет, поэт мог 
не прерывать отношения с правителями (вести с ними личную пе-
реписку, посвящать произведения и т.д.). 

Специалисты затрудняются ответить на вопрос, принадлежал 
ли Сана’и к какому-либо из суфийских братств. Не менее сложным 
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является вопрос о том, суннитом или шиитом являлся поэт. Сре-
ди его произведений имеются те, в которых он достаточно резко 
отзывается о Доме Муавийи (т.е. об Аббасидах) и восхваляет ‘Али 
и его семью (Семью Пророка – Ал-и Расул), что может свидетель-
ствовать о приверженности шиизму. Однако в Диване Сана’и име-
ется и касыда, восхваляющая Абу Ханифу39, что позволило неко-
торым комментаторам говорить о поэте как о сунните. В любом 
случае, Сана’и в своих сочинениях проявляет исключительную 
ве ротерпимость, что, видимо, и послужило причиной необычай-
ной популярности его стихов и возможности их бытования в среде 
при верженцев различных религиозных школ в исламе.

Если при жизни Сана’и снискал известность в основном сво-
ей светской поэзией, то посмертную славу ему принесли именно 
религиозно-мистические сочинения, прежде всего поэма «Сад 
ис тин», вызвавшая массу литературных подражаний. Автор за-
ложил фундамент жанра философско-дидактической поэмы и ос-
новал традицию их арабоязычных названий. Отметим, что, по 
всей видимости, именно Сана’и впервые озаглавил таким же об-
разом и свою философско-аллегорическую касыду «Тасбих ат-
туйур» – «Молитва птиц». С этого времени состоящее из двух 
слов арабское название становится указанием на философско-ди-
дактический характер стихотворного сочинения на персидском  
языке.

 «Сад истин» представляет собой первую бессюжетную поэму 
назидательного характера со значительным нарративным компо-
нентом. Композиция этой поэмы обнаруживает явное сходство со 
структурой прозаических сочинений дидактической направленно-
сти, поскольку умозрительные рассуждения и наставления автора 
сопровождаются в ней иллюстрациями в виде притч и коротких 
анекдотов, соответствующих теме и пафосу назидания. В преди-
словии к поэме Сана’и говорит о высокой миссии поэта, сравни-
вает его с пророками и святыми. Подобно Насир-и Хусраву, Сана’и 
утверждает божественное происхождение дара истинного поэта и 
приближение его речей к пределу пророческой мудрости.

39 Абу Ханифа (699–767) – богослов и законовед, основатель и эпоним 
одного из толков (мазхабов) в исламе, носящего название ханафитского.
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Поэма, превышающая десять тысяч бейтов, распадается на 
десять глав, каждая из которых, в свою очередь, делится на более 
мелкие части. Первая глава посвящена прославлению единства 
Божьего (таухид). Вставных притч в ней немного, но именно эта 
глава содержит знаменитый рассказ о трех слепцах, ощупывавших 
слона и сообщивших три различных мнения о том, как он выгля-
дит. Этот анекдот в различных вариациях позже повторялся мно-
гими поэтами-дидактиками.

Вторая глава посвящена восхвалению пророка Мухаммада, 
его преемников (праведных халифов), а также его потомков. Осо-
бым пафосом отличается панегирик ‘Али и его сыну-мученику Ху-
сайну, что в целом свидетельствует о благосклонном отношении 
поэта к шиизму.

В третьей главе дается характеристика Разума (‘акл). В его 
трактовке Сана’и исходит как из философского понятия Первора-
зума, принятого в среде неоплатоников, так и из древней традиции 
восхваления Духа Разума, восходящей к зороастризму и представ-
ленной в раннем иранском эпосе (Абу Шукур Балхи, Фирдауси) и 
дидактике (Насир-и Хусрав). 

Четвертая глава посвящена восхвалению знания (‘илм). По-
видимому, и в данной главе поэт опирается на опыт предшествен-
ников, как суфиев, так и исмаилитов, и трактует знание и науку как 
путь постижения Истины (Бога). В этой главе в поэме впервые воз-
никает тема осуждения гордыни и показного благочестия, кото рая, 
так или иначе, проходит через все остальные главы. Знание должно 
сочетаться с кротостью (хилм), служить благим целям, а не личной 
выгоде. В поэме Сана’и продолжается линия осуждения лицемеров, 
которая была начата в персидской поэзии ‘Абдаллахом Ансари и 
Насир-и Хусравом и нашла в дальнейшем блестящее воплощение  
в лирике Хафиза. Все поэты в своем неприятии двуличия опирались 
на соответствующие коранические мотивы порицания лицемеров 
(мунафикун), принявших ислам ради безопасности и личной вы-
годы. У  Сана’и в главе «О знании» об этом говорится так:

Всякий, кто ищет от науки искренности (садак), побеждает,
Тот же, кто в ней ищет лукавства, погибает.
Знания искреннего человека – в его сердце,
Знания двуличного – только на его языке. 
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Пятая глава поэмы посвящена любви и содержит характери-
стику любимого и любящего. Эта часть «Сада истин» в наибольшей 
степени окрашена суфийскими настроениями, поскольку именно 
любовь признается универсальным средством познания Бога и со-
творенного им мира. Отдавая предпочтение озарению перед логи-
ческим размышлением, поэт говорит:

Разум в квартале любви – незряч,
Умствование – это дело Бу ‘Али Сины.

Признавая силу разума и логики, Сана’и считает, что она име-
ет значительные ограничения в познании сущего, и лишь любовь 
открывает человеку тайны, которые недоступны разуму. Под-
линная любовь рассматривается поэтом как самоотречение, от-
сутствие себялюбия, растворение в объекте поклонения. В одной 
из притч этой главы можно найти отголосок античного сюжета  
о любви Геро и Леандра. В ней рассказывается о влюбленном, мно-
го раз переплывавшем реку Тигр, чтобы встретиться с любимой. 
Однажды он заметил пятнышко на лице подруги и после этого не 
смог переплыть реку и утонул. Повышенное внимание к деталям, 
обнаруживающее изъяны в объекте любви, по мнению Сана’и, яв-
ляется признаком исчезновения божественного экстаза, который 
и помогал юноше ранее безопасно преодолевать препятствия на 
пути любви. 

Завершает главу о любви великолепное описание ночи с пе-
речислением различных звезд. Описание звездного неба широ-
ко представлено как в лироэпических, так и в эпических жанрах.  
В касыде оно являлось неотъемлемым атрибутом васфа, присут-
ствующего в рахил (странствие по пустыне), а в эпосе, прежде 
всего в «Шах-нама» – одним из типов стандартного зачина, от-
крывающего дастан (повесть). Однако лишь у поэтов религиозно-
философского направления это описание приобретает черты алле-
горической картины, смысл которой должен указать на искусство 
Творца и величие сотворенной им вселенной. Описание ночи, 
включенное в поэму Сана’и, несомненно, произвело огромное впе-
чатление на Низами и оказало влияние на соответствующую главу 
его поэмы «Сокровищница тайн» (Махзан ал-асрар). 
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Шестая глава «Сада истин» – об «универсальной душе» (ан-нафс 
ал-кулли), которая выступает здесь иногда в облике старца-настав-
ника. В этой главе речь идет главным образом о преодолении мир-
ских страстей и обращении к духовному началу. Рассуждая о при-
роде материального мира, Сана’и обращается к тому же мотиву, 
что и Насир-и Хусрав, сравнивая мир с матерью, с которой сын не 
должен заключать брачного договора, если он не гебр (т.е. зороа-
стриец). В одной из касыд Насира можно прочитать такие стихи:

Мир земной есть недобрая старая мать, ею
Не обольщайся, если ты достоин райских гурий.
Не протягивай к ней руку, ведь для тебя
Мать запретна, если ты из людей праведной веры.

Сана’и повторяет метафору практически дословно, что, впро-
чем, как и многие другие примеры, свидетельствует о прямой 
преемственности Сана’и по отношению к Насир-и Хусраву, чьим 
проповедническим и художественным опытом он воспользовался  
и в поэмах, и в касыдах. У Сана’и говорится:

Раз мир – мать, а ты – его сын,
Можешь ли ты заключать с ним брачный договор, если ты  
         не гебр? 

Мотив и в том, и в другом случае построен на осуждении му-
сульманами («людьми праведной веры») зороастрийского обычая 
кровнородственных браков (хветукдас).  Иначе этот мотив реали-
зует Фарид ад-Дин ‘Аттар: в отличие от метафорического толкова-
ния у предшественников, он предлагает аллегорическое:

С той матерью, что меня родила, я вновь соединился,
Потому и зовут меня гебр, что сочетался я с матерью.
Я родился от девственной матери, потому зовут меня ‘Иса,
И потому мне вновь удалось вкусить материнского молока.

Далее в поэме тематика распределена по главам следующим 
образом: седьмая глава – о бренности земного бытия, восьмая –  
об астрологии, девятая – «Притчи о друзьях и врагах». Десятая  
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рассказывает об авторе и о причинах его ухода от мира. В послед-
ней главе он вновь обращается к вопросу о назначении слова и 
призвании совершенного стихотворца, демонстрируя привержен-
ность концепции поэта-пророка. Возвращаясь к мотивам интро-
дукции, автор сравнивает свое творение с Кораном, правда, делает 
это с известными приличествующими случаю оговорками:

Если бы не я написал ее (поэму),
То див назвал бы ее «персидским Кораном».

Поэт утверждает, что демонические силы так же боятся его 
слов, как священных айатов, но не могут так назвать «Сад истин», 
поскольку он есть речь человека, тогда как Коран есть слово Бо-
жье. Продолжая традиционное самовосхваление в заключитель-
ной главе поэмы, Сана’и вновь уподобляет себя Мухаммаду – «Пе-
чати пророков», который завершает эру ниспослания священных 
книг:

Довел я свои речи до совершенства,
Боюсь, что приблизился упадок.
Когда слово в мире достигает высшей точки,
Быстро в том слове проявляется изъян…
«Печатью пророков» был Мухаммад,
Я – «Печать поэтов», [во мне] вся прибыль.

Заканчивается поэма развернутым панегириком в адрес Бах-
рам-шаха и его малолетнего наследника. 

В поэме, созданной Сана’и, впервые заданы основные жанро-
вые параметры религиозно-дидактического эпоса. Этому типу по-
эм-маснави была суждена долгая жизнь не только в персидской ли-
тературе, но и в тех литературных традициях Ближнего и Среднего 
Востока, которые ориентировались на нее как на классический об-
разец. 

Четкое содержательное и формальное выделение вводных 
глав и заключения, единообразное оформление разделов, сочета-
ние рефлективного и повествовательного начал – вот те черты, 
которые позже станут эталонными и уже как элементы канона 
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будут использованы Низами при создании одной из поэм «Пяте-
рицы» – «Сокровищницы тайн». При этом следует отметить, что, 
в свою очередь, Сана’и развивал некоторые черты, присутствовав-
шие в ранних произведениях бессюжетного дидактического эпоса, 
которые принадлежали перу Насир-и Хусрава – «Книга просветле-
ния» (Раушанаи-нама) и «Книга счастья» (Са‘дат-нама). Об этом 
свидетельствует прежде всего общность тематических рубрик, 
представленных в соответствующих главах поэм Сана’и и Насир-и 
Хусрава. Приведем для сравнения названия некоторых глав в поэ- 
ме Насир-и Хусрава «Книга счастья»: глава третья названа  
«В разъяснение отшельничества», четвертая – «В разъяснение мол-
чания», пятая – «В разъяснение дружбы», шестая, седьмая, вось-
мая и девятая главы посвящены алчности и щедрости, счастью и 
несчастью. Есть в поэме также главы, посвященные милосердию, 
нищенству, доброте, гордыне, довольству малым. Последняя глава 
содержит объяснение причины окончания книги. Очевидно, что 
рубрикация глав дидактической поэмы по тематическому принци-
пу начала складываться уже в творчестве Насир-и Хусрава. Сана’и 
развил начинания предшественника и усилил повествовательный 
элемент за счет введения большого количества иллюстративного 
материала. После появления «Сада истин» канон религиозно-ди-
дактического эпоса можно считать вполне сложившимся.

Сана’и в своем творчестве заложил основу и другой разновид-
ности дидактического эпоса – сюжетной. Ему принадлежит ряд не-
больших маснави, среди которых выделяется поэма «Странствие 
рабов Божьих к месту возврата» (Сайр ал-‘ибад ила-л-ма‘ад). Эта 
поэма, рассказывающая о возвращении человеческой души к сво-
ему духовному истоку, представляет собой вариант жанра «хож-
дения в загробный мир», а потому многие исследователи срав-
нивают ее с «Божественной комедией» Данте. В то же время со-
вершенно ясно, что в персидской литературе такое произведение 
имело доисламские корни, поскольку в пехлевийской традиции 
существовала «Книга о праведном Виразе». Все произведения ви-
зионерского жанра роднит присутствие персонажа-проводника, 
который сопровождает героя в его странствиях (Сраоша и Рашну 
в пехлевийской книге, Вергилий в поэме Данте). В поэме Сана’и  
в качестве такого проводника выступает «Светлый старец»,  
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в образе которого персонифицирована «разумная душа» (нафс-и 
‘акила) (ср. с персонификацией «универсальной души» в поэме 
«Сад истин»).

Начало поэмы, вопреки уже сложившейся традиции, не со-
держит хвалы Богу и развернутой картины сотворения мира, нет  
в нем и прославления Пророка и посвящения какому-либо адреса-
ту. Вводная часть представляет собой один из видов стандартного 
зачина, построенного на обращении к ветру (такие зачины широ-
ко использовались в касыдах и газелях), «царственному вестнику, 
чей престол из воды, а венец из пламени». Обращаясь к ветру как 
к одной из стихий, поэт просит его выслушать рассказ о тех силах, 
которые образуют природу человека. Они описываются в поэме  
в виде фантастических стран и городов, через которые предстоит 
пройти герою-путнику, так что весь сюжет приобретает характер 
мистического путешествия, посвящающего человека в тайны Пути 
к Истине. К примеру, животная природа человека рисуется как 
город, в котором три правителя: свет, пламя и мрак – и два коня: 
черный и белый (ночь и день). Обитатели города озабочены лишь 
сохранением потомства, правители думают только о собственной 
выгоде, а кони пожирают седоков. Последний мотив в несколько 
иной вариации встречается в одной из касыд Насир-и Хусрава, где 
понятие времени загадано в виде «пестрого коня», пожирающего 
сидящих на нем всадников.

Среди всеобщего мрака поэт видит «Светлого старца», кото-
рый предлагает провести его по всем областям – от низшего (зем-
ли) до высшего элемента (света). Путь странникам преграждают 
различные препятствия, символизирующие земные страсти – за-
висть, алчность, гнев. По дороге к стране света герой попадает  
в области, населенные людьми разных вероисповеданий, которые 
прекрасны, но слепы, ибо не видят ничего, кроме различий в вере. 
Далее в качестве примеров религиозной ограниченности пред-
стают люди, слепо следующие догматам веры (арбаб-и таклид), 
убежденные в своей непогрешимости (арбаб-и занн), чтецы Кора-
на (курра), не способные постичь суть писания, а знающие лишь 
букву закона. Миновав эти страны, герой достигает области веч-
ного света, где обитают странники тариката, познавшие высшие 
истины. Но и пребывание в их стране не является конечной целью 
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путешествия. Поэту предстоит встреча с пророком Мухаммадом, 
«создателем шариата». Здесь поэма переходит в свою финальную 
часть, которая состоит из прославления Пророка.

Несмотря на то, что в классический период «хождения в за-
гробный мир» в персидской литературе разрабатывались нечасто, 
традиция жанра «мистического путешествия», заложенная авто-
ром, развивалась весьма плодотворно. По существу, знаменитая 
поэма Фарид ад-Дина ‘Аттара «Язык птиц», о которой речь пойдет 
ниже, представляет собой трансформацию этой жанровой модели. 
Общность поэм состоит в том, что в них обеих дорожные тяготы, 
страхи и препятствия, подстерегающие путников, выступают в ка-
честве аллегорий человеческих страстей и пороков, которые ми-
стик должен преодолеть в поисках Истины.

Излюбленные дидактико-философские темы Сана’и, которые 
составляют ядро его эпического творчества, находят свое выраже-
ние и в касыдах. Основную часть раздела касыд в Диване поэта со-
ставляют произведения дидактико-философской и религиозной на-
правленности. Даже в зачинах панегириков нередко присутствуют 
мотивы аскетической проповеди или любовно-мистические стихи. 

В своих дидактических касыдах Сана’и продолжает традиции, 
заложенные в творчестве ‘Абдаллаха Ансари и Насир-и Хусрава.  
В его Диване, например, имеется касыда, содержащая осуждение нра-
вов эпохи и начинающаяся словами «Здравомыслящих людей мало  
в наше время, а если кто-то и остался, на него обрушивают клевету». 
Она выдержана в духе касыд, описывающих природные и социаль-
ные катаклизмы, затрагивающие все страты средневекового обще-
ства. При сопоставлении с другими образцами касыд со сходными 
зачинами выявляется склонность Сана’и к максимальному усложне-
нию поэтической задачи. В данном случае речь идет об использова-
нии сложной книжной образности, а также об увеличении количе-
ства упомянутых социальных типов (их число доведено до 23):

Падишах, охваченный вожделением и алчностью, 
Обратил лицо к среброгрудым [красавицам] и серебряным  
         идолам.
Эмиры, охваченные жестокостью и пороком, 
Обратили сердца к насилию и [захвату] золота, табунов и стад.
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У псарей, словно собачий хвост, 
Ради куска хлеба согнута спина сердца и веры.
Цель законоведов при чтении законов – 
Хитрости получения процента с покупки и продажи урожая  
       на корню.
Улемы ради [успеха] своих проповедей и обращений 
Пускаются в разговоры о фанатизме.
Суфии, стремясь к удовлетворению желаний, 
Сделали своей киблой40 красавицу, свечу и [набитую] утробу.
В устах аскетов ради криков одобрения 
Слова «О Единый Боже!» превратились в обман и болтовню.
У паломников из-за милостыни и лицемерия 
Страсть и рассудок, как литавры и знамена.
У борцов за веру из-за стремления к грабежу и добыче
Сила лишь в конях, и оружии, и войске…
Лекарь, стремясь к получению халата и хорошей репутации, 
Озабочен одними лишь болезнями.
Крестьянин ради приобретения средств к существованию 
[Занят] лишь вьючными и верховыми животными, деньгами  
       и урожаем.
Раздающий подарки господин из-за болтовни и лицемерия 
Расцветает от хвалы и дрожит в страхе перед хулой.
Вновь вопрошающему об обоих мирах [говорят], 
Что ада нет, а рай есть.
Нрав юноши в течение одного часа наслаждения 
Влюбляется в питие вина и звуки музыки.
Зрелые мужи прежде заботы о стяжании почета и уважения
Пекутся о средствах на содержание семьи и припасах для гарема.
Старики не ради раскаяния в грехах, а ради плотского  
            вожделения 
До последнего вздоха неразлучны с сожалением.
Усилия сплетника направлены на то, чтобы при султане
Один занял место другого в свите…
Тиран возликовал оттого, 
Что о нем говорят: «Такой-то – уважаемый человек».

40 Кибла – направление на Мекку при мусульманской молитва, обо-
значаемое в пространстве мечети специальной нишей (михраб).
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Все стремятся к обману и неправедному обогащению. 
Где тот, кто ради Истины пребывает в храме?
Все эти занятия, обычаи и страсти 
Для идущих путем Истины – [лишь] идолы.
Все погрязли во зле, но будут они прощены, 
Если [каждый признает]: «Это я плох, а не кто-то другой!»

Поэт разворачивает перед слушателем уже знакомую нам по 
предшествующим касыдам того же типа, например, по касыде 
‘Абдаллаха Ансари, картину падения нравов. «Занятия, обычаи и 
страсти», о которых говорит Сана’и в конце стихотворения, пред-
стают на поверку проявлениями эгоизма, гордыни, стяжательства 
и сластолюбия, т.е. пороками человеческими. Выход поэт видит в 
покаянии каждого человека, к чему и призывает в концовке касы-
ды. В отличие от предшествующих образцов жанра «касыды ката-
строф», текст Сана’и не содержит развернутого поучения или вос-
хваления носителей идеальных норм морального поведения. Поэт 
лишь упоминает о том, что перечисленные «занятия, обычаи и 
страсти» для искателя Истины представляются идолами, которым 
не стоит поклоняться. Касыда целиком состоит из инвективы, де-
монстрирует единство темы и отсутствие ярко выраженных частей 
и переходов между ними. Соответственно, в композиционном пла-
не эта касыда является одночастной. 

Тяготение к одночастной модели касыды обнаруживается  
в большинстве произведений Сана’и, созданных в этой жанровой 
форме. Не составляет исключения и весенняя касыда «Тасбих ат-
туйур», в которой перечисляются названия птиц. 

Картина пробуждения весенней природы, выдержанная в духе 
лучших образцов жанра наурузийа, представляет собой сложную 
философско-религиозную аллегорию с двумя дополняющими друг 
друга толкованиями. Описание весны в начале касыды благодаря 
присутствию некоторых типичных мотивов («Господь заново укра-
сил мир», «цветущая земля стала подобием небес» и т.д.) восприни-
мается как метафорическое описание сотворения мира. В начале 
нового годового цикла происходит полное обновление природы, 
«малое творение», когда земной мир предстает в своей первоздан-
ной безгрешности и гармонии. Поющие птицы каждая на свой лад 



215Сана’и

славят Господа, поминая его имена, совершая первую ритуальную 
молитву. По этой причине касыда и получила свое название – «Мо-
литва птиц». Кроме этого перевода названия возможен еще один – 
«Четки птиц». Перечисленные птицы представляются косточками 
четок, перебираемыми во время молитвы, построенной как поми-
нание коранических имен Аллаха. Такая молитва получила назва-
ние зикр, на что и намекает поэт, назвавший соловья в одном из 
бейтов музаккир, т.е. «совершающий зикр». Таким образом, касы-
да получает и второе толкование: поющие птицы – это участники 
ритуала зикр, ищущие приближения к Богу. 

Аист говорит: «Хвала Тебе! Благодарение Тебе! 
Ты отдал мне в пищу ту страшную змею».
Горлинка (кумри) скидывает шубку из [меха] хорька и  
             горностая, 
Теперь ей стало жарко, и она оделась в лен.
Павлин распускает хвост, 
Как только завидит издали кавийский венец на голове удода.

Далее в касыде последовательно упоминаются другие пти-
цы: еще один вид горлинки (мусича), ворона, кукушка, бородач, 
степной голубь, воробей, сова, красный голубь, скворец, который 
сравнивается с муэдзином, жаворонок, журавль, цапля, краснозо-
бая утка, фазан, коршун, орел. Список птиц, славящих Господа, за-
вершает соловей, чье пение ассоциируется с исполнением ритуала 
зикр:

[Ведь] соловей стал поминать имена Господа, а горлинка – 
                   читать Коран,
Оба они подняли этот крик, и щебет, и стон.

Интересно, что дидактическая концовка вводится через упо-
минание еще одной птицы – петуха, символическая функция ко-
торого толкуется в соответствии с его восприятием в зороастрий-
ской, а не мусульманской традиции. Петух в зороастризме – это 
чуткая птица-страж, разгоняющая своим криком демонические 
силы:
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Доносится до тебя каждую ночную стражу крик петуха: 
«О, беспечный! Минуй этот преходящий мир…
Прежде чем душа ваша будет взята в царство мертвых, 
Отберите [ее] поводья из рук шайтана».
Мадждуд, [ныне] ты приблизился к этому положению, 
Оттого что старость вдруг прислала к тебе осень.

Центральная часть касыды представляет собой развернутый 
комментарий к айату Корана, в котором упоминаются молящиеся 
птицы: «Разве ты не видишь, что Аллаха славят, кто в небесах и 
на земле, и птицы, летящие рядами. Всякий знает свою молитву и 
восхваление (тасбихату)» [Коран 24:41].  Одновременно касыда 
Сана’и является специфической проекцией ритуального помина-
ния имен Божьих, распространенного в том числе и в среде суфиев 
(зикр). О связи данной касыды с ритуалом зикра свидетельствует, 
на наш взгляд, указание самого Сана’и, которое он дает в одной 
из своих малых поэм, носящей название «Сана’и-нама». В главе, 
посвященной зикру, поэт перечисляет названия некоторых птиц,  
а начинается она такими бейтами:

Заново научись охотиться за мыслью, 
Выучи для зикра соловьиный язык.
Поминание Бога лелеет твой язык – 
Рыбу в источнике твоего рта. 

Атмосфера зикра создается не только ключевой отсылкой к ко-
раническому тексту, которая лежит в основе переосмысления тра-
диционной календарной топики, но и упоминанием в ряде бейтов 
коранических эпитетов Аллаха (Податель, Всемогущий, Вседержи-
тель и т.д.). 

Мотив поминания птицами божественных имен не может не 
вызвать еще одну ассоциацию с кораническими образами, содер-
жащимися в следующих айатах Корана: «Мы даровали Дауду и Су-
лайману знание. И сказали они: “Хвала Аллаху, который дал нам 
преимущество пред многими из Его рабов верующих!” И унасле-
довал Сулайман Дауду и сказал: “О люди, научены мы языку птиц 
(мантик ат-тайр), и даровано нам все! Поистине, это – явное 
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преимущество!”» (Коран, 27:15,16). Суфийская традиция толкова-
ния Корана в лице великого религиозного философа Ибн ал-‘Араби 
утверждает, что знание, дарованное Сулайману (то есть понима-
ние языка птиц) было заключено в формуле «Во имя бога Мило-
стивого, Милосердного», содержащей божественные имена. Трак-
тат Ибн ал-‘Араби «Геммы мудрости» (Фусус ал-хикам) включает 
главу о мудрости соломоновой, в которой, в частности, говорится: 
«Единственная наша цель, которую мы в этом вопросе преследу- 
ем, – указать и рассказать о двух милостях, что упомянуты Соло-
моном в тех двух именах, кои на языке арабов суть Милостивый и 
Милосердный» (перевод А.В. Смирнова).

Часть касыды, включающая реестр поминающих Господа птиц, 
каждая из которых «знает свою молитву», может быть соот несена 
еще с одним источником религиозного содержания, а именно, со 
средневековым арабоязычным энциклопедическим сводом «По-
слания “Братьев чистоты”» (Рисаил ихван ас-сафа). В одиннадцатой 
эпистоле этого свода, носящей название «Спор человека и живот-
ных», содержится рассказ о том, как животные, устав от притесне-
ний со стороны рода людского, решают направить к царю людей 
(или к Кайумарсу, или к Бивараспу, т.е. Заххаку) депутацию, со сто - 
ящую из выбранных представителей каждого вида животных и 
пер натых. Фрагмент эпистолы, повествующий о собрании птиц и 
выборе посланца к царю из их числа, начинается с того, что визир- 
павлин поочередно представляет всех птиц повелителю, царь-пти-
це ‘Анка. Церемония представления каждой птицы подчиняется 
единой модели и начинается так: «Вот соловей, а вот его краткая мо-
литва…». Философский свод «Послания “Братьев чистоты”», пред-
положительно датируемый XI в., считается источником, созданным 
в религиозных кругах, близких к исмаилитским, однако в некото-
рых эпистолах можно обнаружить и схождения с суфийскими док-
три нами. В любом случае, этот свод может быть охарактеризован 
как сочинение зарождавшейся в исламе эзотерической мысли. Об - 
ращение Сана’и к «Посланиям» как к одному из источников заим-
ствования мотивов выглядит вполне закономерным. Оно подтверж-
дается еще и совпадением особой роли соловья в «Посланиях» и в 
касыде «Молитва птиц». В одиннадцатой эпистоле именно соловей 
оказывается выбранным в качестве посланца птиц к царю людей. 
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Особый интерес представляет касыда Сана’и, в которой автор 
рассуждает о назначении мистической поэзии, о соотношении  
в ней смысла и словесного выражения, о роли истинного поэта. 
В начале касыды автор обращается к проблеме проявления боже-
ственного начала в феноменальном мире, одной из форм которого 
служит существование духовного смысла в оболочке материально-
го слова. Однако лишь речи пророков способны принести в этот 
мир божественное откровение. Сана’и отдает себе отчет в том, что 
высший смысл не может быть полностью передан в слове поэта. 
Дар, ниспосланный пророкам, для него является лишь предметом 
вечного стремления:

Смыслы и слова никогда не смешиваются друг с другом,  
Подобно тому, как отличаются по весу друг от друга вода и  
         масло.
Нет в именах смыслов, и нет имен в смыслах, 
А если так, ты поведал о том, что скрыто за завесой.
Моя боль оттого, что не могу поведать о том, что со мной  
               происходит, 
Бедность речи делает меня слабым и немощным в словах.
Многочисленные смыслы у меня в сердце все же 
Не помещаются, слово в сердце имеет язык в качестве  
      переводчика.
И все же, когда я размышляю, все становится прекрасно 
Оттого, что Тот, кто знает этот смысл, имеет в посредниках  
           душу.
Божественным я сделал свое имя, и свяжу себя с Ним, 
Если каждый поэт связывает себя с тем или другим. 
Среди нас один идет правильным путем, а другой – заблудший,  
                   а среди птиц 
Одна питается сахаром, а другая – костями. 

Уже в этом фрагменте Сана’и формулирует поэтическое кредо: 
он считает заблудшими тех, кто связал свою поэзию не с поиска-
ми божественной истины, а со службой земным правителям. Да-
лее он говорит об этом еще более открыто, прибегая к самоуничи- 
жению:
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Увы, те стихи, которые я знаю, не могу сложить, 
А если и сложу, из этих слов что извлекут мирские люди?
Вот и сейчас ты видишь, как человеку мелкому и подлому 
Именно носитель этих смыслов препоясался [служить]…

Осуждая себя за служение недостойным и понимая несовер-
шенство собственных творений в передаче мистического знания, 
поэт, тем не менее, считает духовные искания и попытку выразить 
их в слове своей миссией:

Придет в движение и заоблачный мир, если я прочитаю один  
                   бейт, 
Чему же ты удивляешься, когда и невежда издает стоны.
Из океана разума по Джейхуну смыслов 
В сторону духовного ковчега плывет мой язык.
Не всякий, имеющий уши, услышит эти стихи, 
И не всякий прочтет, кто имеет язык.

В огромном газельном наследии Сана’и, которое насчитывает 
более 600 текстов, не наблюдается явного преобладания любов-
ных стихотворений, как, например, у Анвари. В его Диване ши-
роко представлена пиршественная газель, которая практически 
уравнялась в правах с любовной. Более того, в творчестве Сана’и 
приобрел канонические черты тот тип вакхической поэзии, кото-
рый в Иране получил название «поэзия риндов» (ши‘р-и риндана) и 
теснейшим образом связан с рядом основополагающих суфийских 
доктрин. 

Мотивы обретения величия в нищенстве пронизывают мно-
гие газели этого автора, которые следует охарактеризовать как 
про граммные. Такие стихи, как правило, наследуют черты ранней 
суфийской лирики, воплощенные в творчестве Ансари и Баба Кухи 
Ширази. Для них характерны достаточно скупое применение сим-
волики, пафос наставления и проповеди, открытые выпады в адрес 
идейных противников и четкие морально-нравственные крите-
рии оценки человеческих поступков. Вот начало одной из таких  
газелей:
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Да будем мы благословенны, ибо обрели свободу от самих  
          себя! 
В этой бренной ямине мы обрели просветление!
Хотя мы [и прежде] были далеки от алчности,
Теперь мы обрели царский престол в довольстве малым.
Мы от этих суетных близких, словно чужие, 
Отвернулись и стали близки к Истине. 

Приведенный фрагмент написан в полном соответствии с тра-
дицией восхваления праведников, достигших высших ступе ней 
суфийского знания. При этом речь ведется не от лица одного ге-
роя, а от имени группы людей, объединенных общей судь бой, про-
шедших путь послуш ничества и достигших вершин сокровенного 
знания. Эти мотивы во многом сродни мотивам ученичества у Ан-
сари. В той же газели Сана’и идеи прихода к праведности через ни-
щенство выражены в финальных бейтах:

Мы не поднимали голов, пока не стали владыками над  
         владыками, 
Мы были в услужении, а теперь обрели господство.
Благочестивые обвиняют нас в неправедности,
А мы благодаря этому стали праведнее праведников.
Если хочешь стать падишахом и праведником, 
Ступай нищенствовать, ведь мы всё обрели благодаря  
      нищенству.
Доколь ты по своему невежеству будешь порицать нас, нищих, 
Ведь мы обрели сияние, [что льется] из чистой груди Сана’и.

Наряду с идеями самопознания и самосовершенствования, 
жертвенной любви к Богу, освобождения человеческого духа от 
оболочки бренного тела поэт проповедует отказ от мирских благ и 
нищенство. Именно апология нищенства, дервишества и доволь-
ства малым составляет один из краеугольных камней мировоззре-
ния Сана’и. На этом фундаменте строится система образных про-
тивопоставлений, отражающих взгляд поэта на добро и зло, грех и 
добродетель, веру и неверие.

Вслед за предшественниками Сана’и включает в газели имена 
знаменитых суфийских шейхов, которые являются общепризнан-
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ными моральными авторитетами. Однако в отличие от Баба Кухи 
Ширази, посвящавшего целые газели воспеванию идеала правед-
ного поведения, Сана’и включает их имена в состав пиршествен-
ных газелей:

Вручи свое сердце бытию, вручи!
Не прерываясь ни на миг, пей чашу за чашей, [пока ты] здесь.
Но вкушай не то вино, что усугубляет похмелье, 
А то, что утоляет сердечную тоску.
И все твои сотрапезники пребывают в единодушии и радости –  
Что Бистами, что Ибрахим Адхам, [что] Джунайд и Шибли,  
              [что] Ма‘руф Кархи41, 
[Что] Хабиб (эпитет Мухаммада) и Адам, и ‘Иса, [сын]  
       Марйам.
Пей вино страсти к ангелам ради Истинного бытия, 
Пока не достигнут блаженства душа и сердце твои. 

Показательно, что Сана’и объединяет в одном семантическом 
пространстве имена признанных суфийских авторитетов и имена 
коранических пророков, создавая единую систему религиозно-
этических ориентиров. Кроме того, анализируемый текст являет 
собой образец последовательного символического осмысления 
мотивов винопития, на что сам поэт прямо указывает во втором 
бейте газели. 

Следуя суфийскому представлению о смысле и назначении по-
эзии, поэт вносит в газель дидактико-философские мотивы, вне-
дряя их в ткань любовного или пиршественного стихотворения и 
создавая тем самым все более сложную и разноуровневую смысло-
вую структуру текста. Так, в Диване поэта присутствует целый слой 
любовных (или любовно-мистических) газелей с ярко выражен-
ной этической окраской. Упрекая жестокую возлюбленную, поэт 
в то же время исподволь рисует идеал человеческого поведения, 
осуждая высокомерие и заносчивость, стремление принижать дру-

41 Ибрахим Адхам (ум. между 776 и 783) – знаменитый подвижник, 
герой многочисленных легенд. Шибли (ум. 946) – ученик Джунайда, сто-
ронник умеренного направления в суфизме.  Ма‘руф Кархи (ум. 815/16) –  
представитель умеренного крыла суфизма.
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гого, жестокость. Автор воспевает доброту, любовь и верность, гу-
манность и великодушие по отношению к ближнему:

Семя злых деяний не должно сеять,
От влюбленного не следует отворачиваться!
О кумир, если ты хочешь иметь преданного слугу, 
Знай, что с ним следует лучше обращаться.
Доколь ты будешь возносить хвалу гордыне, 
Доколь ты будешь водружать знамена высокомерия?
Образ ненависти надо стереть в своей груди, 
Надо начертать образ любви и верности.
Дурно на такого несчастного, как я, 
Насылать воинство обид и притеснений.
Низко с таким беззащитным, как я, 
Поступать вопреки обычаям человечности.
Среди [верных] тебе риндов и бродяг
Ты можешь считать меня самым ничтожным.

Привлечение в суфийскую газель традиционных приемов и 
образов придворного васфа значительно расширяет группу «при-
родных» сравнений, которые используются при создании кано-
нического портрета красавицы. Так, традиционное срав нение 
прихода возлюбленной с появлением луны на небосводе разраста-
ется в газели Сана’и в целую метафорическую картину:

О ты, явившая ликом своим новую луну, 
Во всем образе твоем смеялась новая луна.
Ты тоже из страха враждебности 
Глядела на меня издалека и украдкой.
Показалась в небесах новая луна и тут же 
Скрылась за темным облаком.
И ты тоже яви четырнадцатидневную луну,
Убери с лица разметавшиеся кудри.

В то же время в любовной газели Сана’и находит выражение 
чисто суфийская традиция аллегорических картин, не связанных 
непосредственно с традиционными ситуациями любовной лири-
ки, а почерпнутых из других тематических полей:
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О мусульмане! Я так ревностно поклоняюсь тому кумиру! 
[Нет], это не любовная игра, это — само потрясение.
Любовь – это бескрайнее море, а вода в нем – пламень, 
Набегают волны, словно горы, объятые мраком.
В его пучине суд творят три сотни чудовищ морских, 
По берегам его – сто драконов, внушающих ужас.
Корабли [в этом море] – печали, якоря там – терпение,
Паруса наполняются ветром бедствий.
Вопреки моему желанию меня бросили в эти глубины 
Как пример благородного [мужа], чье одеяние — любовь.
Я был мертв, я утонул и – о чудо! – я ожил. 
В мои руки попала жемчужина, цена которой – оба мира.

Перед нами один из примеров аллегорического толкования 
мотивов дорожных тягот, однако на этот раз поэт разворачивает 
картину в образах морского путешествия. Используя опыт пред-
шественников (Ансари, Насир-и Хусрава) и адаптируя для лири-
ческой поэзии модель, апробированную им самим в поэме «Стран-
ствие рабов Божьих», поэт создает еще одну вариацию описания 
тариката – пути к обретению истинного знания. Что касается 
ключевого для данной газели сравнения любви с морем, то, воз-
можно, его источником послужил бейт из стихотворения Раби‘и 
Киздари: «Любовь – это бескрайнее море. // Разве можно его пере-
плыть, о несчастный?». 

Изменение облика газели к XII в. определяется в значительной 
мере тем, каким предстает ее цент ральный герой. Постепенно на-
растающая политематичность газели влечет за собой наложение 
друг на друга всех, уже ставших привычными «масок», и герой ста-
новится носителем сразу нескольких качеств: он – влюблен ный, 
вероотступник, кутила и завсегдатай квартала кабачков, истин-
ный мистик, взыскующий Истины и размышляющий над пробле-
мами Бытия.

В центре газели Сана’и, несомненно, находится «низкий» ге-
рой, занимающий одно из последних мест на сословной лестнице. 
Этот герой в разных своих ипостасях выступает в устойчивых оппо-
зициях с другими персонажами: нищий и султан, идолопоклонник 
и правоверный мусульманин, пьяница и блюститель нравствен-
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ности. Истина и добро всегда оказываются на стороне гонимого 
героя, который внешне представляется носителем отрицательных 
качеств. Положительные персонажи городской газели Сана’и пред-
ставлены прежде всего завсегдатаем квартала кабачков (хараба-
ти), хитрецом и кутилой (каллаш), а также «сбродом» и «чернью» 
(аубаш). По частоте употребления в Диване за ни ми следует ринд со 
сходной группой значений. К числу отрицательных персонажей –  
антагонистов истинного подвижника в лирике Сана’и отно сятся 
аскет (захид), блюститель городской нравственности (мухтасиб), 
начальник городской стражи (шихна) и праведник (парса).

В характеристике основных персонажей суфийской газели 
ключевую роль играет их отношение к истинной вере. Называя 
себя идолопоклонниками (бутпараст) и неверными (кафир), ге-
рои газели выражали несколько важных доктринальных положе-
ний: принципиальное единство и абсолютность Истины, которую 
может постичь адепт любой религии, если он обратится к само-
познанию и самосовершенствованию, поклоне ние красоте, явлен-
ной в феноменальном мире, поскольку она является метафорой 
красоты божественной. Образ вероотступника и идолопоклонни-
ка связан у Сана’и, как, впрочем, и у других поэтов, с образом пре-
красной, как языческий идол, возлюбленной, способной совлечь 
с пути веры даже истого мусульманина. «Старец магов», предла-
гающий герою нарушить обет воздержания от вина, в символике 
Сана’и был воплощением идеи наставника, приобщающего по-
слушника к «вину истинного знания».

Противостоящие друг другу персонажи населяют городское 
пространство: в газелях этой тематики постоянно встречаются 
слова «квартал», «улица», «переулок» (куй, куча), «город» (шахр). 
Этот набор поэтической лексики обнаруживает тенденцию к пре-
вращению в клише, например: «Твой квартал стал садом для влю-
бленных, его орошают слезы из моих глаз», «...в квартале калан-
даров мы впали в ничтожество», «...в квартале кабачков сто тысяч 
раз поцелуй во хмелю землю, ведь там пребывает опьяненная воз-
любленная» и т.д. Слова «квартал», «улица», «жилище» могут соче-
таться и с абстрактными, относящимися к суфийской символике 
понятиями «квартал печали», «квартал смысла», «квартал влюб-
ленности»,  «квартал сердца».
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Идеи суфийского братства, коллективного, совместного радения 
или медитации представлены у Сана’и целым спектром образов: со-
брание (маджлис), пирушка, пир (базм), общество, кружок (халка, 
махфал). Отождествление ритуала радения с веселым пиршеством, 
сопровождающимся пением и танцами, привлекает в суфийскую га-
зель традиционные образы музыканта и певца, наводняет ее назва-
ниями музыкальных инструментов и названиями ладов иранской 
классической музыки. Перечисленные образы создавали специфи-
ческую атмосферу вокруг героя газели, способствовали эстетизации 
описания психологических состояний взыскующего Истины. 

Таким обра зом, несколько ипостасей героя Сана’и (любовная, 
гедоническая, меди тативная) как бы отражаются друг в друге, что 
обеспечивается общим мистическим подтекстом газели. Подоб-
ную интерпрета цию образа героя можно найти в газели с радифом 
«каждую ночь»:

Вкушаю вино я и оттого любовью обуреваем каждую ночь, 
Ведь моя любимая без меня пребывает в Харабате каждую 
            ночь.
Мой идол проводит в наслаждении и беспутстве целые дни, 
А я без нее рыдаю в тоске каждую ночь.
Я – тот самовлюбленный монах, я — тот заносчивый кутила, 
Чьи деяния служат образцом для Иблиса каждую ночь.
И с головы до ног я гол оттого,
Что в Харабате я отдаю в залог и туфли, и тюрбан каждую ночь.
Я пьян любовью к этому кумиру и иноверцу – 
И маги берут огонь [для своего храма] из моего ада каждую  
                ночь.
Говорит мне моя красавица: «Зачем так рыдать от любви!», 
Когда видит, как глаза мои рассыпают перлы каждую ночь.
Двумястами зуннаров опоясан я.
Наверное, в Руме монахи ткут для меня зуннары каждую ночь.

Из приведенных текстов можно заключить, что синтез суфий-
ской и придворной поэтических традиций осуществлен в газели 
Сана’и куда более последовательно и полно, чем у Анвари. Поэт 
использует весь арсенал мотивов и ас социаций ранней суфийской 
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лирики, избегая при этом характерных для нее проповеднических 
приемов и тяжеловесной ло гики развертывания поэтического вы-
сказывания, стремясь пе редать пафос духовных исканий в легкой, 
отточенной форме. Сохраняя яркую метафоричность описаний 
красоты возлюблен ной или юного виночерпия, рисуя изысканные 
картины пиру шек-радений и музыкальных собраний, где курят-
ся ароматы цветов и вина, автор стремится создать гармоничное 
равнове сие «внешнего» текста и «внутреннего» подтекста газели, 
ибо аллегория вечной и непреходящей красоты, по его мнению, 
сама должна быть прекрасна.

Собрание газелей в Диване Сана’и демонстрирует рекордное 
по сравнению с предшественниками разнообразие мотивов и спо-
собов их сочетания внутри текста. Можно сказать, что в его твор-
честве тематика газели практически предстает в том виде, в кото-
ром она приобретет каноническую законченность в лирике таких 
признанных мастеров-лириков, как Са‘ди и Хафиз.

* * *
Одним из признанных литературных центров, где в XII в. про-

цветала поэзия на персидском языке, были закавказские области 
Арран и Азербайджан. Находившийся на окраине сельджукидской 
империи Арран со столицей в г. Ганджа был одним из входивших 
в султанат полунезависимых эмиратов, владетели которых имено-
вались атабеками. Из местных династий власть в части этого реги-
она удерживали Ширваншахи, состоявшие в родстве с грузински-
ми царями. При закавказских дворах, организованных по образ-
цу центральных, сельджукидских, состояло на службе множество 
местных поэтов, из среды которых вышли и незаурядный мастер 
касыды Хакани, и великий эпик Низами.

• Хакани

Будущий поэт родился в Ширване, о чем свидетельствуют 
строки из его поэмы «Дар двух Ираков» (Тухфат-и ‘Иракайн). Ис-
точники расходятся во мнении относительно даты его рождения –  
в одних приводится 1120/21 г., в других – 1126/27. 
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По происхождению Хакани был выходцем из городского ре-
месленного сословия: его дед ‘Усман – ткач, а отец ‘Али – плотник. 
Из стихов поэта можно почерпнуть сведения о том, что его мать 
была христианкой несторианского толка, но попав в плен к му-
сульманам, приняла ислам. Образованием Хакани занимался его 
дядя по отцу, известный врач Кафи ад-Дин ‘Умар. Вот как он пишет 
об этом в своей поэме «Дар двух Ираков»:

Бедняк мой отец от тяжкой судьбы
Бросил меня, как Заля [бросил] Сам.
Он (т.е. дядя Хакани42) тотчас поступил, как Симург,
Взял меня под крыло, словно Заля.
Взял меня на вершину горы Каф знания,
Вскормил меня в своем гнезде.
   (Перевод Е.Э. Бертельса)

Судьба Хакани весьма типична для своего времени. Служилые 
панегиристы все более чувствуют зависимость от вкусов заказ-
чика, который отнюдь не всегда является идеалом правителя или 
образцом добродетели. Хакани остро ощущает свое унизительное 
положение в дворцовой атмосфере постоянного соперничества, 
клеветы, доносов. Единственной возможностью для поэта поки-
нуть ненавистную среду было паломничество к святым местам. На 
протяжении жизни Хакани дважды предпринимает хадж в Мекку, 
первый раз в 1156 г., а второй раз – между 1170 и 1180 гг., чтобы 
хотя бы на короткое время вырваться из «ширванского плена», как 
поэт называет свою службу при дворе. После первого паломниче-
ства поэт завершает свою единственную поэму «Дар двух Ираков», 
и мотивы недовольства пребыванием в Ширване и Шемахе звучат 
уже в ней:

Тюрьма для меня – жилье мое,
Каждый волос [на моем теле] – приставленный ко мне  
              [доносчик],
Из путников, странствующих по миру, 
Ко мне не допускают даже и ветер.

