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Предисловие 

Данная диссертация посвящена исследованию концепции музыкальной науки 
вьщающегося арабо-мусульманского философа, учёного и музыкального теоретика Абу 
Насра Мухаммада ал-Фараби (870-950) в трактате "Большая книга музыки" -
"Китаб ал-мусика ал-кабир". Величайший памятник эпохи "мусульманского 
ренессанса" (X в.), научный интерес к которому возник уже в средневековье (Х1-Х111 
вв.) и, по мере развития музыкознания, возрастал и специализировался, вплоть до 
исследований последних десятилетий, рассматрршается в работе в новом, ранее не 
освещенном ракурсе - как уникальный исторический опыт философского истолкования 
музыкальной науки. Проведённый в диссертации анализ теоретической системы и её 
методологии на основе выполненных автором переводов и комментариев "Большой 
книги музыки", имеют целью не только представление этой теории как целостной 
концепции, но и выявление её связей с философией и научным творчеством ал-Фараби. 
Существенной чертой исследования становится стремление автора проследить истоки 
музыкально-теоретического учения ал-Фараби и обрисовать духовно-интеллектуальные 
тенденции и проблематику средневековой арабской культуры, получившие 
непосредственное отражение в этом учении. 

Диссертация состоит из двух частей, оформленных в виде отдельных томов. 
Основная часть (I том) содержит введение, три главы, заключение и список 
литературы. Приложения к диссертации (11 том) включают комментированные 
переводы на русский язык фрагментов "Большой книги музыки", а также 
биографические сведения об ал-Фараби, переводы средневековых историографических 
очерков об учёном, словарь арабских музыкальных терминов, таблицы и нотные 
расшифровки. 

В работе принята следующая система ссылок на литературу, помещённую в конце / 
тома диссертации: указание на источники по определённой теме даётся согласно 
нумерации в списке литературы - римскими цифрами обозначается один из двух 
основных разделов библиографии (на русском и западноевропейских языках, и на 
арабском языке), арабскими - их тематические подразделы; ссылки на конкретный 
источник содержат имя автора на языке оригинала, год выпуска и номера 
цитированных страниц. 

При передаче оригинальных арабских терминов и понятий мы придержтаемся 
упрощённой транслитерации на основе русской графики, в которую введены знаки для 
звуков 'айн (')ихамза С). 

Подлинный исторический материал, использованный в диссертации, - оригинальные 
труды ал-Фараби, средневековые арабские источники о музыке, историографические и 
био-библографические сочинения, содержащие жизнеописания учёного, был собран и 
систематизирован автором во время специальной наз^ной стажировки в Сирии 
(Дамаск), в октябре 1997 - июне 1998 гг. Находясь в Дамаске (городе, с которым 
связан последний период жизни и творчества ал-Фараби, и в котором он похоронен), 
нам удалось ознакомиться с основными и рукописными фондами Библиотек ал-'Асад и 
аз-Захирийа, услышать в живом звучании многие из описанных Фараби инструментов и 
составить представление о современном музыкальном искусстве на арабском Востоке, 
традиции которого восходят к эпохе средневековья. 

Автор выражает глубокую признательность кандидату филологических наук, 
доценту кафедры арабской филологии Института стран Азии и Африки при МГУ им. 
М.В.Ломоносова М.С.Киктеву, лекции которого по арабской историографии и истории 
арабской литературы (ноябрь 1996 - июнь 1997 гг.) оказали неоценимую помош^> при 
подготовке диссертации. Автор также благодарит кандидата философских наук 
Г.Б.Шаймухамбетову, старшего научного сотрудника Отдела восточных исследований 
Института философии Российской Академии Наук за консультации по вопросам 
средневековой арабской философии и философского учения ал-Фараби. 
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Введение 

В истории мировой музыкальной культуры есть вехи, знаменующие стремительный 

взлёт научного знания о музыке: обобщение всего предшествующего опыта в этой 

области даёт новое и смелое в своём предвосхищении будущих кошпоий науки 

осмысление музыкального искусства. К ним вновь и вновь обращается мысль 

исследователей, черпая в теоретических учениях прошлого сведения об истоках 

современной культуры, находя их во многом созвучными своему научному 

мировоззрению. 

Учёный, музыкально-теоретической концепции которого посвящена данная работа, 

являет собой одну из таких блистательных и поворотных вех в развитии музыкознания. 

Абу Наср Мухаммад ал-Фараби (870-950/ - крупнейший арабо-мусульманский 

мыслитель-энциклопедист, внёсший значительный вклад в развитие философии, 

логики, естествознания и точных наук^, занимает особое место в музыкальной 

историографии. Один из первых последователей античной теории музыки, научное 

направление которых получило в средневековье название '"илм ал-мусика" - "наука 

музыки", он, наряду с другими теоретиками этого направления - ал-Кинди, ал-

Хваризми, Ихван ас-Сафа, Ибн Синой и проч., творчески переосмыслил теоретические 

основы предшествующей науки в исследовании современной ему музыкальной 

практики на Ближнем и Среднем Востоке .̂ 

Значение ал-Фараби в развитии музыкознания не исчерпьшается его особым 

историческим положением - у истоков становления науки о музыке на Востоке, широта 

и энциклопедичность его музыкально-теоретических воззрений представляются 

поистине уникальными на фоне современной ему западноевропейской и арабо-

мусульманской музыкальной науки (1Х-Х вв.). Характеризуя ал-Фараби как одного из 

ведущих средневековых теоретиков музьши, известный исследователь арабской музьжи 

Г.Дж.Фармер хшшет: "Ал-Фараби бьш, вероятно, самым величайшим автором теории 

музыки на протяжении средних веков. Его рассмотрение теоретической науки (музыки) 

не только продвинуло то, что было сделано греками, но в Западной Европе не было 

' Полное имя учёного - Абу Наср Мухаммад ибн Мухаммад ибн Тархан ибн Узлаг ал-Фараби ат-
Тюркй. Даты жизни и смерти ал-Фараби по мусульманскому летоисчислению - 258 (60)-339 х. 
Биография ал-Фараби и переводы средневековых историографических очерков о нём 
приводятся в приложении I. См. лит. 1.2,11.2,1., 11.2.2. 

Здесь и далее в диссертации при написании собственных имён и определённых 
существительных мы придерживаемся распространённой формы транслитерации артикля -
"ал", произносимого "аль". 
^ См. об этом лит. 1.2.1,1.2.2,11,2.2,11,2.3. 
^ Поскольку' многие древнегреческие трактаты по музыке не сохранились в оригиналах, их 
арабские (и сирийские) переводы, комментарии и самостоятельные сочинения арабо-
мусульманских учёных, отражавшие античную теорию, служили наиболее информативными (и 
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равного ему самостоятельного мыслителя вплоть до появления Рамоса де Парейа 

(1440-1521), а он, подобно другому величайшему теоретику - Салинасу (1512-90), был 

выходцем из Испании, земли, находившейся под значительным влиянием арабских 

наук." (Fanner 1932, 562-563). Сравнивая выдающиеся труды по музыке Фараби и Ибн 

Сины с произведениями их европейских современников, Фармер называет их 

"оазисами в пустыне" (Farmer 1925, 10-11). 

Масштабность и значительность музыкально-теоретического наследия выделяют ал-

Фараби и среди других арабо-мусульманских учёных его времени: автор нескольких 

трудов о музыке, среди которых "Книга ритмов" ("Китаб ал-'ика'ат"), "Книга о 

классификации ритмов" ("Китаб 'ихса' ал-'ика'ат"), "Книга о классификации наук" 

("Китаб 'ихса' ал-'улум"), "О происхождении наук" ("'Асл ал-'улум") и др."*, он вошёл в 

историю музыкознания как создатель первого системного учения в трактате "Большая 

книга музыки" - "Китаб ал-мусика ал-кабир" (далее - БКМ) .̂ 

"Большая книга музыки" - уникальный по своей значимости источник эпохи арабо-

мусульманского "ренессанса". Даже по своим масштабам (около двух тысяч страниц) 

"Книга" превосходит многие сочинения о музьпсе, написанные до и после неё, и может 

быть поставлена в ряд с самыми монументальными творениями средневековой 

культуры - "Каноном врачебной науки" ("Канун фи т-тиб") Ибн Сины и "Ключами 

наук" ("Мафатих ал-'улум") ал-Хваризми ( X - X I вв.). Необьиайно насыщенно и 

содержание, которое вмещает БКМ. В ней сведены и глубоко исследованы вопросы 

музыкальной науки, в основном, представлявшие ранее темы отдельных сочинений^. 

Энциклопедические познания и устремления Фараби определяют самобытность 

рассмотрения этих вопросов. Оставаясь в рамках традиции, учёный выходит на более 

высокий уровень осмысления музыки и создаёт целостную музыкально-теоретическую 

концепцию. В трактате Фараби, в то же время, подробно описывается восточная 

часто единственными) источниками знаний об этой теории, способствуя передаче античного 
наследия в средневековой Европе (XII-XIV вв.) (Farmer 1925, 1932, Wright 1980). 

"Книга ритмов" существует в полной рукописи (Стамбул, библиотека "Топкапы Сарайи 
Кутубханеси") и во фрагменте (Публичная библиотека Маниса). Единственная научная версия 
трактата - аннотированный немецкий перевод Нойбауера (Neubauer 1968). "Книга 
классификации ритмов" содержится в рукописном фонде Публичной библиотеки Маниса. 
Разделы о музыке из "Книги о классификации наук" и "О происхождении наук" опубликованы 
на русском языке в книге "Музыкальная эстетика стран Востока" (Аль-Фараби 1967). 
Подробнее о музыкально-теоретических трудах Фараби см. приложение I. 
^ Создание трактата относится к первой половине X в. (точная дата его написания неизвестна). 
^ Теории лада были посвящены "Книги тонов" ("Китаб ан-нагм") учёных древней арабской 
школы (VII-IX вв.) - Йунуса ал-Катиба, Халила ибн Ахмада, Йахйа ибн ал-Мунаджима, 
"Трактат о музыке" ("Рисалату фи л-мусика") ал-Мунаджима, теории ритма - "Книги ритма" 
("Китаб ал-'ика'") этих и других авторов (например, Халила ибн Ахмада). 



8 

музыкальная практика федневековья, распространённый инструментарий, ладовые 

системы, ритмы и т.д. 

"Большая книга музыки" - один из редких средневековых трактатов, дошедших до 

нашего времени во множестве рукописей. Различные варианты оригинала являются, в 

основном, неполными. Однако вместе они образуют сводный текст, отражающий 

оригинальную структуру трактата, описанную Фараби во введении; "Книга" состоит из 

"Введения в искусство музыки" и основной части ("Искусство музыки как таковое"), 

включающей три раздела ("Об элементах искусства музыки", "О распространённых 

инструментах и воспринимаемых на них звуках", "О композищш родов единичных 

мелодий"), каждый из разделов и введение содержат две главы (подробнее о 

композиции трактата см. 2 главу дисс.)^. "География" существующих рукописей на 

арабском языке достаточно обширна и свидетельствует об известности книги уже в 

эпоху средневековья не только на Востоке (Каир, Стамбул, Бейрут), но и в Европе 

(Лейден, Мадрид, Милан). Это подтверждает и их ранняя датировка: X I - X V вв.^. 

Музыкально-теоретическая система ал-Фараби в БКМ, неоднократно 

рассматривалась в востоковедении, как в монографических, специальных работах 

(d'Erlanger 1930-35, Beichert 1931, Farmer 1932, Neubauer 1968, Ал-Фараби 1967, 

Баркешли 1975, Матякубов 1986), так и в исследованиях по музыкальной науке на 

^ Согласно описанию Фараби, БКМ имела также вторую часть, состоявшую из четырёх глав, в 
которой, излагалось "всё, что дошло [...] из высказываний знаменитых теоретиков, которые 
занимались этим искусством" (Ал-Фараби 1967, 37-8). Большинство учёных, однако, 
склоняются к мнению о том, что эта часть не была написана (О. Матякубов обращает внимание 
на авторскую ремарку "конец" в завершении "Большой книги музыки" (Матякубов 1986, 9, 
Farmer 1929) или вошла во вводный раздел трактата (Kosegarten 1880, Land 1884, Баркешли 
1975). 
^ Ниже приводится список существующих рукописей и фотокопий БКМ. В их перечислении мы 
основываемся на двух источниках - критическом издании БКМ (Ал-Фараби 1967) и 
источниковедческом труде арабских учёных Хусейна Али Махфуза и Джафара Ал Йасина 
"Сочинения ал-Фараби" ("Му'аллафат ал-Фараби") (Махфуз, Ал Йасин 1975), содержащем 
подробные сведения о наличии рукописных сочинений Фараби в библиотеках мира. Сведения 
из этих источников сопоставлялись также с данными исследовательской литературы о Фараби 
(Farmer 1929; d'Erlanger 1930-35; Sawa 1989); 

1. библиотека университета Лейдена, №1427, 123 л. Датирована 943/1537 (с рукописи 
482/1089); 
2. библиотека Амброзиен в Милане, №289, 195 л. Датирована 748/1347; 
3. библиотека Эскуриала в Мадриде, №906, 182 л. (неполная). Без даты; 
4. библиотека Британского музея, № 236, 
5. библиотека Государственного музея Ирака в Багдаде, фотокопия, № 1571 (первая стр.), 
6. библиотека ал-Астана в Стамбуле, фотокопия, №22, 464 л.; 
7. библиотека университета Принстона, №9052, 129 л. (неполная, отс. 1 раздел 2 ч.). 
Датирована 866/1461; 
8. библиотека Тиймурия (Дар ал-кутуб - Дом книг) в Каире, № 430, 1 раздел 2 части.; 
9. библиотека Мурад-Бея ал-Баруди в Бейруте (неполная). Не датирована; 
10. Стамбул, Рагип Паша, 185 л. Не датирована. 
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Ближнем и Среднем Востоке (Вызго 1980, Джумаев 1981, Назаров 1984, 1996, 

Раджабов 1963, Аммар 1984, Kiesewetter 1842, Kosegarten 1844, Land 1884, CoUangettes 

1904-06, Fanner 1929, 1954, 1969, Liberty 1969, Wright 1978, Sawa 1989, Закарийа 

Йусуф 1951, ап-Хифни 1954, ШаукиЙусуф 1969, ас-Сарраф 1975, Зийаб 1975, ал-Бакри 

1975, Ал Йасин Джафар 1980, Тума 1980). Обобщающие сведения о Фараби-

музьисальном теоретике содержатся также в ряде справочных изданий и энциклопедий 

(см. лит. 1.7). 

История исследований БКМ закономерно отражает развитие музыкального 

востоковедения и медиевистики двух предшествующих столетий ( X I X - X X вв.), 

актуальную для этого направления проблематику и подходы к её рассмотрению. Так, 

сложение определённых научных направлений, составляюпщх область музыкального 

фарабиеведения, было связано с существованием разных традашцй и исследовательских 

школ в востоковедении. 

Арабским и персидским учёным принадлежит разработка источниковедения по 

Фараби - сведение рукохшсей, их текстологическая обработка и комментирование (их 

исследования приходятся, в основном, на 60-80-е гг. X X в.). Из известных работ в этой 

области следует назвать монографию о Фараби персидского учёного Мехди Баркешли 

"Мусики-йи Фараби" - "Музыка Фараби", содержащую фрагмент трактата на 

персидском языке, и критическое издание трактата, осуществлённое в 1967 г. 

известными арабскими музыковедами Гаттас Абду л-Малик Хашба, Махмудом 

Ахмадом ал-Хифни и Закарийа Йусуфом. Данное издание опирается на три рукописи -

Лейдена, Стамбула, Египта, и французский перевод Р.д'Эрланже. Чтобы составить 

целостное представление о "Большой книге музыки" и воссоздать некоторые неясные и 

отсутствующие фрагменты текста, издатели обращались также к ряду других 

сочинений Фараби ("Книге ритмов", "Книге о классификации наук"). По словам 

Г.А.М.Хашбы, комментирование текста Фараби явилось "трудоемким процессом" 

(Аль-Фараби 1992, 410). В предисловрш к трактату он также пишет: "Мы прилагали 

огромные усилия для разъяснения [трудных для понимания мест] с тем, чтобы 

максимально приблизиться к смысловому значению рукописи, а отдельные абзацы мы 

дополнили [от себя] для ясности передачи [мысли автора]." Комментарии выявляют "те 

различия, которые имеются в трех рукогшсях" (Аль-Фараби 1992, 405-406). 

Сохраняя общую структуру трактата, авторы критического текста вьвделяют каждый 

предметный раздел с учетом смыслового контекста (Аль-Фараби 1992, 406). Помимо 

этого издатели ввели принятые в современном арабском языке цифры вместо 

древнеиндийских и арабских (VI в.) цифр рукописей. Данное критическое издание 

взято за основу перевода фрагментов БКМ в нашей работе. 
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Теоретические вопросы лада, ритма и музыкальных инструментов в БКМ 

обсуждаются арабскими музыковедами в сопоставлении средневековой (классической) 

и современной ладовой систем (макамата), ритма и инструментария (Закарийа Йусуф 

1951, ал-Хифни 1954, Шауки Йусуф 1969, ас-Сарраф 1975, Зийаб 1975, ап-Бакри 1975 и 

др.) (см. лиг.11.2.3.). 

Изучение БКМ в западноевропейском музыкознании, начавшееся в X I X в. в связи с 

обш]им интересом к арабо-мусульманской культуре, находилось в русле широкого 

исследования истории и теории арабской музыки (Kiesewetter 1842, Kosegarten 1844, 

Land 1884, CoUangettes 1904-06). К этому времени относятся первые переводы 

фрагментов трактата на европейские языки - латинский, немецкий (Kosegarten 1840, 

1844), испанский (Fuertes 1853) и французский (Land 1884) (см. лит.1.1.). 

В X X в. традиции рассмотрения музыкально-теоретической системы ал-Фараби 

получают продолжение в работах крупнейших исследователей арабской музыки -

Г.Дж.Фармера (Farmer 1929, 1932, 1954, 1969) и Р.д'Эрланже (d'Erlanger 1930-35). 

Среди исследований Г.Дж.Фармера особо выделим его основополагающий для 

музыкальной арабистики труд "История арабской музыки до XIII века" (Farmer 1929), 

где подробно освещается историко-культурная среда, в которой возникло знание о 

музыке, прослеживаются влияния античной музыкальной науки, приводятся сведения о 

жизни и музыкально-теоретическом наследии Фараби (в общем биографическом обзоре 

периода "Заката" эпохи Аббасидов (847-945) - гл. VI). 

Г.Дж.Фармеру принадлежит также целый ряд статей и публикаций, относящихся к 

исследованию теории ал-Фараби, в частности, рассмотрение главы о музыке в трактате 

"Классификагщя наук", его влияния на европейское музыкознание (Farmer 1932). В 

числе тем, которые развиваются в работах Фармера - воздействие арабской теории 

М5^ыки на более позднюю европейскую науку, становление ладовой системы арабской 

музыки, инструментальная и вокальная музыка средневековья и её отражение в 

музыкально-теоретических трактатах (Farmer 1933, 1965, 1969 и др.). 

Единственный полный на сегодняшний день перевод БКМ (на французский язьпс) 

бьш опубликован в 1930 г. Р.д'Эрланже (d'Erlanger 1930-35). Он основан на четырёх 

рукописях "Большой книги музыки" - Лейдена, Милана, Мадрида и Бейрута - и 

является обобщённым вариантом построения трактата. Издание содержит множество 

развёрнутьгх комментариев к тексту Фараби и представляет собой одно из самых 

компетентных исследований в области изучения средневековой музыкальной науки. 

Композиция трактата в переводе д'Эрланже и в криттеском издании (1967 г.) в 

целом совпадают, несмотря на различие их источников. Соотношения основных 

разделов в двух публикациях показывает, однако, что д'Эрланже заменяет две части и 
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четыре раздела оригинала на четыре книги-раздела. В комментариях к переводу БКМ 

д'Эрланже исследует связи теории Фараби с античной теорией музыки (например, при 

рассмотрении ладовой системы приводятся виды тетрахордов у разных 

древнегреческих теоретиков в числовом выражении). 

Более углубленно отдельные аспекты теории Фараби разрабатывают Э.Нойбауэр 

(теория ритма в трактате "Книга ритма" - Neubauer 1968), М.Либерти (история ладовых 

систем арабской теории музыки; Liberty 1969), О. Райт (ладовые системы арабской и 

персидской музыки; Wright 1978), Дж.Д.Сава (теория лада и ритма Фараби в 

сопоставлении с исполнительской практикой, описанной в "Книге песен" ал-Исфахани; 

Sawa 1983-84, 1989). Следует отметить общую для западноевропейского 

востоковедения корректность в освещении исторических сведений и выверенность в 

передаче теории через оригинальные термины и понятия (см. лит.1.6). 

В русскоязычной литературе музыкально-теоретические взгляды Фараби 

исследовали Т.С.Вызго, И.О.Раджабов, О.Матякубов, А.Б.Джумаев, А.Ф.Назаров и др. 

За исключением монографии О.Матякубова "Фараби об основах музыки Востока" 

(Матякубов 1986), в которой представлено обобщённое изложение теории лада, ритма, 

музьпсальных инструментов, в работах перечисленных авторов содержание теории 

рассматривалось в контексте общетеоретическрос и эстетических вопросов (описание 

музыкальных инструментов - Вызго 1980, музыкально-эстетические воззрения учёных -

Джумаев 1981, теория ритма в арабской традиции - Назаров 1996 и т.д.). Одной из 

наиболее обсуждаемых проблем русскоязычных работ является: БКМ как источник 

сведений о музыкальной системе, инструментарии и бытовании искусства в 

Центральной Азии эпохи средневековья, параллели с более поздним и современным 

искусством в этом регионе (см. лит., раздел 1.6). 

На русский язык были переведены отдельные фрагменты БКМ (Аль-Фараби 1960; 

Аль-Фараби 1967; Аль-Фараби 1970; перевод раздела об инструментах А.Назарова в 

рукописи - библиотека Института искусств им. Хамзы, Ташкент). Наиболее полным 

является перевод К.Х.Таджиковой, опубликованный в издании "Аль-Фараби. Трактаты 

о музьже и поэзии" (Аль-Фараби 1992). В нём приводится "Введение в искусство 

музыки" и два раздела из "Искусства музыки". При этом главы введения переведены 

полностью, первый раздел основной части ("Об элементах") - с купюрами, а второй 

("Об инструментах") представлен лишь подзаголовками параграфов, выделенных 

издателями текста для отражения общего содержания раздела. Далее в издании 

содержатся отрывки из трактатов по поэтике и риторике. Трактаты, обозначенные как 

"Наука о музыке" и "Возникновение музыкальной науки" являются переводами 

отрывков из сочинений Фараби "О классификации наук" и "О происхождении наук". 
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"Трактат о музыке" - это отрывок из первой главы введения "Большой книги музыки" 

(Аль-Фараби 1967, 327-337; Аль-Фараби 1973, 31-34). В примечаниях к переводам 

даны ссьшки на арабские источники и исследования по Фараби, некоторые 

исторические сведения и пояснения терминов. Это издание вызвало интерес к научно-

музыкальному творчеству Фараби и сделало доступным трактат широкому кругу 

читателей и профессиональным музыкантам. 

Разнообразие вопросов, которые поднимаются в исследованиях по Фараби 

непосредственно отражает и качество самого источника: многогранность 

теоретической системы в БКМ вызывает исследовательский интерес в различных 

направлениях - лад и звуковысотность (Р.д'Эрланже, Г.Дж.Фармер, М.Баркешли, 

Х.А.Махфуз, О.Матякубов), ритм (Дж.Д.Сава, И.О.Раджабов), описание музьшальных 

инструментов (А.Малькеева), связи с древнегреческой теорией музыки (Г.Дж.Фармер, 

Р.д'Эрланже), вопросы музыкальной эстетики (И.О.Раджабов, А.В.Сагадеев, 

А.Б.Джумаев) и т.д. 

