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Ахмад Йасауи Бурхан ад-дин Қылычтың еңбегінде:  
танымал дегенмен белгісіз болып келген бір орталықазиялық сопы 

әулиеге жасалған ең ерте сілтеме 

Aḥmad Yasavī in the Work of Burhān al-Dīn Qïlïch: The Earliest Reference to a 
Famously Obscure Central Asian Sufi Saint* 

 

Түйін1 

Ферғана жазығында XIII ғасырда өмір кешірген Орталық Азия шайхы Бурхан 
ад-дин Қылыч жұырда жарияланған парсы тіліндегі сопылық еңбегінде  Ахмад 
Йасауиге ең ерте сілтемені жасайды. Ахмад Йасауи Орталық Азия түркілерімен 
тығыз байланыста болған көрнекті сопы болып табылады, бірақ оның өмірі мен 
сопылық қызметі туралы мәліметтер XVI ғасырға дейін кеңінен таралмаған. 
Қысқаша баяндама Ахмад Йасауидің кейінгі дәстүрде көптеген түрлі рөлдерге ие 
болғанына қарамастан, ол бастапқыда негізінен сопылық шайхы ретінде 
танылғанын қолдайды. Бұл мақала Ахмад Йасауиге жасалған ең алғашқы сілтемені 
және оның маңыздылығын талқылайды, сонымен қатар, баяндаманың авторы 
Бурхан ад-дин Қылыч және оның Орталық Азиядағы көптеген мұралары туралы 
шолуды ұсынады. 

1. Кіріспе 

Түркі халықтарының діни тарихындағы маңызды тұлға ретінде Қожа Ахмад 
Йасауидің және Орталық Азиядағы ірі сопылық дәстүрдің негізін қалаушы ретінде 
орасан зор беделіне қарамастан, оның өмір сүрген уақытынан кейінгі алғашқы үш 
ғасыр ішінде оған қатысты деректер өте аз.2 Бұл сопы әулие үшін тарихи 
деректердің аз болуы таңқаларлық емес сияқты көрінуі мүмкін. Шындығында 
Нақшбандийа дәстүрінің негізін қалаушы алғашқы тұлғалар туралы да XV ғасырға 
дейін ешқандай дерек көздерінде дерлік айтылмаған. Дегенмен, егер біз Кубрауийа 
сопылық дәстүрінің XII және XIII ғасырлардағы өкілдерін атап айтқанда оның 
негізін қалаушы Наджм ад-дин Кубраны қарастыратын болсақ, олардың өздерінің 
мол жазбалары және өмір сүрген кезеңіндегі басқа да дереккөздерде оларға 

 
*  Алғашқы жарияланған жері: DeWeese, Devin. “Aḥmad Yasavī in the Work of Burhān al-Dīn 

Qïlïch: The Earliest Reference to a Famously Obscure Central Asian Sufi Saint,” in: Asiatische 
Studien/Études asiatiques (Bern), 67/3 (2013), бб. 837–879. 

1 Бұл мақала 2012 жылы қазанда Түркістанда өткен конференцияда ұсынылған баяндама (The 
Earliest Reference to Aḥmad Yasavī) негізінде кеңейтіліп, қайта өңделген нұсқа болып 
табылады; бастапқы нұсқасы конференцияға дайындалған жоба мақалалар жинағына 
«DeWeese, 2012a, pp. 6-14» ретінде енгізілген. 

2 Мәселе бұл жерде толықтай қарастырылмайды, бірақ XX ғасырдағы көптеген зерттеулерде 
Ахмад Йасауидің өліміне қатысты берілген жыл (562/1166–1167) тек XVI ғасырдың аяғында 
алғаш рет аталып жазылады және тарихи негізі жоқ сияқты; ертеректегі дереккөздерде басқа 
даталар беріледі және дәлелдердің көпшілігі оның өлімінің ықтимал уақыты ретінде XII 
ғасырдың соңы немесе XIII ғасырдың басын көрсетеді. 
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жасалған сілтемелер түрінде айтарлықтай мұра қалдырғанын байқаймыз. 
Осылайша, Йасауийа және Ходжаганийа/Нақшбандийа дәстүрлерінің жағдайы 
шынымен ерекше екені анық болады және осы дәстүрлерге қатысты тұлғаларға 
жасалған ең алғашқы сілтемелерді іздеу және оларға назар аудару маңызды және 
құнды міндет болып табылады. 

Йасауийа дәстүріне қатысты айтқанда, тек XVI ғасырдың екінші жартысында 
ғана Йасауийа шайхтары алғашқы Йасауийа әулиелері, соның ішінде Ахмад 
Йасауидің өзі туралы маңызды агиографиялық әңгімелерді жазғанын байқаймыз. 
Бұған дейін Ахмад Йасауиге қатысты «өмірбаяндық» хикая айтуға және оған 
бағытталған маңызды баяндау материалдарын жазуға тырысқан ең ерте жазбаша 
дереккөздер тек XV ғасырдың соңына жатады және олар Йасауийа сопылық 
дәстүрімен байланысты емес. Бұл дереккөздер – Мир ‘Али Шир Науа’идың 
«Наса’им ал-махабба» атты шағатай түркі тіліндегі еңбегі, мұнда Йасауи туралы 
хикая Джамидің парсы тіліндегі «Нафахат ал-унс» өмірбаяндық құрылымына 
қосылған «түркі шайхтары» туралы жазылған және Ахмад Йасауи туралы хикая 
Нақшбандийа тарихына айтарлықтай «кіріспе» ретінде атап өткен парсы тіліндегі 
«Рашахат-и ‘айн ал-хайат» агиографиясы болып табылады.3 Және парсы тіліндегі 
«Рашахат-и ‘айн ал-хайат» атты агиография, Нақшбандийа дәстүрінің алғашқы 
тарихын құрастыруға арналған, Ахмад Йасауи туралы хикая Нақшбандийа 
тарихына айтарлықтай «кіріспеде» кездеседі, бұл Йасауидің керемет көрсетуші 
ретінде танымалдылығын және оның кесенесінің маңыздылығын, сондай-ақ, оның 
сопы шайх ретінде мәртебесін көрсетеді және («Рашахат» жағдайында) оның 
сопылық силсиласындағы орнын көрсетеді.4 Шынында да, Йасауидің кесенесі бұл 
жазбаша дереккөздерде Йасауиге қатысты хикаялардың пайда болуынан бір ғасыр 
бұрын оның аймақтық беделін көрсетеді. Тимурдың бұйрығымен салынған 
кесененің XV ғасырдағы классикалық хикаясы Йасауиді сопылық байланысынан 
гөрі Мухаммад б. ал-Ханафийа арқылы биологиялық ұрпақ ретінде көрсетеді. Бұл 
Йасауидің бастапқы танымалдылығы сопылық шайх ретінде беделінен гөрі қасиетті 
тектен шыққандығына негізделген деген пікірді қолдайды. Сондықтан, Йасауийа 
хикаяларындағы бұл аспект оның аймақтық және рухани маңыздылығын көрсетеді.5 

Ахмад Йасауиге қатысты жазбаша сілтемелердің кеш әрі әртүрлі сипаты оның 
есімі XV ғасырға дейін айтылған дереккөздердің маңыздылығын арттырады. 
Жақында ғана Ахмад Йасауиге қатысты ең ерте және нақты даталанатын сілтеме 
парсы тіліндегі «Чихил маджлис» жинағындағы үзіндіден табылды.6 Бұл жинақ 
әйгілі сопы шайх ‘Ала’ ад-Даула Симнани (736/1336 ж. қ. б.) айтқан сөздер мен 
дискурстардың жинағы болып табылады және шамамен 1325 жылы құрастырылған. 
Симнани әдетте «Кубрауийа» деп аталатын бастауыш силсилаға жататын, 

 
3 Brockelmann, 1952: 222; Nava’i, 1996: 383; Алишер Навоий, 2011: 326–327. 
4 Safi, 1977: 17–19. 
5 Yazdi, 2008: I, 861; қар. Yazdi, 1972: п. 294b және осы үзіндінің аудармасы Thackston, 1989: 87. 
6 Әйгілі парсы ақыны Фарид ад-дин ‘Аттардың «Мантиқ ат-тайр» атты еңбегінде Ахмад 

Йасауиге «Пир-и Туркистан» деген атаумен мүмкін боларлық сілтеме бар; бұл еңбектің 
көне даталануы (573/1178 ж., кейбір қолжазбаларда табылған мәліметке негізделген) Ахмад 
Йасауидің кейінгі даталануын (яғни, оның өлімін XII ғасырдың соңы немесе XIII ғасырдың 
басына орналастыру) күрделендірер еді, бірақ қазір бұл ерте датаның дұрыс емес екені 
жалпы мойындалған. Қар.: De Blois, 2004: 239–240; және ‘Аттардың шығармашылығын қайта 
бағалаудың ең соңғысы, «Мантиқ ат-тайр» шығармасын VII/XIII ғасырдың алғашқы 
онжылдығына орналастырып, ‘Аттардың өлімін 627/1230 жыл деп қайта даталаған (Шафиʻи 
Кадкани, 1999: 48–49, 81–83). 
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сондықтан бұл хикая Ахмад Йасауидің өмір сүру уақытын анықтауда ерекше 
маңызға ие. Оны Наджм ад-дин Кубра (618/1221 ж. қ. б.) мен оның шәкірті Рази ад-
дин ‘Али Лала (642/1244 ж. қ. б.) замандасы ретінде бейнелейді. Бұл хикая Ахмад 
Йасауиді Түркістанда сопы шайх және ханақа ұстаушы ретінде айқын сипаттауы 
тұрғысынан да маңызды.7 Ұқсас ескі еңбектер дәл осындай бейнені ұсынады: XIV 
ғасырдың ортасынан бастап Ходжаганийага тиісті «Маслак ал-‘арифин» 
шығармасы8 және Исхақ Ходжа б. Исма‘ил Ата трактаты Ахмад Йасауиді 
Түркістандағы «жұмыс істейтін» сопы ұстаз ретінде сипаттайды.9 

Алайда, жақында жарияланған бұрын белгісіз болған парсы дереккөзі Ахмад 
Йасауиге жасалған алғашқы тарихи сілтемені XIII ғасырға, дәлірек айтқанда сол 
ғасырдың бірінші жартысына дейін шегеруімізге мүмкіндік береді, бұл оның өмір 
сүрген уақытына жақын кез келген басқа хикаяларға қарағанда әлдеқайда жақын. 
Аталған дереккөз «Мартаʻ ас-салихин ва зад ас-саликин» деп аталады және екі 
қолжазбада сақталған; олардың ескі қолжазбасы оның авторы ретінде Абу Мансур 
‘Усман б. Мухаммад б. Мухаммад ал-Узджанди ал-‘Аджамиді көрсетеді, ал кейінгі 
қолжазба бұл тұлғаның шынында да Шығыс Ферғана жазығындағы Узганд 
қаласының әйгілі «қамқор әулиесі» Бурхан ад-дин Қылыч екендігін анық көрсетеді 
(бұл сәйкестендіру ескі нұсқадағы мәтіннің өзінде кездесетін «Бурхан-и Қылыч» 
деген сілтемелермен расталады). Бұл зерттеу Бурхан ад-дин Қылычтың еңбегінде 
Ахмад Йасауиге жасалған қысқаша, бірақ маңызды сілтемені талқылауға арналған. 
Дегенмен, Бурхан ад-дин Қылычты Ахмад Йасауи туралы осы уақытқа дейін 
бағаланбаған «билік» ретінде орналастыру үшін, бұл автор және оның мұрасы 
туралы білуге болатын нәрселерді талқылау қажет және шын мәнінде, бұл екі тұлға 
мен олардың бейнелері арасындағы кейбір ұқсастықтар мен айырмашылықтарды 
анықтайды, олар Орталық Азияның діни тарихына қатысты маңызды мәліметтер 
береді. 