42 Примеч. переводчика.
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Горе [мне], если хоть шаг я ступлю по дороге!
Увы [мне], если хоть раз я вздохну из глубины души,
Злоречивый доносчик завяжет узелком этот вздох,
Запечатанным снесет его к его величеству шаху. 
     (Перевод Е.Э. Бертельса)

Порицая Ширван, поэт предается воспоминаниям о тех бла-
годатных местах, где он побывал во время путешествия. В поэме 
и некоторых касыдах можно найти противопоставление Ширвана 
Хорасану, который представляется поэту идеальным царством и 
пределом его мечтаний:

В чем причина того, что мне отправиться в Хорасан  
      не дозволяют? 
Я – соловей, а мне побывать в цветнике не дозволяют.
Не найти в садах Хорасана птицы, подобной мне. 
А мне, увы, там побывать не дозволяют.
Невозможно повезти ларец с перлами на иракский базар,
Если побывать в Хорасане мне не дозволяют.
Нет-нет, бьет источник живой воды в Хорасане. 
[Но] поскольку я не Хизр, отправиться к нему мне не дозволяют. 
                (Перевод Е.О. Акимушкиной)

Естественно, что высказывания против Ширвана, содержащи-
еся в поэме, не могли не навлечь на поэта гнев его высоких покро-
вителей. Шаху Ахсатану доложили о недозволенных речах, и Хака-
ни оказался в тюрьме города Шабаран, где томился и погиб другой 
поэт закавказского круга – Фалаки. Сколько времени Хакани про-
вел в темнице – неизвестно, однако в его Диване имеется несколь-
ко касыд, относящихся к жанру хабсийат («тюремные элегии»), 
которые явно перекликаются с аналогичными произведениями 
Мас‘уда Са‘да Салмана и Фалаки, испытавших тяготы заключения. 
А.Е. Крымский считал, что Хакани попал в тюрьму в начале 60-х гг. 
XI в. Поэтому следует полагать, что самое известное произведение 
этой тематики в творчестве Хакани, так называемая «Христиан-
ская касыда», адресована одному из тогдашних претендентов на 
византийский престол, будущему кесарю Андронику I Комнену 
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(1123–1185) (император с 1183)43. Поэт просит о заступничестве, 
демонстрируя свои знания в области христианской догматики, од-
нако в концовке произведения говорит, что не намерен отказаться 
от мусульманской веры. 

 Касыда, сложенная в заточении, насыщена христианскими 
мотивами, которые, впрочем, в ряде случаев имеют четкие кора-
нические параллели. Вот ее начало: 

Небо движется вкривь еще более, чем почерк христиан,
Я у него в цепях, подобно монаху.
Разве нет Духа Божия в этом монастыре, раз сделался 
Таким Даджжалем этот покрытый голубой глазурью купол?
Мое тело согнуто, как нить Марйам,
Сердце, словно иголка ‘Исы, прямое…
Дни мои облачились в одежды монахов,
Из-за этого я каждую ночь, как монах, возвышаю голос.
Трубным гласом [рыданий] на рассвете я раскалываю
Крестовину оконца на этой зеленой крыше.
    (Перевод Н.Ю. Чалисовой)

Описание тягот тюрьмы, связанных с его пребыванием «в око-
вах», построено на христианских ассоциациях: я в оковах похож 
на монаха в веригах, тело мое худо и согбенно, как сложенная по-
полам тонкая нить, которой шила покрывало для алтаря Марйам 
(Дева Мария), мои дни в узилище темны, как одежды монахов, 
и т.д. Центральная часть касыды, в которой Хакани, взывающий  
к справедливости, порицает своих мусульманских покровителей  
и даже, как кажется, намерен отвернуться от ислама, также изо-
билует христианской терминологией – именами иерархов, назва-
ниями ветвей христианства, упоминанием Святой Троицы, рас-
пятия. Поэт строит целую серию мотивов на основе различных 
эпизодов предания о рождении ‘Исы (Иисуса). Касыда эта, как и 
многие другие касыды Хакани, может служить образцом книжной 
учености и головоломной сложности.

43 По другим сведениям, касыда была адресована императору Ману-
илу Комнену (1143–1180).
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Под конец жизни поэт, потерявший старшего сына и жену, все 
же покидает ненавистный Ширван и переезжает в Тебриз. Но и 
там, если судить по стихам, его продолжают преследовать несча-
стья. Потеряв уже в Тебризе и второго сына, поэт остается совер-
шенно один. О последних его годах судить очень сложно, однако 
можно предположить, что он вел отшельнический образ жизни. 
Средневековые источники не позволяют точно установить дату 
смерти Хакани. Скорее всего, она приходится на 1198/99 г. Поэт 
был похоронен на знаменитом «Кладбище поэтов» в Тебризе, там 
же, где Катран. До наших дней могила Хакани не сохранилась, так 
как старое кладбище было разрушено во время одного из много-
численных землетрясений. На его месте ныне возведен своеобраз-
ный мавзолей-музей, на стенах которого располагаются выпол-
ненные в условной манере портреты всех поэтов, некогда похоро-
ненных на этой земле.

Стремление Хакани не только к внешней, но и к внутренней 
свободе находило выражение в тематике его стихов, в которых 
большое место занимают религиозно-мистические мотивы. Ми-
стическое миросозерцание и отшельничество были в эпоху Хакани 
единственной реальной альтернативой тому образу жизни, кото-
рый поэт вел при дворе. Подобные настроения облекались в фор-
му традиционных мотивов зухдийат (аскетическая или покаянная 
лирика), содержащих жалобы на несправедливость судьбы, сето-
вания на тщету мирскую, осуждение людских страстей и пороков. 
Хакани все более ощущает себя преемником поэтов, осуждавших 
придворную карьеру – Насир-и Хусрава и Сана’и. Характерно, что 
в одном из стихотворений в форме кыт‘а поэт называет себя по-
следователем Сана’и: 

Пришел я в этот мир, чтобы сменить Сана’и, 
По этой причине отец дал мне имя Бадил (т.е. «замена»). 

                   (Перевод Е.Э. Бертельса) 

Пессимистические настроения, пронизывающие всю поэзию 
Хакани, находят выражение не только в многочисленных плачах  
и поминальных элегиях (марсийа), но и в произведениях другой 
тематики. Это, к примеру, довольно большое по объему стихотво-
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рение (42 бейта), которое начинается словами «О сердце, извле-
ки назидание из того, что зрит око...». Посетив во время одного 
из своих странствий развалины древней столицы Ирана, Хакани 
сложил своего рода плач, проникнутый духом скорби по былому 
величию державы и осознанием бренности всего земного. Несмо-
тря на то, что во всех изданиях Дивана Хакани этот текст помещен 
в раздел касыд, сам автор считает его кыт‘а, о чем и говорит в кон- 
цовке:

Взгляни, какое чудо творит в этой кыт‘а
С мертвым – Мессия сердца, а с Безумцем – мудрец души.

Некоторые исследователи усмотрели в этом произведении 
последние отголоски шу‘убитских настроений, подобных тем, ко-
торые можно найти в ряде образцов арабской поэзии, например,  
в известной касыде ал-Бухтури (821–897), рифмующейся на букву 
син, с ее откровенным восхищением чудесами древних рельефов 
на развалинах сасанидского Мада’ина. Однако скорее стихотво-
рение Хакани и по набору мотивов, и по тональности выдержано  
в традиции темы «умерших владык», которая, начиная с арабского 
мастера зухдийат Абу-л-Атахии, была одним из устойчивых образ-
ных воплощений идеи бренности земного бытия. Именно в этом 
образном обличии тема представлена и в персидской поэзии –  
в аскетической лирике ‘Абдаллаха Ансари. Хакани подчеркивает 
дидактический пафос стихотворения, в самом начале характери-
зуя его содержание словами «назидательный пример» (‘ибрат) и 
«совет» (панд):

О сердце, извлеки урок! С помощью ока узри назидание!
Признай дворцы Мада’ина зерцалом назидания!

Далее поэт говорит: «каждый зубец крепости дает тебе со-
вет» или «Хакани, у этих врат проси, как нищий, назидания, что-
бы впредь у твоих врат просил назидания хакан, как нищий…». 
Центральную часть кыт‘а составляет именно перечень «умерших 
владык», которые олицетворяют быстротечность земной славы и 
власти и неотвратимость ухода в мир иной:
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Сойди с коня и склонись до самого ковра земли –
Под слоновьими ногами [времени] нашел смерть Ну‘ман.
Нет-нет, взгляни, как подобный Ну‘ману, бросавший царей 
      под ноги слонам,
С течением времени был убит слонами дней и ночей…
Пьяна земля, поскольку вместо вина она вкусила
Крови сердца Ануширвана из чаши черепа Хурмуза.

В творчестве Хакани можно наблюдать не только движение 
касыды в сторону дидактико-философской и рефлективной тема-
тики, но и очевидное усложнение ее образного и композицион-
ного рисунка. Именно Хакани закрепил в каноне касыду с множе-
ственными зачинами, всегда выделяемыми повторением парной 
рифмы, как в матла‘. Количество таких зачинов может доходить 
до пяти. Он продолжил традицию Сана’и в сочинении дидакти-
ко-философских касыд с арабскими названиями.  Названия таких 
касыд Хакани – «Зерцало чистоты» (Мир’ат ас-сафа), «Язык птиц» 
(Мантак ат-тайр), «Увеселение душ» (Нухзат ал-арвах), «Амулет 
Хиджаза» (Хирз ал-Хиджаз) и др. 

Сейчас трудно судить о том, сам Хакани или традиция пере-
писчиков присвоила его касыдам подобные заглавия. Понятно 
одно: они должны были прямо указывать на философско-назида-
тельную направленность текста, подобно названиям поэм типа 
«Сада истин» Сана’и, «Сокровищницы тайн» Низами, «Языка птиц» 
‘Аттара, «Восхода светил» Амира Хусрава Дихлави. 

 Философские касыды с названиями привлекали внимание по-
этов следующих поколений и вызвали к жизни череду ответов в 
творчестве Амира Хусрава («Река (море) праведников» – Дарйа-и 
абрар), Джами («Море тайн» – Луджжат ал-асрар, «Полировка 
духа» – Джила ар-рух), Навои («Подарок размышлений» – Тухфат 
ал-афкар). Все перечисленные произведения являются ответами 
на «Зерцало чистоты». По утверждению Е.Э. Бертельса, один зна-
ток классической поэзии, с которым он беседовал в Средней Азии, 
насчитал более шестнадцати ответов на эту касыду Хакани.

Тяготение Хакани к рефлективной и дидактической тематике 
привело к сокращению доли панегириков в его касыдах. Тради-
ционные славословия у Хакани все больше уступают место описа-
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нию мусульманских святынь или вознесения пророка Мухаммада 
(ми‘радж), воспеванию единства Божьего (таухид) и славосло-
вию в адрес Печати пророков. 

Достигший в своем поэтическом творчестве мыслимого пре-
дела виртуозности в обращении со словом, Хакани ощущал свой 
авторский стиль как нечто новое и заявлял об этом со свойствен-
ной ему резкостью:

Я – падишах поэзии и прозы в Хорасане и в Ираке, 
Который каждым словом привел на испытание балагуров и  
       болтунов.
Те, кто судят справедливо, считают меня мастером, 
Ведь из мыслей и словес я создал новую манеру, а не следую  
       древней. 

Восхваления собственного таланта занимают особое место  
в касыдах Хакани. Характерно, что многие из фахров выдержаны  
в стилистическом регистре классического панегирика. Он называ-
ет себя мастером или учителем (устад), создавшим «новую мане-
ру» (шива-йи таза), связывает свой поэтический дар с божествен-
ным источником и уподобляет пророческому озарению. В одной 
из касыд этим мотивам придана особенно яркая форма:

Нет в краю Слова падишаха лучше, чем я. 
В [этом] мире управление государством Слова передано мне.
Для девственной Марйам [поэтического] значения я – Дух  
       Святой, 
Для мира поминания высоких качеств я – властелин…
Испытывает ревность к моим стихам сердце Хассана Сабита, 
От руки моей прозы получил подзатыльник Сабхан Ва’ил44.
Нанизывающие ожерелья колдовства от меня получают  
      посредничество,
Фальшивомонетчики стихов у меня перенимают [знание]  
       алхимии.

44 Характерно, что течение всего домонгольского периода в самовос-
хвалениях Рудаки, Насир-и Хусрава и Хакани повторяются имена ряда 
арабских поэтов и ораторов.
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Где бы ни опустилась подкова Бурака45 моего таланта, 
Небеса делают из нее острый меч ради [исполнения] приговора.
В Предвечности не ради славы на главу моего благородства 
возложили венец,  
В грядущей Вечности телу моего отшельничества по праву  
             вручат каба.
Не увидишь меня в распоряжении слуги алчности, 
С тех пор как надо мною властвует падишах довольства  
       малым…
Горьки мои упреки и сладки мои хвалы в адрес людей моего  
       времени, 
Из зрелого винограда готовят вино, а из незрелого – глазную  
          мазь (тутийа).
Мое владычество и мой язык – ключи к сокровищнице небес, 
И эти два притязания подтверждены хадисами Избранника.
Я близок к сокровищнице, а они – метельщики [в квартале]  
                  вожделения, 
Я – светильник разума, а они – пораженные дневной слепотой  
       страстей…
Красоте Йусуфа завидовала горстка неблагодарных, 
Слово Ахмада (т.е. Мухаммада) называла заблуждением кучка  
                  недостойных. 

Хакани может прибегать к непривычным и смелым транс-
позициям мотивов, например, описывая Черный камень в Ка‘бе 
через традиционные феномены красоты возлюбленной (лик, ло- 
коны):

Ка‘бу в изгибах и кольцах локонов узрят, 
Точку ее родинки на той гранитной скале узрят.
Душу отдадут за ту родинку и те локоны 
Влюбленные, когда тот прекрасный оливковый лик узрят.
Юпитер влюбился в те локоны, и лик, и родинку, 
Вот почему небеса его смятенным и безумным от любви узрят.

45 Бурак – мифический конь, изображаемый с женским лицом, на 
ко тором пророк Мухаммад совершил ночное путешествие в Иерусалим, 
а затем вознесение на небеса (ми‘радж).
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Ты спросишь: «Почему бело, как молоко, кольцо того локона,  
А в той черной родинке чистейшую амбру узрят?»
Ка‘ба – невеста с давних пор, неудивительно, что у нее 
Локоны старческие, а родинку на юном лике узрят.
Кольца локонов приобретают цвет старости, 
А цвет родинки по-прежнему таким [ярким], как галийа46, узрят.

Четкая установка на поэтическую игру по сверхсложным 
правилам как нельзя более наглядно проявляется в касыде «Язык 
птиц», в которой эксплуатируется тот же круг образов, что и в ка-
сыде Сана’и «Молитва птиц». Значительная по объему и состоящая 
из 67 бейтов касыда «Мантик ат-тайр» имеет два вступления, 
первое из которых содержит описание рассвета и краткое восхва-
ление главной мусульманской святыни – Ка‘бы. После возобновле-
ния парной рифмы следует занимающее двенадцать бейтов тради-
ционное описание весны, которое плавно переходит в спор птиц 
о преимуществе одних весенних цветов и деревьев над другими. 
Сократив по сравнению с Сана’и перечень птиц (их всего девять, 
включая мифическую птицу ‘Анка), Хакани технически усложняет 
описательную часть текста, совместив перечень птиц с «цветоч-
ными» мотивами, т.е. собрав на относительно малом поэтическом 
пространстве рекордное количество сезонных слов.

Вздохнуло утро, плотно закутанное в пеструю чадру – 
Пропитались ароматом амбры веревки шатра небожителей.
Засверкала жемчужным блеском поверхность меча утра, 
Перевилась кольцами кольчуга облаков.
Под кафтаном утра, украшенным лисьим мехом, – кольчуга  
       облаков, 
Его золотая шапка блеском похитила бобровую шапку ночи…
Солнце вытянуло вперед копье и похитило серьгу у месяца, 
У этого копье из червонного золота, а у того серьга из чистого  
       серебра.
Ночь на арабский манер была закутана в лиловый бурнус, 
Так почему же солнце, подобно арабу, замахнулось [на нее]  
       копьем.

46 Галийа – ароматическая смесь мускуса и амбры, традиционное  
в средневековом Иране косметическое средство для бровей и волос.
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Снова на плечах солнца – золотой плащ, 
Вернулось оно, подобно арабам, к вратам Ка‘бы.
Твоя правда, Хакани! Ка‘ба способна отличить
Стремящегося к кормушке от [собирающего] путевой припас  
          для Судного дня.
Истинный муж ищет Ка‘бу, а дитя [стремится] к игре в кости,  
Коль скоро ты стал мужем веры, не отвращай лица от Ка‘бы.
Ка‘ба есть полюс истинной веры, она – отшельник в [своей]  
       неподвижности, 
Ни один полюс сам не может быть волнуемым вращением.
Вокруг него совершают ритуальное хождение [вращающиеся]  
           светила, 
Воистину вокруг полюса вращает мельницу небо.

Приведенный выше фрагмент представляет собой вполне са-
мостоятельное произведение – небольшую касыду с восхвалением 
религиозной святыни в финале. После возобновления парной риф-
мы текст как бы начинается сначала, хотя первые его стихи связы-
ваются с предшествующей частью через тему утра:

Солнце погнало Рахша в золоченой сбруе в сторону утра, 
Поскакал он к полной кормушке с кладом Каруна в стремени.
Небо, подкрашенное сурьмой, сплелось в цепь облаков, 
Благоухающая алоэ земля оделась в тонкий шелк трав.
День походит на свечу в ночи, лучистую и горделивую, 
Ночь походит на светильник среди дня, догорающий и едва  
             теплящийся.
Птицы, словно дети, обученные грамоте,
Соловей, славословящий Бога, стал старостой в школе.
Вчера сад снова пригласил [на прием] новорожденные [цветы], 
Их пиршество окропила туча расплавленным серебром.
Каждому из них дала лужайка халаты из желтой и красной  
       [ткани],
Принес им халаты ветерок, раскрасило их солнце.
В начале пиршества сад зажег свечу розы, нарцисс 
Поспешил на прием с золотым подносом.
На такое пиршество слетелись птицы, 
[Когда] ночь стала тоньше волоса, а луна, как смычок рубаба. 



237Хакани

Хакани вводит в картину весеннего сада бейты, описывающие 
смену ночи днем и связывающие первый ташбиб со вторым. В то 
же время в описании весеннего сада содержатся бейты, предвос-
хищающие упоминание птиц и цветов в следующем фрагменте ка-
сыды. Более того, в этом эпизоде заложена идея превосходства со-
ловья над другими птицами (ср. с касыдой Сана’и), что предваряет 
«развязку» повествовательной части касыды и вплотную связано  
с ее религиозно-мистическим значением. 

Наступает весеннее утро, раздаются голоса птиц – они ведут 
между собой спор, который и дал название всей касыде:

Кукушка сказала: «Прежде других восславлю цветы  
     фруктовых деревьев, 
Ведь пчела из их горьких лепестков делает закваску для  
      сладкой слюны».
Соловей сказал: «Роза превосходит цветок яблони, 
Потому что ветка – лишь слуга, ведущий коня, а роза – Его  
      Величество Шах».
Куропатка (кумри) промолвила: «Кипарис прекрасней  
        царственной розы, 
Ведь малейшее дуновение ветра разрушает купол розы».
Скворец сказал: «По мне, так кипарис хром, тюльпан лучше  
              него – 
Он привел в волнение степные просторы».
Голубка возразила: «Нет, тюльпан двуцветен, одноцветная  
      лилия лучше него, 
Поскольку она походит на письмо добродетельных».
Серая куропатка сказала: «Травка приятней лилии, 
Потому что она – фатиха47 на страницах сада, когда  
    открываются [его] двери».
Попугай сказал: «Жасмин лучше зеленой травы, 
Ведь он взял аромат у амбры, а цвет – у чистой камфары».
Удод промолвил: «Нарцисс краше жасмина, 
Ведь он есть трон Джамшида и венец Афрасйаба». 

47 Хакани сравнивает едва пробившуюся травку со священными пись-
менами Корана. Фатиха – открывающая сура Корана. Второе полустишие 
бейта имеет второе значение: «Она (травка) – фатиха на страницах сада, 
когда начинается [его] глава».
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Все приведенные выше фрагменты рассматриваемой касы-
ды представляют собой тематически увязанные друг с другом 
сегменты многочастного, развернутого описания (васф). Смыс-
ловое соотнесение различных разделов описания достигается не 
только с помощью своеобразных бейтов-«мостиков», но и благо-
даря «ступенчатому» расположению их по отношению друг к дру - 
гу. В описании утра речь идет о небесах и светилах, далее совер-
шается нисхождение на землю, однако в ту ее точку (Ка‘ба), ко-
торая в сознании носителя мусульманской традиции является 
высшей точкой земного пространства. Именно Ка‘ба и осущест-
вляет посредничество между небесным и земным мирами. На-
конец, последней, низшей ступенькой этой лестницы оказыва-
ется весенний сад с его «новорожденными» обитателями – вновь 
раскрывшимися цветами и молодой травкой, тесно связанными  
с землей. 

Далее, в соответствии с законами религиозно-мистической по-
эзии в касыде должно произойти обратное движение, т.е. восхож-
дение из феноменального мира в мир божественных сущностей. 
Волей автора идея поисков Истины, метафорически представлен-
ная в споре птиц, последовательно развивается в повествователь-
ной части текста, рассказывающей о том, как был найден третей-
ский судья, положивший конец тяжбе. С формальной же точки 
зрения поэт строго следует выработанному стандарту персидской 
касыды, сохраняя предпочтительное соотношение описания и по-
вествования в общей схеме соположения мотивов. Эта часть так 
же, как и предыдущая, содержит упоминание птиц и элементы  
беседы:

Все общество направилось к вратам [дворца] птицы ‘Анка  
            за тем, 
Чтоб разрешить спор, ведь она – халиф птиц, судья и  
               абсолютный монарх.
Хранители царских покоев закричали на них, 
Что, мол, это – святилище величия, что приема добиться трудно.
Сказала кукушка: «Мои стоны спалили свод лазурного неба!
Где страж сего двора? Если он не [выйдет], я подожгу эту  
       завесу!»
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Птицы перед вратами сбились в кучки, [смущенные]  
     роскошью [сего] места, 
[Пока] кукушка горячо препиралась с привратником.
Когда же страж доложил птице ‘Анка о происшествии,
Она [сама] вышла и подобающим образом ответила на их  
       просьбу.
Соловей поклонился ей и сказал: «С добрым утром!» 
А она, само собой, ответила: «Доброго утречка!» 

Соловей, которому отводится особая роль во всех более ран-
них сюжетах с участием птиц, в касыде Хакани наделен правом 
приветствовать царя. Далее в касыде просьба о третейском суде 
излагается от лица горлинки (кумри):

Мы принесли к тебе свою головную боль, 
Хотя весна устранила из жизни всякую головную боль  
     ароматом розовой воды.
Узнай же, что вскачь прилетел конь весны. 
Мир после старческого слабоумия вновь обрел силу молодости.
Так много кругом выросло базилика! К кому же нам обратить  
                 взор? 
Кто из царей законный? Какова, по-твоему, истина?»
‘Анка подняла голову и молвила: «В этой семье у одной  
       красавицы 
Ладони выкрашены хной, у другой локоны подкрашены  
       басмой.
Все эти юные растения – непорочные дети гурий, 
Вкушавшие то молоко, то вино из [райских] источников.
Хотя все они прелестны, но роза всех милей, 
Ибо она ведет свой род от Пророка, а другие произошли от  
         земли и воды».

Приведенный отрывок, отмеченный живостью и шутливым 
очарованием жанровой сценки, сообщает всей касыде некоторые 
свойства небольшой поэмы. В этой части текста появляются новые 
персонажи (привратник во дворце Царь-птицы, распорядитель, 
допускающий на аудиенцию). Главным действующим лицом по-
вествовательного фрагмента, «двигателем» сюжета оказывается 
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кукушка, которая своей храбростью и настойчивостью добивается 
высочайшего приема. Птица ‘Анка сама выходит к просителям, вы-
слушивает и выступает в роли третейского судьи в их споре, из-
брав розу повелительницей цветов. Связав избранность розы с из-
бранничеством пророка Мухаммада, поэт направляет мотивы по 
той же символической лестнице, что и в зачине, но заставляет их 
совершить обратное восхождение из сферы преходящих явлений 
феноменального мира к единой божественной основе всего суще-
го. Бейт, в котором роза характеризуется как цветок Мухаммада, 
отсылает к хадису: «Алая роза была создана из пота Мухаммада во 
время его ми‘раджа». Этот бейт служит переходом к финальному 
восхвалению Пророка, где он выступает как воитель, «который 
взмахом и ударом меча превратил в уголья престолы султанов,  
в кебаб – неустрашимые сердца львов».

Следует отметить, что для касыд Хакани характерны концовки 
в форме молитвы (ду‘а), выделяемой прямым обращением к Богу. 
В данной касыде эта молитва содержит характерные для творче-
ства Хакани мотивы порицания Ширвана, утверждения бессмер-
тия поэзии и просьбу о божественном заступничестве:

Восхваление розы Пророка – память о Хакани, 
Оттого что при подсчете Господь наделил его неисчислимыми  
              дарами.
У кого хватит силы унизить мою речь в глазах чужих, 
Кто бросит в грязь драгоценное зерно жемчужины?
О Господи! Избавь его от этого узилища, 
Ведь Ширван – это язва городов, а недруги – исчадье тварей  
       земных!
Будь защитником его души среди этих неразрешимых  
      трудностей, 
Ведь до Тебя скорее доходят молитвы скитальцев. 

Авторской манере Хакани присущи различные трансфор-
мации стандартных касыдных зачинов, подчас очень сложные. 
Примером такого многоступенчатого переосмысления исходной 
модели «зачина катастрофы» может служить поминальная касы-
да Хакани «Напев убитого горем» (Тараннум ал-мусаб), написан-



241Хакани

ная поэтом на смерть сына Амира Рашид ад-Дина. Как и многие 
другие касыды ширванского поэта, она содержит не один, а не-
сколько самостоятельных зачинов, выделяемых повтором пар-
ной рифмы. Приведем начальный фрагмент первого зачина этой  
касыды:

На рассвете источник кровавых слез сердца откройте, 
[Слезу] утренней росы из влажного нарцисса пролейте.
По капле перлы слез уроните, будто бы 
Узел на нитке четок развяжите.
Земля жаждет крови – из родника сердца
Воду, охваченную пламенем, ибо открылось жерло преисподней,  
       пролейте.
Снова из родника кровавых слез, как розами, [падающими]  
         одна за другой,
Сморщенное лицо, словно желтую скатерть, разгладьте.
Селевой поток крови из сердца хлынул на крышу присутствия  
               духа – 
Стрелам ресниц путь для полета откройте.
Сверху сель обрушивается вниз, а ваш селевой поток
Хоть и пребывает в низине, ему путь наверх (от сердца  
      к глазам) откройте.
Подобно тому, как чернота винограда дает красный сок, вы 
Красноте крови из черноты глаза [проход] откройте…
Если слёзы не могут найти дороги к ресницам, ресницам 
Дорогу к слезам, которой у них нет, откройте.
Если до Кундуза ресниц не знает дороги Атил48, 
Путь Атила в Кундуз Каспием проложите.
Скрижаль назиданий, принадлежащую разуму, с терпением  
       прочтите, 
Тяготы печали, принадлежащие душе, из груди выпустите.
Красавицы глаз стали беременны младенцами кровавых  
       [слез], 
Путь этому бремени, знающему свой срок, откройте.

48 Кундуз – провинция в Афганистане, Атил – древнее название реки 
Волги.
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Первая часть первого вступления к касыде Хакани построена 
на ключевом мотиве кровавых слез скорбящего отца. Ей придана 
форма описания вселенской катастрофы.  Наряду с образами гор-
ной лавины, селевого потока, Волги и Каспия, затопивших Кундуз, 
в зачине присутствуют образные блоки, связанные с эсхатологиче-
ской картиной «конца времен» – разомкнутый обруч небес, разъ-
ятые позвонки мира, разверзшееся огненное жерло преисподней. 
В приведенной части вступления практически отсутствуют эле-
менты событийности – поэт как бы призывает весь мир к апока-
липсису. Следует подчеркнуть, что в начальном стихе пунктирно 
намечена весенняя календарная тема, введенная образами зани-
мающейся алой зари и нарцисса в каплях росы. В дальнейшем она 
замещается описанием всеобщего бедствия, в котором, однако, ве-
сенняя образность тоже присутствует.

Оплакивая безвременно ушедшего сына, Хакани рисует его 
смерть как нарушение гармоничного состояния мира. Мотивы 
любования природой и пиршественного веселья, характерные для 
«весенних» касыд, даны в противительной интерпретации. 

Вторая часть зачина разворачивается как рассказ о дурном 
сне, предвещающем горе: 

Видел я дурной сон, и от запаха опасного сна 
Добро для меня окрасилось злом; снимите оковы с тревоги! 
Видел я огонь, который спалил мой сад, во сне 
Тайну того огня и того сада откройте.
Если вы не знаете, как объяснить огонь и сад, 
Толкование загадки [сна] ищите в айатах и сурах.
Да, огонь – это смерть, а плодоносящий сад – чадо [мое]; 
Ушло мое чадо, снимайте наряды и украшения…
Лейте слезы по Дауду после того, как оплачете Нуха, 
Пока с Потопом ресниц напрасные кровавые слезы не прольете.
Поднялся ветер печали – замкните врата забав и веселья; 
Поднялась волна крови – [двери] летнего и зимнего дома  
       откройте.
Перекопайте сад из конца в конец и пруд от берега до берега, 
А [всю] птичью породу с вершины зеленеющего кипариса  
       сгоните.
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Сожгите цветник, а с цветущих кустов и [плодоносных]  
       ветвей,  
Нераскрывшиеся цветы и несозревшие плоды сорвите.
Пальму в саду и дерево цитрона близ айвана срубите,
И даже с восковой пальмы49 листья сорвите...
Соловей-певун из сада радости улетел в странствие, 
Оставшись дома, скорбным стонам воронов внимайте!
Косы чанга [остригите] и сухожилие на плече барбата порвите, 
Дайте литься слезам из глаз остроглазого ная.  

Нарушение природной гармонии вследствие безвременной 
смерти сына выглядит как нарушение годового цикла, ибо гиб-
нет то, что должно цвести и произрастать. Поэт описывает смерть 
сына как смерть юного божества растительности в неположенный 
срок, то есть не осенью, а весной. На это указывает мотив смолк-
нувшего соловья и каркающего ворона (последний в персидской 
классической лирике служит традиционным вестником осени или 
разлуки влюбленных). Хакани, таким образом, реализует в смыс-
ловой структуре поминальных стихов одну из двух ритуальных 
составляющих почитания умирающих и воскресающих божеств – 
оплакивание. Естественно, что к XII в., когда творил Хакани, ни о 
какой целостности смысловой конструкции мифологемы вселен-
ского потопа и утраты «золотого века» речи уже идти не может, од-
нако целый ряд мотивов этой касыды демонстрирует с ней явную 
преемственную связь.

Касыды Хакани обнаруживают все характерные черты «укра-
шенного стиля» в их предельном проявлении. Его поэзия чрезвы-
чайно сложна для перевода и интерпретации. Стихи изобилуют 
явными и скрытыми цитатами, топонимами, терминологией наук 
(философии, медицины, астрологии), ремесел и торговли, ис-
кусств и различных игр (нарды, шахматы, кости).

 Несмотря на то, что газели Хакани не так известны, как его 
касыды, они также отмечены ярким авторским своеобразием. Их 
количество у Хакани уже практически полностью уравнялось с ка-
сыдами, что свидетельствует о значительном росте популярности  

49 Существовал обычай изготовления искусственных пальм наподо-
бие живых из воска, бумаги, тканей и т.д.
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и продуктивности этой жанровой формы в составе поэзии XII века. 
Хакани продолжил движение в сторону расширения тематики 
газели, начатой в поэзии Сана’и.  Наряду с традиционными тек-
стами, посвященными описанию любовных страданий, у Хакани 
встречаются и любовные газели с отчетливой панегирической 
направленностью, чисто философские стихи в жанре зухдийат,  
а также «тюремные стихи» и жалобы на «ширванский плен». Неко-
торые тексты, как по общему смыслу, так и по характеру применя-
емой поэтической лексики, тяготеют к канону суфийской газели. 

Еще одна особенность раздела газелей в Диване Хакани – на-
личие стихотворений, представляющих собой некое промежуточ-
ное состояние между касыдой и газелью. Подобные стихи можно 
найти и у Сана’и. По объему они соответствуют коротким касыдам 
либо длинным газелям (более 12 бейтов) и содержат развернутую 
лирическую часть (любовную или философскую) и панегириче-
скую концовку в форме ду‘а-и та’бид. Свидетельством такого раз-
мывания границы между жанровыми формами может служить и 
восприятие этих произведений составителями современных изда-
ний Дивана Хакани, в одном из которых соответствующий раздел 
озаглавлен «Газели и короткие касыдоподобные стихи».

Ночь моя – силки солнца, скажи – это локон любимой. 
Это ночь? Или я ошибся? Это ведь – праздник судьбы.
Если мускусная железа рая осталась ночью пустой, я этого  
       не знаю, 
Я знаю, что для меня мускусная железа ночи – рай, явившийся  
       воочию.
Слеза моя от радости пустилась в пляс на золотом ковре50, 
Когда душа моя услышала: «О Господи! Это свидание  
      с любимой!».
Покой обрели семь членов моего тела51, когда [ее тело]  
     пребывало в беспокойстве,

50 Поэт намекает на слезу, стекающую по бледной щеке влюбленного, 
поскольку бледность в персидской классической лирике описывается как 
желтизна. 

51 Имеется в виду голова, грудь, живот, две руки и две ноги – внешние 
части тела, или мозг, сердце, печень, селезенка, легкие, желчный пузырь 
и желудок – внутренние органы.



245Хакани

Из-за седьмой завесы показала она лик, словно это – ранняя  
            весна.
Когда я пал к ее ногам, словно ее золотой браслет, сказала она: 
«Ты словно браслеты у меня на ногах – и из золота сделан,  
      и звонко плачешь».
[Целуя] в беспамятстве, я поранил ее уста, ведь 
Если у Джама есть перстень, то в перстне печатка – она.
Когда от раны, нанесенной моими зубами, остался след на ее  
               губах, 
Соперник сказал ей: «Думаю, у тебя на губах лихорадка».
Уста свои спасала она от моих уст, а я сказал: «Сохрани  
       Господь! 
 Я жажду мести за [пролитую] кровь, здесь нет места для  
       пощады!».
Наружностью была как солнце, одежды сбросила как утро, 
Заключил я ее в объятия и сказал: «Я обнимаю луну».
Пришел соперник, а я прогоню его прочь. Он нахмурил брови,
Мол, разве ты не знаешь, что она нам – преданная подруга?
Нет у мира лучшего воспоминания, чем стихи Хакани, 
А благодаря сиянию славы справедливого повелителя эта  
     память еще прекраснее. 

Если бы не последний бейт, содержащий формулу славословия 
и прямое указание на адресата стихотворения, то оно подошло бы 
под определение традиционной газели о счастливом свидании.

В другой панегирической газели Хакани имя повелителя на-
звано прямо – стихотворение посвящено одному из Ширваншахов 
Ахсатану I (1160–1196) и заканчивается так:

Душа Хакани уже один раз была убита печалью, 
Как же ты убьешь ее повторно, где же ты ее найдешь?
Сегодня ему выпало счастье в украшении речей, 
Как царю Ахсатану [оно выпало] в абсолютной власти. 

Тематика газелей Хакани показывает, что его лирика тесно 
связана с ведущими литературными тенденциями эпохи. При-
дворные поэты всё активнее включают в газель философско- 
дидактические и аллегорические мотивы, вошедшие в моду под 
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воздействием суфийской и исмаилитской литературы. Хакани, 
склонный к религиозно-философской рефлексии в касыде, не чуж-
дается ее и в газели. Среди его лирических стихотворений подоб-
ной направленности есть и такое:

Преклони главу в небытие и призови друзей. 
Если жаждешь [исходящего] от них аромата верности,  
             призови их.
Встань над миром и ищи единомышленников.
Иди на дно моря и ищи кораллы.
Центр земли не будет местом твоего пребывания. 
Ищи образца во вращающемся небосводе.
Если ты поставишь в середине накрытый стол души,
Сделай душу посредником и позови гостей.
На земле поселился целый сонм шайтанов, 
Зажги свечу и позови Сулаймана.
О израненное сердце Хакани, восстань! 
Достигни благородных и попроси исцеления! 
     (Перевод Е.О. Акимушкиной)

Очевидно, что автор облек характерную для суфийской лири ки 
идею самосовершенствования и поисков Истины в мотивы поис-
ков друзей и единомышленников, перед которыми можно открыть 
душу и которые служат воплощением идеала верности и благород-
ства. В продолжении этой газели можно найти развитие мотивов 
«ширванского плена» и порицания Ширвана, которые столь ярко 
воплощены во многих касыдах. Объясняя свой вынужденный отъ-
езд из Ширвана в Хорасан, поэт говорит:

Край зла (Ширван) не станет краем добра (хайрван),
Ищи добра за пределами Ширвана…
Водопой Ширвана полон крокодилов,
Источник, из которого легче взять воду, ищи в Хорасане.
          (Перевод Е.О. Акимушкиной)

Таких газелей в Диване Хакани всего пять, но они формально 
образуют своеобразный цикл, поскольку во всех текстах в предпо-
следнем или последнем бейте упоминается Ширван. 
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Есть среди лирических произведений Хакани и полные изяще-
ства и тонкого чувства стихи, которые приближаются к лучшим 
образцам любовной газели. Вот один из таких примеров:

О луч рассвета, взгляни, куда я тебя посылаю! 
К солнцу верности я тебя посылаю.
Это запечатанное письмо передай той нежной, 
Никому не говори, куда я тебя посылаю.
Ты – луч чистоты из шахского двора привязанности, 
К такому же двору чистоты я тебя посылаю.
Утренний ветерок – обманщик, а ты говоришь правду, 
Туда (т.е. ко двору) вопреки ветерку я тебя посылаю.
Надень кольчугу – золоченое одеяние рассветного облака,
Ведь туда, как гонца в подпоясанной каба я тебя посылаю.
Рука страсти завязала узлы на веревке души, 
К той, что распутывает узлы страсти, я тебя посылаю.
У души нет в запасе ни одного вздоха, все они преходящи, 
А иначе зачем в такой спешке я тебя посылаю!
Эти болезни, что проявились в сердце Хакани, 
Рассмотри по одной, ведь ради лекарства я тебя посылаю. 

Эта газель пленила Хафиза, и он отозвался на нее одним из уди-
вительных по многозначности и поэтической гармонии стихотво-
рений, которое начинается словами «О удод утреннего ветерка, я в 
Сабею тебя посылаю, // посмотри, откуда и куда я тебя посылаю».

Перу Хакани принадлежит только одна поэма – «Дар двух Ира-
ков», известная также под другим названием: «Сокрытие редко-
стей» (Катм ал-гараиб) – и насчитывающая три тысячи бейтов. 
Датируется маснави примерно 1157 г. Текст снабжен прозаиче-
ским предисловием, содержащим посвящение визиру сельджукид-
ских атабеков – Зангидов Джамал ад-Дину Мосули. 

Поэма весьма необычна по форме и воспроизводит скорее не 
канон маснави, а похожа по структуре на касыды того же автора  
с многочисленными зачинами, которые маркированы возобнов-
лением перед каждым новым вступлением парной рифмы. 

Начинается маснави плачем о судьбах мира и описанием 
страшного стихийного бедствия, которое в соответствии с пред-
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сказанием должно случиться через 30 лет. Считается, что Хакани 
ссылается на астрологический прогноз Анвари, предсказавшего 
на 1186 г. разрушительный ураган, который будет вызван парадом 
планет. Эта часть поэмы выдержана в стилистическом регистре 
жанра зухдийат и проникнута апокалиптическими настроения-
ми, характерными для многих произведений Хакани. 

Основной текст поэмы состоит из глав-макала, начало каждой 
из которых маркировано обращением к Солнцу. Дневное светило –  
друг, которому поэт доверяет печали, и гонец, которого просит 
отнести касыды с восхвалением Ка‘бы и Пророка соответственно  
в Мекку и Медину, так как сам поэт в паломничество отправиться 
не может.

Поэма интересна также и тем, что в ней Хакани сообщает не-
которые конкретные сведения о своих родителях и воспитании.  
В частности, он пишет о матери:

Несторианка и поклонница мобеда по происхождению,
Мусульманка и последовательница [истинного] Бога по  
      природе своей.
Местом рождения ее была земля Зу-Гита,
Прадед ее – великий Файлакус52.
Потом же по [указанию] разума и вдохновению предпочла
Она веру ислама толку кишиша53.
Бежала она от попреков Нестора,
Ухватилась за начертанную книгу 54.
Была она госпожой, как Зулайха,
Но стала рабой, как Йусуф. 
   (Перевод Е.Э. Бертельса)

Первые две главы «Дара двух Ираков» носят аллегорический 
характер и повествуют о том, как автор-герой проходил путь борь-
бы с пороком алчности. Поэт вспоминает о своей поездке в Кухи-
стан с целью выступить в качестве панегириста при дворе мест-
ного правителя, однако аудиенции препятствует некий вельможа 

52 Т.е. Филипп Македонский – примеч. переводчика.
53 То есть христианского священника – примеч. переводчика.
54 То есть Коран – примеч. переводчика.
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(хаджа-йи бузург), возможно, визир. Он порицает поэта за попро-
шайничество (кудйа) и алчность (аз) и в ответ на просьбу Хакани 
о небольшом подарке вручает ему кольцо. Кольцо ни в коем случае 
не следует дарить или продавать, поскольку это талисман от по-
рока алчности. Поэт возвращается в Ширван, где стойко сопротив-
ляется просьбам своего покровителя продать кольцо. Аллегориче-
ское описание борьбы поэта с алчностью завершается его визитом 
в «квартал размышления», где беседа с Разумом (‘акл) окончатель-
но излечивает его от порока. Затем поэту является Хизр, который 
также дает герою наставление, порицает использование поэтиче-
ского таланта в корыстных целях и указывает, что единственный, 
кто достоин восхваления, – это пророк Мухаммад. Вторая глава за-
вершается первым славословием Пророку и описанием ми‘раджа.

В третьей главе поэмы Хакани сетует на свою несвободу в Ше - 
махе и невозможность отправиться в паломничество, называя 
себя «соколом с подрезанными крыльями». Поэт предается воспо-
минаниям о путешествии, которое некогда совершил:

Ранее, когда повелитель века
Освободил меня от заточения в Ширване,
Пустился я в степь странствий
На полудохлой кляче стремления моего.
От погибельных берегов моря Ширвана
Искал я в Ираке цель души.
   (Перевод Е.Э. Бертельса)

Далее автор говорит о том, что он отправляется к Ка‘бе серд-
ца (ка‘ба-йи дил), а в реальное путешествие просит отправиться 
Солнце. В этой части поэма приобретает черты травелога (сафар-
нама) или книги о паломничестве (зийарат-нама), поскольку Ха-
кани последовательно описывает путь, по которому должно прой-
ти Солнце. Поэт упоминает места, которые посетит светило (Хама-
дан, Багдада, Куфа, Медина и др.), людей, с которыми повстречает-
ся, и включает в текст панегирики в их адрес. В конце путешествия 
Солнце должно посетить Мосул, чтобы повидать и восславить 
Джамал ад-Дина Мосули. Хакани воспевает этого благо честивого 
вельможу, обладающего добродетелями Пророка, как идеального 
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земного правителя, достойного восхваления. Адресат прославился 
тем, что растратил состояние на содержание святынь, но в палом-
ничество отправиться так и не удалось.

Творчество Хакани можно назвать своеобразным сплавом 
придворного «украшенного стиля» с его сложной словесной игрой 
и рефлективной манерой письма, привнесенной в лирическую по-
эзию представителями религиозно-мистического направления. 
Увлечение аллегорическими картинами и отход от прямого па-
негирического назначения касыды, расширение ее тематических 
возможностей за счет введения нескольких зачинов, эксперимен-
ты в области тематики газели – все это характеризует Хакани как 
истинного новатора. 

Поэзия Хакани при всем ее своеобразии оставила глубокий 
след в литературе Ирана, Средней Азии и Северо-Западной Индии. 
Поэт окончательно закрепил за касыдой статус религиозно-фило-
софского жанра, предопределив путь ее развития на много веков 
вперед. На его газели составляли ответы-назира многие известные 
лирики, среди которых был и великий Хафиз. Философская глуби-
на, острота переживаний и стилистическая виртуозность поэзии 
Хакани до сих пор вызывает восхищение знатоков и любителей 
персидской классики.

• Низами 

Закавказские области дали персоязычной литературе велико-
го поэта, чье творчество послужило основанием новой эпической 
традиции – Низами (1141 или 1147 – 1208). Наука располагает 
доволь но скудными данными об обстоятельствах его жизни. Боль-
шинство поэтических антологий приводят о Низами преимуще-
ственно легендарные сведения, суфийские авторы подчеркивают 
лишь духовные достоинства его творений, что же касается офици-
альной историографии, то в ней и вовсе отсутствуют упоминания 
о поэте, поскольку он не входил в штат придворных стихотворцев, 
хотя и посвящал свои про изведения различным правителям эпохи. 
Основные сведения о жизни Низами исследователи черпали из его 
произведений. Известно, что великий поэт был курдом по мате-
ри, и вся жизнь его связана с городом Ганджа. По всей видимости, 
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обла давший незаурядным талантом и необходимыми знаниями 
Низами мог бы легко одолеть своих соперников и занять достой-
ное место среди придворных панегиристов, однако он предпочи-
та ет уклониться от интриг и остаться независимым.

Низами увековечил свое имя пятью поэмами, первая из кото-
рых появилась в 1180 г. и носила название «Сокровищница тайн» 
(Махзан ал-асрар). При написании поэмы Низами совершенно 
очевидно ориентировался на знаменитое религиозно-дидактиче-
ское произведение Сана‘и «Сад истин», однако в замысел поэта не 
входило создание формального «ответа» на маснави предшествен-
ника, о чем говорит выбор иного поэтического размера (сари‘ вме-
сто хафиф). Низами сам указывает на близость двух поэм:

Две поэмы вышли из двух почетных обителей,
Обе запечатаны именами двух Бахрам-шахов.
Та [первая] – золото, добытое в старом руднике, 
Эта [вторая] – жемчужина, извлеченная из нового моря.  

Упомянутые правители, носившие имена Бахрам-шах, явля-
ются адресатами двух поэм: Сана’и посвятил «Сад истин» Газна-
виду Бах рам-шаху (1118–1152), Низами преподнес свое творение 
малоазийскому наместнику Сельджукидов Бахрам-шаху ибн Дау-
ду. Интересно, что последний из приведенных бейтов имеет допол-
нительный смысл: употребленное в нем слово бахр означает не 
только «море», но и «стихотворный размер». Поэтому эта строка 
может иметь другое значение: «Эта [вторая] – жемчужина, извле-
ченная из нового стихотворного размера» – и указы вать на фор-
мальные отличия двух маснави.