Как показывает обзор литературы, составляющей область музыкального 

фарабиеведения, тема "ал-Фараби и его музыкально-теоретическая система" достаточно 

широко разработана и по-прежнему актуальна для современного востоковедения. 

Однако нельзя не отметить и парадоксальности ситуации в исследованиях по ал-

Фараби, при которой, несмотря на всеобщее признание его научного авторитета и 

воздействия на последующее развитие музыкознания, не предпринимались попытки 

проникнуть в суть метода теории и представить её как единую научную концепцию, 

увидеть за отдельными чертами своеобразия или, напротив, преемственности 

принципиальное новаторство его научного вклада, выходящее за рамки только 

переосмысления античной традиции, детального описания восточного инструментария 

(бытующего в музыкальной практике региона вплоть до настоящего времени) или 

более основательного и системного, чем у его предшественников, анализа лада и ритма. 

Сам предмет, в силу уже отмеченной нами многогранности, при ближайшем его 

рассмотрении, как бы распадался на многие составляющие, исследование которых, 

безусловно, способствовало расширению представлений о теории в БКМ, но 

затрудняло её целостный охват. 

Оценивая состояние изученности музыкальной теории ал-Фараби, следует вьщелить 

ряд трудностей, с которыми столкнулись его исследователи. Среди них -

источниковедческие (работа с рукописями и критическими изданиями средневекового 

текста), проблемы адекватности перевода, всегда связанного с интерпретацией 

оригинала и донесением его в иной язьжовой системе, неразрешённость многих 

исторических вопросов (относящихся, например, к биографии и музыкально-
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теоретическому наследию ал-Фараби - расхождения в отношении количества и 

названий его трудов по музьпсе), неточность фактологии, спорность истолкования 

многих теоретических положений, и, наконец, проблемы исследования научных 

взглядов, изначально ориентированных на иной тип научного знания, неадекватный 

современной науке. Различие подходов к решению этих проблем в разных 

востоковедческих школах, так же как и их "разноязьгаие", в значительной мере, 

затрудняло интеграцию результатов научных исследований. 

Другим, обращающим на себя внимание фактом, явилось отсутствие исследований 

музыкально-теоретического наследия ал-Фараби (известность которого как философа и 

логика гораздо более общезначима для мировой науки) в контексте его философских 

представлений. Это объясняется как отмеченным уровнем современного знания об ал-

Фараби, так и общим состоянием музыкального востоковедения - недостаточностью 

источниковедческой базы, неравнозначностью освоения имеющихся источников и, 

следовательно, необходимостью дальнейшего спехщального рассмотрения музыкально-

теоретических вопросов, в качестве этапа предшествующего исследованиям в ракурсе 

философско-эстетической проблематики. 

В этой области музыкознания только начинается осмысление теоретического 

наследия мусульманских учёных с точки зрения их музыкально-эстетических и 

философских взглядов как целостных научных концепций (Farmer 1929, Macdonald 

1901-02, Музыкальная эстетика стран Востока 1967^, Джумаев 1981), хотя вопрос 

воздействия и восприятия музыки (музыкального этоса) в его освещении у разных 

средневековых теоретиков, как наиболее очевидный атрибут философско-эстетических 

влияний, затрагивался многими авторами (Джами (Беляев) 1960, Матякубов 1986, 

Аммар 1984, d'Erlanger 1930-35). 

В результате существующие работы по ал-Фараби оставляют недостаточно 

раскрытым вопрос исторического значения его теоретической концепции. Объект 

изучения в данном случае настолько сложен и многомерен, влечёт за собой такое 

множество исторических, культурологических и теоретических гфоблем, что требует, 

по-видимому, усилий многих исследоваталей. Это с убедительностью доказывает 

актуальность любой новой попытки прочтения и интерпретации музыкально-

теоретической системы ал-Фараби. 

Вновь обращаясь к исследованию БКМ, автор диссертации не ставил перед собой 

задачи обобщить и систематизировать результаты существующих работ и не стремился 

к охвату всех теоретических проблем, вьщвигаемых источником. Основная цель 

исследования, подсказанная и оправданная как самим предметом, так и критическим 

' Далее - МЭСВ 1967. 
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рассмотрением предшествующих исследований по ал-Фараби, - анализ и описание 

метода теории и представление её в качестве целостной концепции музыкальной 

науки. 

В задачи исследования входит; 

1. перевод фрагментов БКМ на русский язык и комментарии к нему; 

2. анализ музыкально-теоретической системы (теории лада, ритма, композиции) и 

составление словаря понятий и терминов теории музыки ал-Фараби; 

3. исследование методологии музыкальной науки и выявление её оснований в 

философии и логике ал-Фараби; 

4. освещение исторического генезиса и становления теоретического музыкознания 

на арабо-мусульманском Востоке в контексте музыкальной культуры арабского 

халифата, направлений знания и литературы о музыке в I X - X I вв.; 

5. раскрытие своеобразия концепции ал-Фараби и её исторической значимости в 

сравнительно-историческом и культурологическом аспектах (античная теория музыки, 

предшествующее и последующее музьпсознание на арабо-мусульманском Востоке, 

духовная и интеллектуальная культура "мусульманского ренессанса"). 

Материалом исследования, помимо критического издания БКМ, послужили и 

другие трактаты ал-Фараби по философии, логике, науковедению, математике, 

естествознанию и поэтике (в изданиях на язьпсе оригинала и переводах) - "Книга 

ритмов" - "Китаб ал-'ика'ат" (Ал-Фараби 1968), "Книга б классификации наук" -

"Китаб 'ихса' ал-'улум" (Ал-Фараби 1940), "Книга о взглядах жителей добродетельного 

города" - "Китаб 'ара'и 'ахли л-мадинати л-фадила" (Ал-Фараби 1980), "Книга 

словесных выражений, используемых в логике" - "Китаб ал-'алфаз ал-муста'мила фи л-

мантик" (Ал-Фараби 1968), "Книга о достижении счастья" - "Китаб тахсил ас-са'ада" 

(Ал-Фараби 1983), "Книга религии" - "Китаб ал-милла" (Ал-Фараби 1976) и некоторые 

др. (см. лит.1.1, II.1). 

Работа по переводу и комментированию текста, рассмотрение отдельных 

теоретических вопросов и целостный анализ теории привели к принятию в качестве 

основной методологической установки метода "интерпретации-истолкования", к 

которому так или иначе сводились все прочие принципы исследования. 

Эта методологическая установка в значительной мере были задана самим 

материалом исследования. Специфичность языка средневекового источника и стоящей 

за ним культурной традиции для современного научного знания сделала необходимым 

его осмысление в рамках этой традиции и изложение теории в понятиях современной 

науки, прямое или косвенное сопоставление с ней. 
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Метод истолкования-интерпретации можно бьшо бы условно определить как 

движение от текста источника к его подтексту через контекст, в котором выделилось 

несколько этапов: 

1. текстологическая интерпретация (перевод, комментарии); 

2. анализ и описание теории; 

3. истолкование теории на основе научной методологии ал-Фараби; 

4. интерпретация теории и её методологии в рамках его философско-научной 

системы; 

5. истолкование музыкально-теоретической концепции ал-Фараби в контексте 

арабо-мусульманской культуры. 

Процесс истолкования трактата, представленный по пути всё более широкого охвата 

проблем ("удаления" точки обзора) и углубления их содержательной стороны, на 

практике не был последовательным и однонаправленным - изучение материала в 

различных ракурсах велось параллельно, приобретая тенденцию к встречному 

осмыслению проблем. 

Первоначальный анализ теории Фараби проходил в сопоставлении с типологически 

сходной и оказавшей влияние на арабо-мусульманское музыкознание древнегреческой 

теорией музыки. Помимо С5Ш1;ествуюших переводов античных источников и 

исследований музыкальной теории (Аноним (Клеонид) 1894, Аристоксен 1997, Цыпин 

1998, Герцман 1986, 1988, Холопов 1972, 1988, 1993-94, Русакова 2000 и др.) для 

анализа привлекались также латинские трактаты, в которых античная теория получила 

самостоятельное преломление (Боэций, Марциан Капелла - VI-VII вв.) (Coussem^aker 

1864/76, Paul 1973, Герцман 1995) (см. лит. 1.5). 

Отталкиваясь от сходных положений теории и общих прршципов исследования 

музыки, мы вычленяли моменты расхождений, детализации, оригинального 

истолкования ал-Фараби тех или иных вопросов, обусловленность его теории 

музыкальной практикой современной ему эпохи и т.д. 

Перевод фрагментов трактата вьывил внутреннюю логику изложения теории - от 

наиболее общих понятий и категорий ("основ") к частным ("следствиям"), которой 

подчиняется как структура трактата в целом, так и построение отдельных разделов. Это 

подтвердило идею о риторической природе научного языка ал-Фараби, опирающегося 

на определённые законы развёртывания мысли, которые служат достоверности 

суждения. Ал-Фараби следовал аристотелевским канонам логики и собственному 

учению, изложенному в ряде логических и философских трактатов ("Книга словесных 

выражений", "Книга о классификации наук" и др.). 
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Идентичность терминов и понятий, применяемых ал-Фараби для анализа и 

классификации предмета в различных областях знания (философии, логике, 

математике, музьшальной теории), сделала очевидным существование общей для всего 

его научного творчества методологической основы и терминологической системы, 

истоки которой, подобно научным концепциям античных мыслителей - Аристотеля, 

Платона, уходили в философскую систему 

Цельность научного мировоззрения учёного позволила рассматривать логические 

принципы построения научного исследования в теории музыки. Изменилось и 

отношение к тексту - как к сочетанию аналитического и иллюстративного материала; 

его освоение бьшо связано с "раскрытием" и расшифровкой терминов - семантически-

знаковых лексем. В то же время единство метода и языка науки ал-Фараби открывало 

новые горизонты в рассмотрении философских оснований музыкально-теоретической 

концепции. 

Существенным для понимания специфики средневекового научного знания стало 

рассмотрение вопроса "классификации наук" - иерархии знаний, объединённых 

"универсальной наукой"- философией, положения в ней музьпсальной теории и её 

взаимосвязи с другими науками. 

Из}^ение теоретических вопросов, изложенных в трактате БКМ, неизбежно влекло 

за собой погружение в те сферы науки, которые были удалены от первоначально 

выделенного предмета (музыкальной теории) в силу специфики современного 

дифференцированного знания, как-то - логика, эстетика, этика, науковедение и, 

наконец, философия. Исследование переводилось в плоскость проблем мировоззрения, 

связанных со средневековой полемикой о сухцности "знания", а музыкальная теория ал-

Фараби представала не только как философско-научная, но, шире, религиозно-

философская концепция, что подтверждалось и имеющимися сведениями о его 

научных устремлениях, сформированных в интеллектуальной атмосфере халифата -

причастность идеям му'тазилизма и принадлежность философскому направлению 

{фалсафа). 

Одним из важных аспектов исследования стало сравнительно-историческое и 

культурологическое рассмотрение теории ал-Фараби в её отношении к 

древнегреческой музыкальной науке и знанию о музыке в арабском халифате I X - X I вв. 

Этот аспект освещается в первой главе диссертации и частично затрагивается в 

последующих главах в связи с конкретными вопросами исследования. Поскольку в 

К числу таких терминов относятся, например, "родовые" категории - род, вид, различающий 
признак, понятия "универсального - единичного" и "общего - частного" и т.д. 
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работе не ставилась задача специального его рассмотрения, к сопоставлению 

привлекалось ограниченное число средневековых источников. 

Последовательное раскрытие в работе сравнительно-исторического и 

культурологического, философско-научного (методологического) и теоретического 

аспектов исследования концепции ал-Фараби, а также перевод фрагментов текста БКМ 

определяют её построение. 

Первая глава диссертации - "Исторические корпи БКМ: эпоха "мусульманского 

ренессанса" - посвящена обзору арабо-мусульманской музыкальной культуры, 

различных направлений знания и литературы о музыке в I X - X I вв., генезиса и развития 

музыкальной науки к эпохе ал-Фараби в её связях с философией и полемикой по 

вопросу "знания" {'илм). Излагаемые нами сведения почерпнуты из известных в 

востоковедении источников и основных исследований в этой области (см. лит. 1.4,6, 

11.3,4). В связи с обзорным характером первой главы в ней не ставится задача новой 

интерпретации этих сведений, но делается попытка представить цельную картину 

музыкальной культуры этой эпохи, вьщелив в ней те аспекты и тенденции, которые, на 

наш взгляд, обусловили проблематику БКМ и её рассмотрение у ал-Фараби. 

Первая глава предваряет исследование самой музыкально-теоретической концепции 

ал-Фараби в последуюшцх главах диссертации - "Философия познания музыки " (глава 

П) и "Философия бытия музыкального искусства" (глава Ш). Содержание,этих глав 

отражает последовательность введения и основной части в БКМ - в первой, "вводной" 

части разъясняются принципы методологии музыкальной науки, во второй - излагается 

сама теория музыки. Следуя замыслу ал-Фараби, мы обращаемся сначала к 

рассмотрению основ и принципов его методологии (вторая глава), а затем к анализу и 

описанию теории в последовательности её основных разделов - теории лада, ритма и 

композиции, философско-культурологической проблематике, поднимаемой автором в 

трактате (вопросы воздействия и восприятия музыки, современное состояние 

музыкального искусства и его предназначение) и отражению в его концепции 

категорий арабо-мусульманской культуры (третья глава). Названия второй и третьей 

глав подчёркивают философское истолкование методологии и теории музыки у ал-

Фараби. 

Направления, по которым велось исследование в данной работе, получили 

отражение в рубрикации разделов библиографии - каждый из них включает литературу 

по данной теме. Это - источники и историографические труды, литература по культуре, 

философии и научному знанию (европейской - античной и средневековой, и арабо-

мусульманской), литература по античной, западноевропейской и арабо-мусульманской 

музыкальной культуре и знанию о музыке. В целом литература систематизирована по 
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языковому принципу на два основных раздела - источники и исследования на русском и 

западноевропейских языках, и на арабском языке. 

Переводу БКМ в нашей работе предшествовал аналю и кргоическая оценка 

существующих изданий трактата на русском и европейских языках. Так, издание 

фрагментов трактата в книге "Аль-Фараби. Трактаты о музьпсе и поэзии" (Алма-Ата, 

1992), несмотря на многие достоинства в освещении источника (наиболее широкий 

охват разделов "Книги", ценные комментарии к тексту, как исторического, так и 

теоретического характера) и актуальность самого обращения к этому малоизвестному 

ранее материалу, показало, однако, что перевод, выполненный филологом без участия 

музыковеда, не точен с точки зрения музыкальной терминологии и смысла Поэтому 

обращение к нему требует соотнесения с критическим текстом трактата и переводом 

Р.д'Эрланже. 

Следует отметить и объективные сложности перевода трактата, с которыми 

сталкиваются его интерпретаторы: частое употребление длинных, сложносоставных 

грамматических конструкций, характерное для стиля научных сочинений ал-Фараби и 

литературного языка арабоязычной средневековой науки, смешанная научная лексика 

(философская, логическая, философско-эстетическая и др.), логическая формульность 

многих языковых построений. 

Наше намерение приблизиться к максимально адекватному истолкованию текста 

БКМ можно считать лишь частично осуществлённым, поскольку любой перевод связан 

с адаптацией смысла текста в ршой языковой (семантической) системе. Кроме того, в 

исследовании остались неразрешёнными многие вопросы, связанные с истолкованием 

как отдельных терминов, так и целых разделов'^. Степень достоверности или 

гипотетичности нашей трактовки мы отражали в комментариях к переводу. 

Представленный перевод фрагментов БКМ можно считать лишь очередным шагом, 

приближаюпщм к пониманию этого уникального источника. 

Определяя свою задачу как истолкование теории ал-Фараби, мы невольно следовали 

стремлению самого автора прокомментировать "высказывания древних" об искусстве 

музыки и тому образу научного знания, который представал со страниц трактата -

науки, стремящейся к постижению "первооснов " и "причин " бытия. 

Haпpимq), понятие "джине", означающее "интервальный род", "тетрахорд" переводится в 
этом издании как "жанр", а термин "джам"' - "звукоряды" как группы. 

Особзто сложность в этом смысле представлял третий раздел трактата - "О композиции 
единичных мелодий", к примеру, третья глава этого раздела. 
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Глава I 

Исторические корни "Большой книги музыки": 

эпоха "мусульманского ренессанса" 

1. Музыкальная культура арабского халифата 

Время создания БКМ (нерв. пол. X в.) относится к периоду "Заката" эпохи династии 

Аббасвдов (847-945)'. Хроника исторических событий этого периода, отмеченная 

утратой религиозно-политического авторитета центральной власти, дальнейшим 

распадом империи на ряд провинций (Египет и Сирия, Северная Африка, Андалусия, 

Иран, Средняя Азия, Афганистан), мятежами и восстаниями внутри страны (восстания 

занджей - 869-83 гг.), идеологической борьбой религиозных течений и сект 

(карматское движение - 90-е гг. I X - X вв.), свидетельствует о кризисе 

государственности, положившем начало падению арабского халифата. 

"Закат" аббасидской империи сопровождается в то же время небьшалым расцветом 

арабской средневековой культуры. В нём словно высвечивается внутренний потенциал, 

накопленный мусульманской цивилизацией за несколько столетий её существования 

(VII-X вв.). Эпоха, получившая в восточной историографии определение 

"мусульманский ренессанс"^, характеризуется стремительным ростом наук, 

плодотворным усвоением "иноземного" культурного наследия, распространением 

словесности и музыкального искусства. По словам известного арабского историка 

рубежа X I V - X V вв. Ибн Халдуна, "искусство музыки у арабов продолжает 

развиваться, а при Аббасидах достигает совершенства."(Farmer 1929, 90). 

Развитию музыкальной культуры в значительной степени способствовало 

покровительство халифов, эмиров и просвещённой знати - ценителей и меценатов 

искусства, окружавших себя прославленными поэтами, певцами и музыкантами. 

Характерной приметой художественной жизни того времени были маджлисы -

придворные собрания интеллектуалов (учёных, философов) и творческой элиты, на 

которых велась светская беседа, обсуждались разнообразные вопросы литературы и 

науки, зачитьшались стихи и исполнялась заранее сочинённая или импровизированная 

музыка. 

Ишщиаторами и активными зд1астниками подобных собраний часто становились 

сами правители, сведущие в науках, арабской словесности и нередко владевшие 

искусством пения или игрой на музыкальных инструментах. Некоторые из них бьши 

известны как профессиональные музыканты. Так, багдадский халиф ал-Васик (842-847) 

' Согласно периодизации истории арабского халифата в европейской историографии 
начальный и завершающий периоды правления этой династии - "Золотой век" (750-847) и 
"Падение" (945-1258) (Fanner 1929). 
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считался превосходным исполнителем на уде, а халиф Ибрахим ибн ал-Махди (817-18) 

прославился как один из мастеров и родоначальник нового направления арабского 

пения {гта') - оба они упоминаются в ряду певцов и инструменталистов в знаменитой 

"Книге песен" ("Китаб ая-'агани") ап-Исфахани (967)^ 

Музыкальное искусство халифата, возникшее на основе синтеза разных культур -

арабской, персидской, тюркской (и наследия древних цивилизаций - Византии, 

сасанидского Ирана, Согда и Мавераннахра), являло собой многообразие традиций, 

находивпшхся в непрерывном взаимодействии. Ко времени Фараби (1Х-Х вв.) 

"культурное" пространство халифата простиралось с севера Индии до юга Франции, 

охватывая наиболее удалённые в истории империи регионы (Египет, Хорасан и 

Мавераннахр, Андалусия, Магриб). 

Смешанный характер музицирования, особенно сильно проявившийся в центрах 

халифата - Хиджазе (Мекке, Медине), Халебе, Багдаде, осознавался в средневековье в 

качестве неотъемлемого элемента культурной целостности. В связи с этим важно 

указать на то, что определение "арабская", относящееся к музыкальной теории на 

Ближнем и Среднем Востоке и давно закрепившееся в научном употреблении, шире 

указания её этнических истоков. Так, большинство создателей этой теории не бьши 

арабами по происхождению - перс Абу л-Фарадж ал-Исфахани, тюрок ал-Фараби, 

выходец из Кавказа ал-Мараги и др., но являлись носителями целостной арабо-

мусульманской культуры. Это объясняет и обобщённость понятия "арабская музыка", 

которым именуются традиции многих восточных народов, входивших в единое 

государство. 

Самобытность национальных черт в музыке ясно осознавалась в среде учёньгх и 

музыкантов-практиков. Например, учёные объединения "Братья чистоты"(Ихван ас-

Сафа - X в.) отмечают, что "у каждого народа есть мелодии (песни), слушая которые он 

испытывает наслаждение и радость. Возможно, эти мелодии воздействуют только на 

этот народ, подобно мелодиям дайламитов, турков, арабов, курдов, армян, цыган, 

персов, греков и других народов различных национальностей, языков, врождённых 

качеств, нравов и обычаев" (Маджди ал-Акили 1969, 283). 

Прославленные певцы и инструменталисты, как свидетельствует "Книга песен" ал-

Исфахани, достигли мастерства, овладев разнообразными локальными стилями 

исполнительства. Но их главная заслуга состояла в том, что они сз^мели подчинить эти 

стили особой природе и языку арабской музыки. 

^ По названию книги известного швейцарского востоковеда Адама Меца - "Мусульманский 
ренессанс" (1922 г.) - см. Мец 1991. 
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Один ю основоположников искусства пения у арабов Сайд ибн Мисджах (VIII в.) 

"изучил в Сирии византийские напевы и получил наставления от исполнителей на 

барбате [лютне - С.Д.] и теоретиков [доел, преемников греческой философии 

элементов - С.Д.]. Затем он отправился в Персию, где выучил множество их песен, а 

также искусство (инструментального) сопровождения. Вернувшись в Хиджаз [Аравия -

С.Д.], он выбрал наиболее употребимые лады этих стран и отказался от тех... 

интервалов и ладов, обнаруженных им в персидских и византийских песнях, которые 

были чужды арабской системе. Он... бьш первым, кто пел в этой манере, и...люди 

последовали за ним в этом." (Farmer 1929, 100). 

Ученик Сайда ибн Мисджаха, Муслим ибн Мухриз также путешествовал в Сирию и 

Персию для овладения напевами и песнями, но "затем он отошёл от того, что не считал 

пригодным в напевах и с помошью тщательного смешения сочинил...песни, которые 

бьши положены на арабскую поэзию, и подобные которым никто не слышал прежде 

[подч. мной - С.Д.]."(Fanner 1929, 101). 

Именно эта, многоликая по своим истокам, музыкальная культура находит 

отражение в "Большой книге музыки". В число инструментов, описываемых Фараби, 

входят не только исконно арабские, такие как уд, рабаб, багдадский танбур, но и 

среднеазиатские, и иранские инструменты (хорасанский танбур, шахруд). Так, учёный 

описьшает изобретение согдийского струнного инструмента шахруда, который, по его 

словам, "считается юлюбленным инструментом [...] и способен воспроизвести 

наибольшее количество звуков,... подражающих естественному звучанию 

человеческого голоса" (Аль-Фараби 1992, 169). Фараби отмечает превосходные 

качества шахруда, говоря о том, что "на нём бьши воспроизведены все древние и новые 

мелодии народов этих стран [Египта, Месопотамии, Сирии и др.], все бьши 

удовлетворены исполнением и никто не оспаривал достоинств этого инструмента" 

(Аль-Фараби 1992, 170). 

Полиэтническое своеобразие музьпсального искусства, исследуемого Фараби, 

проявляется и в жанрах, упоминаемых в БКМ. Среди них - как традшдаонные арабские 

вокальные и вокально-инструментальные жанры (хида', гина', нашид), так и 

персидские, и тюркские (хорасанские) инструментальные пьесы - равашин и тара'ик. 

