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Аннотация. Настоящая публикация является своего рода введени-

ем к планируемому автором переводу фрагмента о постижении неотре-

шенным отрешенного из сочинения Ибн- Рушда «Большой комментарий 

к сочинению Аристотеля “О душе”». В фальсафе (мусульманском перипа-

тетизме) проблема познания имматериальных сущностей (особенно Бога 

и космических разумов) со стороны материального, человеческого разу-

ма имеет фундаментальное значение не только для фальсафской эписте-

мологии, но и для фелиситологии, которая именно в соединении с этим 

интеллигибельным миром видит высшее счастье души. В статье осве-

щаются релевантные аспекты восточно- перипатетической философ-

ской психологии, основы которой были заложены аль- Фараби и Ибн- 

Синой: космология и ангелология; структура души и архитектоника ума; 

рационально- философское обоснование интеллектного счастья–несчастья, 

особенно в потусторонней жизни; эсхатологический оптимизм —  тезис 

1 Статья печатается в авторской редакции. Применяется традиционная система транс-
литерации арабских слов, но с такими модификациями: та марбута (ة) —  ạ,  яִ   (если не первый 
член идафной конструкции; вместе с предшествующей огласовкой фатха) или т (в остальных 
случаях). —  Примеч. авт.
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Эллинизирующая философия классического ислама —  фальсафа 
(от греч. philosophia), главную школу которой составляли ари-
стотелики/перипатетики, гармонически синтезировала антич-

ный интеллектуализм с монотеистическим (иудейско- христианско-
мусульманским) ревелятивизмом 1. Основы восточно- перипатетической 
философской теологии заложили аль- Фараби (ум. 950) и Ибн- Сина (лат. 
Авиценна; ум. 1037), а на мусульманском Западе (в арабской Испании 
и Северной Африке) ее развивали Ибн- Баджа (ум. 1139), Ибн- Туфайль 
(ум. 1185/86) и Ибн- Рушд (лат. Аверроэс; ум. 1198). В творчестве фай-
лясуфов (представителей фальсафы) учение о счастье разрабатывалась 
во всех его трёх измерениях —  этическом, социально- политическом 
и интеллектуалистском. В настоящей же статье, носящей пропедев-
тический характер, мы будем сосредоточиваться на последнем изме-
рении, собственно релевантном к указанному в аннотации переводу, 
и освещать преимущественно те аспекты фальсафской психологии, 
знакомство с которыми призвано содействовать лучшему пониманию 
данного перевода.

Для мусульманских перипатетиков высшее счастье человека, соб-
ственное совершенство (камāль) его рациональной (нā╚ы╗ạ) души 
состоит в соединении с горним, умственным/интеллектным миром 
(‘āлям ‘а╗лӣ ), т. е. миром, в котором, как говорит Ибн- Сина, запечат-
лен образ Вселенной (аль-кулль), умопорядка (ан-низам аль-ма‘куль) 
в ней и пронизывающего ее блага (хайр), начиная от Первопринципа/
Бога (мабда’) Вселенной, проходя через абсолютно духовные высшие 
субстанции (космические разумы), потом через частично связанные 

1 Подробнее об этом см.: Ефремова Н. В. Исламизация аристотелизма в метафизике Ибн 
Сины // Вестник Российского университета дружбы народов. Серия: «Философия». 2020. Т. 24. 
№ 1. С. 41–43.
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с телом духовные субстанции (космические души), затем небесные 
тела и так далее, покуда она не вберет в себя образ всего бытия. «Тог-
да душа сделается умственным миром, параллельным существующе-
му миру, созерцая то, что  есть абсолютное пригожество (╝усн), абсо-
лютное благо и подлинная, абсолютная красота (джамāль), соединяясь 
с ним и запечатлеваясь его образом, вступая в сообщество его и стано-
вясь [ чем-то] из (мин) его субстанции» 1.

Иммортологическая и эсхатологическая проблематика, факти-
чески чуждая Аристотелю, занимает важнейшее место в фальсафе. 
Но здесь внимание концентрируется не на футуристско- универсальной 
эсхатологии, а на эсхатологии (точнее сотериологии) презентистской- 
индивидуальной. Развивая концепцию о великом Круге бытия, исхож-
дении и возвращении (мабда’ и ма‘āд) человеческой души к Первона-
чалу, Ибн- Сина видит в этом квинтэссенцию философского дискурса. 
По его словам 2, в философии есть два основных раздела —  метафизи-
ка и физика; «плодом» (самарạ) метафизики выступает обоснование 
идеи о Боге как о начале, а «плодом» физики (преимущественно пси-
хологии) —  возвращение к этому началу 3.

При философском обосновании учения о приобщении разумной 
души к интеллектному миру встает фундаментальный вопрос, кото-
рый обусловлен (среди прочего) традиционным эпистемологическим 
принципом тождества («Подобное познается подобным») и который 
Аристотель в сочинении «О душе» сформулировал так: «Может ли ум, 
будучи сам не отделенным от тела.., мыслить  что-либо как отделен-
ное или не может» 4. Но ни в указанном сочинении, ни в других дошед-
ших до нас работах Стагирита, мы не находим ответа. Впоследствии 
этой проблемой занимались известные позднеантичные коммен-
таторы Аристотеля, такие, как Александр Афродисийский (ум. нач. 
3 в. н. э.) и Фемистий (ум. 388). В мусульманском перипатетизме ей 
посвящён, в частности, трактат Ибн- Баджи «Соединение [Деятель-
ного] разума с человеком» (Итти╘āл аль-‘а╗ль би-ль-’инсāн); на ней, 
естественно, останавливается Ибн- Рушд в «Большом комментарии 
к сочинению Аристотеля “О душе”». Переводы означенного тракта-
та и соответствующего фрагмента из Большого комментария гото-
вятся нами к публикации.