Основная часть поэмы Низами состоит из 20 глав-бесед (мака-
ла), построенных единообразно и включающих теоретическое 
рассуждение и его иллю страцию в виде небольшого рассказа. 
Большинство бесед содержат морально-этические сентенции, от-
носящиеся к духовной и социаль ной жизни человека, например, 
о соблюдении справедливости, о хорошем обращении правителя 
с подданными, об отношении человека к миру, об искренности,  
о довольстве малым и т.д. Весьма показательна для характеристи-
ки идейных построений Низами беседа четырнадцатая, в которой 
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автор призывает людей совершенствовать свою природу на путях 
правдолюбия и справедливости, «выпрямлять» натуру, де лать ее 
точной, как весы. Данные советы иллюстрирует притча о царе-
притеснителе и правдивом старце, чьи мудрые речи заставляют 
тирана раскаяться в содеянном. Низами уподобляет себя прав-
долюбивому старцу, которого ничто не может заставить отказать-
ся от истины. В последнем бейте каждого иллюстративного рас-
сказа Низами упоминает свое имя, оформляя таким образом пере-
ход к следующей беседе.

Хотя основная часть поэмы не содержит сентенций, выдержан-
ных в суфийском духе, указания на мистический смысл «Сокровищ-
ницы тайн» вполне отчетливо присутствуют в главах интродукции. 
Так, в одной из начальных глав «Об описании ночи и о познании 
сердца» автор повест вует о том, как однажды услышал «тайный 
голос», призывавший его искать дорогу внутрь себя и отказаться 
от внешних впечатлений. Целью самоуглубления должно стать об-
ретение «друга», без кото рого невозможно жить. Сердце-султан 
увлекает поэта в таинствен ный сад, где ему предстоит свидание  
с совершенной возлюбленной. Характерно, что, дав блестящие 
опи сания сада и красавицы, Низами в главах-толкованиях рас-
шифровывает аллегорическое значение фрагментов, выдержан-
ных в духе традиционного васфа. Приоткрывая сокровенный 
смысл рассказа о ночном свидании и испытанном блаженстве, 
поэт говорит о приобретении им в эту ночь некоего тайного зна-
ния, которым будет освещено все последующее изложение. 

Поэма «Сокровищница тайн» принесла Низами известность, 
распространившуюся далеко за пределы Аррана, и вскоре поэт по-
лучает заказ от сельджукидского правителя Тугрула II (1177–1194) 
создать поэму о любви. Заказ пришелся на время, когда Низами 
оплакивал безвременную смерть горячо любимой жены Афак, 
кып чакской рабыни, присланной в свое время правителем Дербен-
та в дар за посвященные ему стихи. Хотя Афак рано умерла, ее имя 
Низами упоминает в своих стихах и на склоне лет. Первая жена 
подарила поэту сына Мухаммада, забота о воспитании которого, 
вероятно, и подвигла Низами на повторные браки.

Сюжетом для новой поэмы Низами избрал известное истори-
ческое предание о любви сасанидского царя Хусрава II Парвиза 
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(590–628) и красавицы Ширин. Поэма «Хусрав и Ширин» была за-
вершена в 1181 г. О времени правления Хусрава II Парвиза имеет-
ся множество свидетельств, в которых нередко упоминается и его 
женитьба на Ширин. События этой эпохи описаны в армянских, 
сирий ских, византийских и арабских хрониках, дающих различ-
ные версии происходившего, в соответствии с которыми Ширин 
является то сирийкой, то армянкой, то уроженкой Согдианы. Но 
все хроники единодушно утверждают, что Ширин была христи-
анкой и заступницей за христиан. До Низами этот сюжет уже об-
рабатывался в рам ках эпопеи Фирдауси «Шах-нама». Основной ак-
цент истории о Хусраве и Ширин в из ложении Фирдауси – вопрос  
о законности царской власти и о возможности женитьбы Хусрава 
на женщине неподобающего происхождения. Низами четко осоз-
навал отличия своей поэмы от произведения предшественника, 
особо подчеркивая, что Фирдауси интересовал героико-историче-
ский аспект сюжета, тогда как сам он слагает «книгу о страсти»:

Мудрец, который истолковал это сказание (хикайат),
Исключил из него рассказ о любви.
Поскольку жизнь его дошла до шестидесяти (шаст) [лет],
Выпала его стрела из спускового кольца (шаст) молодости.
О любви, к которой стремится спусковое кольцо [юности],
Рассказывать показалось ему бесполезным.
Я не стал рассказывать заново о том, что рассказал мудрец,
Ибо нет радости в том, чтобы пересказывать сказанное.
О том, что осталось из превратностей любви,
Я повел речь, помышляя о воинственном муже.     

   (Перевод М.Л. Рейснер, Н.Ю. Чалисовой)

В связи с этим история Ширин у Низами перестает быть эпи-
зодом из героической биографии Хусрава и приобретает самосто-
ятельное значение. Стремление к «романизации» предания побу-
дило Низами включить в свою интерпретацию сюжета ряд эпи-
зодов с учас тием героя по имени Фархад, отсутствовавших как  
в исторических сообщениях о Хусраве и Ширин, так и в «Шах-
нама», но, по всей видимости, известных из устных версий сказа-
ния. Введение ново го персонажа понадобилось автору поэмы для 
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противопоставления жертвенной любви, воплощенной в образе 
Фархада, эгоистической страсти, носителем которой в первой ча-
сти сказания выступает Хусрав. После Низами и скорее всего под 
влиянием его поэмы история о каменотесе Фархаде, беззаветно 
влюбленном в Ширин, фигурирует даже в истори ческих хрониках.

Поэму «Хусрав и Ширин» условно можно разделить на две 
час ти: первая отдаленно напоминает греческий «роман испы-
тания», предполагающий преодоление влюбленными всевозмож-
ных внешних пре пятствий, мешающих их соединению, а вторая –  
классический роман средневекового типа, построенный на внут-
ренних коллизиях персо нажей (конфликт любви и долга, высших 
и низших форм любви, борь ба характеров и т.п.).

Сюжетная часть поэмы Низами начинается с традиционного 
эпического мотива мольбы о долгожданном наследнике: шах Хур-
муз, сын Хусрава Ануширвана Справедливого, страстно молит Бога 
даровать ему сына, молит вы услышаны, и рождается Хусрав. Из него 
вырастает прекрасный царевич, искусный во всех рыцарских доб-
лестях, остроумный и крас норечивый. Из благодарности за боже-
ственную милость Хурмуз устанавливает в своей державе законы, 
карающие любые проявления насилия и несправедливости. Одна-
ко юный царевич сам оказывается нарушителем этих законов: Хус-
рав кутит, расположившись в одном из деревенских домов, его раб  
в это время занимается воровством, прельстившись незрелым ви-
ноградом, а конь топчет посевы. Отец строго наказывает наследни-
ка и повелевает подарить богато украшенный трон Хусрава хозяину 
дома, в котором тот пировал, раба подарить хозяину виноградника, 
коню перерезать на ногах сухожилия, а музыканту обрезать ногти 
и оборвать стру ны на его инструменте. Во сне обиженному цареви-
чу является его дед Ануширван и обещает обретение четырех но-
вых сокровищ взамен утра ченных – красавицы-жены, богатырского 
коня Шабдиза, великого музыкан та Барбада и шахского престола.

Вскоре от своего придворного художника Шапура, ученика 
Мани, Хусрав узнает о том, что у царицы Шамиры, носящей титул 
Михин-бану и правящей в прикаспийских областях, есть племян-
ница по имени Ширин, красивейшая де вушка в мире, а на конюш-
не у нее есть дивный вороной конь. Хусрав заочно влюбляется  
в Ширин и посылает к ней Шапура, чтобы тот попытался пробу-
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дить в ней ответное чувство к Хусраву. Под видом христианского 
монаха Шапур проникает в один из монас тырей и, воспользовав-
шись случаем, подбрасывает портреты Хусрава Ширин. Ширин 
влюбляется в Хусрава и отправляется в иранскую столицу, оседлав 
своего быстроногого скакуна Шабдиза.

В это время враги Хусрава оклеветали его перед отцом, обви-
нив в намерении захватить власть, и царевич, переодевшись прос-
тым воином, бежит. Скрываясь от гнева отца, он отправляется  
в страну Ширин. По дороге влюбленные встречаются, когда Ши-
рин, следующая в Мада’ин, на привале купается в водах родника. 
Однако влюбленные не узнают друг друга: лицо стыдливой Ширин 
закрыто волосами, а Хусрав остается не узнанным из-за отсутствия 
царского облачения. Заметим, что сцена купания Ширин стала 
излюбленным сюжетом в миниатюрной живописи. Хусрав радуш-
но принят Михин-бану, а Ширин ожидает его в Мада’ине, попав  
в число наложниц царевича и не открыв тайны сво его происхожде-
ния. Душный климат сасанидской столицы угнетает Ширин, при-
выкшую к чистому горному воздуху, и она просит, чтобы для нее 
построили покои где-нибудь в горах. Наложницы, завидуя но вой 
красавице, подкупают архитектора, и он строит для нее дворец  
в бес плодном и мрачном ущелье.

Хусрав посылает в Мада’ин Шапура, чтобы тот привез Ширин 
на родину, но сам он неожиданно должен вернуться в Иран на по-
хоро ны отца. Влюбленные снова не встречаются.

На родине героя ждут новые испытания. Крупный феодал Бах-
рам Чубин поднимает восстание и узурпирует престол. Хусрав не 
находит поддержки среди аристократии и вынужден спа сать свою 
жизнь, снова обретя убежище на родине Ширин, в Берда‘а, где, на-
конец, и происхо дит встреча влюбленных.

Изложенные события, приведшие, в конце концов, к преодоле-
нию внешних препятствий на пути любви героев, можно считать 
своеоб разным развернутым прологом к основному повествова-
нию, в ко тором Низами сосредоточился на раскрытии внутрен-
них психологи ческих конфликтов во взаимоотношениях Хусра-
ва и Ширин. Героям суждено еще раз проделать путь навстречу 
друг к другу, однако препятствия, встающие на этом пути, теперь  
относятся к чисто духовной сфере. Влюбленным предстоит долгий 
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и мучительный процесс гармонизации отношений, сопряженный 
с эволюцией характе ра Хусрава. 

Находясь в Берда‘а, влюбленные наслаждаются обществом 
друг друга. Беспечный Хусрав проводит время на пирах и охотах, 
пока Ширин не укоряет его за то, что он предается забавам, тогда 
как трон его предков в руках узурпатора. Напомнив Хусраву о дол-
ге правителя, Ширин ставит условие, что окончательно переедет 
в Мада’ин, когда ее возлюбленный вновь воцарится там. Уязвлен-
ный упреками Ширин, Хусрав прибегает к военной помощи ви-
зантийского кесаря для возвращения иранского престола. Однако  
в качестве платы за поддержку он должен жениться на дочери им-
ператора Марйам. Мятежники изгнаны, и Хусрав вновь становит-
ся властелином Ирана.

Тем временем в Берда‘а умирает Михин-бану, и Ширин, приве-
дя государственные дела в порядок, едет в Иран и поселяется в гор-
ном замке, построенном для нее. Хусрав узнает о приезде Ширин, 
однако видеться с ней не может из-за ревности Марйам.

Ширин, ответив отказом на предложение Хусрава стать его 
тайной возлюбленной, томится в одиночестве в горах. Она при-
выкла пить свежее моло ко, но не хочет посылать служанок на даль-
ние пастбища, а вокруг ее жилища растут лишь колючки и ядови-
тые лютики. Узнав об этом, Шапур находит искусного каменотеса, 
с которым вместе учился в Китае. Таким образом в повествование 
вводится богатырь Фархад, отсутствовавший в версии Фирдауси. 
Ширин просит Фархада проложить канал в неприступных скалах, 
чтобы молоко с пастбищ попадало прямо во дворец. Ведя перего-
воры с сокрытой за занавесью Ширин, богатырь влюбляется в ее 
чарующий голос и готов на все ради любви. Через месяц Фархад 
заканчивает строительство канала и хранилища для молока. По-
раженная мастерством каменотеса Ширин приглашает его во дво-
рец и дарит ему свои серьги, обещая впоследствии отблагодарить 
по заслугам. Страдающий от любви Фархад скрывается от людей 
и скитается вместе с дикими животными, которые утешают его  
в разлуке с возлюбленной. Мотив дружбы безумно влюбленного  
с дикими животными, возможно, заимствован Низами из узрит-
ских сказаний и впоследствии будет использован как один из клю-
чевых в поэме «Лайли и Маджнун».
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Слухи о любви Фархада к Ширин достигают Хусрава и вызыва-
ют его ревность, усиливающую страсть. Совещаясь с приближенны-
ми о том, как уст ранить соперника, царь получает совет подкупить 
его. Во время аудиенции, которую Хусрав назначает Фархаду, каме-
нотес отвергает щедрые посулы царя. Следует знаменитый диалог-
спор двух героев, в котором каждый из них обнаруживает истинную 
суть своей любви к Ширин. Из вопросов и замечаний Хусрава и от-
ветов Фархада ясно, что их отношение к любви рази тельно несхоже. 
Хусрав эгоистичен и считает Ширин своей собственностью, Фархад 
готов ради любви на самопожертвование и подвиги.

Сначала спросил его [Хусрав]: «Откуда ты?» 
Ответил [Фархад]: «Из обители любви». 
Спросил: «Ради чего там стараются с [таким] искусством?» 
Ответил: «[Там] покупают печаль и продают души».     
Сказал: «Продавать души – неподобающий обычай». 
Ответил: «Для влюбленных это неудивительно».
Спросил: «Когда твое сердце освободится от страсти [к Ширин]?» 
Ответил: «Когда я усну в могиле».

Чувствуя непреклонность Фархада, Хусрав предлагает ему  
ус ло вие: он отступится от Ширин, если Фархад сумеет прорубить 
до рогу от дворца Хусрава до дворца Ширин через неприступную 
гору Бисутун. Слава о подвигах каменотеса достигает Ширин,  
и она едет навестить его. Увидев возлюбленную воочию, Фархад 
отвращается от любования изображениями, которые он высекал  
в скалах, на что несколько раз по ходу повествования намекает Ни-
зами. Неожиданно конь Ширин спотыкается, не в силах нести на 
себе драгоценную ношу, и богатырь Фархад на руках относит воз-
любленную вместе с конем обратно в ее замок.

Фархад исполняет условие Хусрава, однако коварный царь 
прибегает к обману и подсылает к Фархаду гонца с ложным изве-
стием о смерти Ширин. Получив скорбную весть, тот умирает от 
горя. Хусрав посылает Ширин, с почестями похоронившей Фар-
хада, письмо с выражением соболезнования (та‘зийат-нама). 
Несмотря на то, что в душе царь раскаивается в своем поступке,  
он хочет переложить вину за смерть соперника, якобы умершего 
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от безответной любви, на Ширин. Изъявления скорби в письме 
притворны, а само письмо написано в издевательском тоне (аз 
рах-и танз). Вот как звучит фрагмент письма, в котором, с одной 
стороны, чувствуется раздражение Хусрава и желание обвинить 
Ширин, а с другой – польстить ей, утверждая, что Фархад недосто-
ин такой, как она:

Насколько я знаю, что ты жестоко страдала из-за его смерти,
Что он умер, а ты не можешь с ним расстаться.
Почему сначала ты его должна была убить страданиями?
А если убила, сколько еще будешь скорбеть?
Скорби, ведь кровь его и ты пила!
Почитай его, ведь сама же его унижала!
Если даже сто лет будешь сидеть над его прахом,
Никого мертвее его не увидишь…
Все же никакого смысла не имеют слезы,
Стоит ли без жаркого раздувать огонь…
Ты – день, а он звезда, волнующая сердце,
Умирает звезда, когда наступает день.
Ты – утро, а он – светильник, что радует сердце,
Но светильнику лучше, если он угаснет перед рассветом.

Вскоре умирает Марйам. В этом эпизоде Низами отступает от 
версии смерти Марйам, данной в поэме Фирдауси, где жена Хусра-
ва была отравлена Ширин. Тем не менее Низами старается психо-
логически точно описать чувства Ширин, получившей весть, что 
ее возлюбленный свободен от брачных уз:

Когда до Ширин донесли весть об этом событии,
Ей на долю достались и розы, и шипы.
С одной стороны, она обрадовалась ее смерти,
Ведь избавилась от ревности ее чистая душа.
С другой стороны, она печалилась и страдала,
Ибо была разумна и страшилась того дня (т.е. дня Божьего  
               суда).

Хотя путь для соединения Хусрава и Ширин теперь как будто 
бы открыт, царь не торопится послать за возлюбленной, так как 
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соблюдает траур. Ширин отправляет Хусраву письмо, в котором 
выражает соболезнования по поводу кончины его супруги и при-
зывает вернуться к земным радостям. Письмо Ширин тоже полно 
сарказма, ибо она знает непостоянный и ветреный характер свое-
го возлюбленного:

Если невеста шаха сошла под землю,
У него есть другие невесты, чего опасаться!
Небосвод оттого и дал ей достаточно отваги, чтобы уйти,
Что знал, насколько быстро пресыщается шах.
Для нее лучше, что она больше не вместе с шахом,
Шахиншах быстро пресытился, что за печаль!
Он направит свой взгляд в другой цветник
И красавицу еще прекраснее, чем она, заключит в объятия.

Ширин ждет от Хусрава официального предложения стать его 
законной супругой, однако он не оправдывает ее надежды, хотя 
уверяет в своей любви. Пытаясь добиться любви Ширин, Хусрав 
решает возбудить в ней ревность, найдя для утех другую кра - 
са вицу. 

Однажды на пиру он слышит об исфаханской красавице Ша-
кар, и страсть к ней охватывает его. Спустя год он встречается  
с Шакар, женится на ней и привозит ее в Мада’ин. Таким образом, 
Хусраву приписываются типичные для средневе кового романа 
проступки по отношению к идеальному поведению влюб ленного 
и монарха: сначала чрезмерное погружение в страсть в ущерб го-
сударственному долгу, обман влюбленного, а затем предательство 
возлюблен ной и попытка забыть ее с другой женщиной. Обратим 
внимание на семантическую близость, хотя и не тождественность 
имен избран ниц Хусрава: Ширин означает «сладкая», Шакар –  
«сахар». 

Быстро пресытив шись обществом Шакар, Хусрав, преодолев 
гордость, под предлогом охоты спешит к Ши рин, однако она не 
впускает его в свои покои, велит разбить для царя шатер, а сама 
остается на стене замка. Далее следует разговор влюбленных, за-
нимающий почти сорок страниц текста оригинала. Он представля-
ет собой обмен пространными монологами – по пять монологов-
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глав у каждого героя. Монологи демонстрируют мастерство Низа-
ми в психологической разработке характеров своих героев.

В течение разговора Хусрав умоляет Ширин смилостивиться 
и вернуть ему свою любовь. Ширин же укоряет Хусрава в непосто-
янстве и ветрености, вспоминает об обидах, которые он ей нанес,  
и обещает стать его только после брачного обряда. Спускается 
ночь, начинается снегопад, и обиженный и разозленный Хусрав 
скачет прочь. 

Разработка этой сцены явно свидетельствует о знакомстве Ни-
зами с поэмой Гургани, где Вис оставляет изменника Рамина за 
порогом дворца, вынуждая его к долгому пребыванию на морозе, 
а когда терпение Рамина иссякает, и он уезжает, Вис посы лает ему 
вдогонку кормилицу. 

Оставшись одна, Ширин переодевается в мужское платье и под 
видом слуги или раба верхом отправляется в лагерь Хусрава. Тот 
пирует со своей свитой, а Ширин просит заметившего ее Шапура 
укрыть ее в спальных покоях, а потом подговаривает двух зна-
менитых певцов Хусрава – Барба да и Накису, чтобы они пропели 
историю ее взаимоотношений с Хусравом, дабы устранить все воз-
никшие недоразумения. Песни, которых тоже по пять на каждого 
певца, образуют симметрию с монологами главных персонажей 
поэмы. Однако в отличие от речей героев, главы-песни оформле-
ны единообразно: каждая такая глава начинается упоминанием 
имени певца, лада, в котором он играет, а также жанрового слова 
«газель» (его нет только в третьей главе этого блока), которое ха-
рактеризует любовно-лирический характер песни. В ряде глав ав-
тор называет также музыкальные инструменты – ситар Барбада и 
чанг Накисы. 

В персидской легендарной традиции имя Хусрава I Парвиза 
непременно сопровождается перечислением принадлежащих ему 
сокровищ, среди которых «Сводчатый трон» (тахт-и такдис), бы-
строногий конь Шабдиз и музыкант Барбад. С последним связано 
представление о богатой песенной традиции, существовавшей 
при сасанидском дворе. Барбаду приписывается не только изо-
бретение музыкального инструмента под названием барбат, впо-
следствии известного как ‘уд или лютня, но и авторство мелодий 
и песен календарного и церемониального характера. В соответ-
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ствии с этой традицией Низами воспроизводит в отдельной главе 
названия знаменитых тридцати песен Барбада. Певец появляется 
впервые на пиру Хусрава, когда тот, узнав о смерти Бахрама Чу-
бина, оплакивает своего достойного соперника. Кроме того, царя 
мучает тоска по возлюбленной Ширин.

Хусрав пони мает, как сильно любит его Ширин, и повелевает 
совершить брачный обряд, однако на пиру он выпивает слишком 
много, и Ширин, препо дав ему еще один урок, подсылает вместо 
себя на супружеское ложе старуху-служанку. Здесь Низами опять 
использует сюжетный ход, известный по поэме Гургани, когда Вис, 
желая наказать Рамина, в брачную ночь посылает вместо себя кор-
милицу.

Движимый любовью к Ширин, Хусрав становится мудрым и 
спра ведливым монархом, но в то время, когда он обретает сча-
стье, его настигает кара за прежние грехи. Сын Хусрава от брака  
с Марйам, царевич Шируйа, пленившись красотой своей мачехи 
еще в детстве, досаждает отцу недостойным поведением. Пре-
старелый Хусрав удаляется от мирской жизни и решает уступить 
власть наследнику, хотя сомневается в его способности управлять 
государством. Завладев престолом, Шируйа лишает отца, затво-
рившегося в капище огня, свободы, заковывает его в цепи и до-
пускает к нему лишь супругу. Однажды ночью Шируйа, одержи-
мый гневом по отношению к отцу и страстью к Ширин, проникает  
к Хусраву и смертельно ранит его. Умирающий Хусрав старается 
не потревожить сон Ширин, демонстрируя в конце сказания высо-
ты самопожертвования в любви. По обещав отцеубийце согласие 
на брак, Ширин закалывает себя кин жалом во время церемонии 
погребения Хусрава.

Основная идея романа Низами – выявить исправляющую силу 
истинной любви, которая преодолевает путь от сказочной роковой 
страсти до вершин духовного преображения и самопожертвования. 
Любовь Ширин рисуется у Низами первопричиной той эволюции, 
которую претерпевает характер Хусрава не только в сфере личных 
отношений, но и в сфере социальных проявлений. Ширин на про-
тяжении всей поэмы дает Хусраву, привыкшему к самоуправству 
и легкому исполнению любых желаний, уроки нравственности и 
ответственности перед людьми за свое по ведение. Героиня любит 
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Хусрава со всеми его недостат ками, но не прощает их, а заставля-
ет преодолевать. Столкновения чувств гордой Ширин и легкомыс-
ленного Хусрава выявляются у Низами в напря женных диалогах 
героев. Поэт развивает возможности, заложенные в поэме «Вис и 
Рамин», в которой Гургани также наделяет героиню функцией на-
ставницы героя в науке любви. Низами в значительной мере ус-
ложняет и характеры, и чувства героев, сталкивая в психологиче-
ском поединке гордую и благонравную Ширин и легкомысленного 
и неразборчивого в средствах достижения цели Хусрава. Тем не 
менее генетическую связь между поэмами Гургани и Низами не-
возможно не ощутить.

Замысел Низами обусловил своеобразие композиции поэмы, 
ко торая демонстрирует четкую симметрию повествовательных 
звеньев «прологовой» части, рассказывающей о преодолении ге-
роями внешних препятствий на пути друг к другу, и основного 
действия, где влю бленные проделывают тот же путь в области от-
ношений духовных. Благотворное влияние Ширин на Хусрава под-
черкивается вложенной в ее уста в конце поэмы в виде отдельной 
главы наставительной речи. Вслед за ней в поэму включена про-
странная глава дидактического характера, состоящая из вопросов 
Хусрава своему первому министру Бузургумиду и ответов мудреца. 
Ответы министра содержат ссылки на древнюю мудрость мубадов, 
рассказ о пророческой миссии пророка Мухаммада и приведение 
моралей из сорока притч «Калилы и Димны». Далее следует глава 
советов и мудрых мыслей самого автора.

Сюжетная линия поэмы постоянно перемежается замедля-
ющими действие и несущими отчетливый назидательный смысл 
главами-включениями, в которых герои тем или иным образом об-
суждают случившееся и высказывают свое мнение. Это могут быть 
диалоги персонажей, их монологи, письма или сменяющие друг 
друга песни, исполняемые музыкантами от лица главных героев.

Поэма «Хусрав и Ширин», по сути, имеет две концовки, кото-
рые отражают разные идейно-содержательные уровни романа. 
Наставительная линия, связанная с дидактической функцией об-
раза Ширин, заканчивается полным внутренним преображением 
Хусрава и его справедливым правлением, то есть имеет счастли-
вый конец. Счастливым соединением влюбленных заканчивается  
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первая часть поэмы, в которой Хусрав и Ширин преодолевают 
внешние препятствия, подобно героям эллинистических любов-
ных романов, и даже основное повествование, в котором речь идет 
о духовных преградах на пути любви. Тем не менее история любви, 
в которой речь шла о нравственных преступлениях главного героя, 
противоречащих кодексу поведения идеального влюбленного, за-
канчивается трагически – гибелью обоих героев. В дальнейшем 
трагический финал становится непременным атрибутом иранско-
го средневекового любовного романа в стихах.

Через восемь (или девять) лет Низами получает новый заказ, 
на этот раз от правителя Ширванского царства Ахсатана I (1187–
1196): он повелевает поэту создать не просто поэму о любви,  
а о любви Маджнуна и Лайли, героев старого арабского пре дания. 
Заказ вызывает у поэта большие сомнения относительно при год-
ности темы для поэтической обработки, о чем он сообщает в гла-
вах интродукции: 

Ни сада, ни царского пира, 
Ни руда, ни вина, ни увеселений. 
По сухости песка и по твердости скал 
Сколько будет речь бродить в унынии. 
Речь нужно создавать из радости, 
Чтобы бейт играл с повестью. 
Потому-то со времени тех событий
Никто близко не подошел к ним, [сторонясь] печали.
Рассказчик избегал слагать о них стихи,
Потому они до сей поры остались нерассказанными55. 

Мнение Низами весьма выразительно показывает его отноше-
ние к идеальным темам эпического повествования: поэма долж-
на быть достаточно широка по сюжету, оставлять простор для 
авторской фантазии и давать возможность включать в повество-
вательный текст многочисленные описания. Предпочтение в тра-
диционных описаниях, как в эпосе, так и в касыде, отдавалось 
предметам роскоши, дворцам, садам, сценам охот и пиров. 

55 Здесь и далее отрывки из поэмы «Лайли и Маджнун» даны в перево-
де Н.Ю. Чалисовой, М.А. Русанова.
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Тем не менее по настоятельной просьбе сына Мухаммада Ни-
зами все-таки соглашается исполнить заказ, и через четыре месяца 
(24 сентября 1188 г.) из-под его пера выходит поэма «Лайли и Мадж-
нун», самая короткая в «Пятерице». Берясь обрабатывать в стихах 
предание о трагической любви, Низами был уверен, что сумеет 
наполнить историю истинным чувством, способным проникать  
в сердце слушателя (читателя):

Каждый, кто прочтет ее, даже равнодушный, 
Станет влюбленным, если только он не мертвец.

Предания о несчастных влюбленных имели широкое хожде-
ние на Аравийском полуострове и восходили к племенным сказа-
ниям арабов-бедуинов, сложившимся преимуществен но в виде 
комментария к любовным стихам. Помимо истории Маджнуна и 
Лайли были известны предания о Кайсе и Лубне, Антаре и Абле, 
Урве и Афре, Джамиле и Бусайне и др. Сохранилось интересное вы-
сказывание, сообщенное одним из собирателей древней арабской 
по эзии: «Разве ж мы покончили со стихами находящихся в здравом 
уме, чтобы передавать стихи безумных (Маджнунов)! Их слишком 
много!» (перевод И.Ю. Крачковского). По всей видимости, рави, 
собиратель и хранитель доисламской поэзии, имеет в виду чрез-
мерную популярность и многочисленность стихов, воспевающих 
одержимость платонической любовью в духе так называемой уз-
ритской любовной лирики.

Племена соперничали за превосходство в поэ зии подобного 
рода и историях о слагавших ее поэтах, о чем свидетельствует рас-
сказ, приводи мый в знаменитой «Книге песен» Абу-л-Фараджа ал-
Исфахани (ХI в.): «Однажды человека из племени узра спросили: 
“Кто нежнее сердцем: вы или племя амир?” Узрит на это ответил: 
“Мы нежнее всех людей сердцем, но нас победили амириты своим 
Маджнуном”» (перевод И.Ю. Крачковского).

Сложившийся как квазиисторический комментарий к стихам 
Кайса ибн ал-Мулавваха по прозвищу Маджнун, рассказ о любви 
поэта к Лайли носил характер разрозненных эпи зодов из жизни 
влюбленных. Именно Низами принадлежит заслуга превращения 
отдельных историй в целостный любовный роман, для чего им 
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бы ли домыслены и включены в сюжет различные новые эпизоды, 
сооб щившие повествованию большую связность и завершенность. 

Начинается основная часть поэмы Низами с вводимого авто-
ром мотива вымаливания сына знатным и богатым человеком из 
племени амир. Сюжетная экспозиция появления долгожданного 
наследника, характерная для героического эпоса, усиливает дра-
матизм арабской легенды и сообщает повествованию большую на-
пряженность: в дальнейшем сын не оправдывает надежд отца на 
достойное продолжение родовых традиций, ибо поведение Кайса 
противоречит устоям и нормам племенного социума. 

Еще в детстве Кайс встречает девочку по имени Лайли и 
страст но влюбляется в нее. Сохраняя мотив детской привязанно-
сти героев, Низами в значительной степени осовременивает его 
и вместо патриархальной бедуинской среды (дети вместе пасут 
верблюжат) помещает героев в школу. Лайли отвечает Кайсу вза-
имностью, и скоро влюбленные становятся предметом пересудов, 
а юноша, проявивший, по мнению окружающих, безрассудство и 
своеволие в своем чувстве, получает прозвище Маджнун (Одержи-
мый, Безумный).  В разлуке с Лайли, без которой не может прожить 
ни минуты, Маджнун слагает тоскливые газели о своей любви, чем 
вызывает нарекание окружающих, поскольку по бедуинским обы-
чаям прославле ние девушки в стихах считалось для нее позором, 
а сочините лю закрывало дорогу к браку с возлюбленной. И все же 
отец Маджнуна предпринимает попытку устроить счастье сына и 
едет в племя Лайли, чтобы посватать ее. Однако отец Лайли отве-
чает ему отказом:

Пусть сын у тебя и пригожий,
Он не принесет счастья, ведь он своенравен.
Он все время творит безумства,
А безумец нам не пара.

Отец Лайли ставит условие, по которому он отдаст свою дочь 
за Кайса лишь в том случае, если он излечится от любовного неис-
товства. Узнав об отказе семьи Лайли, Маджнун впадает в тоску и 
уединяется в пустыне, где продолжает слагать страстные пес ни. Его 
отец все же пытается «излечить» сына и увозит его к свя тым местам. 
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У Ка‘бы он советует Маджнуну молиться об избавле нии от напасти, 
но юноша, напротив, просит Господа сделать его любовь вечной.

Отметим, что в сюжете поэмы Низами изначально отсутству-
ют классические препятствия на пути влюбленных, мешающие их 
соединению, которые были характерны для ан тичного или средне-
векового романа: между Кайсом и Лайли нет со циального нера-
венства, их племена не враждуют, и Лайли не явля ется чужой же-
ной. Все непреодолимые трудности во взаимоотношени ях героев и 
в отношениях с окружающими порождены поведением Маджнуна, 
выходящим за рамки принятых норм поведения и превратившим 
его в изгоя. Трагическую вину героя составляет его любовь, при-
нявшая асоциальные формы в силу своей чрезмерности.

У Низами отец Лайли отказывается выдать дочь за безумца, 
тогда как в первоначальных вариантах арабской истории Кайс во 
время сватовства еще безумен не был. Его проступок, послужив-
ший причиной для отказа, состоял в том, что он сделал свою лю-
бовь достоянием гласности, а это жестоко каралось в родоплемен-
ном сообществе, ибо могло привести к нарушению некоторых 
иму щественных и правовых установлений. Несмотря на то, что 
Кайс имел преимущественные права на брак с Лейлой как ее ку-
зен по мужской линии (влюбленные являются субъектами орто-
кузенного брака, распространенного в племенах Аравии), чувство 
к Лайли и его огласка стали непреодолимыми препятствиями на 
пути соединения влюбленных. Для Низами подобные аргументы 
были, скорее всего, уже непонятны, поэтому он стремился найти 
иные объяснения и мотивировки, обращаясь в том числе и к более 
поздним версиям сказания. Ближе всего к интерпретации Низами 
стоит версия составителя «Диван Маджнуна Лайлы» Абу Бакра ал-
Валиби, скорее всего, старшего современника Низами.

Страстные стихи Маджнуна о любви передаются из уст в уста 
и становятся известны Лайли, и она тоже отвечает на них стиха-
ми, бросая записки с крыши своего дома. Стихи Лайли настолько 
трога тельны, что, прочтя их, любой путник приходит в восторг и 
считает своим долгом отнести их адресату. Так проходит целый 
год. Влюбленные живут в мире своих грез, пока одна из подруг 
Лайли, подслушав плач и жалобы девушки, не рассказывает об 
этом ее матери, надеясь, что та утешит дочь.
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Однажды знатный арабский юноша из племени асад Ибн Са-
лам видит Лайли, влюбляется в нее и сватается, однако родители 
девушки под предлогом ее недомогания просят его подождать. 

В пустыне, где скитается безумный Маджнун, появляется Нау-
фал, знатный человек, известный своим добросердечием. Он со-
чувствует Маджнуну и обещает выполнить его просьбу – до быть 
Лайли.  Собрав войско, Науфал одерживает верх над соплеменни-
ками Лайли, но отец отказывается выдать дочь за «Бесноватого» 
и уг рожает убить ее. Науфал вынужден отказаться от своих наме-
рений, а Маджнун вновь скрывается в пустыне. Введение Низами  
в поэму двух баталь ных сцен, отсутствовавших в арабских версиях 
предания, можно объяснить стремлением автора придать сюжету 
боль шую остроту и динамизм, что требуется в романном жанре. 
Кроме того, в соответствии со средневековым вкусом, любое опи-
сание, в том числе и описание битвы, считалось украшением по-
этического произведения.

Страдая в разлуке с Лайли, Маджнун вновь становится отшель-
ником, проводя дни среди животных, защищая их от охотников 
(эпизоды спасения газелей и оленя из силков). Мотив об щения че-
ловека, удалившегося в уединение, с животными и птицами может 
быть воспринят в русле суфийских философских построений в духе 
концепции единства сущего (вахдат ал-вуджуд). Впервые этот мо-
тив возникает в поэме «Хусрав и Ширин» при описании любовных 
страданий Фархада. В более широком плане дружба с животными 
воспринимается в суфийской поэзии как один из способов дости-
жения взыс кующим истины понимания единства Божия через зна-
ние языка при роды. Не случайно и свой эзотерический язык суфии 
называли «язы ком птиц» (мантик ат-тайр), за имствовав это вы-
ражение из Корана. 

Далее в повествовании следует эпизод, который многими 
филологами признается кульминационным.  Маджнун встречает 
нищую стару ху, которая водит на цепи такого же несчастного, как 
и она сама, и, выдавая за пленника, получает милостыню и делит-
ся полученным со своим спутником.  Маджнун просит старуху за-
ковать в цепи его, поскольку считает себя безумцем, достойным 
позора, и говорит, что не потребует своей доли собранной мило-
стыни. С цепями на ногах и ярмом на шее, побиваемый камнями,  
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Маджнун терпит унижения и боль. Старуха приводит Маджнуна к 
дому Лайли, где он произносит страстные речи о своей вине перед 
возлюбленной и готовности принять ради любви любую кару. По-
сле этого, окончательно обезумев, Маджнун разрывает цепи и убе-
гает в горы. На сей раз его родители, увидев, в каком состоянии сын, 
отступаются от безумца. Е.Э. Бертельс высказал предположение, 
что эта сцена («разрывание пут») символизирует полный разрыв 
Маджнуна с человеческим сообществом, возврат к которому более 
для него невозможен. Все последующие эпи зоды поэмы восприни-
маются как звенья одной цепи, ведущие к трагической развязке.

Отец Лайли дает согласие на ее брак с Ибн Саламом, однако 
после совершения обряда Лайли отказывает мужу в супружеской 
близости. Муж понимает, что сердце его жены принадлежит дру-
гому, но не готов от нее отказаться и довольствуется лишь лице-
зрением ее красоты.

Маджнун, скитающийся в пустыне, узнает от путника о за-
мужестве Лайли. Тот намеренно чернит возлюбленную в глазах 
влюбленного, но, видя страдания Маджнуна, в конце концов рас-
сказывает ему правду – она уже год хранит целомудрие и остается 
верна своей любви. Тем не менее Маджнун обвиняет Лайли в веро-
ломстве и нарушении обетов. 

Друг за другом, по сетив в последний раз безумного сына в пу-
стыне, умирают родители Маджнуна. Далее в тексте поэмы сле-
дует введенный Низами пространный эпизод, оформленный как 
самостоятельная глава и названный «Маджнун обращается с моль-
бой к чертогу Всевышнего Бога». Совершенно очевидно, что эта 
глава, построенная на описании ночного неба, планет и созвездий, 
выполняет как смысловую, так и декоративную функцию. С одной 
стороны, она восполняет дефицит описательного элемента, кото-
рый автор ощущал в арабском сюжете. С другой стороны, Низами 
встраивает это описание в сюжет таким образом, что оно углубля-
ет образ Маджнуна как поэта, мистически чувствующего единство 
бытия. Молитвы героя, обращенные к светилам, дополняют при-
сутствующие еще в арабском предании мотивы дружбы с живот-
ными и бесед с птицами.

Молитвы Маджнуна были услышаны, и он получает послание 
от Лайли, однако вновь отвечает на него упреками. Драматизм 
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финала усиливает добавленная Низами сцена свидания влюблен-
ных. Покинув дом, Лайли просит некоего человека привести к ней 
Маджнуна, чтобы тот прочитал ей свои новые стихи. Хотя неко-
торые исследователи оспа ривают принадлежность этого эпизода 
Низами, он, тем не менее, не противоречит общему авторскому 
замыслу: соединение влюбленных про изошло в чисто платониче-
ском плане, сами же они остаются целомуд ренны, ибо в сознании 
Маджнуна он и его возлюбленная давно неразделимы. Об этом 
свидетельствует эпизод поэмы, в котором Маджнун, найдя на до-
роге листок с именами своим и Лайли, соскребает послед нее, ибо 
имя возлюбленной уже содержится в его собственном. 

Изнемогая от тоски, заболевает и умирает муж Лайли. Она 
оплакивает его, однако тайно вспоминает Маджнуна, получив, та-
ким образом, возможность для выражения истинного горя.

Наступает осень, и вместе с увядающей природой угасает Лай-
ли, поведав ма тери перед кончиной тайну своей любви. Маджнун 
оплакивает возлюблен ную, удаляется в пустыню в сопровождении 
диких зверей, а затем вновь возвращается и умирает на могиле воз-
любленной. Звери в течение года стерегут его бездыханное тело, 
и соплеменники не ведают, что Маджнун мертв. Когда же звери 
разбредаются, Маджнуна хоронят в склепе ря дом с Лайли, а их мо-
гилы почитаются как чудотворные.  На гробнице влюбленных раз-
бивают цветник, в который приходят страдающие и несчастные.

Очевидно, что поэма «Лайли и Маджнун» в большей степени, 
чем другие эпические произведения Низами, воплощает суфий-
скую концепцию платонической любви в земной жизни как ступе-
ни к постижению Бога. Несмотря на то, что любовь Кайса и Лай-
ли приносит им горе и смерть, изолирует Маджнуна от социума, 
в суфийском толковании самоценности любви содержится ключ  
к верному пониманию авторского замысла и гармонизации внеш-
него трагизма истории о несчастных влюб ленных. Ту же функцию 
выполняет тема становления Маджнуна как иде ального поэта, ко-
торому в суфийском мировосприятии нередко приписываются и 
пророческие черты. Любовное безумие Кайса оборачивается свя-
щенным безумием певца, и через поэзию восстанавливается утра-
ченная социальная ценность изолированного от общества инди-
видуума. О стихах Маджнуна знают в округе, а затем из Багдада 
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в пустыню приезжает ценитель поэзии Салам Багдади, благодаря 
которому поэзия Кайса обретает известность среди всех арабов. 
Эпизоды истории Маджнуна дают возможность Низами ввести  
в поэму лирические фрагменты, соответствующие известным сти-
хам Кайса ибн Мулавваха, как, например, знаменитый разговор  
с вороном, имеющий множество аналогий в арабской и персид-
ской любовной поэзии:

[Ворон] сидел на ветке, проворный и зоркий, 
Словно черный янтарь на зеленой эмали. 
Как увидел Маджнун такого странника, 
Счел свое сердце его собратом. Сказал: 
«О черный со светлой душой, по ком ты носишь траур? 
Почему ты цвета ночи, о освещающий ночь? 
Из-за чего стал черен твой день? 
Я в огне тоски — а ты пылаешь? 
Я в трауре — а ты облачен в черное?...
В день, когда приблизишься к моей подруге, 
Передай: “Без тебя мои дела — из рук вон; 
Пойми, что, если ты не поможешь, 
Я пропаду в этом запустении”». 

Несмотря на то, что ранние стадии беллетризации предание  
о любви Маджнуна и Лайли прошло еще на арабской почве, особен но 
в версии ал-Валиби, именно Низами принадлежит заслуга превра-
щения разрозненных эпизодов-сообщений (хабар) в стройное сю-
жетное повествование. Помимо сюжетной последовательности со-
бытий стройность средневекового любовного романа опре деляется 
также наличием доминирующей идеи. В данном случае это – кон- 
 цепция превращения любовного безумия в священное бе зу мие поэ-
та, вдохновляющее его на создание совершенных произ ведений.

После «Лайли и Маджнун» Низами вновь увлекают настави-
тельные цели поэтического творчества, которые он воплощает  
в поэме «Семь красавиц». Главным героем повествования высту-
пает легендарный царь династии Сасанидов Варахран V (Бахрам) 
(421–438), прозванный Гуром по причине сильнейшего пристра-
стия к охоте на онагров (гур – онагр, дикий осел). В основе сюжета 
лежит предание о сасанидском правителе, изложенное в хрони ках 
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и обработанное Фирдауси. Низами в значительной степени из-
менил тональность излагаемой истории, почерпнутой из «Шах-
нама», усилив дидактический пафос сказания и расширив любов-
ные линии сюжета. Цель обработки предания о Бахраме Гуре 
весь ма характерна для Низами: показать становление идеально-
го правителя, ибо главный герой эволюционирует от искателя га-
лантных похождений, любителя охот и пиров до справедливого и 
мудрого го сударя, пекущегося о нуждах подданных.

Начало повествования целиком выдержано в духе эпи ческого 
сказания и посвящено рассказу о взрослении царевича, по сланного 
отцом в Йемен ради сохранения здоровья наследника и получения 
им достойного воспитания. В этой же части поэмы большое место 
отведено описаниям охоты, охотничьего мастерства, чудес архи-
тектуры и удивительного искусства архитектора Симнара, постро-
ившего для царевича Бахрама дворец Хаварнак. Можно предполо-
жить, что, избрав сюжет из сасанидской хроники, поэт стремился 
реализовать свою тягу к изображению «сада, царского пира, руда, 
вина, увеселений», чего ему так не хватало во время работы над 
поэмой «Лайли и Маджнун».

Низами вводит отсутствовавший у Фирдауси мотив предска-
зания судьбы Бахрама, увидевшего во дворце Хаварнак портреты 
семи красавиц, которые впоследствии станут его женами. Этот 
поворот сюжета позволяет автору в дальнейшем использовать 
необыч ную для эпоса, но известную в дидактической прозе и фоль-
клоре композицион ную схему обрамленной повести. 

После смерти отца иранцы отказывают Бахраму в праве на 
престол, памятуя о притеснениях, чинимых его отцом, легкомыс-
ленным шахом Йаздигирдом. Узнав, что трон отдан мудрецу не из 
царского рода, Бахрам снаряжает войско и идет на Иран. Он дока-
зывает свое право на престол, добыв царский венец, положенный 
между двумя львами. Правление шаха Бахрама отмечено справед-
ливостью и порядком в государственных делах.

Повествование о справедливом правлении Бахрама прерыва-
ется историей о его взаимоотношениях с невольницей по имени 
Фитна. Однажды во время излюбленной Бахрамом охоты Фитна 
ставит под сомнение талант Бахрама как охотника, утверждая, что 
любое мастерство достигается тренировкой, а не служит показате-
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лем природной одаренности. Пришедший в ярость шах велит каз-
нить дерзкую рабыню и поручает это своему полководцу, однако 
рабыне удается уговорить его не совершать беззакония, но доло-
жить Бахраму о якобы выполненном приказе. Она говорит: 

Если шах обрадуется твоему сообщению, 
Приди и убей меня: кровь моя да будет для тебя дозволена.
Но если моя казнь огорчит его сердце, 
Душой и телом ты будешь спасен. 
Ты спасешься от ответа на том свете, а я от гибели, 
И не упадет мой стройный кипарис на землю.
     (Перевод Р. Алиева)

Шах действительно раскаивается, выслушав известие о казни 
девушки, а она тем временем, скрываясь в доме полководца, каж-
дый день, чтобы доказать шаху свою правоту, поднимается на вы-
сокую башню, преодолевая шестьдесят ступеней и неся на плечах 
новорожденного теленка. В результате этих упражнений ее физи-
ческая сила настолько возрастает, что, когда теленок превращает-
ся в шестилетнего быка, Фитна с легкостью справляется и с этой 
но шей. Она просит полководца пригласить Бахрама в гости и де-
монстрирует потрясенному шаху свою мощь. Бахрам, не подозре-
вая, что перед ним Фитна, утверждает, что девушка добилась это-
го чуда каждодневными упражнениями. Тогда Фитна дает понять 
шаху, кто она, и тот берет ее в жены. 

За любовной историей в поэме следует повествование о войне 
китайского хакана против Ирана. Лично возглавив войско, Бахрам 
побеждает противника и упрекает полководцев за нерадивость.

Вспомнив предсказание, полученное в Йемене, Бахрам разы-
скивает в разных странах красавиц с портретов и сватается к ним. 
Шах возводит для семи своих жен покои, украшенные семью купо-
лами разного цвета. Каждому цвету соответствовала планета, по-
кровительница определенного дня не дели и, по-видимому, одного 
из семи «поясов земли», откуда краса вицы-царевны были родом. 
Астро логические соответствия, использованные Низами, восходят 
к древневавилонским, которые сохранились до нашего времени 
 в некоторых европей ских названиях дней недели. 
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В каждый из дней недели Бахрам, облачившись в одеяния со-
ответствующего цвета, посещает одну из своих жен в ее покоях, 
где все убранство выдержано в том же цвете, и она расска зывает 
мужу историю, которая должна возбудить его страсть. Семь ска-
зок, включенных Низами в поэ му, надолго прерывают основную 
линию повествования. Они несут сильную дидактическую нагруз-
ку, отличаются острой занимательностью и являются средоточием 
читательского интереса. 