Вследствие многоукладности арабо-мусульманской среды, сосуществования и 

взаимодействия в ней различных социальных сфер - светской и религиозной, городской 

и кочевой - в музыкальной культуре средневековья соседствуют разнообразные по типу 

Данный тип хронологической ссылки, согласно сокращению принятому в арабской 
средневековой историографии и закрепившемуся в востоковедческой литературе, указывает на 
даты кончин арабо-мусульманских учёных. 
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бытования, социальному предназначению и всему комплексу музыкальных 

характеристик виды музицирования. 

Профессиональное песенное и инструментальное искусство, выросшее в атмосфере 

придворной жизни центров халифата, ориентировалось на художественные вкусы и 

эстетические нормы светской городской культуры. 

Особую духовную область музьпсальной практики представляла музыка 

богослужения в исламе - в мусульманской традиции её бьшо принято отграничивать от 

прочих форм музицирования, объединённых понятием "мусика" и "гина"", и 

обозначать специальными терминами "талхин" (пение), "такбир"(возвеличивание, 

прославление), "таджввд" (чтение нараспев - речитация Корана). 

В общий контекст "звучащей" культуры включались многообразные виды 

фольклорного и профессионального исполнительства. Сословие музыкантов, в 

соответствии с иерархичностью мусульманского общества, подразделялось на 

множество "разрядов" - "табакат" (по специализации, типу профессионализма, полу и 

социальному положению), в числе которых были певцы (певицы)-рабы ('абид) и 

вольноотпущенники (маула), певицы {муганнийат, кийан), виртуозы-инструменталисты 

('алатийин), танбуристы (танбурийин), удисты ('аууадин) и т.д.'* 

2. Направления знания о музыке 

Столь же гетерогенным по своему генезису, как и музыкальная практика, бьшо 

знание о музыке на арабо-мусульманском Востоке, вобравшее в себя пшрокий пласт 

мифологических, религиозно-духовных, практических (художественных), философских 

и естественно-научных вглядов и представлений о музыке (Джумаев 1981, Al-Faruqi 

1986, Fanner 1929). Картина знания о музыке у арабов предстаёт в неоднозначных 

оценках музицирования, полемике практической и теоретической систем. 

Истоки мифологических и мифопоэтических представлений в арабо-мусульманской 

культуре восходили к предшествующей эпохе язьмества (джахилийа) - древне-

аравийским преданиям и мифам о музыке, традициям местных завоёванных народов, а 

также, отчасти, к античной мифологии и более поздним, средневековым её 

интерпретациям. Подобные легендарные представления о музыке, бытовавшие в 

изустной традиции, нашли своё отражение в письменных источниках, в том числе, в 

трактатах о музыке. 

Подчёркивая невыделенность разных сфер музыкальной практики в мусульманской 
средневековой культуре, известная исследовательница арабской музыки Л.И.ал-Фаруки 
указывает на то, что общепринятые в европейском музыкознании характеристики форм 
музицирования по типу бытования (фольклор - профессиональное искусство, светское -
религиозное, городская - кочевая традиции) не отражают в полной мере специфики этой 
музыкальной культуры (AI-Faruqi 1986). 
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Наиболее распространёнными среди них были легенды сасанидского Ирана (о 

прославленном музыканте Барбате - Фахлизе (в арабских источниках), легенда о 

сложении первых мелодий и музыкальных инструментов пророком Нухом (Ноем), миф 

об "изобретении" музыки Пифагором (Ихван ас-Сафа, Фараби), восточная легенда о 

музыканте-изобретателе инструмента (гипчака или уда - в разных версиях), который 

своей игрой оказывал магическое воздействие на слушателей, заставляя их плакать, 

смеяться, погружая в сон (данная легенда связывается у средневековых историографов 

- Ибн ал-Кифти, Ибн аби Усайби'а - с именем ал-Фараби (см. приложение I, МЭСВ 

1967, 264, 248-9). 

Причудливые сочетания теоретического материала и мифологических 

представлений обнаруживаются в трактатах о музыке более позднего времени (XV— 

X V I вв.), где на основе этих мифов и легенд объясняется происхождение макамов 

(ладов восточной музьпси) (Драгоценный трактат о музыке, неизвестный автор X V I в.. 

Трактат о науке музыки - МЭСВ 1967, 313,315). 

Одной из актуальных проблем средневековой культуры, косвенное отражение 

которой мы находим в БКМ, бьшо соотношение знания о музыке в мусульманской 

традиции и языческих (домусулъманских) представлений, следы которых сохранились 

в культуре халифата. Многие из этих эстетических и практических представлений бьши 

подвергнуты осуждению либо по идеологическим причинам - как воплощение 

идолопоклонничества и многобожия, либо в силу неприемлемости в рамках 

художественной системы мусульманского искусства. 

Фараби затрагивает эту проблему в связи с сопоставлением распространённого 

звукоряда уда в эпоху джахилийа и в его время, обращая внимание на присущие 

каждой эпохе особые критерии художественной оценки - языческий звукоряд в объёме 

ундецимы, воспринимавшийся в качестве "совершенной системы" (джам' ат-тамм, 

джам' ал-камил), на слух современного ему музыканта является "недостаточным, 

несовершенным" (Ал-Фараби 1967, 327). Комментаторы критического издания 

предполагают, что Фараби описывает персидскую настройку уда. 

Отдельный пласт знаний в культуре составляли религиозные (духовные) 

представления о музыке, сложившиеся в мусульманской среде. Основа этих 

представлений бьша заложена толкованиями Корана и хадисов (высказываний 

Пророка). Свод правил, касающийся дозволителъности слушания музыки и 

музицирования, бьш установлен мусульманским богословием (калам) и 

юриспруденцией (шари'а). При всей неодназначности и противоречивости 

коранических и пророческих предписаний, мусульманская религиозная традиция 

запрещала все виды музицирования, кроме ограниченного числа связанных с 
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богослужением, а именно - '"азан" (призыв к молитве), "кира'" или "таджвид" (чтение 

Корана), "талхин" (пение), "зикрайат" (поминовения, религиозные песнопения), "сама'" 

(слушание музыки в суфийских ритауалах). 

Критика мусульманских традиционалистов - богословов и законоведов - была 

направлена против двух сфер музыкальной практики - унаследованной от доисламской 

культуры (в частности, некоторых "языческих" инструментов и фольклорных форм 

музицирования) и светского музыкального искусства - как одного из атрибутов 

"неправедного" образа жизни (запрет распространялся на некоторые виды 

инструментов, танцы и пение). Языческим и светским представлениям о музыке ислам 

противопоставил особую эстетику художественого выражения в религиозной практике 

музицирования: голос как носитель божественного слова, специфические критерии его 

красоты и выразительности, а также понимание функций музыки в богослужении. 

В теологической литературе проблема бытования музьпси в исламе 

формулировалась как вопрос законности слушания музыки (сама'). Наиболее активный 

интерес к проблеме "слушания" музыки приходится на более позднюю эпоху (Х-Х1 вв.) 

и связан с распространением суфийских общин - в это время появляются крупные 

сочинения по теории и практике "сама" (Джумаев 1992, 28). Однако уже к началу X в. 

относится множество сочинений на эту тему преимущественно суфийского содержания 

(эту тематику затрагивают также Ибн абу ад-Дунийа (894), Абу л-Фарадж ал-Исфахани 

(967), Ибн Хордезба (912) и др.)^ 

Обсуждение вопроса "слушания" в арабо-мусульманской словесности приняло 

характер достаточно острой идеологической полемики, в которой высказывались 

противоречивые взгляды представителей различных идейных течений в исламе и 

разного типа учёности (религиозного, светского). Своё мнение о месте и 

предназначении музьпси в исламе высказывают и авторы музьпсально-теоретических 

трактатов. 

В среде профессионцлъного светского инструментального и вокально-

поэтического искусства (гина') выработались особые представления и регламентации, 

относившиеся как к художественно-эстетической, так и к практической его стороне. 

Каноны этого искусства находились в тесной связи с эстетикой художественной 

культуры вообще и законами арабской словесности. О высоком уровне развития этого 

искусства в эпоху Аббасидов к X в. свидетельствует, в частности, существование 

сложившихся исполнительских школ и традиций, ориентированных на творчество 

вьщающихся мастеров - Мансура Залзала (791), Ибрахима и Исхака ал-Маусили (806 и 

Л.И.ал-Фаруки отмечает численное превосходство источников по сама' (б. 30 трактатов) над 
другими сочинениями по музыке (A1-Faraqi 1986). 
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867), Ибрахима ал-Махди (839), Зирьяба (845) и др. Самые известные из этих школ 

находились в Хиджазе (Мекке, Медине), Багдаде, Кордове (Андалусии). 

Светское искусство этой и предшествующих эпох (Омейадов), в описании автора 

"Книги песен"), пронизано духом состязательности: соревнования певцов и "фестивали 

песен" - распространённое явление художественной жшни халифата. Весьма 

показательна в этом отношении легенда, а, возможно, и исторический факт, 

послужившая основой замысла "Книги песен": в ней повествуется о том, что во 

времена Харуна ар-Рапщда (786-809) в итоге своеобразного конкурса бьшо отобрано 

сто песен, признанных лучшими, а три из них названы совершенными. 

В историографии X в. запечатлелась также полемика двух оппозиционных 

направлений песенного искусства - традиционного, возглавляемого Исхаком ал-

Маусили, и нового песенного стиля, введённого Ибрахимом ал-Махди, которая, по-

видимому, бьша связана со сменой эстетических представлений о пении (Fanner 1929, 

149). Отголосок этой полемики обнаруживается в литературе X в. - ал-Мунаджим 

"Клига звуков", Йахйа ибн Аби Мансур (963) "Трактат о расхождении между 

Ибрахимом ибн ал-Махди и Исхаком ал-Маусили в отношении пения". Разнообразие 

художественных течений, возникавших в музьшальном искусстве свидетельствует о 

том, что оно находилось в непрерывном развитии, обогащаясь новыми творческими 

идеями .̂ 

Представления и взгляды о музыке, которые можно обобщённо обозначить 

понятием "практическое музыкознание ", передавались изустной традицией (от мастера 

к ученику) и зафиксированы в письменных источниках - практических руководствах, 

песенных антологиях, музыкальных трактатах - в них, наряду с замечаниями о 

технологии сочинения музыки и пении, содержатся истории из жизни певцов и поэтов, 

описания создания и исполнения песен и многие другие сведения, касающиеся 

бытования этого искусства. 

На фоне пристального интереса к вопросам музрщирования, которым отмечены 

источники I X - X вв., складьгеается и теоретическое направление музыкознания - "'илм 

ал-мусика" - "наука музыки", одним из первых последователей которого бьш ал-

Фараби. Само название направления, содержащее транскрипцию заимствованного 

греческого термина "мусикэ", указывало на античные истоки этого научного знания. 

Аналогичные процессы происходят в это время в арабской поэзии - на сер. УХП-нач. IX вв. 
приходится движение "обновления", связанное с созданием "нового" поэтического стиля 
"бади"' (Башшар ибн Бурд, Абу Нувас, Абу л-Атахия). Этот факт служит косвенным 
подтверждением если не единства двух этих искусств, то взаимосвязи творческих исканий в 
поэтической и музыкальной среде (оба этих явления были связаны с персидским влиянием) 
(Фильштинский 1991). 
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Обращение к наследию "древних" в этой области находилось в русле активного 

изучения эллинистического, иранского и индийского научного и литературного 

наследия в халифате. Известны факты основания в халифате ряда переводческих и 

научных центров и библиотек, в том числе знаменитого "Дома мудрости" ("Бейт ал-

хикма") в Багдаде, организованного в 832 г. по инициативе халифа ал-Мамуна. 

Переводы и комментирование античного наследия во всех областях знания, в том числе 

и в области теории музыки, способствовало становлению арабо-мусульманской науки. 

3. Источники по музьше как часть арабской средневековой литературы 

Различные взгляды на музыку, сформированнью в мусульманской культуре, 

получают отражение в обширной и разнообразной по тематике и жанрам 

литературе. Её развитие протекает в рамках традиционных видов арабской 

словесности - художественной, беллетристической, историографической, богословско-

правовой, научной и несёт на себе отпечаток общелитературного процесса, 

обнаруживая единство литературного стиля и поэтики. Этому единству в значительной 

мере способствовало и то, что авторами многих источников по музыке были известные 

литераторы, историки, учёные. Отмечая особый интерес пишушей интеллигенции к 

музыкальному искусству, Г.Дж.Фармер говорит: "Историки, биографы и теоретики 

музыки неожиданно возникали отовсюду, и среди них был ряд вьщающихся имён в 

анналах арабской литературы."(Farmer 1929, 163-64). 

Одна из характерных особенностей арабской средневековой литературы, о которой 

пишут её исследователи, - полифункциональность предназначения, при которой "грань 

между деловой, научно-поучительной и художественной литературой (в прозаических 

произведениях) бьша... недостаточно выражена", в полной мере распространяется и на 

"музыкальную" литературу (Фильштинский 1991, 225, см. также Роузентал 1978, 

Брокельманн 1993, The Encyclopaedia of Islam 1978-90'). 

Указанное качество, выражающееся в смешениях разножанрового материала -

элементов занимательного и дидактического, художественно-охшсательного и научного 

стилей, проявилось и в том, что различные представления о музыке - мифологические, 

религиозные, художественно-эстетические, практические и научные - часто 

переплетались в одних и тех же источниках. Это делает невозможной сколько-нибудь 

исчерпывающую классификацию этих источников на основе отражённых в них типов 

знания о музыке, и обращает нас к тем жанровым разграничениям, которые сложились 

в самой арабской гшсьменной традиции и обобщены в литературоведении. 

Систематизация видов "музыкальной" историографии на основе жанров арабской 

Далее-Е1 1978-90. 
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словесности позволяет понять специфику их стиля и отношения авторов к 

описываемому материалу, рисуя обший литературный фон, на котором появилась БКМ. 

Наибольший пласт сочинений о музыке принадлежал так называемой адабной 

литературе (или литературе 'адаба). Под 'адабом в мусульманской среде 

подразумевалась образованность светского характера, предполагавшая как владение 

этическими нормами и правилами поведения, так и знание широкого историко-

литературного и филологического материала, составлявшего фонд арабской 

традиционной культуры (грамматика и поэтическая метрика арабского яз^ка, предания 

о жизни и подвигах доисламских арабов, пословицы, поговорки и др.). Это понятие 

распространялось и на ту область изяпщой словесности, создаваемой в кругу адибов 

(светской интеллегенции), в которой в популярной и занимательной форме 

преподносились разнообразные истории, анекдоты, рассказы о путешествиях и многое 

др. 

Среди источников по музыке, частично уже упоминавшихся при рассмотрении 

типов музыкального знания, к этой категории литературы относятся, в основном, 

сочинения, содержащие сведения из области практического искусства - рассказы об 

исполнительском искусстве музыкантов и певцов, зарисовки из художественной жизни 

халифата и т.д. 

В связи с обзорным характером рассмотрения арабской литературы о музыке 

аббасидской эпохи ( I X - X вв.) мы используем материалы наиболее авторитетных 

исследований в этой области (Farmer 1929, 1965, Wright 1980, E l 1978-90 и др.), не 

освещая сами источники по музыке. Это объясняется и тем, что большая часть этих 

сочинений не сохранилась и известна лишь по наименованиям в средневековой 

историографической, биографической, музыкально-теоретической литературе более 

позднего времени (XIII-XV вв.), другая часть источников, существующих в рукописях, 

изданиях и переводах, поясняется специальными библиографическими ссьшкамй. 

Основными средневековьши трудами, на которых базируются все существующие 

исследования, являются "Книга песен" ("Китаб ал-'агани") ал-Исфахани, "Указатель" 

("Ал-фихрист") Ибн ан-Надима, "Золотые россыпи" ("Мурудж аз-захаб") ал-Мас'уди, а 

также известные средневековые биографические и исторические труды Ибн Халликана, 

Ибн аби Усайби'а, Ибн ал-Кифти, Ибн Халдуна (см. лит. П.2.1,11.4.1). 

Наиболее широко в ряду источников по 'адабу представлены антологии -

комментированные поэтические и песеннью своды, предназначавшиеся для 

ознакомления читающей публики с поэзией и песенным искусством, среди которых -

"Книга песен в алфавитном порядке" ("Китаб ал-'агани 'ала л-хуруф") Ал-Хасана ибн 

Мусы ан-Насиби (ок. 870), "Книга избранных песен" ("Китаб ал-'агани ал-мухтара") 
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Харуна ибн 'Али (X в.), а также неоднократно упоминавшаяся "Книга песен" ал-

Исфахани (967), которая благодаря масштабности и всеохватности содержания, 

освеш;аюш;его историю песенно-поэтического искусства с эпохи джахшшйа до X в., уже 

в средневековье снискала славу "дивана (поэтического сборника) арабов, в котором 

собраны разнообразные сведения из известных нам наук" (Ибн Хаддун) (Fanner 1929, 

164). 

Своеобразной энциклопедией 'адаба, отразившей самые разнообразные аспекты 

средневековой арабской культуры, в том числе и музыкальной, является антология 

андалусского писателя и поэта Ибн 'абд Раббихи (940) "Уникальное ожерелье " (" 'Икд 

ал-фарик"). Круг её тематики чрезвычайно широк - антология включает главы о 

политическом устройстве исламского государства, религиозных знаниях, правилах 

поведения благовоспитанного человека, пословицах, проповедях назидательного 

характера, генеалогиях и рассказах о доблести древних арабов, красноречии бедуинов, 

ораторском искусстве, метрике и рифме. Отдельная глава в ней (из "Второй книги 

янтарей") посвяшена "Науке мелодий и расхождениям людей в отношении неё". 

Построенная (подобно всем остальным главам трактата) в виде небольших рассказов, 

историй, изречений и афоризмов известньтх шщ, она содержит сведения о законности 

слушания музыки, происхождении искусства пения, биографии музыкантов и др. 

(Фильштинский 1991, 255). 

К разновидности беллетристической литературы 'адаба можно отнести так 

называемые "Книги компаньонов и собеседников" ("Китаб ан-нудама' уа л-

джуласа'"), в которых читателю предлагались описания маджлисов-светских 

литературных и поэтических собраний, сообшения о "компаньонах" халифов и 

правителей - придворных учёных, поэтах, музыкантах. В подобных сочинениях 

приводились и музыкально-историографические сведения. Так, например, в трактатах 

Ибн Хордезба (912) и Ахмада ибн Хамдуна (аналогичного названия) есть упоминания о 

музыкальных инструментах и музицировании. 

Вопросы музыки освещаются также в историографических трудах, которые 

образуют промежуточный литературный жанр между художественной словесностью и 

научной публицистикой. Образцом подобного рода литературы (в X в.) является труд 

знаменитого арабского историка, географа и путешественника Абу л-Хасана 'Али ал-

Мас'уди (957) "Золотые россыпи и рудники самоцветов" ("Мурудж аз-захаб уа 

ма'адин ал-джауахир"). Используя традиционную для арабской историографии 

династийную периодизацию, автор приводит многообразный иллюстративный 

материал - историко-географические сведения, занимательные истории, фольклорные 

рассказы (Фильштинский 1991, 250). Специальный раздел посвящен в трактате ранней 
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истории арабской музьпси. В нем ал-Мас'уди упоминает о том, что в других своих 

сочинениях рассматривает музыкальные инструменты (малахи), танцы (раке), ритмы 

(турак), звуки (нагм), "виды инструментов у греков, византийцев, сирийцев, 

набатейцев, и людей Китая, Индии, Персии". По сведениям Г.Дж. Фармера, ал-Мас'уди 

имеет в виду сочинения '"Ахбар аз-заман" ("Сообщения об эпохе") и "Китаб ал-'аусат" 

("Средняя книга") (Farmer 1929, 166). 

"Книги", в которых приводятся жизнеописания знаменитых музыкантов и певцов, 

их клжсификации по различным принципам (хронологическому, династийному, 

профессиональной специализации, социальной принадлежности и т.д.), являются 

ответвлением распространённого в арабской традиции жанра историко-

биографтеской литературы ('ахбар - "хроники", табакат - "разряды") - Йахйа ибн 

Аби Мансур (к. IX в.) "Китаб 'ахбар аш-щу^'ара'" ("Книга сведений о поэтах"), Али ибн 

Йахйа 1Йн Аби Мансур (888) "Китаб аш-щу'ара' ал-кудама' уа л-исламийа" ("Книга 

сообщений о древних и мусульманских поэтах"), "Китаб 'ахбар Исхак ибн Ибрахим" 

("Книга сообщений об Исхаке ибн Ибрахиме (ал-Маусили)". К этой категории 

литературы относятся и многочисленные "Книги певцов (певиц) ": ал-Хасана ибн Мусы 

ан-Насиби - "Кшаб муджаррадат ал-муганнийин" ("Книга о певцах"), Ал-Мадини -

"Китаб 'ахбар 'Азза ал-Ма'ила" ("Книга сведений о 'Азза ал-Ма'ила"), "Китаб Ибн 

Мисджах" ("Книга об Ибн Мисджахе"), "Китаб кийан ал-Хиджаз" ("Кляга о певицах 

Хиджаза"), "Китаб кийан Макка" ("Книга о певицах Мекки"), "Китаб табакат ал-

муганнийин" ("Книга о разрядах певцов"), "Китаб 'ахбар Ибн 'Аиша" ("Книга сведений 

об Ибн 'Аиша") и др., Ибн Тархана - "Китаб 'ахбар ал-муганнийин ат-танбурийин" 

("Книга о певцах-танбуристах"), ал-Исфахани - "Книга певиц", "Книга рабынь-

поэтесс", "Книга рабов-певцов" и многих других авторов. 

Другие жанры музьпсальной литературы - "Книги звуков" ("Китаб ан-нагм"), а 

также "Книги развлечений и инструментов " ("Китаб ал-лаху уа л-малахи "), • "Замм 

ал-малахи" ("Осуждение музыкальных инструментов"), примыкают как к адабной 

словесности, так и к монографическим сочинениям музыкальной тематики. В их числе 

можно назвать "Книги звуков" Йахйа ибн Аби Майсура (865-912) и Йахйа ал-

Мунаджима (X в.) (Ал-Мунаджим, 1950), "Книгу звуков и и недостатков 

(перечисляемых) песен", 'Абдалла ибн 'Абдалла ибн Тахир (912) (из которых только 

вторая сохранилась) (Farmer, 1929, 168-69). "Книги об ршструментах" представлены у 

следующих авторов этого времени - Ибн ад-Дабби (920) - "Китаб ал-'уд уа л-малахи" 

("Книга об уде и (других) музыкальных инструментах"), Ибн Хордезба (912) - "Китаб 

ал-лаху уа л-малахи" ("Книга развлечений и инструментов") (Al-Mufaddal ibn Salama 

1938). 
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Наряду с 'адабом и смежными жанрами научно-публшщстической, музыкально-

историографической и другой литературы, в аббасидскую эпоху развивается 

направление музыкально-теоретических исследований, основное внимание в которых 

уделяется аналитическому рассмотрению вопросов музыки - "Трактаты (послания) о 

музыке " ("Рисала фи л-мусика'), "Книги музыки " ("Китаб ал-мусика "). Характеризуя 

процесс формирования научной литературы в IX в. как отделение её от традиционной 

арабской словесности, А.Мец пишет: "Из старой художественной литературы (адаб) 

выделяется целый ряд светских наук. До этого только богословие и философия имели 

научный метод и научный стиль, теперь же и филология, и история, а также и 

география приобрели свой собственный стиль и метод. Отныне учёные уже не желают 

более развлекать, сводить воедино возможно большее и самое различное, они начинают 

специализироваться, систематизируют свои знания и делают выводы." (Мец 1991, 168). 