1 Ибн- Сина (Авиценна). Исцеление: Теология: в 2 т. М.: Институт востоковедения РАН; 
изд-во Садра, 2024. Т. 1. С. 502. Далее —  Ибн- Сина. Исцеление: Теология.

2 Ибн- Сина. Аль- Мабда’ ва-ль-ма‘āд / А. Нӯ рāнӣ . Тегеран: McGill University (Institute of Islamic 
Studies, Tehran branch), 1984. С. 1.

3 Термин ма‘āд (возвращение), которым не только в фальсафе, но и в каламе обозначается 
потусторонняя жизнь, восходит к Корану (айат 28: 85).

4 Аристотель. О душе. // Аристотель. Сочинения в четырех томах. Т. 1. М.: Мысль, 1976. 
С. 439 (431 b17–19).
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1. Мир души

1.1. Космические разумы и души

Фальсафская модель мироустройства являет собой синтез 
аристотелевско- птолемеевской космологии с неоплатоновским эмана-
ционизмом. Первым такой синтез предложил аль- Фараби, впоследствии 
он был модифицирован Ибн- Синой. Согласно этой геоцентрической 
космологии, вокруг неподвижной Земли вращаются расположенные 
одна внутри другой семь сфер, с прикрепленными к ним по одному 
светилами —  Луной, Меркурием, Венерой, Солнцем, Марсом, Юпите-
ром и Сатурном. Их замыкает сфера «неподвижных звезд» с осталь-
ными светилами, числом немногим более тысячи. Неоплатоновская 
система полагает, что от Бога (Единого, Блага) эманируется (происте-
кает) универсальный Ум, от него —  мировая Душа, чья эманация при-
водит к природе (материальному миру).

В фарабийской системе космообразование выступает как акт интел-
лектной эманации 1, выражающийся в нисхождении бытия от Бога (Пер-
вого/аль-’аввāль, Первосущего/аль-маўджӯ д аль-’аввāль), который фай-
лясуфы понимали, вслед за Аристотелем, как Разум. Эманационистский 
процесс выглядит так: от умопостижения Богом самого себя сначала 
проистекает одна-единственная, абсолютно бестелесная субстанция —  
чистый разум; далее от этого разума, при постижении им Бога, эма-
нируется следущий разум, а при постижении самого себя —  небесная 
сфера, для которой в качестве управителя- двигателя выступает эма-
нирующий ее разум. В соответствии с данной моделью и согласно ука-
занным двум модусам умопостижения (Бога и самого себя) являются 
к бытию последующие космические разумы и соответствующие небес-
ные сферы. Так продолжается вплоть до последнего (десятого) разума, 
который эманируется от разума, релевантного сфере Луны. Этот раз-
ум, именуемый «Деятельным разумом» (аль-‘а╗ль аль-фа‘‘āль), призван 
управлять подлунной сферой, миром вечного становления («возник-
новения/каўн и уничтожения/фасāд)», где вещи рождаются под влия-
нием небесных движений 2.

Ибн- Сина модифицирует данную схему. Прежде всего это связано 
с тем, что философ прилагает к ней свою онтологическую новацию —  
дистинкцию «возможное–необходимое», согласно которой любое сущее, 

1 Греч. proodos; араб. фай╓, ╘удӯ р; лат. emanatio.
2 Аль- Фараби. Совершенный град // Мусульманская философия. Фальсафа. Казань: ДУМ РТ, 

2009. С. 129–131.
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помимо Бога (который есть Бытийно- необходимое само по себе), явля-
ется возможным самим по себе, будучи необходимым благодаря другому 
(в конечном счете —  благодаря Богу). В результате эманационистский 
ритм становится триадичным: эманирующийся разум, умопостигая 
Бога, эманирует следующий разум; умопостигая себя как необходимо-
го благодаря другому, эманирует душу небесной сферы, а умопостигая 
себя как просто возможного, —  тело данной сферы 1.

Далее, если у аль- Фараби космогоническая парадигма практически 
постулируется, то у Ибн- Сины подробно обосновывается. Кроме того, 
она дополняется новыми аспектами, такими как доказательство един-
ственности первого эманирующегося 2, обоснование бытия космиче-
ских разумов, атрибутирование небесным сферам психического прин-
ципа движения и наделение Деятельного разума креативным статусом.