2. Бурхан ад-дин Қылыч және оның мұралары 

Ахмад Йасауидің өмірінен кейінгі бірнеше ғасыр бойы ол туралы мәліметтердің 
аздығына қарамастан бүгінгі күні оның танымалдығы айқын көрінеді. Ал Бурхан ад-
дин Қылыч ерте кезеңдердегі түрлі дереккөздерде жақсы бейнеленген және оның 
мұрасы туған аймағынан ғана емес, бүкіл Орталық Азияда жақсы танымал болды. 
Қазіргі уақытта ол, ең алдымен, Өзгендегі (классикалық Узганд немесе Узджанд, 
қазіргі Қырғызстанның Ферғана жазығының шығыс бөлігінде орналасқан Өзгөн, 

 
7 Sistani, 1987: 230; Simnani, 1988: 218–219. Орталық Азиядағы істер туралы жақсы хабардар 

болған, екі аралық арқылы Рази ад-дин ‘Али Лалаға дейін сопылық бастау силсиласын 
қадағалаған және «Түркістаннан» келген шайхты өзінің алғашқы рухани ықпалдарының бірі 
деп санаған, әрі кейінірек Түркістаннан келген көрнекті шәкірті болған Симнани туралы 
толығырақ қар.: Elias, 1995: әсіресе бб. 15–31. 

8 Бұл еңбек туралы талқылауларымды қар.: DeWeese, 1996a және DeWeese, 2011a; сондай-ақ, 
Paul, 1998a қар. 

9 Бұл түркі еңбегі туралы алдын ала талқылауды қар.: DeWeese, 2009 және менің Исма‘ил Ата’и 
дәстүрі туралы талқылауымды қар.: DeWeese, 1996b. Исхақ Ходжа еңбегі туралы талқылау, 
кешірек жазылған қолжазбаға негізделген, Tosun, 2011: 38–47-де талқыланған; онда 
көрсетілгендей, сол кеш жазылған қолжазбаға негізделген мәтіннің басылымын 2010 жылы 
Eshabil Bozkurt Ыстамбұлдағы Фатих университетіне магистрлік диссертация ретінде 
дайындаған. Исхақ Ходжа еңбегі және оны қамтитын барлық белгілі қолжазбалар туралы 
талқылау осы еңбекке қосылған қысқа мәтіннің жариялануына байланысты 
DeWeese/Muminov et al., 2013: 55–82-де берілген. 
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қазіргі Ош қаласының жанында) кесенесімен белгілі.10 Бірақ Бурхан ад-дин Қылыч 
жергілікті фольклорда да маңызды баяндау дәстүрін шабыттандырды; XIX және XX 
ғасырларда жазылған ауызша дәстүр оны туған қаласы Узгандты қаланың 
балаларының өмірін жалмап жатқан айдаһарды өлтіріп құтқарған батыр ретінде 
бейнелейді,11 бұл оның негізгі беделі осы қаланың аңызға айналған «қамқор 
әулиесі» болғанын көрсетеді. Ертеректе, XVI ғасырдан XIX ғасырға дейін ол 
Шығыс Түркістандағы Ақтағлық және Қаратағлық деп аталатын Нақшбандийа 
ходжаларының кеңінен таралған әулиелік тегі ретінде танымал болды (төменде 
көрсетілгендей). Кесене туралы аңыздар, белгілі қалалар немесе 
қауымдастықтармен байланысты ерлік пен ғажайып туралы әңгімелер және 
генеалогиялық дәстүрлердің үйлесімі Ахмад Йасауи сияқты көптеген Орталық Азия 
әулиелеріне тән. Бірақ Бурхан ад-дин Қылыч жағдайында біз оның әулиелік 
бейнесінің бірнеше компоненттерінің әлдеқайда ертерек расталғанын көреміз. 

Бурхан ад-дин Қылыч туралы ең маңызды талқылау осы күнге дейін ресейлік 
этнограф Сергей Абашиннің жақында шыққан мақаласында берілген, ол оның 
бейнесін қалыптастыруға ерекше назар аударып, тарихи, генеалогиялық және 
фольклорлық материалдардың кең ауқымын жинап, талдаған.12 Абашиннің зерттеуі 
маңызды дәлелдер келтіріп, Бурхан ад-дин Қылыч туралы алдыңғы талқылауларға 
бірқатар құнды түзетулер мен түсінікті дәлелдер ұсынды. Дегенмен, ол кейбір 
дереккөздерді жіберіп алды. Себебі жаңадан жарияланған Бурхан ад-диннің 
сопылық еңбегін әлі білмегендіктен болды. Осы әулие туралы қолымыздағы 
дәлелдерді қайта қарастыру пайдалы болуы мүмкін.13 

 
10 Бурхан ад-дин Қылычтың Узгандтағы кесенесі туралы толығырақ ақпарат үшін қар.: 

Goriatcheva, 2001: 105–106; кесене туралы ертеректегі сілтемелер төменде көрсетілген. 
11 Караффа-Корбут, 1897 еңбегінде баяндалған информация Бурхан ад-дин Қылычтың 

кесенесіне байланысты Castagné, 1951: 80-ден аударылған; сондай-ақ, қар.: Бетгер, 1924: 141, 
сондай-ақ, «Киргизские народные сказки», 1981: 334–336 және Баялиева, 1985: 195. XX 
ғасырдың басындағы басқа жазбалар талқыланған жер: Абашин, 2003. 

12 Абашин, 2003; сондай-ақ, Абашин, 2001 қар. 
13 Абашиннің ұзақ мақаласы негізінен Бурхан ад-дин Қылычтың бейнесін байсалды Ханафийа 

құқықтанушысынан сопы шайх және керемет көрсетуші әулие ретінде өзгерту жолын 
ұсынуға бағытталған; Бурхан ад-диннің сопылық еңбегінің ашылуы бұл жолды қажетсіз етеді 
және оның ең ерте беделі – кездейсоқ Ахмад Йасауидің беделі сияқты – аймақтық маңызды 
сопы шайх болған деп санау қисындырақ болар еді. Бұл еңбектің дәлелдерінсіз-ақ, Бурхан ад-
диннің байсалды құқықтанушы және сопы ұстаз бола алмайтынын ойлауға ешқандай 
мәжбүрлеуге себептер жоқ деп қарсылық білдіре аламыз (оның Ханафийамен байланысы 
таза болжам болып қалады). Абашин төменде көрсетілген көптеген жазбаша дереккөздер 
мен эпиграфикалық жазбаларды талқылады және Бурхан ад-дин Қылыч үшін кейбір 
еңбектерде ұсынылған XI ғасыр датасына қарсы дәлел келтірді (Бартольдқа қайта оралсақ; 
қар.: Абашин, 2003: 216); сонымен қатар, оның Орталық Азиядағы сопылық тарихының 
кейбір аспектілері туралы талқылауы біршама шатасқан (мысалы, ‘Ишқийа тарихын 
талқылауы, Абашин, 2003: 230 және «Увайсийа» ұғымын кеңінен қарастыруы), ал кейбір 
жазбаша дереккөздерді талдауы толық емес (мысалы, Махдум-и А‘зам силсиласындағы 
дереккөздерді талқылауы, Абашин, 2003: 231–234) немесе жеткіліксіз сындарлы. Бұл тұрғыда 
Абашин кеңінен пайдаланатын екі еңбектің табиғаты өте проблемалық. Біріншіден, ол 
белгілі бір «Ахмад Узгандиді» (онда Бурхан ад-дин Қылыч пайда болады) «Тазкира-йи 
буғра-хани» немесе «Тазкира-йи увайсийа» деп аталатын парсы агиографиясының авторы 
ретінде түсіндіруді ешқандай түсініктемесіз қабылдайды, бұл еңбек Baldick, 1993 еңбегінде 
атап өткен сипаттамаға негізделген (оған сілтейді); Baldick кітабы туралы шолу мақаламда 
(DeWeese, 1996c: 94–96) атап өткенімдей, бұл еңбектің авторлығы мәселесі Baldick 
талқылауынан әлдеқайда күрделі: «Ахмад ал-Узғани ан-Наманғани» кейбір қолжазбаларда 
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Бурхан ад-дин Қылыч Ахмад Йасауидің замандасы болғаны ықтимал, бірақ біраз 
жасы кіші болуы мүмкін. Дегенмен, бұл екі тұлғаның кездескені туралы ешқандай 
дәлел жоқ. Алайда, Ахмад Йасауидің мерзімі болжам болып қала беретін және 
жанама дәлелдер негізінде дәлелденуі керек болса, Бурхан ад-дин Қылычты 
хронологиялық тұрғыдан XIII ғасырдың басында жазылған және әулиені тікелей 
білетін кем дегенде екі адаммен кездескен адамның хикаялары негізіне 
орналастыруға болады. Оның өз сопылық еңбегі, төменде талқыланатын, Бурхан ад-
дин Қылычты атап өткен негізгі ерте дереккөз XIV ғасырдың басындағы Джамал 
Қаршидің тарихи еңбегі болып табылады, онда автор Ферғана жазығындағы 
көрнекті адамдардың қатарында кездескен бірнеше тұлғаны атап өтеді.14 Олардың 
ішіндегі бірінші – имам және садр Нусрат ад-дин, ол шайх Бурхан ад-дин Қылыч ал-
Узджандидің ұлы ретінде анықталады. Оның тізіміндегі төртінші адам – Шайх 
Джамал ад-дин ал-Харави ал-Иламиши, онымен 668/1269-1270 жылы Иламиште 
(Ферғана жазығында) кездескенін растайды; бұл Джамал ад-дин өзімен жас кезінде 
«шариғат және тариқат шайхы» Бурхан ад-дин Қылычпен кездесуін айтып берді. 
Хикаяға сәйкес, Иламиши өзінің жастық шағында Хорасаннан Мауараннахрға 
көрнекті сопылық шайхтардың қоғамын іздеп, бір топ серіктерімен бірге 
саяхаттаған және Бурхан ад-диннің беделі туралы естіген. Онымен кездесуді 
үміттеніп, олар Худжандқа және одан әрі Узгандқа жол тартқан, бірақ шайх оларды 
мешітте сабақтарын аяқтағанша күттірген. Осылайша уақиғалар ұзақ жалғасады. 
Иламиши шайхтың кешігуіне алғашқы ашуын мойындайды, ол ең болмағанда 
шығып, олармен кездесе алмайтынын айтуға үміттенген. Иламиши Джамал 
Қаршиге өз ойларын шайхқа наразылық білдіруге дайындап, «шабуылға 
дайындалып жатқан әскерлерін» және «оң және сол қанаттарын» 
ұйымдастыратыны туралы әскери метафораларда түсіндірді. Бірақ Бурхан ад-дин 
ақырында пайда болған кезде, Иламиши шайхтың бірден «көзқарасымен мені 
атқанын», оның «әскерлерін» шашыратып жібергенін мойындайды. Осылайша 
оның ес-ойлары жоғалып, ол, тіпті, шайхқа сәлем беруді ұмытып қалған, сол кезде 