4. Генезис и становление "науки о музьпсе" 

Направление научной литературы о музыке зародилось в среде арабо-

мусульманских учёных - переводчиков и комментаторов античного научного наследия 

Хунайн ибн Исхака (873), ал-Кинди (873), Бану Муса (X в.), ас-Сарахси (899), Сабит 

ибн Курра (901), Мухаммад ибн Закарийа ар-Рази (923), Куста ибн Лука (932), и 

развивается последующим поколением учёных направления " 'илм ал-мусика" ("наука о 

музьпсе") - ал-Фараби, Ихван ас-Сафа (X в.), ал-Хваризми (987), Ибн Синой (1038) и др. 

Первыми интерпретаторами античных музыкально-теоретических сочинений бьши, 

как указывает Г. Дж. Фармер, Хунайн ибн Исхак, Кинди, Сабит ибн Курра и Куста ибн 

Лука - учёные "Дома мудрости" в Багдаде, которые специализировались на переводах 

источников по музыке. Так, известно, что Сабит ибн Курра выполнил перевод 

"Арифметики" Никомаха, а Хунайн ибн Исхаку принадлежали арабские версии 

основных сочинений Аристотеля, связанных с музьпсальной тематикой ("Проблематы" -

"Китаб ал-маса'ил", главы о звуке из трактата "О душе" - "Китаб фи н-нафс"), а также 

сочинений Фемистия, Александра Афродизийского и Галена ("О звуке" - "Китаб ас-

саут"). Разрозненность и неравноценность информации об авторстве тех или иных 

учёных не позволяют, однако, составить более полное представление о процессе 

переводческой работы (Farmer 1929, 1930). 

В целом, перечень сочинений о музыке, известных к I X - X вв. в переводах и 

комментариях свидетельствует о подробном знакомстве арабоязычных учёных с 

работами их предшественников: "De anima" ("Китаб фи н-нафс" - "О душе"), 

"Problemata" ("Китаб ал-маса'ил" - "Книга вопросов") и "Historia animalium" ("Китаб 

ал-хайауан" - "История животных") Аристотеля, "Китаб (map?í) ал-армуника" -

"Гармоника", "Китаб ар-ру'ус" - "Книга начал" и "Китаб ал-'ика'" - "Книга ритма" 
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Аристоксена, "Китаб ал-канун" - "Канон", "Китаб ал-маса'ил" - "Проблемата" и "Китаб 

ан-нагм" - "Книга звуков" Евклида, "bitroductio harmonica" ("Шарх ал-армуника" -

"Гармоническое введение") Клеонвда, "Китаб ал-мусика" - "Книга музыки" Птолемея, 

"De voce" ("Китаб ас-саут" - "О голосе") Галена, "Opus major on music" ("Китаб ал-

мусика ал-кабир" - "Большая книга музыки") Никомаха и др. (Farmer 1929, 152). И хотя 

данные сочинения не сохранились, тем не менее, по словам Г. Дж.Фармера, "труды Ал-

Кинди, Ал-Фараби, Ихван ас-Сафа, Абу Абдаллаха ал-Хваризми, Ибн Сины, Ибн Зайла, 

Сафи ад-Дина ал-Урмави, Кутб ад-Дина аш-Ширази и др. демонстрируют, как 

прилежно эти переводы и даже, возможно, сами греческие оригиналы, должны бьши 

изучаться." (Famier 1930, 329). 

Самостоятельные исследования арабо-мусульманских учёных в музыкознании 

явились во многом продолжением истолкования греко-эллинистических текстов^. 

В историографии зафиксированы некоторые, не дошедшие сочинения арабо-

мусульманских переводчиков и комментаторов. Так, Хунайну ибн Исхаку принадлежал 

трактат "Собрание изречений философов о мелодиях и музыке" ("Иджтима'ат ал-

фаласифа уа науадирухум фи л-'алхан уа л-мусика"). 

В ряду работ ас-Сарахси (ученика ал-Кинди) есть как теоретические, так и 

практические трактаты - к первым причисляют "Книгу введения в науку музыки" 

("Китаб ал-мадхал 'ила 'илм ал-мусика"), "Большую книгу музыки" ("Китаб ал-мусика 

ал-кабир"), "Малую книгу музыки" ("Китаб ал-мусика ас-сатир"), ко вторым - "Книгу 

развлечений и инструментов" ("Китаб ал-лаху уа л-малахи"), "Книгу развлечения 

недоумевающего мыслителя о певцах, пении и инструментах" ("Китаб нузха ал-

муфаккир ас-сахи фи л-муганнийин уа л-гина' уа л-малахи"), "Книгу указаний на 

секреты пения" ("Китаб ад-далалат 'ала 'асрар ал-гина'"). 

Сабит ал-Курра также, по-видимому, в равной мере исследовал вопросы 

музьпсальной теории и практики - "Книга о науке музыки" ("Китаб фи 'илм ал-

мусика"), "Глава о музыке" ("Макала фи л-мусика"), "ЬСнига музыки" ("Китаб ал-

мусика"), "Книга об инструменте замр" ("Китаб фи 'алат аз-замр"). 

Названия сочинений Бану Муса и Куста ибн Лука не швестны. Мухаммад ибн 

Закарийа ар-Рази (известный учёный-медик, придворный врач саманидского принца 

ал-Мансура), согласно средневековым источникам, был автором музыкального 

трактата "Книга о сумме музыки" ("Китаб фи джумал ал-мусика"). 

Ал-Кинди (философ, астроном, математик и основоположник теоретического 

музыкознатшя ('илм ал-мусика) нахшсал целый ряд работ по музыке (семь или восемь -



32 

в разных источниках), из которых сохранились только две - "Рисалату фи хубр та'лиф 

ал-'алхан" - "Трактат об опыте композиции мелодий", "Ар-рисалату л-'узма фи т-

та'лиф" - "Большой трактат о композиции" (Fanner 1929, Шауки Йусуф 1996, Аммар 

1984). 

Арабо-мусульманские учёные, занимавпшеся вопросами музыкознания, работали 

одновременно во многих областях науки - философии, математики, астрономии. 

Руководствуясь многосторонними научными интересами, они рассматривали вопросы 

музыки как в монографических исследованиях, так и в сочинениях типа энциклопедии 

или словаря наук, что бьшо обусловлено вхождением теории музыки в общую систему 

знания. Эта тенденция наиболее последовательно проявилась в творчестве учёных к. 

I X - X I вв. 

Среди известных сочинений подобного типа, специальный раздел в которых был 

посвящен музыкальной науке, "Классификация наук" ал-Фараби ("'Ихса' ал-'улум") 

{"De scientiis" в латинском переводе XII в.), "Ключи знаний" ал-Хваризми, "Послания 

братьев чистоты и друзей верности" (трактат "О музыке") Ихван ас-Сафа, "Книга 

исцеления" ("Китаб аш-шифа'"), "Книга спасения" ("Китаб ан-наджа'") Ибн Сины и 

др.(Ал-Фараби 1940, 1967, Ихван ас-Сафа 1957, ИбнСина 1930, 1956). 

В процессе изучения античного материала арабо-мусульманские ученью восприняли 

многие черты методологии и особенности исследования музьпсального искусства в 

древнегреческой теории. В рамках обзорного рассмотрения вопроса связей арабской 

теории музыки с античной музыкальной наукой можно вьщелить некоторые важные, 

на наш взгляд, аспекты этой преемственности, которые, однако, в полной мере 

отразили и самобытность подхода арабских учёных. Они касаются: 

1. истолкования музыки как математической дисциплины, 

2. методов и принципов музыкально-теоретического исследования, 

3. критического аппарата - терминологии, 

4. проблематики теории музыки (и музыкальных трактатов), 

5. вопросов воздействия и восприятия музыки (теория этоса). 

Изучение музыки в квадривиуме определило не только введение математических 

методов анализа музыки, широко применяемых арабо-мусульманскими учёными, но и 

соотношение музьжальной теории с другими науками в системе знания (физикой и 

метафизикой). Так, уже ал-Кинди исследует вопросы физического происхождения 

звука, следуя, как отмечает Фармер, взглядам Аристотеля (Farmer 1929). Дальнейшую 

разработку эти вопросы получают у Фараби и Ибн Сины (последний рассматривает, в 

^ Можно предположить, что в наименованиях своих оригинальных сочинений они нередко 
следовали наиболее распространённым названиям античных сочинений как, например. 
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частности, психо-физические закономерности возникновения и воздействия звука) 

(МЭСВ 1967, 279-284). 

Опосредованное отражение в арабоязычных сочинениях о музыке находят и 

космологические представления древних греков и, в первую очередь, пифагорейское 

учение о "гармонии сфер", преломлённое сквозь призму религиозного мироввдения в 

исламе. Представления о музыкальной гармонии, создаваемой при движении небесных 

сфер выражаются в уподоблении ладков уда на определённых струнах планетам (по 

высоте и частоте движения). Подобное истолкование встречается, например, у ал-

Кинди: ладок "мутлак" на струне "бамм" сравнивается с Сатурном, "саббаба бамм" - с 

Юпитером, "вуста бамм" - с Марсом, "хинсар" - с Солнцем, "саббаба маслас" - с 

Венерой, "вуста маслас" - с Мер1сурием, "хинсар маслас" - с Луной (Farmer 1931, 8). 

Иную версию соответствий между организацией музыкального искусства и структурой 

космоса находим у Ихван ас-Сафа - 4 категории музыки, соответствуют 4 временам 

года, темпераментам, которые определяются 4 элементами (землёй, водой, воздухом и 

огнем) и 4 качествами (теплотой, холодом, влажностью, сухостью) (Farmer 1930, 331, 

МЭСВ 1967, 269). 

Следование методологии древнегреческой теории музыки наиболее 

последовательно отражается у авторов научных трактатов в теории лада, в которой они 

придерживаются содержания античной "Гармоники", анализируя высотную систему 

от звука (саут-нагм) до звукоряда (джам') и правил сложения мелодии (интикалат), с 

помощью традиционных категорий интервального рода (джине), видов звукоряда 

(ануа') и др. Показательна в этом отношении тематика "Трактата об опыте композиции 

мелодий" ал-Кинди: 1 глава, рштервалы, 2. согласие, 3. позиции звуков в двойной 

октаве, 4. типы соединения, 5. число звуков, используемых в двойной октаве, 6. 

названия тетрахордов и звуков, 7. число тонов (транспозиций) в октаве, 8. соединение 

ладов, 9. причины числа последовательностей ладов, 10. мелодические переходы, 

разновидности композиции (та'лиф) по типу движения, 11. ладовая структура, 12. 

отношения между поэзией, ритмом и музыкой (Шауки Йусуф 1996). 

Античная музыкальная терминология присутствует в арабоязычных источниках в 

виде транскрихщий (мусика), гфямых (лексических) и опосредованных (смысловых) 

переводов (например, саут (звук), 'аб'ад (интервал), 'аджнас (тетрахорды), джуму' 

(звукоряды), ануа' (виды звукорядов), лухун (мелодии), танинат (тоны - транспозиции), 

интикал (мелодические переходы), та'лиф (композиция), в семантике отдельных 

теоретических категорий (тамдидат - транспозиции, тоны). Интерпретация 

"Большая книга музыки" ("Большая книга музыки" Никомаха). 
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древнегреческих терминов и понятий оказывает влияние на сложение арабоязьиной 

терминологической системы музыкальной науки. 

Связи с античной теорией музыки обнаруживаются, отчасти, и в группировке 

теоретических вопросов в структуре трактатов - в разделе о "мелодиях" ('алхан) или 

"звуках" ('антам) (теория лада). 

Важное место в исследованиях арабо-мусульманских учёных занимает проблема 

воздействия и восприятия музыки, получающая у каждого из них своеобразное 

претворение, обусловловленное общенаучными и философскими взглядами на музыку. 

В её интерпретащш прослеживаются и элементы античного учения об этосе. Так, 

согласно Фармеру, в классификации видов мелодий по воздействию (этосу) ал-Кинди 

использует понятия "кабди" (твёрдый, властный, мрачный), "бусти" (возбуждённый, 

радостный), "му'тадил" (умеренный) аналогичные греческим систальтика 

(подавленный, угнетённый), диастальтика (возбуждённый) и гесихастика (спокойный, 

бесстрастный, тихий характер) (Farmer 1931, Русакова 2000). 

Арабоязычнью учёные опирались на разные античные источники, что бьшо связано 

с уровнем и объёмом освоенной к их времени литературы, степенью осведомлённости в 

музыкальной науке "древних" и, наконец, их научными (научно-философскими) 

взглядами. Известно, например, что ал-Кицди был знаком с сочинениями Евклида и 

Птолемея (его несохранившийся трактат "Книга о частях Канона" ("Китаб фи кисмат 

канун"), как указьшает Фармер, был, по-видимому, комментарием "Канона" Евклида). 

Фараби в "Большой книге музыки" неоднократно ссьшается на греческих авторов и 

цитирует их высказывания в связи с той или иной теоретической проблемой. Среди 

упоминаемых им древнегреческих теоретиков - Аристотель, Пифагор, Аристоксен, 

Гален, Птолемей, Фемистий, Евклид. Ал-Хваризми основывается, вероятно, на более 

поздних музыкально-теоретических источниках, поскольку, по словам Фармера, 

упоминает византийские музыкальные инструменты. Ихван ас-Сафа опираются на 

сочинения Аристотеля, Никомаха, Птолемея, Евклида (Farmer 1930). 

Более углублённое рассмотрение связей арабо-мусульманского музыкознания с 

античной музыкальной наукой и конкретизация перечисленных выше аспектов (на 

примере теоретических систем арабских учёных) нуждаются в специальном 

рассмотрении. Можно лишь отметить, что эта обширная и сложная тема, сопряжённая с 

решением многих источниковедческих, исторических и теоретических вопросов, на 

сегодняшний день не получила специального освещения в музыкальном 

востоковедении (она неоднократно затрагивалась в работах Фармера (1929, 1930) и 

д'Эрланже (1930-35). 
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Самобытность музыкальной науки, генезис которой в качестве теоретической 

дисциплины восходил к греко-эллинистической традиции музыкознания, определил 

сам объект исследования арабо-мусульманских учёных - музыкальная культура 

арабского халифата во всем многообразии форм её бытования. При всём 

аналитическом складе науки и свойственном ей тяготении к систематизации материала, 

значительное место в сочинениях по музыке занимало рассмотрение вопросов 

музыкальной практики и исполнительства - современных жанров и инструментария, 

ладовой и ритмической сторон музицирования. 

Ал-Кинди в трактате "Большой трактат о композиции" ("Ар-рисала ал-'узма фи т-

та'лиф") приводит буквенную нотацию, которая, по мнению исследователей (Аммар 

1984), является примером известных в средневековье упражнений на уде. Хваризми в 

разделе о музыке из энциклопедии "Ключи знания" рассматривает современный 

инструментарий (танбур, чанг, шахруд, сурнай - 1 глава) и "ритмы, употребляемые на 

практике" (3 глава) (Аль-Хваризми 1983). Наконец, в БКМ широко представлены 

"распространённые" лады и ритмы музыкальной композиции, специальный раздел 

(второй раздел основной части) посвящен описанию музьшальных инструментов (уд, 

багдадский и хорасанский танбур, рабаб, мизмар, шахруд и др.), а в третьем 

(заключительном) разделе рассматриваются "единичные мелодии" ('алхан джуз'ийа) -

образцы мелодий, бытуюшда в музицировании. 

Стремление з^ёных установить связь между умозрительным знанием и практикой -

специфическая черта научной культуры мусульманского средневековья - вьфазилась и 

в том, что многие теоретики музыки совмещали научную деятельность с 

исполнительством - ал-Фараби, согласно легенде, бьш изобретателем струнного 

инструмента и прославленным исполнителем, известный учёный его времени ал-

Мунаджим (912), автор трактата "Книга о звуках" ("Китаб ан-нагм"), состоял 

музыкантом и поэтом при дворе халифа ал-Муктафи Биллах (902-903). 

Проблема соотношения теории и практики, научных и "эмпирических" подходов в 

музыкознании, по-видимому, обсуждалась в средневековой научной среде. Поднимая 

её в БКМ, Фараби пишет о том, что следование "древним" в музыкальной науке 

нередко оборачивается её формальной умозрительностью и оторванностью от 

музьпсально-практических знаний и опыта, и противопоставляет "мудрецов" "искусным 

практикам": "некоторые пошли по пути греческих математиков, другие не принимали 

во внимание высказывания после/щих, а будучи [...] практиками, весьма сведущими в 

музыке, они полагались исключительно на собственный слух. Их долголетний опыт 

подсказал им то, о чем они пишут в своих книгах." (Аль-Фараби 1992, 186). 
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Тесно связанная с традициями музыкальной культуры Ближнего и Среднего Востока 

и обращенная к современной музьпсальной практике и исполнительству, арабо-

мусульманская наука о мз^ьпсе в сипу особой монолитности средневековой системы 

знания воспринималась в то же время как часть этой системы и развивалась в общем 

процессе становления науки на мусульманском Востоке. 

В результате привнесения и адаптации в культуре иноземных (античных, индийских 

и иранских) знаний в ней возникло разделение на "традиционные" (наклийа), 

"исконные"(дахилийа) и "умозрительные" {'аклийа) или "пришлые" (хариджийа) 

науки. Это разделение символизировало противопоставление двух отраслей научной 

культуры и образованности - исконно арабского, основанного на изучении "наук веры" 

('улум ад-дин) - мусульманского богословия (калам) и права (фикх), а также 

филологических дисциплин (грамматики (наху), метрики ('аруд), поэтики (ши'р), 

секретарского дела (китаба), и "иноземного" (а'джам), охватившего область "наук 

знания" ('улум ал-'илм) - точного, естественно-научного и философского. 

Противопоставление одновременно отражало и существование различньгх 

социально вьвделенных типов учёности внутри единого сословия интеллектуалов -

учёного-традиционалиста (в двух его ипостасях - знатока теологических наук - улема и 

светски просвещённого человека - адиба (впоследствии это понятие претерпело, 

однако, семантическую эволюцию, и подразумевало также владение "иноземными" 

шуками) и "философа" (учёного-систематизатора наук "древних", "мудреца") . 

Наука о музыке как раздел математики включалась в сферу светского научного 

знания, которое, согласно античной и средневековой традиции, а также в условиях 

распространения светских наук учёными-философами, объединялась понятием 

"философия " (фалсафа). 

Показательно, что процесс освоения музыкально-теоретической науки "древних" 

проходил в непосредственной связи и как неотъемлемая часть изучения всего 

комппекса античных научных дисциплин, сочинения о музыке переводились и 

комментировались в ряду других научных трудов. Это бьшо обусловлено и 

особенностями передачи античного и эллинистического наследия на Востоке: 

источники по музыке часто содержались в одних рукописных списках с сочинениями 

по медицине, астрологии, алхимии, математике и др. прикладным наукам. Стремление 

к целостному охвату научно-философских знаний отвечало и интеллектуальным 

запросам арабо-мусульманской культуры. Проникновение большого числа античных 

трудов по музыке стало следствием не только целенаправленного интереса арабо-

мусульманских учёных к этой частной области знания, но и обпщх научно-

практических задач в изучении наследия предшественников, их достижений и опыта в 
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прикладных дисциплинах (геометрии, оптике, астрономии, физике, медицине и др.). 

Даже овладение умозрительными и метафизическими предметами в какой-то етеиевдг 

преследовало практические цели - переводы античных трудов по философии и логике 

знакомили арабоязычных учёных с теми философскими первоосновами и приёмами 

логической аргументации, которые затем активно использовались в религиозной 

полемике между исламом и другими вероучениями, а также внутри мусульманской 

общины. Авторами музьисально-теоретических сочинений, вследствие этого, бьиш 

учёные, ориентированные на исследования в различных отраслях знания - научные 

приоритеты некоторых из них относились к философии и логике (Хунайн ибн Исхак, 

ал-Кинди), другие специализировались на точных науках (Куста ибн Лука, ал-Хорезми), 

третьи в равной мере посвятили себя нескольким направлениям научной деятельности 

(ал-Фараби - философии, логике, теории музыки, Ибн Сина - философии и медицине). 

Закономерная тенденция соотнесения музыкальной науки с философским знанием, 

возникшая как отражение целостности древнегреческой научной мысли, с одной 

стороны, и специфики арабской средневековой культуры, с другой, получает наиболее 

полное тфетворение с развитием арабо-мусудьманской философии. Определяющее 

влияние на становление музьпсальной науки со времени ал-Кинди (873) и в 

последующзда эпоху, вплоть до Ибн Сипы (1038) и ал-Газали (1111), оказывает 

философское направление, с которым в мусульманском мире связывали сам термин 

"фалсафа" ("философия") - известное в востоковедении как направление "арабо-

мусульманского рационализма" или "восточного перипатетизма". Обращение к 

музыкально-теоретической науке крутшейших мусульманских философов ал-1Синди, ал-

Фараби, Ибн Сины и других известных учёных этого направления - Ихван ас-Сафа, ал-

Хваризми, ар-Рази, Абу Таййиб ас-Сарахси, обусловило характер научного знания о 

музьпсе - оно отражало, а, зачастую, и основьгоалось на методах исследования и 

философско-научных воззрениях этих учёных. 

5. Музыкальная наука и философия. 

Полемика по вопросу "знания" 

Взаимодействие арабо-мусульманской философии и научной мысли о музыке в ряде 

теоретических концегший и в качестве самостоятельной линии развития научного 

знания - один из аспектов становления музыкальной науки, раскрывающий её 

своеобразие как феномена данной исторической эпохи и культуры. Не ставя себе 

специальной цели рассмотрения этой темы - сравнительно мало изученной в 

востоковедении, мы, тем не менее, не можем не коснуться её в продолжение обзора 

современного Фараби музьпсознания. Одно то, что Фараби стоит у истоков арабо-

мусульманской философии, заставляет нас осветить предпосылки её появления, связи с 
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музыкальной наукой и те духовно-интеллектуальные искания в культуре, в атмосфере 

которых она развивалась. Мы также вьщелим отдельные черты преломления 

философских представлений в музыкально-теоретических системах учёных I X - X вв. и, 

отчасти, XI вв. - Кинди, Хваризми, Ихван ас-Сафа, Ибн Сины. 

Предыстория возникновения философии как светского идейного направления, 

независимого от линии ортодоксального ислама и обособленного в отдельную 

интеллектуальную сферу мусульманской культуры, относится к VIII в. и связана с 

деятельностью му'тазшитов ("обособившихся"), ранних представителей калама 

(схоластического богословия), которые, начав с обсуждения вопросов о свободе 

человеческой воли и божественных атрибутах, пришли к разработке концепций, 

противоречивших догматам мусульманского вероучения и выходивших за рамки 

религиозной проблематики. Так, в противовес догмату о божественном 

предопределении человеческих поступков, они утверждали "свободу воли" человека в 

совершении как добрых, так и злых деяний, и мерилом различения добра и зла, 

справедливого и ложного считали разум. Поскольку, согласно их j^iemoo, 

материальный мир имел основания в природе вещей, а творец лишь наделял 

потенциально сущую материю атрибутом существования, они доказьшали 

познаваемость мира человеческим разумом. Путь дискурсивного познания вёл также (в 

их истолковании) к постижению Бога и установлению "единства" его божественной 

сущности. 

Идеи му'тазилизма, принятые в годы правления халифа ал-Мамуна (813-833) в 

качестве официальной доктрины государства Аббасидов, стали основой и, в 

определённой степени, "узаконили" распространение рационалистической научной 

мысли, выраженной в естествознании и философии, способствуя активному изз^ению 

"иноземного" наследия (в это же время бьш учреждён "Дом мудрости" в Багдаде). 