По Ибн- Сине, помимо традиционного для аристотелевской кос-
мологии положения о разуме- двигателе небесной сферы как транс-
цендентном ей принципе должен быть еще один принцип, служащий 
имманентным двигателем для нее, —  душа. Аристотелевское возведение 
кругового движения сферы к ее природе (╚абӣ ‘ạ) он отвергает по двум 
основаниям. Во-первых, небесное движение вечно, а посему не может 
совершаться по природе, ибо движущееся по природе тело стремит-
ся к переходу от неестественого состояния (от движения) к естествен-
ному (к покою) 3. Во-вторых, природа действует не по выбору (ихтий-
āр), а по подчинению (тасхӣ р) и требованию ее собственной самости, 
а посему невероятно, чтобы она (природа) выступала принципом кру-
гового движения, ибо уход от  чего-либо не может быть одновременно 
и стремлением к нему, что как раз и имеет место в случае с круговым 
движением 4. Отсюда философ заключает, что раз небесное движение 
не по природе, то оно [тем более] не является насильственным [или 
акцидентальным], а посему непременно волительное (’ирāдиййạ) 5.

Затем автор «Теологии» переходит к подробному обоснованию 
тезиса о том, что ближним двигателем небесной сферы не может слу-
жить ни чистая интеллектная (универсальная) сила, которая остава-
лась бы неизменной и никак не воображала бы партикулярий (ведь 
сфера движется партикулярно, сообразно обновляющимся партикуляр-
ным представлениям). В качестве такого двигателя не может выступать 

1 Ибн- Сина. Исцеление: Теология. С. 477.
2 Там же. С. 471–475. Здесь также доказывается, что в качестве первого эманирующегося 

может выступать только чистый разум, а не материальная форма.
3 Например, камень, по природе падая вниз, стремится к своему естественному месту, где 

ему свой ственно покоиться.
4 Ибн- Сина. Исцеление: Теология. С. 447.
5 Там же. С. 448. В квадратных скобках вставка сделана согласно разъяснению ученика Ибн- 

Сины —  Бахманйара: Бахманйар. Ат- Тахсил // Средневековая арабо- мусульманская философия 
в переводах А. В. Сагадеева. Т. 2. М.: Изд. дом Марджани, 2010. С. 390.
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и переходящая интеллектная воля. А если ближним двигателем сфе-
ры является душа, то за ней должен стоять некий трансцендентный 
ей первичный принцип движения, который неподвижен и абсолютно 
имматериален 1. В космогонической схеме таковым является эманиру-
ющий данную сферу разум.

Что касается Деятельного разума, то за ним у Авиценны закре-
пляется более фундаментальный статус, чем у аль- Фараби. Если автор 
«Совершенного града» наделяет этот разум сугубо просветительско- 
иллюминационистской функцией —  переводом человеческого разума 
из потенциального состояния в актуальное, то Ибн- Сина делает его 
своего рода творцом подлунного мира. От этого разума эманируются 
первоматерия и формы четырех первоэлементов, а также все формы 
подлунного мира —  как материальные, так и нематериальные (интел-
лигибельные); откуда он получает наименование «Даритель форм» 
(вāхиб а╘-╘увар) 2.

Для аль- Фараби, как и для Ибн- Сины космические разумы и души 
суть философские реалии, которым в религиозном словаре соответ-
ствуют «ангелы» (мал’икạ) 3. Оба философа порой прилагают последнее 
наименование к указанным принципам, а Деятельный разум описыва-
ют также кораническим эпитетом «Дух верный» (ар-рӯ ╝ аль-’амӣ н; айат 
26: 193) 4, обычно относимым к Гавриилу, за которым закреплен статус 
ангела Откровения и главного посредника между Богом и пророками.

С характерной для фальсафской теологии мыслью о философии как 
о выражении внутренней сущности богооткровенной религии корре-
лирует тезис о том, что и философ, и пророк получают знание из еди-
ного источника –Деятельного разума/Дарителя форм. Но к философу- 
ученому такое знание эманируется в абстрактных понятиях, тогда как 
пророку оно даруется в живых образах 5. Эти образы ориентированы 
на широкую публику и более пригодны в деле ее обучения и наставле-
ния на путь к счастью как в этом мире, так и в другом.

Относительно космических душ следует отметить, что Аристотель, 
хотя и описал космические интеллекты и небесные сферы как «живые» 
существа, тем не менее не говорил о наличии у них  каких-либо душ. 
Однако его учение впоследствии часто трактовалось в смысле наделения 
небесных сфер рациональной душой, а порой к таковой присоединяли 
также ощущение. В «Совершенном граде» аль- Фараби не атрибутирует 

1 Ибн- Сина. Исцеление: Теология. С. 448–453.
2 Там же. С. 485.
3 Аль- Фараби. Совершенный град. С. 106; Ибн- Сина. Исцеление: Теология. Т. 1. С. 46, 515.
4 Ибн- Сина. Фӣ  ’а╗сāм аль-‘улм аль-‘а╗лиййа // Тис‘ расā‘иль. Каир: Дāр аль-‘Араб, 1989. 

С. 114; Аль- Фараби. Гражданская политика // Аль- Фараби. Социально- этические трактаты. Алма- 
Ата: Наука, 1973. С. 48. Во втором источнике фигурирует и эпитет «Дух святый» (ар-ру╝ аль-╗удус).

5 Аль- Фараби. Совершенный град. С. 174; Ибн- Сина. Психология // Ибн- Сина (Авиценна). 
Исцеление: Теология. Т. II. С. 90–91.
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души сферам, но, согласно его «Гражданской политике», сфера облада-
ет душой —  разумной, но не ощущающей или воображающей 1.