 
бұл еңбектің авторы ретінде аталғанымен, барлық қолжазбаларда емес және кез келген 
жағдайда бізде бұл тұлғаны XVI немесе XVII ғасырдағы нақты жергілікті «Узганди» дәстүрін 
ұсынушы ретінде айтуға сенімді деректер өте аз. Екіншіден, Абашин «Сайф ад-дин 
Ахсиканди» деп аталған парсы тіліндегі «Маджму‘ ат-таварих» еңбегін XVI ғасырдағы 
Ферғанаға жататын шынайы дереккөз ретінде қабылдайды; бұл еңбектің XVI ғасырдағы 
датасы басқалар тарапынан қабылданған және жақында қырғыз ғалымдары «Манас» 
эпикалық дәстүрін бейнелейтін XVI ғасырлық жазба ретінде қабылдады, бірақ шын мәнінде 
бұл еңбек XVIII ғасырдың соңында немесе тіпті XIX ғасырда құрастырылған материалдарға 
толы және оның бір бөлігі шынымен де XVI ғасырлық дереккөзге негізделуі мүмкін болса да, 
бізде бар еңбек соншалықты ескі бола алмайды (қысқаша талқылау үшін қар.: Prior, 2013: 28–
29, ескертпе 79). 

14 Джамал Қаршидің «Мулхақат» еңбегіндегі хикаяның мәтінін қар., алғаш рет Бартольд, 1898: 
149–150 жариялаған; Бартольдтың мәтініне негізделген орысша аударма Шарафутдинова, 
1988: 123–124; және Вохидов/Аминов, 2005: 150–152 (орысша аударма), бб. CCI–CCIV 
(редакцияланған мәтін), пп. 32a–b (факсимиле) бойынша жаңа мәтін басылымы және 
аудармасы жасалынған. Соңғы басылым, жақында табылған еңбектің үшінші белгілі 
көшірмесіне негізделген, Джамал Қаршидің ақпарат берушісінің нисбасын «Ламиши» 
түрінде береді. Джамал Қаршидің еңбегіндегі Бурхан ад-дин Қылыч туралы хикая жиі атап 
өтіледі, бірақ кейбір дәлсіздіктер талқылауға еніп кетті, кейбір ғалымдар Джамал Қаршидің 
Бурхан ад-дин Қылычпен өзі кездескенін болжайды; Бартольдтің өзі Бурхан ад-дин Қылычқа 
жатқызылған сөздер іс жүзінде Джамал Қаршидің айтуынша Ламишиге тиесілі болғанын 
көрсетеді (қар.: Бартольд, 1926: 151). 
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Бурхан ад-дин, оны сәлемдеспегені үшін, оның жоспарлаған ауызша шабуылын іске 
асырмағаны үшін сөккен: «Сенің әскерің қайда, сенің оң және сол қанаттарың 
қайда?» Шайхтың қатал және таласшыл табиғатының басқа да мысалдары болды, 
ақырында Иламиши оның аяғына жығылып, тәубеге келген және оның «жүрегімен 
және жанымен» шәкірті (ирадат) болған және шайхқа қызмет етуінің нәтижесінде 
мол рухани сыйлықтарға ие болған. 

Ұзақ түрде баяндау бірнеше тұрғыдан қызықты. Ол Бурхан ад-дин Қылычтың 
аймақтағы үлкен беделін көрсетеді, сонымен қатар, бұл беделдің көрнекті элементі 
ретінде шайхтың жанжалдасушы және дауласқыш табиғатын ұсынады. Шын 
мәнінде, Бурхан ад-дин Қылычтың қызғаныш және қаталдық беделі оның басқа 
тұлғалармен қарым-қатынасының нақты мысалдарында және оның ерекше атауы – 
Қылыч үшін берілген түсіндірмелерде (төменде қар.) көрініс табады. 
Агиографиялық баяндауларда әулиелер арасындағы қызғаныш, дау-дамай және 
ашық күрес жиі қолданылатындықтан, сондай-ақ, шәкірттің өз ұстазымен алғаш рет 
кездескенде алғашқы күмәнін және кейінгі дәрменсіздігін мойындайтын формулаға 
(бірақ табиғи) негізделген баяндау үлгісін ескере отырып, бұл хикаяда оның 
«көзбен көрген куәгер» сипатына қарамастан, нақты мәні аз типтік агиографиялық 
бейімделген оқиға ретінде жоққа шығара аламыз. Дегенмен, бұл жанжалдасушы 
бейне Бурхан ад-дин Қылычқа жиі сәйкес келетіндігі оның маңыздылығын жоққа 
шығаруға сақтықпен қарауға мәжбүр етеді, сондай-ақ, кейінгі дамулардың жалпы 
бағыты, әсіресе төменде көрсетілгендей әулиені өзімен дауласудың салдарынан 
тікелей ақтайды. Сонымен қатар, кез келген жағдайда, баяндау контексі әулиенің 
есін қалай қалыптастырылғанын түсіну үшін жалғыз дерек көзі болып табылады 
(Бурхан ад-дин үшін ғана емес, басқа әулиелер үшін де), сондықтан, әдетте, оның 
«факті» өмірінің химерасын іздеуден гөрі, оның агиографиялық профилінің 
ерекшеліктерін белгілеу және олардың ізіне түсу тиімдірек. Біз Джамал Қаршидің 
Бурхан ад-дин Қылыч туралы берген ерте және жартылай тәуелсіз сипаттамасы мен 
оның агиографиялық бейнесі арасында осындай айқын ұқсастықты сирек 
кездестіреміз. Сонымен қатар, Джамал Қаршидің есебі хронологиялық тұрғыдан 
маңызды. Ол 668/1269–1270 жылы Бурхан ад-дин Қылычтың ұлы және шәкіртімен 
кездесті және бұл ұрпақаралық айырмашылық Бурхан ад-диннің XIII ғасырдың 
бірінші жартысында Ферғана жазығында белсенді болғанын көрсетеді. Дәл осы 
дәуір Узгандта табылған құлпытастағы эпитафияда да көрсетіледі, онда марқұм «ең 
көрнекті және асыл шайх, жердегі Алланың көлеңкесі, кереметтер мен әулиеліктің 
иесі, шариғат пен діни қауымдастықтың әміршісі, біздің ұстазымыз және мырзамыз 
Бурхан ал-Хаққ ва-д-дин ал-Қылыч ал-Узджанди» деп аталған Бурхан ад-диннің 
ұрпағы ретінде анықталады; бұл Бурхан ад-дин Қылычтың ұрпағы 695 жылдың 17 зу-
л-хиджжасында / 1296 жылдың 16 қазанында қайтыс болды, сондықтан ол әулиенің 
немересі немесе шөбересі. Мүмкін де Джамал Қаршидің кездескен Нусрат ад-
диннің ұлы немесе немересі болған шығар.15 Узгандтағы тағы бір эпитафия, 775 

 
15 Бұл эпитафия мәтіні үшін қар.: Горячева/Настич, 1983: 174–175; сол құлпытастағы тағы бір 

кейінгі жазба бұл тұлғаны «Бурхан Мухаммад» деп атайды (бб. 75–77). Сондай-ақ, қар.: 
Джумагулов, 1982: 124–130 және Настич, 1984: 167–168, 171–172. Эпитафияда марқұм «Бурхан 
ад-дин Қылычтың немересі» деп нақты көрсетілгені жиі айтылғанымен, мәтіннен тек оның 
әулиенің ұрпағы (және ұлы емес) екені анық; Абашиннің талқылауы (Абашин, 2003: 231) 
біршама шатасқан және екі жазба екі түрлі адамға, әулиенің ұлы мен немересіне қатысты деп 
болжайды. Горячева мен Настич бастапқыда Бурхан ад-дин Қылычтың атақты Ханафийа 
мазхабы құқықтанушыларының отбасы – Марвтан шыққан, XII ғасырдың көп бөлігінде 
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жылдың 29 джумада II / 1373 жылдың 16 желтоқсанында қайтыс болған әйелдің 
қабіртасынан алынған, оны «шайх ал-маша’их» Бурхан ад-дин ал-Қылыч ал-
Узджандидің ұрпағы ретінде анықтайды,16 бұл оның әулие атасы ретінде беделінің 
айтарлықтай үздіксіздігін және ұрпақтарының өздерін оның мұрасы арқылы 
таныстырғанын көрсетеді және біз бұл мәселеге жақында ораламыз. 

Дәл солай, Бурхан ад-дин Қылычты XIII ғасырдың бірінші жартысына 
жатқызуға нұсқайтын агиографиялық дәстүрлер оны Самарқандтың көрнекті 
әулиесі Нур ад-дин Басирмен байланыстырады, ол «14-ші рухани құтып» (Қутб-и 
чахар-дахум) деп аталады. Бұл әулиенің кесенесі XIX ғасырдың аяғында орыстар 
қиратқанға дейін Самарқандтағы көрнекті орын болған және әйгілі Гур-Амир,17 
Тимурдің жерлеу орны орналасқан жерді анықтауда маңызды бағдар қызметін 
атқарған.18 Бұл мәлімет Нур ад-дин Басир және оның кесенесі XIV ғасырдың 
соңына қарай танымал болғанын көрсетеді.19 Кесененің көрнектілігі Нур ад-дин 
Басир туралы бірқатар агиографиялық әңгімелердің парсы тіліндегі «Қандийа», 
Самарқанд үшін «жиналған» қасиетті тарих және кесене нұсқаулығына енгізілгені 
де көрсетеді. Бұл әңгімелер мазмұны жағынан Нур ад-дин Басирдің «Манақиб» 
немесе «Мақамат» деп аталатын дербес еңбектерінің көшірмелерінің мазмұнымен 
айтарлықтай сәйкес келеді.20 «Қандийада» және тәуелсіз «Манақибта» кездесетін 
әңгімелер арасында тағы да Бурхан ад-диннің жанжалшыл сипатын көрсететін 
жазба бар. Хикая Нур ад-дин Басирдің ұлы Шайх Шамс ад-дин Мухаммадты 

 
Бұхарада садр қызметін атқарған ‘Али Бурханның «тармағына» тиесілі немесе сол тармақты 
Ферғана жазығында құрды деп ұсынған (Горячева/Настич, 1983: 181); Настичтің жеке 
мақаласында және Горячеваның еңбегінде бұл болжам дәлелденген факт ретінде 
қабылданады (Настич, 1984: 171–172; Goriatcheva, 2001: 110). Абашин бұл болжамның негізсіз 
екенін дұрыс атап өтті (Абашин, 2003: 218–219). 