Возникновение рационалистических тенденций в мусульманской культуре (в I X - X 

вв.), в том числе и самого мутазилизма, имело, очевидно, и более глубинные 

исторические предпосьшки. Так, А.Мец связывает "вторжение целого потока" греко-

эллинистических и христистианских идей "в религию Мухаммада" с пробуждением 

древней гностики, которая, по его словам, "вновь ожила на своей родине и на 

протяжении этих двух столетий начала господствовать во всех областях духовной 

жизни." (Мец 1991, 268). Проявлениями гностицизма в разной форме бьши, по мнению 

учёного, разнообразные интеллектуальные течения, которые руководствовались идеей 

"познания Аллаха" (ма'рифат Аллах) - схоластическое богословие, мистицизм 

(суфийское учение), рационалистическая философия. 
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В русле философской мысли наибольшее внимание арабо-мусульманских учёных 

привлекла философия и логика Аристотеля - основоположника философского 

рационализма и научной методологии (формальной логики), а также его позднейших 

комментаторов - перипатетиков и неоплатоников Александра Афродизийского, 

Фемистия, Порфирия и др. В трактовке сущности бытия и путей познания - основной 

философской проблематики - мусульманские философы исходили из аристотелевской 

концепции объективности, причинной обусловленности знания, а суть познания видели 

в объяснении причинных связей, лежащих в основе бытия. 

Так, согласно ал-Кинди, "искусство философии [...] определяется как познание 

истинной природы вещей в меру человеческой способности." (Избранные произведения 

мыслителей стран Востока 1961, 57). Аналогичное высказывание принадлежит Ихван 

ас-Сафа: "Начало философии - любовь к знаниям. Её середина - познание истинной 

природы вещей в меру человеческих способностей, а её завершение - совпадение слова 

и дела, действие сообразно знанию." (Фролова 1983, 53) Фараби рассматривает 

философию как "науку о сущем как таковом." Объекты разных наук, по словам 

учёного, могут быть "метафизическими, физическими, логическими, математическими 

и политическими, а философия делает выводы из всех них и подводит итог так, что в 

мире не остаётся ничего сущего, к чему она не имела бы касательства." (Аль-Фараби 

1970, 42). 

Подобное представление о сути философии и её всеобъемлющем значении 

"универсальной науки" вело к разработке научной эпистемологии и методологии, 

которая служила бы достоверности познания, направленного на раскрытие "истинной 

природы существующих вещей". Поиски и принятие определённых научных установок, 

принципов и подходов в индивидуальных философских системах арабо-мусульманских 

учёных распространялись и на область частных дисциплин, в том числе и музыкальной 

науки. Главным "орудием" рационалистического познания признавалась логика' -

"наука весов" {'илм ал-мизан), "систематическая научная структура, служившая 

мусульманским учёным инструментом интеллектуального самовьфажения." (Роузентал 

1978, 194). 

Утверждение рациональной обусловленности и логической обоснованности знания в 

арабо-мусульманской философии бьшо не только полемически направлено против 

религиозной концепции знания, тождественного вере, но вступало в диалог со всем 

комплексом сложившихся в исламе представлений о сути знания и путях познания. 

Обсуждение этой проблематики - основополагающей для средневековой 

мусульманской культуры - как в философии, так и в любой другой сфере духовно-
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интеллектуальной деятельности (богословии, законоведении, литературном творчестве) 

являлось по сути выражением мировоззренческих позиций авторов. 

Истоки столь пристального внимания к вопросам знания восходили к 

мусульманскому вероучению, в котором "стремление к знанию" (талаб ал-'илм) 

провозглавталось одной из "обязанностей мусульманина", а понятие "знания" ('илм) 

рассматривалось в двух измерениях - божественного всеведения, предвечного и 

объемлющего, одного из атрибутов всемогущества Творца ('алим - "знающий" - одно 

из "Прекрасных Имён" Аллаха), и человеческого (земного), включавшего в себя 

мирское знание и религиозную веру. Знанию в исламе (или - правоверию) 

противопоставлялось то, что тфедшествовало и противоречило ему. Так, доисламская 

языческая эпоха бьша названа эпохой "неведения" (джахилийа), а последователей 

еретических сект объявляли "неверующими, еретиками" (зищщк). 

Воплощая одну из доминирующих духовных ценностей средневековой 

мусульманской культуры, категория "'илм" ("знание") в другом своём значении -

"наука" - охватила весь спектр научных знаний в исламе (светских и религиозных) и 

получила в них не только различные, но порой и взаимоисключающие толкования - от 

усвоения мусульманской священной традиции (Корана, сунны) до соблюдения 

социально-этических норм поведения и от мистического озарения до постижения 

посредством логико-философских рассуждений (Роузентал 1978, Ислам. 

Энциклопедческий словарь 1991^, 95). 

Формулировке дефиниции '"илм" в рамках конкретной научной дисциплины 

посвящались вступительные разделы трактатов, а также самостоятельные сочинения 

("БСниги о знании" - "Китаб ал-'илм" или "Книги познания" - "Китаб ал-м'арифа" 

(подобнью сочинения бьши, в частности, распространены в литературе по 

мусульманскому праву и умозрительной теологии (Роузентал 1978). Эпистемология как 

область науки, непосредственно занимающаяся вопросами познания, активно 

разрабатывалась в разных отраслях, отражая связь общемировоззренческих установок и 

форм научного мышления. В арабо-мусульманской философии проблема познания 

поднималась в рамках философской гносеологии (назарийату л-ма 'рифа). 

Повышенный научный интерес к вопросам познания (поддержанный идеями 

му'тазилизма), естественным следствием которого стало, в частности, бурное развитие 

светских наук в I X - X вв., во многом послужил и причиной подъёма теоретического 

музыкознания в эту и последующую эпохи. 

Значимость направления, получившего в средневековье обозначение "наука о 

музыке" ('илм ал-мусика), на фоне богатейшей традиции музыкальной культуры, по-

' Далее-ИЭС 1991. 



видимому, заключалась для носителей этой культуры в новизне и непохожести того 

типа "знания", которое оно собой воплощало - "знания", основанного не на поэтике 

архаических и средневековых мифов, не на догматике духовно-религиозных 

представлений или художественно-эстетических канонах музыкальной практики, а на 

доводах разума. 

Изменение подходов к освещению музыкальной тематики вьфазилось прежде всего 

в стремлении учёных к обоснованию методов исследования и разъяснению 

терминологии, в систематизапии знаний и аргументащш теоретических положений, 

претендуюпрсс, согласно целям философского знания, на "достоверность", 

соответствие "истине". 

Показательны в этом смысле принципы научного подхода в музыке, которые 

вьщвигаются Ибн Синой в "эпистемологическом" введении к трактату "Свод науки о 

музыке"; это - "суждения, выработанные разумом на основе опыта, и законы, 

построенные на безошибочном наблюдении и подкреплённые философскими доводами 

и научными положениями Ыодя. мной - С.Д.]." (МЭСВ 1967, 279). 

Упорядочению знания о музыке и вьщелению в нём теоретических подразделов 

(лада - нагм, ритма - 'ика'ат, музьпсальных инструментов - 'алат мусикыйа), 

отражавших и структуру античной теории музыки, сопутствовало соотнесение 

музыкальной науки со всей системой философского знания и определение её 

местоположения в классификации наук. 

В "Ключах знаний" ал-Хваризми и "Классификации наук" ал-Фараби глава о музыке 

следует за рассмотрением физики, арифметики, геометрии и оптики; Ибн Сина в 

"Книге исцеления" исследует теорию музыки в ряду "образовательных" наук (логики и 

математики), в энциклопедическом труде "Послание Братьев чистоты" трактат "О 

музыке" также помещён в разделе математических наук (Аль-Хваризми 1983, Ал-

Фараби 1967, Ихван ас-Сафа 1957). Данное местоположение (в философском 

истолковании) обозначает статус музыкальной науки как конкретной ступени в 

познании сущего. Ибн Сина, рассматривая науку как некий логический род, начала 

(причины) которого относятся к более высшему и совершенному роду (в иерархии 

знания), говорит о том, что "каждый из видов исследования (в музыке - гармоника и 

ритмика) имеет начала, восходящие к другим наукам [подч. мной - С.Д.], - они могут 

восходить к арифметике, к физике и, в редких случаях, к геометрии." (МЭСВ 1967, 

281-82). 

Арабо-мусульманские учёные-философы устанавливают связь между музыкой и 

универсумом, помещая её в метафизическую "картину мира" и усматривая соответствие 

между художественными законами в музьисе и тфршципами организации космоса, что 
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выражается в перенесении их философских идей и космологических представлений в 

музыкальную науку. 

Так, ал-Кинди, исследуя музыку с точки зрения метафизики, алхимии и астрологии, 

приписывает ей тесную связь с явлениями природного и надприродного мира и 

уподобляет звуки, извлекаемые на четырёх струнах уда, планетам, цветам, запахам, 

знакам зодиака, природным элементам, темпераментам, временам года, времени дня, 

периодам жизни, состояниям души, физическим силам и т.д. (Farmer 1931, 8). Учёный 

отмечает общность в эстетическом восприятии мелодий, цветов и запахов (последние 

являются своего рода "беззвучной музыкой": одни ароматы вьфажают мужество, 

другие - страсть, третьи - гордость и т.д.). 

Ихван ас-Сафа приводят интересную интерпретацию "гармонии сфер", обосновывая 

её "логико-философскими" доводами (аргументация построена на посылках и 

доказательствах) и согласовывая язьгаескую космологию с философской версией 

мусульманской телеологии (ангелы, мир духов - субстанции небесного мира). При этом 

сопоставление земной музыки с упорядоченным, согласованным звучанием небесных 

сфер объясняется ими как проявление принципа философии, которая "есть уподобление 

божеству в меру человеческих способностей" (МЭСВ 1967, 269-271). Во взглядах на 

воздействие музыки Ихван ас-Сафа исходят из "подобия, соответствия и родства" 

звуков как духовных субстанций душе человека (гфедметы слухового восгфиятия 

имеют, по их мнению, духовную природу): "Души гштают к ним склонность и более 

всего к ним восприимчивы ввиду существующего между ними сходства. Ведь и души 

гфедставляют собой простые, не сложные духовные субстанции, и точно также обстоит 

дело с тонами, а подобные между собой вещи испытывают друг к другу влечение." 

(МЭСВ 1967, 275-276). 

С развитием философско-научного знания, связанного с расширением 

экспериментальных данных и изменением многих научных представлений (о законах 

природы и строении Вселенной), меняется и понимание закономерностей воздействия и 

восприятия музыки, её вписанности в структуру бытия. 

Ал-Фараби и Ибн Сина с позиций современного им естествознания и 

рационалистической философии подвергают критике всевозможные космологические 

интерпретации происхождения и воздействия музыки, в том числе, учение о "гармонии 

сфер " (примечательный факт, свидетельствующий о неоднозначности позиций внутри 

философского рационализма). 

По утверждению Фараби, "мнение гшфагорейцев о том, что гшанеты и звезды при их 

движении порождают [музыкальные] звуки, которые гармонически сочетаются, 

является ошибочным. В физике доказано, что их гипотеза невозможна, что движение 
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небесных светил и звезд не может порождать какого-либо звука. Почти все, что 

относится к музыкальной теории, является продуктом искусства." (Аль-Фараби 1992, 

130). 

Иную аргументацию против прямых параллелей между космологией и музыкой 

высказывает Ибн Сина: "Мы не будем также уделять внимание уподоблениям небесных 

фигур и нравственных качеств души соотношениям музыкальных интервалов, ибо это в 

обычае лишь тех, кто не отличает одну науку от другой и не проводит грани между тем, 

что существенно, и тем, что акцидентально, - тех, кто придерживается ветхой 

философии [подч. мной - С.Д.], унаследованной (ими даже) не в виде краткого 

изложения её сути". Объясняя проникновение подобных идей в музыку слепым 

следованием учёных "ветхой философии" (пифагорейскому учению?), он говорит: 

"ходячие (предрассудки) [подч. мной - С.Д.] помешали им постичь истину и ...дурная 

(услуга) отвратила их от самостоятельного исследования." (МЭСВ 1967, 278). 

В отличие от учёных предшествующего времени (ал-Кинди и Ихван ас-Сафа), Ибн 

Сина трактует звук как "чувственно воспринимаемый предмет" и связывает 

воздействие музыки не с её субстанциональным подобием душе, но со способностью 

подражания и передачи её различных состояний, рассматривая музыку как средство 

врачевания души и исцеления тела (Ибн Сина 1956, МЭСВ 1967). 

Музьпсально-теоретические сочинения арабских учёных отражают также их 

философские воззрения на цели познания, которые преломляются в вопросе 

предназначения музыкального искусства. Известно, например, что учёные объединения 

Ихван ас-Сафа при создании своего энциклопедического трактата руководствовались 

религиозно-философской идеей искоренения пороков общества посредством 

распространения философских и научных знаний (они исповедьгеали учение 

исмаилитов (религиозной секты в исламе), согласно которому восприятие "истинной 

реальности" (хакика). Бога, и восстановление на земле "государства добра" (прообраза 

божественного мира) в противовес господствующему "государству зла" возможно 

путём прохождения различных стадий познания (ИЭС 1991,112-13). В свете этой 

концепции музыкальная наука предстаёт как этап познания, ведущий к спасению 

человека от "зла" мира, его восхождению к высшему, божественному знанию, а 

искусство приобретает глубокую философско-этическую значимость. 

Подобное истолкование музьгеи учёными-философами показывает, как изменилось 

понимание её функций и предназначения в сравнении с традихщонными "модусами" 

представлений о ней - взамен магического, духовно-ритуального (сакрального) или 

художественно-практического (прикладного) значения музыкальное искусство 
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наделяется духовным (философско-гуманистическим) смыслом как искусство, 

приближающее к высшему бытию. 

Исследуя воздействие философских вдей на музыкальную науку, мы сопоставили 

хронологически разновременные и несходные в толковании многих вопросов 

музыкально-теоретические учения ал-Кинди, Ихван ас-Сафа и Ибн Сины, отчасти и 

Фараби. Расхождения теоретиков во взглядах на суть и предназначение музьши, её 

воздействие и восприятие, связь с системой мироздания через законы художественной 

организации проистекали не только из ищдавидуального строя их философского 

мировоззрения, напрямую связанного с определёнными религиозными убеждениями в 

исламе, но бьши обусловлены и рядом факторов, обозначенных выше -

приверженностью тем или иным античным авторитетам, характером отражения 

музыкальной практики и традиционного знания о музыке, наконец, объективными 

историческими закономерностями развития научного знания и философии. В этих 

расхождениях можно усмотреть и черты эволюции, которую претерпевает музыкальная 

наука в связи с формированием общенаучных и философских идей в арабо-

мусульманской культуре, выраженной в расширении её методологической основы, 

опоры на точные и естественные науки, усилении системного подхода в изложении 

теории. 

В общем становлении музыкознания (в I X - X вв.) "Большая книга музыки" занимает 

чрезвьгаайно значимое место как музьпсально-теоретический трактат, признанный (как 

в средневековой историографии, так и в исследованиях Нового времени, вплоть до 

современности) основополагающим энциклопедическим трудом о музыке на Востоке. 

Учение ал-Фараби, в свою очередь, рассматривается как своеобразная точка отсчёта 

направления '"илм ал-мусика", послужившая авторитетным источником для 

последующих арабо-мусульманских учёных (Farmer 1929, Carra de Vawí 1927, Walzer 

1965, Матякубов 1986 и т.д.). Этому способствуют и объективные обстоятельства, 

связанные с зтратой многих средневековых источников и фрагментарностью 

дошедшего наследия арабо-мусульманских учёных в этой области. Так, музыкально-

теоретическое учение Ибн Сины в виде представленных на сегодняшний день 

небольших разделов из его энциклопедических "Книг" ("Книги исцеления", "Книги 

спасения") несопоставимо с концегщией ал-Фараби в БКМ, что неизбежно (а, 

возможно, и исторически закономерно) вьщеляет её на фоне не только современной ей, 

но и последующей литературы о музыке. Констатируя высокую оценку исторической 

значимости трактата, сложившуюся в востоковедении, мы попытаемся в дальнейшем 

выявить своеобразие музыкально-теоретического учения ал-Фараби как в рамках 

научного направления музыкознания, так и в контексте арабо-мусульманской 
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музыкальной и духовно-интеллектуальной культуры на основе подробного 

исследования его теоретической системы. 

Представленный в этой главе обзор направлений знания о музьпсе в 1Х-Х (XI) вв., 

показал, что появление "науки о музыке" не только составило контраст всему тому, что 

было накоплено в музыкальной культуре, но и знаменовало качественно новый уровень 

осмысления музыкальной тематики. Не отказываясь от наследия традиции, но, 

напротив, используя весь фонд сложивпшхся в ней знаний о музыке (что будет видно 

на примере музыкально-теоретического учения ал-Фараби), арабо-мусульманские 

учёные дали им иное истолкование - в контексте целостной философской системы 

мировоззрения. 

Линии генезиса "науки о музыке" восходили к нескольким истокам: античным 

традициям музьпсальной науки, музыкальной практике и знанию о музыке на арабо-

мусульманском Востоке, античной философии (различных направлений 

пифагореизма, платонизма, аристотелизма, неоплатонизма), а также философским 

системам арабо-мусульманских учёных (фаласифа) и их религиозным взглядам в 

исламе (исма'илизм - Ихван ас-Сафа, му'тазилизм - ал-Кинди, суфизм - ал-Газали). 

Развиваясь внутри единой парадигмы научного знания, музыкальная наука 

восприняла и отразила ту проблематику, которая бьша актуальна не только для 

философии, но для всей сферы духовно-интеллектуальной культуры, объединившей 

различные направления и течения религиозной и светской мысли. В центре внимания 

арабо-мусульманских философов оказалось решение вопросов научного метода и 

достоверности знания. Эти же вопросы, как проявление общей проблематики 

мусульманской культуры - о сути знания и путях познания - поднимаются в 

музыкальной науке. 
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Глава II 

Философия познания музыки 

1. Тема познания в "Большой книге музыки" 

В предисловии к БКМ Фараби высказывает неудовлетворённость состоянием и 

качеством сохранившегося наследия "древних" в теории музыки, говоря о том, что 

"обнаружил во всех них неполноту частей искусства", "погрешности во многом из 

того, что в них написано", а также "неясные выражения" (Ал-Фараби 1967, 36). 

Отдавая при этом дань уважения вкладу античных учёных в создание и развитие 

теории музыки, Фараби объясняет упомянутые им недостатки утратой многих 

сочинений и неточностью их переводов на арабский язык. Ситуащга, сложившаяся в 

музыкально-теоретической науке, по словам Фараби, и побуждает его обратиться к 

сочинению собственной книги. 

Другая, отмеченная Фараби проблема предшествующих исследований - отсутствие 

разработанной методологии музыкальной науки. Дошедшие труды в этой области, на 

взгляд учёного, не содержат "разъяснения основ", "пути, который (бы) вёл к ним" и 

"способа следования по этому пути" (Ал-Фараби 1967, 43-44). Этим утверждением, 

предваряющим освещение теории, автор мотивирует необходимость введения 

собственных методов и подходов к рассмотрению музыкального искусства. 

Характеризуя содержание БКМ, он подчёркивает: "Мы придерживались в ней способа, 

который принадлежит нам, не сочетая его с каким-либо иным методом." (Ал-Фараби 

1967, 37). 

Всё последующее изложение в трактате посвящено не только представлению 

музыкально-теоретической системы, но и развёрнутому обоснованию взглядов Фараби 

на проблему её методологии. В соответствии со средневековой научной традицией (как 

светского, так и религиозного типа) эта проблема формулируется у него в качестве 

вопроса познания (ма 'рифа) - его сушцости, путей и целей, а её обсуждение выходит за 

рамки научно-методологической тематики, затрагивая глубинные вопросы 

мировоззрения учёного. 

Фараби одним из первых арабоязычных учёных глубоко исследовал вопросы 

познания и методологии науки в своём творчестве. Будучи столь же известным 

философом, сколь и знаменитым логиком (первым на арабомусульманском Востоке 

написавшим комментарии ко всем сочинениям "Органона" Аристотеля), он дал 

широкое и самобытное их истолкование. Эти вопросы так или иначе поднимаются во 

всех его сочинениях, среди которых "Классификация наук", "О происхождении наук", 

"О достижении счастья" и др.трактаты. 
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БКМ - одно из тех сочинений Фараби, в котором тема познания развёрнута 

наиболее широко, несмотря на специальный характер исследования. Обозначенная во 

вводном разделе БКМ в виде проблемы методологии музыкальной науки, тема 

познания образует внутренний смысловой стержень исследования, стягивая 

многообразные тематические линии трактата. Многократное употребление терминов, 

обозначающих познавательную деятельность человека ("знание, наука" - 'илм, 

"познание " - ма 'рифа, "теоретическое искусство " - ас-сина 'а ан-назарийа и др.), их 

семантическая вьщеленность также указывают на важность этой линии в трактате. 

Особое значение она приобретает при рассмотрении главного вопроса теоретического 

учения - о целях и предназначении музыкального искусства. 

При этом в интерпретации проблемы познания у Фараби прослеживается связующая 

нить от собственно методологических принципов исследования в теории музыки, через 

его концепцию познания в логике и гносеологии, к основам философской онтологии. 

Поскольку истоки данной проблемы восходят к философии и логике Фараби, 

охарактеризуем сначала его философское учение (не претендуя при этом на полный 

охват его проблематики), с тем чтобы затем обратиться к рассмотрению его 

методологии музыкальной науки. 

2. Учение о разуме и теория познания 

Особое значение проблематики познания у ал-Фараби обусловлено 

рационалистическим типом его философской системы, принадлежащей направлению 

"восточного (арабо-мусульманского) перипатетизма". 

Вопрос античных истоков философии Фараби является дискуссионным и не 

затрагивается нами в этом изложении, поскольку заводит в область тонких и порой 

трудно различимых даже для специалистов противоречий между аристотелевской 

космологической системой, платонгомом и неоплатонической концепцией эманатщи (Е1 

1983, 778-781). 

Очевидно, что в философии Фараби обнаруживается своеобразный синтез этих 

систем и их самобытное истолкование. Сам учёный, опираясь на наследие античных 

учёньгх в том виде, в каком оно допшо до его времени - в переводах и комментариях, 

усматривал единство в философских системах Платона и Аристотеля и посвятил 

специальный трактат обоснованию "обпщости взглядов Божественного Платона и 

Аристотеля". 

Мы придерживаемся точки зрения тех исследователей, которые высказываются об 

определяющем влшшш Аристотеля на его философию (Сагадеев 1973, Харенко 1976, 

Касымжанов 1982, Шаймухамбетова 1990, Фахри, 1970), это подтверждает и очевидное 
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следование Фараби логическому учению Стагирита (Ошерович 1975, Касымжанов 

1982, КезсЬег 1963, ). 

Рационалистическая философия Фараби основана на идее разумности бытия и его 

познаваемости в доступной для человека форме. Средоточием её является учение о 

разуме в двух его аспектах - разум признаётся основанием не только гносеологии, но и 

онтологии, и выступает как начало бытия, первый Сущий. 

Онтологическая картина бытия трактуется у Фараби в иерархическом нисхождении-

эманации "разумов" от сверхчувственного мира к чувственному. Наивысшей ступенью 

этой иерархии является Единое (Первый Сущий), воплощающее идею Бога. В трактате 

"О взглядах жителей добродетельного города" он пишет о том, что "Первый Сущий 

есть первопричина существования всех существ в целом...нет ничего совершеннее Его, 

и ничто не может предшествовать Ему...бытие всего прочего истекает из бытия его 

самого." (Аль-Фараби 1970, 203). 

Каждому космическому разуму, за исключением высышх субстанций Первопричины 

и Второго Разума, соответствует определённая небесная сфера: Третий Разум - Первое 

Небо, Четвёртый - сфера неподвижных звёзд. Пятый - сфера Сатурна, Шестой - сфера 

Юпитера, Седьмой - сфера Марса, Восьмой - сфера Солнца, Девятый - сфера Венеры, 

Десятый разум - сфера Меркурия. Одиннадцатый Разум, проистекающий из бытия 

сферы Луны, завершает эманацию надлунного мира и является истоком образования 

мира подлунного - форм элементов (первоматерии), природы (материи) и человека. Его 

особое положение в этой системе обусловлено связью, которую он осуществляет, 

передавая божественную сугщюсть высшего совершенного бытия низшему 

материальному миру, "наделяя материю подобиями того, что содержится в его 

супщости" (Аль-Фараби 1970, 38). Роль актуализатора материального мира передана в 

его названии - "Деятельный Разум". Акт творения предстаёт, таким образом, как 

мыслительный - эманация нематериального божественного знания протекает как 

процесс его последовательной материализации в небесных телах - "разумах", 

естественных телах и интеллекте человека. 