К интеллектной способности душ небесных тел/сфер Ибн- Сина при-
соединяет (по всей видимости, впервые в истории философии) также 
воображение (тахаййуль) и эстимацию (вахм; об этих психических силах 
см. в рубрике 1.2). Их бытие философ устанавливает в рамках упомяну-
того выше обоснования души как имманентного двигателя, апеллируя 
к характеру вызываемого ею движения 2. На этот манер закладывает-
ся и основа для тезиса об осведомленности душ сфер касательно всех 
единичных событий, имеющих место быть в подлунном мире —  фун-
даментальный для фальсафского профетизма тезис, поскольку с озна-
ченными душами связывается собственно «пророческая» сила, способ-
ность предсказания будущего.

Ещё одна авиценновская новация, встречающаяся лишь в написан-
ной философом в конце жизни книге «Указания и напоминания», состо-
ит в уподоблении разумной души небесной сферы человеческой душе, 
в аспекте бытия не запечатленной (мун╚аби‘ạ) в материи своего тела 3.

1.2. Архитектоника человеческой души

Вслед за Аристотелем файлясуфы определяют душу (нафс) как фор-
му (╘ӯ рạ) и первую энтелехию (завершенность, камāль) естественного 
органического тела 4. Ибн- Сина склоняется ко второй ее характеристи-
ке 5, поскольку она более открыта трактовке души как не запечатлен-
ной в теле, а значит, нетленна.

С целью объединения земных душ с небесной душой (на каковую 
не распространяется указанное определение, ибо она не действует через 
посредство органов), Ибн- Сина конструирует логико- дедуктивную схе-
му, согласно которой принцип действует единообразно или нет, лишен 
воли или имеет таковую. Отсюда возможны четыре вариации дей-
ствия: (1) единообразно- неволительно (природа); (2) единообразно- 
волительно (небесная душа); (3) разнообразно- неволительно (расти-
тельная душа); (4) разнообразно- волительно (животная 6 душа) 7.

1 Аль- Фараби. Гражданская политика. С. 49–52.
2 Ибн- Сина. Исцеление: Теология. С. 452.
3 Подробнее см.: Ибн- Сина. Указания и напоминания [Раздел по метафизике]. Ч. 5 // Ориен-

талистика. 2019. Т. 2. № 3. С. 656.
4 Аристотель. О душе. C. 394 (412 a19–20); аль- Фараби. Философия Аристотеля // аль- Фараби. 

Историко- философские трактаты. Алма- Ата: Наука, 1985. С. 304; Ибн- Сина. Психология. С. 13–19.
5 Ибн- Сина. Психология. С. 14–15.
6 В широком смысле слова, включая человеческую.
7 Ибн- Сина. Психология. С. 11 (сокращенно); сама схема разработана в разделе «Общая 

физика» из той же энциклопедии «Исцеление»: аш- Шифā’: а╚-┴абӣ ‘ййāт: 1) ас- Самā‘ а╚-╚абӣ ‘ӣ ’. 
Каир: аль- Хай’ạ аль- ‘āммạ аль-ми╘риййạ ли-ль-китāб, 1983. С. 29–32.
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Исходя из аристотелевского тезиса о душе как принципе движе-
ния и постижения, файлясуфы выделяют три вида души: растительную 
(набāтиййạ) —  низшую, отвечающую за питание, размножение и рост; 
(2) животную (╝айвāниййạ) —  более совершенную, которая дополни-
тельно к трем силам растительной души также имеет двигательную 
(му╝аррикạ) и постигающую (мудрикạ); (3) человеческую/разумную 
(’инсāниййạ, нā╚ы╗ạ), наряду с силами предыдущих душ обладающую 
также и разумом (‘а╗ль).

Как и Аристотель, файлясуфы различают пять внешних чувств —  
зрение, слух, обоняние, вкус и осязание. Авиценновский вклад в раз-
витие учения о постигающей силе преимущественно состоит в раз-
работке концепции о пяти внутренних чувствах (╝авāсс бā╚ынạ): (1) 
общее чувство (╝исс муштарак) —  координирует продуцируемые внеш-
ними чувствами образы/формы объектов и соединяет их в одно целое; 
(2) представление (хайāль, му╘аввирạ) —  сохраняет полученные обра-
зы даже при отсутствии соответствующих объектов; (3) воображение/
имагинация (тахаййуль) —  комбинирует наличествующие в представле-
нии образы; (4) эстимация (вахм) —  постигает в означенных чувствен-
ных образах нечувственные понятия (к примеру, понятие «вражды» 
у овцы по отношению к волку и «любви» —  к ягненку) 1; (5) запоминание- 
воспоминание (╝āфи╔ạ-зāкирạ) —  хранит вышеупомянутые понятия 
и воссоздает их в случае забвения 2.

У самого Аристотеля три пост-сенсорные силы —  общее чувство, 
воображение и память —  не вполне различимы. Кроме того, все они, 
а с ними и разумная сила, локализованы в сердце. Ибн- Сина же (вслед 
за Галеном) связывает их с мозгом.

Внутренние чувства служат своего рода мостом между ощущени-
ем и разумом. В фальсафе зачастую маргинальные и случайные выска-
зывания Аристотеля о разуме были развиты и выстроены в целостную 
концепцию, с которой преимущественно связано своеобразие восточ-
ного перипатетизма 3.