16 Горячева/Настич, 1983: 177–179. 
17 Бүгінде Нур ад-дин Басирдің кесенесінен ешқандай із қалмаған; 1897 жылы, орыстар 

қиратқанға дейін түсірілген оның фотосуреті Naumkin, 1992: 80, иллюстрация 56 (және 76–77-
беттердегі қысқаша сипаттаманы қар.) басылып шыққан. 

18 Талқылауды қар.: Бартольд, 1915, қайта басылған Бартольд, 1963–1977: II/2, 423–454; ағылшын 
тіліне аудармасы үшін қар.: Rogers, 1974. 

19 Парсы тіліндегі «Қандийа» туралы талқылауды қар.: Paul, 1993. Парсы «Қандийа» ең алғаш 
рет орыс тіліне аударылған және еңбектің бірінші бөлігінің түсініктемесімен В. Л. Вяткин 
жариялаған (Вяткин, 1906); Вяткин өз аудармасы үшін XVII ғасырдың қолжазбасын 
пайдаланғанын жазған, бірақ бұл басылым өте сирек кездеседі, сондықтан «Қандийа» 
еңбегі, бәлкім, алғаш рет 1334/1955 жылы Тегеранда басылып шыққан Ирадж Афшар 
дайындаған басылым арқылы жақсы танымал. Афшардың мәтіні жақында Самарқандтың 
кесенелері туралы XIX ғасырдағы еңбектің (азырақ күрделі мәтіндік тарихымен) бірге қайта 
басылып шықты, бұл – Абу Тахир Ходжа «Самарийасы» (Афшар, 1988). Афшар парсы 
«Қандийа» қолжазбаларының тізімін ұсынды, бірақ ол жариялаған мәтін тек Мулла ‘Абд ал-
Хаким дайындаған және 1327/1909 жылы Самарқандта басылып шыққан литографиялық 
нұсқаға негізделген (Вяткиннің аудармасынан кейін шыққан); бұл басылған нұсқалар, 
дегенмен, материалдардың орналасуы мен мазмұны жағынан (қысқартулар мен 
қосымшаларды көрсетеді) «Қандийа» қолжазбаларының қолданыстағы нұсқаларынан 
айтарлықтай ерекшеленеді. «Қандийаға» енгізілген «Рисала-йи Қутб-и чахардахум» мәтіні 
үшін қар.: Афшар, 1988: 84–128. 

20 Тәуелсіз жеке «Манақиб» шығармасы Paul, 1993: 77–78 еңбегінде атап өтілген, бірақ ол 
Бартольд (Бартольд, 1915) тарапынан тереңірек талқыланған; Бартольд бұл еңбектің парсы 
«Қандийа» құрамына енгізілгенін бұрын В. Л. Вяткиннің осы еңбектің бір бөлігін аударуына 
шолу жасаған кезде атап өткен (Бартольд, 1908: 0186–0187; Бартольд, 1963–1977: VIII, 259–
260). 
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қамтиды, ол әкесінен Бурхан ад-дин Қылычқа баруға рұқсат сұрайды; әкесі, ол 
шайхтың қатал қызғанышы мен шыдамсыздығы туралы беделіне байланысты қарсы 
болады, бірақ ақырында келіседі. Шайхзада келіп, Шайх Бурхан ад-дин тамақ 
әкелуге кеткенде, Шамс ад-дин оның бір кітабын алып оқи бастағанда қателікті 
байқап, кітаптың шетіне ескерту жазады. Бурхан ад-дин оралып, оның не істегенін 
түсінгенде, әдеттегідей біреу оны ренжіткенде әкелетін бір сабын мен төрт мата 
(карбас) бөлігін әкеліп, Шамс ад-диннің алдына қояды. Бұл жас жігіттің денесін жуу 
мен оны ораудың символдары бұл әрине оның өлімін білдіреді және өлімі сол сәтте 
орын алады. Шамс ад-диннің әкесі, ұлының өлімін бірден біліп, басын хирқасының 
астына қойып (яғни, рухани күшін қолдану үшін), бір сағаттан кейін басын қайта 
көтергенде, Шайх Нур ад-дин Басир: «Енді оның да ісі аяқталды» деп мәлімдеген. 
Хикая Шамс ад-дин мен Бурхан ад-диннің жерлеу намаздары сол күні өткізілгенін 
және оларды қатар жерлегенін растай отырып аяқталады.21 

Әулиелер арасындағы «сайыс» мотивін еске түсіретін агиографиялық 
қызығушылықтан тыс, бұл өте жиі кездесетін мотив, дегенмен жоғарыда 
айтылғандай, Бурхан ад-динмен дауласудың салдарына ерекше назар аударатын 
хикаялар ерекше қатал болып көрінеді. Әңгіме Бурхан ад-дин Қылычтың Нур ад-
дин Басир әлі тірі кезінде қайтыс болғанын растайды. «Манақиб» Нур ад-дин 
Басирдің 646 жылдың зу-л-қа‘да айында/1249 жылдың ақпан-наурызында қайтыс 
болғанын және оны хронологиялық тұрғыдан Бұхараның әйгілі сопысы және 
құқықтанушысы Сайф ад-дин Бахарзи (659/1261 ж. қ. б.) мен байланыстырғанын 
растайды.22 «Манақибтың» жазылу мерзімі нақты белгісіз, бірақ оның авторы 
белгілі – бір Абу-л-Хасан деген кісі өзін Шайх Нур ад-диннің оныншы буындағы 
(немесе тоғызыншы – қолжетімді көшірмелерде генеалогиялық мәліметтерде 
қайшылық бар) ұрпағы ретінде анықтап, өз атасы Шайх Низам ад-динді Тимурдің 
замандасы ретінде сипаттайды.23 Бұл ұрпақтық көрсеткіштер еңбектің жазылу 
уақытын XV ғасырдың ортасы деп көрсетеді және еңбекте Қасим-и Анвар (835/1431 
ж. қ. б.) және Маулана Йа‘қуб Чархи (1430 немесе 1440 ж. қ. б.) сияқты тұлғалардың 
еске алынуы арқылы одан әрі дәлелденеді. 

Дәл сол әңгіме, Нур ад-дин Басирдің ұлының аты аталмаса да, Бурхан ад-дин 
Қылыч пен Нур ад-дин Басирдің ұлының бір уақытта дерлік қайтыс болуымен 
аяқталады. Ол Самарқандтың әйгілі Нақшбандийа шайхы Ходжа Ахрардың 
(895/1490 ж. қ. б.) атап айтқанда өмірбаянының бірінде - «Манақиб-и Ахрар» деп 
аталатын Маулана Шайхтың еңбегінде дербес кездеседі. Бұл хикаяда Нур ад-дин 
Басирдің білімді ұлы болғаны және оның Бурхан ад-дин Қылычқа баруға рұқсат 
сұрағаны баяндалады. Әкесі бұл шайхтың «қатал адам» (мард-и тунд) екенін 
ескерткен, бірақ ұлы табандылық танытып, ақыры рұқсат алады. Бурхан ад-дин 

 
21 Нур ад-дин Басирдің «Манақибі», ӨР ШИ қолжазбасы, 3061/II (пп. 50b-76b, 1050/1640 жылы 

көшірілген, Ура-тепеде көшірілген сияқты, сипаттамасы СВР, III, бб. 203–204, № 2236), пп. 
67b-68a; Санкт-Петербург қолжазбасы, Ресей Ұлттық кітапханасы, P.N.S. 330 (пп. 27a-58a, 
1106/1694 жылы даталанған, сипаттамасы Костыгова, 1973: 112–113, № 331; қар. Костыгова, 
1988: 212–213, № 586), пп. 47a-b; РҒА ШҚИ қолжазбасы B4464/II (пп. 155a-205a, 1277/1861 
жылы Ташкентте көшірілген, сипаттамасы Миклухо-Маклай, 1961: 99–100, № 153), пп. 185a-
186a. «Қандийадағы» нұсқамен салыстырыңыз, Афшар, 1988: 96–98; бұл нұсқа басқа жерде 
(б. 125) Бурхан ад-дин Қылычтың «Ходжаган-и Дахбидидің» (яғни, Махдум-и А‘замның 
ұрпақтары, төменде талқыланғандай) атасы болғанын атап өтеді. 

22 Бахарзи туралы менің талқылауымды қар.: DeWeese, 1988: 47–49. 
23 ӨР ШИ қолжазбасы 3061, п. 75a, Ресей Ұлттық кітапханасы, п. 55a (РҒА ШҚИ B4464 

қолжазбасы бұл бөлімді қамтымайды). 
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Қылычтың үйінде шайх тамақ әкелуге шыққан кезде, ұлы оның бір кітабын алып, 
қандай да бір қателік немесе кемшілікті (ғалати йа сахви) байқаған, содан кейін ол 
тырнағымен сол жерге сызық сызған, ал шайх қайтып келіп, бұл белгіні көргенде 
ашуланған кезде ұлы бірден қайтыс болған. Нур ад-дин Басир мұны бірден біліп, 
өзінің әулиелік қызғанышын іске қосқан: «оның қолындағы қасиетті түктер тік 
тұрды да, ол «Менің бауырым Бурхан ад-дин өз жұмысын бітірді!» деді». Содан 
кейін Шайх Бурхан ад-дин де қайтыс болған және екі денені бір уақытта жерлеуге 
шығарған.24 

XV ғасырдың соңына қарай қалыптасқан Бурхан ад-дин Қылычтың 
агиографиялық бейнесі оның қызғаныш пен жанжалшыл әрекеттерімен 
ерекшеленетін беделін көрсетеді. Жалпы айтқанда, оны Узгенд немесе бүкіл шығыс 
Ферғана жазығы үшін XIII ғасырдың басында белсенді болған, жергілікті танымал 
орталық азиялық әулиелердің қатарына жатқызуға болады. Олар өз қалаларының 
«қамқор әулиелері» ретінде қарастырылып, олардың кесенелері маңызды 
жергілікті зиярат орындарына айналып, аймақтарында артықшылықтарға ие 
болатын ерекше отбасы топтарының ата-бабалары ретінде танылды, бірақ XIV 
және XV ғасырларда сопылық қауымдастықтар үшін құрылған инициациялық 
тарату желілеріне толықтай қосылмады (осы желілерге қабылданған әулиелермен 
байланыстары бар дереккөздерде жиі атап өтілген болса да). Мұндай әулиелер 
қатарына Самарқандпен байланысты Нур ад-дин Басир, Ташкентпен байланысты 
Зайн ад-дин Куй-и ‘Арифани, Худжандпен байланысты Маслахат ад-дин Худжанди, 
болуы мүмкін және Хорезммен байланысты Пахлаван Махмуд кіреді, дегенмен ол 
сәл кейінірек өмір сүрген. Бұл әулиелер тізімін олардың өмірлерінен бір немесе екі 
ғасыр өткен соң олардың айналасында кесене кешендері, керемет әңгімелер және 
генеалогиялық дәстүрлер дамыған жергілікті танымал сопылық тұлғалар болған деп 
тануға болатын тұлғаларды атап өту арқылы кеңейтуге болады. Мысалы: Хаким Ата, 
Занги Ата, Саййид Ата, Садр Ата және Шайх Хаванд-и Тахур сияқты тұлғалар XV 
ғасырда құрылған сопылық силсилаларға тартылды. Сол арқылы олар жергілікті 
немесе аймақтық қасиеттіліктен (дегенмен, ол ұмытылмаған) жоғары жалпы 
инициациялық маңызға ие болды. 