Так, в субботу Бахрам приходит в черные покои индийской ца-
ревны, и та рассказывает ему историю, которую, в свою очередь, ус-
лышала в детстве от членов своей семьи, о некоей женщине, посто-
янно носящей черные одежды. В ответ на просьбы обитателей двор-
ца одетая в черное женщина объясняет, что некогда была невольни-
цей могущественного и гостеприимного царя. Однажды владыка 
исчезает, а по возвращении облачается только в черное. Оказывает-
ся, некий чужестранец, также одетый в черное, поведал ему о пре-
красном, похожем на райский сад китайском городе под названием 
«город растерянных», где все жители носят только мрачные черные 
одеяния, однако отказался открыть причину вечного траура. С це-
лью разгадать загадку царь отправляется на поис ки этого города. Во 
время пребывания в городе ему открываются врата в удивительное 
царство, где его ждет вечное блаженство в объятиях гурии по име-
ни Туркназ, но сначала он должен проявить терпение, обуздав свою 
плотскую страсть. Царь не выдерживает испытания и теряет всё. По 
возвращении на родину он носит черное в знак утраченных надежд.

В воскресенье Бахрам посещает желтые покои румийской ца-
ревны и выслушивает сказку о царе, которому было предсказано 
испытать неприятности от жены, поэтому он избегал брака, до-
вольствуясь наложницами, однако те быстро начинали вести себя 
дерзко. Поиски и завоевание расположения достойной возлюб-
ленной и составляет суть истории. Характерно, что ключом к по-
ниманию этического смысла сказки выступает вставной рассказ, 
героями которого являются Сулайман и Билкис (царица Савская), 
не побоявшиеся ради спасения собственного сына раскрыть друг 
другу правду о своих грехах.

В понедельник шах отправляется в зеленые покои и выслу-
шивает историю о целомудренном Бишре, который отправился  
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в паломничество с целью избежать соблазна, и был вознагражден 
за свое терпение и благородство обретением истинной любви.

Во вторник в красных покоях Бахрам выслушивает сказку сла-
вянской царевны о брачных испытаниях, которым подвергла му-
дрого юношу злонравная царская дочь. 

В среду в бирюзовых покоях шах выслушивает поучительную 
сказку о легкомысленном и простодушном юноше, который не-
однократно становится жертвой искушения демонов и спасается 
от наваждения, только обратившись за помощью к Богу. Рассказ 
содержит многочисленные символические описания соблазнов: 
цветущий сад, роскошные яства, обольстительные красавицы, пи-
рующие на лоне природы.

В четверг под сандаловым куполом царевна из Чина рассказы-
вает Бахраму о двух юношах: Ширре (ширр – зло) и Хайре (хайр – 
добро), путешествующих по пустыне. Умирающий от жажды Хайр 
отдает свои глаза Ширру за воду, но тот ослепляет и обманывает 
его. Нашедшая Хайра девушка пытается облегчить его страдания и 
приводит его в становище курдов. Отец девушки возвращает Хай-
ру зрение, наложив целебную повязку, а впоследствии отдает свою 
дочь юноше в жены. Научившись врачевать с помощью трав, Хайр 
излечивает дочерей шаха и визира, и они тоже становятся его же-
нами. Вновь встретившись с Ширром, Хайр, ставший справед ли-
вым царем, не карает преступника, а отпускает его, однако прови-
дение в лице некоего курда настигает злодея, и он гибнет.

В пятницу под белым куполом Бахрам выслушивает сказку 
персидской царевны о юноше – владельце чудесного сада. Однаж-
ды он застает в своем саду пирующих красавиц и присоединяется 
к их забавам. Во время любовного свидания с одной из них в дело 
постоянно вмешивается случай и не дает герою нарушить цело-
мудрие возлюбленной. Наконец, юноша понимает, что должен со-
вершить с девушкой брачный обряд, прежде чем насладиться ее 
прелестями.

Все услышанные шахом сказки, внешне призванные возбудить 
его страсть и поэтому содержащие описания любовных забав, тем 
не менее, несут отчетливую дидактическую нагрузку и восхваля-
ют такие добродетели, как целомудрие, терпение, правдивость и 
великодушие. И хотя рассказываемые красавицами сказки значи-
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тельно замедляют действие и как бы отвлекают Бахрама от госу-
дарственных обязанностей (что подчеркивается автором с помо-
щью эпизода второго нападения китайского хакана), в конечном 
итоге именно общение с женами способствует совершенствова-
нию натуры шаха. Ту же воспитательную направлен ность имеет 
и любовный эпизод с участием рабыни Фитна, предшествующий 
женитьбе на семи красавицах. 

Прием обрамления используется Низами в «Семи красавицах» 
дважды: помимо упомянутых семи сказок, рассказанных Бахраму 
женами, в текст включены семь жалоб отпущенных царем на сво-
боду узников на притеснения, чини мые злобным визиром. Каждая 
из жалоб представляет собой закон ченную историю злоключений 
купца, музыканта, начальника стороже вой крепости, отшельника 
и т.д. Узнав о страданиях невинно осужденных подданных, шах 
восстанавливает справедливость и возвращает им их собствен-
ность, казнит министра-преступника, а китайский хакан признает 
власть Бахрама.

 Используя дублирование вставных историй, Низами повторя-
ет предложенное в свое время Фирдауси параллельное описание 
подвигов богатырей: в «Шах-нама» подвигам Рустама соответ-
ствуют равные по количеству подвиги его будущего противника 
Исфандйара. Напоминает это и параллелизм монологов Хусрава и 
Ширин и песен Барбада и Накисы в его собственной поэме.

Достигнув шестидесятилетия, шах посвящает себя служению 
Господу. Отвратившись от мирских наслаждений, Бахрам распу-
скает гарем, а дворец о семи куполах, принадлежавший его замор-
ским женам, отдает под святилище огня. Однажды, от правившись 
на охоту, царь увлекается погоней за красивым онагром и следует 
за ним в пещеру, где бесследно исчезает. Дружина не обнаружива-
ет в гроте его тела и слышит го лос: «Шах в пещере, возвращайтесь, 
у шаха есть дела». Матери Бахрама также не удается найти в пе-
щере следов пребывания сына. Услышав голос, призывающий ее 
оставить поиски, она приводит в порядок государственные дела и 
передает престол наследникам Бахрама. 

Окончание поэмы «Семь красавиц», скорее всего, следует тол-
ковать в символическом ключе: выполнив свое земное предна-
значение и обретя духовное знание, Бахрам исчезает из телесного 
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мира, ибо, по словам автора, «того, у кого пожитки на небе, трудно 
найти на земле».

Излюбленные темы Низами, разработанные им в четырех 
пред шествующих поэмах, нашли последовательное воплощение 
в итоговом произведении автора – поэме «Искандар-нама» (1197–
1203), посвя щенной Александру Македонскому, персонажу, во-
шед шему в мусульманскую агиографическую литературу благода-
ря упоминанию в Коране. 

Предание об Александре имело широкое хождение в Среди-
земноморье и на Ближнем и Среднем Востоке еще с эпохи эллиниз-
ма. Наибольшей популярностью пользовался роман об Алексан-
дре, составленный так называемым Псевдо-Каллисфеном (II в.).  
По всей видимости, он использовал более раннюю недошедшую 
версию истории Александра, принадлежащую перу некоего Калли - 
сфена, считавшегося племянником Аристотеля и личным врачом 
самого Александра. Роман Псевдо-Каллисфена лег в основу мно-
гочисленных переводов, осуществленных между IV и XI вв. В это 
время появились латинская, армянская, сирийская, еврейская, 
пех левийская и арабская версии романа. Низами указывает, что 
использовал несколько версий предания, черпая из них материал 
для своей поэмы. Взятые автором из разных списков эпизоды были 
сведены вместе его авторской волей и приобрели вид стройного 
повествования.

«Александрия» Низами состоит из двух книг – «Книга славы» 
(Шараф-нама) и «Книга счастья» (Икбал-нама). 

Первая часть поэмы описы вает завоевания Александра Вели-
кого, в которых монарх пред стает как воин-освободитель и борец 
с тиранами. 

Начинается жизнеописание Александра с рассказа о его рож-
дении и воспитании. Низами приводит несколько версий проис-
хождения героя, но останавливается на той, в соответствии с ко-
торой Александр был рожден от одной из наложниц его отца Фай-
лакуса (Филиппа). В соответствии с каноном ребенок с малых лет 
отличается богатырской силой и «из колыбели рвется на ристали-
ще», «просит у кормилицы лук и стрелы». Обучает Александра отец 
Аристотеля, а сам Аристотель тоже учится вместе с царевичем и 
передает ему те знания, которые унаследовал от отца.
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Став царем Рума после смерти отца, Александр правит так же 
мудро и справедливо, прислушиваясь к советам Аристотеля, по-
священного во все государственные тайны. По просьбе египтян 
он освобождает их страну от кровожадных зинджей, одерживает 
победу над Дарием и заключает договор с иранскими вельможа-
ми, делает своими наместниками правителей Индии и Китая. Ис-
кандар семь раз сражается с русами, пока не одерживает над ними 
победу. Батальные эпизоды в поэме, которые описывают расши-
рение империи Александра, перемежаются авантюрно-приклю-
ченческими и сказочными историями. Искандару приписывается 
изобретение зеркала, странствия по Стране мрака в поисках жи-
вой воды, посещения различных удивительных мест, например, 
пещеры Кай-Хусрава, горы Албурз. Описание этих странствий и 
бесплодных поисков как бы готовит читателя к восприятию вто-
рой части поэмы, в которой главный герой должен обрести тайное 
знание и пророческий сан. 

Торжество государственной справедливости в первой книге 
поэмы является прелюдией к изображению Искандара в «Икбал-
нама» как мудреца и пророка. Вернувшись из завоевательных по-
ходов на родину, Искандар окружает себя философами и заказыва-
ет им перевод вывезенных из Ирана книг, а потом сам по аналогии 
создает философские сочинения.

«Икбал-нама» имеет совершенно явную философско-дидакти-
ческую окраску, поэтому в книге так много вставных сюжетных 
историй назидательного характера. За ними следуют беседы Ис-
кандара с семью философами о сотворении мира. Вслед за изложе-
нием точки зрения Искандара, который дает глубокое толкование 
этой философской проблемы, следует глава, содержащая рассуж-
дения на ту же тему самого автора, причем Низами говорит о себе 
в третьем лице. 

Обретение Искандаром сокровенной мудрости открывает ему 
путь к познанию Бога. Явившийся царю небесный вестник Суруш 
извещает о даровании ему пророческой миссии и о возложенной 
на него задаче нести божественный свет в человеческий мир. По-
сле получения небесной вести Искандар обращается к опыту и 
знаниям Аристотеля, Платона и Сократа, которые составляют 
для него «кни ги мудрости», включенные в текст поэмы в качестве  
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отдельных глав. Вняв назиданиям философов, Искандар отправ-
ляется в новые походы, но уже не ради завоеваний, а с двойной 
целью: постичь еще неведомые ему тайны бытия и «пробудить 
ото сна спящих», «обра тить к любви дикарей», «устремить всех  
к Владыке вселенной». Новые странствования Искандара тоже 
полны чудесных приключений: он посещает берег из драгоценных 
камней, селение головопоклонников, по дороге в Индию встреча-
ется с морскими девами (сиренами), своими напевами, сбиваю-
щими мореплавателей с пути. Далее на Севере Искандар строит 
железный вал, чтобы защитить цивилизованные народы от народа 
яджудж, который отличается враждебностью и диким нравом и 
угрожает соседям. Искандару удается посетить идеальный город, 
находящийся в труднодоступных горах и открывающийся не каж-
дому. В этом городе царит всеобщая справедливость и благоден-
ствие, он свободен от грабежей и распрей, и даже дикие звери не 
нападают на скот и не боятся людей.

Когда по воле судьбы тот рожденный под счастливой звездой
Закончил возведение Искандарова вала,
С того привала поспешил он в город,
Который многие искали, но никто не находил…
Когда еще некоторое время прошло в пути,
Миновал он эти посевы и ручьи.
Увидал он дивно украшенный город,
Подобно раю, изобильный и богатый.
Когда подошел он близко к въезду в город,
Не увидел ни ворот из железа и дерева, ни камня [стен].
В этом городе у нескольких старейшин
Все учились осмотрительности и брали с них пример.
Увидел там [Искандер] лавки, полные товара,
Но двери в них не были заперты на замок.
Приветливые обитатели того города
Вышли ему навстречу с сотней извинений.
С дороги повели его во дворец
Великолепный, как бирюзовые небеса.

Попав на пиршество во дворец, Искандар расспрашивает хо-
зяев о законах удивительного города, в который он попал. Ему 
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отвечают, что жители города избегают лжи, что порядок в горо-
де поддерживается божественным повелением и что Господь яв-
ляется единственным защитником горожан от бедствий. По этой 
причине всеобщий жизненный принцип здесь – упование на Бога 
(таваккул). За нарушение закона преступника наказывают не со-
племенники, его сразу настигает Божья кара. Очевидно, что кар ти- 
 на идеального города, созданная Низами, хранит отпечаток ми фо-
логического представления о «золотом веке», восходящего к авес-
тийскому рассказу о царстве Йимы. На это указывает такой пассаж:

У нас никто не умирает в молодости,
Только старцы, прожившие много лет.
А если кто умирает, об этом не печалимся,
Ибо от этой болезни лекарства нет.
А еще никто не говорит ни о ком за глаза то,
Что не мог бы сказать ему в лицо…
Из всех людей с нами ладят те,
Кто, подобно нам, чисты [душой] и воздержаны.
А те, кто придерживается иного поведения,
Скоро выпадают из нашего круга».
Когда Искандар понял, какие [здесь] законы,
Застыл на месте от изумления,
Ведь прекрасней истории прежде не слышал,
И в книгах царских подобного не читал.

Обретенное Искандаром знание, тем не менее, не может убе-
речь его от удела всех земных тварей – жизнь царя близится к зака-
ту. В главе «Завещание Искандара» царь перечисляет свои деяния 
и просит прощения у тех, кого мог обидеть. Далее следует глава,  
в которой Искандар просит мать не оплакивать его смерть, ибо он 
выполнил свое земное предназначение, и умирает с улыбкой на 
устах.

Вслед за Искандаром умирают его наставники-философы. Да-
лее в текст поэмы включена глава о кончине Низами. Хотя ряд ис-
следователей склоняются к мысли о том, что данная глава явля-
ется позднейшей интерполяцией, добавленной уже после смерти 
поэта, можно допустить, что ее авторство все-таки принад лежит 
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самому Низами. Содержащая мотивы окончания труда жизни, гла-
ва о смерти Низами образует композиционную симметрию с гла-
вой «Беседа мудреца Низами», завершающей раздел философских 
бесед о сотворении мира.

История Искандара, рассказанная Низами, может быть вос-
при нята не только как философское жизнеописание великого му-
жа, но и как символическое изображение мистического странствия 
человека в поисках Божественной истины, о чем свидетельствуют 
те элементы сюжета, которые имеют устойчивые суфийские кон-
нотации – мотив поисков живой воды, мотивы странствий ради 
обретения истинной мудрости, пророческая миссия героя. Лю-
бовная и даже героическая тематика в поэме явно отступают на 
задний план, в каче стве же главных выдвигаются проблемы нрав-
ственных и религиозных исканий и установления идеального со-
циального миропорядка. «Искандар-нама» тяготеет к жанру фило-
софской аллегории или социаль ной утопии, что полностью отве-
чает творческим устремлениям авто ра, проявлявшимся и в других 
его сочинениях.

Жанровые и содержательные компоненты, представлен ные в 
«Искандар-нама», складываются в весьма сложную и мозаичную 
картину. В первой книге поэмы превалируют мотивы героическо-
го и любовного эпоса (богатырское воспитание героя, его воен-
ные доблести и победы, любовные приключения, деяния на благо 
цивилизации), а во второй – философско-дидактического (беседы  
с мудрецами, странствия по свету в поисках истины, достижение 
героем проро ческой миссии, рассуждения о познании Бога, о жиз-
ни и смерти, о бренности земного бытия). В обеих частях при-
сутствует большое количество авантюрно-сказоч ных эпизодов и 
рассказов о чудесах мира, сопровождающих как батальные сцены 
первой книги, так и описание путешествий Искандара во второй.

Две части сказания об Александре представляют собой закон-
ченные самостоятельные произведения, посвященные к тому же 
двум различным адресатам: «Шараф-нама» адресована представи-
телю династии Илдегизидов Нусрат ат-Дину Абу Бакру Бишкину 
ибн Мухаммаду (1176–1187), а «Икбал-нама» представителю пра-
вящего дома Зингидов в Мосуле ‘Изз ад-Дину Масуду II ибн Арслану 
(1210–1219). Две части поэмы снабжены симметричными главами 
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интродукции и завершения, начала всех глав повествовательной 
части единообразны: в «Книге славы» они маркированы обраще-
нием к виночерпию (саки-нама), а в «Книге счастья» начинаются  
с обращения к певцу (муганна-нама).

Пять поэм Низами заложили основы нового вида эпического 
творчества на персидском языке, а затем и на других языках Ближ-
него и Среднего Востока и мусульманской Индии, который полу-
чил название «Хамса» («Пятерица»). Пять поэм Низами именовали 
также «пятью клада ми» (пандж гандж). Хотя сам поэт не употреб-
лял термина «Пятерица», в авторском сознании его творения вы-
ступают как единое целое, о чем мож но судить по следующей ци-
тате из «Шараф-нама»:

Да, я много старинных кладов разыскал,
Добавил в них новые мысли-самоцветы.
Сначала я устремил взгляд к «Сокровищнице»
И за дело взялся без промедления. 
Затем я смешал жирное и сладкое
И принялся за повесть о «Хусраве и Ширин».
Оттуда я тоже перекочевал
И постучал в дверь любви «Лайли и Маджнуна».
Покончив с этим преданием,
Я погнал своего скакуна к «Семи красавицам».
Теперь на пиру словотворчества
Я бью в литавры счастья Искандара.

При всем разнообразии сюжетного и тематического наполне-
ния «Пятерицы» Низами входящие в нее поэмы объединены целым 
рядом преемственных идей и выстраивают единую концепцию со-
вершенного человека и идеального мироустройства.

Судя по косвенным данным, которые почерпнул из поэм Ни-
зами исследователь его творчества Р. Алиев, лирическое наследие 
поэта, практически до нас не дошедшее, некогда было объединено 
по мень шей мере в два Дивана. Однако специалисты располагают 
всего не сколькими касыдами и пятью десятками газелей, без со-
мнения при надлежащими Низами и включенными в различные 
средневековые анто логии. 
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Касыды Низами выдержаны в русле традиционной философ-
ско-дидактической лирики зухдийат. Они построены на мотивах 
бренности бытия и земных ценностей, поисков ценностей духов-
ных и самовосхваления автора как обладателя сокровенного зна-
ния («На весах этого мира я не стóю и медяка, хотя и по цене того 
мира я стóю полновесный золо той дирхем»).

Газели Низами в основном сложены на любовную тему, отме-
че ны простотой и естественностью композиционного и сти ли сти-
чес кого решения, единством настроения и изяществом образов. 
Низами придерживается логического принципа смыс лового раз-
вития поэтического текста. Характерный пример являет собой 
следующая газель, представляющая скрытый панегирик одному 
из Ширваншахов Ахсатану I (1160–1196):

Вчера ночью моя луна явила лик из-под мускусного покрова,
И от этого мои расстроенные дела пришли в порядок. 
Пот струился по [щекам] розы, тонкое полотно было сброшено  
               с луны. 
Видно, боялась она соглядатаев, коли явилась с [такой]  
      поспешностью. 
Ни на миг не мог я оторвать от нее взора, 
Словно она была жемчужиной чистой воды, скатившейся из  
       моих глаз.
Мы дремали в объятиях друг друга, мы покоились рядом, 
Как вдруг мое счастье проснулось и стало собираться  
      [уходить]. 
Она сказала: «Я ухожу, что же ты хочешь оставить себе в залог?»
«Поцелуй», – ответил я, и ответ пришелся ко времени. 
Опалила меня, страждущего сердцем, уходя, 
Влага глаз моих, которая явилась вместе с тем источником  
             живой воды. 
Клянется головой Ширван-шаха Низами: 
«Когда я проснулся, то понял, что любимая навещала меня  
       во сне».
      (Перевод Р. Алиева)

Это стихотворение написано на традиционный для газели мо-
тив явления возлюбленной герою. Оно имеет лирический сюжет 
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и разворачивается как целостная картина счастливого свидания 
влюб ленных, которая завершается весьма неожиданно: герой про-
буждается и понимает, что был счастлив лишь во сне. Последний 
бейт газели указывает на ее возможный панегирический подтекст. 
Не исключено также и мистическое толкование стихотворения, 
на что наталкивает его сравнение со схожими по сюжету газеля-
ми Анвари, Сана’и, ‘Аттара. Кроме того, на склонность Низами  
к мистиче скому миросозерцанию указывает его хорошее знание 
лирики ‘Абдаллаха Ансари, о чем свидетельствует следующая га-
зель, в которой содержится явная отсылка к стихотворению Анса-
ри, начинающемуся словами «Ночь темна, и луна в затмении...»:

Мир темен, и нелегок путь, попридержи коня 
И на миг сложи пожитки бытия в тайник Души.
Не будь печальным, о душа моя, на пиру веселящихся. 
И когда разыграется виночерпий, с легкостью осуши тяжелую  
                 чашу.
Ступай Ее путем без ног, узри Ее красу без глаз, 
Ее слову внимай без ушей, Ее вино испей без уст. 
Узрев Ее рай и ад, не прельщайся ими, 
Наступи ногой на голову ада и зачеркни пером райские кущи. 
Когда станешь избранным из избранных, отбрось внешнюю  
       оболочку, 
И залпом осуши тысячу чаш духовной сути, [данных тебе] как  
       награда.
О Низами, что за тайны ты поведал из глубины души? 
Никто не может постичь их смысл, сомкни же уста, сомкни  
       уста!

В отличие от первой из приведенных газелей Низами, в кото-
рой образ возлюбленной мыслится конкретно и представлен на 
фоне целостной жанровой сценки, во второй газели возлюблен-
ная-Истина вы ступает как некая сущность, находящаяся вне про-
странства и времени. Характерна и концовка газели, содержащая 
призыв к молчанию, ибо неизреченное слово, по мысли авто-
ра, выше изреченного. Многократное использование подобного 
типа концовки с призывом к молчанию веком позже можно будет  
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наблюдать в мистико-экстатических газелях великого Джалал ад-
Дина Руми. Той же концепции космической сущности любви при-
держиваются в газели знаменитые поэты – мистик Фарид ад-Дин 
‘Аттар и панегирист Анвари.

Творчество Низами в целом оставило глубочайший след в ис-
тории персидской классической литературы и генетически связан-
ных с ней молодых литератур (на тюркских языках и языках пуш-
ту, урду и др.), заложив основы развития новых типов эпического 
повествования. Широчайший жанровый диапазон, неограничен-
ные возможности выбора источников сюжетов (при наличии, на-
пример, формы обрамленной повести или дидактического эпоса  
с большим количеством иллюстративных рассказов-притч) сдела-
ли поэмы Низами практически идеальным образцом для следова-
ния и развития соревновательной практики составления ответов 
(назира-нависи). Практика ответов на «Пятерицу» в целом или от-
дельные ее поэмы в продолжение длительного периода развития 
литератур региона составляла один из базовых факторов станов-
ления и развития литературного канона.

• ‘Умар Хайам

Пожалуй, нет ни одного персидского поэта, который мог бы 
сравниться с ‘Умаром Хайамом по части мировой славы. Извест-
ность на Западе пришла к нему благодаря переводу собрания его 
четверостиший «Руба‘йат» на английский язык, вышедшему из-под 
пера литератора викторианского времени Эдварда Фицджераль-
да (1809–1883). Но у себя на родине Хайам (1048 – между 1123 и  
1132 гг.) знаменит главным образом как выдающийся ученый – 
астроном, математик, философ. Он был одним из первых, кто для 
написания философских трактатов стал применять наряду с араб-
ским свой родной персидский язык.  Авторы средневековых исто-
рических сочинений именовали Хайама «мудрецом» и наградили 
почетными титулами «Доказательство истины» и «Царь филосо-
фов Запада и Востока». Каждый, кто берется изложить биографию 
Хайама, сталкивается с тем, что все сообщения о нем содержатся 
в жизнеописаниях ученых и касаются преимущественно его на-
учных интересов, сочинений и карьеры придворного астролога.  
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О Хайаме-поэте мы почти ничего не знаем – ни достоверных фак-
тов, ни легендарных историй, которые обычно составляли суще-
ственную часть жизнеописаний знаменитых стихотворцев в по-
этических антологиях. Однако полностью обойти молчанием поэ-
тическое творчество Хайама не смогли даже средневековые хрони-
сты. Одни ограничивались стандартными похвалами типа: «у него 
много хороших арабских и персидских стихов». Другие, как, на-
пример, арабский историк ал-Кифти (1172–1231), автор «Истории 
мудрецов» (Тарих ал-хукама), говорили о стихах Хайама в обличи-
тельном тоне. Ал-Кифти писал, что они «содержали в глубине змей 
для всего шариата в виде множества всеохватывающих вопросов». 
Всего же в средневековых исторических и биографических сочи-
нениях приведено лишь шесть четверостиший Хайама.

 Ученый и поэт родился в 1048 году в Нишапуре, на востоке 
Ирана. Там он окончил известное высшее духовное учебное заведе-
ние (медресе), занимавшееся подготовкой не только религиозной 
элиты, но и государственных чиновников. Благодаря блестящим 
способностям и феноменальной памяти он приобрел энциклопе-
дические знания по всем наукам, входившим в круг образован-
ности того времени: математике, физике, астрономии, филосо-
фии, теософии, правоведению, истории, основам стихосложения. 
Он был начитан в арабской и персидской поэзии, сведущ в науке 
врачевания и искусен в предсказаниях по звездам. Первый успех 
пришел к Хайаму в двадцатипятилетнем возрасте, когда «Трактат 
о доказательствах проблем алгебры» принес ему славу выдающе-
гося математика. С этого момента начинается и его придворная 
карьера. Он получает приглашение от могущественного прави-
теля династии Сельджукидов Малик-шаха (правил 1072–1092) и 
переезжает в столицу государства – Исфахан. Следующие двад-
цать лет жизни были исключительно плодотворными в его науч-
ной деятельности. По настоянию сельджукидского визира Низам 
ал-Мулка он возглавил одну из крупнейших в средневековом мире 
обсерваторий. Результаты работы Хайама были впечатляющими. 
С группой «лучших астрономов века» он разработал новый кален-
дарь, получивший название «Маликшахово летосчисление» (на  
7 секунд точнее ныне действующего григорианского), хотя пред-
ложенная реформа календаря так и не была осуществлена. 
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Достижения ученого в области математики опередили совре-
менную ему европейскую науку примерно на 500 лет: в несохра-
нившемся трактате Хайама «Трудности арифметики» (его резуль-
таты автор приводит позже в «Алгебре») была выведена формула, 
со временем забытая, а затем спустя столетия заново открытая и 
получившая название «бином Ньютона». 

Блестящий период научной деятельности Хайама оборвался  
с ги белью Низам ал-Мулка, павшего жертвой одного из исмаилит-
ских террористов-смертников. Вскоре при загадочных обстоятель-
ствах умер и султан Малик-шах. В условиях борьбы за власть между 
наследниками престола работы в обсерватории были свернуты. Хай-
ам возвращается в Нишапур, где проживет уже до конца своих дней. 
Из Нишапура философ уезжал лишь несколько раз, предприняв крат-
кие поездки в Бухару и Балх и длительное путешествие в Мекку – па-
ломничество, о котором уже упоминавшийся ал-Кифти скажет, что 
Хайам совершил его «по причине боязни, но не богобоязненности».  

В поздние годы Хайам, судя по сообщениям историков, вел 
замкнутый образ жизни, и, имея кафедру в медресе, общался лишь 
с ограниченным кругом учеников. Умер великий ученый и был по-
хоронен в родном городе. Легенду о последних часах жизни Хай-
ама передает Бейхаки в своей «Истории» со слов свояка Хайама, 
по-видимому, мужа его сестры. Бейхаки пишет: «Однажды он чи-
стил зубы золотой зубочисткой и внимательно читал метафизику 
из “Книги [исцеления]” (аш-Шифа)56. Когда он дошел до главы о 
едином и множественном, он положил зубочистку между двумя 
листами и сказал: “Позови чистых, чтобы я составил завещание”. 
Затем он поднялся, помолился и [после этого] не ел и не пил. Ког-
да он окончил последнюю вечернюю молитву, он поклонился до 
земли и сказал, склонившись ниц: “О Боже мой, ты знаешь, что я 
познал тебя по мере моей возможности. Прости меня, ибо мое зна-
ние – это мой путь к тебе”. И умер» (Перевод А.К. Арендса). 

В 1934 г. на средства почитателей Хайама, собранные в раз-
ных странах, над его могилой возведен мавзолей. Трогательную 
историю о посещении могилы мудреца рассказал в своих «Четырех 
беседах» Низами  ‘Арузи Самарканди, включивших сведения об 

56 Сочинение Абу ‘Али ибн Сины.
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‘Умаре Хайаме в раздел об астрологах. Его свидетельство является 
одним из самых ранних упоминаний о Хайаме в средневековых ис-
точниках. Например, Низами ‘Арузи рассказывает о том, как уче-
ный предсказал место своего упокоения: «В году пятьсот шестом 
[1112/13] в Балхе, на улице Работорговцев, в доме эмира Абу Са‘да 
Джарре остановился ходжа ‘Умар Хайам и ходжа имам Музаффар 
Исфизари, а я присоединился к услужению им. Во время пирше-
ства я услышал, как Доказательство Истины ‘Умар сказал: “Могила 
моя будет расположена в таком месте, где каждую весну ветерок 
будет осыпать меня цветами”. Меня эти слова удивили, но я знал, 
что такой человек не станет говорить пустых слов.

Когда в году пятьсот тридцатом [1135/36] я приехал в Ниша-
пур, прошло уже четыре года с тех пор, как тот великий закрыл 
лицо [свое] покрывалом земли и низкий мир осиротел без него.  
И для меня он был наставником.

В пятницу я пошел поклониться его [праху] и взял с собой од-
ного человека, чтобы он указал мне его могилу. Он привел меня на 
кладбище Хире. Я повернулся налево и у подножия стены, огора-
живающей сад, увидел его могилу. Грушевые и абрикосовые дере-
вья свесились из того сада и, распростерши над могилой цветущие 
ветви, всю могилу его скрыли цветами. И мне на память пришли 
те слова, что слышал я от него в Балхе, и я разрыдался, ибо на всей 
поверхности земли и в странах Обитаемой четверти я не увидел 
бы для него более подходящего места»57. 

Приведенный трогательный рассказ иллюстрирует утвержде-
ние Низами ‘Арузи о том, что Хайам был замечательным предска-
зателем, тем не менее справедливости ради в начале следующего 
рассказа автор замечает: «Хотя я был свидетелем предсказания До-
казательства Истины ‘Умара, однако в нем самом я не видел веры в 
предсказания по звездам».

В нишапурский период жизни к славе выдающегося ученого 
Хайама добавилась слава крамольного философа – опасного воль-
нодумца и вероотступника. Рационалистические умонастроения 
Хайама-философа достаточно четко прослеживаются в его трак-

57 Здесь и далее цитаты из «Четырех бесед» даны в переводе С.И. Ба-
евского и З.Н. Ворожейкиной.
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татах. Однако, когда в сообщениях о Хайаме встречаются рас-
суждения о нем как о человеке опасном для людей веры, скорее 
всего, имеются в виду его стихи, в которых «вольнодумство» вы-
ражено гораздо более ярко и откровенно. По-видимому, ученый 
сочинял стихи на протяжении всей жизни, предназначая их лишь 
для самого себя и узкого круга друзей и учеников. Тому же, что 
его тайные стихотворные опыты стали достоянием гласности, 
Хайам, очевидно, обязан самой форме стихов – руба‘и. На скорость 
распространения четверостиший Хайама обратил внимание еще 
ал-Кифти, написав в биографии ученого следующее: «Есть у него 
разлетающиеся с быстротою птиц стихи, которые обнаруживают 
его тайные помыслы, несмотря на все их иносказания…» (пере-
вод В.Ал. Жуковского). Персидское четверостишие – руба‘и по сво-
ей природе предполагает устное распространение и часто играет  
в Иране роль, сходную с русской частушкой, поэтому видный оте-
чественный востоковед Е.Э. Бертельс и назвал его «наиболее ле-
тучей формой персидской поэзии». Для своих философских афо-
ризмов и дерзких эпиграмм Хайам выбрал простонародную форму 
поэзии, которую не слишком жаловали при дворе, но зато охотно 
использовали горожане-ремесленники для своих задорных песе-
нок, а суфии – для своей ритуальной лирики. 

До Хайама, даже уже пройдя целый этап литературной обра-
ботки, четверостишие оставалось во многом частью традиционно-
го музыкально-поэтического комплекса, в котором ему отводилась 
роль «легкой музыки» (мусики-йи сабук). Об этом, в частности, сви-
детельствует автор зерцала «Кабус-нама», рассуждая о профессии 
придворного музыканта и певца. Лишь в стихах Хайама четверости-
шие обрело ту тематическую составляющую, которая превратила 
руба‘и в одну из признанных форм философской лирики. Лапидар-
ность и скупое применение украшающих фигур, равно как и четкая 
логическая конструкция руба‘и, введенная Хайамом, сделались сво-
его рода фирменным знаком персидского четверостишия. 

 Воспользовавшись возможностями малой формы, Хайам при-
дал руба‘и вид философского силлогизма, где две первые строки 
нередко образуют тезис, в котором вторая строка развивает или 
дополняет идею первой, третья нерифмованная строка дает свое-
го рода антитезис, а последняя строка – синтез: 
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Ты, Всевышний, по-моему, жаден и стар,
Ты наносишь рабу за ударом удар.
Рай – награда безгрешным за их послушанье,
Дал бы что-нибудь мне не в награду, а в дар!
   (Перевод Г. Плисецкого)

Впрочем, это не единственная схема построения руба‘и, хотя и 
весьма любимая автором.

Стихи Хайама как нельзя лучше дают читателю представление 
о мировосприятии и личности их автора. Будучи, как свидетель-
ствуют его современники, человеком замкнутым, «скупым в со-
чинении книг и преподавании», «имам ‘Умар» становился откро-
венным и резким в высказываниях и поступках, когда речь шла об 
обличении лжи, лицемерия или несправедливости:

Шейх блудницу стыдил: «Ты, беспутная, пьешь,
Всем желающим тело свое продаешь!»
«Я, – сказала блудница, – и вправду такая,
Тот ли ты, за кого мне себя выдаешь?»
   (перевод Г. Плисецкого) 

Комментаторы пытались истолковать его стихи символиче-
ски, как выражение мистической любви к Богу, но едва ли можно 
считать «влюбленным в Бога» того, о ком сложили такую легенду.  
Рассказывают, что однажды во время пирушки на лоне природы 
Хайам читал свои стихи. Когда прозвучало одно из крамольных 
четверостиший, налетевший порыв ветра опрокинул кувшин, ли-
шив друзей вина. Раздосадованный Хайам тут же сложил экспромт: 

Ты мой кувшин с вином разбил, Господь!
Мне радости врата закрыл, Господь! 
Ты алое вино пролил на землю. 
Типун мне на язык, иль пьян ты был, Господь! 
   (Перевод В. Микрюкова)

Далее легенда гласит, что Господь не выдержал такого святотат-
ства и заставил лицо поэта почернеть. Но и это знамение не смири-
ло богохульника, и он ответил небесам еще одним экспромтом: 
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Кто, живя на земле, не грешил? Отвечай! 
Ну, а кто не грешил – разве жил? Отвечай!
Чем Ты лучше меня, если мне в наказанье 
Ты ответное зло совершил? Отвечай! 
   (Перевод Г. Плисецкого) 

Тем самым он пристыдил Творца за несправедливость и одер-
жал верх в этом споре: лицо его вновь обрело прежний вид.

Четверостишия Хайама благодаря быстроте устной переда-
чи стали популярными и вызвали подражания еще при его жизни. 
Именно это, видимо, способствовало возникновению столь редко-
го в авторской поэзии явления, как «странствующие четверости-
шия». Один из первых русских исследователей творчества Хайама  
В.Ал. Жуковский обнаружил большую группу четверостиший, вклю-
чаемых средневековыми переписчиками не только в «Руба‘йат», 
но и в собрания стихов других поэтов. Они обнаруживаются, на-
пример, у Сана’и, ‘Аттара, поэтов исфаханской школы, творивших 
и почти одновременно с Хайамом, и после него. Поэтому очертить 
реальные границы творчества Хайама и точно определить его ав-
торство текстология не в силах, и состав четверостиший в разных 
рукописях «Руба‘йата» колеблется в очень широких пределах.  
И все же в этой тематической разноголосице, объединенной именем 
Хайама, есть стихи, как бы отмеченные его печатью, поражающие 
своей логической точностью, философской весомостью, мрачной и 
дерзкой иронией. Эти стихи – спор с Богом о разумности устройства 
мироздания, спор, который бесстрашный, вечно сомневающийся 
ученый вел всю жизнь. Безумный гончар, разбивающий свои тво-
рения, – вот какое сравнение находит поэт для «Господина миров»: 

Изваял эту чашу искусный резец,
Не затем, чтоб разбил ее пьяный глупец.
Сколько светлых голов и прекрасных сердец
Между тем разбивает напрасно Творец.
   (Перевод Г. Плисецкого)

Мотив Творца, уничтожающего свои создания, имеет в твор-
честве Хайама множество реализаций. Вот еще одна, весьма ха-
рактерная:
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Отчего всемогущий Творец наших тел
Даровать нам бессмертия не захотел?
Если мы совершенны – зачем умираем?
Если несовершенны – то кто бракодел?
       (Перевод Г. Плисецкого)

 Хайам был не единственным поэтом, задававшим себе и небе-
сам мучительные вопросы, однако он, по-видимому, стал первоот-
крывателем этой темы в руба‘и. Его предшественниками, подвер-
гавшими философскому сомнению религиозные догматы, можно 
считать арабского поэта-мыслителя Абу-л-Ала ал-Ма‘ари, персид-
ского поэта-дидактика Насир-и Хусрава. Стихи сложного философ-
ского содержания приписывались и другим поэтам и ученым, на-
пример, Абу Шукуру Балхи, Абу ‘Али ибн Сине и др.

Четверостишия Хайама, объединенные традицией в рамках 
«Руба‘йата», можно сравнить с многослойным памятником, в ко-
тором к изначальному авторскому «ядру» в процессе устного быто-
вания добавилось еще несколько слоев разновременного матери-
ала. Так называемые странствующие четверостишия, которые об-
наруживаются в диванах многих других поэтов, охватывают глав-
ным образом традиционные темы, тяготеющие к жанру зухдийат: 
быстротечность человеческой жизни, непостоянство судьбы, жа-
лобы на ее несправедливость. Эти общефилософские мотивы фор-
мируют как бы внешнюю «оболочку» хайамовского «Руба‘йата». 

Повторяющиеся образы в больших группах четверостиший 
позволяют разделить авторское «ядро» «Руба‘йата» на несколь-
ко циклов. Один из самых характерных – это «гончарный» цикл. 
Руба‘и этой тематики наиболее последовательно демонстрируют 
взгляды Хайама по некоторым общим философским вопросам.  
В образе гончара – «формовщика» (мусаввир) – в руба‘и предстает 
сам Господь, Создатель Вселенной и человека. Не сомневаясь в со-
вершенстве божественного творения, поэт-философ задается дру-
гим вопросом: «Почему создатель столь совершенных форм так же-
стоко с ними расправляется?». Задаваясь подобными вопросами и 
не находя на них подтвержденного логикой ответа, Хайам стремит-
ся построить свой собственный мир из вещей, существование ко-
торых можно проверить на собственном опыте. Этот опыт говорит  
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ему о том, что всё в материальном мире подвержено тлену, что 
одни материальные формы превращаются в другие, что мир вечен, 
а человек смертен. По этой причине только происходящее в насто-
ящий момент следует считать истинным бытием: 

Когда тюльпан в дни Науруза возьмет в руки кубок,
Если тебе повезет, с тюльпаноликой [красавицей]
Пей вино в радости, ведь это старое колесо (т.е. небосвод)
Негаданно тебя низвергнет, превратив в прах.

Хайам уподобляет земное счастье тому, что, в соответствии со 
словами Корана, ждет праведников в раю. При этом рай земной 
представляется поэту наличностью, тогда как райское блажен- 
ство – лишь «кредит» или обещание:

Что мне блаженства райские – потом?
Прошу сейчас – наличными, вином. 
В кредит не верю. И на что мне слава – 
Под самым ухом барабанный бой?
  (Перевод И. Тхоржевского)

Хайам исходит из положения, что в мире материи всё некогда 
было всем, что эти превращения длятся бесконечно, образуя веч-
ный круг жизни и смерти. Философские раздумья о смерти приво-
дят Хайама к картине вечного материального бытия всего во всём. 
Пессимистические по своей сути мотивы быстротечности жизни и 
смертности красоты оборачиваются особого рода радостью по по-
воду возрождения человека в иных природных формах:

Каждый розовый, взоры ласкающий куст
Рос из праха красавиц, из розовых уст, 
Каждый стебель, который мы топчем ногами,
Рос из сердца, вчера еще полного чувств.
   (Перевод Г. Плисецкого)

Взяв за основу древнее представление об умирающей и вос-
кресающей природе, автор придал ему в своих четверостишиях 
статус художественно-философского обобщения. Хайам как поэт-
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философ мастерски использует данные ему поэтической традици-
ей образы, превращая канонические метафоры нарциссов-глаз и 
тюльпанов-ланит в элементы философской картины мира, в кото-
ром материя постоянно переходит из одной формы в другую.

Один богослов назвал Хайама «несчастным философом, мате-
риалистом (дахри)». Но, перелистывая страницы «Руба‘йата» в на-
чале XXI века, мы можем понять, что он не был ни материалистом, 
ни тем более атеистом. Для него бытие Бога не подлежало сомне-
нию, однако он сомневался в справедливости миропорядка, за-
ложенного Творцом. В отличие от суфиев, «влюбленных в Гос пода 
своего», Хайам не был уверен не только в справедливости Всевыш-
него, но даже и в его «здравом смысле». Стремясь испытать веру 
логикой, Хайам неизменно приходил к неутешительным выводам. 
Так и не раскрыв мучивших его тайн бытия, он сам задал совре-
менному читателю и исследователю множество неразрешимых во-
просов. Один из знатоков Хайама, первый современный издатель 
и комментатор «Руба‘йата» на его родине, известный писатель Са-
дек Хедайат сказал об этом так: «Пожалуй, во всем мире не найти 
книг, подобных сборнику стихов ‘Умара Хайама, расхваленному, 
преданному анафеме и ненавидимому, искаженному и оклеветан-
ному, подвергнутому скрупулезному толкованию, снискавшему 
всеобщую славу, завоевавшему весь мир и, в конечном счете, так 
и не познанному».  

Помимо многочисленных научных трактатов, Хайам является 
автором еще одного заслуживающего упоминания литературного 
сочинения – «Науруз-нама». Несмотря на то, что это произведение 
тесно связано с научными занятиями автора, прежде всего с рабо-
той над реформой календаря, в нем присутствуют и элементы за-
нимательности в виде немалого количества рассказов о различных 
легендарных персонажах и обстоятельствах установления и празд-
нования Науруза. Эта небольшая книжка может служить приме-
ром того, какие формы принимала по мере своего развития лите-
ратура адаба. Сам жанр «Науруз-нама» позволил автору сделать 
сочинение образцом своеобразной занимательной науки, в из-
ящной и доступной форме напомнить современникам о ритуалах 
древнего новогоднего торжества. По традиции иранцы считают, 
что соблюдение этих обычаев способно принести им благополучие  
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в наступающем году. В начале сочинения автор приводит речь жре-
ца, с которой тот обращался к царю, выступая в качестве вестни-
ка Науруза: «О царь! В праздник фарвардина в месяце фарвардине 
будь свободным для Йаздана и религии Каев. Суруш внушил тебе  
ученость, проницательность, знания, живи долго с натурой льва, 
будь весел на золотом троне, вечно пей из чаши Джамшида, соблю-
дай обычай предков с великодушием и добродетелью, будь спра-
ведливым и правым, пусть твоя голова не седеет, пусть твоя моло-
дость будет похожа на ростки ячменя, пусть твой конь будет рез-
вым и победоносным, пусть твой меч будет блестящим и смертель-
ным для врагов, пусть твой сокол будет удачливым на охоте, пусть 
твое дело будет прямым, как стрела, овладей еще одной страной, 
будь на троне с дирхемом и динаром, пусть талантливый и ученый 
человек ценится у тебя и получает жалованье, пусть твой дворец 
будет цветущим и твоя жизнь долгой» (перевод Б.А. Розенфельда). 

В этом обращении обозначена вся «предметная сфера» празд-
ника, сопутствующая благоденствию правителя и символически 
свидетельствующая о его совершенстве. Далее в «Науруз-нама» 
автор рассказывает о благих свойствах предметов, животных и 
людей, которые должны окружать монарха в момент наступления 
Нового года. Среди них перо, меч, вино, сокол, конь, прекрасный 
лик и т.д. Оставаясь благими сущностями сотворенного мира, по-
читание которых уходит корнями в древние верования, предметы 
и явления, описанные Хайамом в связи с празднованием Науруза, 
обрели новый статус, войдя в круг ценностей и постоянных топо-
сов средневековой ирано-мусульманской культуры, в том числе и 
словесной, на которых строилось воспитание благородного и об-
разованного члена придворного сообщества.

• ‘Аттар 

Будущий великий мистик Фарид ад-Дин ‘Аттар родился в Ни-
шапуре в семье аптекаря, т.е. торговца лекарствами и благовония-
ми. Источники расходятся относительно даты его рождения – одни 
называют 1119 г., другие относят ее к середине XII в. – к 1145/46 
или даже 1158/59 г. Умер поэт в родном городе, скорее всего,  
в 1220 г. в весьма преклонном возрасте. Однако и здесь имеются 
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разночтения: в качестве возможной даты смерти поэта фигуриру-
ют также 1221, 1229 и 1234 г. 

Как и многие поэты мистического направления, поэт сохра-
нил связь с ремесленно-торговой средой, из которой был выход-
цем, о чем говорит его поэтическое прозвище – «продавец благово-
ний», выбранное по профессиональному признаку. Семья ‘Аттара, 
по-видимому, жила в достатке, поскольку смогла дать способному 
мальчику приличное образование. Особый интерес он проявлял 
к богословию и медицине. По сведениям, приведенным Е.Э. Бер-
тельсом, в первой половине жизни ‘Аттар много путешествовал по 
мусульманскому Востоку и посетил даже Египет и Индию, однако 
точных данных об этом нет. Известно, что всю жизнь он прожил 
в родном городе, занимаясь ремеслом своих предков и содержа 
москательную лавку, доставшуюся ему от отца. Согласно исследо-
ваниям иранского ученого С. Нафиси, ‘Аттар занимался не только 
аптекарским делом, но и врачебной практикой. 