Подобно Аристотелю файлясуфы различают две силы разумной 
души —  теоретическую (на╔арӣ ) и практическую (’амалӣ ); причем, уточ-
няет Ибн- Сина, к этим двум силам наименование «разум» (‘а╗ль) при-
лагается лишь омонимически 4. Что касается теоретического разума, 

1 «Понятие»  —  араб. ма‘на; таковое нематериально само по себе, но не полностью 
абстрагировано от материи: в указанном примере постигается не вражда вообще, а вражда 
конкретного волка.

2 Ибн- Сина. Психология. С. 34–37.
3 Подробнее см.: Ефремова Н. В. Ноология восточных перипатетиков // Средневековая 

арабская философия. М.: Восточная литература, 1998. С. 146–174.
4 Ибн- Сина. Психология. С. 37.
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то аль- Фараби 1 учит о трех его ступенях: (1) потенциальном (би-ль-
╗уввạ), или материальном/гилическом (хайулнӣ ); (2) актуальном (би-ль-
фи‘ль); (3) приобретенном 2 (мустафāд). Принимая в целом фарабий-
скую классификацию, Ибн- Сина разделяет вторую ступень на две 
и таким образом различает четыре модуса: (1) материальный —  состо-
яние чистой предрасположенности, аналогичное способности к письму 
у младенца; (2) диспозиционный (би-ль-малякạ) —  обладающий пер-
выми понятиями 3 и применяющий их в самостоятельном размышле-
нии, наподобие отрока, который уже умеет пользоваться пером, зна-
ет буквы и письмо; (3) актуальный —  сравнимый с искусным писцом, 
в любой момент способен применить свои навыки; (4) приобретен-
ный —  абсолютно актуальный, когда интеллигибелии, получаемые им 
от Деятельного разума, содержатся в теоретической силе, и она акту-
ально созерцает их, умопостигая и факт своего созерцания 4.

В качестве особого типа диспозиционного разума Ибн- Сина выде-
ляет «святой (╗удсӣ ) разум», присущий пророкам: они обладают такой 
сильной интуицией (╝адс), что с Деятельным разумом могут соединить-
ся непосредственно, не апеллируя к эмпирическому опыту и дискур-
сивному размышлению 5.

С точки зрения файлясуфов, именно благодаря разуму человеческая 
душа отлучна от тела и бессмертна 6. Но если аль- Фараби учит о бессмер-
тии только в отношении просвещенных (людей совершенного и нече-
стивого градов, а также предводителей заблудшего и переменившегося 
градов), то Ибн- Сина настаивает на вечности для всякой человеческой 
души, разнообразными типами аргументов доказывая и ее незапечат-
ленность в теле, и ее нетленность при уничтожении тела 7.

2. Блаженство

Емко передавая главную установку фелиситологии файлясуфов, 
аль- Джурджани (ум. 1413) пишет, что «философия (фальсафа) есть упо-
добление Богу в меру человеческих сил, дабы обрести вечное счастье 

1 Аль- Фараби. Трактат «О разуме» // Ориенталистика. 2019. Т. 2. № 4. С. 967–971; Он же. 
Совершенный град. С. 172–174.

2 Поскольку обретает формы от Деятельного разума.
3 Такие, как принципы непротиворечия и исключенного третьего, аксиоматические 

положения (например: «Целое больше части»).
4 Ибн- Сина. Психология. С. 40–42.
5 Там же. С. 170–172.
6 Иммортологическая/эсхатологическая проблематика фактически чужда Аристотелю; 

и если некоторые его высказывания можно трактовать в смысле бессмертия ума как части 
человеческой души, то речь идет не об индивидуальном бессмертии, а о вечности ума как вида.

7 См.: Ибн- Сина. Психология. С. 129–142, 148–156.
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(ас-са‘āдạ аль-’абадиййạ). В этом смысле трактуют слова пророка Мухам-
мада: «Облачайтесь в Божьи нравы!» (ِتخََلَّقوُا بِأخَْلاقَِ الله), т. е. уподобляйтесь 
Ему по постижению интеллигибельного (аль-’и╝ā╚ạ би-ль-ма‘люмāт) 
и отвлечению от телесного (ат-таджарруд ‘ан аль-джисманиййāт)» 1.

2.1. О Божьем блаженстве

В фальсафе блаженство выступает в качестве одного из главных 
описаний Бога 2 и передается такими словами, как са‘āдạ, ляззạ, бахджạ, 
гиб╚ạ и сурӯ р. В Коране и Сунне к Богу применяются не эти термины, 
а другие —  фара╝ («радость»), ры╓ạ («довольство»), отражающие Его 
отношение к соответствующим человеческим качествам и действи-
ям. Но мутакаллимы не включают его описание в перечень самостных 
атрибутов 3, а редуцируют его к таковым, преимущественно к «воле».

О блаженстве Бога/Ума Аристотель говорит в таких выражениях: 
«… его деятельность есть также удовольствие»; «умозрение —  самое 
приятное и самое лучшее» 4. Однако у Стагирита Бог познает только 
Самого Себя, пребывая, так сказать, в интеллектуальном нарциссиз-
ме. Автор «Метафизики» приводит несколько соображений в объясне-
ние того, почему Божье мышление не обращено на  что-либо помимо 
Своей самости. Среди них фигурирует аргумент, по которому пости-
жение других (нежели Себя) вещей требует непрестанного постиже-
ния, что утомило бы Его 5.