Бурхан ад-дин Қылычтың әулиелік бейнесінің дамуының ерте кезеңі сопылық 
ортаның сыртында жасалған басқа дереккөздерде де көрініс табады. Ең ерте 
дереккөздердің бірі, сөзсіз 777/1376 жылы Джахангир қайтыс болар алдында 
Тимурдің ұлы Джахангирге алаңдауы туралы хикаялардағы Бурхан ад-дин Қылычқа 
сілтеме болып табылады. Бұл хикаялар, XV ғасырдың басынан бастап Низам ад-дин 
Шамидің «Зафар-нама» шығармасында пайда болып, Тимурдің түсінде Бурхан ад-
дин Қылычты көріп, одан ұлы үшін Құдайға араша түсуді сұрағанын растайды, бірақ 
шайх Тимурдің өзіне батасын беріп, Джахангир туралы ештеңе айтпай, Тимурдің 
ұлының денсаулығына қатысты алаңдаушылығын одан әрі күшейтеді.25 Бұл 
хикаяларда Бурхан ад-дин Қылычтың кесенесі туралы нақты айтылмағанымен, 

 
24 Маулана Шайх, «Манақиб-и Ахрар», ӨР ШИ қолжазбасы 9730 (СВР, VIII, 419–420-беттерде 

сипатталған, бірақ онда қате түрде Маулана Мухаммад Қазының Ходжа Ахрар 
өмірбаянының көшірмесі деп аталған; дұрыс сәйкестендіру Чехович, 1974: 17-де бұрыннан 
атап өтілген), пп. 81a-b; Patna, Khuda Bakhsh Oriental Public Library қолжазбасы, H.L. 2480 
(басып шығарылған каталогта сипатталмаған), п. 52b; Kawamoto, 2004: 111–112; Nawshahi, 
2001: 662. 

25 Shami, 1984: 72–73. Бұл хикая кейінірек Йаздидің «Зафар-нама» (Yazdi, 2008: I, 454–455) 
еңбегінде қайталанып, стандартты баяндауға айналды. 
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Тимурдің әулиені түсінде көрген контексті сөзсіз маңызды. Бұл Тимурдің Дуғлат 
Амир Қамар ад-динге қарсы жорығының ортасында болған, ол Андижанға шабуыл 
жасағаннан кейін басталған және бұл хикаяларда Узганд нақты аталмағанымен, осы 
контексте Бурхан ад-дин Қылычты түсінде көру оның әулиелік тұлғасының Ферғана 
жазығының шығыс бөлігінде орналасқанын көрсетеді және осылайша жанама түрде 
оның сол жерде кесенесі бар екеніне нұсқайды. Тимурдің өмірі кезінде оның 
кесенесінің шынымен де сол жерде болғанын Узгандта табылған тағы бір қабіртас 
дәлелдейді, ол Тимурилер дәуірінің жылнамашысы Тадж ас-Салманиді 807/1404 
жылы жазылған эпитафияның авторы ретінде анықтайды. Онда ол өзін Бурхан ад-
дин Қылычтың «шәкірттерінің ең төменгісі» (камтарин-и муридан) деп атайды, 
бұл қарым-қатынас сөзбе-сөз тұрғыда күмәнді болғанымен, эпитафияның 
поэтикалық ортасында түсінікті.26 

Бұл әулиенің кесенесінің Ферғана жазығында орналасуы кем дегенде, Бурхан ад-
дин Қылычтың ұрпақтарына жасалған көптеген сілтемелерде көрініс табады. 
Орталық Азияда танымал әулиелердің ұрпақтары болып табылатын отбасылық 
топтардың феномені (олардың кесенелерін басқарумен жиі байланысты) кең 
таралған және ортағасырлық дереккөздерде осындай ұрпақтармен 
байланыстырылған жеке адамдар мен топтарға сілтемелер көп кездеседі. Мұндай 
топтар мен жақында танымал болған ходжалар топтары арасында, сондай-ақ, 
қасиетті ұрпақ тұрғысынан анықталатын сөзсіз байланыс бар, дегенмен бұл 
байланыстың сипаты әрқашан анық емес және кез келген жағдайда әр топта әртүрлі 
болуы мүмкін. Қазіргі уақытта және өткен уақытта мұндай ұрпақ топтарының көбісі 
(яғни, белгілі бір әулиелерге байланысты сопылық қауымдастықтарда, белгілі бір 
әулиелердің кесенелерін қолдайтын жерлермен байланысты әлеуметтік топтарда, 
олардың жанында танымал әулиелердің кесенелері орналасқан отырықшы немесе 
көшпелі қауымдастықтарда немесе олардың отбасыларымен сопылық 
инициациялық байланыстар тұрғысынан орнатқан қандай да бір қауымдық 
байланыстары бар қауымдастықтарда) басқа шығу тегіне ие болуы мүмкін, бірақ 
биологиялық ұрпақтық мүдделерді мүмкін емес деп бірден жоққа шығаруға 
болмайды, әртүрлі жағдайларда қалыптасқан әлеуметтік топтарды әулие 
туыстығының генеалогиялық идиомасымен қайта жіктеудің көптеген мүмкін 
жолдары болғанына қарамастан Бурхан ад-дин Қылыч жағдайында таңғаларлық 
нәрсе оның ұрпақтарының түсінігінің ұзақ мерзімді үздіксіздігі XIII ғасырдың 
соңынан бастап, XVIII ғасырға дейін әулиенің ұрпақтарына сілтемелер үнемі 
кездеседі,27 бұл нақты шежірелер мен генеалогиялық құрылымдарды қадағалауға 
жеткілікті үздіксіздікпен болмаса да, Бурхан ад-дин Қылычтың ұрпақтарының 

 
26 Горячева/Настич, 1983: 179–181; қар. Настич, 1984: 172. Тадж ас-Салмани және оның тарихи 

еңбегі туралы толығырақ қар.: Roemer, 1956. 
27 Мұнда ортағасырлық әулиелердің ұрпақтары туралы мүдделер мәселе болып отыр, мұсылман 

қауымдастығының алғашқы күндерінен бастап Пайғамбармен байланысты халифа немесе 
басқа да тұлғалардан ортағасырлық әулиенің ұрпағы деген мүдделерден гөрі проблемалы, 
бірақ ақырында дерлік кең таралған талаптар емес; соңғылары салыстырмалы түрде ерте 
пайда болуы мүмкін – Ахмад Йасауидің Мухаммад б. ал-Ханафийаның ұрпағы деген 
мүдделер XIV ғасырдан бері куәландырылғаны сияқты – бірақ олар кейбір тұрғыдан 
ортағасырлық әулиелердің туыстығы туралы мүдделерге қарағанда генеалогиялық тексеруге 
аз қолайлы, өйткені олар үшін жиі мәтіндік сілтемелер табуға болады. Бұл себептен ішінара 
XVIII немесе XIX ғасырларға қарай және қазіргі уақытта ходжа қауымдастықтарының 
топтық санасы әдетте ортағасырлық әулиелерді айналып өтіп, исламның алғашқы 
күндеріндегі қасиетті тұлғаларға назар аударады. 
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мүдделері толығымен жасанды емес екенін көрсетуге жеткілікті жиі кездеседі, 
немесе кем дегенде оның ұрпақтарының онымен байланысын сақтап, өсіріп 
отыратын түсініктің жалғасып келе жатқанын көрсету үшін жеткілікті жиі кездеседі. 

Жоғарыда айтылғандай, Бурхан ад-диннің ұлы туралы Джамал Қарши айтып 
кеткен. 695/1296 жылы қайтыс болған немере немесе немересінің баласы болған 
ұрпағы болған және 775/1373 жылы қайтыс болған әйел ұрпағы туралы 
эпиграфиялық қалдықтардан белгілі. XVI ғасырдың басында жазған Бабур ̣ өзінің 
қолдаушыларының бірі 903/1498 жылы өлтірілген Ходжа Маулана-йи Қазыны, 
әкесінің жағынан Бурхан ад-дин Қылычтың, ал анасының жағынан Султан Илик 
Мази (кейінгі дереккөздерде әртүрлі жолдармен Бурхан ад-дин Қылычпен 
байланысты) ұрпағы деп анықтайды.28 XVI ғасырдағы Кубрауийа шайхы Хусайн 
Хорезмиге (958/1551 ж. қ. б.) арналған екі негізгі агиографияға сәйкес шайхтың ата-
бабалары Бурхан ад-дин Қылычтың шежіресінен шыққан және оның кесенесінің 
жанында «Андижан уәлаятында» тұрған және Тимурилер ханзадасы Мухаммад 
Джуки Мирза кезінде әулиенің атасы Хорезмге келген.29 Махдум-и А‘зам және 
Мухаммад Ислам Джуйбари шәкірті болған және XVI ғасырдың аяғында 
Мауараннахрдан Осман империясына көшіп, сонда маңызды Нақшбандийа 
силсиласын қурған Ахмад Садиқ Ташканди, шәкіртінің жинаған арабша 
агиографиясына сәйкес Бурхан ад-дин Қылычтың анасының атасы арқылы ұрпағы 
болған.30 1640-ншы жылдары Балхта құрастырылған «Бахр ал-асрар» авторы 
Махмуд б. Амир Вали, өзінің Бурхан ад-дин Қылычтың әкесі арқылы ұрпағы екенін 
растайды және оны үнемі «саййид» деп атайды.31 Ол әйгілі Ханафийа құқықтанушы 
Бурхан ад-дин Марғинанидің (593/1196–1197 ж. қ. б.) шайхы болғанын айтады. Бұл 
мүдденің дереккөзі белгісіз, бірақ екі тұлғаның өмір сүрген мерзімдерінің сәйкес 
келуін және олардың Ферғана жазығындағы қызметін ескере отырып, олардың 
қандай да бір байланысы болғаны мүмкін. Соңында, 1047/1637–1638 жылы немесе 
одан кейін Аштарханилер билеушісі Имам Қули ханның «Саййид» Бурхан ад-дин 
Қылычтың Узгандтағы ұрпақтарына артықшылықтар берген құжаты сақталған.32 

 
28 Bābur, 1922: 29, 89; Bābur, 1995: I, 23, 80–81; Bābur, 1993: I, 31, 109–111; қар. Thackston 

аудармасының түсіндірілген және иллюстрацияланған нұсқасы, Bābur, 1996: 50, 92  (бұл 
нұсқада Thackston Бурхан ад-дин Қылычты қате түрде «Хидайа» еңбегінің авторы Бурхан 
ад-дин ‘Али ал-Марғинанимен сәйкестендірген). 