Реальных исторических данных о поэте немного, но его имя 
окружено многочисленными легендами и преданиями, содержащи-
мися главным образом в суфийской агиографической литературе. 
Так, по одной из версий, ‘Аттар вступил в ряды суфийского братства 
кибрийа и даже какое-то время являлся его шейхом. Житийные ис-
точники передают стандартную легенду о том, как владелец моска-
тельной лавки (‘аттари) был обращен на путь суфизма. История 
гласит, что однажды в лавку заглянул странствующий дервиш и 
что-то спросил у хозяина, но тот не обратил на него внимания. Тог-
да скиталец стал, тяжело вздыхая, оглядывать выставленный товар. 
Наконец ‘Аттар полюбопытствовал, чем так опечален посетитель. 
На что тот ответил: «Мне будет умереть легко, у меня ничего нет. 
А каково будет тебе?». ‘Аттар сказал: «Умру так же, как и ты». Тог-
да дервиш спросил: «Сможешь, как я?». Подстелил под голову свою 
власяницу, лёг, сказал: «Аллах!» и умер. ‘Аттар был настолько по-
трясен, что оставил торговлю и вступил на путь подвижничества. 

По другой версии, которой придерживается чешский иранист 
Ян Рипка, ‘Аттар никогда не порывал со своей наследственной про-
фессией, и даже собственно суфием никогда не был, но почитал 
святых, придерживался аскетического образа жизни и в своей лав-
ке собирал для духовных бесед мистиков и поэтов. 
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Окутаны легендами и обстоятельства последних лет жизни ‘Ат-
тара и его смерти. По косвенным данным, поэт имел семью, посколь-
ку одна из рукописей его поэм содержит посвящение сыну. Одна ко 
судьба лишила его спокойной старости в кругу семьи. Считается, 
что сочинение поэмы «Проявление чудес» (Мазхар ал-‘аджаиб), по-
священной прославлению четвертого праведного халифа ‘Али, вы-
звало недовольство суннитской общины Нишапура, поэт был под-
вергнут конфискации имущества и изгнан из родного города. 

Духовная традиция окружила поэта-мистика ореолом свято-
сти и чтит его как истинного мученика, ставшего жертвой невер-
ных – вторгшихся в Иран монголов. Кровавое побоище, которое 
учинили захватчики в Нишапуре, относится к 1221 г. Считается, 
что ‘Аттар умер в возрасте ста четырнадцати лет – цифра эта соот-
ветствует количеству сур в Коране и должна подчеркнуть святость 
шейха. Предание излагает обстоятельства гибели поэта как про-
явление подвижничества: монгольский воин взял старика в плен 
и хотел продать его. За пленника предложили тысячу дирхемов, но 
тот попросил подождать, пока за него дадут его истинную цену. 
Когда за поэта предложили вязанку соломы, ‘Аттар попросил, что-
бы его продали за эту плату, и взбешенный монгол зарубил ста-
рика. Некоторые житийные источники добавляют к этой истории 
элементы чудесного, которые являются устойчивыми мотивами 
агиографического повествования, связанными со смертью или 
гибелью святого. Предание гласит, что и в обезглавленном состоя-
нии ‘Аттар продолжал сочинять стихи. 

Реальный объем литературного наследия ‘Аттара очертить до-
вольно трудно. Его перу, вне всякого сомнения, принадлежит лири-
ческий диван, знаменитая поэма «Язык птиц» (Мантик ат-тайр, 
другой перевод – «Беседа птиц»), большой свод суфийских жиз-
неописаний «Антология святых» (Тазкират ал-аулийа) (см. ниже  
в разделе «Классическая проза»). Что касается малых поэм ‘Аттара, 
таких как «Божественная книга» (Илахи-нама), «Книга мук» (Му-
сибат-нама), «Книга тайн» (Асрар-нама), «Книга соловья» (Булбул-
нама), то они с большей или меньшей степенью убедительности 
также атрибутируются как подлинные сочинения ‘Аттара. Имеет-
ся, однако, целый ряд маснави, к которому принадлежит и якобы 
вызвавшая скандал поэма «Проявление чудес» и которые дают ме-
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нее твердую атрибуцию. Шиитские настроения ‘Аттара отражены 
и еще в одной приписываемой ему небольшой поэме под назва-
нием «Язык тайн» (Лисан ал-гайб), где он с большим уважением 
отзывается о Насир-и Хусраве, говоря: «Для поисков смысла дал он 
мне дорожный припас».

По религиозным взглядам ‘Аттара можно причислить к при-
вер женцам довольно крайних форм мистицизма. Он тяготеет  
к дви жению маламатийа58, о чем свидетельствуют многие сти-
хи его дивана, а также особое отношение к выдающемуся суфию  
Мансуру Халладжу (ок. 858–922) и включение его жития в «Тазки-
рат ал-аулийа». 

Полная драматических событий жизнь и мученическая смерть 
Халладжа, провозгласившего знаменитое ана-л-хакк – «Я есть Ис-
тинный Бог!», обвиненного в притязаниях на самообожествление 
(хулул, букв. «перевоплощение») и казненного за свои пропове-
ди, послужили опорой для духовных исканий многих поколений 
суфиев. В диване ‘Аттара можно выделить целую группу газелей, 
посвященных этому суфийскому подвижнику, как правило, начи-
нающихся словами «Наш старец…».  Особенно интересна большая 
сюжетная газель с описанием мученичества Халладжа:

Наш старец пробудился на рассвете, 
От порога мечети попал к виноторговцу.
[Оставив] круг людей религии,
Он окружил (опоясал) себя зуннаром.
В тот же миг он взялся за кувшин отстоявшегося вина,
Подавил крик и стал тем, кто пьет до дна.
Как только вино любви оказало на него действие, 
Он отрекся от добра и зла этого мира.
Покачиваясь, как пьяницы поутру, 
С чашей в руке он пришел на базар.

58 Основателем движения маламатийа («порицаемых»), возникшего 
в Хорасане во второй половине IX в., считался Хамдун ибн Ахмад Кассар 
(ум. в 884 г.). Суть учения – «порицание есть отказ от благополучия». 
Приверженцы этой концепции считали, что совершение поступков, 
вызывающих общественное неодобрение, есть путь смирения гордыни, 
дающий возможность скрытно заниматься подвижничеством, противо-
стоя лицемерию и показному благочестию.



298 Глава 3. Литература XII – начала XIII века

Крик поднялся среди мусульман:
«Странное дело! Старец-то примкнул к иноверцам!»
Все приговаривали: «Это вероломство,
Когда такой старец становится изменником».
Каждый, кто давал ему советы, укреплял его оковы, 
Сердце его сочло ничтожными советы людей.
Люди испытывали сочувствие к нему,
Поглазеть на него собралось великое множество.
Вот так почтенный старец из-за одного [кувшина] вина 
Стал презренным в глазах мирян.
Опозоренный старец уже был совершенно пьян, 
Когда вдруг на мгновение пришел в себя.
Он сказал: «Пусть я страшно напился – так и надо, 
Принять участие в этом деле надлежит каждому.
В этом городе всякий достоин опьянения, 
Будь он хоть малодушным, хоть отважным».
Люди сказали: «Этот нищий заслуживает смерти»,
Умерщвление сего отступника оказалось праведным делом.
Старец изрек: «Вершите дело скорей,
Ведь тот нищий стал воинствующим гебром.
Сто тысяч душ за Него отдано, ибо
Души правдивейших [изначально] вверились Ему».
Изрек он это и тяжко вздохнул,
И тогда ступил на лестницу, [ведущую] к месту казни.
Чужаки и местные жители, мужчины и женщины 
Со всех сторон осыпали его камнями.
Поскольку старец отдал душу, совершив свой мирадж, 
Он воистину стал Хранителем Тайн (Махрам ал-асрар).
В святилище единения с Другом он на вечные времена 
Стал вкушающим плоды с древа Любви.
Сказание о сем старце Халладже ныне 
Вселяет бодрость в сердца праведных.
В жилище груди и на просторах сердца 
Сказание о нем указывает путь ‘Аттару.

Поэт излагает эпизод житийной истории Халладжа – обвине-
ния толпы и побиение камнями – на языке газели. Виной старца 
оказывается не знаменитое изречение «Я есть Истинный Бог!»,  
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а винопитие, которое ставит его в ряды вероотступников. Любо-
пытно, что газель, помимо собственного имени автора, как бы 
подписана и посмертным лакабом, т.е. почетным прозвищем Хал-
ладжа – Хранитель Тайн (Махрам ал-асрар). Прижизненным про-
званием Халладжа было «Трепальщик хлопка тайн» (Халладж ал-
асрар), т.е. раскрывающий тайны, посмертный лакаб свидетель-
ствует о достижении мучеником статуса истинного бытия, «бытия 
в Боге». Упоминая имя Халладжа в концовке газели, ‘Аттар прибе-
гает к приему, который впоследствии многократно будет исполь-
зовать в своем диване Джалал ад-Дин Руми, подписывая газели 
именем учителя Шамса Табризи. Оба поэта-суфия таким способом 
выражали преклонение перед своими духовными учителями, по-
влиявшими прямо или косвенно на их мистический выбор.

Обращение к такому персонажу, как Халладж, представлявше-
му радикальное крыло суфизма, вряд ли было случайным для ‘Ат-
тара. Именно образ старца, отождествляющего себя с Истиной, 
как нельзя лучше иллюстрировал идею внешнего нарушения норм 
ислама как свидетельства внутренней обращенности подвижника 
к Творцу и слияния с Божественной реальностью. Противоречие 
внешнего (захир) и внутреннего (батин) смысла речей и поступ-
ков Халладжа усмотрели даже суфийские авторитеты, призванные 
судить его. Так, вынося фетву на казнь Халладжа, известный су-
фийский шейх Джунайд сформулировал свое суждение о виновно-
сти старца следующим образом: «“Мы судим по внешнему” (ар.), 
то есть по внешнему положению дела его надо казнить, и фетва 
выносится по внешнему, о скрытом же ведает Бог». 

В собственной характеристике, которую можно найти в ряде 
газелей, ‘Аттар прибегает к формулам, близким к самоосуждению, 
однако являющимся скрытым восхвалением чистоты и искренности 
подлинного мистика, что выдает в нем сторонника концепции мала-
мати и противника внешнего проявления признаков благочестия:

Я – полукляузник, полумудрец,
И нет во мне качеств того, в чем я сведущ.
Держитесь подальше от того, кто всегда
Скрывает свое неверие, а веру выставляет напоказ.
Поскольку я полуаскет, полуразвратник,
Какого же я рода-племени, хотел бы я знать!
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Любовно-мистические газели ‘Аттара проникнуты особой ат-
мосферой отвлеченности от конкретно-чувственного мира, спе-
цифическим «космическим» масштабом образа возлюбленной.  
В этом поэт, несомненно, является продолжателем тенденций, 
впервые проявившихся в мистических газелях Анвари. Вот, напри-
мер, как описана в одной из газелей ‘Аттара мистическая страна 
любви, к которой стремится истинный влюбленный. Предмет по-
клонения в лирике ‘Аттара нарочито удален от созерцающего и 
подчеркнуто недостижим: 

Если ты влюбленный – любимая далеко,
Если ты жаждущий, предмет твоего желания – гурия…
Тот мир, что зовется миром влюбленных,
Лежит за пределами ада и рая.
В душе влюбленных – степь любви,
И простирается она ни далеко, ни близко.
Посреди степи высится престол Возлюбленной,
Вокруг него – вечный праздник и веселье.
Все сердца там [цветут], как розы,
Все души там [поют], как птицы…

Обобщенность и универсализм придаются ‘Аттаром и такому 
вполне конкретному мотиву суфийской газели, как трудности пути 
к Истине. Наследуя тематику дорожных тягот и страхов, широко 
используемую в газелях Ансари, ‘Аттар создает обобщенный образ 
Пути, предостерегая странника от малодушия и призывая его идти 
до конца. Характерно, что поучения ‘Аттара адресованы в первую 
очередь ему самому.  Поэт имеет в виду свой духовный опыт и ста-
рается описать собственные страхи и сомнения, что превращает 
дидактическую лирику в исповедальную. Эту же тенденцию де-
монстрируют и его касыды.

Одна из газелей ‘Аттара явно перекликается со стихотворени-
ем Ансари «Ночь темна, и луна в затмении…». Несмотря на то, что 
газель ‘Аттара формально не является ответом на текст Ансари, 
поэт использует ту же образную систему и поэтическую лексику 
(путь, конь, терпение, страх, меч, буква). При этом произведение 
‘Аттара уже не связано напрямую с описанием стоянки «терпение», 
а характеризует состояние поисков Истины в более общем плане: 
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Конь хромает, а Путь далек!
Что мне делать с сердцем, ведь нет в нем терпения.
Лишь в грезах могу прервать я этот Путь,
А избрал я этот образ действия из-за гордыни.
Если я [даже] сто веков буду лететь, как ветер,
Ветер останется ветром, ведь Любимая далеко…
Ты знаешь, что такое неверие? –
Тот миг, что ты проведешь вне Ее присутствия.
Без Нее не смей сделать вздоха, ведь внезапно
Она тебя поразит мечом, так как весьма ревнива.
Оставь упования и страхи,
Разве здесь место думам о пламени [ада] и сиянии [рая]?

‘Аттар расширяет тему, предложенную в газели Ансари, за счет 
введения образа «далекой возлюбленной», которая ассоциируется 
с конечной целью всего странствия. Поэт призывает тех, кто из-
брал этот Путь, к стойкости и самоотречению, упрекая самого себя 
за гордыню и самонадеянность. Он полагает необходимыми каче-
ствами истинного Путника способность не останавливаться на до-
стигнутом и не гордиться успехами, ибо Путь к Богу бесконечен:

Муж, достигший этих качеств,
Постоянно испытывает к ним же отвращение.
Они подобны морю, которое всегда
Оставляет жаждущими уста пьющего.
Эти слова пришли из бесконечности,
Поскольку из нее исчезли лицемерие и насилие.
Здесь каждая частица Фарида
Выше тысячи райских кущ и гурий.

В концовке газели поэт утверждает свой статус истинного под-
вижника, продвигающегося по Пути вечного познания, а потому 
обретающего блаженство, превосходящее райское.

Об обретении мистиком божественной милости в спонтанном 
озарении (хал) повествует газель ‘Аттара, в которой разрабатыва-
ется традиционная ситуация счастливого свидания влюбленных 
(ср. с газелями Анвари и Низами, см. выше). Эта газель и по своему 
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мелодическому строю (аллитерации, наличие «глубокого» радифа 
и т.д.), и по характеру авторских указаний в тексте свидетельству-
ет о том, что поэт предназначал ее для ритуального исполнения во 
время радения (сама‘):

Что за красавица среди нас нынче ночью?
Ее лик освещает весь мир нынче ночью.
То не пламя свечи, не сиянье луны,
То не сверканье Зухры (Венеры) в небесах нынче ночью.
В нашем собрании воссиял такой лик,
Пред которым солнце в смущении скрылось нынче ночью.

В традиционной для любовно-мистической газели манере ‘Ат-
тар описывает божественную красоту, которая открывается гла-
зам истинных влюбленных. Эта красота носит вселенский харак-
тер, перед ней меркнет свет солнца и звезд. В последнем из при-
веденных бейтов поэт использует фигуру хусн ат-та‘лил («кра-
сота обоснования»), которую иногда называют «фантастическим 
обоснованием». Солнце скрывается из глаз каждую ночь, но в эту 
ночь у него есть иная причина – оно скрылось от смущения перед 
сияющим ликом красавицы. Описание красоты Возлюбленной пе-
реходит в «рассказ» о свидании, которое характеризуется как «со-
единение счастливых планет» (Муштари и Зухры, т.е. Юпитера и 
Венеры). Астрологические символы также должны послужить ука-
занием на божественную милость, ниспосланную суфию и явив-
шую себя в возможности лицезрения небесной красоты:

Прекрасна ночь, и нет среди нас чужих, для нас
Выпало счастье встречи с друзьями нынче ночью.
Благословен этот миг, утро, не вей прохладой (не вздыхай тяжко),
Ведь рядом со мной нежная подруга нынче ночью.
Никто в эту ночь не может разлучить нас,
Ведь уединились мы втайне от всех нынче ночью.
Сыграй, музыкант, один из тех волнующих ладов (пардаха-и  
       шурангиз),
Мелодию во славу пиршества и влюбленных нынче ночью.
Каждый безыскусный (матбу‘) рассказ о страданиях ‘Аттара – 
Сладостный и благозвучный напев нынче ночью.
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В приведенной газели, как и в упоминавшейся газели Анвари, 
через стандартную ситуацию любовной лирики описывается непо-
средственное общение мистика с Абсолютом в ходе ритуального 
действа. Оно призвано погрузить его в транс, вызывать у него осо-
бое состояние близости к Богу (хал). На это указывают знаки кол-
лективности ритуала, который рисуется как ночное пиршество, 
собравшее «друзей», т.е. посвященных, ибо «чужие» не могут про-
никнуть в этот избранный круг. 

Присутствие атмосферы корпоративности, «братства», харак-
терной для поэтического описания суфийских радений, не проти-
воречит тому, что общение мистика с Богом представляется как су-
губо индивидуальное. В отличие от дидактических и «житийных» 
газелей ‘Аттара, это стихотворение характеризуется подчеркнутой 
песенностью, что закреплено обращением к певцу (мутриб) в фи-
нале. Предпоследний бейт может быть прочитан как прямое указа-
ние на то, что данную газель следует исполнять в ладу шур, так как 
это слово входит в композит шурангиз («волнующий»), выступаю-
щий определением слова парда-ха («музыкальные лады»).

Как показывает знакомство с Диваном ‘Аттара, тематический 
репертуар его газелей достаточно широк, а их назначение и поэти-
ка разнообразны. По-видимому, к рубежу XII–XIII вв. сложился тот 
канон газели, в котором в определенных пропорциях были пред-
ставлены и элементы традиционной лирики – любовной, сезон-
ной, пиршественной и т.д., и философско-дидактические, мора-
листические и афористические элементы, привнесенные поэтами 
религиозно-мистического направления. В этом виде газель была 
унаследована и прославлена такими ее мастерами, как Са‘ди и  
Хафиз.

Раздел касыд в Диване ‘Аттара по объему уже существенно 
уступает разделу газелей, что свидетельствует об общей тенден-
ции этого времени, выдвинувшей газель на лидирующие позиции. 
Касыд в собрании стихов ‘Аттара всего 29, их отличает характер-
ная для всего лирического творчества поэта эмоциональная ат-
мосфера исповеди, напряженной духовной рефлексии.

Весьма последовательно Аттар отстаивает особый статус ис-
тинного поэта. Например, в одной из касыд, посвященной поэ-
тическому вдохновению, автор явно придерживается концепции 
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поэта-пророка, опираясь на опыт таких предшественников, как 
Насир-и Хусрав и Сана’и, порой усиливая звучание некоторых мо-
тивов самовосхваления:

Диван моих стихов под этим сводом небесных узоров – 
Эликсир мудрости, ведь я – красная сера59.  
Взгляни на смысл [в моих стихах], ведь моя мысль – источник  
                Хизра, 
Взгляни на притязание [на власть], ведь в царстве слова я –  
       Искандар.
На престоле речи я – падишах поэзии, 
А девственные поэтические мотивы – мое бесчисленное воинство.
Мой меч, который явился Зу-л-Факаром 60 перед лицом  
      противника – 
Это мой язык, подобный лезвию кинжала.
Если прерванный противник потребует аргументов, 
Моим неоспоримым аргументом станет мой красноречивый  
               язык.
Из силы и свежести мотивов моей поэзии 
Не составляй опись, ведь по качествам я – огонь и вода.
Если противник сделает мне трон из огня и воды, 
Я сброшу его на землю и потеку, как вода.
Луч моего помысла – живительное солнце, 
Моей чаше завидует чаша [Джамшида], отражающая мир.
Каждая капля крови, что закипает от любви в моем сердце, 
Во время произнесения речи становится благоуханным  
           мускусом61.
Каждую раковину я своей речью превращаю в жемчужницу, 
Из шкатулки небосвода осыпают меня перлами.
Когда я беру в руки пращу моей мысли, 
С четырех опор небесной сферы слетает ко мне голубь.

59 Красная сера – вещество, которое алхимики особо ценили и счита-
ли способным превращать медь в золото.

60  Зу-л-Факар (Зу-л-Фикар, букв. «бороздчатый») – меч пророка Му-
хаммада, перешедший от него к имаму ‘Али. Мусульмане приписывают 
ему магические свойства.

61 ‘Аттар сравнивает сердце поэта, рождающее стихи, с мускусной 
железой кабарги, из которой добывают мускус путем мучительной опера-
ции с большой потерей крови.
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Мои помыслы словно небеса с неподвижными звездами,
Оттого что на небосклоне моей мысли множество звезд.
Нет, нет, хотя звездам в небе нет числа, 
Я и ночью не становлюсь звездочетом.
Днем на небе звезд нет, а я и днем не становлюсь, как он, 
Ведь в моих [мыслях] звезды горят день и ночь, как раскаленные  
                  угли.
Если ты не веришь моим тонким толкованиям, 
Вестники семи небесных сфер поверят.
Накрыл я стол речей от одного края горы Каф до другого, 
Где тот сотрапезник, что окажется мне ровней?!
Посмотреть на мое застолье придут джинны и люди, 
Я раскинул скатерть для всех, словно Сулайман.
На свой стол небосвод, который не отличается гостеприимством,  
              каждую ночь 
Кладет всего один круглый хлеб – луну, сколько ни смотри.
Порой он этот хлеб делит на куски, порой снова кладет целиком, 
Но [говорит]: и вам не дам, и сам не съем…
Небожители благодаря этому обильному угощению 
Стали сладкоречивыми от наслаждения моей сахарной халвой.
Каждый каменный идол, что сел за мой стол, поднялся от него  
              живым, 
Благодаря моему животворному дыханию…
Я, словно Христос, накормлю хлебами и накрою стол на земле, 
Если Дух Святой не лишит меня воды из [райского источника]  
          Каусара.
Каждый день небосвод, у которого есть чаша для мытья посуды, 
Приносит мне с востока свою золотую чашу и живую воду.
Я еще не убрал эту скатерть, а ко мне прибывают 
Сотни яств от сокровенного хозяина для новых застолий.

Разворачивая перед слушателем картину ниспослания поэти-
ческого дара, ‘Аттар прибегает к образу накрытого стола (хан), что 
продолжает традицию, начатую в аналогичном программном сти-
хотворении Насир-и Хусрава, и отвечает древнему представлению 
о божественном источнике поэтического дара как о некоей пище 
или напитке. Вдохновителем поэта выступает Дух Святой, т.е. Джи - 
браил. Таким образом, источник пророческого и поэтического 
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вдохновения оказывается единым. В приведенном фрагменте поэт 
прямо сравнивает себя с пророками Сулайманом, Мухаммадом и 
‘Исой, а также сопоставляет с легендарными персонажами Хизром 
и Искандаром, которым в некоторых преданиях приписывались 
пророческие черты.

Большинство касыд ‘Аттара можно причислить к разряду реф-
лективных или философско-дидактических, причем с явным пре-
обладанием философско-религиозного элемента над чисто назида-
тельным. В целом они тяготеют к исповедальному тону, лирическое 
начало выражено гораздо сильнее, чем повествовательное, эпиче-
ское. Есть также и тексты, в которых автор следует традиционным 
для персидской касыды структурным моделям, построенным на 
сочетании описания и повествования. Так, в концовке одной из 
рефлективных касыд автор поместил притчу «о курде и верблюде», 
которая одновременно играет смысловую (символическую) и фор-
мальную роль в тексте, организуя его завершающую часть:

Слышал я, потерялся у курда в пустыне верблюд,
Долго он верблюда искал повсюду…
Поскольку он верблюда не нашел, от расстройства уснул среди  
              дороги,
Сердце его от тоски пребывало в смятении.
И вот на исходе ночи поднялся он с места с тяжелым сердцем,
Как вдруг на изогнутой клюшке небес показался мяч луны62.
В свете луны увидел [курд] стоящего на дороге верблюда,
От радости пролил он ливень слез, как туча нисана.
Поднял он лик к светлой луне и молвил: «Как мне описать  
          тебя,
Ведь ты такая светлая, прекрасная, добрая и сверкающая.
За сотни тысяч лет не воссияет в мире луна, подобная тебе,
Любое мое описание ты превзойдешь во сто крат!».

Дальше следует традиционная для дидактических касыд кон-
цовка в форме молитвы, в которой частично разъясняется смысл 
притчи:

62 Изогнутая линия неба сравнивается с клюшкой для игры в чоуган 
(вид конного поло), а луна – с мячом.
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О Господи! В этой долине по милости своей зажги луну,
Может быть, узрит самого себя потерявшийся разум  
      человеческий.
Разве [смысл] рассказа о потерянном верблюде поместится  
                в описании,
Признай этот смысл тайной, если ты муж, понимающий  
         в красноречии.

Самому же красноречивому рассказчику ‘Аттару славу велико-
го поэта-мистика принесла его самая крупная поэма «Язык птиц» 
(Мантик ат-тайр). Подобно Хакани, который использовал это 
выражение для названия касыды, ‘Аттар поместил его в заглавие 
маснави, связав, таким образом, весь текст с кораническим преда-
нием о Сулаймане, которому было даровано знание «языка птиц». 
В суфийской же среде на этой основе сложилось представление  
о Сулаймане как об идеальном наставнике, способном беседовать 
на тайном языке с «птицей души». «Мантик ат-тайр» представ-
ляет собой метафорическое описание возвращения души мистика, 
проходящей через стадии жизненного пути, к источнику своего 
происхождения – Богу.

Конструкция поэмы проста и изящна, она позволила автору в 
доступной и легкой для запоминания форме изложить по существу 
все положения доктринального суфизма, придав им вид увлека-
тельного повествования о том, как птицы отправились на поиски 
своего царя. Сюжет путешествия птиц в горную страну Каф, где 
обитает Птица Птиц – Симург, являющийся рамкой для многочис-
ленных вставных рассказов, которых насчитывается около 180, по 
всей вероятности, имел какой-то старый доисламский источник. 
В период распространения ислама отголоски этого сюжета неод-
нократно возникали в арабоязычных и персоязычных трактатах 
философов и мистиков, таких как, например, анонимные «Посла-
ния “Братьев чистоты”», труды Ибн Сины (ум.1037 г.), ал-Газали 
(ум.1111 г.) и др. Мог ‘Аттар ориентироваться также и на поэтиче-
ские обработки сюжета с участием птиц в касыдах предшествен-
ников – Сана’и и Хакани. 

Символика сюжета, по своему смыслу напоминающего поэму 
Сана’и «Странствие благочестивых», просматривается у ‘Аттара  
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гораздо более четко, чем в произведении предшественника. Пти-
цам предстоит преодолеть семь долин (вади), символизирующих 
стоянки мистического пути – тариката. Им даны соответству-
ющие названия: долина искания (талаб), долина любви (‘ишк), 
долина познания (му‘арифат), долина самодостаточности (истиг-
на), долина единобожия (таухид), долина изумления (хайрат), 
долина нищенства (факр). Мудрый удод, вестник Сулаймана, уго-
во ривший других птиц отправиться на поиски царя и ведущий их 
по этому пути, ассоциируется со старцем-наставником. В конце 
тяж кого пути в живых остаются лишь тридцать птиц (си мург). Они  
достигают дворца Симурга, где беседуют с привратником, который 
вручает им некое послание, содержащее рассказ о Йусуфе и его 
братьях, объясняющий птицам все, что с ними произошло в пути. 

Прочитав эту грамоту, птицы духовно прозревают и получают 
возможность лицезреть Симурга. Он является им как зеркало, по 
своему сиянию сравнимое с солнцем:

Солнце близости [к Богу] с порога [дворца Истины] воссияло,
От света его у всех [птиц] душа воссияла.

Обратив взор к Симургу, тридцать птиц видят в нем самих 
себя, что должно иллюстрировать идею самопознания как пути  
к Богу и конечного слияния с его сущностью. 

По сравнению с поэмой Сана’и «Сад истин» в поэме «Язык 
птиц»  ‘Аттара гораздо более заметную роль играют иллюстратив-
ные рассказы. Из достаточно лапидарных и схематичных «эскиз-
ных набросков» (Е.Э. Бертельс) они превращаются в небольшие 
романы. Особенно популярен в Иране рассказ о шейхе Сан‘ане и 
девушке-христианке, который исследователи считают одним из 
самых ярких в поэме. Рассказ, который стали именовать «Аскет и 
христианка» (Парса у тарса), представляет собой «поэму в поэме» 
и может считаться законченным образцом любовно-мистического 
эпоса. Стержнем повествования является столь характерная для 
‘Аттара оппозиция внешнего рисунка поведения героя и внутрен-
него смысла его поступков. Логика развития сюжета напоминает 
житийную историю Халладжа и ее поэтические воплощения в га-
зелях. В начале сказания старец описывается как образец внешне-
го благочестия, поборник аскетической жизни:
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Шейх Сан‘ан был старцем, верным своему обету,
Совершенством превосходил то, что я о нем говорю. 
Был он шейхом в храме в течение пятидесяти лет,
Окруженный четырьмястами мюридами и полный совершенства.
Каждый мюрид из его окружения, удивительно,
Не отдыхал от аскезы ни днем, ни ночью.
Деяние и знание у него подружились,
И явное, и скрытое, и сокровенные тайны познал он.
Около пятидесяти раз он совершал хадж,
А малое паломничество было жизнью, которую он вел.
Сам он молился и держал строжайший пост,
Ничем в сунне он не пренебрег.
Первосвященники, приходившие к нему, 
Перед ним становились сами не свои.
Постиг все тонкости сей духовный муж,
В свершении чудес и достижении стоянок силен…

Здесь в сюжете наступает резкий поворот, который вводится 
мотивом вещего сна. Герой понимает, что этот сон имеет скрытый 
смысл, но истолковать его он не в силах:

Снился ему несколько ночей подряд такой сон,
Как будто из храма он отправился в Рум
И там будто бы поклоняется идолу долгое время.
Когда увидел этот сон бдящий мира сего,
Сказал: «Увы! О горе, настало время, 
Йусуф удачи угодил в колодец,
Опасность встала на его пути.
Не знаю я, как скоро душу избавлю от этой печали,
Расстанусь с душой, если выиграю веру»…
В конце концов, тот умудренный учитель 
Мюридам своим сказал: «Выпала мне работа,    
Надо спешно отправляться в Рум, 
Чтобы скорее разъяснилось значение сна».

Разъяснением сна благочестивого наставника стала встреча  
с девушкой-христианкой, любовью к которой он воспылал:
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Шейх отдал [свою] веру и приобрел христианство,
Продал благоденствие, купил позор.
Страсть так овладела его душой и сердцем,
Что утратил он надежду на сердце и пресытился жизнью.
Сказал: «Если вера ушла, где сердце?!
Непростое дело – страсть к христианке».

Далее в рассказ включено развернутое описание красоты хри-
стианской девушки, которое демонстрирует авторское владение 
техникой васфа и, с точки зрения средневековой поэтической 
практики, служит достойным украшением сюжета.

Как и во многих других любовных поэмах, герой, отстаиваю-
щий свое чувство, вызывающее недоумение или даже осуждение 
окружающих, вступает со своими оппонентами в спор (ср. диалог-
спор Фархада и Хусрава в поэме Низами):

Чтобы утешить его, все друзья
Собрались в ту ночь, едва заслышав его стенания.
Один из собравшихся сказал: «О величайший из шейхов!
Ступай, и это искушение с себя смой».
Шейх ответил: «Сегодня ночью кровью сердца
Я сотню раз уже совершил омовение, о незнающий!».
Тот другой спросил: «Где твои четки?
Разве могут без четок дела твои быть праведными?».
[Шейх] ответил: «Четки я выбросил из рук,
Чтобы суметь препоясаться зуннаром».
Тот другой сказал: «О древний старец!
Если впал ты во грех, покайся!».
[Шейх] ответил: «Я уже раскаялся в благочестии и озарении  
              (хал),
Я каюсь в своем старчестве и неосуществимом озарении».
Тот другой сказал: «О ведающий тайны!
Восстань, [внутренне] соберись в молитве!».
[Шейх] ответил: «Где михраб лика той красавицы,
Чтобы не было у меня другого занятия, кроме молитвы?».
Тот другой сказал ему: «До каких пор будешь продолжать эти  
               речи?
Ступай и в уединении вознеси молитву Господу!».
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[Шейх] ответил: «Если бы лик моего кумира оказался передо  
              мной,
Молитва пред ее ликом была бы прекрасной».
Тот другой сказал: «Неужто раскаяния в тебе нет?
И о мусульманстве своем неужто не печалишься?».
[Шейх] ответил: «Никто не раскаивается глубже, чем я,
В том, что не стал влюбленным раньше».
Тот другой сказал: «Див тебе путь заступил,
 Вдруг стрела разлучающих [с верой] вонзилась в твое  
       сердце».
[Шейх] ответил: «Диву, что заступает мне путь, скажи –
Заступи, ибо он делает это ловко и красиво».
Тот другой сказал: «Все, что я узнал, 
Свидетельствует о том, что старец сбился с пути».
[Шейх] ответил: «Я совершенно свободен от славы и позора,
Стекло лицемерия разбил я о камень».
Тот другой сказал ему: «Твои старые друзья
Переживают за тебя, и их сердца разрываются».
[Шейх] ответил: «Поскольку христианское дитя весело, 
Сердце не ведает о страданиях других».
Тот другой сказал ему: «Сговорись с друзьями,
Чтобы нам нынче ночью вновь отправиться к Ка‘бе».
[Шейх] ответил: «Если нет Ка‘бы, есть монастырь,
В Ка‘бе я трезв, а в монастыре пьян».
Тот другой сказал ему: «Нынче же соберись в путь,
Чтобы оказаться в Хараме63 и испросить прощения».
[Шейх] ответил: «Склонивши голову на порог той красавицы,
Испрошу я прощения. Оставь меня!».

Влюбленный в девушку-христианку шейх готов безропотно 
выполнить любую ее прихоть. Она приказывает ему отправиться  
в кабак, и старец напивается там допьяна, следуя ее желанию, по-
вязывает зуннар и, наконец, в течение года пасет свиней. Наблюда-
ющие вероотступничество шейха ученики оставляют его и направ-
ляются в Мекку. Одному из учеников после строгого сорокаднев-
ного поста во сне является пророк Мухаммад и сообщает, что шейх 

63 Харам – святилище, зд. Ка‘ба.



312 Глава 3. Литература XII – начала XIII века

избрал правильный путь. Послушники решают вернуться к шейху, 
он упрекает их за предательство, и они все вместе отправляются  
к Ка‘бе. 

В это время девушка-христианка видит сон, что в ее объяти-
ях покоится Солнце. Заговорив, Солнце призывает ее следовать за 
шей хом, принять его веру и остаться с ним в его землях. Она от-
прав ляется в путь, но не знает, в какую сторону идти. Шейх же слы-
шит внутренний голос, возвещающий, что его возлюбленная от-
ка залась от своей веры и следует за ним. Шейх с учениками пово-
рачивают назад и находят изнуренную дорогой и страданиями де-
вушку. По ее просьбе он произносит над ней формулу исповедания 
ислама, она принимает праведную веру, молит шейха простить ее 
и умирает мусульманкой. 

Очевидно, что в основе сюжета лежит часто встречающееся 
у ‘Аттара противопоставление внешнего рисунка и внутреннего 
смысла поведения персонажей. Образ шейха Сан‘ана стал одним 
из самых известных суфийских символов беззаветной любви и са-
моотречения истинно любящего, не заботящегося о своем добром 
имени и репутации.

Еще одна поэма, в которой ярко проявилось мастерство ‘Атта-
ра-повествователя, – это «Божественная книга», или «Книга о Бо-
жественном» (Илахи-нама). Как и в «Языке птиц», автор использо-
вал в ней композиционный прием обрамленной повести. Обрам-
ляющая история повествует о том, как некий халиф призвал к себе 
шестерых сыновей, овладевших всеми науками мира, и попросил 
поведать о своих заветных желаниях. Первый из сыновей мечтает 
получить в жены прекрасную царевну из мира духов (пери), второй 
хочет научиться искусству волшебника, чтобы по желанию менять 
свой облик и проникать всюду. Третий сын мечтает о чаше Джам-
шида, которая покажет ему весь мир, четвертый – о живой воде, 
пятый – о перстне Сулаймана, который подчинит ему джиннов и 
даст способность понимать язык животных. Шестой сын желает 
овладеть тайнами алхимии, чтобы превращать низшие металлы  
в золото. Каждая из двадцати двух бесед, на которые делится по-
эма, начинается с краткого диалога между отцом и одним из сы-
новей, задающего тему главы. Затем следуют рассказы, раскры-
вающие смысл заданной темы. Каждому из шестерых сыновей, 
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кроме последнего, в поэме посвящено по четыре беседы, послед-
нему – две. Обрамляющая история в «Илахи-нама» не завершена, 
автор не рассказывает, каков был результат этих поучительных 
бесед. Однако основная цель наставлений ясна – многочисленные 
истории раскрывают сыновьям незрелость их желаний, поэтому 
каждый рассказ завершается истолкованием или поучением, пре-
вращающим сюжет в аллегорическую притчу.  Каждая последую-
щая история оказывается связанной с предыдущей, служа для нее 
интерпретацией: финал каждого рассказа содержит мысли и об-
разы (нередко искусно замаскированные), которые лягут в основу 
следующего. 

Вступление к поэме представляет собой традиционную интро-
дукцию, открывающуюся восхвалением Бога и славословием про-
року Мухаммаду с описанием ми‘раджа. Отступлением от обще-
принятой схемы является включение во вступительную часть рас-
сказа о пророке Мухаммаде и беспутной певице. Однако идущее 
следом восхваление праведных халифов возвращает интродукцию 
к нормативным темам. Завершается вступительная часть главой, 
носящей название «Воззвание к Духу» (хатаб ба рух). 

Исследователи по-разному интерпретируют содержание этой 
части поэмы и образ ее «адресата». Одни склонны видеть в этом 
образе душу «совершенного человека» (инсан ал-камил), другие –  
душу самого поэта и одновременно Всеобщую душу. По месту в со-
ставе интродукции, которое обычно занимает самовосхваление 
поэта и рассуждения о замысле произведения, можно судить и о 
скры том смысле данной главы. Речь, скорее всего, идет о боже ст-
венном источнике вдохновения, который и позволит ‘Аттару сло-
жить его поэму:

О мускус души! Излей свой аромат!
Ведь ты – распорядитель в доме наместника!
Ибо дух, [нисходящий] по велению Господа, – это [слова] о тебе,
Трон духовного мира принадлежит тебе…
Ты – удивительная птица… не знаю, каков ты,
Ибо ты – вне нашего утверждения и отрицания.
Раз ты не на небе и не на земле, 
Где же ты? Ты близ Владыки миров…
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Ты шах и халиф навечно,
У тебя есть шесть сыновей, и каждый – уникален.
Каждый твой сын – обладатель счастья,
Ибо в своем искусстве каждый из них – целый мир.
Один – «животная душа», чье место – в чувственно  
     воспринимаемом,
Один – шайтан, и мысли его – в воображаемом.
Один – разум, что говорит об умопостигаемом,
Один – знание, что ищет познаваемого,
Один – нищета, жаждущий небытия,
Один – таухид, желающий видеть все как одну сущность. 
Если эти шестеро обретут путь согласно [высшему] велению,
Тогда обретут они Вечное Присутствие [при Боге].
     (Перевод Л. Лахути)

Обращение к Духу служит одновременно и разъяснением сю-
жета рамки: шесть сыновей должны прислушаться к наставлению 
отца, тогда им откроются истинные цели человеческого бытия. То, 
что речь идет о творческом процессе, в котором участвуют чув-
ства, воображение, разум, знание, и о поэтическом вдохновении, 
в котором участвует Божественное и Единое, подтверждается фи-
нальными стихами вступительной части поэмы:

В бытии ты или в небытии – 
Под пальцами Слова ты подобен воску…
Поскольку корень всего – Слово, ты говори,
Желай слова, вопрошай Слово, ищи Слово…
    (Перевод Л. Лахути)

Всего в «Илахи-нама» 244 различных по объему рассказа (от 
двух до трехсот тридцати бейтов). Среди них есть и общеизвестные 
эпизоды пророческих историй о Сулаймане, ‘Исе, Йусуфе, и по - 
пулярные анекдоты о знаменитых правителях разных времен – Ис-
кандаре, Хусраве Ануширване, Махмуде Газнави, Малик-шахе и 
Санджаре, и житийные истории о суфийских подвижниках – Ибра-
химе Адхаме, Мансуре Халладже, Байазиде Бистами, Хасане Бас-
ри, Абу Са‘иде и др. Есть у ‘Аттара и повествования о легендарных 
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влюбленных, прежде всего Маджнуне и Лайли. Все эти сюжеты 
уже прошли к XII в. длительный период письменного бытования и 
были известны во многих версиях.  

С другой стороны, ‘Аттар включает в поэму легенды, которые, 
возможно, передавались только устно, и обрели под его пером 
свою первую письменную обработку. Это, к примеру, история по-
этессы X в. Раби‘и бинт Ка‘б и гуляма по имени Бекташ, рассказан-
ная ‘Аттаром в двадцать первой беседе и озаглавленная им «Рассказ 
о балхском эмире и о том, как влюбилась дочь его». Полный дра-
матизма сюжет пересказал в одной из своих работ Е.Э. Бертельс, 
отметив, что «уже на таком раннем этапе мы находим в персид-
ско-таджикской литературе все элементы романа». Действитель-
но, поэт использует в повествовании ряд устойчивых жанровых 
ситуаций любовного эпоса: запретная любовь и болезнь героини, 
посредничество кормилицы в тайном общении героев, переписка 
влюбленных, переодевание героини в мужское платье и т.д. ‘Аттар 
также развивает мотив любви как источника вдохновения, что не 
может не напомнить историю превращения Маджнуна в идеаль-
ного поэта, какой она предстала в поэме Низами. 

Чтобы ярче раскрыть мистический смысл рассказа, автор ссыла-
ется на авторитет Абу Са‘ида Майхани64, который первым истолковал 
стихи Раби‘и бинт Ка‘б как выражение жертвенной любви к Богу: 

Из слов Бу Са‘ида Майхани я понял,
Что она сказала: «Я этого достигла…»
Спросил я у старца о состоянии дочери Ка‘ба, 
Ведь он достиг степени познания, которая труднодостижима. 
Вот что он сказал, и из его слов мне стало ясно,
Чем являются те стихи, что в словах его плавно полились: 
«От огня любви, которым горит мнимая влюбленная,
Не рождаются такие стихи играючи.
Эти стихи не имели ничего общего с тварным [миром],
Ее предназначением было пребывать с Богом.
Было полным совершенством сказанное ею, 
На Пути тот гулям был только поводом.

64 Абу Са‘ид Майхани (967–1049) – знаменитый персоязычный суфий, 
один из создателей хорасанской школы мистицизма.
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Любопытно, что в известном житии «Тайны единобожия в де-
яниях шейха Абу Са‘ида» от лица старца дважды цитируются из-
вестные стихи Раби‘и бинт Ка‘б, однако ее имя при этом не упоми-
нается. В другом же эпизоде жизнеописания Абу Са‘ид передает со 
слов толкователя Корана и законоведа Абу ‘Али Факиха, что вопрос 
«Как ты достигла того, чего ты достигла?» был адресован извест-
ной суфийской подвижнице из Басры по имени Раби‘а Адавийа 
(ум. в 801 г.).

Творчество Фарид ад-Дина ‘Аттара представляет собой важную 
веху в развитии поэзии вне покровительства двора. ‘Аттар, в отли-
чие от своего предшественника Сана’и, воспитанного в традиции 
придворных поэтических школ, практически не испытал влияния 
«украшенного стиля». И всё же в его сочинениях язык суфийской 
поэзии уже обнаруживает черты сложившейся системы, которая 
обладает внутренней логикой, стройностью и законченностью. 
При кажущейся простоте изъяснения стихи ‘Аттара обладают не 
только философской глубиной, но и известным изяществом. Что 
касается эпических произведений, то в них поэт являет себя как 
великолепный рассказчик, мастерски владеющий как малой, так 
и средней и крупной формой повествования. Совершенно очевид-
но, что роль иллюстративного материала в философско-дидакти-
ческом эпосе постепенно возрастает, а чисто доктринальные эле-
менты все больше выступают в форме различных иносказаний и 
аллегорий. В целом в этот период суфийская поэзия отдаляется от 
своего «функционального» полюса, постепенно утрачивая непо-
средственную связь с ритуальной практикой и все более становясь 
«литературой», «изящной словесностью». ‘Аттар внес существен-
ный вклад в процесс канонизации суфийской образной «термино-
логии», что в значительной мере предопределило и облегчило впо-
следствии ее превращение в универсальный поэтический язык. 

Исфаханская школа поэтов

На протяжении всего XII века в литературной жизни Ирана 
постепенно возрастала роль западных областей. Однако начало 
монгольского завоевания подорвало не только культурную жизнь 
Хорасана, но затронуло и сравнительно новые культурные центры. 
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При этом Исфахан, который долгое время был столичным городом 
Сельджукидов, и в сложной обстановке постоянных набегов заво-
евателей продолжал оставаться центром достаточно интенсивной 
культурной жизни. Из поэтических произведений деятелей Исфа-
ханского литературного круга рубежа XII–XIII вв. сохранилось не 
так много. По данным средневековых антологий можно восста-
новить некоторые имена поэтов, входивших в исфаханский круг. 
Это Шараф ад-Дин Шуфурва, Раф‘и ад-Дин Лунбани, Фарид ад-Дин 
Ахвал и некоторые представители правящего дома Худжанди Садр 
ад-Дин Худжанди и его сын Джамал ад-Дин Махмуд Худжанди. Их 
стихи приводят в своих антологиях ‘Ауфи, Даулатшах Самарканди, 
Лутф ‘Али-бек Азар Бикдили и Риза Кули-хан Хидайат.

Наибольшую известность в это время приобрели два поэта: 
Джамал ад-Дин ибн ‘Абдарразак (30-е гг. XII в. – 1192) и его сын 
Камал ад-Дин Исма‘ил (1172 – убит 1237). 

Джамал ад-Дин был ремесленником-ювелиром, держал лавку 
на базаре, но, окончив медресе, получил возможность развивать 
свои поэтические способности при дворе. Помимо литературно-
го таланта и ювелирного мастерства, Джамал искусно рисовал, за 
что современники прозвали его Джамал-художник (Джамал-нак-
каш), а деятельность его на этом поприще вошла в историю изо-
бразительного искусства в Иране.  Как панегирист Джамал ад-Дин 
служил высокопоставленной фамилии Са‘идийа, получив от своих 
меценатов титул сайид аш-шу‘ара («господин поэтов»). В списке 
его восхваляемых 28 имен, среди которых есть и представители 
династии Сельджукидов, и военачальники из Мазандарана, и ряд 
других родовитых адресатов. Несмотря на талант и множество по-
кровителей, поэт постоянно жалуется на тяжелое материальное 
положение и намекает на скупость исфаханских меценатов:

Не приведи господь, каков я стал, раздобывая ломоть хлеба!
Собаке лучше жить, чем мне. А я – поэт.
Все объясню, в каком я положеньи,
Когда признаюсь: я из Исфахана.
О положении моем сказать бессилен стих,
Хотя среди поэтов я – султан65.