СХЕМА 1: структура бытия в философии Фараби. 

Первый Сущий - Единое 

надлунный мир 
-Деятельный Разум - Луна 

1 поддзтшый мир 
человек 

животный мир 

Десять небесных сфер - разумов 
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растительный мир 

минералы 

четыре первоэлемента 

Структура бытия адекватно отражается в этапах его познания, движение которого 

противонаправлено эманации. Разумность мира означает его познаваемость, однако 

возможности познания человеком высшего бытия ограничены рамками его восприятия 

материального мира и поэтому реализуемы, по словам Фараби, лишь "в меру 

человеческих способностей". 

Учение о познании разработано Фараби в разных аспектах: это исследование 

познавательных способностей человека ("потенций души"), связанного с ними 

гносеологического процесса и его этапов ("ощущения", "воображения", "умозрения"), 

рассмотрение субъектно-объектных отношений в познании и участия в нём 

Деятельного Разума, определение познания как взаимодействия четырёх форм разз^ма -

потенциального, актуального, благоприобретённого, деятельного. Самостоятельную 

область его философской гносеологии составляет концепция классификации наук и 

методологии научного знания. 

В основе истолкования мыслительной деятельности лежит представление об 

иерархической структуре души, включающей в качестве восходящих (последовательно 

усложняющихся) уровней её организации потенции пропитания (ал-куввату л-

гиза 'ийа), ощущения (куввату л-хисс), воображения (или представления) (ал-куввату 

л-мутахайала) и речи-мышления (ал-куввату ан-натика). Наивысшей способностью 

души, которой наделён человек, в отличие от других живых существ, является разум, 

потенция мышления. Обладание человека потенцией умопостижения приближает его к 

восприятию Деятельного Разума и осуществлению познания. 

СХЕМА 2: структура человеческой души. 

Деятельный Разум 

потенция речи-мышления 
т 

потенция воображения 

потенция ощущения 

потенция пропитания 

В соответствии с формами познавательной активности знание о предмете 

складывается у человека на основе первичного чувственного восприятия, затем следует 

этап его представления, запечатления образа в душе познающего и, наконец. 
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рационально-логического осмысления. Рассматривая отношения между субъектом и 

объектами познания, Фараби относит к последним те "существующие предметы", 

которые предрасположены к умопостижению субъектом, благодаря воздействию на 

них Деятельного Разума, и нуждаются в том, что "заставило бы их перейти из 

возможности в действительность" (Аль-Фараби 1994, 206). Это воздействие Фараби, 

используя неоплатоническую символику света, сравнивает с воздействием солнца, 

освещающего предметы зримого мира и, тем самым, реализующего возможности их 

восприятия. Категория субстанций, предрасположенных к познанию мыслящего, 

обозначена у него понятием "умопостигаемых объектов интеллекции " (ал-ма 'кулат). 

Деятельный Разум, в его определении, "актуальный интеллект, отделённый от 

материи", данный в "первоматериальном (потенциальном) интеллекте" (Аль-Фараби 

1994, 206). 

СХЕМА 3: участие Деятельного Разума в познании 

мыслящий субъект мыслимый объект 

Действие Деятельного Разума распространяется не только на познаваемые 

субстанции, но и на способности познающего субъекта. Человеческий интеллект, 

заключающий в себе способность мышления, рассматривается Фараби как "некое 

расположение в материи, подготовленной к восприятию умопостигаемых форм" -

потенциальный интеллект, приобретающий качества актуального при условрш 

реализахщи в нём "умопостигаемых объектов интеллекции" (Аль-Фараби 1994, 205-6). 

Процесс познания осуществляется путём перехода от "потенциального разума", 

через познание ^^актуального разума" - "умопостигаемых объектов интеллекции", к 

"благоприобретённому", который утверждает потенциальный разум субъекта в 

познании объекта. Однако, актуализация интеллектуальной способности субъекта также 

обусловлена участием Деятельного Разума. Сам акт интеллекции, таким образом, 

становится возможен благодаря способности человека к умопостижению, с одной 

стороны, и предрасположенности предмета к умопостижению, с другой, как 

взаимонаправленное движение мыслящего субъекта и мыслимого объекта. Так, 

Деятельный Разум, по словам Фараби, "превращает ту сущность, которая была в 

потенции, Б актуальный интеллект, и он же претворяет потенциальные умопостигаемые 

объекты интеллекции в соответствуюпще актуальные объекты." (Аль-Фараби 1994, 96). 

Через связь с Деятельным Разумом человек наделяется "силой и началом, благодаря 

которой...стремится...ко всем остальным совершенствам" и, тем самым, приобщается к 

познанию Единого (Аль-Фараби 1994, 244). 
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СХЕМА 4: структура познания - четыре формы разума. 

Деятельный разум 
i 
t 

Благоприобретённый разум 
t 

Актуальный разум 
t 

Потенциальный разум 

Процесс познания заключается, таким образом, в постепенном восхождении от 

чувственно воспринимаемьгк, материальных предметов к умопостигаемым, 

"нетелесным и нематериальным" сущностям, каждая ступень которого более 

абстрагирована от первоначального чувственного восприятия предмета, чем 

предьщущая, вплоть до мыслящего себя Первого Единого. Со структурной 

организацией познания связана идея иерархии "всего супцего" или "бытии" на 

"универсалии" (общие субстанции) и "индивидуумы" (единичные субстанции), а 

движение познания в этом истолковании предстаёт как переход от единичных к общим 

субстанциям и от субстанций, имеющих атрибуты и акциденции, к субстанциям, 

лишённым каких бы то ни бьшо различающих признаков, абсолютным и вечным в 

своём бытии (Касымжанов 1982, 60). 

Структуре познания соответствует иерархия наук, составляющих COBOKJTTHOC знание, 

направленное на "постижение истины" - "универсальную науку" философию (Аль-

Фараби 1994, 131). Иерархия знания имеет двоякий смысл: это и происхождение наук, 

следующих в постижении субстанции от наиболее общих её атрибутов к акциденциям 

("О происхождении наук" - Ал-Фараби 1994, 73), и их классификация ('ихса' -

"перечень") для познающего по принципу перехода от точных наук к 

естественнонаучным и метафизическим и от дисциплин, служащих "инструментами" 

познания (логики, арифметики, геометрии) к собственно научным дисциплинам (Аль-

Фараби 1967). 

Фараби считается одним из первых арабоязычных ученых, создавших 

классификацию наук ('ихса' ал-у лун), представляющую собой совокупное 

теоретическое знание. Вклад Фараби в это направление развития науки адекватно 

оценивался уже в средневековье. Оценивая достоинства его трактата "Классификация 

наук", арабский учёный XI в. Сайд ибн Ахмад ал-Куртуби (1070) гшшет следующее: 

"Этот трактат, подобный которому никогда ранее не сочинялся, и план которого 

никогда не предпринимался ни одним другим автором, является совершенно 

необходимым руководством для изучающих науки." (Farmer 1932, 561). 
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В дальнейшем этот тип систематизации средневекового знания, отразивший 

специфику научного мышления арабомусульманских философов - их тяготение к 

энциклопедичности охвата наук, а также влияние аристотелевской классификации -

получш! широкое распространение в научной среде халифата. Классификация областей 

знания (энциклопедия наук), как уже говорилось, варьировалась у разньгх учёных в 

соответствии с авторскими взглядами на систему научного знания и его методологию. 

Структура классификации наук у Фараби отражает его концепцию познания. В 

трактате "Классификация наук" он рассматривает теоретическое знание как 

последовательность восьми наук, объединённых в пять разделов: 1. наука о языке, 

2.логика, 3. математика, 4. физика и метафизика, 5. гражданская наука, юриспруденция 

(мусульманское право - фикх), догматическое богословие (калам). Каждая наука имеет 

определенное положение в этой системе, обусловленное свойствами предмета и 

характером его рассмотрения (Аль-Фараби 1967). 

Науке о языке Фараби отводит первое место, поскольку язьш является формой 

существования научной мысли. В ней устанавливаются законы и формы построения 

языковых высказываний. 

Логика, примыкающая к языкознанию и грамматике, является "инструментом" 

познания человека и основой теоретического мышления. Она "научает совокупности 

законов, способствуюпщх совершенствованию интеллекта и наставляющих человека на 

путь истины во всех случаях постижения объектов интеллекхщи", а её законы 

удерживают познающего от "возможных ошибок и упущений интеллекта при 

постижении истины, напоминая весы и меры" (Аль-Фараби 1970, 120). 

Математика связана с логикой через абстрактные методы рассуждения. По словам 

Фараби, "первый род существующих вещей, подвергающихся исследованию, в котором 

человеку легче всего избежать колебаний и смятения ума, составляют числа и 

величины. Наукой, охватывающей этот род чисел и величин, является математика." 

Числа и величины "актуально отвлечённые от материи, не имеют иных начал их рода, 

кроме упомянутых начал их бытия. Они имеют другие начала только постольку, 

поскольку они [присущи] естественным и [созданным] волей [человека вещам], а 

именно, когда они берутся в материи." (Аль-Фараби 1975, 289). 

Следующая за математикой физика рассмативает "естественные тела и присущие им 

акциденции" (Аль-Фараби 1970, 162). И, наконец, метафизика или "божественная 

наука " изучает существующие предметы в их отношении к Первому Сущему, Единому, 

является синтезом всех наук и, в то же время, предшествует им, обосновывая их 

принципы. 
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Завершающее положеш^е в классифшсащш занимают гражданская наука (этика, 

политика, социология) (ас-сийаса ал-маданийа), предмет которой - "виды действий и 

поведеш1е, обусловленные волей" человека, юриспруденция (фикх), в которой 

исследуются взгляды и действия (людей), "определённые в каноническом праве какой-

либо религии", а также догматическое богословие (калам), направленное на 

утверждение основ веры и божественного откровения (Аль-Фараби 1970, 184-85). 

В целом научное знание подразделяется у Фараби на две области - теоретическую и 

практическую философию (или гражданскую науку). Первая включает три основных и 

один вводный разделы, принятые в такой последовательности ещё античными 

учёными, начиная с Аристотеля - логику, математику, физику и метафизику, ко второй 

относятся этика и политическая философия (Аль-Фараби 1994, 332, см. также трактат 

"Указание пути к счастью" - Аль-Фараби 1975, 34-35). 

СХЕМА 5: классификация наук 

Практическая философия - Гражданская наука 

Теоретическая философия -Метафизика 

Физика 

Математика 

Логика 

Наука о языке 

3. Музыка в классификации наук 

По традиции, идущей от античности, музыка относится Фараби к числу 

математических наук. Область точного знания, значительно расширенная по 

сравнению с античным и латинским квадривием, включает в его классификации 

следующие математические дисциплины: арифметика, геометрия, огггика, астрономия, 

музыка, статика и механика. 

Последовательность разделов математики представляет собой движение от наук, 

"абстрагированньг>с от того, что исчисляется в чувственно воспринимаемьг»^ вещах" 

("рассматриваюшдх линии, плоскости, геометрические тела, числа и всё то, что входит 

в их область только в качестве умопостижимых объектов интеллекции, 

абстрагированных от естественных тел") - арифметики, геометрии, оптики, к наукам, 

методы которых предназначены "для реализации их с помощью искусства и вызывания 

их к актуальной жизни в естественных и чувственно воспринимаемых телах" и в этом 

качестве выступают "основой практических гражданских искусств, которые находят 
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применение в отношении тел, форм, положений, порядка и измерений" - статика, 

механика (Аль-Фараби 1970, 159 - 162). 

В этом ряду наук, восходящих от абсолютного, умозрительного математического 

знания к прикладному, имеющему к тому же социальное приложение, наука о музыке 

занимает промежуточное положение, будучи, с одной стороны, основана на 

абстрактных методах математического анализа, а с другой, изучая музыкальное 

искусство в его практическом бытовании. Согласно традиционному истолкованию 

музыки как математической дисциплины, основанием включения её в этот раздел 

классификации является у Фараби опора на числовые методы выражения музыкальных 

элементов - звуков, ритмических единиц (длительностей) - в виде величин и количеств, 

а также способы их исчисления. В БКМ он пишет об этом: "Музыка связана с 

математикой, поскольку целью ее является изучение звуков и всего того, что с ними 

связано, как величин и количеств." (Аль-Фараби 1992, 222). 

В соответствии с типологическим подразделением знаний на прикладные и 

умозрительные, наука о музыке охватывает две области - музыкальную практику и 

теорию музыки. Понятие "'илм" - "наука" в значении частной дисциплины обозначает 

у Фараби данную область знания как совокупность её теоретического и практического 

разделов, приобретая, тем самым, более общий смысл, чем понятие "теория". Поэтому 

"музыкальная практика" рассматривается в классификации как подраздел "науки о 

музьпсе". Последней, в свою очередь, почти тождественны понятия "искусства" (сина'а) 

и "теоретического искусства". Если теория музыки примыкает к числу математических 

наук, абстрагированных от материальной сущности предмета, то музыкальная практика 

связана с самим "чувственно воспринимаемым предметом". Цели практического 

искусства музыки заключаются, по Фараби, в извлечении "видов воспринимаемых 

слухом мелодий на инструментах, изготовляемых природой или искусством." ("О 

классификации наук" - Аль-Фараби 1970, 156-57). 

Предмет и содержание теории музыки обозначаются на основе общей 

интерпретации научного познания: "Теоретическая наука (музыки) даёт знание (о) ней 

как об умопостигаемом предмете интеллекции (ма 'кула) и предоставляет причины 

всего, из чего составляются мелодии, не в отношении их материи, но, (напротив), 

независимо и безотносительно к какому-либо инструменту и всякой материи, 

рассматривая их так, как если бы они были произведены вообще и на любом 

инструменте." (Farmer 1932, 569). 
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СХЕМА 6: классификация математических наук 

арифметика 

геометрия 

оптика 

Математика л астрономия 

Наука о музыке 

статика 

механика 

В БКМ принципы и методология науки о музыке рассматриваются Фараби в 

сопоставлении с методами других наук, обозначаемых им термином "ат-та'алим" 

(доел, учения) или "ат-та'алим ан-назарийа" (теоретические учения) (Введение к 

БКМ, "Теоретические учения" - см. приложение II). Данный термин, неоднократно 

приводимый им в других трактатах в связи с систематизацией научного знания 

("Указание пути к счастью" - Аль-Фараби 1975, "О происхождении наук" - Аль-Фараби 

1992, 339), по-разному трактуется в переводах и исследованиях Фараби. Наиболее 

распространённые его истолкования: "математические" и "педагогические 

(воспитательные) науки" (Аль-Фараби 1994, Аль-Фараби 1992). Основания к 

двойственности понимания термина, как кажется, дают сами сочинения Фараби, в 

которых, в одном случае, к этому разряду наук относится только математика ("О 

происхождении наук" - Аль-Фараби 1975), а в другом - также наука о языке и логика 

("Указание пути к счастью" - Аль-Фараби 1975, "Книга букв" - Аль-Фараби 1994). 

В БКМ (в параграфах, озаглавленных "Теоретические учения" и "Теоретические 

основы искусства" - см. приложение II) речь идёт о специфике методов разных наук, 

проводятся параллели и выявляются различия между музьжой и другими науками 

классификации - арифметтсой, геометрией, астрономией, физикой, медициной и т.д. Из 

контекста обсуждения этого вопроса можно заключить, что термин "ат-та'алим" 

обозначает педагогическую науку, объединяющую языкознание, логику и математику. 

Аргументируя включённость музьисального искусства в ряд "наук обучения", 

учёный говорит: "Уже стало ясно, что она является частью наук обучения, поскольку 

рассматривает зъукк и их акциденции с точки зрения их исчисления, а именно в том 

направлении, в котором следует искусство весов (логики) по отношению к науке 

обучений." (Ал-Фараби 1967, 173). Искусство музыки уподобляется искусству "весов", 

так как исследует "звуки и их акциденции", следуя оценочным критериям в той же 

мере, в какой "наз^са учений" (педагогическая наука) руководствуется логикой -

"наукой весов". 
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Обсуждение сходств и отличий музыки в отношении к другим наукам касается 

нескольких аспектов её характеристики: сущности её предмета, подхода к его 

рассмотрению и типа причин, которые она исследует. 

Объектом любой науки являются по Фараби "существующие предметы" 

(мауджудат) в их противолежащих свойствах (мутакабилат мауду'иха). Различие 

методов их рассмотрения в разных науках состоит в том, что одни из них изучают 

противоположные стороны объекта как рядоположные явления и безотносительно к их 

свойствам, как, например, арифметика или "искусство чисел" (сина'ату л-а^^ад), 

которая "рассматривает чётное и нечётное [числа] (аз-заудж уа л-фард также - пара и 

единица) в равной мере, не исследуя нечётное [число] больше, чем чётное." (Ал-Фараби 

1967, 87), а другие - вьщеляют одну ш противоположностей в качестве основного 

предмета исследования. 

Музыка относится к числу последних дисциплин, поскольку обращена, в первую 

очередь, к тем явлениям искусства, которые представляются естественными для 

слухового восприятия: "Это искусство в целом рассматривает звучности [ал-масму'ат], 

которые естественны для человека, и звучности, которые неестественны (для него), и в 

первую очередь только то, что является естественным, а во вторую - то, что 

неестественно, подобно тому, как в физике [ал-'илм ат-таби'ий], рассматриваются 

субстанции [ал-мауджудат] и естественные для тел акциденции [ал-'а'рад] в первую 

очередь, а неестественные для них - во вторую." (Ал-Фараби 1967, 87). 

Наряду с другими теоретическими науками, предметы которых имеют двоякие 

истоки - в природе и искусстве ('ашхасуха би т-таби'а уа би с-сина'а), теория музыки 

рассматривает музыкальные явления "безотносительно к источнику их возникновения 

(человеческому голосу или инструменту) ", но большая часть этих явлений ('ашхас ал-

мауду'ат - "индивидов предметов") составляет предмет искусства. 

Постановка вопроса о предмете науки музьши, была, вероятно, связана с актуальной 

для средневековой культуры проблемой статуса музыкального искусства - разведения в 

нём природного и искусственного (созидаемого человеком) начал. О том, что 

составляет предмет педагогических наук, Фараби пишет: "Что касается наук обучения 

[ат-та'алим], то они не рассматривают предметы ни как возникающие в искусстве, ни 

как существующие в природе, но безотносительно того, каким образом возникает их 

бытие, однако большинство единичных супщостей предметов этой науки являются 

(объектами) искусства и почти не существуют в природе." (Ал-Фараби 1967, 89). 

В связи с обособлением в музыке природного (естественного) и искусственного 

компонентов учёный затрагивает вопрос соотношения теории и практики этого 

искусства. Фараби высказывается о самостоятельной научной ценности теории и 
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разводит умозрительный и практический аспекты музьпсального искусства, сопоставляя 

их на основе философских категорий сущности и случайного качества (субстанции и 

акциденции): "Это (искусство), таким образом, является наукой (теорией) и практикой 

акцидентально (по случайному качеству), а не субстанционально (по существу)." (Ал-

Фараби 1967, 89). 

Помимо исследования музыкальной науки в ряду других математических дисциплин 

и "наук обучения" Фараби рассматривает её как вид "теоретического искусства " (ас-

сина'а ан-назарийа) - доказательного знания, содержащего "основы и то, что 

(следует) за основами", или, в терминах логики, посылки и следствия. Процесс 

познания в теоретическом искусстве, согласно принципам логики и методологии науки, 

заключается в принятии истинных основ и выведении из них необходимо-присутцих им 

следствий. Эти две операции аподиктической науки, вьфаженные в фигуре силлогизма, 

составляют сущность теории как таковой, и теории музьпси в частности. 

Ею продиктованы особые требования к исследователю в теоретическом искусстве, 

удовлетворение которым считается непременным условием правильности построения 

теории и, следовательно, её достоверности. Фараби вьцрзигает их в предисловии к 

БКМ: "Совершенство человека в любом теоретическом искусстве (заключается) в том, 

чтобы достичь трёх качеств: первое из них - полное познание его основ, второе -

способность выведения того, что (с необходимостью) следует из основ существующих 

вопросов этого искусства, и третье - способность восприятия ошибочных 

(софистических) выводов, приводящихся ему в этой науке, серьёзной проверки 

взглядов других её теоретиков на неё, выявлению здравого в их ложных высказьшаниях 

о ней и исправлению опшбки того из них, чьи взгляды были неверными." (Ал-Фараби 

1967, 37). Третье положение касается необходимости владения учёного диалектикой -

искусством ведения спора, в процессе которого устанавливается истинное знание. 

Теоретические искусства, по мнению Фараби, "содержат положения, (актуальное) 

познание которьпс в действии необходимо тому, кто стремится стать (одним) из 

деятелей этих искусств, и положения, познание которых не обязательно должно быть у 

него в действии (активным), однако ему (необходимо) иметь потенцию извлечения 

пользы из того, что он уже знал путём их дедукции (изучения), (тогда) когда он 

пожелает." (Ал-Фараби 1967, 84). 

4. "Знание" в "теоретическом искусстве" 

Важное значение в раскрытии методологии познания в БКМ приобретает 

обоснование эхшстемологических терминов и понятий. Центральными в ряду этих 

терминов являются "ма 'рифа " (познание) и " 'илм " (знание, наука). 
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Для учёного арабо-мусульманской научной среды, как уже говорилось, данная пара 

понятий заключала в себе множество смыслов, помимо принятого в рамках его научной 

концепции, а именно - литературный, философский, правовой, богословский, наконец, 

сакральный. История бытования этих понятий в мусульманской словесности 

свидетельствует о различном толковании терминов в отдельных её видах, начиная от 

Священного Писания - Корана, хадисов и богословской литературы, и заканчивая 

светской прозой и поэзией ('адаб, ши'р). При этом (как показали специальные 

исследования терминологии познания - см. Роузентал 1978, Е1 1978-90) в арабоязычной 

литературе различного типа и содержания обнаруживается трансформация семантики 

понятий, как в отдельности, так и по отношению друг к другу - они могут быть почти 

синонимичны и противоположны. 

в Коране '"илм" и "ма'рифа" противопоставлены как знание, достигнутое через 

восприятие или опыт, и знание спонтанное, полученное путём откровения, а в другом 

контексте - как знание светское и религиозное. В мусульманской теологии '"илм" 

обозначало религиозное знание или веру ( ^ а н ) , а "ма'рифа" приближалось к понятию 

'"адаб" в значении светской образованности. В философии первое понятие стало 

аналогично обозначению "науки" (в обобщённом смысле) и отдельной научной 

дисциплины (в частном), а производное '"алим" относилось к учёному в любой сфере 

знания, включая религиозное. Последнее понятие - "ма'рифа" - служило 

наименованием раздела философской гносеологии или теории познания. 

Трактовка Фараби в его философской системе на фоне множества значершй этих 

понятий в средневековье, кратко обозначенных нами выше, восходит к логическому 

учению Аристотеля в "Органоне". Во многих своих сочинениях, в том числе, в БКМ, 

Фараби неоднократно ссьшается на "Первую" и "Вторую Аналитики", входяпще в 

компендий. 

Согласно аристотелевской концепции, знание подразделяется Фараби на исходное 

("первые знания (посьшки)") и выводное, получаемое путём "размышления, изучения, 

исследования, учения и обучения." (Ал-Фараби 1967, 83). Формулируя определение 

"достоверного знания" (ал-'илм ал-йакин) в трактате "О достижении счастья", он 

подчёркивает независимость объектов достоверного познания от деятельности человека 

и важность доказательства на основе истинных посьшок в качестве главного метода их 

познания: "Достоверное знание...это знание, получаемое в душе относительно бытия 

существующих предметов, (бытие и существование которых совершенно не зависит от 

творчества человека); это знание того, чем является каждый из них и каков он на 

основании доказательств, составленных из первых, истинных, необходимых и общих 



59 

[посылок], оказывающихся достоверными и известными разуму по природе." (Аль-

Фараби 1975, 277). 