29 Джани-Махмуд б. Шайх ‘Али б. ‘Имад ад-дин Ғидждувани, Мифтах ат-талибин, Aligarh 
Subhanullah қолжазбасы No. 297.7/13, п. 218a; Шариф ад-дин Хусайн Хорезми, Джаддат ал-
‘ашиқин, Aligarh Subhanullah қолжазбасы No. 297.71/1, пп. 22b-23a (Бурхан ад-диннің 
«Қылыч» деген атқа қалай ие болғаны туралы әңгіме нұсқасын қоса алғанда, төменде атап 
өтілген); осы екі еңбек және Хусайн Хорезмидің қызметі туралы толығырақ DeWeese, 1988: 
69–74 қар. 

30 Мустафа б. Хусайн ас-Садиқи, «ал-Манхадж ал-мувассил ила-т-тариқ ал-абхадж», Princeton, 
Arabic Collection қолжазбасы, New Series, No. 974, пп. 9b-10a; Dina LeGall-ға осы 
қолжазбаның көшірмесін алуға мүмкіндік бергені үшін алғыс айтамын. Ташканди туралы 
толығырақ, ол Ташкентте XIII ғасырдың соңында белсенді болған шайх ‘Умар Багистанидің 
де ұрпағы ретінде көрсетілген, қар.: LeGall, 2005: 22–23, 44–47, 88–97. 

31 Махмуд б. Амир Вали, Бахр ал-асрар, India Office қолжазбасы, Ethé 575, п. 142 (Махдум-и 
А‘замның Бурхан ад-дин Қылычтың ұрпағы екенін де атап өтеді). Бұл мәселелер еңбектің 
басқа бөлімінде де айтылады (Бурхан ад-дин Қылычты Марғинанидің ұстазы деп 
көрсетпей); қар.: Ахмедов, 1977: 71 (сондай-ақ, 64-бетте, Узгандтағы Бурхан ад-дин 
Қылычтың кесенесін еске алады). 

32 Құжат А. А. Семëновтың XVIII ғасырдың басындағы «Тазкира-йи Муким-хани» 
аудармасына алғы сөзінде аталған: Семëнов, 1956: 9. 
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Нақшбандийа шайхы Ахмад б. Джалал ад-дин Ходжаги Касани әйгілі Махдум-и 
А‘замның (949/1542 ж. қ. б.) Бурхан ад-дин Қылычтан тараған ұрпағы екені 
әлдеқайда танымал және кең таралған салдары бар. Бұл екі тұлғаның арасындағы 
генеалогиялық байланыс Махдум-и А‘замның Орталық Азиядағы орасан зор 
беделінің нәтижесінде кеңінен танымал болды. XVI ғасырдың басындағы маңызды 
сопы шайхы ретіндегі мәртебесінен бөлек, Махдум-и А‘зам негізгі тұқым қуалайтын 
сопылық силсилалардың Самарқанд маңында орналасқан Дахбидийа қауымының 
және XVII ғасырдан XIX ғасырға дейін Шығыс Түркістанда билікке таласқан екі 
бақталас Нақшбандийа ходжа шежірелерінің Исхақийа (Қара-тағлық) және 
Афақийа (Ақ-тағлық) топтарының биологиялық және инициациялық атасы ретінде 
де белгілі.33 Осы шежірелердің барлығында өздерінің агиографиялық және 
генеалогиялық дәстүрлерінде Бурхан ад-дин Қылычтан тарағандықтарын еске 
сақтаған, бірақ оның тегі және одан әрі генеалогиялық салдары әсіресе Шығыс 
Түркістандағы топтар арасында маңызды болды. Бұл аймақтағы Цинь династиясы 
жаулап алғаннан кейін XVIII ғасырдың ортасында олар батысқа қарай Ферғана 
жазығына да тарады, мұнда Афақийа линиясының ұрпақтары Қоқан хандарының 
қамқорлығы мен қолдауына ие болды. Оның шежіредегі орталық рөлін Шығыс 
Түркістанды жаулап алуға қарсыласуға тырысқан, Афақийа билігінің негізін 
қалаушы Ходжа Хидайатуллаһ Афақидің шөбересі «Қылыч Бурхан ад-дин» есімін 
алғанын растайды. 

Шығыс Түркістанның ходжалары Бурхан ад-дин Қылычтың «артқы тарихын» 
таратуға да жауапты болған сияқты. Ол генеалогиялық дәстүр Бурхан ад-динді 
Узгандта орналасқан Қараханилер билеушілерінің әулеттік құрылымына енгізеді 
немесе, дәлірек айтқанда, XVI ғасырда және кейінгі кезеңдерде Орталық Азияда 
«есте сақталған» Қараханилер элитасына қатысты. Негізгі әңгіме бойынша, Бурхан 
ад-диннің әкесі бұл жерде Саййид Камал ад-дин деп аталады, халиф ‘Алидің 16-шы 
ұрпағы болған және Ферғанаға келіп, жергілікті билеушінің қызына үйленген. Ол 
билеуші «Илик Мази» деп аталады, осы некеден Бурхан ад-дин Қылыч дүниеге 
келген және ол ақырында өзінің анасының атасы Илик Мазидің мұрагері болған. 
Дегенмен, әңгіме бойынша, ол көп ұзамай билікті тастап, «Шайх Муслих ад-дин 
Худжанди» (жоғарыда аталған Маслахат ад-дин Худжанди) шәкірті болған. 
Әңгімедегі «билеуші» Қараханилер титулатурасының жаңғырығын алыс 
«өткенге» немесе жай ғана билеушінің «қайтыс болған» мәртебесіне жалпы 
сілтемемен үйлестіретін «Илик Мази» деген «атқа» ие. Бұл атау Джамал Қарши 
арқылы Наср б. ‘Алиге қолданылған, ол Қараханилер әулетінің алғашқы билеушісі 
болған. Ол 402/1011–1012 жылы қайтыс болып, Узгандта жерленген деп айтады. 
Тарихи тұрғыдан алғанда, ол Бурхан ад-дин Қылычтың атасы болуға немесе жай 
ғана оған замандас-билеуші болуға тым ерте өмір сүрген. Бұл екі тұлға бір-бірімен 
қабірлердің жақындығы себебінен байланыстырылған болуы мүмкін,34 дегенмен 
Джамал Қаршидің бұл тұлға туралы әңгімесін жеткізген XIII ғасырдағы екі ақпарат 
берушінің біреуі Бурхан ад-дин Қылыч туралы хикаяны да жеткізген автор – 
Джамал ад-дин ал-Иламиши.35 Бұл тұлғаның «Илик Мази» және Бурхан ад-дин 

 
33 Шығыс Түркістандағы топтарды ең соңғы зерттеу үшін қар.: Papas, 2005; сонымен қатар, 

классикалық зерттеу: Hartmann, 1905-ті де қар. 
34 Қар.: Абашин, 2003: 223. 
35 Джамал Қарши, Мулхақат, Бартольд, 1898: 133–135; Шарафутдинова, 1988: 107–109; 

Вохидов/Аминов, 2005: 105–108 (аударма), CXLVII–CLI (редакцияланған мәтін), 
факсимиле, пп. 22a–b. Мұнда Джамал Қарши Иламишидің бастапқы нисбасын «ал-
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Қылыч туралы әңгімелерге қатысы болғаны, әсіресе Джамал Қарши Илик Мази 
туралы Иламишидің беделімен қосқан әңгіме тақырыбын ескере отырып, екі 
тұлғаны байланыстыратын әңгімелер үшін белгілі бір «орын» болғанын көрсетеді. 
Ол билеушінің кәрі адаммен кездесуін баяндайды, ол Хизр болып шығады және 
осылайша Илик Мазидің белгілі бір әулеттік және діни тұрғыда қалыптасқан 
моральдық әңгімеде «қуыршақ» ретінде қызмет ету үшін тарихи шеңберден 
«шығарылуын» көрсетеді. Қалай болғанда да, Джамал Қарши «Илик Мазиді» біз 
Қараханилер деп танитын әулетке жатқызғанын түсінгені анық (ол Наср б. ‘Алиді 
әйгілі Қараханилер арасынан исламды «бірінші қабылдаушысы» Сатуқ Буғра 
ханның шөбересі ретінде анықтайды), керісінше Махдум-и А‘зам дәстүрі Султан 
Илик Мазидің Қараханилер әулетіндегі тарихи орны туралы ештеңе айтпайды, оны 
тек халиф Абу Бакрдың ұрпағы ретінде анықтайды. 

Бұл егжей-тегжей Бурхан ад-дин Қылычпен байланысты генеалогиялық 
кеңейтуге байланысты ынталандырудың айқын көрінетін түсіндірмесіне сақтықпен 
қарауды ұсынады. Әңгіме ақырында, Бурхан ад-динді әкесінің жағынан ‘Алимен, ал 
анасының жағынан моңғолдарға дейінгі дәуірдің маңызды билеушісі ретінде 
танылған тұлғамен байланыстыратын генеалогиялық байланыстармен қамтамасыз 
етеді және бұл әңгіме Махдум-и А‘замның ұрпақтарының тұқым қуалайтын рухани 
билікке және саяси амбицияларға деген мүдделерін қолдады деп ұсыну қисынды 
болар еді. Алайда, әңгіме аяқталғанда Бурхан ад-диннің биліктен бас тартуы мұндай 
жорамалдарды күрделендіреді, сондай-ақ, Илик Мазиді Абу Бакрдың ұрпағы 
ретінде нақты анықтауы (әрине, рухани және дүниелік билікке жүгінуді ұсынса да, 
Узгандтың жергілікті контексінен тыс Қараханилердің «әулеттік» байланысы 
негізінде емес) бұл болжамды қиындатады. Әңгіменің артындағы ынталандыру 
Исхақийа немесе Афақийа шежіресінің толық дамыған саяси талаптарынан 
әлдеқайда бұрын пайда болуымен де күрделене түседі. Негізгі хикая алғаш рет 
1026/1617–1618 жылы шайхтың немересі құрастырған және кеңінен танымал болған 
Махдум-и А‘замға арналған «Джами‘ ал-мақамат» атты агиографияда пайда 
болғаны анық. 