Как аль- Фараби, так и Ибн- Синой атрибут «блаженство» рассма-
тривается вкупе с «красотой» (джамāль) и «любовью» (╝убб, ма╝аббạ, 
хулляִ     , вудд, маваддạ) 6. Ведь чем больше вещь наслаждается своей само-
стью, тем сильнее та любит ее, так что Первосущее возжелает Свою 
самость, любит ее и восхищается ею; эта закономерность присутствует 
и в нас, но она не такая, подчеркивает аль- Фараби, как у Первосущего/
Бога: у Него любящее (му╝ӣ бб) и любимое, восхищающееся (му‘джиб) 
и восхищаемое, возжелающее (‘āши╗) и возжеланное тождественны 
друг другу, тогда как у людей —  нет. Бог выступает «первым любимым 
и первым желанным, любит Его  кто-либо [другой] или нет, возжелает Его 

1 Аль- Джурджани. Му‘джам ат-та‘рифāт. Каир: Дāр аль- Фа╓лạ, 2004. С. 142.
2 В разделе по теологии из авиценновского «Исцеления» выделяются следующие 

катафатические атрибуты: совершенство, благо, истина; ум/знание; воля, могущество, жизнь; 
красота, любовь, блаженство.

3 Перипатетики не различают самостные и оперативные атрибуты.
4 Аристотель. Метафизика // Аристотель. Сочинения в четырех томах. М.: Мысль, 1976. C. 

310 (1072b 16–17; 072b 27–29).
5 Там же. С. 315 (1074b 28–29).
6 Аль- Фараби. Совершенный град. С. 122–123; Ибн- Сина. Исцеление: Теология. Т. 1. С. 430–432.
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 кто-либо [другой] или нет» 1. В близких выражениях о Боге как об объек-
те любви (и интеллекции) 2 говорит Ибн- Сина в «Исцелении» 3, а в «Спа-
сении» —  также и о блаженстве: «…наслаждающее (лязӣ з), чувствова-
ли бы это [другие] или нет» 4.

В отличие от Аристотеля, который блаженство Бога связывает с соб-
ственно мыслительным актом, файлясуфы апеллируют также и к объек-
ту интеллекции. Как пишет Ибн- Сина, поскольку самость Бога обладает 
предельным совершенством и высшей красотой, поскольку Он умопо-
стигает Свою самость в этой ее высшей степени красоты и поскольку 
это Его умопостижение всеполное, то Он —  и наивысший наслаждаю-
щий, и наивысший наслаждающийся 5.

Как было сказано, аристотелевский Бог мыслит только Свою самость, 
тогда как для файлясуфов Он, естественно, —  всеведающий и промыш-
ляющий о всякой вещи в мире. В своем комментарии к 12-й книге 
«Метафизики» Ибн- Сина останавливается на доводах, выдвинутых Ста-
гиритом в обоснование тезиса о Божьем непостижении других вещей. 
Касательно утомления от такого постижения Ибн- Сина говорит, что 
автор «Метафизики» словно забыл свое замечание о материальном 
(хайулнӣ ) разуме, согласно которому в процессе мышления тот все 
усиливается и по своей субстанции не утомляется, а если и утомляет-
ся, то по причине своего инструмента-[тела]; тем более, что Аристо-
тель не считает человеческую душу актуальным (би-ль-фи‘ль) разумом —  
[что тогда сказать об абсолютно актуальном разуме, Боге]! И вообще, 
в отношении мыслимой вещи, которая соответствует (мул’им) [приро-
де мыслящего] и представляет собой чистое удовольствие (лязӣ з ма╝╓), 
не обязательно, чтобы ее повторение было утомительным 6.

Ибн- Сина полагает неудовлетворительным и ответ видного антич-
ного комментатора Фемистия (ум. после 388 г.) на возможное возраже-
ние против аристотелевского тезиса, по которому (возражению) непре-
рывное познание Богом Своей самости должно было бы утомлять Его. 
По мнению Фемистия, при созерцании Самого Себя Бог не утомляет-
ся, наподобие того, как человек никогда не устаёт (л йат‘аб) от любви 

1 Аль- Фараби. Совершенный град. С. 123.
2 Араб.: Ма‘╗ӯ ль ‘у╗ыля ‘аў лям йу‘╗аль, ма‘шу╗ ‘уши╗а ‘аў лям йу‘ша╗.
3 Ибн- Сина. Исцеление: Теология. С. 432.
4 Ибн- Сина. Ан- Наджāт / М. Т. Данишпазӯ х. Тегеран: Дāнишгāх Тихрāн, 1978. С. 593. Не совсем 

корректно передана арабская фраза ‘уши╗а ‘аў лям йу‘ша╗ в русскоязычных переводах: Ибн Сина. 
Указания и наставления // Избранные философские произведения. М.: Наука, 1980. С. 229–382 
(«распространяется ли Его любовь на других, или не распространяется». С. 365.); аль- Фараби. 
Трактат о взглядах жителей добродетельного города // аль- Фараби. Философские трактаты. 
Алма- Ата: Наука, 1970. С. 193–377 («Его любят, а Он —  нет». С. 224).

5 Ибн- Сина. Исцеление: Теология. С. 431; см. также: аль- Фараби. Совершенный град. С. 122–
123.