"Подшшное знание" Фараби определяет также как вечное и необходимо-сущее 

(знание), "которое истинно, достоверно всегда, а не иногда" (Аль-Фараби 1975, 202-3). 

Научная "истина" (хакк) же есть, по мнению учёного, адекватно мыслимая реальность: 

"Истина - это убеждение соответствующее сущему." (Ал-Фараби 1967, 481). Знания 

(или науки) рассматриваются в его философии как "теоретические добродетели..., 

конечной целью которых является изучение (ма'рифа) существующих вещей и 

умопостигаемое (содержание) которых охватывает только их искомые цели." (Аль-

Фараби 1975, 277). 

Для научного стиля Фараби и традиций науки его времени характерна 

конкретизация смысла понятий в рамках частной научной теории. В БКМ понятия 

"ма'рифа" и '"илм" получают самостоятельное истолкование. 

"Ма'рифа" трактуется как процесс умственной деятельности человека, который 

приводит его к знанию "вещи как таковой", и может быть переведено словом 

"познание". В этом смысле он противопоставлен "представлению" как 

предшествующему этапу восприятия предмета. Фараби приводит этот термин в 

следующих выражениях: "полное познание основ", "познание мелодий" (как оппозиция 

представлению), "познание того, что есть вещь" и "познание того, почему есть вепщ", 

"форма познания мелодий и звуков" (Ал-Фараби 1967, 55, 60-2). 

Слово " 'илм", в противоположность "ма'рифа", характеризуется Фараби как некое 

достигнутое, утверждённое знание. Это может быть "знание первооснов", причин вещи, 

или самостоятельная "наука", определённая дисциплина. В последнем значении '"илм" 

противоположен "фи'л" ('амал) - "действию, практике", а '"алим" - "фа'ил". В 

определешш '"илм" Фараби перечисляет все компоненты познания, ведущего к знанию 

"как таковому": "(Знание включает) понимание всего, что его облегчает и к нему ведёт, 

как...определение, понятие, описание и указание признаков...все элементы индукции и 

[дедукции]" (Ал-Фараби 1967, 83). Обобщая свои определения, Фараби высказывается 

о "знании" как о "способности выводить то, чему не учили" или, иначе, дедуктивной 

логике мышления (Ал-Фараби 1967, 84). 

Отмечая многозначность термина '"илм", связанную с разнообразием его научного 

употребления, Фараби относит применение определенного им типа знания к области 

"теоретического искусства", разновидностью которого является теория музыки. 

"Целью всякого теоретического искусства, - по словам учёного, - является достижение 

ИСТ1ШЫ" (Ал-Фараби 1967, 481). 
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Каковы же принципы и механизмы познания ("достижения истины") в 

теоретическом искусстве? 

Формула "знания" в "теоретическом искусстве" складывается из постижения 

"бытия вещи и её причины" (Ал-Фараби 1967, 82). Под причиной вещи (сабаб аш-шай) 

Фараби подразумевает такие первоосновы её бытия, которые "не содержатся в самой 

вещи" (Ал-Фараби 1967, 82). 

Примечательным в отношении философского подхода Фараби к обоснованию 

"знания" в теории музьжи является рассмотрение её научного метода с точки зрения 

четырёх родов "причин" ('асбаб) или "искомого" (матлуб), по Аристотелю, которые 

исследуются двумя направлениями, выраженными в виде вопросов силлогизма: "что 

есть вещь " (маза хуа ш-шай) и "почему есть вещь" (лима ш-шай). В первом случае 

имеется в виду "формальная" и "материальная" причины (сущность вещи), во втором -

"действующая" (движущая, по Аристотелю) и сводимая к ней "целевая" причины 

(существование веши). 

Ссьшаясь на "Вторую Аналитику", Фараби рассматривает действие этих причин 

применительно к теории музыки. Среди четырёх родов причин сущего музыкальная 

наука ведёт к познанию формальных причин (ас-суар ад-далла 'ала маза хуа ш-шай) и 

содержит ответ на вопрос "что есть вещь". Свойство материальности ('асбаб 

дарурийа - мадда), согласно Фараби, присуще этой науке в той же мере, в какой оно 

присутствует в других математических науках (геометрии, арифметики), логике и 

поэтике, а именно в смысле составности и делимости её предмета на части, которые 

являются его субстратом. Под материальностью тем самым понимается не телесность, 

предметность, а производность (составность) из неких частей ('аджза'), а материей в 

этом смысле оказываются и "куб в шаре или геометрическое тело, имеющее двенадцать 

оснований в шаре", "и также то, из чего составляется целое число в арифметике, и 

также части границ, например, части радиуса, части границ квадрата и тому подобное, 

затем части силлогизмов, которые (ршеются) в искусстве логики, части касьщ и части 

одного бейта в искусстве стихосложения" (Ал-Фараби 1967, 90)'. 

Действующие и целевые причины (гайат уа 'асбаб фа'ила), как считает Фараби, 

могут применяться к музыке только в узком (ограничительном) смысле, подобно 

другим математическим наукам - арифметике, геометрии, и в том случае, когда 

музыкальная практика рассматривается в качестве основной "цели" исследования в 

' Аналогичное высказывание находим у Аристотеля: "Звуки речи слогов, материал изделий, 
огонь, земля и все такого рода элементы тел, части целого, предпосылки для вывода - все они 
причины этих вещей в значении того, из чего эти вещи состоят, причём одни из них суть 
причины как субстрат (например, части), другие... суть бытия вещи (таковы целое, связь и 
форма)." ("Метафизика" - Аристотель 1975, 147). 
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теории. Однако, цели и причины этого искусства восходят (согласно философским 

взглядам Фараби на причины бытия) к другим наукам, а те, в свою очередь, 

поднимаются к причинам бытия. Причины или, иначе, "цели" бытия формируют 

причинно-следственный ряд, восходящий от частных к общим или так называемым 

"конечным целям". 

Аналогичным образом взаимосвязаны между собой два аспекта знания -

гносеологический и онтологический: причины познания ('асбаб ал-ма'рифа) 

обусловлены причинами бытия ('асбаб ал-вуджуд) и т.д. По этому поводу Фараби 

пишет: "Веши, с которых начинают и ведут к основам и причинам, также какие бы то 

ни бьшо причины, из положения которых в целом ясно, что они являются причинами 

познания, а те, к которым ведут - причины существования и причины полного 

(совершенного) познания." (Ал-Фараби 1967, 186). "Начала обучения служат нам 

средствами познания начал бытия, а выводы, получаемые из них, - началами и 

средствами [познания] бытия предметов, в которых слз^чилось оказаться началам 

обучения. Таким образом, [изучающий] восходит от познания вещей, являющихся 

последующими по отношению к началам бытия, к достоверному [знанию] вещей, 

являюпщхся предшествующими по бытию началами. И если начало бытия, к которому 

мы таким путём пришли, имеет другое начало, более высокое и более отдалённое от 

первого, то мы делаем его посылкой и восходим от него к началу этого начала." (Аль-

Фараби 1975, 285). 

Перенося этот принцип в сферу музыкального искусства, Фараби обосновывает им 

хронологический приоритет практического искусства музыки над теоретическим, 

"ибо, то, что является целями практики принимается за причины познания в теории, в 

то время как это (те - последние) становятся лишь основами познания, когда они 

принимаются за основы в теории, но не основами существования, а те, к которым ведут 

есть основы существования без них." (Ал-Фараби 1967, 186-187). 

Исследуемая причина определяет отношение музыки к другим наукам в 

классификации: они, в свою очередь, образуют ряд, восходяпщй от познания частных 

причин бытия к познанию обшцх. Так, музыка есть часть математики, математика -

часть педагогических наук, последние относятся к теоретической философии, которая 

представляет собой один из двух разделов философии (метафизики) - всеобъемлющей 

науки о бытии. 

Принцип теоретического познания, раскрывающего причинно-следственнью связи 

бытия, не только направляет ход рассуждений автора, но и преображает сам предмет 

этих рассуждений - то, каким предстаёт музыкальное искусство на страницах трактата. 
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5. Искусство как "мыслящая форма". "Формы искусства музыки" 

Одаим из основополагающих понятий в концепции Фараби, наряду с понятиями 

"знание" - "познание" является "искусство". Семантика термина "сына'" 

перекликается с греческим понятием "технэ" в значении "мастерство, умение, ремесло". 

Фараби характеризует искусство как род деятельности человека, который "являет собой 

(некую) форму, одарённость и подготовленность и... не лишен мышления ". Поясняя 

последнюю категорию, он пишет: "под (мьпштением) я подразумеваю разум, присупщй 

(только) человеку." (Ал-Фараби 1967, 50). 

Введенное в терминологическом ключе, определение искусства отсьшает читателя к 

логико-философской системе автора, в которой понятие "хай'а" ("форма", также -

"облик, фигура" - Средневековая арабская философия 1999, 474) обозначает форму 

существования вещи или потенциальную предрасположенность вещи к её 

умопостижению, "малака" и "исти'дад" - "способность" и "подготовленность" 

субъекта к познанию, "нутк " - мыслительную потенцию познающего. 

Понятие "нутк" - "речь", "мышление" (однокоренное определению "мыслящая") 

получило исчерпьгеающее истолкование в ряде трактатов Фараби ("Классификация 

наук", "Рассуждения Второго Учителя ал-Фараби о значениях (слова) рштеллект", 

"Трактат о взглядах жителей добродетельного города" и др.), которое свидетельствует 

о многозначности семантики арабского термина - точного смыслового перевода 

греческого "logos". 

Значение понятия "logos" в античной философии и логике сформулировано 

А.Ф.Лосевым в "Истории античной эстетики" как "мысль, адекватно выраженная в 

слове и потому неотделимая от него". Автор приводит целый ряд возможных 

смысловых переводов этого понятия, объясняя это разнообразием его семантического 

употребления. Среди них - "смысл", "понятие", "категория", "определение", 

"суждение", "мысль", "умозаключение", "отношение", "принцип", "причина", 

"доказательство", "исследование", "теория", "метод", "закон", "наука", "разум" и др. 

(Лосев 1994,216). 

Фараби указывает на три значения термина, в котором он бытовал в античной 

логике: "1). на способность, посредством которой человек мыслит категориями, 

овладевает науками и искусством, 2). на категории, которые возникли в душе человека 

посредством понимания и которые называются внутренней речью, 3). на вьфажение 

того, что имеет место в уме и что называют внешней речью. " (Аль-Фараби 1994,148). 

Поскольку в философской системе Фараби "мыслительная потенция" (куввату 

натика), как уже говорилось, занимает наивысшее положение среди потенций 
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человеческой души, составляюшие стороны искусства можно, вероятно, представить в 

виде следующей иерархии. 

СХЕМА 7: 

Нутк - мыслительная потенция 
t 

Исти'дад - подготовленность 
t 

Малака - способность (одарённость) 
t 

Хай'а - форма 

Обобщённая формулировка определения искусства - "форма, которая мыслит" 

(или "мыслящая форма" - хай'ату тантик) - подтверждает значимость 

присутствующего в нём разумного начала. Конкретизируя смысл понятия "мыслящая 

форма", Фараби назьшает её "мышлением в действии, не в том смысле, что оно 

действует или воображает свою идею в процессе действия, но в смысле первого 

совершенства." (Ал-Фараби 1967, 84). 

Распространённое в философии Фараби выражение "первое совершенство" (камал 

'аввал) обозначает у него осуществление человеком "действия, (проистекающего) из 

всех добродетелей" и ведущего к достижению "последнего совершенства, которое 

является высшим счастьем, то есть абсолютньш благом." ("Указание пути к счастью" -

Аль-Фараби 1975, 195-96) (об истолковании "совершенства" в его философии см. 

ниже). 

"Мышление в действии" или "актуальное мыишение" (нуткун би л-фи 'л) означает 

у Фараби реализацию познавательных способностей человека и самого процесса 

познания, который, согласно последовательности его этапов и принципам логики, 

заключается в "передаче описаний того, что (познаюпщй) уже представил в своём уме, 

созерцании того, познание чего он ещё не завершил или усомнился в нём, и выведении 

(дедукции) того, что он (ещё) не имел." (Ал-Фараби 1967, 84). 

По ходу изложения теории понятие "мыслящей формы" приобретает специальное 

значение в систематизации видов музыкального искусства. 

Рассматривая виды музыкальной деятельности, Фараби придерживается принятого 

им в классификации наук деления искусства на практическое и теоретическое, и 

называет их "действующей " и "знающей " мыслящими формами. 

Практический вид искусства - "сочинение" (сигату л-'алхан) и "исполнение 

мелодий" (ада'у л-'алхан) - определяется как "мыслящая форма, действующая на 

основе достоверного представления, возникающего в душе", а теоретический -

"теоретическое искусство музыки" (сина'ату л-мусика ан-назарийа) - как "мыслящая 
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форма, знающая о мелодиях и их следствиях на основе предшествующих достоверных 

представлений, возникших в душе." (Ал-Фараби 1967, 51). 

Суть различий между ними заключена, по Фараби, не столько в действенном 

характере одной формы и умозрительном - другой, сколько, шире, в способах и путях 

познания в музыке, которые они воплощают. Весь процесс музыкального творчества -

формирование замысла у исполнителя и создателя "мелодий", осуществление его в виде 

законченного музыкального произведения и его исполнение, теоретическое 

рассмотрение музьжальной композиции - понимается Фараби как процесс познания, 

имеющий те же закономерности, что и познание в любой сфере деятельности человека 

и опирающийся на свойственнью ему представления первооснов и причин бытия. 

Исследуя формы искусства, Фараби выявляет особенности познавательной природы 

каждой из них, а поскольку виды познания различаются им по типу изз^аемых 

"причин", критерием дифференциации форм музьпсального искусства также являются 

философские роды причин. На основе х^актеристики "причин" познания в каждой из 

этих форм определяется "главенство" (приоритет) той или иной формы по 

отношению к другим. 

Исполнительству присущ особый тип сложения музыкального образа -

"представление мелодии, предрасположенное к воспроизведению воображаемого 

чувственно воспринимаемым, как это (бывает) в представлениях практических вещей. 

Этот вид представления, по словам Фараби, "связан с подготовленностью, неотделимой 

от него. Чаще всего он имеет место при постоянной практике (исполнения)." (Ал-

Фараби 1967, 53). 

Замысел исполнителя ориентирован на его практическое воплощение и поэтому 

"неотделим" от техники исполнения и "подготовленности". В этом смысле исполнение 

музыки сопоставимо, как замечает Фараби, с производством материальных вещей. 

Наивысшпнм уровнем познания мелодий в исполнительстве Фараби считает оценку 

соответствия её компонентов и слаженности звучания, а также умение передать эти 

качества в игре. Это познание, однако, не восходит к первопричинам бытия мелодий и 

звуков, и достигает "лишь познания того, "что есть вещь", (но) не познания того, "для 

чего (почему) есть вещь."( Ал-Фараби 1967, 55). 

К пфвопричинам данного рода бытия обращен и процесс сочинительства. Даже 

самые талантливые музыканты не способны возвыситься до осмысления 

"действующих" гфичин искусства, которые суть гфичины бытия (совокупности сущего) 

(определение их остаётся за рамками обсуждения вотфоса систематизации форм 

искусства, это - первоистоки всего сущего). 
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Фараби приводит в пример легендарного певца Исхака ал-Маусили (867), отмечая, 

что "тот, кто достиг уровня Исхака, вероятно, может знать несущественные причины 

(мелодий), малосущественные причины или (причины), близкие к незначительным, в 

той степени, в какой (эта) форма не будет отнесена к способности знания, при которой 

знакомятся с тем, "для чего вещь." (Ал-Фараби 1967, 59). 

Сравнивая между собой две практические формы искусства по степени 

проникновения в предмет, Фараби рассматривает сочинительство как своего рода 

"действующую причину" и одновременно "цель" исполнения, поскольку в создании 

художественного образа исполнитель исходит из замысла созданной КОМПОЗРЩИИ. 

Выяснение приоритета и "главенства" наук, основанное на логическом 

превосходстве (предшествовании) действующих причрш (целей), относительность их 

соотнесения в подвижной и иерархизированной структуре знания - характерное 

проявление средневекового научного мышления и типичный способ определения 

фзшкций частной дисциплины у Фараби: "То же, чему следуют или подражают по 

бытию, действиям, или следствиям, есть один из видов целей. Наиболее достойна 

главенства над целями (та, что отвечает на вопрос) "ради чего". Именно ей следуют и 

подражают, а форма создания мелодии является, таким образом, целью формы 

исполнения. (Из этого) вытекает, что форма создания наиболее заслуживает главенства 

(над) формой исполнения, ибо, таким образом, одна и та же вещь может быть 

(одновременно) действующей (причиной) веши и её целью. 

Что касается того, что форма исполнения (именно) так относится к форме 

сочинения, то это явствует из того, что исполнитель, подготавливая форму его 

воображения и форму исполняющего органа, следует тому, благодаря чему созданная 

мелодия становится воспринимаемой слушателем, и подражает в создании слышимых 

звуков и их следствий тому, что произвела форма сочинения." (Ал-Фараби 1967, 61-62). 

Теоретическое искусство музыки, как мыслящая форма, которая отшрается не 

только на "представления, возникшие в душе", но и на научные методы познания, 

углубляет исследование в направлении причин бытия музыкального искусства. Тем не 

менее и эта форма, как и другие дисциплины, предоставляет данные, опосредованные 

человеческой способностью восприятия, хотя и расширяющие границы познания 

практической формы. 

"Обладатель этой формы, - гшшет Фараби, - (должен) обрести достоверные 

положения и потенции, с помопщю которых он сможет вывести то, чего он не (знает) 

посредством того, что узнал (из них)." (Ал-Фараби 1967, 84). Познание в этой форме 

заключается также в том, чтобы исследуюшдй музыкальное искусство "вызвал их в 

своём уме, поколебался в них и припомнил то, от чего он отклонился. У того же, кто не 
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обрёл (знания), (оно заключается) в его дедукции. Это - действие, которое по меньшей 

мере должно быть присуще обладателю этой формы. Что же касается действия, 

превышающего его, то (оно заключается в том,) чтобы он был способен объяснить 

другому то, в чём он убеждён." (Ал-Фараби 1967, 85). 

Систематизация форм музыкального искусства Фараби с логическими 

определениями автора может быть представлена в следующей схеме: 

СХЕМА 8: 

формы искусства музыки 

''хай 'ату с-сина 'ати л-мусикй 

(мысляпще формы 

хай 'ату тантик) 

практическая (действующая) форма теоретическая (знающая) форма 

хай 'а 'амалийа (фа 'ила) хай 'а назарийа ('алима) 

мыслящая форма, действующая на мыслящая форма, знающая о мелодиях и 

основе достоверного представления, их следствиях на основе предшествующих 

возникшего в душе. ч достоверных представлениий, полученных 

/ \ (обретённых) в душе. 

исполнение сочинение 

ада ' сига 

мыслящая форма, мыслящая форма, 

которая производит которая создаёт 

сочинённые мелодии мелодии 

чувственно составленными, 

воспринимаемыми образованными. 

6. "Опыт и основы доказательств" 

Возвращаясь к логическому определению форм музыкального искусства как 

"мыслящих форм", обратимся к истолкованию выражения "достоверные 

представления, возникшие в душе" (тасауурат садика). Фараби объясняет их как 

"представления первооснов и начал, из которых вытекает эта наука, ибо она может 

возникнуть только на основе того, познание чего предшествовало." (Ал-Фараби 1967, 

83). Закономерно, что в научном познании, всецело полагающемся на некие 

первоосновы, с необходимостью встаёт вопрос об их достоверности и точности 

методов их установления. Очевидно, что самому акту познания, по условиям 

рационально-логического мышления, предшествует формирование у познающего 

обобщённого представления о предмете. Однако, как возникает это представление, что 

делает его достоверным и, наконец, каков критерий истинности? 
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Достоверные первоосновы познания, которые Фараби называет "первоосновами 

доказательств" (мабади' ал-барахин ал-йакинийа ал-'ула) формируются у человека 

путём "восприятия индивидов частей искусства" ('ихсас 'аиаас 'аджза'и сина'а) -

единичных субстанций предмета познания. Здесь и далее при рассмотрении различных 

аспектов гносеологии и логики научного мышления он ссьшается на "Последнюю 

(Вторую) Аналитику" Аристотеля: "Достоверные первоосновы доказательств в каждом 

искусстве возникают в душе при восприятии субстанций их частей, согласно тому, что 

выявлено в "Последней Аналитике". Среди них есть те, что ограничиваются (опорой) 

на восприятие немногих субстанций, и те, которые нуждаются в восприятии большего 

(числа) субстанций." (Ал-Фараби 1967, 92). 

В том, как Фараби подходит к определению основ музыкального искусства, 

проявляется свойственная его научному методу систематичность развёртывания мысли. 

Исходя из общих закономерностей познавательной деятельности человека, он 

представляет путь обретения "достоверных первооснов и начал" как поэтапный 

процесс, протекающий при взаимодействии чувственно-эмоционального и 

интеллектуального восприятия человека. Соединение чувственного и разумного начал в 

нём способствует целостности, самодостаточности знания о предмете. 

Последовательность этапов познания у Фараби, как отмечалось выше, соответствует 

логике гносеологического процесса Аристотеля и складьшается ш трёх компонентов -

ощущения (чувственного восприятия) - воображения (представления) - рационального 

осмысления (рассуждения). 

"Ощущение" (хисс) и "убеждённость разума" (тайаккун ал-'акл) 

противополагаются в качестве крайних типов оформленности знания: "Ощущение не 

может судить о вещи и о её целом посредством достоверного суждения, как оно 

определено в "Аналитике", убеждение, напротив, есть действие, особенно присущее 

разуму, которое выполняет его в положениях, возникающих от ощущений." (Ал-

Фараби 1967, 93). Формирование окончательного суждения о предмете связано в 

каждом конкретном случае с различной степенью подготовленности восприятия, 

поскольку, по словам Фараби, "в некоторьк вещах разум в состоянии удостовериться 

сразу же при восприятии (предмета), а в других он способен на это, когда ощущения 

повторяются много раз в большинстве положений. "(Ал-Фараби 1967, 93). 

"Достоверное знание " Фараби относит "к естественной потенции, которой обладает 

разум. Когда он способен на достоверное суждение о том, к чему пришёл от ощущения, 

он убеждается, а когда он не способен на это, веш;ь, наличествующая в душе, пребывает 

в (том) положении, которого достиг разум, (будучи) уверен в этом." (Ал-Фараби 1967, 

93). 
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Между первоначальным чувственным восприятием предмета и достоверным 

знанием о нём следует несколько этапов, закрепляющих ощущение в сознании 

познающего (память) и создающих достоверные предпосылки его познания 

(воображение). Различные градации утверждённости знания в душе познающего, 

присупще этому процессу - "крайние степени предположений (мнений)" ('адна маратиб 

аз-зунун), "преобладающее мнение" (аз-занн ал-галиб), "степень уверенности" (микдар 

ас-сика), 'убеждённость (достоверность)" (тайаккун), "убеждение, вера" (и'тикад) и др. 

(БКМ, "Опыт и основы доказательства" - см. приложение II). 

Разграничивая опытные и индуктивные способы обобщения предшествующих 

знаний о предмете, учёный указывает на то, что только опыту свойственно достижение 

первооснов доказательств - шщукция (истикра') минует рационально-логический этап 

познания, "когда в том, что (возникло) от ощущения, нет действия, особенно 

присущего разуму." (Ал-Фараби 1967, 96). Поскольку Фараби связывает опыт с 

рациональными методами познания, можно сделать вьшод, что под ним 

подразумевается скорее научный опыт - эксперимент, чем эмпирические наблюдения. 