«Джами‘ ал-мақаматтағы» хикая XIX ғасырға дейін ходжа шежірелері жасаған 
кең ауқымды агиографияларда кездесетін генеалогиялық талқылаудың негізі болып 
қызмет еткен сияқты. Дегенмен кейбір өзгерістер, әсіресе Бурхан ад-дин Қылычтың 
әкесінің генеалогиясында байқалады.36 Бұл генеалогиялық талқылаулар әдетте 
қысқаша баяндаумен біріктіріліп, Бурхан ад-диннің агиографиялық бейнесіне 
соңғы маңызды элементті қосады. Әңгіме әулиенің ерекше лақап аты, Қылыч 
(«Қылыш») деген аттың шығу тегін түсіндіреді. Бұл оның қызғаныш пен 
жанжалшыл мінезіне нұсқайды және әңгімеде жіпке ілінген Қылычтың жүзіне қарсы 
ұшып жатқан шыбындардың көрінісі арқылы түсіндіріледі: шыбындар екіге бөлініп, 
жерге өліп түссе, бұл Қылычтың кінәсі ме, әлде шыбындардың кінәсі ме? Әрине 

 
Хурасани» емес, «ал-Харави» деп береді және онымен 669/1270–1271 жылы Иламиште 
кездесті деп айтады (668 жылдың орнына). Бұл ұзақ баяндаудағы басқа ақпарат беруші – 
Джамал Қаршидің ұстазы Камал ад-дин ал-Музаффари; бұл тұлғаның Наджм ад-дин Кубраға 
дейінгі сопылық силсилаға қатысы туралы толығырақ қар.: DeWeese, 1994: 69–70, 94. 

36 Әртүрлі еңбектерде берілген шежірелерді салыстыру үшін қар.: Kim 1996: 302–307; Кимнің 
кестелері Исхақийа және Афақийа түпнұсқаларына негізделген және Aбашин, 2003: 232–233 
берілгендерге қарағанда артық. Сондай-ақ, «Тазкира-йи ‘азизан» немесе «Тазкира-йи 
ходжаганның» кешкі хикаяларының қысқаша аудармасын қар.: Hartmann, 1905: 195–197 және 
Shaw, 1897: 31–32. 
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әңгіме мақсаты, егер әулиеге қарсы тұруды немесе онымен дауласуды таңдаған 
адамдар апатқа ұшыраса, әулиенің өзі кінәлі емес екенін түсіндіру және олардың 
өлімі Хазірет Қылычқа қарсы шығып, әулие ұстайтын немесе әулие өзі болып 
табылатын Қылычтың табиғи және сөзсіз нәтижесі болып табылады. 

Бұл оқиға негізі, Бурхан ад-диннің ата-тегі туралы генеалогиялық талқылаудан 
бұрын пайда болған сияқты. Махдум-и А‘замның Бурхан ад-дин Қылычтан тарағаны 
туралы растау бар және оның лақап атының шығу тарихы белгілі. Алайда, Бурхан ад-
диннің генеалогиялық тарихы жоқ. Махдум-и А‘замға арналған алғашқы 
агиографиялардың бірі – «Силсилат ас-сиддиқин». Бұл шығарманы XVI ғасырдың 
ортасында, Махдум-и А‘зам қайтыс болғаннан көп ұзамай, оның шәкірттерінің бірі 
Дуcт Мухаммад б. Науруз Ахмад ал-Киши құрастырған.37 Ол өзінің әкесі арқылы 
төрт ұрпақпен Шайх Бурхан ад-дин Қылычқа оралатын ата-бабаларын растайтын 
ұстаздың өзін атап өтеді (бұл мүдденің хронологиялық салдары, көрнекті ата-
бабаның өмір сүрген уақытын XIV ғасырдың аяғына нұсқайтын ұрпақтық 
қашықтықпен, Шайх Маслахат Худжанди және басқа тұлғалардың замандасы 
ретінде Бурхан ад-динді анықтауымен бірден теріске шығады, бірақ мұндай 
генеалогиялық «телескопия» ауызша берілетін шежірелерде жиі кездесетін 
құбылыс). Жазба әулиенің атының шығу тарихын түсіндіретін оқиғамен жалғасады: 
Бурхан ад-дин Қылыч әңгіме бойынша, әдепсіз әрекет жасаған кез келген адамның 
басын кесетін және бірде ол өзі бұл көрінетін қатаң әдетті шыбындардың Қылычтың 
жүзіне қарсы ұшып, кімнің кінәлі екенін сұрап, Қылыч па әлде шыбындар ма деген 
бейнемен түсіндірген. Бұл нұсқа жеткілікті дәрежеде қатаң болып көрінуі мүмкін, 
бірақ жоғарыда аталған Хусайн Хорезмидің агиографиясы ретінде 1550 жылдары 
жазылған болуы мүмкін «Джаддат ал-‘ашиқиннің» сәл кейінгі нұсқасында бұл 
оқиғаның бейнелері, тіпті, үрейлі. Дегенмен ол Бурхан ад-дин Қылычты әртүрлі 
құқық бұзушылардың өлтірушісі ретінде тікелей көрсетпейді. Мұнда бізге Бурхан 
ад-дин Қылычтың заманында сопылық жолды жоққа шығарған немесе жамандаған 
кез келген адам бірден қайтыс болғаны айтылады және жергілікті билеуші (аты 
аталмаған) түсінде адамдар Қылыч жүзіне қарсы ұрылып, екіге бөлінген кезде себеп 
айқын болады (басқа хикаялардағы «магас» орнына «хар кас» деген сөз тіркесін 
қолдана отырып); билеуші шайхқа жалбарынуға келгенде, Бурхан ад-дин Қылыч 

 
37 ӨР ШИ қолжазбасы 622 (каталогта жоқ), пп. 77a-b; Babajanov, 1999: 4 бойынша Махдум-и 

А‘зам туралы тағы бір ерте хикая оның Бурхан ад-дин Қылычтан тарағанын атап өтеді. 
Махдум-и А‘замға тиесілі деп есептелген трактатта, оған айқынырақ тиесілі екі немесе одан 
да көп трактаттардың арасында, автордың әкесінің «біз Шайх Бурхан ад-дин Қылычтың 
ұрпағымыз» дегенін растайды, оның ұлы «Қылыч-лик Ата» атымен танымалы, ал оның 
қабірі Самарқанд маңындағы Шираз деп аталатын ауылда орналасқан; қар.: Рисала-йи 
‘илмийа, Patna, Khuda Bakhsh Oriental Public Library қолжазбасы, No. 2095 (Abdul Muqtadir, 
1933: 75–91, No. 2095 сипаттаған, 1146/1733–1734 жылы көшірілген), пп. 94b-95a; кейде 
шатастырылған өзбекше аудармасы үшін қар.: Махдуми Аъзам, 1996: 35. Бұл трактатты 
Махдум-и А‘замның жұмысы деп нақты анықтау мүмкін емес, бірақ ол оған байланысты 
отбасылық шежіре ішінде шығарылған сияқты, мүмкін XVI ғасырдың екінші жартысында. 
Махдум-и А‘замның Бурхан ад-дин Қылычтан тарағандығы да, соңғысының генеалогиясы да 
Махдум-и А‘замнан шыққан отбасылық дәстүрлерде ғана шектелмеген; атап өткендей, XVII 
ғасырдағы «Бахр ал-асрар» екі әулиенің арасындағы байланысты растады (India Office 
қолжазбасы Ethé 575, п. 142a) және Махдум-и А‘замнан Бурхан ад-дин Қылычқа дейінгі толық 
генеалогия, әрі қарай Илик Мазиге дейін генеалогия, Ходжа ‘Абд ар-Рахим б. Ходжа ‘Абд ар-
Рахман Хисаридың 1149/1736 жылы құрастырған «Тухфат ал-ансаб-и ‘алави» атты негізінен 
Орталық Азия генеалогиялық дәстүрлерінің жинағында (ӨР ШИ қолжазбасы 1459 [СВР, III, 
бб. 340–341 сипатталған, № 2638], пп. 183a, 185b–188b) пайда болады. 
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оған арманын айтып үлгермей-ақ: «Сіз менің бұл мәселеге ешқандай қатысым жоқ 
екенін көрдіңіз» деген.38 

Бурхан ад-дин Қылычтың әулиелік бейнесінің әрі қарайғы бейнелері мен 
түсіндірулері агиографиялық және генеалогиялық еңбектерде қазіргі уақытқа дейін 
кездеседі. Соңғы жағдайда, оңтүстік Қазақстандағы әулиеден тараған деп 
анықталған отбасылық топтар туралы соңғы уақытта талқыланды,39 ал 
агиографиялық дереккөздер арасында екі еңбек әсіресе әулиенің «түпнұсқалық» 
түсіндірулері үшін атап өтуге болады. Олардың ерте кезіндегісі, барлық 
ықтималдықпен XVI немесе XVII ғасырларда Орталық Азияда жасалған қызықты 
агиографиялық жинақ, «Тазкира-йи Буғра-хани», сондай-ақ, «Тазкира-йи 
увайсийа» деп те аталады; мұнда Бурхан ад-дин Қылыч тірі шайхтан емес, өлген 
пайғамбар немесе әулиенің рухынан оқыту мен инициация алатын «увайси» 
стильдегі әулиелердің қатарына жатқызылған. Бұл еңбектегі Бурхан ад-дин 
Қылычтың40 (парсы түпнұсқасы мен бірнеше түркі тілдеріндегі аудармалары 
сақталған) есебі оның діннен ауытқыған немесе жай ғана оның мистикалық 
күйлерін бұзған кез келген адамды өлтіруге итермелеген сезімталдығы мен ынтасын 
(бала кезінен бастап) ерекше атап көрсетеді. Бұл хикаяда Бурхан ад-динге 
бағытталған фольклор жазбаларында кездесетін мотивтердің жаңғырығы, соның 
ішінде үңгірде әулиеге «мұра» (аманат) ретінде жасырылған екі қылыштың 
элементі бар. Хикаяда Бурхан ад-дин Қылыч Султан Илик Мазидің замандасы 
ретінде бейнеленеді, ол әулиеге кітабын (төменде қараңыз) ұсынғаннан кейін оны 
зиярат етіп, сыйлықтар береді. Бірақ әулиенің билеушімен туыстық қатынасы 
немесе оның қысқаша билікке келуі туралы ештеңе айтылмайды, Махдум-и А‘зам 
дәстүрлерінде ерекше атап өтілгендей шынында да, бұл еңбекте Бурхан ад-дин 
Қылыч үшін мүлдем басқа генеалогиялық құрылым берілген, ал әулие өзінің 
кітабына бұл генеалогияны енгізуден бас тартқаны туралы айтылғаны одан әрі 
күрделендіреді. 