6 Ибн- Сина. Шар╝ китāб ╝арф аль- Лм //’Арис╚ӯ  ‘инд аль-‘араб / ‘А. Бадавӣ . Эль- Кувейт: 
Викāлят аль-ма╚бӯ ‘āт, 1978. С. 30–31.
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к самому себе. Ибн- Сина оппонирует Фемистию: дело не в том, мыс-
лит ли разум свою самость или иную самость; главное, чтобы в мысли-
мом не было ничего, противоречащего субстанции мыслящего 1.

2.2. О счастье человека

В «Указании пути к счастью» аль- Фараби отмечает, что человек обре-
тает счастье, когда осваивает навык (╗ынйа) в овладении прекрасными 
вещами, а это утверждается с помощью искусства философии, посему 
именно благодаря философии и достигается счастье 2. В этом духе рас-
суждает также Ибн- Сина, по которому «все [философские] науки имеют 
одну общую пользу —  обретение душой совершенства (камāль), дабы 
она была подготовлена к потустороннему счастью» 3.

Теоретические же положения, овладение которыми необходимо для 
достижения счастья в будущей жизни (отчасти и в этой) суть те подо-
бающие жителям Совершенного града мировоззренческие положе-
ния/истины, которым аль- Фараби посвятил свое главное сочинение. 
Означенные истины постигаются утверждением в душе (1) их самих 
как таковых, что свой ственно мудрецам/философам, пользующимся 
[аподиктическим] доказательством (бурхāн) и собственным разумом 
(ба╘ā’ир); а также тем последователям этих мудрецов, перенявшим 
от них такие истины; (2) или же их аналогов (мисāлт). Данные ана-
логи варьируются соответственно представлениям адресатов, так что 
«могут быть совершенные грады и народы с различными религиями 
(милляִ     ), хотя все они стремятся к одному счастью» 4.

Перечень данных истин включает сведения о Первопричине/Боге, 
космическом устройстве, возникновении человека, становлении души 
и устроении совершенного града (с его антиподами) 5. Близкий интел-
лектуальный минимум выдвигает Ибн- Сина (но без выделения пун-
кта об идеальном граде и его противоположностях) 6.

Говоря о собственно посмертном счастье–несчастье, Ибн- Сина раз-
личает два разряда сведений о будущих судьбах. В отношении тела зна-
ние о модусах воздаяния обретается только через религию (пророков), 
и таковое «исчерпывающим образом» разъяснено в Законе, с каковым 
явился пророк Мухаммад. Второй же разряд, касающийся воздаяния 

1 Ибн- Сина. Шар╝ китāб ╝арф аль- Лм. С. 31.
2 Аль- Фараби. Указание пути к счастью // аль- Фараби. Социально- этические трактаты. Алма- 

Ата: Наука, 1973. С. 35.
3 Ибн- Сина. Исцеление: Теология. С. 35.
4 Аль- Фараби. Совершенный град. С. 190–191.
5 Там же. С. 189–190 (кратко), 106–109.
6 Ибн- Сина. Исцеление: Теология. C. 506–508.
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для души, —  «это тот, что постигается разумом и аподиктическим сил-
логизмом и который подтверждается пророческим [Законом]» 1.

Далее философ переходит к рациональному обоснованию духовно-
го воздаяния. Для этого он излагает пять принципов касательно сча-
стья (са‘āдạ) и несчастья (ша╗āвạ), которые вкратце формулируются так: 
(1) каждой из психических сил соответствует свое счастье —  реализа-
ция присущего ему совершенства; (2) более возвышенная сила дару-
ет более сильное наслаждение; (3) стремление к соответствующему 
совершенству требует его осознания; (4) наслаждению может препят-
ствовать другое состояния души; (5) страдание от упущенного совер-
шенства наступит по устранении противоположного или препятствия 2.

В данных здесь рассуждениях примечательно обоснование интел-
лектного страдания. Если при жизни человек постиг подобающее ему 
интеллектное совершенство, но устремился к другой цели, то по раз-
лучении души с телом он сразу осознает невозможность достичь упу-
щенное: тело, в земной жизни служащее инструментом для приобрете-
ния навыков познания, уже утрачено; там оно было для него помехой 
в осознании этой боли, а здесь осознание пришло, подобно тому как 
это происходит с пациентом, отошедшим после анестезии 3. «И сие 
есть мучение (’алям)… духовной Геенны (ан-нāр ар-рӯ ╝āниййạ), кото-
рое страшнее мучения Геенны телесной (джисмāниййạ)» 4.

Что касается счастливых, то Ибн- Сина выделяет три их разряда:

«возвышенные гностики (ед. ч. ‘āриф мутаназзих)» —  совершенные 

и в теоретической, и в практической силе, они очистились от связи с телом 

и достигли мира святости и счастья (‘āлям аль-╗удс ва-с-са‘āдạ);

«пречистые (салӣ мạ)» —  хотя и не утвердились в истинном знании, 

но и не осквернились противоверными взглядами, сохранив прирожден-

ное естество (фӣ ╚рạ);

«простоумные (бульх)» —  соблюдавшие моральную чистоту в земной 

жизни, а по освобождении от телесной оболочки удостоятся подобающе-

го им счастья 5.