65 Здесь и далее стихи в переводе З.Н Ворожейкиной.
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О жизненных трудностях в своих стихах говорит и сын поэта 
Камал ад-Дин Исма‘ил, который даже предположил, что ему при-
дется покинуть среду царедворцев и вновь заняться ремеслом и 
торговлей. Упрекая одного из своих покровителей в недостаточ-
ноЙ щедрости, он писал:

Ужель ты хочешь, чтобы я в дни твоего правленья,
Простясь с улемами, подался на базар?

Сохранившиеся стихотворения исфаханских авторов, в осо-
бен ности кыт‘а, позволяют представить частную жизнь поэтов 
ис фа ханского круга в конкретных деталях. Это дало возможность 
исследовательнице их творчества Зинаиде Николаевне Ворожей-
киной реконструировать многие интересные черты придворной 
службы при средневековых иранских дворах – материальное по-
ложение поэта, его ролевые функции, его самосознание, взаимо-
отношения с меценатом и другими поэтами, правила обучения 
стихотворному мастерству.

Диваны поэтов-исфаханцев сохранились не полностью и в зна-
чительной степени восстановлены с использованием стихотворе-
ний, содержавшихся в различных сочинениях того времени – ан-
тологиях, поэтологических и лексикографических трактатах. Со-
став Диванов Джамал ад-Дина ибн ‘Абдарразака и Камал ад-Дина 
Исма‘ила вполне традиционен: в них представлены и касыды,  
и строфика, и малые формы. 

Особый интерес представляют касыды, написанные с ис-
пользованием сложных рифм, радифов и других видов сквозных 
повторов. Так, одну из своих касыд Камал ад-Дина Исма‘ил стро-
ит на сквозном повторе слова му – «волос», которое употреблено  
в 94 бейтах 102 раза. Возможно, это стихотворение сложено как 
неполный ответ на упоминавшуюся ранее касыду Ам‘ака Бухараи 
с повтором слов «волос» и «муравей». Стихотворения с особым тех-
ническим заданием вообще играют важную роль в Диванах исфа-
ханских поэтов. Одним из выдающихся образцов такого усложнен-
ного описания может служить получившая широкую известность 
«Снежная касыда» того же автора, сложенная по случаю исключи-
тельного снегопада в Исфахане. Она написана с радифом «снег» 
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(барф), и каждый из 58 бейтов дает метафорическое описание сне-
га в новом контексте:

Такого снега никому не доводилось видеть!
Словно проглочена земля блестящей пастью снега.
Хлопковым зернышком – не боле! – в глыбах хлопка
Вершины гор пропали в глыбах снега.
Напала страха дрожь на стороны вселенной
От бешеной атаки полчищ снега.

Образ обильного снегопада ассоциируется в панегирике с не-
истощимой щедростью господина: небо похитило серебро снега, 
которым осыпает землю, из богатой казны повелителя.

В концовке касыды, явно рассчитанной на смеховой эффект, 
поэт намекает на желательность вознаграждения в виде шубы  
с «барского плеча»:

С десницей Моисея, льющей свет, слова мои сравни, звучащие  
             о снеге,
Лишь не было б докуки для тебя в сем бесконечном описанье  
             снега.
На этом кончу… Впору в шубу влезть – 
Так веет холодом от этих строк со снегом!

Традиционно входящие в касыду элементы самовосхваления 
в некоторых случаях выделяются у исфаханцев в самостоятельную 
разновидность касыды. В касыдах фахрийа поэты отстаивают свой 
высокий социальный статус, подчеркивая роль идеального слуги 
при господине, и сравнивают собственный поэтический талант с 
мастерством выдающихся предшественников. Во многих стихах 
такой тематики присутствуют и элементы поэтической рефлексии, 
когда поэты, по существу, рассуждают о критериях совершенства 
поэзии и о своем месте в традиции.

Просьбы о вознаграждении (таказа, талаб) образуют особую 
жанровую разновидность стихов исфаханских поэтов. Подобные 
челобитные составлялись по различным, сугубо конкретным по-
водам, таким как задержка жалованья, в том числе и годового, 
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нехватка фуража для конюшни, желание иметь почетный халат  
и т.д. Все эти стихи являют собой образчик эпистолярного жанра 
и неизменно начинаются с прямого обращения к патрону: «О гос-
подин!»; «О справедливый господин!»; «О щедрый!»; «О ты, вели-
кий!» и т.п. Некоторые из этих стихотворений носят характер 
официального документа, их подавали в письменном виде, и они 
требовали резолюции господина и его подписи, просьба о которой 
венчает многие прошения. Камал ад-Дин Исма‘ил пишет:

О ты, что утвердил своим каламом щедрости каноны!
Что ж ныне твой калам склонился к их забвенью?
Зачем про мой паек он пишет «отказать»?
Пускай напишет «дать» – и легче, и быстрее.
Великодушье прояви, поставив подпись под «в двойном  
                   размере»,
Ведь для меня в ней – всё, чем жив я в этом мире.

Одним из частых приемов челобитных, выдержанных в шутли-
вом тоне, является введение просителем в стихи образа голодной 
лошади. «Лошадиные» прошения составляют особый род смеховой 
поэзии исфаханских авторов. Так, например, Джамал ад-Дина ибн 
‘Абдарразак составляет кыт‘а от имени своей бедной лошадки:

Есть у меня лошаденка по имени Вечный Пост,
Недели проводит безмолвно в самом строгом посту.
Днями она в бессилии, как барс утомленный, спит,
Ночами стоит в карауле, как пес, сторожит дом.
Безропотная годами, с понуренной головой,
По временам она всё же поклоны бьет до земли.
Просит клочка соломы, слезно молит о нем,
Сроки уж все миновали, соломы же нет как нет!
Праздник у нас сегодня, волей-неволей каждый
Рот свой едой оскверняет: пост-то ведь миновал.
Если окажет милость нам господин наш щедрый,
То ячменя и соломы нам соизволит дать.
Или – пусть даст указанье, чтобы по шариату
Велено было поститься и в этот праздничный день!
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Подобные «лошадиные» челобитные наиболее выразительны 
среди других видов прошений. При сугубо конкретном изложении 
просьбы, по форме и образности они сближаются с баснями или 
притчами. Нередко они имеют законченный сюжет, включают 
диалоги поэта с лошадью, как правило, содержащие упреки жи-
вотного в адрес хозяина. Например, в одном стихотворении Камал 
ад-Дина лошадь не хочет больше идти, пока ее не накормят, и го-
ворит: «Ведь у меня в году шесть месяцев поста, у самого тебя, не-
бось, один лишь месяц». В другом стихотворении того же автора 
лошадь упрекает хозяина в том, что он хорошо знает, что у нее есть 
спина, но забыл, что у нее есть еще и живот. Подобного рода стихи 
имели целью польстить повелителю восхвалением его щедрости, 
разжалобить и рассмешить его и других слушателей повествова-
нием о жалком или комическом положении поэта или его верхово-
го животного. Стихотворные прошения исфаханских авторов яв-
ляют собой апофеоз развития традиции, которая реализовывалась 
и ранее начиная с XI в. (у Фаррухи, Мас‘уда Са‘да Салмана, Сана’и, 
Рашид ад-Дина Ватвата и др.).

Широко представлены в творчестве исфаханцев и газели. По-
добно другим придворным стихотворцам, например, Му‘иззи или 
Адибу Сабиру Тирмизи, Джамал ад-Дина ибн ‘Абдарразак и Камал 
ад-Дина Исма‘ил свои газели не подписывали. Для выполнения 
фигуры «красота концовки» они пользовались более старыми при-
емами, применявшимися еще поэтами Х века, в частности, введе-
нием в финальный стих изящного афоризма. Иногда последний 
бейт мог придавать стихотворению неожиданный поворот или 
выводить остроумное резюме, играя роль пуанта (нукта). Боль-
шинство газелей сложено на любовную тему и варьирует тради-
ционные ситуации любовных взаимоотношений, что также отве-
чает принципу следования старому арабскому представлению о 
жанре. Довольно часто исфаханские поэты создавали лирические 
стихотворения в шутливом тоне, что существенно отличается от 
сложившейся к этому времени традиции «элегических» газелей, 
безраздельно господствовавших в диванах поэтов XII века. Вот,  
к примеру, одна из газелей Джамал ад-Дина, в которой страда-
ющий влюбленный воспринимает свою жестокую возлюбленную 
не трагически, а жизнерадостно и юмористически:
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Когда б у душеньки моей характер был хороший, вот было б  
           хорошо!
Когда б послушала меня, как я шепну словечко, вот было б  
        хорошо!
Украла сердце – зарится на душу. Ну каково?
Когда б украла только сердце – вот было б хорошо!
Сто раз любви моей удача показывала спину,
Хоть раз один лицо бы показала – вот было б хорошо!
Она бранит, она тиранит – но дивно хороша!
Лишь не умножила б тиранство – вот было б хорошо!
Сказала мне: «Прими совет: лекарство для тебя – терпенье».
Ха! Если б у меня терпенье было – вот было б хорошо!

Во многих газелях Джамал ад-Дина и Камал ад-Дина красота 
возлюбленной воспринимается через призму любовных пережи-
ваний влюбленного: чернота кудрей кумира символизирует безна-
дежность любви, их «разметанность» – смятение чувств героя, ку-
дрявость – вероломство и непостоянство красавицы. Лик подруги, 
в противоположность кудрям, воплощает светлую сторону любви. 
Выстроенные традицией в четкие ряды устойчивых ассоциаций, 
эти образы представлены во множестве вариантов и неожиданных 
реализаций. Вот, например, как развернуто у Камал ад-Дина сте-
рео типное сравнение красавицы с розой:

Краса махровой розы с тобою рядом потеряла силу,
Из рук скользнув, к ногам твоим припала,
И вот бутон – как сжал он губы лепестков,
Затем, чтобы к стопам твоим прижаться ими в поцелуе.

Как большинство поэтов эпохи, исфаханские авторы широко 
применяют возможности суфийского символического языка, од-
нако в их творчестве он все больше приобретает свойство поэти-
ческой формы и не связан с мистической трактовкой текста. Раз-
витие этой тенденции в полной мере будет наблюдаться в поэзии 
XIII–XIV вв., когда язык суфийских символов станет универсаль-
ным языком поэзии в целом.

В поэзии исфаханцев отражена их тесная связь с городской 
средой. Помимо восхваления города, который в сознании средне-
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вековых авторов воплощал идею родины (поэзия «городского пат-
риотизма» – термин З.Н. Ворожейкиной), поэты описывают все 
значительные события городской жизни, как, например, засуха и 
голод в Исфахане, отраженные в кыт‘а Камал ад-Дина и в одной из 
касыд Джамал ад-Дина. Последний в своей касыде детально опи-
сывает тяжелую ситуацию, в которую попали горожане во время 
засухи:

Народ в голодной лихорадке пресытился земною жизнью,
Народ в бессилии предсмертном стал кровожадным, словно  
               меч.
Тот – словно гебр-хлебопоклонник, молитвы шепчет хлебной  
                печи,
А этот – прячет хлеб, как туча – каравай луны, в потоках слёз.
Один – увидев, ты сказал бы – питается землею, как змея,
Другой – увидев, ты сказал бы – глотает только воздух, как  
      варан, и этим жив.
А тот, кто некогда в блаженстве халвой пренебрегал и дичью,
Ест падаль ныне, сам, как падаль, ставши мерзок…
На главном городском проспекте, на каждом уличном углу
Десятки дней лежат десятки и десятки трупов.
Ах, эти жалобные стоны просящих помощи детей!
Ах, эти льстивые мольбы бессильных юношей, которых право –  
           радость!

Многообразна и городская сатира, представленная в творче-
стве поэтов пасквилями на исфаханцев, отличающихся скаредно-
стью, двуличием, религиозным фанатизмом и т.д. Осмеяние горо-
жан воплощено в форме метких эпиграмм, часто четверостиший.

Четверостишия являются одной из излюбленной форм в твор-
честве исфаханских поэтов. Руба‘и могли быть весьма разнообраз-
ны по содержанию. Некоторые из них, названные З.Н. Ворожейки-
ной «малым мадхом» и обращенные к покровителю, объединялись 
анафорическими повторами, например, «Твой меч» или «Твой 
враг». Таким же образом выделены циклы лирических четверости-
ший, к примеру, 30 четверостиший Камал ад-Дина, начинающихся 
словами «Я – свеча», в которых горящей свече уподобляется стра-
дающий влюбленный или поэт. Многие четверостишия исфахан-
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ских поэтов, особенно Камал ад-Дина, могут быть причислены к 
категории так называемых странствующих, так как 24 из них об-
наруживаются одновременно и в собраниях четверостиший ‘Ума-
ра Хайама. Их исследовательница метко назвала «хайамовской те-
традью» Камал ад-Дина Исфахани.

Городская поэзия исфаханцев насыщена дидактическими эле-
ментами в форме поучений (панд, насихат) и мудрых афоризмов 
(хикмат), что соответствует традиционному дидактическому па-
фосу персидской классики. Используемые поэтами крылатые вы-
ражения могли заимствоваться непосредственно из разговорной 
речи или же представлять собой авторский парафраз. В любом слу-
чае их смысл и словесная форма должны были вызывать у слуша-
теля устойчивые ассоциации. Например, пословица, представлен-
ная в сборниках фольклора «Ушедшая вода в ручей не вернется», 
у Джамал ад-Дина обыгрывается следующим образом: «Даже если 
ушедшая вода в ручей вернется, уснувшей рыбе что за польза»,  
а у его сына выступает в противительной интерпретации: «Знать 
нельзя: бывает, возвращается в ручей ушедшая вода».

Некоторая удаленность от крупных литературных центров и 
ориентация на местные вкусы определяет своеобразный харак-
тер творчества провинциальных поэтов. В их стихах гораздо бо-
лее широко представлены местные реалии, они чаще обращаются  
к новым темам, что актуализирует конвенциональные мотивы 
классической персидской поэзии и создает порой весьма неожи-
данные их реализации. 



ГЛАВА

Общеизвестно, что при менее заметной роли прозы в персид-
ской литературе классического периода количество проза-
ических произведений весьма значительно, и в основном 

они представляют собой светскую и религиозную дидактику. Эти 
сочинения отличаются друг от друга различным соотношением 
художественности и функциональности и сочетанием в одном 
произведении нескольких жанровых типов прозы. Пожалуй, с наи-
большей определенностью в комплексе прозаических произведе-
ний можно выделить только литературу житийного характера.

Все категории прозы, так или иначе, восходят к имевшим са-
мое широкое хождение в эпоху раннего Средневековья пехлевий-
ским дидактическим сочинениям, которые, в свою очередь, буду-
чи переведены на арабский язык, оказали решающее влияние на 
процесс формирования арабоязычной прозы адаба. Первая стадия 
генезиса этого рода арабской прозы связана еще с доисламским 
периодом, когда под адабом понимались унаследованные от пред-
ков традиционные обычаи, нравы и нормы поведения. В эпоху 
становления ислама эта назидательная словесность сильно преоб-
разилась под влиянием хадисов, закреплявших нормы мусульман-
ской морали и поведения. В период арабских завоеваний и обра-
зования Халифата в результате контактов с народами покоренных 
территорий адабная традиция значительно обогатилась за счет во-
влечения неарабских элементов, прежде всего иранских, отчасти 
индийских, греческих и сирийско-коптских. 

В литературе адаба, созданной на арабском языке, встречались 
сочинения двух типов: с одной стороны, «княжьи зерцала», ча сто 
сугубо беллетризованного характера, типа «Калилы и Димны»  

ГЛАВА 4

Развитие классической  
персидской прозы  
в XI – начале XIII века
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‘Абдаллаха ибн ал-Мукаффы, с другой – трактаты на морально-
этические (о достоинствах и недостатках) и «научно-популярные» 
темы. Во второй группе сочинений можно выделить также так на-
зываемый профессиональный адаб, предназначенный для узких 
прослоек придворных чиновников – визиров, писцов, надимов 
(ближайшей свиты правителя) и др.   

В любом случае литература адаба была наводнена большим 
количеством назидательных притч, анекдотов о легендарных 
и исторических лицах и афористических высказываний (хик-
мат). Поучительная доминанта литературы адаба не мешала, 
а скорее способствовала развитию элементов познавательно-
сти и занимательности, вовлечению в ее орбиту сведений о ди-
ковинных явлениях и событиях, которые черпались из геогра-
фических и исторических сочинений. При этом в понятие адаб 
входил не только комплекс этических норм и правил поведения 
(умение вести себя пристойно во время трапезы, носить одеж-
ду, вести изысканную беседу и т.д.), но и весь комплекс знаний, 
которыми должен обладать культурный и образованный человек  
(адиб). 

Ранние памятники персидской прозы были ориентирова-
ны одновременно на образцы арабоязычной литературы адаба, 
фор мировавшейся под значительным иранским воздействием,  
и собственную традицию пехлевийских назидательных книг, вос-
поминания о которой были еще живы в домонгольский период.  
К постоянно упоминаемым и пересказываемым текстам подобно-
го рода относятся арабоязычные сборники советов и наставлений, 
приписываемые сасанидскому царю царей Хусраву I Ануширвану 
(531‒579), например, «Завет Хосрова Ануширвана своему сыну» 
(Китаб ‘ахд Кисра Ануширван ила ибни-хи).

Начав свое развитие в системе функциональных жанров, проза 
постепенно движется в направлении большей художественности, 
как в области содержания, так и в оформлении. В прозаических 
произведениях не только возрастает роль нарративных элемен-
тов, которые постепенно вытесняют прямое назидание, но и сами 
иллюстративные рассказы становятся сюжетно и композиционно 
более развитыми, а стиль повествования более элегантным за счет 
введения разного рода риторических фигур и рифмы.
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Впервые орнаментированная манера письма входит в обычай 
в посланиях разного характера (от деловых до личных) при дворах 
Арабского халифата на рубеже IX–X веков. По-настоящему модной 
рифмованная и ритмизованная проза садж‘ (букв. «воркование 
голубки») становится в X–XI вв. при Аббасидском дворе в Багдаде 
В создании орнаментального стиля арабской эпистолярной прозы 
большую роль сыграли персы, активно участвовавшие в полити-
ческой и культурной жизни Халифата. Среди них Абу-л-Фадл ибн 
ал-‘Амид (ум. 970), его ученик Ибн Аббад, более известный как 
ас-Сахиб (938–995), Мухаммад ал-Хваризми (934–993) и др. Их 
письма, включенные в нормативные сборники – «письмовники» 
(инша), демонстрируют все свойства украшенного стиля: обилие 
стихотворных вставок, цитаты из Корана и хадисов, пословицы и 
поговорки, намеки на известные арабские и персидские легенды 
и предания, применение синонимии, синтаксических параллелиз-
мов, метафор и т.д. Такая проза, благодаря определенным ритмиче-
ским закономерностям, лучше, чем свободная проза, поддавалась 
скандированию и запоминанию. По меткому выражению Адама 
Меца, автора книги «Мусульманский Ренессанс», украшенный 
стиль отражает общую тенденцию мусульманского художествен-
ного ремесла, в котором высоко ценилось изящество и свободное 
владение изысканной формой.

Проникновение орнаментального стиля в арабскую повество-
вательную прозу может быть датировано вполне точно, так как 
свя зано с творчеством знаменитого стилиста и прозаика Бади‘ 
аз-Замана ал-Хамадани (969–1008), перса по происхождению, 
про званного «Чудом Времени». Этот автор одновременно являл-
ся мас тером эпистолярного жанра и создателем новой формы 
повествовательной прозы – плутовских новелл, получивших на-
звание макамы. Первоначально этот термин относился к бесе- 
дам преимущественно дидактического характера, которые велись 
в присутствии халифа. Впоследствии макамой стал именоваться 
любой рассказ, в котором авторская речь вкладывается в уста вы-
мышленного героя. Отметим, что уже в эпистолярных произведе-
ниях ал-Хамадани применяется иллюстрация в форме короткого 
анекдота, являющаяся как бы развернутой аллегорией авторской 
мысли. Таким образом, эпистолярный жанр с его украшенным 
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стилем как бы идет навстречу повествовательности. Из посланий 
в макамы перешла рифмованная и ритмизованная форма изло-
жения с большим количеством риторических фигур, стихотвор-
ных цитат и экзотической лексики (бедуинизмы, ремесленная и 
торговая терминология, воровской жаргон и т.д.).  «Макамы» ал-
Хамадани представляли собой цепочку из 21 новеллы с единым 
рассказчиком – купцом и путешественником ‘Исой ибн Хиша-
мом и единым героем – городским бродягой и плутом по имени 
Абу-л-Фатх, обладающим незаурядным искусством красноречия 
и поэтическим талантом, с помощью которых он часто вводит в 
заблуждение «почтеннейшую публику» и добивается личной вы-
годы. Он странствует по восточным областям Халифата, пере-
мещаясь из города в город и меняя свои обличья. Несмотря на 
переодевания, в конце каждой новеллы рассказчик узнаёт героя.  
В соответствии с передвижениями героя новеллы озаглавлены по 
городам: «Басрийская макама», «Багдадская макама», «Балхская 
макама» и т.д. Иногда названия рассказов указывают на событие, 
о котором в них повествуется: «Львиная макама», «Поэтическая  
макама». 

Стремление украсить стиль прозаических сочинений в Иране 
формируется начиная с XII в. в той же профессиональной прослой-
ке, что и при дворе ‘Аббасидских халифов. Это среда придворных 
чиновников, секретарей (араб. катиб, перс. дабир) и писцов (мун-
ши), прекрасно образованных и знакомых с образчиками высокой 
арабской прозы. Арабские прозаические сочинения повлияли на 
стиль таких произведений этого периода, как версия «Калилы и 
Димны», выполненная Насраллахом ‘Абд ал-Хамидом Мунши, и 
«Синдбад-нама» Захири ал-Катиба ас-Самарканди. Кроме того, 
на персидском языке появился и собственный образец макамного 
жанра – «Макамы» Хамид ад-Дина Балхи (ум. 1168), включавшие 
24 новеллы.

Движение прозы от утилитарности к художественности ощу-
щается даже в таком сугубо функциональном жанре, как суфий-
ская агиография. В житиях эта тенденция проявляется, в первую 
очередь, в усложнении приемов повествования и превращении от-
дельных сообщений в целостные жизнеописания, построенные по 
единой канонической модели.
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«Сафар-нама»

«Книга путешествия» Насир-и Хусрава (1004–1077) – одно из 
немногих дошедших до нас прозаических произведений раннего 
периода персидской литературы. Время ее создания точно неиз-
вестно, а сохранившийся текст является, по всей видимости, позд-
ней редакцией первоначального варианта, из которого изъяты 
наиболее яркие свидетельства шиитской ориентации автора. Тем 
не менее приверженность автора исмаилитским ценностям явно 
проступает в его описаниях Египта, который рисуется в «Сафар-на-
ма» идеальным государством, образцом всеобщего благоденствия 
и справедливости: «Никто из них (жителей Мисра) не опасается 
султана, не страшится шпионов и доносчиков и вполне уверен, 
что султан никого не станет притеснять и никогда не позарится 
на чужое добро. У жителей я видел там такое богатство, что, если 
я расскажу про это или попытаюсь описать, жители Персии мне не 
поверят. Богатство их я не смог ни сосчитать, ни исчислить, и та-
кой спокойной жизни, как люди ведут там, нигде не видел» (здесь 
и далее цитаты из «Сафар-нама» даны в переводе Е.Э. Бертельса). 
Автор детально описывает изобилие египетских базаров, где одно-
временно торгуют цветами и плодами, созревающими в разные 
сезоны. Он удивляется честности египетских торговцев, которые 
никогда не обманывают покупателей, а тех, кто совершает этот 
грех, ждет заслуженное наказание – ехать по всему городу верхом 
на осле и публично каяться в содеянном. Иногда автор отмечает 
даже самые мелкие поразившие его подробности быта, как, напри-
мер, то, что при покупке продавцы дают покупателю упаковку – 
«стекло, или фаянсовый горшок, или бумагу, так что покупателю 
не нужно ничего брать с собой для упаковки». 

С точки зрения жанрового состава книга Насир-и Хусрава 
представляет собой довольно сложную и мозаичную картину. Так, 
в «Сафар-нама» обнаруживаются характерные черты географиче-
ских сочинений. Традиционная мусульманская географическая 
ли тература состояла из трех ответвлений: «науки об определении 
по ложения городов» (астрономическая география), «науки о пу-
тях и государствах» (описательная география), «науки о чудесах 
стран» (космография с оттенком чудесного). Из них в книге Насира  
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представлены две линии. Можно выделить типичные элементы 
описательной географии, такие, например, как маршрут следова-
ния, определение расстояний между различными точками пути, 
границы между государствами и т.д. Не менее представительны и 
элементы «науки о чудесах стран», по выражению И.Ю. Крачков-
ского, рассказов об «особенностях, которых нет в других странах». 
В «Книге путешествия» во множестве присутствуют описания раз-
ного рода «диковин» (‘аджа’иб, соответствующий латинский тер-
мин – mirabilia) – специфических минералов, растений и живот-
ных, характерных только для данной местности и неизвестных 
аудитории, к которой обращается автор. 

Помимо характерных черт географического сочинения в «Са-
фар-нама» можно наблюдать первые ростки ставшего позже по-
пулярным на мусульманском Востоке жанра «дневных записей», 
получившего в арабских странах название ар-рихла («путешест-
вие», «поездка»), о котором И.Ю. Крачковский писал так: «Часто 
эти путешествия связывались с хаджжем, но далеко не всегда он 
стоит на первом месте, что мы уже видели в “Сафар-нама”; еще 
чаще они представляют впечатления от “годов скитаний”, выне-
сенные молодым ученым, который в первую очередь стремится по-
знакомить со своими учителями и встречными учеными, нередко 
забывая про все другие стороны жизни». 

При доминирующей роли мотивов паломничества и присталь-
ном внимании к «чудесам стран» Насир-и Хусрав вовлекает в ор-
биту повествования многообразный и разнородный в жанровом 
отношении материал, связанный в том числе с впечатлениями от 
личного общения с разными людьми. В «Сафар-нама» включены 
краткие зарисовки важных для автора встреч в ходе путешествия. 
Среди тех, с кем встречался и беседовал или в чьих родных местах 
побывал Насир-и Хусрав, оказались такие известные личности, как 
персоязычный поэт из Тебриза Катран (ум. после 1072). Насир по-
сетил город, где правил выдающийся арабский поэт и философ ал-
Ма‘ари (973–1058), чье краткое жизнеописание он приводит. Упо-
минает он также целый ряд ученых и богословов, с которыми автор 
вел ученые диспуты (в ряде случаев упомянуты и обсуждаемые во-
просы). Для оживления рассказа в текст «Сафар-нама» помимо от-
дельных исторических анекдотов введены диалоги и своеобразные 
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«жанровые сценки» бытового характера, иногда с юмористическим 
оттенком (см., например, сценку с «харзевильским бакалейщи-
ком»; рассказ о шестидесятилетнем арабе-бедуине, не сумевшем 
запомнить короткую суру из Корана). Часто такие «вставные» эпи-
зоды, представляющие собой либо краткое жизнеописание, либо 
анекдот, включают изречение, приписываемое герою рассказа, или 
остроумный афоризм, являющий собой авторский комментарий к 
происшедшему. Так, повествование о поэте ал-Ма‘ари, который вёл 
отшельнический образ жизни, завершается его собственным отве-
том на заданный вопрос: «Кто-то спросил его: – Господь великий, 
благословенный даровал тебе все это богатство, почему же ты все 
отдаешь другим, а сам не пользуешься? – Мне принадлежит толь-
ко то, чем я пользуюсь, – дал он ответ». Рассказ о молодом неве-
жественном устаде из города Симнана, который представлял себя 
последователем Ибн Сины, заканчивается авторской ремаркой: 
«Если он сам ничего не знает, чему же он может учить других?».

И все же смысловым ядром книги, как и в зийарат-нама (пу-
теводитель для паломников), является описание святых мест и 
мест паломничества мусульман того времени. В «Сафар-нама» 
читатель найдет детальную картину священного города Мекки  
с подробным описанием обрядов большого (хадж) и малого 
(‘умра) паломничества. Часть книги, посвященная Иерусалиму 
(Бейт ал-Мукаддас), где тоже побывал автор, содержит характери-
стику всех святынь, связанных с жизнью и деяниями пророков, по-
читаемых мусульманами, христианами и иудеями. Описание ан-
самбля Храмовой горы, включающее перечисление всех построек, 
их форм, расположения и размеров, столь подробно, как будто его 
составил заинтересованный профессионал, архитектор или строи-
тель. В ряде случаев описание святынь смыкается с описанием «ди-
ковинных вещей». Так, упоминая христианский храм Вознесения  
в Иерусалиме, Насир попутно рассказывает об иконах: «Внутри 
она (церковь) украшена румийскими шелками и покрыта раз-
личными изображениями. Повсюду виднеется чистое золото и во 
многих местах имеется изображение Иисуса, мир да будет с ним, 
верхом на ослице… Картины эти покрыты лаком из сандалового 
масла и защищены большим стеклом, чрезвычайно прозрачным, 
так что не нужно никакого покрова. Сделано это для того, чтобы 
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на картины не садилась пыль и грязь. Слуги каждый день прочи-
щают эти стекла». Иногда он специально подчеркивает, что гово-
рит о чем-то необычном: «Кроме того, из дивных вещей (навадир) 
мечети Бейт ал-Мукаддас я видел еще и дерево гурий». 

Отметим, что единственная стихотворная вставка в «Сафар-
нама» принадлежит перу самого Насир-и Хусрава, располагается  
в завершающей главе произведения и выполняет композицион-
ную функцию оформления концовки сочинения:

Если долго в этом мире длятся беды и страданья,
Все ж и счастию, и горю здесь всегда конец приходит.
День и ночь для нас ничтожных свод вращается небесный,
День уйдет, ему на смену тотчас же другой приходит.
Мы из странствия вернулись… Из него вернуться можно,
В путь другой уйдем, оттуда к нам никто уж не приходит…

С одной стороны, это типичные стихи «на случай», посвящен-
ные окончанию путешествия. Их форма – кыт‘а – вполне соответ-
ствует назначению, поскольку именно она часто служила для соз-
дания стихотворений по конкретному поводу, в том числе и экс-
промтов. С другой стороны, стихотворение тяготеет к жанровому 
регистру зухдийат, для которого характерны рассуждения о тщете 
земного бытия и быстротечности человеческой жизни, что соот-
ветствует общему благочестивому настрою сочинения. 

Весь комплекс жанровых составляющих книги свидетельству-
ет о том, что автор стремился привлечь максимальное количество 
слушателей разного социального достоинства и вероисповедания. 
Очевидно, что, ориентируясь на запросы аудитории, которые от-
лично знал, Насир-и Хусрав придал своему дневниковому пове-
ствованию не только познавательный, но и в значительной мере 
занимательный и назидательный характер. 

«Кабус-нама»

Первым полностью сохранившимся произведением в жанре 
поучения на новоперсидском языке считается книга «Кабус-нама», 
составленная в 1082 году.
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Автор этого произведения – ‘Унсур ал-Ма‘али Кай-Кавус ибн 
Искандар (1021–1098) происходил из династии Зийаридов, неког-
да грозных правителей Табаристана, области на южном побережье 
Каспия. Книга, адресованная сыну Кай-Кавуса Гилян-шаху, была 
названа «Кабус-нама» в честь деда сочинителя, самого известного 
из правителей зийаридской династии, прославленного арабоязыч-
ного прозаика-стилиста и поэта Кабуса ибн Вашмгира (976–1012). 

Известно, что перу Кабуса ибн Вашмгира принадлежало не-
сколько сочинений эпистолярного и дидактического характера, 
цитаты из которых содержат многие средневековые арабские 
исторические и энциклопедические труды и антологии: это собра-
ние его посланий, носившее название «Совершенство красноре-
чия» (Камал ал-балага),  сборник мудрых изречений и пословиц 
«Несравненная жемчужина пословиц и изречений» (Ал-фарида 
фи-л-амсал ва-л-адаб) и дидактический трактат «Послание о про-
славлении и порицании» (Рисала фи-л-ифтихар ва-л-‘итаб).  Ка-
бус ибн Вашмгир покровительствовал ученым и литераторам: ему 
по святил свою «Хронологию восточных народов» великий Бируни 
(973–1048), при его дворе нашел убежище скрывавшийся от на-
сильственного увоза в Газну Абу ‘Али ибн Сина (980–1037). Во 
время правления Кабуса ибн Вашмгира неким ибн Рустамом была 
составлена на местном табаристанском диалекте книга поучений, 
получившая название «Марзбан-нама», дошедшая в поздней пер-
сидской обработке Варавани. Интересно утверждение Кай-Кавуса, 
что его мать была дочерью ибн Рустама, род которого в тринадца-
том колене восходит к царю Ануширвану Справедливому.

 Унаследовав от деда литературный талант, автор «Кабус-нама» 
сделал попытку составить аналогичное арабским назидательное со-
чинение, использовав для этого родной персидский язык. Перед нами 
один из самых ранних образцов прозы адаба на персидском языке. 
Помимо «Кабус-нама» источники упоминают лишь два небольших 
анонимных сочинения с не вполне четкой датировкой: «Книга побед» 
(Зафар-нама) (X в.), которая содержала беседу Сасанидского царя 
Хосрова Ануширвана со своим министром Бузургмихром и, скорее 
всего, была переложением пехлевийской книги аналогичной темати-
ки, и пример профессионального адаба – «Наставления для султанов 
и министров» (Адаб ас-султана ва-л-вузара) (конец X – начало XI в.).  
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Раннее происхождение «Кабус-нама» обусловило некоторые 
формальные особенности этого памятника, а именно отсутствие 
характерных для зрелой персидской прозы проявлений «украшен-
ного» стиля. Язык сочинения относительно прост, лишен изыскан-
ных риторических фигур и иногда обнаруживает кальки с араб-
ских грамматических конструкций, что может свидетельствовать 
об ориентации Кай-Кавуса на соответствующие арабоязычные со-
чинения в качестве образца. Не так много в «Кабус-нама» и стихо-
творных вставок, причем они также далеки от устоявшейся стили-
стики придворной поэзии этого периода. Есть даже один пример 
применения в стихах местного гилянского диалекта (глава 20). 
Следует особо отметить, что Кай-Кавус иногда прибегает к исполь-
зованию коротких рассказов или анекдотов для иллюстрирования 
своих наставлений, что является первым шагом к проникновению 
нарративного компонента в назидательные сочинения. Вставные 
рассказы в «Кабус-нама» отличаются лапидарностью, вызванной 
функциональным характером сочинения. 

Как и Фирдоуси, автор «Кабус-нама» был представителем ис-
конной иранской аристократии – дихканства, однако историче-
скую судьбу этого класса, сходящего с политической арены, он вос-
принял не трагически, а сугубо прагматически. Кай-Кавус гордели-
во возводит свой род к легендарным иранским царям, преклоняет-
ся перед мудростью Хусрава Ануширвана, утверждает, что владеет 
литературным языком домусульманского Ирана – пехлеви, следует 
обычаям и жизненному укладу старой иранской аристократии. Тем 
не менее при всех своих династических амбициях Кай-Кавус почи-
тает за честь породниться с «безродным», с точки зрения Фирдоуси, 
султаном Махмудом Газнави, женившись на его дочери. 

Основной части «Кабус-нама» предпослано небольшое преди-
словие, в котором содержится традиционное восхваление Бога и про-
рока, говорится о посвящении этой книги сыну, приводится родослов-
ная семьи автора и излагаются причины составления поучения. 

Основная часть состоит из сорока четырех глав. Первые во-
семь глав носят обобщающий характер и дают представление о ре-
лигиозно-мировоззренческой картине мира. В них автор рассуж-
дает о духовных и этических ценностях, таких как познание Госпо-
да и служение ему (основные обязанности мусульманина, включая 
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паломничество), почитание родителей, смирение и умножение 
знаний, стремление к красноречию. Восьмая глава представляет 
собой прямую параллель к раннесредневековым книгам советов и 
наставлений и содержит перечень мудрых изречений, приписыва-
емых Хусраву Ануширвану Справедливому.

Второй блок глав «Кабус-нама» содержит преимущественно 
практические советы и наставления, охватывающие все стороны 
жизни знатного человека: Кай-Кавус поучает сына в том, что каса-
ется особенностей поведения и уклада жизни человека в разном 
возрасте, правил принятия пищи и порядка винопития, законов 
гостеприимства. Он предостерегает Гилян-шаха от опасностей ув-
лечения азартными играми, советует, как себя вести в состоянии 
влюбленности, как проводить досуг, как накапливать богатства, 
как хранить доверие, как покупать рабов, земли и дома, коней, 
как жениться и воспитывать детей, как выбирать друзей и остере-
гаться врагов, как наказывать и прощать.  В конце завершающей 
эту часть главы 30 Кай-Кавус заявляет о своем намерении в следу-
ющей части рассказать о различных профессиях.

Начиная с тридцать первой главы Кай-Кавус рассуждает о том, 
какую профессию может избрать его сын. Перечень профес сий от-
крывает богословие, которое, с точки зрения автора, может дать 
сыну благополучие в обоих мирах: «О сын, если можешь, зай мись 
богословием, дабы получить и этот мир, и мир будущий» (здесь и 
далее перевод «Кабус-нама» Е.Э. Бертельса). 

При описании каждой профессии автор придерживается опре-
деленного плана изложения. Вначале он дает общее представле-
ние о содержании той или иной области знаний, а затем переходит  
к практическим советам, которые позволяют эти знания приме-
нить к делу с наибольшей для себя выгодой. Что касается бого-
словия, то автор, не скрывая своего высокомерного отношения 
к пастве, учит сына различным уловкам, основанным на знании 
человеческой психологии. Например, рассуждая о проповеди, ав-
тор говорит: «На кафедре что хочешь, то и утверждай, а если будут 
задавать вопросы, бояться нечего, ты только будь красноречив и 
знай, что собравшиеся на твою беседу – скоты.

Как хочешь, так и говори, только не запутывайся в словах, но 
одежду и тело держи в чистоте, а мюридов заведи крикливых. Когда  
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они сидят на твоей беседе, на каждое сказанное тобой меткое сло-
во пусть кричат и подогревают собрание… На кафедре не будь 
сумрачным и не делай кислого лица, ибо тогда и собрание твое, 
как ты, будет сумрачно». 

Далее автор переходит к торговле, науке врачевания, астро-
логии, поэзии и музыке. Весьма подробно Кай-Кавус разбирает 
вопрос о взаимодействии исполнителя стихов или песен со своей 
аудиторией. Говоря о соответствии исполняемой музыки возра-
сту и положению слушателей, автор «Кабус-нама» рассуждает так:  
«…потом увидели, что не все люди старики и серьезный народ, ска-
зали: это создали музыку для стариков, создадим же музыку и для 
молодежи. Поискали и приспособили стихи, которые построены 
на легких размерах, к легким напевам, и назвали хафиф, чтобы по-
сле каждого медленного раха играть этот хафиф, чтобы на каждом 
музыкальном собрании было что-нибудь и для стариков, и для мо-
лодежи. Но надо было, чтобы дети, женщины и легкомысленные 
мужчины тоже не остались без своей доли. И вот, когда появился 
[обычай] петь тарана, эти тарана предназначались для тех людей, 
чтобы они получали удовольствие и наслаждение…».

Наставляя своего сына Гилян-шаха в профессии придворно-
го поэта, автор вкратце характеризует все разделы науки о стихе, 
но особо акцентирует требования, предъявляемые к панегирику, 
уделяя основное внимание психологическим аспектам отношений 
восхваляемого и восхваляющего: «Будь благороден в помыслах и 
умей каждому сказать подобающее ему. Когда пишешь славосло-
вие, пиши его по достоинству прославляемого. О том, кто и ножа 
не засовывал за пояс, не говори: меч твой поражает льва, а гневом 
ты пронзаешь гору Бисутун, стрелой же рассечешь волос. Тому, кто 
и на осле никогда не сидел, не говори, что конь его подобен Дильду-
лю, и Буроку, и Рахшу, и Шебдизу66. Знай, что кому нужно говорить.

66 Автор «Кабус-нама» приводит имена коней, принадлежавших истори-
ческим и легендарным персонажам: Дильдуль (Дульдуль) – конь имама ‘Али, 
Бурок (Бурак) – мифический конь с человеческим лицом, на котором совер-
шал ночное путешествие (ми‘радж) пророк Мухаммад, Рахш – богатырский 
огнедышащий конь иранского витязя Рустама, героя эпопеи «Шах-нама», 
Шебдиз (букв. «ночецветный») – вороной конь красавицы Ширин, возлюб-
ленной сасанидского царя Хусрава II Парвиза.
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Поэт должен знать характер прославляемого и знать, что тому 
нравится. Тогда он сможет так прославить его, что ему понравит-
ся. Пока ты не скажешь того, чего он хочет, он тебе не даст того, 
что тебе нравится. Не подличай и в касыде себя слугой не назы-
вай, разве что в прославлении, где прославляемый того стоит. Не 
приучайся писать сатиры, ибо не всегда кувшин воды возвращает-
ся целым. Если же будут у тебя способности писать об аскетизме 
и единстве Божием, то не плошай, это для обоих миров хорошо.  
В стихах не лги чрезмерно, хотя лживая гипербола и является до-
стоинством стиха».

Рассуждая о поэзии и музыке, Кай-Кавус обращает внимание 
и на их «терапевтическое» воздействие на слушателя и приводит 
свои рассуждения в соответствие с медицинскими знаниями свое-
го времени, а именно с учением о темпераментах.

Отдельным блоком, начиная с 38 главы и располагаясь в ие-
рархическом порядке по восходящим степеням, следуют при-
дворные должности: Кай-Кавус рассуждает о занятиях надима 
(придворного «ближней свиты»), секретаря, визира, военачаль-
ника. Завершает этот блок глава «Об обычаях и условиях царство-
вания», явно свидетельствующая, что автор не утратил до конца 
своих политических амбиций и предполагает для своего сына 
даже возможность занять престол. По содержанию этот блок глав 
принадлежит традиции профессионального адаба, а по структуре 
он воспроизводит представление автора о социальном и профес-
сиональном составе современного ему высшего общества. Следуя 
традиции, автор включил в этот блок глав ту часть социального 
спектра, к которой в доисламском Иране относились представите-
ли благородных родов и «свободные» (азад), т.е. не облагаемые на- 
логами. 

Далее следует глава о крестьянах и ремесленниках, т.е. о по-
датном населении. Она носит название «О нравах и обычаях дих-
канства и всякого другого дела, которое ты умеешь». Демонстри-
руя трезвость и практицизм, Кай-Кавус, отказываясь от аристо-
кратических претензий, не исключает для своего чада ни одной 
из возможных позиций на социальной лестнице: «Когда настанет 
время жатвы и посева, ты неустанно перепахивай землю и о посе-
ве будущего года заботься в этом году...
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Если же будешь ремесленником из числа ремесленников на ба-
заре, то, каким бы делом ни занялся, работай быстро и тщательно, 
чтобы было много покупателей». Характерно, что, в отличие от до-
исламских «табелей о рангах», в которых купцы вместе с крестья-
нами и ремесленниками включались в состав податного сословия, 
автор располагает их выше на социальной лестнице, рядом с бого-
словами, врачами, астрологами и др., но оценка, которую он дает 
этому занятию, демонстрирует живучесть старой традиции «ран-
гов»: «О сын, знай и будь осведомлен, что торговля на базарах, хотя 
и не такое ремесло, которое можно было бы назвать добрым искус-
ством, но, если присмотреться по-настоящему, то обычаи ее, как 
обычаи ремесленников». 

Последняя глава «Кабус-нама» посвящена обычаям джаван-
марди (благородство, рыцарство). Термин этот примерно соответ-
ствовал арабскому термину футувва c близким спектром значе-
ний. Джаванмардами часто называли себя члены тайных ремес-
ленных обществ, занимавшихся защитой своих прав в структуре 
городской социальной иерархии. Автор толкует этот термин 
расширительно, понимая под ним определенную сумму качеств 
человека, проявляющуюся у лучших представителей каждого со-
словия. В этой главе он характеризует те социальные группы, ко-
торым эти качества, а именно: мужество, терпение, целомудрие, 
чистосердечие, великодушие, гостеприимство и др. – должны 
быть присущи в наибольшей мере. Это аййары, воины, богословы  
и суфии. 

Термин аййар в средневековых персидских исторических со-
чинениях применялся в отношении членов разбойничьих шаек 
или подразделений лазутчиков. Они, как свидетельствуют источ-
ники, представляли собой один из видов профессиональных кор-
пораций, имевших свои уставы и строгие законы корпоративной 
этики.

В «Кабус-нама» рассказ, иллюстрирующий качества аййаров, 
носит откровенно плутовской характер. В нем говорится о непро-
стом выборе между благородным и неблагородным поведением, 
который должны сделать аййары: «И если аййар будет сидеть на 
дороге и пройдет мимо него человек, а немного спустя следом  
за ним пройдет другой человек с мечом, собираясь убить того,  
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и спр осит аййара, проходил ли здесь такой-то человек, какой от-
вет должен дать аййар? Если скажет, будет донос, если не скажет, 
будет ложь, а и то и другое аййарам неуместно». Чтобы избежать 
недостойного поступка, благородному молодцу предлагается при-
бегнуть к хитрости: аййар «отодвинется на один шаг в сторону от 
того места, где сидел, и скажет: с тех пор, что я здесь сижу, никто 
не проходил; тогда он скажет правду». 

Аййарам приписываются высокие моральные качества: «Знай 
же, что благороднейший аййар – тот, у кого несколько добродете-
лей: то, что он смел и мужественен, терпелив во всяком деле, дер-
жит обещания, целомудрен, чистосердечен, никому не причиняет 
вреда, допускает вред себе ради выгоды друзей своих, на пленни-
ков не посягает, нищих одаряет, злых удерживает от злых дел, го-
ворит правду, правдивое слушает, воздает должное, за тем столом, 
где ел хлеб, зла не творит, за добро злом не отплачивает, ведет до-
брые речи, в беде видит благо».

Из приведенного фрагмента явствует, что профессиональные 
корпорации в средневековом мусульманском городе опирались  
в моральных и поведенческих нормах на своего рода общеприня-
тые «кодексы чести», которые могли фиксироваться и письменно. 
Так, Фарид ад-Дину ‘Аттару приписывается небольшая поэма под 
названием «Футувват-нама» («Книга о благородстве»). Приведем 
для сравнения фрагмент из начала поэмы:

Перво-наперво надо быть правдивым,
Подобно [людям] благонравным, сторониться зла.
Ко всем надо выказывать дружеское расположение,
Не говорить: «Вот этот – ядро, остальные – скорлупа».
[Надо быть] свободным от дурных страстей,
Держаться чистосердечия и непорочности.
Если человек благородный лишен верности,
То все его деяния – сплошь обман и лицемерие. 
Каждый, кто наделен благородством (джаванмарди) от  
       природы,
В сердце своем простит и друга, и врага.
Другому надо желать того, чего
Для себя желаешь, [тогда] вреда тебе не будет.
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Очевидно, что ‘Аттар ведет речь о том же наборе моральных 
качеств, которые ранее были зафиксированы в «Кабус-нама», от-
нося их, видимо, по преимуществу к суфиям.