Это подтверждает неоднократно высказываемая Фараби мысль о том, что опыт 

возможен лишь на основе восприятия искусственных сущностей: "Не может быть 

опыта в восприятии того, что может существовать по отношению к нему естественно. 

И, наоборот, опыт может собираться, быть достоверным, пополняться и давать нам 

полную и абсолютную совокупность опытных основ, так что для нас не будет 

исключением что-либо из них в восприятии их супщостей в искусстве." (Ал-Фараби 

1967, 98). 

Показательно, что Фараби описывает в трактате изготовление экспериментального 

инструмента и демонстрирует извлечение на нём звуков двухоктавной шкалы (первая 

глава первого раздела БКМ - см. приложение II). В этом случае понятие "таджриб" 

(современное лексическое значение которого "опыт" и "эксперимент") может быть 

истолковано как эксперимент, хотя обоснование эксперимента как научного метода 

принадлежит науке Нового времени (XVII в.). В то же время, индукция, напротив, 

рассматривается как обобщение на основе неопосредственных наблюдений, на основе 

механического выведения следствий. 

Чрезвычайно важная роль опыта в познании постоянно подчёркивается Фараби. Об 

особом значении опыта в концепции познания свидетельствует неоднократное 

обращение к теме опытных знаний. Слуховое восприятие и опыт выступают 

корелляциями рационального начала, равновесие их з^частия в познании гарантирует 

достоверность конечного знания. 
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"Действие разума (интеллекта)" заключается, согласно Фараби, в "отделении 

('ифрад) и составлении" (таркиб) "единичных субстанций ('ашхас) частей 

искусства", т.е. в аналитическом исследовании элементов искусства, их синтезе -

объединении в сознании субъекта, и ъ"естественной потенции суждения" (кувва 

таби'ийа 'ала 'ан йахкум), которая приводит "описание предмета, исследование его 

сущности, и выведение окончательного суждения о нём (хукм 'ала ш-шай)." (Ал-

Фараби 1967, 39). 

Фараби стремится обобщить возможные формы систематизации эмтпфических 

знаний в некие исходные для интеллекта данные и отмечает разнообразие протекания 

предшествующего знания, степени его запечатления в сознании человека, а также 

условий, при которых это знание становится основанием "действия интеллекта". 

Некоторые ощущения, способствующие образованию гфедпосьшок знания, присутци 

человеку изначально и устойчивы в его душе в качестве "врождённых", "природньгх 

качеств" и "интуиции", другие возникают одномоментно, третьи запечатлеваются при 

многократном повторении. 

Первоосновы познания в искусстве приравниваются у Фараби предпосьшкам в 

умозаключении - логическим суждениям, а степень их достоверности рассматривается 

на примере двух видов суждений, в которых свойство предмета существенно для него 

либо необходимым, либо преимущественным образом, посредством "убеждения"или 

посредством "мнения" - Фараби называет их "первоосновами необходимых 

положений " (мабади' ал- 'умур ад-дарурийа ал- 'ула) и ''первоосновами в положениях, 

существующих по преимуществу" (ал-мабади' ал-'ула фи л-'умур ал-ка'ина 'ала л-

'аксар). В первом виде суждения предикат (махмул) достоверен для "всех их 

положений", во втором действителен для "большинства их положений (субъектов) или 

для всех их положений наиболее часто". Фараби отсьшает читателя к "Последней 

Аналитике" для ознакомления с условиями образования подобных суждений. (Ал-

Фараби 1967, 95)1 

Первоосновы искусств и наук подразделяются у Фараби на три категории. Это -

''''естественные познания ", "общепринятые и известные знания " (ал-ма 'арифа би т-

таб', ал-'улум ал-'аммийа уа мута'арафа), "знания, доказанные в других науках" 

(мутабархана би 'улум 'ухар) (для каждой конкретной научной дисциплины) и 

опытные знания (би т-таджриб). Первый вид основ подразумевает некие 

В современной логике эти виды имеют название "суждения необходимости" и "суждения 
вероятности". Логический словарь даёт следующие их определения: в первом суждении 
"отображается такой признак предмета, который имеется у предмета при всех условиях", во 
втором - "что-то утверждается или отрицается с известной степенью предположения" 
(Кондаков 1976, "Необходимости суждение", 378, "Вероятности суждение", 82). 
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аксиоматичные знания, сформировавшиеся у человека, например, "представления о 

необходимом, существующем, возможном - суть ясные, утвердившиеся в уме понятия" 

("Существо вопроса" - Аль-Фараби, 1994), т.е., иначе, предпосьшки "действия разума". 

Заимствованные положения других наук составляют основу любой науки постольку, 

поскольку каждая дисщшлина, как уже говорилось, составляет часть всеобщей картины 

знания. Пзтём переноса их методов в теорию музыки задействуется вся система 

научного познания. В структуре познания этот вид основ участвует в рациональном 

обосновании данных восприятия. Наконец, третий вцд основ - опытный - возникает на 

основе наблюдений и "действия разума". 

В музыкальном искусстве три вида первооснов конкретизируются следующим 

образом. Общепринятые знания или первые предпосьшки, а также предпосылки, 

доказанные в других науках, вместе формируют "теоретические основы ". Причем под 

"другими науками" имеются в виду все теоретические дисциплины, по определению 

Фараби, а именно - арифметика, геометрия, физика, логика, риторика, поэтика. Для 

аргументации некоторых положений теории учёный прибегает и к аналогиям из 

области астрономии и медицины (БКМ, "Теоретические учения" - см. приложение II). 

Слуховое восприятие и опыт, в свою очередь, составляют "практические основы ". В 

то время как теоретические основы ("общепринятые знания и (знания), заимствованные 

из теоретических наук") приводят сведения о "родах звуков, их положениях и 

следствиях", практические дают их оценочную характеристику, разграничивая 

"совершенное" - "несовершенное", "естественное" и "неестественное", "благозвучное" 

и "неблагозвучное", их действие состоит в "установлении и определении тех 

положений и качеств, а также изучении (выведении) того из них, что является 

естественным для человека, и того, что не является таковым." (Ал-Фараби 1967, 174). 

Опыт в музыке Фараби связьшает лишь с искусственными сущностями, утверждая, 

что "опыт невозможно получить посредством ощущения того, что существует 

естественно, но можно получить, корректируя и совершенствуя его. Такой опыт даётся 

нам от совокупности экспериментальных основ в полном и совершенном [объёме], 

включая опыт людей, ощущения которых возникают от музыкального искусства" (Аль-

Фараби 1992, 144). 

Закономерной в ходе рассуждения об особом значении практического музыкального 

опыта становится мысль о его исторически-временном первенстве, к которой Фараби 

подводит читателя: "Теоретическое искусство музыки следует за практическим 

искусством музыки со значительным опозданием во времени, ...оно открыто в 

последнюю (очередь), после того как сформировалось практическое искусство. 



71 

завершены и извлечены мелодии, которые являются совершенно естественными для 

человека." (Ал-Фараби 1967, 99). 

Исследование музыкального искусства, нацеленное, главным образом, на 

разграничение естественного и неестественного для восприятия человека, должно, как 

подчёркивает Фараби, в равной мере опираться на оба вида основ, руководствуясь как 

ощущением и опытом, так и теоретическим суждением: "Прежде вьиснилось, что 

(ошущений), которые даёт нам чувственное восприятие предьщущих вещей 

(положений), недостаточно. Недостаточно нам и (знаний), которые даёт суждение о 

том, что естественно, а что неестественно. Но следует заимствовать положения из 

науки и суждения, а естественное и неестественное для человека - из чувственного 

восприятия. 

Поскольку это искусство, как стало ясно выше, не рассматривает звуки и их 

положения полностью, но изучает их и их положения согласно тому, естественны ли 

они или неестественны для человека, а два этих (качества) не могут постигаться одним 

способом, но один род познаётся с помощью суждения и теоретических основ, а другой 

- с помощью ощущения и того, что показывают практические искусства, необходимо, 

чтобы это искусство соединяло (в себе) оба эти рода основ." (Ал-Фараби 1967, 174). 

Метод аналогии и соответствия (мукаййаса, мунасаба) применяется тогда, когда 

познающий не способен к восприятию первооснов предмета познания чувственным или 

опытным путём. Этот способ, по словам Фараби, подобен восприятию надприродньгх 

субстанций, таких как "(мировая) душа, разум, первая материя" (Ал-Фараби 1967, 

105). 

7. "Классификация" научных знаний в музыке 

Описание первооснов музыкального искусства является, вероятно, одним из 

наиболее разработанных вопросов теоретической концепции ал-Фараби, поскольку в 

этом вопросе он подходит к определению сути науки и избранной им методологии, 

отвечая тем самым на заявленные в начале трактата цели исследования - установление 

основ этой науки и "пути, который бы вёл к ним". Обоснование в числе первоначал 

музыкального искусства положений, доказанных в других науках, впервые 

осуществленное в музыкознании той эпохи, явилось у Фараби логическим 

продолжением его тлцшуниверсального научного знания ("классификации наук"). 

В создании теоретической базы музыкальной науки участвуют, как упоминалось, 

логика и относящиеся к ней риторика и поэтика, математика (в её начальных разделах -

арифметика, геометрия и собственно наука о музыке), физика (в том, что касается 

изучения состояний и акциденций естественных и искусственых тел). При 

рассмотрении темы предназначения искусства Фараби также причисляет к ним 
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"гражданское искусство" (ас-сина'ату л-маданийа) или, иначе, социальную этику. Вне 

открыто упоминаемых самим автором научных первооснов иссл, остаются положения, 

проистекающие из "божественной науки" (они, вероятно, воплощают те 

основополагающие установки его мировоззрения, которые не нуждаются в 

обосновании в рамках частной дисциплины). 

Так, фундамент музыкальной науки составляет вся система знания, охватываемая 

философией (классификацией наук) и подобно тому, как иерархически упорядочены её 

подразделы, строго определены и систематизированы те аспекты музыкознания, 

которые затрагивают вопросы смежных дисциплин. 

Логика - "наука весов" ('илм ал-мизан), в её распространённом определении у 

Фараби и других средневековых авторов, устанавливает методологические основы 

теории, отделяя "истинное" от"ложного", и ведёт мысль исследователя от известного к 

неизвестному, от предпосылок знания к их следствиям. Сама трактовка познания в 

музыкальном искусстве как движения от изначальной относительности знания к 

утверждению научной "истины" свидетельствует о логических первоистоках учения о 

музыке. 

Положения естествознания освещаются в теории музыки постольку, поскольку оно 

изучает "естественные тела", производящие звуки, "причины их возникновения и 

бытия, (а также) причины вещей, присущих им." (Ал-Фараби 1967, 168). В 

компетенцию этой науки входит, таким образом, рассмотрение вопросов музыкальной 

акустики - закономерности и причины возникновения и передачи звука, соответствия 

звуковысотности величине тел, длинам струн и т.д. (в теории Фараби оно 

предшествуют исследованию звуковысотности и лада). По словам Фараби, "учёный (в) 

этом искусстве должен обладать познанием естественно-научных вопросов, принимая 

их за основы того, что (рассматривается) в его искусстве." (Ал-Фараби 1967, 169). 

Поскольку, как пишет Фараби, вычисление отношений физических величин, а в 

данной науке, звуков в их отношении друг к другу, возможно при обосновании 

единицы измерения, которое приводится в геометрии, музыкальная наука прибегает 

также и к методам этой науки: "Получить величину одного тела по отношению к 

другому возможно, когда оба они измерены одним числом. А измерить их одним 

числом возможно, когда они имеют между собой нечто общее, как это объяснено в 

искусстве геометрии." (Ал-Фараби 1967, 172). 

Введение основ геометрии связьшается с применением ЧИСЛОВЬЕ1{; методов анализа 

звуковысотности в музыке, относящихся уже к области арифметики. Элементы лада в 

их составности и соотнесённости друг с другом воспринимаются по традиции в 

качестве величин и количеств. "А поскольку эти интервалы существуют в нескольких 
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родах, делятся и составляются, изучающему это искусство с необходимостью следует 

знать несколько родов числовых отношений, их деление и сложение. А это познаётся в 

арифметике (науке чисел), что стало очевидным из предшествующей речи об основах 

этого искусства." (Ал-Фараби 1967, 173). 

Вопросы языкознания, риторики и поэтики поднимаются, главным образом, в 

заключительном разделе трактата (третий раздел основной части), так как относятся к 

рассмотрению принципов композиции - сочетания музыки и слова. Эта часть 

теоретической системы содержит детально разработанное описание типов композиции, 

структурной организации всех её элементов и закономерностей её воздействия. Учёный 

высказывает здесь оригинальные взгляды на проблему соотношения музыкального и 

поэтического (подробнее об этом см. 3 гл. дисс). 

Обобщая действие различных научных дисциплин в теории музыки, можно 

заключить, что они определяют методологию построения теории (философия, логика) 

и служат инструментами анализа с^мих музыкальных явлений (физика, математика, 

языкознание). А поскольку все науки, представленнью в теории музыки, вместе 

составляют единую систему знания, теория музыки оказывается взаимосвязана с этой 

всеобщей наукой не только в качестве её составной части, но и через внутреннее 

единство методологии. В следующем рисунке отражено соотношение основ 

музыкального искусства. 

РИСУНОК 9: 

о у-!: Ьг 772 

е 71 {7 рс о в сре 

Единство разноотраслевых знаний у Фараби проявляется и в том, что автор часто 

проводит параллели между структурой исследуемых в них предметов. Аналогии 

возникают не только в отношении музьпси и других математических дисциплин, 

опирающихся на обпще принципы исчислимости и соизмеримости, но касаются также 

и других наук, в особенности, языкознания и логики, включая риторику и поэтику. 

Соответствия между структурным членением речи (в том числе, поэтического 
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высказывания) и элементами музыкального языка специально рассматриваются Фараби 

в связи с вопросами композиции. 

Следующим этапом познания вслед за установлением основ является выведение 

следствий. 

8. "Следствия" из "основ" искусства музыки 

Определение теоретического искусства в начале трактата, приведённое выше (см. 

параграф 3 наст, главы), является по сути обоснованием дедуктивного метода 

исследования, заключающегося в его развертывании от причин к следствиям, от 

"основ бытия" к "основам познания". Органичность этого метода научному мьпплению 

Фараби обусловлена самим типом его философской системы и опорой на 

аристотелевскую логнпку^. Противоположный ему метод индукции, упоминаемый в 

трактате при сравнении с опытным путём, получает негативную оценку как метод, 

лишённый рационально-логического элемента - неопосредствованный способ 

исследования на основе наблюдений, чувственного восприятия. В отличие от него 

дедукция, опосредствованная предшествующими эмпирическими знаниями, строит 

наз^чные аргументации на основе логических умозаключений и "действия разума". 

Фараби часто высказывает мысль об относительности субординации посьшок -

следствий в познании. Соотношение предпосьшок-следствий и причин-целей 

воплощает единую философско-логическую идею в двух её аспектах - познавательном 

и бытийном. Их логическое соподчинение в структуре знания столь же подвижно, 

сколь и иерархия бытия, каждая ступень которого, за исключением наивысшей -

Первого Сущего, являет собой одновременно предпосьшку и следствие (аналогичным 

образом соотносятся в истолковании Фараби причины познания и причины бытия, о 

которых уже шла речь выше). Например, практические основы, будучи предпосьшками 

и критериями "достоверного" суждения о музыке, в то же время, выступают 

следствиями предшествующего опыта слухового восприятия. Условность 

противопоставления этих категорий проявляется в их семантической двойственности 

как антитез, превращающихся в синонимы при определении сущности Единого -

первоистока и "конечной цели" бытия. 

Теория, основанная на дедукции, включает два этапа исследования предмета - путём 

раскрытия компонентов посьшок и объединения знаний, данных в отдельных посьшках 

- анализа (тахлил) и синтеза (таркиб) - первый из них направлен на вычленение 

частного, второй - на выявление общего. Эти две логические операции Фараби относит 

Следует также отметить, что дедуктивные построения, позволявшие систематизировать 
различный материал, создавая на его основе свод правил, использовались учеными этой эпохи 
в разных сферах знания, и прежде всего в мусульманской схоластике (каламе), где служили 
аргументации основ вероучения. 
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к потенциальной способности интеллекта, "действие" которой заключается в 

"отделении и составлении" ('ифрад, таркиб) "единичных субстанций ('ашхас) частей 

искусства". В БКМ он кратко формулирует суть их действия в связи с обоснованием 

метода теории музыки ("Введение в искусство музыки", 2 глава, "Путь к 

первоосновам" - см. приложение II) - путь познания от концов к началам (т.е. от 

следствий к основам) - анализ - применяется при неизвестных основах, а синтез ведётся 

из "очевидных начал" к следствиям: "Следование из концов к началам (сабил (тарик ал-

'ахзи) 'ила л-мабади' ал-'ула) это то, что некоторые называют методом "анализа", а 

следование из начал к концам (масир мин ал-'ауахир 'ила л-'ауаил) некоторые 

назьгеают методом "синтеза"...Когда их начала не ясны, используется сначала метод 

анализа, до тех пор пока не установятся их начала, в которых вводится после этого 

метод синтеза."(Ал-Фараби 1967, 187). 

Поскольку, по убеждению ученого, мышление человека не укладывается в рамки 

определенного логического метода, объединение двух способов ведения мысли "от 

очевидного к сокрытому" Фараби считает необходимым ддя раскрытия сущности 

теории. В "Классификации наук" он критикует Евклида за построение трактата 

"Начала" методом синтеза, утверждая, что "древние математики в своих сочинениях 

сочетали оба метода" (Аль-Фараби 1972, 22). Подобный подход во многом 

способствует к р и т и ч е с к о й направленности его теории. 

Подтверждение полученных дедуктивным путём знаний осуш,ествляется с помощью 

силлогизма (тасдик лаху 'ани л-кийас). 

Метод музыкально-теоретической концепции Фараби, основываясь на его 

определении в начале трактата (предисловие к БКМ - см. приложение II), можно 

назвать дедуктивным или рационально-логическим. 

9. Рационально-логический метод музьнсальной науки: 

структура теории и композиция "Большой книги музьпси" 

Указанный в начале трактата прршцип познания в теоретическом искусстве - от 

основ к следствиям - служит обоснованию структуры книги, наиболее отвечающей 

задачам, стоящим перед исследователем музыки: от изложения основ и следствий науки 

(теоретическая часть) к критическому освещению истории теоретической мысли о 

музыке (историческая часть). Из предисловия Фараби следует, что БКМ была задумана 

и, возможно, осуществлена автором в двух частях, однако вторая её часть - обзор 

музыкально-теоретических взглядов предшествующих учёных - как уже говорилось, не 

сохранилась (см. введение к дисс). Заметим также, что подробное описание Фараби 

структуры трактата позволяет усматривать в ней действие вьщеленного нами метода, 

полагаясь при этом на критическое издание (хотя рукописи БКМ дают разную 
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последовательность материала) (см. оглавление БКМ по критическому изданию -

приложение II). 

Первая часть существующего трактата (собственно "Большой книги музьоси") -

"Введение в искусство музыки" - содержит, по словам Фараби, "краткое изложение 

вопросов, с помощью которых знакомятся с их основами, и пути, по которому 

следуют", предваряя тем самым основное обсуждение вогфосов музыки. (Ал-Фараби 

1967, 41). В двух главах введения исчерпьшающе рассмотрены "элементы искусства 

музыки и получены все их основы, при помощи которых, если человек запомнил и 

вдумался в них, он имеет возможность вывести следствия этой науки, и полностью 

получить причины всего того, что постигается опытом и чувственным восприятием." 

(Ал-Фараби 1967, 42). 

Основная часть - "Искусство музыки как таковое" - охватывает следствия, 

выведенные из основ этого искусства и включает три больших раздела. Метод 

дедукщш (истинбат) отражается на двухэтапном изложении теории в "Большой книге 

музыки". 

В соответствии с характером дедуктивной теории во введении Фараби обобщает 

основы музыкального искусства, а в основной части анализирует, проистекаюпще из 

них следствия. При этом два этапа в структуре трактата есть по сути описание одних и 

тех же теоретических вопросов с методологически р а з н ы х п о з и ц и й : первый раз -

краткое и ёмкое их освещение, второй раз - глубокое, исчерпывающее исследование, 

выстроенное согласно законам познания от общего к частному: рассмотрение "основ" в 

БКМ сводится к их постулированию во введении, а основная часть теории, 

посвященная "следствиям", раскрывает тезисы введения, разворачивая перед читателем 

всеобъемлющее теоретическое описание музыкального искусства. 

Заглавия двух частей содержат смысловую антитезу: если первая, "вводная" часть 

{мадхал фи сина'ати л-мусика) является своего рода пропедевтикой музыкальной 

науки и описывает путь познания в ней, то вторая исследует само искусство музыки 

"как таковое" (сина'ату л-мусика би нафсиха). "Сущностный" смысл понятия 

"искусство" отражен в обороте "би нафсиха ", который можно также перевести - "само 

по себе" (данный оборот обьгано выпускается при переводе трактата - Ал-Фараби 1992, 

d'Erlanger, 1930-35). 

Если во введении к трактату музыкальное искусство рассматривается как часть 

целостной научно-философской системы (теории познания - назарийату л-ма'рифа), то 

в основной части взгляд исследователя переводится на искусство "как таковое", в 

структуре и содержании составляющих его разделов (вуджуд). 
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В целом, двухчастная структура трактата соответствует дедуктивной логике 

исследования - от основ к следствиям. 

"Введение в искусство музыки " "Искусство музыки как таковое " 

Познание музыкального искусства Бытие музыкального искусства 

Основы Следствия 

Опыт (эксперимент) 

Ощущение 

Дедукция 

Синтез Анализ 

Описывая содержание главной части трактата, Фараби чётко разграничивает опору 

на традицию и исследовательскую новизну во взгляде на музыкальное искусство (Ал-

Фараби 1967, 37-39). 

Так, в первом разделе - "Об элементах искусства музыки" приводятся "основы 

искусства и его общие вопросы". По справедливому замечанию автора, к этому разделу 

теоррш музыки "обращалось большинство древних [подч. мной - С.Д], чьи книги 

попали к нам, и современные (музыканты), идущие по их стопам" - античные теоретики 

и их последователи. Заметим, что приоритет "древних" в исследовании "основ" теории 

отмечен у Фараби самим термином "истакисат" - "элементы", обозначенном в 

заглавии раздела: генезис этого термина (арабской транслитерации греческого слова 

сттог^етоу) восходит к философии четырёх первоэлементов материи (Гераклит). 

Комментрфуя этот термин, издатели критического текста трактата приводят 

фрагмент рукописи БКМ, хранящейся в национальной библиотеке Египта, которая не 

вошла в основной текст издания. В этом фрагменте Фараби даёт развёрнутое 

философско-логическое толкование этого термина (мы приводим его сокращённый 

перевод): "Элемент (первоэлемент) - это частица, которая существует в совокупности с 

другими частицами, отличными от неё по виду [нау']. Говорят, что она является их 

"элементом", и поэтому её называют мельчайшей (частью), к которой приводит анализ. 

Она не имеет делений [кисма], кроме как на части подобные ['аджза' муташабиха] в 

своей основе [ар-рукн]. Основа - это простое вещество (тело), которое является 

самостоятельной частью мрфа, как например, звёзды и элементы ['анасир]. Вегць по 

отношению к миру есть основа, а по отношению к тому, из чего (она) состоит и 

возникает, есть первоэлемент [истакис], безотносительно того, возникло ли её бытие 

путём составления и перехода в другое качество одновременно или (только) с помощью 

тфеобразования. (Что касается) элемента ['унсур], то воздух - элемент облаков при его 

концентрации, а не первоэлемент для них, но он является первоэлементом и элементом 

для растений, а звезда - это основа, а не первоэлемент или элемент." (Ал-Фараби 1967, 

209-10). 