Далее Ибн- Сина выстраивает следующую иерархию разумных 
существ по степени их совершенства, от высших —  к низшим: (1) Первое/
Бог, радующееся Своей самости, ибо Он погружен в вечное умопостиже-
ние наиболее совершенного и отрешенного от материи; (2) пресвятые 
(╗удсиййạ) интеллектные субстанции, радующиеся Ему и своим самостям 

1 Ибн- Сина. Исцеление: Теология. С. 498; перевод отредактирован нами. —  Н. Е.
2 Там же. С. 499–501.
3 Там же. C. 504–505.
4 Ибн- Сина. Указания и напоминания. Ч. 4 // Ориенталистика, 2019. Т. 2. № 2. С. 366–367.
5 Там же. С. 368–369.
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как радующимся Ему; (3) любящие- желающие (‘āши╗-муштā╗) —  души 
небосводов и людей, достигших совершенства еще в земной жизни; 
(4) души среднего модуса совершенства, занимающие промежуточ-
ное положение между господней (рубӯ биййạ) и низшей (суфāляִ     ) сто-
ронами; (5) несовершенные разумные души, мучающиеся в тамош-
ней жизни из-за стремления к совершенству, которого им не удалось 
достичь в своем земном существовании. Предельного состояния сча-
стья в земной жизни люди смогут достичь только в ранге «любящих- 
желающих»: с одной стороны, они обретают нечто благое и наслажда-
ются им, а с другой, —  испытывают некую муку, охваченные желанием 
в достижении своей цели, и как только та будет достигнута, остановят-
ся в своем поиске и обретут блаженство 1.

Для авиценновской сотериологии характерно учение об имаги-
нативном воздаянии, обращенном к простоумным. Посредством сое-
динения с некоторой тонкой материей небесных тел, которая будет 
служить субстратом для имагинаций, такие души смогут созерцать чув-
ственные реалии, известные им по религиозной традиции, к каковой 
они принадлежат 2.

Ибн- Сина идет дальше: для таковых, если они чисты [от нравствен-
ных пороков], он допускает возможность обретения ими способности 
к «блаженному соединению» (итти╘āл мус‘ид) 3, т. е. к интеллектному 
контакту с высшими сущностями —  Богом и ангелами.

В «Теологии» 4, а еще более отчетливо —  в «Указаниях и напомина-
ниях», философ выдвигает достаточно оптимистическую концепцию 
спасения. Человеческому телу свой ственно пребывать в одном из трех 
модусов (ед. ч. ╝āль): (1) совершенно красивом и здоровом; (2) [сред-
нем], не достигшем совершенства в том аспекте и в другом; (3) урод-
ливом и болезненном/больном. От здешнего телесного счастья тела 
первой и третьей групп либо получают богатую или умеренную долю, 
либо избавляются от недугов. Так же обстоит дело и с душой, ибо она 
пребывает в одном из трех модусов: (1) душа совершенно доброде-
тельная (фā╓ылạ) в отношении и ума (‘а╗ль), и нрава (хуль╗) —  таковая 
достигает высшей степени счастья в потустороннем мире; (2) душа, 
которая менее совершенна, особенно в аспекте интеллектуальных зна-
ний, но сие ее невежество не вредит в делах потусторонней жизни —  
такая душа не обладает солидным запасом знания, который принес бы 
ей большую пользу в той жизни, однако она избавится от потусто-
роннего наказания и получит определенную долю от потустороннего 

1 Ибн- Сина. Указания и напоминания. Ч. 4 // Ориенталистика, 2019. Т. 2, № 2. C. 371–372.
2 Ибн- Сина. Исцеление: Теология. С. 509–511; Ибн- Сина. Указания и напоминания. Ч. 4. С. 369.
3 Ибн- Сина. Указания и напоминания. Ч. 4. С. 369.
4 Ибн- Сина. Исцеление: Теология. Гл. 9.7.
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блаженства; (3) душа, подобная больному, —  обречена на страдания 
в потустороннем мире.

Как заключает Ибн- Сина, два крайних состояния встречаются ред-
ко, а среднее значительно преобладающее. И если к этой группе при-
соединить первую, то спасенных людей будет явное большинство! 1
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Theological Thought in Islam

ON INTELLECTUAL INTENTION 

OF FALSAFA’S FELICITOLOGY

Abstract. This publication is intended to be a kind of introduction to the 
author’s planned translation of a fragment about the comprehension of the 
separated by the unseparated from the treatise “Long Commentary on Ar-
istotle’s “De anima” written by Ibn Rushd (lat. Averroes; d. 1198). In Falsafa 
(Muslim peripateticism), the problem of cognition of immaterial substanc-
es (especially God and cosmic intellects) by the material, human intellect is 
of fundamental importance not only for Falsafa’s epistemology, but also for 
its felicitology, in which the highest happiness of the soul is seen precise-
ly in its conjunction with the intelligible world. The article highlights the 
relevant aspects of the philosophical psychology of Muslim peripateticism, 
the foundations of which were laid by al- Farabi (d. 950) and Ibn Sina (lat. 
Avicenna; d. 1037): cosmology and angelology; the structure of the soul and 
the architectonics of the intellect; the rational- philosophical justifi cation 
of intellectual happiness- unhappiness, especially in the afterlife; escha-
tological optimism —  the thesis on the possibility of posthumous spiritual 
progress and of the fi nal salvation of the majority of the souls.
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