Судя по общему тону изложения и характеру вставного расска-
за, Кай-Кавус вряд ли полагает, что его сын пополнит ряды джаван-
мардов, однако считает, что тому придется в своей жизни иметь с 
ними дело.

Заканчивается книга рассуждением автора о свойствах ра-
зу ма, который он подразделяет на два типа: разум природный и 
разум благоприобретенный. Считая первый даром Господа, автор 
советует, главным образом, как развить второй, достигаемый при-
обретением знаний.

«Кабус-нама» – книга уникальная по обилию рассматрива- 
емых социально-бытовых ситуаций, в которых автор представляет 
своего сына. Ни одно дидактическое произведение классической 
поры не может сравниться с этим памятником по обилию сведе-
ний об укладе жизни высшего сословия, а также о профессиональ-
ной и социальной структуре средневекового общества в целом. 
Основной целью поучения является завоевание прочного поло-
жения в жизни путем приобретения «доброй славы» (никнами) 
на каждом из возможных поприщ. Автора интересуют не столько 
технические навыки каждой из описываемых профессий, сколь-
ко психологическая сторона дела. Например, в главе о профессии 
врача, которую Кай-Кавус знает в деталях, он больше сосредоточен 
на том, как нужно обеспечивать себе широкую практику, завоевы-
вать доверие пациента и извлекать наибольшую выгоду.  

Несмотря на тематическое разнообразие «Кабус-нама», этот 
памятник отличает продуманная и стройная композиция. Чаще 
всего тема каждой последующей главы упоминается в предыду-
щей, или же в начале новой главы автор ссылается на содержание 
предшествующей. Внутри каждого из трех тематических блоков – 
интродукции, «домостроя» и профессионально-сословной части – 
в известном смысле соблюдается принцип иерархии.  Каждый из 
блоков, в свою очередь, имеет некое подобие введения и заключе-
ния, с помощью которых маркируется новый тематический круг.

Очевидно, что широкий тематический диапазон «Кабус-нама» 
указывает на синкретическую природу сочинения, представля-
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ющего собой свод материалов дидактического характера, почерп-
нутых из разновременных и разнообразных с точки зрения жанра 
источников. С одной стороны, эта книга как бы подытожила очень 
старую и практически сошедшую на нет дидактическую традицию 
среднеперсидских «книг советов», носивших сугубо функциональ-
ный характер, с другой стороны – в ней развивались заложенные 
в арабской литературе черты адабной прозы как занимательного 
и познавательного популярного чтения для образованной элиты.

Здравый практицизм, которого неизменно придерживался 
автор книги, обеспечил ей долгую литературную жизнь. На тра-
дицию «Кабус-нама» мог опираться великий дидактик XIII в. Са‘ди 
при создании своего знаменитого «Гулистана», в котором отстаи-
ваются сходные принципы социального поведения, хотя мировоз-
зренческая основа уже иная. Еще в Средние века появились турец-
кие переводы «Кабус-нама» (1432, 1705). В XIX в. ранняя турецкая 
версия была обработана на татарском языке (Казань, 1881). Оче-
видно, эти переводы были сделаны не столько с научной или худо-
жественной, сколько с сугубо практической целью. 

«Сийасат-нама»

Постепенное нарастание в персидской прозе нарративных 
элементов, проявляющееся в увеличении количества иллюстра-
тивных рассказов, ощущается даже в сугубо функциональных со-
чинениях, каким является трактат великого визира Сельджукидов 
Низам ал-Мулка (1017/18–1092) «Книга о правлении» (Сийасат-
нама), написанный им незадолго до гибели. Эта книга представ-
ляет собой типичный образец «зерцала», адресованного правящим 
особам, и относится к одному из видов адабной прозы. Написанная 
по приказу сельджукидского султана Малик-шаха (1072–1092), 
она содержит не только поучения в области государственной поли-
тики, права, финансов, но и представления министра о правилах 
придворного этикета и о распорядке дворцовой жизни. Например, 
в книге можно найти «Рассуждение о правилах, которые следует 
соблюдать при устройстве государевых приемов», «Рассуждение 
о порядке стояния и сидения присутствующих при особе госуда-
ря» или «О распорядке собрания для винопития и правилах его».  
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Эта часть трактата, особенно «Рассуждение о порядке стояния и 
сидения…», тесно связана с традиционной сословной иерархией, 
поскольку уже при дворе Сасанидов на государевом приеме при-
дворные рассаживались в соответствии со своими позициями на 
социальной лестнице. 

Можно отметить отсутствие специального раздела, посвящен-
ного придворной поэтической службе, которая являлась неотъем-
лемой частью дворцового уклада жизни, да и самих стихотворных 
вставок в трактате насчитывается всего пять (четыре из них в кон-
цовках глав). Есть сведения, что великий визир недолюбливал по-
этов, и это могло прямо отразиться в его сочинении. 

Жанровая монолитность сочинения прерывается лишь однаж-
ды в главах 44–48. Автор посвящает их борьбе с вероотступника-
ми и излагает исторические предания разных религий о престу-
плениях против веры (начиная от Маздака и кончая карматами).  
Низам ал-Мулк предостерегает правящего монарха от излишнего 
доверия ко всяким новым вероучениям, которые могут быть чре-
ваты смутой и разорением государства. Данная часть, в отличие от 
всего сочинения, относящегося к дидактическому жанру, по содер-
жательной доминанте тяготеет к исторической хронике. 

Большинство глав книги содержит иллюстративные расска-
зы, а в некоторых главах их несколько. Приводит Низам ал-Мулк 
и подходящие к случаю хадисы. Повествовательный материал, 
который использует автор, присутствует и в других прозаических 
и поэтических памятниках того же времени. По всей видимости, 
сюжеты, связанные с известными историческими и легендарны-
ми личностями, восходят к единому блоку мотивов, источником 
которых служила арабская проза адаба, сформировавшаяся под 
непосредственным влиянием пехлевийских назидательных сочи-
нений. Особенно это касается легендарно-исторических преданий 
и анекдотов об идеальных правителях прошлого, среди которых 
традиционно присутствуют Дауд и Сулайман, Дарий, Искандар, 
Ардашир, Хусрав I Ануширван и Хусрав II Парвиз, Бахрам Гур и др. 

Интересен рассказ о Бахраме Гуре и его визире, помещенный 
в главу четвертую. В нем повествуется о том, как встреча с пасту-
хом, которого предал его пёс, навела царя на мысль о несправедли-
вости визира и неблагополучии дел в государстве. Рассказ начи-
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нается так: «…был у Бахрама Гура вазир, звали его Раст Равиш. 
Бахрам Гур поручил ему все государство, ему доверился, и что бы  
о нем ни говорили – никого не слушал, а сам занимался день и ночь 
увеселениями, охотой и вином» (здесь и далее цитаты из «Сийа-
сат-нама» даны в переводе Б.Н. Заходера). Когда царь обнаружил, 
что казна пуста, а именитые люди либо разорены, либо покинули 
страну, ему не посмели указать на вероломного Раст Равиша как 
причину всех бед. Огорченный Бахрам отправился один в степь, 
где увидел стадо овец и палатку пастуха, возле которой была по-
вешена собака. Пастух оказал царю гостеприимство, не узнав его. 
Но прежде чем «вкусить хлеб», государь пожелал узнать, что про-
изошло с собакой. Пастух рассказал: «Этот пес пользовался моим 
полным доверием в отношении овец… Однажды, пересчитав овец, 
я заметил недостачу; так в течение нескольких дней я замечал, что 
число овец убывало». Когда пришло время платить налог, пастух 
был вынужден отдать остатки своего стада и наняться пасти чу-
жое. Причиной несчастья оказался пёс, который предал хозяина 
и «слюбился с волчицей». Завершая свой рассказ, пастух сказал: 
«когда я понял, что все мое разорение произошло от собачьего бес-
путства, я схватил пса и повесил его за вероломство, которое от 
него обнаружилось». История пастуха навела царя на размышле-
ния, смысл которых автор книги облек в такую форму: «…народ – 
наше стадо, вазир – наше доверенное лицо; вижу, дела государства 
в сильном разорении и расстройстве, и у кого ни спрашиваю, ни-
кто не говорит правды, скрывают. Самое правильное – это разуз-
нать об обстоятельствах народа и вазира». Расследование, которое 
предпринял государь, выявило притеснения, чинимые Раст Рави-
шем, и вся история закончилась его заслуженным наказанием и 
воцарением справедливости. 

Обращает на себя внимание не только большой объем пове-
ствования, но и сложность его построения. Рассказ пастуха бла-
годаря последующему введению формулы «народ – наше стадо» 
приобретает характер аллегории, которая отражает суть пробле-
мы. Помимо этого, в основную историю вставлены краткие жало-
бы узников, павших жертвой алчного и вероломного визира. Этот 
эпизод предания о Бахраме Гуре хорошо известен в стихотворной 
интерпретации Низами (поэма «Семь красавиц»).
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Большинство иллюстраций в «Сийасат-нама» обозначены 
словом «рассказ», но имеются и такие, которые никак не выделе-
ны. Таково пространное повествование о Сабуктагине, отце Мах-
муда Газнави, в главе «О неутруждении рабов во время службы и 
распорядке их дел». Глава начинается с описания порядка службы 
гулямов и получения ими знаков отличия в зависимости от выслу-
ги лет, но быстро переходит в повествование о службе Сабуктаги-
на при наместнике Саманидов в Хорасане Алптагине, его участии 
во всех военных походах и постепенном возвышении. Завершает-
ся рассказ тем, как после смерти Алптегина его подданные при-
несли присягу Сабуктагину. Главу венчает афоризм, приведенный 
сначала в прозе, а потом и в стихах:

Один преданный раб лучше сотни сыновей,
Так как они желают смерти отца, а он – жизни господина.

При том, что материалом данного рассказа послужили реаль-
ные события политической истории XI в., характер изложения тя-
готеет не к исторической, а к адабной прозе с живыми диалогами, 
бытовыми подробностями и моралью в концовке.

Другие иллюстрации в «Книге правления» более кратки и 
представляют своего рода конспективное изложение известных 
преданий и анекдотов. В ряде пересказов популярных историй, 
имеющих параллели, например, в «Шах-нама» Фирдауси, или  
в ссылках на них, иногда обнаруживаются дотоле неизвестные 
детали и сюжетные ходы. Так, в изложении предания о Сийавуше 
Низам ал-Мулк говорит о том, что после испытания героя огнем 
«мубады взяли от того огня, отнесли в храм огня. Этот огонь под-
держивается до сего дня, так как он вынес приговор по правде».   
В ссылке на предание о Хусраве и Ширин автор трактата явно опи-
рается на иную, чем у Фирдауси и у Низами, версию сюжета: «Хус-
рав так полюбил Ширин, что отдал ей в руки бразды правления. Он 
делал все, что она говорила.  Конечно, Ширин стала дерзкой и при 
таком государе, как Хусрав, полюбила Фархада». Использование 
такой трактовки персонажей и их роли в этой популярной истории 
свидетельствует о том, что параллельно могли бытовать разные ее 
варианты, в том числе и устные.
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Содержанием книги являются наставления, адресованные в 
первую очередь правителям. Правитель государства изображает-
ся как идеальный устроитель земного миропорядка, он выступает 
в роли защитника подданных, хранителя их безопасности и бла-
гополучия. В смутные времена государь должен восстанавливать 
утраченную социальную гармонию, что соответствует его тради-
ционному назначению: «Затем, когда пройдет нехорошее время  
и наступят дни спокойствия, Всевышний ниспосылает государя 
правосудного, разумного; он дает ему знания. Чтобы тот распознал 
все вещи, расспросил у каждого, каковы были установления госу-
дарей во все времена, дает ему удачу победить всех врагов, прочи-
тать свитки, устроить весь распорядок и обычай царства, выявить 
способность каждого лица и каждого посадить на свое место». 
Интересно, что похожее представление о правителе как спасителе 
подданных от последствий природной катастрофы присутствует и 
в касыде Катрана Табризи о землетрясении в его родном городе. 
Мотив этот, по-видимому, восходит к мифологическому повество-
ванию о царствовании Йимы, который не только избавил мир от 
Потопа, но и разделил общество на сословия, обеспечив разумное 
разделение труда. Характерно, что и описания бедствий, постиг-
ших государство, полностью соответствуют тому представлению 
о нарушении социальной гармонии, которое культивировалось  
в «касыдах катастроф». 

Что касается добродетелей монарха, то, помимо традиционно 
упоминаемых в панегириках справедливости, мудрости, неустра-
шимости в бою, непримиримости к врагам и милости к друзьям, 
Низам ал-Мулк выделяет такое необходимое качество правителя, 
как неторопливость в делах, и посвящает ему отдельную главу: «Не 
следует спешить. Когда государь услышит какое-либо известие или 
ему что-либо покажется, надо проявлять относительно того спо-
койствие, пока он не узнает истинного положения и не распознает 
ложь от правды». Похвальность этого качества отмечалась и пане-
гиристами, например Фаррухи и Манучихри. Низам ал-Мулк так-
же призывает своих адресатов к «неутруждению рабов во время 
службы» и к проявлению щедрости. В совокупности все восхваля-
емые автором книги качества рисуют идеальный образ правителя, 
окруженного не менее достойными слугами всех рангов. 



346 Глава 4. Развитие классической персидской прозы в XI – начале XIII века

«Собрание редкостей, или Четыре беседы»

Придворная жизнь эпохи XI–XII вв. во всей полноте представ-
лена в знаменитом назидательном сочинении «Собрание редко-
стей, или Четыре беседы» (Маджма‘ ан-навадир йа Чахар макала).

В середине XII в. (1156/57 г.) поэт средней руки, зато блестя-
щий знаток родной истории и культуры Низами ‘Арузи Самарканди 
пишет книгу «Собрание редкостей», которая по количеству содер-
жащихся в ней глав позже стала именоваться «Четыре беседы». Ни 
при жизни, ни после смерти автор «Четырех бесед» не пользовался 
сколько-нибудь значительной известностью, и сведения о его био-
графии весьма скупы. Достоверно известно лишь то, что он сам со-
общает о себе в своей книге. В начале литературной карьеры Ни-
зами ‘Арузи Самарканди находился в Герате и, гонимый нуждой, 
искал покровительства у Му‘иззи, первого поэта султана Санджара, 
который в это время (1116/17 г.) стоял лагерем близ Туса.  Четыре 
года Низами ‘Арузи провел в Нишапуре и, видимо, входил в бли-
жайшее окружение Му‘иззи (до 1120 г.). Под влиянием неизвест-
ных обстоятельств, о которых он в своей книге ничего не сообщает, 
Низами ‘Арузи поступает на службу к правителям рода Гуридов, 
также именуемых Шансабидами (начало VIII в. – 1222). Они пра-
вили в Гуре и Бамийане, исторических областях, затерянных среди 
высоких горных хребтов Афганистана, вдали от основных центров 
культурной жизни Ирана. Сохраняя относительную самостоятель-
ность, эти правители, как правило, подчинялись сильным царям 
соседних держав – Газнавидам и Сельджукидам, сидевшим в Газне, 
Герате и Мерве. Одному из царевичей династии Шансабидов Абу-
л-Хасану ‘Али ибн Мас‘уду, носившему титул «Меч государства и 
веры» (Хусам ад-Даула ва-д-Дин), и была посвящена назидательная 
книга, призванная научить «рассудительного падишаха» ценить и 
правильно использовать труд придворных-профессионалов. 

Основной части «Четырех бесед» предпосланы традиционные 
главы интродукции. Вслед за восхвалением Аллаха и Пророка Ни-
зами ‘Арузи славословит гуридского царевича – адресата книги,  
а затем в пяти разделах дает краткое описание картины мира, вклю-
чающей последовательность Божьих творений. Автор повест вует 
о сотворении мира минералов, растений и животных. Переходя  
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к описанию человека, Низами ‘Арузи характеризует его внешние 
чувства (осязание, вкус, зрение, слух и обоняние), которые род-
нят человека с миром животных, а также выделяет внутренние 
чувства, присущие только человеку (представление, воображе-
ние, умозаключение, память). Их автор называет «слугами живой 
души». Характеризуя человека как «царя над всеми живыми», по-
лучившего этот статус благодаря разуму, Низами ‘Арузи выстраи-
вает иерархические отношения в мире людей. К первой категории 
людей он относит «обитателей пустынь и жителей гор». Гораздо 
выше он ставит «жителей стран и городов, у которых есть общи-
ны, и взаимопомощь, и проникновение в ремесла и искусства» 
(здесь и далее цитаты из «Четырех бесед» даны в переводе С.И. Ба - 
евского и З.Н. Ворожейкиной). Третью категорию образуют те, 
кто «отрешены от всего этого днем и ночью, тайно и явно. И их 
призвание – познать, кто мы, ради чего вошли в бытие и кто наш 
Создатель». Эту категорию людей автор, в свою очередь, делит на 
два разряда – ученые и пророки. Говоря о Пророке,  Низами ‘Арузи 
утверждает, что «в человеческом мире нет никого превыше него». 
Пророку должен преемствовать наместник, осуществляющий его 
законы в сообществе людей, – имам. Имам, в свою очередь, делеги-
рует функции светской власти правителю – падишаху. Эти постро-
ения приводят Низами ‘Арузи к выводу, что «падишах – наместник 
имама, имам – наместник Пророка, а Пророк – наместник Господа 
Великого, Славного». Составитель книги по существу уравнивает 
в правах светскую и духовную власть, ссылаясь на авторитет Му-
хаммада и приписывая ему высказывание о том, что «религия и 
власть – близнецы».

Признавая важность миссии государя, чье предназначение 
является главнейшим после пророческого, Низами ‘Арузи считает 
необходимым, чтобы правителя окружали достойные люди, наде-
ленные мудростью и знанием. В соответствии с замыслом автора, 
который вознамерился просветить своего адресата относительно 
важнейших категорий лиц, приближенных к монаршему престолу, 
каждая из глав сочинения посвящена одной из четырех наиболее 
почитаемых при дворе профессий: секретарь-делопроизводитель 
(дабир), поэт-панегирист, астролог и врач. Обосновывая выбор 
именно этих придворных занятий для описания в своей книге, 
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автор утверждает: «А дабир, поэт, астролог и врач суть ближние 
люди царя, и обойтись без них ему невозможно. На дабире – кре-
пость правления, на поэте – вечная слава, на астрологе – благое 
устроение дел, на враче – здоровье телесное».  Композиционно все 
главы основной части книги однотипны. Они состоят из теоре-
тического «введения в специальность», в котором дается краткое 
описание профессии и способов овладения мастерством. Во вто-
рой части каждой главы содержится «десять занимательных рас-
сказов из диковинных случаев и удивительных происшествий»,  
в которых участвовали наиболее выдающиеся представители той 
или иной профессии. 

Адресованная наследному принцу, книга «Четыре беседы» 
как типичное произведение литературы адаба была предназначе-
на для всего придворного сообщества, в том числе и для самих 
представителей тех профессий, о которых идет речь. В рассказах, 
которые Низами ‘Арузи выбирает для иллюстрации основных по-
ложений, излагаемых во «введении в специальность», преоблада-
ет тот же практический подход, что и в «Кабус-нама»: профессия 
рассматривается с точки зрения пользы как для правителя, так и 
для ее носителя. Особенно это заметно при описании психологиче-
ских тонкостей в каждом занятии, направленных на приобретение 
профессионалом доверия и расположения покровителя. Речь, по 
существу, как и в «Кабус-нама», идет о «добром имени», которое 
рассматривается как часть профессиональной репутации.

В сравнении с «Кабус-нама» роль повествовательного мате-
риала в «Четырех беседах» гораздо более значительна. Рассказы  
о знаменитых представителях определенной профессии абсолют-
но самостоятельны и обладают достаточно развитым сюжетом. 
Некоторые из них стали настолько известными, что неоднократно 
пересказывались в других средневековых сочинениях, в том числе 
и исторических. Несмотря на то, что материал, использованный 
автором, по своему генезису является по большей части леген-
дарным, псевдоисторическим или анекдотическим, иллюзию до-
стоверности ему придает наличие автобиографической составля-
ющей повествования, то есть присутствие автора в качестве оче-
видца или участника многих событий. Так, например, в рассказе 
седьмом главы «О науке о звездах» содержатся сведения о том, как 
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знаменитый математик и астроном ‘Умар Хайям в присутствии 
Низами ‘Арузи предсказал место своего будущего упокоения.

Для характеристики качеств, необходимых представителю 
каждой придворной профессии, Низами ‘Арузи подбирает рас-
сказы, которые наилучшим образом иллюстрируют проявления 
этих качеств. Описывая идеального лейб-медика, автор говорит:  
«А врач должен быть [человеком] тонкой натуры, мудрый сердцем, 
превосходный в проницательности; а проницательность – это дви-
жение души к угадыванию по симптомам, иначе говоря, быстрота 
умозаключения от известного к скрытому». В большинстве случа-
ев герои рассказов поставлены в ситуации, требующие их молние-
носной реакции и профессиональной находчивости. Из этого мож-
но заключить, что Низами ‘Арузи, подобно Кай-Кавусу, сосредото-
чен более на психологической стороне каждой профессии, чем на 
технических навыках, необходимых для овладения ею. Любопы-
тен анекдот, приведенный Абу ‘Али ибн Синой в одном из своих 
медицинских трактатов и пересказанный Низами ‘Арузи в главе  
о медицине. Некий врач, вхожий в гарем некоего саманидского 
правителя, стал свидетелем того, как служанка, подававшая еду, 
не смогла разогнуться. Врач, лишенный каких-либо лекарствен-
ных средств, «обратился к воздействию психическому»: сначала он 
велел снять с нее покрывало, чтобы она почувствовала смущение, 
а когда это не помогло, приказал снять с нее и шальвары. От стыда 
у нее случился прилив крови, что и помогло излечению суставов.

Внимание Низами ‘Арузи к психологической составляющей 
профессий заметно и в главе о поэтах, в которой рассматриваются 
разные случаи сильного эмоционального воздействия поэзии (ча-
сто произнесенной экспромтом) на адресата. Интересен рассказ  
о сельджукидском придворном поэте Абу Бакре Азраки (ум. около 
1072/73), который разрядил опасную ситуацию вовремя произ-
несенным и весьма уместным четверостишием. Когда один из 
принцев развлекался с приближенным игрой в нарды, вместо трех 
шестерок в конце игры ему на костях выпало три единицы. Он раз-
гневался и то и дело хватался за меч. «Надимы дрожали, словно 
листья на дереве, – ведь то был царь, да юнец, да проигравший на 
таком ходу!». Азраки спас придворных от гнева повелителя и воз-
можной расправы, произнеся следующие два бейта:
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Если шах желал три шестерки, а выпало три единицы,
Не считай, что игральные кости пошли наперекор его воле:
Те цифры, что соизволил задумать шахиншах,
Покорные шаху, простерлись ниц, лицом к земле.

Таких рассказов в книге несколько, и все они разрабатывают 
сюжеты, в которых поэту отводится главенствующая роль в разре-
шении критической ситуации.

Сведения о культурной жизни X–XII вв., широко представлен-
ные в «Четырех беседах», дают современному литературоведу 
обильную пищу для размышления. По ним достаточно полно ре-
конструируется придворная литературная среда, в том числе си-
стема подготовки поэта-профессионала, требования, предъявляе-
мые к нему окружением, статус и назначение поэта при государе, 
отношения внутри придворного сообщества. Некоторые конкрет-
ные детали позволяют судить о высоком положении поэта при дво-
рах мусульманских правителей Ирана и о важных социально-по-
литических функциях поэтического слова. 

В главе, посвященной поэтам, можно увидеть элементы на-
рождающегося в персидской литературе жанра поэтической анто-
логии (тазкира), который сочетает изложение биографии поэта 
с образцами его творчества. Наряду с этим автор включает в свои 
рассуждения об искусстве поэзии и ряд теоретических моментов, 
например, рассматривает столь характерную для средневековых 
трактатов по поэтике проблему «лжи» в поэзии. Понятие «лжи»  
в контексте рассуждений Низами ‘Арузи не несет оценочной кон-
нотации, поскольку является синонимом художественного вымыс-
ла. В характеристике поэзии Низами ‘Арузи опирается на фило-
софскую линию в теоретической поэтике, представленную такими 
именами, как ал-Фараби и Ибн Сина, и основанную на переводах 
и комментариях трудов античных авторов, прежде всего Аристо-
теля. Некоторые специалисты сочли Низами ‘Арузи апологетом 
«лживости» придворного панегирика, однако, как представляется, 
это понятие составитель книги распространял на все виды и жан-
ры поэтического искусства, считая вымысел непременным атрибу-
том художественной речи и источником силы ее эмоционального 
воздействия на слушателя.
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Подбор рассказов в «Четырех беседах» свидетельствует  
о стремлении автора превратить свою книгу не только в полезное, 
но и в увлекательное чтение. Герои описываются в ситуациях, дале-
ких от обыденности, требующих мобилизации тех качеств харак-
тера, которые и необходимы истинному мастеру своей профессии. 
В ряде случаев рассказы обнаруживают явное тяготение к жанру 
плутовской новеллы, в которой персонажи выходят из затрудни-
тельного положения только благодаря своей смекалке и знанию 
человеческой натуры. При отчетливом увеличении роли художе-
ственного элемента (занимательность повествования, украшение 
текста стихотворными цитатами) книга сохраняет черты функ-
циональной прозы. Наряду с основными предметами изложения  
в «Четырех беседах» присутствуют дополнительные сведения, ко-
торые автор считает необходимым сообщить своему читателю. На-
пример, рассказ о Рудаки Низами ‘Арузи расцветил подробностями 
географического описания Герата и его предместий, которые мож-
но причислить к «чудесам стран» (‘аджаиб ал-билад), поскольку 
речь идет, к примеру, о винограде особого сорта, растущем только 
в этой местности. Такого рода сведения обычно включались в со-
чинения по географии или книги путешествий. 

«Четыре беседы» составляют важный этап развития персид-
ской классической прозы. Значительный рост художественных 
элементов, богатство повествовательного материала, стремление 
к риторической украшенности и занимательности произведения 
проложили дорогу другим жанровым разновидностям средневеко-
вой прозы: с одной стороны, в книге можно увидеть первые рост-
ки светской биографической литературы, с другой – тематических 
сборников занимательных рассказов, которые станут популярны-
ми в последующие века.

«Синдбад-нама»

В XII в. в Караханидском Мавераннахре Мухаммад ибн ‘Али 
ибн Мухаммад ибн ал-Хасан аз-Захири ал-Катиб ас-Самарканди 
берется за составление книги, названной им «Синдбад-нама».

Судьба этого дидактического сочинения, имеющего форму 
об рамленной повести, является общей для многих произведений 
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средневековой персидской прозы. Они пришли в домусульман-
ский Иран из Индии, были изложены на языке пехлеви, позже пе-
реведены шу‘убитами на арабский язык, а затем уже обрели новую 
жизнь в версиях на фарси. 

Источником сюжетов «Синдбад-нама» Захири ал-Катиба ас-
Самарканди, предположительно, послужил санскритский сборник 
«Книга Сидхапати», который до нашего времени не дошел, зато 
вставные новеллы этого сборника широко известны по различ-
ным индийским вариантам обрамленных повестей, в частности, 
по «Сказкам попугая». Не сохранилась и пехлевийская версия кни-
ги, однако в арабской литературе эпохи Аббасидского халифата 
представлены два прозаических варианта памятника – «Большой 
Синдбад», выполненный Асбагой Сиджистани, и «Малый Синд-
бад», принадлежащий перу Мусы Кисрави (ум. ок. 850), известно-
го переводчика «Хвадай-намак». Стихотворную версию памятника 
на основе варианта создал Асбаги дал Абан Лахики (ум. 815), во-
шед ший в историю как неутомимый версификатор пехлевийских 
книг.

Из предисловия Захири Самарканди явствует, что первый но-
воперсидский вариант книги был составлен неким хаджи ‘Амидом 
Абу-л-Фаварисом Фанарузи, который, в соответствии со средне-
вековой традицией, в 950–951 гг. по приказу Саманида Нуха ибн 
Мансура перевел пехлевийский текст на язык фарси. Однако стиль 
книги был, по-видимому, лишен каких бы то ни было риториче-
ских украшений, а потому эта версия успеха не имела, что и побу-
дило Захири Самарканди дать новый вариант сочинения, приведя 
его в соответствие со вкусами своей эпохи. 

Захири Самарканди был начальником государственной кан-
целярии (сахиб-и диван-и инша), то есть принадлежал к той про-
слойке придворных чиновников, которые наряду с поэтами отно-
сились к «людям пера» (ахл-и калам), в совершенстве владевшим 
навыками украшенного стиля. Перу этого же автора принадлежит 
дидактико-наставительное произведение «Задачи управления  
в свойствах господства» (Аград ас-сиаса фи арад ар-риаса), пред-
ставляющее собой собрание изречений мифических и реальных 
шахов от Джамшида до Санджара, снабженное многочисленными 
историческими сведениями и пояснениями. 
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В основу обрамляющей истории «Синдбад-нама» лег сюжет  
о мудреце Синдбаде, который противостоит коварству женщин. 
Родившийся у индийского царя долгожданный наследник оказы-
вается невосприимчивым к наукам. Уже при рождении мудрецы и 
звездочеты предсказали царевичу блестящее будущее и предупре-
дили, что в определенный момент его жизнь подвергнется боль-
шой опасности, но она будет благополучно преодолена. В качестве 
учителей мальчику выбирают семь мудрецов (визиров), среди ко-
торых самым искусным воспитателем является Синдбад. Он и дол-
жен сделать наследника достойным престола. Синдбаду удается 
обучить царевича премудростям наук и управления государством. 
Однако накануне того дня, когда тому следовало предстать перед 
отцом и продемонстрировать свои знания, Синдбад, составив го-
роскоп шахзаде, узнаёт, что наследнику угрожает беда и что тот  
должен молчать в течение недели, чтобы избежать гибели. 

В гареме шаха была прекрасная невольница, давно и безответ-
но влюбленная в царевича. Она предлагает ему свою любовь и по-
мощь в устранении законного правителя и овладении престолом. 
Однако царевич отвергает ее притязания и обещает разоблачить 
предательницу, когда через семь дней сможет заговорить. Рабыня 
понимает, что совершила роковую ошибку и решает погубить его, 
оклеветав в глазах отца. Подобного рода сюжеты о любви жены 
или наложницы государя к наследнику престола можно считать 
общим местом во многих литературах мира.

Начало книги включает четыре вставных рассказа, три из ко-
торых вложены в уста Синдбада, а один – старшего визира. Переход 
к вставным историям осуществляется, как и во всех произведени-
ях жанра обрамленной повести, посредством простейшей связки. 
Рассказчик ссылается в разговоре на какое-нибудь происшествие, 
и собеседники просят его подробно рассказать об этом, напри-
мер: «Хоть я и мудрец, и ученый, – сказал Синдбад, – но все же я не 
обольщусь вашими речами и не поддамся лести, как это случилось 
с той обезьяной, которая угодила в силок из-за речей лисы. – Рас-
скажи нам об этом, – попросили мудрецы» (здесь и далее перевод 
М.-Н.О. Османова). 

Став жертвой клеветы, царевич не может защитить себя, ибо 
должен хранить молчание, и тогда на его стороне выступают семь 
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визиров, которые стараются оттянуть время и не дать казнить на-
следника, чтобы через неделю он смог оправдаться сам. После двух 
рассказов каждого из пяти визиров следует один рассказ клевет-
ницы-рабыни, которая пытается опровергнуть их доводы. Шестой 
визир рассказывает три истории, а после двух историй седьмого 
визира в роли рассказчика выступает царевич, прервавший мол-
чание. Ему принадлежит десять рассказов. Перед заключением  
в «Синдбад-нама» следует глава, представляющая собой стилиза-
цию под старинную книгу советов – «Изречения, высеченные на 
стене дворца Фаридуна».

Все действующие лица доказывают свои утверждения, расска-
зывая истории, коих в книге насчитывается тридцать четыре. Это 
животные притчи и типичные бытовые сказки. И тот и другой тип 
рассказов отличается достаточно большим объемом и развитым 
сюжетом. В некоторых сказках участвуют и животные, и люди. Та-
ков, к примеру, «Рассказ о воре, льве и обезьяне». В нем повеству-
ется о том, как вор, вознамерившийся совершить ограбление в ка-
раван-сарае, не преуспел в своем замысле, ибо сокровища охранял 
бдительный сторож. Досадуя на неудачу, вор решил украсть хотя 
бы коня, однако у коновязи он в темноте оседлал льва, который 
вышел на охоту. Под утро вор понял, что скачет верхом на крово-
жадном льве, испугался и, когда они доскакали до каких-то дере-
вьев, уцепился за ветку и влез на дерево. Лев, тоже пребывавший  
в страхе, продолжил бег, пока не встретил обезьяну, которая, воз-
дав ему почести, стала расспрашивать о причине гнева и задумчи-
вости царя зверей. Лев рассказал ей историю своих ночных зло-
ключений, и обезьяна посоветовала ему отомстить «наглецу за дер-
зость, непочтительность и глупость». Вор, увидевший, что на него 
идут двое, лев и обезьяна, укрылся в дупле дерева. «Когда обезь яна 
влезла на дерево и подошла к дуплу, вор высунул руку, схватил ее 
за самый чувствительный орган ее тела и сжал его. Обезьяна по-
теряла сознание, свалилась с дерева, и душа ее отправилась пря-
мо в царство ада. Увидев такой подвиг, лев пустился наутек во всю 
мочь, считая бегство удачей. Он счел, что “своевременное бегство 
равносильно победе”…

Тот, кто поступает по совету глупцов и невежд, – думал лев, –  
никогда не добьется осуществления ни одного своего желания, 
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не достигнет ни одной цели, не победит ни в одном деле, не упра-
вится ни с одним из коней надежды. Ведь именно поэтому гово-
рят: “Беседа с глупцом порицаема, общение с невеждами прино-
сит несчастье”». По окончании рассказа невольница добавила:  
«Я рассказала эту притчу для того, чтобы шаху не пришлось, подоб-
но льву, раскаиваться из-за советов глупой обезьяны, чтобы ему 
не пришлось сожалеть из-за этой несправедливости. Я уповаю на 
величие всесильного Аллаха и жду, что везиров постигнет участь 
обезьяны».

Особенность данной версии «Книги Синдбада» состоит в том, 
что автор усложнил ее конструкцию с помощью прения, поскольку 
истории, вложенные в уста невольницы, противостоят историям 
визирей о коварстве женщин. Рабыня хочет убедить царя в вино-
вности сына, поэтому рассказывает ему о нерадивых сыновьях и 
глупых советчиках. Помимо этого, составитель «Синдбад-нама» 
явно стремился усилить назидательную направленность книги, 
что было несложно, используя мотив невосприимчивости на-
следника престола к наукам. Это дало автору возможность ввести  
в текст большое количество рассуждений о воспитании, его целях 
и методах, а также расположить в финале книгу советов, приписы-
ваемых одному из идеальных правителей древности.

Агиографическая литература

Формирование жанра биографической литературы на Ближ-
нем и Среднем Востоке связано еще с доисламским временем, 
когда в Аравии стихи известных племенных поэтов стали сопро-
вождаться легендарными жизнеописаниями. Впоследствии све-
дения, содержавшиеся в этих устно бытовавших преданиях, по-
служили основой складывания письменного жанра поэтической 
антологии, в которой образцы произведений того или иного авто-
ра перемежались сообщениями об обстоятельствах их создания. 
Одна из самых известных и авторитетных антологий такого рода – 
«Книга песен» (Китаб ал-агани) Абу-л-Фараджа ал-Исфахани (ум. 
в 967 г.), в которую были включены сообщения (хабар) о поэтах, 
начиная с доисламского времени и заканчивая временем жизни 
самого автора антологии. Параллельно те же легендарные сказа-
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ния легли в основу имевших широкое хождение в эпоху Средневе-
ковья «народных романов» (сира). 

Родовыми названиями антологических сочинений в арабской 
литературе служили «книга» (китаб), «классы» или «разряды» (та-
бакат), «сообщения» (ахбар). В персидской литературе за жанром 
жизнеописания закрепилось наименование тазкират, которое 
можно перевести на русский язык как «поминание». Возможно, 
этот термин восходит к названию житийного свода Фарид ад-Дина 
‘Аттара «Тазкират ал-аулийа» (см. далее). 

В период арабского завоевания на территорию Ирана пришла 
мусульманская агиография: Священное предание (хадисы), «Жиз-
неописание Пророка» (Ас-сира ан-набавиййа) Ибн Исхака – Ибн 
Хишама (VIII–IX вв.), а также повествования о жизни и деяниях 
праведных халифов и т.д. Наряду с этим слоем религиозной лите-
ратуры на территории Ирана весьма рано начали бытовать жития 
шиитских святых мучеников Хасана и Хусайна, а затем и первые 
агиографические сочинения о суфийских подвижниках.

Естественно, сочинения на персидском языке берут за основу 
арабоязычные образцы биографической литературы, весьма раз-
нообразной по содержанию. Помимо религиозных жизнеописа-
ний и поэтических антологий были распространены также книги 
о мудрецах, о визирах, о судьях и т.д. Своды жизнеописаний пред-
ставляли собой цепочки биографий знаменитых личностей, начи-
ная с самых ранних известных составителю и заканчивая его со-
временниками. Кочуя из сочинения в сочинение, эти биографии 
включали всё новые и новые эпизоды и подробности, порой раз-
растаясь в пространные повествования.

Одним из первых образцов суфийской агиографии в Иране 
было сочинение, принадлежащее перу ‘Абдаллаха Ансари и на-
званное им «Разряды суфиев» (Табакат ас-суфийа). Книга считает-
ся расширенным переводом с арабского языка одноименного тру-
да великолепного знатока мистической теологии ‘Абд ар-Рахмана 
ас-Сулами (ум. 1021). Сочинение Ансари до нас не дошло, однако 
известно, что большая часть представленных в нем биографий 
была включена в позднейшие житийные своды.

Наряду с авторскими сочинениями сохранились и анонимные 
версии биографий. Одну из них перевел на русский язык и опубли-
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ковал Е.Э. Бертельс. Этот недатированный памятник житийной 
литературы носит название «Свет познаний» (Нур ал-‘улум)67 и 
представляет собой житие знаменитого хорасанского суфия Абу-
л-Хасана ал-Харакани, наставника ‘Абдаллаха Ансари. Составле-
но это сочинение, предположительно, между 1033/34, т.е. датой 
смерти Харакани, и 1299–1300 гг. – датой переписки рукописи. 
Большую часть сочинения занимают рассказы о жизни и чудесных 
деяниях и духовных подвигах Харакани. Повествование ведется от 
третьего лица – за некоторыми исключениями, когда о событии 
сообщается непосредственно со слов самого шейха. Традицион-
ным изречениям суфийского подвижника отведена сравнительно 
небольшая часть текста. Тенденция как можно точнее передавать 
высказывания старцев-наставников приводит в дальнейшем к то-
му, что в более позднем житийном своде Фарид ад-Дина‘Аттара 
«Тазкират ал-аулийа» изречения Харакани воспроизведены прак-
тически в том же виде, что и в данной анонимной биографии.

Первая глава «Света познаний» называется «О вопросах и от-
ветах» и построена единообразно: шейху задают вопросы по ос-
новным догматам суфизма, а он отвечает лаконичными афориз-
мами. Например: «Спросили: “Что такое дервишество?” Ответил: 
“Река из трех источников: один – воздержание, другой – щедрость, 
третий – быть независимым от тварей Бога, всевышнего и пре-
славного”… 

Спросили: “От чего происходит искушение?” Сказал: “Заня-
тость сердца [посторонним] возникает от трех вещей: от глаза, уха 
и куска [пищи]. Глазами видишь то, что не должно занимать серд-
ца, ухом слышишь то, что не должно занимать сердца, а запрет-
ный кусок марает сердце и появляется искушение”» (здесь и далее 
перевод цитат из «Нур ал-‘улум» Е.Э. Бертельса). 

В этой же главе содержатся вопросы, которые сам Харакани 
адресует своим послушникам, экзаменуя их и исправляя невер-
ные ответы. «Шейх, да возрадуется ему Аллах, спросил у некоего 
суфия: “Кого вы называете дервишем?” – Ответил [суфий]: “Того, 
кто ничего не ведает о мире”. – Шейх сказал: “Это не так. Дервиш 
тот, у кого нет помысла в сердце. Он говорит – и речи у него нет, 

67 В переводе Е.Э. Бертельса «Луч познаний».
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он видит – и зрения у него нет, он слышит – и слуха у него нет, он 
ест – и вкуса пищи у него нет, у него нет ни движения, ни покоя, ни 
печали, ни радости. Это – дервиш”».  

В основе главы восьмой «О подвижничестве» лежит не отдель-
ное афористическое высказывание, а целая проповедь, хотя и она 
порой распадается на отдельные афоризмы. «Шейх сказал: “Тру-
ды мужей – сорок лет. Десять лет надо страдать, чтобы исправил-
ся язык; меньше, чем в десять лет, язык не исправится. Десять лет 
надо страдать, чтобы это запретное мясо, которое наросло на на-
шем теле, от нас отделилось. Десять лет надо страдать, пока серд-
це станет единогласным с языком. Кто сорок лет будет идти таким 
путем, есть надежда, что из его горла раздастся голос, в котором 
не будет страсти”. Спросили: “А есть признак для этого?” Шейх об-
ратил лицо к горе и сказал: “Аллах!” – камни начали отделяться от 
горы. Шейх сказал: “Всякий, кто поминает имя Бога, должен поми-
нать его так, чтобы это поминание не было лишено трех свойств –  
или моча его станет красной, как кровь, или кровь его пальцев по-
чернеет, или печень его развалится на куски и от страха выйдет 
наружу”.    

И сказал: “Бывало часто, что я прикасался к своему телу,  
и кровь появлялась на моих пяти пальцах, но пока я все еще ни 
разу не помянул Бога так, как это ему подобает”.

И сказал: “Не уходи из мира, пока из трех свойств не появится 
одно – или от любви к Богу слезы свои ты увидишь кровью, или от 
бдения кости твои истлеют и станут тонкими”». 

Помимо дидактического пафоса приведенный отрывок обла-
дает и стилистическими признаками проповеди, такими как, на-
пример, употребление единообразных грамматических конструк-
ций, словосочетаний и целых предложений.

Несмотря на отсутствие датировки, очевидно, что перед нами 
один из образцов ранней суфийской агиографии на персидском 
языке, в которой повествовательный, чисто биографический эле-
мент развит еще довольно слабо. Даже глава «Жизнеописание 
шейха Абу-л-Хасана Харакани, да помилует его Аллах» по своим 
композиционным и стилистическим особенностям мало чем от-
личается от предыдущих, представляя собой цепь отдельных, не 
связанных между собой эпизодов из жизни шейха, повеству ющих 
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о его чудесах. Это ряд разрозненных сообщений (хабар), не офор-
мившихся в целостное предание. Тем не менее эпизоды уже могут 
содержать зачатки некоторых обязательных в дальнейшем для 
классического жития элементов рассказа о святом. Например, бу-
дущий шейх еще в детстве или в юности обычно бывает отмечен 
благодатью Божьей, совершает святые поступки по велению серд-
ца, по внутреннему побуждению, по наитию, первоначально мало 
разбираясь в их истинном смысле: «В детстве родители давали ему 
хлеб и посылали в степь, чтобы он пас скот. Он уходил в степь и 
постился и хлеб отдавал в виде подаяния. Вечером он возвращался 
и разговлялся, и никто об этом ничего не знал. Когда он подрос, 
ему дали пару волов и семена. Как-то раз он разбросал семена и 
боронил. Начали призывать к молитве, шейх пошел на молитву,  
а волов оставил стоять. Когда возгласили “салам” намаза, увидели, 
что волы [без него] ходили и обрабатывали поле». 

На примере «Нур ал-‘улум» можно проследить процесс кри-
сталлизации жанра жития. Жизнеописание складывалось, как 
правило, вокруг изречений того или иного шейха, передаваемых 
учениками из его непосредственного окружения. Выбирались те 
высказывания, в которых излагались основные положения учения 
святого, кроме того, включались и более развернутые наставле-
ния, которые ученики слышали непосредственно из его уст или из 
уст его ближайших сподвижников. Нередко изречения принимали 
в житиях форму диалога («вопросы и ответы»), отчасти сохраняя 
живость разговорной речи. Проповеди, произносимые наставни-
ками при большой аудитории, в письменной передаче воспроизво-
дили пафос и стилистические особенности ораторского выступле-
ния (обращения к слушателям, восклицания, риторические вопро-
сы, молитвенные формулы). 

Все смысловые блоки, присутствовавшие в раннем аноним-
ном житии, послужили материалом для дальнейшего развития 
традиции. В зрелых образцах жанра эти элементы (детство и пер-
вые благочестивые поступки будущего подвижника, его изрече-
ния, ответы на вопросы учеников и т.д.) не только приобретают 
устойчивый характер, но и выстраиваются в определенную ка-
ноническую последовательность, образуя связное повествование  
о жизни святого.
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«Тазкират ал-аулийа»
В сложившемся виде жанр жития в персидской литературе 

представлен сочинением Фарид ад-Дина ‘Аттара «Антология свя-
тых» (Тазкират ал-аулийа).68 Этот выдающийся агиографический 
свод включает семьдесят два жизнеописания. Среди его героев 
можно найти и ранних аскетов, и основателей базовых толков ис-
лама, и представителей разных направлений суфизма, подвижни-
ков и праведников. Составитель говорит об этом так: «Некоторые –  
люди познания, некоторые – люди любви, некоторые – люди таухи-
да, а некоторые – всего вместе» (перевод Т. А. Счетчиковой). 

Житийная антология, созданная ‘Аттаром, является не только 
ценнейшим источником по истории ислама и раннего суфизма, 
но и замечательным образцом повествовательной прозы на пер-
сидском языке. ‘Аттар в «Антологии святых», как и в своих стихо-
творных эпических произведениях, демонстрирует незаурядное 
мастерство повествователя. Каждое отдельное жизнеописание, 
называемое «поминанием» (зикр), – это законченное в смысловом 
и композиционном отношении сюжетное целое, в котором в виде 
устойчивой последовательности представлены конструктивные 
элементы биографии святого. 

Сочинение ‘Аттара, созданное на основе сложившейся тра-
диции арабоязычных житийных антологий, можно одновремен-
но охарактеризовать и как новаторское. Автор стремился макси-
мально расширить круг потенциальных читателей, сделать книгу 
понятной современным ему иранцам вне зависимости от их со-
циального статуса и уровня образованности, прежде всего «лю-
дям базара», торговцам и ремесленникам. В житиях, включенных  
в свод, арабские цитаты из Корана и хадисов сопровождаются пер-
сидскими переводами, а лапидарная проза претендующих на до-
кументальность сообщений о деяниях святых превращена в увле-
кательные и полные драматизма истории. 

68 В современных работах, посвященных изучению этого памятника, 
предпринятых коллективом исследователей (Чалисова Н.Ю., Алонцев М.А,  
Лахути Л.Г., Никитенко Е.Л., Счетчикова Т.А.) название житийного свода 
переведено как «Поминание друзей Божьих». Предложенный перевод, не-
сомненно, более точно передает смысл названия сочинения ‘Аттара, чем 
традиционный.
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Необычна и предпосланная житиям интродукция: в ней отсут-
ствует привычное для вводных частей сочинений крупной формы 
самовосхваление автора. ‘Аттару отнюдь не чужды мотивы фахра, 
о чем свидетельствуют его стихотворные произведения, однако 
в агиографическом своде, где речь идет о праведниках и святых, 
недосягаемых во всех отношениях, он всячески подчеркивает 
дистанцию, разделяющую его и «друзей Божьих». ‘Аттар пишет: 
«приводить свои слова среди слов [этих людей] я счел бы невеже-
ством» (перевод Т. А. Счетчиковой). Тем не менее рассуждение о 
причинах составления произведения и характере работы над ним, 
которому обычно сопутствует самовосхваление, в «Тазкират ал-
аулийа» имеется: «Рассказы были таковы, что некоторые слова  
в одной книге приписывались одному шейху, а в другой книге, на-
против, – другому шейху. И речения, и обстоятельства добавлялись 
разные. Я привел их с той осторожностью, с какой смог» (перевод 
Т. А. Счетчиковой).

Каждое житие, как правило, начинается с развернутой по-
хвальной характеристики праведника, определяющей его место  
в цепи традиции. Приведем в качестве примера начало жизне-
описания известной подвижницы Раби‘и ал-Адавиййа (рубеж VIII– 
IX вв.): «Превзошедшая всех в затворничестве, укрытая искрен-
ним целомудрием, сгоревшая в любви и страсти, возлюбившая 
приближение и сгорание, потерявшая себя в слиянии, признанная 
среди мужчин, вторая Марйам, избранница Раби‘а ал-Адавиййа, 
да будет с ней милость Аллаха» (перевод Н.Ю. Чалисовой). Далее 
следует рассказ о рождении будущей праведницы, о благой вести 
ее отцу от пророка Мухаммада, который предсказал девочке судь-
бу избранницы. Затем ‘Аттар описывает испытания, которые вы-
падают на долю Раби‘йи в юности: раннее сиротство, голод, скита-
ния на чужбине вдали от родной Басры, рабство. Все это время ее 
поддерживала вера в Божью помощь и искренние молитвы. После 
того, как хозяин, увидев свет, озаряющий его рабыню во время мо-
литвы, освобождает девушку, она отправляется в паломничество.  
С этого момента начинается повествование о духовных подвигах и 
чудесах героини, а также ее встречах с другими суфийскими пра-
ведниками – Ибрахимом Адхамом, Хасаном Басри, Маликом Ди-
наром и др. Заканчивается зикр серией изречений подвижницы 
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и повествованием о ее кончине, а также о посмертных чудесах и 
явлениях Раби‘и во сне своим последователям.

В классическом виде все сюжетообразующие компоненты жи-
тия представлены, к примеру, в зикре известного суфийского под-
вижника и мученика Мансура Халладжа (858–922), включенном 
в то же агиографическое сочинение. В жизнеописании Халладжа 
подробно раскрывается тема скитаний героя в поисках истинного 
учителя и передается география его странствий. «Итак, вначале он 
пришел в Тустар, к шейху Сахлу б. ‘Абдаллаху и два года находил-
ся при нем. Потом он направился в Багдад, а странствовать начал 
семнадцати лет от роду. После того он оказался в Басре и примкнул 
к ‘Амру б. ‘Усману, пробыв при нем восемнадцать месяцев. Потом 
Йа‘куб Акта‘ отдал ему в жены свою дочь. Потом ‘Амр б. ‘Усман раз-
гневался на него, и [Халладж] ушел оттуда в Багдад, к Джунайду. 
Джунайд предписал ему молчание и одиночество. Некоторое вре-
мя он [упражнялся в] терпении подле Джунайда. Потом он устре-
мился в Хиджаз и год прожил там вблизи [Каабы]. Вернувшись 
в Багдад, он в сопровождении некоторых суфиев пришел к Джу-
найду и обратился к нему с вопросами. Джунайд не дал ответа и 
сказал: «Недалек тот день, когда ты запалишь головешку». [Хал-
ладж] сказал: «В тот день, когда я запалю головешку, ты наденешь 
одежду людей внешнего (ахл-и сурат)». И вот, в тот день, когда 
имамы вынесли фетву, что его следует казнить, Джунайд был в 
одежде суфиев и не написал [своего мнения]. Халиф повелел, что-
бы была запись (хатт) Джунайда. Джунайд облачился в чалму и 
плащ (дурр‘а), пришел в медресе и написал свое мнение по фетве: 
«Мы судим по внешнему» (араб.), то есть по внешнему положению 
дела его надо казнить, и фетва выносится по внешнему, о скрытом 
же ведает Бог.

Итак, не получив от Джунайда ответов на вопросы, Хусайн 
удручился и без позволения отправился в Тустар. Он находился 
там в течение года и был окружен великим почтением, а о речах 
любого другого из современников отзывался пренебрежительно, 
так что нажил завистников. ‘Амр б. ‘Усман направил послания  
о нем в Хузистан, очернив его в глазах жителей тех краев. Да и ему 
самому там разонравилось, он сбросил одежду избравших суфий-
ство, облачился в кабу и пошел к мирянам, ибо ему было все равно.  
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На пять лет он пропал из виду. Это время он частью провел в Хо-
расане и Мавераннахре, частью – в Систане, потом вернулся в Ах-
ваз и вел беседы с жителями Ахваза, обретя признание и у знати,  
и у черни. А говорил он о тайнах (асрар) сотворенного (халк), посе-
му его и назвали «Трепальщиком хлопка тайн» (Халладж ал-асрар). 
Далее он облачился в одежду дервиша (муракка‘) и направился  
к Храму... Он двинулся в Индию, далее прибыл в Мавераннахр,  
а после того очутился в Китае, и звал людей к Богу, и оставлял им 
свои сочинения. Когда он возвратился, ему стали приходить посла-
ния из далеких краев, жители Индии писали «Отец пособляющего» 
(Абу-л-мугис), жители Китая – «Отец помогающего» (Абу-л-му‘ин), 
жители Хорасана – «Отец привязанности» (Абу-л-михр), жители 
Фарса – «Отец раба Божьего» (Абу ‘Абдаллах), жители Хузистана –  
«Трепальщик хлопка тайн» (Халладж ал-асрар), багдадцы велича-
ли его «Искореняющий» (Мусталим), а басрийцы – «Оповещаю-
щий» (Мухаббар), так что о нем заговорили на все лады» (здесь и 
далее перевод М.Л. Рейснер и Н.Ю. Чалисовой).

В жизнеописание Халладжа включены также сцены его муче-
ничества и казни, которые сопровождаются чудесами. После каз-
ни каждая частица останков мученика продолжала возглашать  
«Я есть Бог истинный!» (ана-л-хакк). Даже когда останки его со-
жгли и прах развеяли над водами Тигра, голос Халладжа продол-
жал звучать, предрекая Багдаду затопление, если прах не соберут 
во власяницу. «Когда слуга [Халладжа] увидел, что происходит, 
он принес хирку шейха на берег Тигра, чтобы воды успокои-
лись и прах умолк. После того его прах собрали и предали зем-
ле. И никто из людей Пути (тарикат) не одерживал подобной  
победы». 

‘Аттар явился ключевой фигурой в процессе становления кано-
на житийной литературы. Его сочинение способствовало превра-
щению поминания (зикр) из литературы функциональной направ-
ленности, обучающего чтения, предназначенного для узкого круга 
послушников, вступивших на Путь познания Бога, в литературу 
высокохудожественную и духовно полезную для любого читателя. 
Мастерство ‘Аттара-повествователя проявилось не только в подбо-
ре рассказов о том или ином герое жития, но и в искусстве их со-
единения в связную историю жизни и подвигов святого. 
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В период конца IX – начала XIII века персидская литература 
прошла путь становления и сформировалась как целостная 
и самостоятельная система, в которой исходная арабская 

поэтическая традиция претерпела кардинальные изменения. На 
первой стадии (IX–X вв.) в результате своеобразного «возврата  
к древности» был преодолен разрыв иранской словесности с соб-
ственным историческим прошлым, в результате чего оказалось 
возможным «вживить» в новую, мусульманскую религиозную и 
культурную парадигму местную модель мира с ее устойчивыми 
ценностными координатами. Этот процесс был в значительной 
мере облегчен и подготовлен арабо-иранским культурным син-
тезом, характерным для эпохи расцвета Арабского халифата, и в 
первую очередь литературной деятельностью представителей дви-
жения шу‘бийа, которые привнесли иранские традиции в поэтиче-
ское и прозаическое творчество на арабском языке.

Тематическая и жанровая трансформация заимствованных 
форм арабской поэзии была подчинена определенным закономер-
ностям и происходила в соответствии с местными эстетическими 
предпочтениями. Тематические изменения в иранской касыде бы-
ли связаны с ее укоренением в придворной церемониальной сфе-
ре, где эта форма поэзии отчасти заняла место, которое прежде, 
в доисламский период, отводилось хвалебным и календарным пе-
сенным циклам суруд-и хусравани. Тема наступления определен-
ного сезона и сопутствующих этому событию торжеств, ставшая 
одной из ведущих в зачинах персидских касыд, отражала ту роль, 
которую в укладе придворной жизни продолжали играть древние 
календарные праздники и связанные с ними обычаи и ритуалы. 
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Именно сезонная поэзия, в наибольшей степени насыщенная 
«старыми» топосами, являла собой пример «культурного пережи-
вания», в котором местная словесность восстанавливала преем-
ственность по отношению к моделям мышления, ценностными 
категориями и эстетическим представлениям домусульманского 
Ирана. В новой, сложившейся под влиянием арабского стиха фор-
ме обрела письменную фиксацию местная героико-эпическая тра-
диция. В дальнейшем на этом фундаменте происходит формиро-
вание жанров романической и философско-дидактической поэмы, 
также не представленных в материнской арабской традиции.  

Во всех видах поэзии, как заимствованных (касыда, кыт‘а), так 
и заново возникших (поэма-маснави, строфика, газель, руба‘и) 
сложились стандартные форморазличительные признаки и едино-
образные способы маркировки структурно значимых элементов, 
т.е. выявился вектор их развития в направлении твердых форм. 
Особенно показателен в этом отношении пример эволюции газе-
ли, которая из системы содержательных категорий поэзии посте-
пенно перемещалась в область стихотворных форм.  

В результате произошедших изменений в персидской поэзии 
возобладало мышление замкнутыми формами и ограниченными 
объемами. В крупных поэмах данная тенденция проявилась в спо-
собах оформления начала, отдельных глав и концовки произведе-
ния с применением разных типов композиционной симметрии. 
Блок глав интродукции предусматривал ряд обязательных тема-
тических элементов, вводящих текст в мусульманскую картину 
мира. Кроме того, интродукция обязательно включала обращение 
к адресату поэмы и объяснение причин ее написания. Четкими те-
матическими параметрами обладали и завершающие главы поэмы 
(хатима), включавшие, как правило, мотивы благодарности Богу 
по завершении труда и здравицу в честь адресата (ду‘а-йи табид).

В XI–XII вв. на развитие литературной системы в целом силь-
нейшее воздействие оказало словесное творчество представите-
лей религиозных течений эзотерического толка, которые на ос-
но ве существующего поэтического канона создали особый тип 
ху дожественных текстов, выработали специфические способы их 
восприятия и толкования. Это влияние сказалось не только в уве-
личении доли дидактических сочинений в общем потоке литера-
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турной продукции, но и в появлении большого количества аллего-
рических толкований уже известных литературных сюжетов. Сама 
религиозно-мистическая литература в этот период проходит путь 
от сугубой функциональности (проповедь, житие, ритуальные 
формы лирики) до блестящих образцов художественности. 

Литературная система в целом к концу домонгольской эпохи 
прошла полный цикл развития и дала классические образцы во 
всех жанрах поэзии и прозы. К этому времени территория быто-
вания фарси как языка изящной словесности становится центром 
региональной литературной общности, а литература на этом язы-
ке – ориентиром для более молодых традиций, формирующихся на 
ее периферии, прежде всего для тюркоязычных литератур. Таким 
образом, литературное лидерство в регионе от арабов переходит  
к иранцам. Именно персидской классической литературе принад-
лежит приоритет в создании множества эталонных текстов, кото-
рые на протяжении длительного периода будут восприниматься 
как образцы для подражания в литературах огромного ареала рас-
пространения ислама.    
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221 

Бадаи‘ ал-афкар фи санаи‘ ал-аш‘ар 
(«Чудеса мысли в искусстве по-
эзии») 22, 23

Бадайи‘ ас-санайи‘ («Чудеса [по-
этических] приёмов») 21

бади‘ 9, 11
Бади‘ аз-Заман ал-Хамадани 327
Баевский С.И. 57, 125
байан-и мусават 43
банд 17
«Бану Гушасп-нама» 72
Барбад 7, 47, 66, 99, 114, 115, 254, 

260, 261, 275, 
Барбат, барбад 8, 14, 88, 243, 260
Басит 11
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батин 143, 174, 299
Бахар, Мухаммад Таги (Малик аш-

Шу‘ара) 26, 27
Бахарийа 93
«Бахаристан» 188
Бахрам Гур (исторический Вара-

хран V Сасанид) 31, 270–275, 
342, 343 

Бахрам Чубин 255
Бахрам-шах ибн Дауд Газнавид 

204, 251
Бахрам-шах Сельджукид 251
Башшар ибн Бурд 9, 73
Бейхаки 286
Бекташ 315
Бертельс А.Е. 148
Бертельс Е.Э. 35, 52, 73, 74, 82–86, 

105, 106, 116, 123, 124, 127, 128, 
161, 162, 227, 228, 230, 232, 248, 
249, 268, 288, 308, 315, 329, 335, 
357

Биварасп (см. Заххак) 217
бид‘ат 204
«Бижан и Манижа» 72
Билкис (царица Савская) 273
ал-Бируни 64, 77, 333
«Божественная комедия» 210
«Большой Синдбад» 352
Брагинский И.С. 46
Браун Э. 27
Бу Зарр 150
Бузургумид 262
Буиды 80
Булбул-нама («Книга соловья») 296
Бундахишн («Сотворение основы») 

61
Бурхани 179
Бусайна 91, 100, 264
«Бустан» 18, 49
Бусхак Ширази 128
бутпараст 224
ал-Бухтури 25, 152, 231

В 

Ваджх-и дин («Лик веры») 148
ал-Валиби, Абу Бакр 266, 270
Вамик 87, 88
вара‘  157
Варка 90
васита
васл 
васф
Ватват, Рашид ад-Дин
«Вамик и ‘Азра» 86, 87
«Варка и Гулшах» 88–91
«Вис и Рамин» 88, 90, 128–130, 

133–135, 137, 140, 262
Виштаспа 70
Ворожейкина З.Н. 27, 30, 42, 57, 

79, 114, 124, 125, 195, 287, 317, 
318, 323, 347

Вритра 66
 

Г

Газа‘ири 80, 81
газават 77
газал 17, 45, 90, 172, 198
ал-Газали 307
Газнавиды 26, 56, 76, 107, 128, 145, 

177, 204, 346
Гайомартан (см. Кайумарс) 60, 61
Гаршасп 73, 74
«Гаршасп-нама» 72
гебр  86, 102, 174, 208, 298, 323 
Герасимов М.М. 33
«Гулистан» 18, 341
Гулистан-и Ирам («Цветник Ира-

ма») 51
Гургани, Фахр ад-Дин 88, 90, 

128–131, 134, 135, 138, 140, 260– 
262

Гуриды 346
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Джами‘ ал-хикматайн («Собрание 
двух мудростей») 147

Джамил Ма‘мар 91, 100, 264
Джамшид (см. Йима) 62–65, 85, 

237, 294, 304, 352
Джарир 38
«Джахангир-нама» 72
Джила ар-рух («Полировка духа») 

232
Джунайд Багдади 162, 221, 299, 362
«Диван Маджнуна Лайлы» 266
ду‘а 22, 240
ду‘а-и та’бид 19, 244, 365
Дубянский А.М. 30

Ж 

Жуковский В. А. 288
Жуковский В. Ал. 162, 171, 290

З 

завийа 156
Зад ал-мусафарин («Путевой при - 

пас странствующих») 148
Заль 67, 227
«Заль и Рудаба» 72
Замм 18, 20
Замм ал-калам ва ахлихи («В по-

рицание калама», «Порицание 
схоластики») 162

Зангиды 247
Заратуштра 50, 70
Зард 131, 132
Заривари 70
Зарир (Зарер) 70
Зафар-нама («Книга побед») 333
захид 224
захир 143, 299
Захири Самарканди 328, 351, 352

Гуризгах 21
Гуштасп 70

Д 

да‘ва 144
да‘и 144
Дадестан-и меног-и храд («Сужде-

ния Духа Разума») 49
Даджжал 119, 229
Дакики 47, 49, 50, 55, 56, 59, 70
Данте 210
Дара 58
Дар ал-‘илм 147
Дараб 58, 71
«Дараб-нама» 87
Дарий I 58, 342
Дарий III 58, 277
Дарйа-и абрар («Река (море) пра-

ведников») 232
Дармстетер Дж. 48
дастан 60, 72, 207
Дауд 216, 242, 342
Даулатшах Самарканди 32, 33, 42, 

121, 123, 180, 189, 317
Дауран-и афтаб («Солнцеворот») 46
Джа‘фар ас-Садик 144
Джа‘фар б. Аби Талиб 197
Джабра‘ил 142, 151
Джаваб 20
джаванмард 338, 340
джазалат 43
джазира 144
джама‘ат 175
Джамал ад-Дин ибн ‘Абдарразак 

317, 318, 320–324
Джамал ад-Дин Мосули 247, 249
Джамал ад-Дин Махмуд Худжанди 

317
Джами, ‘Абд ар-Рахман 27, 28, 135, 

188, 232
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Илдегизиды 280
«Илиада» 15, 71
‘илм 18, 148, 206
Илтизам 123
Имруулкайс 99
Индра 61, 66
«Индия» 77
инсан ал-камил 313
Ирадж 66, 69, 115
‘Иса (Иисус Христос) 101, 208, 221, 

229, 306, 314 
‘Иса ибн Хишам 328 
Искандар (Александр Македонский) 

71, 117, 277–281, 304, 306, 342
«Искандар-нама» 89, 276, 280
Исма‘ил б. Джа‘фар ас-Садик 144
исмаилизм  46, 75, 141, 142, 144, 145
исти‘раф 197
исти‘таб 20
истилахат ас-суфийа 160
истилахат аш-шу‘ара 14, 24
«История Бухары» 69
«История Систана» 32, 35
Исфандйар 37, 50, 62, 70, 74, 275
Исфизари, Музаффар 287
‘итаб 20, 197
и‘тизар 197
итма’нина 158
ихванийат 17

Й 

«Йадгар-и Зареран»  50
Йа‘куб Акта‘ 362
Йа‘куб ибн Лейс 32
Йаздан 132, 294
Йаздигирд 57, 271
йакин 158
Йаршатер Э. 15
Йима (см. Джамшид) 62, 63, 65, 

117, 118, 279, 345

Заходер Б.Н. 343
Заххак 65, 66, 217
зийарат-нама 249, 331 
зикр 156, 174, 215, 216, 360
Зинат-нама («Книга украшения») 

126
Зиполи Р. 27
зороастризм 142, 173, 174, 206
Зулайха 162, 248
Зу-л-Факар 304
зуннар 174, 186, 187, 225, 297, 310, 

311
Зухайр ибн Аби Сулм 99
Зухд 157
зухдийат 17, 30, 45, 109, 116, 127, 

159, 164–166, 175, 196, 230, 231, 
244, 248, 282, 291, 332

И 

Иблис 64, 65, 225
Ибн Аббад (см. ас-Сахиб) 327
Ибн ал-‘Араби 143, 217
Ибн Баку[йа] Ширази  (см. Баба 

Кухи Ширази) 171
Ибн Исхак 356
Ибн Кутайба 103
Ибн Рашик 196
Ибн Салам 268
Ибн Сина 34, 48, 188, 286, 288, 

291, 307, 331, 333, 349, 350
Ибн Хазм 138
Ибн Хишам 356
Ибрахим 113
Ибрахим Адхам 221, 361
‘Изз ад-Дин Масуд II ибн Арслан 

280
Икбал-нама («Книга счастья») 276, 

277, 280
Илахи-нама («Божественная кни-

га») 51, 296, 312–314



372 Предметно-именной указатель

Каусар 98, 146, 170, 305
Кафи ад-Дин ‘Умар 227
Кафийа 11
Кашифи, Хусайн Ва‘из 23
кибрийа 295
Кийануш 66
Кин-и Ирадж («Месть за Ираджа») 66
Кир Великий 58
Киса’и Марвази, Абу-л-Хасан 42, 

53, 54, 152
Кисса 96
Китаб ал-агани («Книга песен») 

89, 355
Китаб ʻахд Кисра Ануширван ила 

ибни-хи («Завет Хосрова Ану-
ширвана своему сыну») 326

ал-Кифти 285, 286, 288
«Книга возражений против Шахи-

да ал-Балхи по поводу его возра-
жений по вопросу о [сущности] 
наслаждения» 48

«Книга о Божественном» (см. Ила-
хи-нама) 312

«Книга Сидхапати» 352
Корбэн А. 147
Крачковский И.Ю. 45, 166, 264, 330
Крымский А.Е. 181, 228
кубравийа 156
Куделин А.Б. 8, 25, 30
Куллийат 18
курб 158

Л 

Лабид ибн Раби‘а 25, 99
Лайли 263–270, 315
«Лайли и Маджнун» 256, 263, 264, 

269–271, 281
лакаб 299
Лами‘и 87
Лафз 23

Йусуф  (Иосиф Прекрасный) 66, 
69, 162, 234, 248, 308, 309, 314

«Йусуф и Зулайха» 135

К 

Ка‘аб б. Зухайр 151
Кабус ибн Вашмгир 333
«Кабус-нама» 288, 332–336, 338, 

340, 341, 348
Кава 65
Кайаниды (Кавии) 50, 57, 58, 64, 

66, 67, 71, 86
Кай-Кавус 67, 68
Кайс ибн ал-Мулаввах (см. Мадж-

нун) 52, 264–266, 269, 270
Кайс ибн Зарих 91, 134
Кайумарс (см. Гайомартан) 60, 61, 

217
Каладзе И. 86, 88
калам ал-джами‘ 109
каландар 156 дана форма «калан-

тар», 224 
«Калила и Димна» 10, 46, 262, 325
Камал ад-Дин Исма‘ил 317, 318, 

320–324
Камал ал-балага («Совершенство 

красноречия») 333
Камил 11, 313
Караханиды 76, 121
Карматы 46, 77, 82, 144, 148, 342
Карнама-йи Балх («Книга балхских 

подвигов») 203
Карнамак-и Ардашир-и Папакан 

(«Кни  га деяний Ардашира сына 
Папака») 71

касд 103
Катм ал-гараиб («Сокрытие ред-

костей») 247
Катран Табризи 116, 118–121, 163, 

189, 230, 330, 345
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«Малый Синдбад» 352
Мамдух 14, 37, 96
Ма‘мари, Абу Мансур 55
Ал-Мамун  31, 32
ма‘на 20, 24
Маназил ас-са’ирин («Стоянки пут-

ников») 162
манзал (мн. маназил) 157
манзар 82
мантик ат-тайр 216, 267
Мантик ат-тайр («Язык птиц», 

«Беседа птиц») ‘Аттара 212, 296, 
307, 308

Мантик ат-тайр («Язык птиц») 
Хакани 232, 235, 237

Мануил Комнен 229
Манучихр 66
Манучихри 39, 43, 81, 99–107, 171, 

173, 345
ал-Маргинани, Абу-л-Хасан Наср 

18
«Марзбан-нама» 333
Марйам (Дева Мария) 221, 229, 

233, 361
Марсийа 17, 43, 123, 168, 230
ма‘рифат 157, 308
Ма‘руф Кархи 221
Мас‘уд I Газнавид 81, 95, 177
Мас‘уд III Газнавид 203
Мас‘уд Са‘д Салман 107, 109, 111, 

113–115, 125, 228, 321
Мас‘уди 50
матла‘ 12, 183, 232
Матла‘ ал-анвар («Восход светил») 

232
махабба 158
Махасин ал-калам («Красоты ре-

чи») 18
Махбар 82
Махди 119
Махзан ал-асрар («Сокровищница 

тайн») 207, 210, 232, 251, 252

Лахмиды 7, 31
Лахути Л. 30, 314, 360
Леандр 86, 207
Левковская Р.Г. 30
Лисан ал-гайб («Язык тайн») 297
Лихачев Д.С. 24, 28
Лубаб ал-албаб («Сердцевина серд-

цевин», «Лучшие из лучших»)  34
Лубна 91, 134, 264
Луджжат ал-асрар («Море тайн») 

232
«Лугат-и фурс» 72
лугз 103
Лунбани, Раф‘и ад-Дин 317
Лутф ‘Али-бек Азар 317

М 

ал-Ма‘ари, Абу-л-Ала 47, 291, 330, 331
ма‘буд 159
Мадж 40
Маджлис 76, 159, 163, 175, 225
Маджма‘ ал-фусаха («Собрание 

красноречивых») 121
Маджма‘ ан-навадир йа Чахар ма-

кала («Собрание редкостей, или 
Четыре беседы») 42, 93, 107, 124, 
286, 287, 327, 346, 348, 350, 351

Маджнун  52, 263–270, 315
Мадх 12, 17, 20, 21, 39, 107, 114, 

194, 198, 323
Маздак 342
Мазхар ал-‘аджаиб («Проявление 

чудес») 296
макала 248, 251
макама 327, 328
макам (мн. макамат) 157, 162
макта‘ 14, 19, 21, 30, 98, 188, 201
маламатийа 297
Малик-шах Сельджукид 177, 179, 

285, 286, 314, 341
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мусаммат 12, 16, 20, 43, 100, 102, 
104, 105

мусарра‘ 19
Мусибат-нама («Книга печали»)    

142
Муслим ибн ал-Валид 38
ал-Мустансир 147
мутазад 43
мутакариб 46, 49, 72, 90, 102
мутриб 78, 303
Мухаммад (пророк) 38, 47, 59, 82, 

90, 150, 151, 155, 156, 197, 199, 
206, 209, 212, 221, 233, 234, 240,  
252, 262, 306, 311, 313, 336,  
361

Мухаммад ал-Хваризми 327
Мухаммад ибн Васиф 32
Мухаммад ибн Исма‘ил 144
Мухаммас 16
мухтасиб 174, 224
мушахада  158
 

Н

Набига 185
Навои, ‘Али Шир 232
Надим 78, 124, 181, 326, 337, 349
ан-Надим  47
Накиса 7, 260, 275
накшбандийа 156
Наршахи 69
Насиб 12, 20–22, 41, 52, 97, 103, 

107, 108, 110, 122, 123, 139, 184, 
186, 190

Насир-и Хусрав 46, 116, 117, 119, 
141, 143–145, 147–149, 151–155, 
189, 195, 205, 206, 208, 210–212, 
223, 230, 233, 291, 297, 304, 305, 
329–332

насихат 324
Наср ибн Сабуктегин 80

Махмуд Газнави 56, 57, 60, 76, 77, 
80, 82, 83, 85, 89, 93, 95, 111, 113, 
116, 150, 163, 177, 189, 314, 334, 
344

ма‘шук 159
Мец А. 327
ми‘радж 233, 234, 240, 249, 298, 

313, 336
Микрюков В. 289
Мирзоев А.М. 35
Мир’ат ас-сафа («Зерцало чисто-

ты») 232
мисра‘ 11, 14, 16, 20
Михрган 12, 35, 43, 66, 85, 93, 105, 

154, 185, 186
Михр у Вафа («Любовь и Вер-

ность») 126
ал-Му’аййад фи-д-Дин аш-Ширази 

147
му‘аллака 99, 110
мубад 60, 100, 101, 262, 344
Мубад 130–133, 135–137
ал-Му‘джам фи ма‘аййр аш‘ар ал-

‘аджам («Свод правил персид-
ской поэзии») 15, 19

музари‘  46
Му‘иззи 179–184, 186–189, 191, 

195, 198, 321, 346
Мукаддима 23
муламма‘ 52
муназара 72, 73, 155
Мунджик Тирмизи 116
мураддаф  43
Муради 44
Муса 150, 169
Муса ал-Казим 144
Муса Кисрави 352
муcабба‘ 16
мусаввир 291
мусаддас 16, 127
Мусадджа‘ат («Рифмованная про-

за») 162
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«Панчатантра» 10, 46
Парадата 61
парса 224
Парса у тарса («Аскет и христиан-

ка») 308
Пишдадиды 57, 61
Платон 37, 277
«Плач магов» 69
Плисецкий Г.Б. 289–292
Потифар 70
Пригарина Н.И. 27
Псевдо-Каллисфен  89, 276
«Псевдо-Маназил» 162
Пурмайа 66

Р 

Раби‘а Адавийа 316, 361, 362
Раби‘а бинт Ка‘б Куздари (Кизда-

ри)  50–52, 223, 315, 316
Равандиды 116
Рави 40, 264
радиф 11, 43, 172, 198, 225, 302, 

318
ар-Радуйани, Мухаммад ‘Умар 18, 

75, 105
ар-Рази, Мухаммад ибн Закарийа  

48 
рамал 11, 46, 184
«Рамаяна» 71
Рамин 129–140, 260, 261 
Рамтин 7
Раушана’и-нама («Книга света») 

148, 149, 210
рахил 103, 104, 107, 110–112, 146, 

166, 167, 191, 207
Рахш 67, 236, 336
Рашиди Самарканди 34, 124–126
Рашну 210
Рейснер М.Л 60, 92, 130, 150, 197, 

253, 363

Насраллах ‘Абд ал-Хамид Мунши 328
Науруз 12, 35, 43, 63, 64, 66, 69, 85, 

93, 94, 100, 117, 153, 154, 168, 
292–294

«Науруз-нама» 293, 294
наурузийа 153, 214
нафрин 20
нафс 208, 211
ни‘матулахийа 156
Низам ал-Мулк 147, 178, 182, 285, 

286, 341, 342, 344, 345
Низами 23, 71, 134, 135, 138, 207, 

210, 226, 232, 250–256, 258, 261–
273, 275 – 277, 279–284, 301, 310, 
315, 343, 344

Низами ‘Арузи Самарканди 42, 43,  
47, 56, 93, 107, 124, 286, 287, 
346–351

Никитенко Е.Л. 30, 360
Никитина В.Б. 30
нукта 321
Ну‘ман III (Ну‘ман б. Манзар б. Им-

руулкайс ал-Лахми) 185, 232
ан-Ну‘ман V 8
Нур ал-‘улум («Свет познаний») 

357, 359
Нух 242
Нухзат ал-арвах («Увеселение 

душ») 232
Нух ибн Мансур Саманид 352

О 

 «Одиссея»  15
Османов М.Н.-О. 27, 353

П

панд 231, 324
панд-намак 49
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Сайр ал-‘ибад ила-л-ма‘ад («Стран-
ствие рабов Божьих к месту воз-
врата») 210, 223, 

сакка 115
Салм 66, 115, 183
Сам 37, 62, 67, 227
«Сам-нама» 72
сама‘  156, 302
Саманиды 26, 32, 33, 40, 46, 54, 56, 

76, 77, 83, 121, 128, 344
Сана’и, Абу-л-Маджд Мадждуд 51, 

95, 96, 115, 189, 203–210, 212, 
214, 216–226, 230, 232, 235, 237, 
244, 251, 283, 290, 304, 307, 308, 
316, 321

«Сана’и-нама» 216
Сан‘ан 308, 309, 312
сан‘ат 19
Санджар ибн Малик-шах II Сель-

джукид 123, 163, 177, 179–181, 
188, 189, 195, 314, 346, 352

сари‘  46, 251
Сари‘ ал-Гавани 38
Сарикат 11, 19
Саркаш 7
Сасаниды 7, 31, 35, 37, 57, 58, 66, 

71, 185, 270, 342
сатр 144
сауганд-нама 195
Сафар-нама («Книга путешест-

вия») 116, 145, 329– 332
Сахбан ибн Ва’ил 38
ас-Сахиб 327
сахиб-джазира 144, 147
Сахл б. ‘Абдаллах 362
Сельджук ибн Тугак 128
Сельджуки (Сельджукиды) 123, 

128, 177, 251, 285, 317, 341,  
346

сиджада 186
Сийавуш 68–70, 117, 344
Сийамак 61

рида’ 157
ринд 173, 219, 222, 224
Рипка Я. 27, 295
Рисаил ихван ас-сафа («Послания 

Братьев чистоты») 217
Рисала фи-л-ифтихар ва-л-‘итаб 

(«Послание о прославлении и 
порицании») 333

ар-рихла 330
Розенфельд Б.А. 294
«Роман об Александре» 71, 276
Рубаб 14, 236
руба‘и 12, 15, 18, 20, 22, 51, 81, 288, 

289, 291, 323, 365
«Руба‘йат» 284, 290, 291, 293
Рудаки 11, 15, 25, 33–48, 50, 53–55, 

72, 83, 93, 94, 106, 116, 151, 152, 
165, 166, 233, 351

Рукн ад-Дин Галдж Тамадж-хан  
189

Руми, Джалал ад-Дин 284, 299
Русанов М.А. 263
Рустам 67, 68, 70, 72–74, 275, 336
«Рустам и Сухраб» 72

С 

сабр 157, 167
Сабуктегин 76, 344 дана форма Са-

буктагин
Сабхан Ва’ил 233
Сада (Джашн-и Сада) 61, 62, 85, 

93, 94
Са‘дат-нама («Книга счастья») 

148, 210
садж‘ 105, 163, 327
Садр ад-Дин Худжанди 178, 317
Са‘ди, Муслих ад-Дин 49, 183, 226, 

303, 341
Садриддин Айни 33
Саид Нафиси 116, 295
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та‘зийат-нама 257
тазкира (тазкират) 121, 160, 350, 

356
Тазкират аш-шу‘ара («Антология 

поэтов») 32, 42, 180, 189, 
Тазкират ал-аулийа («Антология 

святых»)  296, 297, 356, 357, 360, 
361 

таказа  319
талаб 182, 308, 319
таманну‘ 20
танзил 142
таране 15, 336
Тараннум ал-мусаб («Напев убито-

го горем») 240
Тарафа 99
тарджи‘ 16, 17
Тарджуман ал-балага («Интерпре-

татор красноречия») 18, 75
Тардийат 17
тарикат 156, 157, 158, 164, 211, 

223, 308, 363
таркиббанд 12, 17
тасаввуф  155
тасамух 21
тасбих 187, 216
Тасбих ат-туйур («Молитва птиц», 

«Четки птиц»)  205, 214, 215, 235
тауба  157
Таук ал-хаммана («Ожерелье го-

лубки»)  138
таухид 182, 206, 233, 308, 314, 360
тафсир 143
тахаллус 12, 13, 21, 22, 33, 39, 154,  

188, 194
Тахмина 68
Тахмурас 62, 65
Ташбиб 12, 20, 22, 237
«Трактат о доказательствах про-

блем алгебры» 285
Траэтаона 66
«Тристан и Изольда» 133, 134

Сийасат-нама («Книга о правле-
нии») 178, 341, 343, 344

Симург 67, 70, 227, 307, 308
Синдбад 353
Синдбад-нама («Книга Синдбада») 

46, 328, 351–355
ас-Сира ан-набавиййа («Жизне-

описание Пророка») 356
«Сказание о Сийавуше»  72
Сократ 37, 277
Спентадата 70
Сраоша 210
Стеблин-Каменский И.М. 117
Судаба 68
ас-Сулами, ‘Абд ар-Рахман 162, 

172, 356
Сузани Самарканди 42, 126–128
Сулайман 216, 217, 246, 273, 305–

308, 312, 314, 342
суруд-и хусравани 7, 35, 115, 364
Суруш  277, 294
суфизм, суфий 14, 51, 75, 141, 142, 

143, 156, 157, 158, 159, 160, 161, 
162, 165, 165, 288, 293, 295, 297, 
299, 302, 307, 315, 338, 340, 357, 
360, 362

Сухраб 67, 68, 74
Сьяваршан 69
Счетчикова Т.А. 360, 361

Т 

табакат 160
Табакат ас-суфийа («Разряды су-

фиев») 162, 356
ат-Табари 31
тавазу‘ 20
таваккул 157
та’вил 30, 143, 148, 153
тагаззул 17
таджнис 123
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ал-Фараби 350
Фаранак 65
Фарангис 69
Фард 18
ал-Фарида фи-л-амсал ва-л-адаб 

(«Несравненная жемчужина по-
словиц и изречений») 333

Фаридун 65, 66, 82, 85, 115, 354
Фарр 38, 64– 66, 115
Фаррухи 43, 48, 91–99, 106, 116 

163, 171, 182, 184, 191, 193, 321, 
345 

Фархад 253, 254, 256–258, 267, 
310, 344

Фасахат 43
Фатима 145
Фатимиды 117, 144– 147
Фахлавийат 15
фахр (фахрийа) 17, 38, 41, 109, 

153, 233, 319, 361
Филипп Македонский 77, 276
Фильштинский И.М. 9
Фирдауси 29, 49, 50, 55–61, 63, 65, 

68–73, 77, 82, 90, 188, 206, 253, 
271, 275, 344

Фитна 271, 272, 275
Фицджеральд Э. 15, 284
«Фихрист» 47
Фоликрат 86, 87
Франграсйан 69
Фролов Д.В. 197
Фусус ал-хикам («Геммы мудро-

сти») 217
футувва  338
Футувват-нама («Книга о благо-

родстве») 339

Х 

Хабиб ас-сийар ( «Друг жизнеописа-
ний») 180, 181, 189

«Трудности арифметики»  286
Тугрул II  252
Тугрул-бек 128, 129
Тур 66, 115
Туркназ 273
Тути-нама («Сказки попугая») 352
тухур  168
Тухфат ал-афкар («Подарок раз-

мышлений») 232
Тухфат-и ‘Иракайн («Дар двух 

Ираков») 226
«Тысяча и одна ночь» 10, 46

У 

‘Убайд Закани 128, 129
‘уд 14, 260, 
‘узритская поэзия 41, 89, 90, 121
‘узубат 43
‘уйуб 11
‘Умар б. Ал-Хаттаб 178
‘Умар б. Аби Рабийа 41
ал-‘Умда фи махасин аш-ши‘р ва 

адабих ва накдих («Опора в кра-
сотах поэзии, её науках и крити-
ке») 196

‘умра  331
унс 158
‘Унсури 42, 72, 77, 79–82, 84–90, 

100, 103, 150, 152, 183
Урва 89, 91, 140, 264

Ф 

Файлакус (см. Филипп Македон-
ский) 71, 248

факих 156
факр 157, 308
Фалаки 228
фана  30, 158
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Хафт пайкар («Семь красавиц») 
270, 275, 343

Хвадай-намак  («Книга владык») 
55, 352

Хедайат, Садек 293
Хезар афсане («Тысяча сказок») 10
Хермез 86
хиджа 198
Хизр 228, 249, 304, 306
Хидайат, Риза Кули-хан 51, 121, 

317
Хикайат 20, 172, 253
хикмат  49, 324
Хирз ал-Хиджаз («Амулет Хиджа-

за») 232
Хондемир 180, 181, 189
Хорезмшахи 178
Хосров-и Кавадан уд редаг-е («Хус-

рав, сын Кавада, и [его] паж») 8
«Хронология восточных народов» 

333
худжжат 46, 147, 151, 155
Хун-и Ирадж («Гибель Ираджа»)  66
Хурмуз, сын Хусрава I Ануширвана 

232, 254, 
Хусайн б. ‘Али б. Аби Талиб 182, 356
хусн ал-макта‘ 19
хусн ат-та‘лил  302
хусн ат-тахаллус 21, 30, 37
Хусрав II Парвиз 1, 66, 115, 185, 

252, 253, 260, 336, 342, 
Хусрав I Ануширван 342
«Хусрав и Ширин» 134, 135, 138, 

253, 254, 262, 267
Хушанг 61, 62

Ч 

Чалисова Н.Ю. 16, 19–21, 30, 60, 
92, 130, 150, 179, 197, 229, 253, 
263, 360, 361, 363

Хабсийат 17, 30, 107, 110, 111, 228
хадж 227, 309, 330, 331
хаджв 18, 127
Хада’ик ас сихр фи дака’ик аш-ши‘р 

(«Сады волшебства в тонкостях 
поэзии») 19, 75, 105, 123, 178, 
179

Хадикат ал-хакаик («Сад истин») 
204, 205, 207–211, 232, 251, 308

хазадж 11, 15, 32, 46
Хайам, ‘Умар 15, 48, 284–294, 324
Хакани 25, 96, 179, 193, 226–237, 

239, 240, 242–250, 307
хакикат 157
хал 142, 157, 301, 303, 310
халка 175, 225, 
Халладж, Мансур 297–299, 308, 

314, 362, 363
Хамид ад-Дин Балхи 328
Хамиди 123
Хамрийат 17, 36, 45, 99, 102, 168, 

172, 173
Хамса («Пятерица») 23, 71, 264, 

281, 284, 
Ханака 156
Ханг бут у Сурх бут («Белый кумир 

и Красный кумир»)  88
Хаошьянгх 61
харабат 126, 173, 186, 87, 224, 225
ал-Харис ибн Хализа 99
Хару 86
Харун 150
Хасан б. ‘Али б. Аби Талиб 182, 356
Хасан Басри 162, 314, 361
Хассан б. Сабит 38, 47, 151, 152, 

185, 233
Хатаб ба рух («Воззвание к Духу») 

313
Хатим Таи 185
Хатима 20, 365
хауф 158
хафиф 11, 46, 251, 336
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Шафи‘и 37
Шахид Балхи 25, 34, 44, 47, 48
Шах-нама («Книга царей») 15, 49, 

55–63, 66–68, 70–72, 74, 76, 77, 
82, 90, 117, 207, 253, 271, 275, 
336, 344

шахр-ашубт 115
Шахрбану (Шахру) 130, 131
Шикайат 20, 202
Ширваншахи 226, 245
Ширин 134, 253–263, 267, 275, 

336, 344
Шируйа, сын Хусрава II Парвиза 

261
аш-Шифа («[Книга] исцеления») 286
шихна 174, 187, 224
шу‘убийа (шу‘убиты, шу‘убитское 

движение) 9, 10, 55, 71, 73, 74, 
231, 352

шукр 20, 96, 182, 197
Шуфурва, Шараф ад-Дин  317

Чанг 14, 40, 50, 183, 185, 192, 200, 
201,243, 260, 

чистан  103
 

Ш

Шадбахр 89
«Шадбахр и ‘Айнулхайат» 88
Шаддад 45, 166
Шакар 134, 259, 
Шамс Табризи 299
Шамс-и Кайс ар-Рази  15, 19, 20, 23
Шансабиды (см. Гуриды) 346
Шанфара 99
Шапур 254, 255, 256, 260
Шараф-нама («Книга славы») 276, 

280, 281
шари‘ат 37, 148, 157, 204, 212, 285, 

320, 
шаук 158
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SUMMARY

“Persian literature of the Pre-Mongol epoch (IX – early XIII c.)” 
is the first part of the two-volume comprehensive and detailed work 
“Persian Literature of the IX – XVIII c.” which deals with the history of 
Iranian literature as the most important and significant accomplishment 
of the Iranians.

This part of Persian literary history is focused on the transformation 
of Arabic poetic system within the framework of Iranian cultural 
background. The book is a richly documented work with illustrative 
examples translated from Persian into Russian by the authors. The main 
goal of this volume is analyzing the process of formation of Persian 
Classic literary system, genesis and evolution of images, themes, motifs 
and genres both having local roots and borrowed from other literary 
traditions.

Chapter I Origin and development of court poetry in IX-XII c. is 
dedicated to the beginning of Iranian poetry at different central and 
provincial courts. It presents the survey of the works of the first great 
literary genius Rudaki and his contemporaries, poets of the Samanid 
period, creator of the national epic Firdawsi, poets of the Ghaznavid 
period – ‘Unsuri, Farrukhi, Manuchihri, Mas‘ud Sa‘d Salman. Some 
poets of Karakhanid and Tabriz courts are also presented, and among 
them Gurgani, the author of the seminal Persian verse romance Vis and 
Ramin. The works of all the poets of early period showed different ways 
of adopting Arabic literary tradition and combining it with multiple 
Pre-Islamic themes of Iranian origin.

Chapter II Literature outside the patronage of the court (XI c.) is 
a survey of poetry which appeared under the influence of branch of 
Shia Islam Isma‘ilism and Islamic mysticism Sufism or Tasawwuf. 



390 Summary

It is focused on the poetry of Isma‘ili scholar and philosopher Nasir-i 
Khusraw and Sufi mystics ‘Abdallah Ansari and Baba Kuhi Shirazi, 
whose works show the transformation of secular poetry into a religious 
on the basis of transposition of motifs and allegory. Nasir-i Khusraw 
played the important part in the reformation of Persian qasida and 
turning this panegyric genre into didactic, allegorical and philosophic 
kind of poetry. 

Chapter III Literature of the XII – early XIII c. deals with the fur-
ther transformation of Persian literary pattern and analyzes the poetry 
of major poets at the court of the Saljuqs  Mu‘azzi and Anvari, noted 
for extreme eloquence and complex poetic technique. Chapter traces 
the course of new genres in the works of Sanai, the author of the first 
Persian mystical epic, Nizami, the greatest romantic epic poet, author 
of Khamsa, and ‘Attar, poet, theoretician and hagiographer of Sufism. 

Chapter IV Development of classical Persian prose (XI-early XIII c.) 
describes the origin, evolution and different functions of Persian prose 
genres – didactics, travelogue, frame stories and hagiography.



Список черно-белых иллюстраций, использованных  
в оформлении заголовков глав

Стр. 6. Чаша. Мавераннахр. Х в. Фонд Марджани ИМ/К-31
Стр. 31. Чаша. Мавераннахр, Ташкентский оазис. X в. Фонд Мар-

джани ИМ/К-33
Стр. 141. Чаша. Мавераннахр, Самарканд. X в.
Надписи:
«Нет блага выше терпения, и нет от терпения зла, так действуй 

(помня о том), что за злые деяния последует воздаяние»
«Абу-л-Аббасу благословение». Фонд Марджани ИМ/К-9
Стр. 177. Чаша. Иран. Конец XII – начало XIII в. Фонд Марджани 

ИМ/К-552
Стр. 325. Чаша. Тохаристан (Северный Афганистан). X–XI вв. Фонд  

Марджани ИМ/К-103
Стр. 364. Изразец. Иран. XIII в. Фонд Марджани ИМ/Арх-11



Персидская литература

Рейснер М.Л., Ардашникова А.Н.

ПЕРСИДСКАЯ ЛИТЕРАТУРА IX–XVIII ВЕКОВ
Том 1

Персидская литература домонгольского времени  
(IX – начало XIII в.)

Период формирования канона: ранняя классика 

Корректор: Т.Ю. Кречко
Верстка: Т.Г. Ханина

Дизайн обложки: И.Т. Картвелишвили
Иллюстрация на обложке Shutterstock

В книге использованы фотографии экспонатов  
из собрания Фонда Марджани. Публикуются впервые.  

Автор фотографий Георгий Сапожников

Подписано в печать 06.11.2018. Формат 60×901/16.
Гарнитура CharterITC. Печать офсетная.

Тираж 1000 экз. Заказ №

ООО «Садра». 
www.sadrabook.ru