 
38 «Джаддат ал-‘ашиқин», Aligarh қолжазбасы, п. 23a (жоғарыда, ескерту 29 қар.). Бұл 

оқиғаларда бейнеленген көріністер шын мәнінде одан да ескі, өйткені XV ғасырдың басынан 
бастап, Баха’ ад-дин Нақшбандқа арналған басты ерте агиография – «Анис ат-талибинде» 
көрініс тапқан. Бірде бір дәруіш Баха’ ад-динге қатысты әдепсіздік жасап, науқастанып, 
әулиенің шыдамдылығы арқасында сауығып, кешірім сұрағаннан кейін, бұл еңбекте Баха’ ад-
дин: «Шайхтар ашық қылыш жүзі сияқты. Адамдар сол қылышқа өздерін соғады; шайхтар 
өздерін ешкімге соқпайды» деп айтқаны көрсетілген (mashāʻikh tīgh-i barahna-and; khalq 
khūd-rā bar ān tīgh mīzanand va īshān khūd-rā bar kasī namīzanand); қар.: Ṣalāḥ, 1992: 348. 

39 Оңтүстік Қазақстандағы «Қылышты сейіттер», олар өздерін Бурхан ад-дин Қылычтың 
ұрпақтары деп санайды (кейде Махдум-и А‘замды шежіреге қосады, кейде қоспайды) туралы 
толығырақ қар.: Muminov, 1996: 366 және Muminov, 1998: 199. Жергілікті кесене ортасының 
генеалогиялық дәстүрлерге әсері Махдум-и А‘замның әкесін, «Саййид Джалал ад-динді», 
«Бурхан ад-дин Қылычтың» бесінші ұрпағы және анасын Ахмад Йасауидің қызы деп 
анықтайтын дәстүрлер арқылы көрсетіледі (Құрбанқожаев, 1996: 141; қар. Дүйсенбаев, 1991: 
19–25). Сонымен қатар, Бурхан ад-дин Қылычпен байланысты кесенелердің таралуы 
(Абашин атап өткендерге [Абашин, 2003: 225] Ферғана жазығынан Самарқандқа және 
Шығыс Түркістанға дейінгі жерлерден, сондай-ақ, Қарақалпақстандағы «Қылычлы Баба» 
кесенесін қосуға болады; қар.: Ходжанияз ұлы/Жұмабай ұлы, 1994: 61, № 3) сөзсіз онымен 
байланысты шежірелік топтардың таралуымен байланысты бұл топтар не Махдум-и А‘зам 
арқылы, не басқа генеалогиялық құрылым арқылы байланыс орнатқан. 

40 Редакцияланған парсы мәтінін қар.: ʻАлам, 1998: 290–298 және ағылшын тіліндегі 
парафразаларды Baldick, 1993: 131–134. 
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Кейінгі еңбек, тіпті, ерекше парсы компиляциясы «Маджмуʻ ат-таварих», бір 
жағынан Ферғана жазығында шоғырланған сопылық дәстүрлер мен генеалогиялық 
аңыздарға байланысты агиографиялық әңгімелерді, екінші жағынан Орталық және 
Ішкі Азияның аңызға айналған тарихы мен «халық этнографиясы» туралы кең 
көлемді әңгімелерді біріктіреді. Бұл жұмыс XVI ғасырда Сайф ад-дин Ахсиканди 
деген адаммен жасалған деп көрсетілген және көптеген ғалымдармен шынайы деп 
қабылданған, бірақ бұл сөзсіз XVIII немесе XIX ғасырдың аяғындағы әлдеқайда 
кейінгі компиляция (мүмкін Махдум-и А‘замнан шыққан мұрагерлік және 
инициациялық сопылық силсилалармен байланысты дәстүрлердің кешкі қайта 
қарауы мен бұрмалануын көрсетеді). Мұнда Бурхан ад-дин Қылыч туралы 
стандартты тарихи және генеалогиялық мәліметтер одан әрі жоғалады. Мысалы, ол 
Тимурдің замандасы ретінде бейнеленіп, 846/1442–1443 жылы қайтыс болған 
«Амир Диуана» деп аталатын ұлына сипаттама беріледі.41 

Бурхан ад-дин Қылычтың осы екі ерекше «агиографияда» қарастырылуы 
әулиеге арналған баяндау дәстүрлерінің дамуы үшін үлкен қызығушылық тудырады, 
дегенмен бұл дамуларды қадағалау «Тазкира-йи Буғра-хани» және «Маджмуʻ ат-
таварих» үшін тиісті контекстің болмауына байланысты күрделене түседі (екі еңбек 
те бүгінге дейінгі алдындағысынан жақынырақ және мұқият зерттеуді қажет етеді). 
Дегенмен, осы еңбектердің ешқайсысы да Бурхан ад-дин Қылыч төңірегіндегі 
дәстүрлердің дамуындағы ерте кезеңді түсінуге қатысты маңызды материал ұсына 
алады деп күмәндану орынды (төменде талқыланғандай, әулиенің жазбаша 
жұмысына сілтеме жасауды қоспағанда). Екі еңбектің де белгісіз құрастырушылары 
бұрыннан қалыптасқан баяндау дәстүрлерін қабылдап, оларды өз мақсаттарына 
бейімдеген сияқты. Екі еңбектің де белгісіз құрастырушылары бұрыннан 
қалыптасқан баяндау дәстүрлерін қабылдап, оларды өз мақсаттарына бейімдеген 
сияқты. Осы мақсаттарды түсіну бұл еңбектерді Орталық Азияның агиографиялық 
әдебиетінің көпшілігін жасаған және шығарған сопылық қауымдастықтар шығарды 
және оларға арналған деген болжамнан бас тартуға байланысты болады. 

Мұнда Бурхан ад-дин Қылычты еске алатын дереккөздерді қарастыру оның 
бейнесінің дамуын екі кезеңге бөлуге болатындығын көрсетеді, яғни XIII ғасырдан 
XVI ғасырға дейінгі және XVI ғасырдан бастап бүгінгі күнге дейінгі кезең деп 
бөлеміз. Бірінші кезеңде ол көбінесе шығыс Ферғана жазығында ерекше аймақтық 
«болмысы» бар, әсіресе даулы қасиетті бейнесі бар сопы шайхы ретінде 
көрсетіледі. Екінші кезеңде ол негізінен ата-баба және/немесе генеалогиялық 
маңызы бар тұлға ретінде ұсынылады, оған әлі де бұрынғы әңгімелеу элементтері 
қосылған және оның кесене дәстүрі өзінің туған аймағында жалғасып жатқаны 
сөзсіз, бірақ оның генеалогиялық мұраларының кеңеюіне байланысты одан тыс 
жерлерде де таралып жатқан. Екі кезеңде де жетіспейтін нәрсе онымен біршама 

 
41 РҒА ШҚИ қолжазбасы, B667, пп. 84b-85b, 96a, 105b, 110a, 112b, 114a, 144a (оның «ұлы» 

туралы); Бурхан ад-дин Қылычтың шығармасындағы көріністерінің тек біріншісі Санкт-
Петербург университетінің қолжазба бөліктерінде 1960 жылы факсимиледе жарияланған 
(Тагирджанов, 1960: 110–112, пп. 55b–56b). Абашин «Маджмуʻ ат-таварихтың» жақында 
табылған үшінші қолжазбасының негізінде 1996 жылы қырғыз тілінде жарияланғанын атап 
өтді. Бұл еңбек, Бурхан ад-дин Қылычты Махдум-и А‘замға ұқсайтын тұлғаның шежіресіне 
орналастыратын дәстүрлерді жаңғыртатын сияқты, бірақ шежірелер мен есімдер (осы 
әулиелермен байланысты түрлі билеушілердің есімдері де) толықтай бұрмаланған (мүмкін 
әдейі?). Бұл жұмыс стиль және, мүмкін, мазмұны жағынан XVIII ғасырда жинақталған 
Тимурге арналған аңызға айналған әңгімелермен салыстыруға тұрарлық болуы мүмкін, бұл 
туралы қар.: Sela, 2011. 
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түрде байланысты сопылық қауымдастықтың мұрагерлік немесе инициациялық 
тұрғыдан болсын, айтарлықтай дәлелдері. Оның кейбір биологиялық 
ұрпақтарының одан бастау алатын инициациялық таратылым алғанын болжасақ та 
болады, бірақ бұл ешқашан айтылмайды (оның заманының басқа әулиелерінің 
жағдайында болғанындай). Басқа жағынан, бізде тек Джамал Қаршидің Бурхан ад-
дин Қылычтың ықтимал шәкірті туралы ескертуі бар, бұл оның болжамды өмір 
сүрген уақытынан жарты ғасыр кейін жасалған. 

Бұл профиль екі кезеңдегі ерекшеліктерімен, бірнеше тұрғыдан Ахмад 
Йасауидің профиліне ұқсайды, дегенмен Йасауи ерте дереккөздерде әлдеқайда аз 
көрінеді, ал Бурхан ад-дин әлдеқайда жақсы құжатталған. Бірінші кезеңде Йасауи 
сопы шайхы ретінде көрінеді, ал екінші кезеңде біз Йасауиді оның ұрпақтары мен 
кесенесі арқылы танимыз. Дегенмен, екі тұрғыдан алғанда, бұл екі тұлғаның 
профилі ерекшеленеді: бірінші, Йасауидің инициациялық байланыстарын талап 
ететін айтарлықтай сопылық қауымдастығы болды (екі кезеңде де, дегенмен бірінші 
кезеңде бізде бар дәлелдер топ екінші кезеңде әйгілі болған топтан өзгеше); екінші, 
Йасауидің (қазіргі уақытта белгілі болғандай) айырмашылығы, Бурхан ад-дин 
Қылыч бізге оның алғашқы көрінісін ұсынатын бір үлкен мұра қалдырды. Атап 
айтқанда, ол жазған сопылық еңбекке енді тоқталуымызға болады. 

3. «Мартаʻ ас-салихин» және оның Ахмад Йасауиге сілтемесі 

Бурхан ад-дин Қылычтың Нур ад-дин Басирдің және Ахрардың 
«Манақибындағы» шолынған хикаялары Нур ад-дин Басирдің ұлының Бурхан ад-
дин Қылычтың үйінде кітапты қарастыруына сілтеме жасайды. Хикаялардан бұл 
Бурхан ад-дин Қылыч жазған еңбек болғаны анық емес, дегенмен бұл солай деген 
әсер қалдырады және кез келген жағдайда, егер оқиға қонақтың иесінің жазған 
еңбегіндегі қатені тауып, түзетуі туралы айтылған болса, ұлының өлуі керек болған 
«қылмыс» әлдеқайда күшейеді (әйтпесе қылмыс иесіне тиесілі кітапта дөрекі түрде 
жазу ғана болар еді, бұл әрине жеткілікті маңызды, бірақ жас жігіттің өлімін 
ақтамайды, дегенмен мұнда жұмыс істеп тұрған әдебсіз мінез-құлық клишелері 
риторикалық тұрғыдан өте икемді екенін мойындау керек). Әңгіме әрине, шайхтың 
оған қарсы шыққан кез келген адамға деген қызғанышты күшін көрсету ретінде 
айтылған, бірақ ол, сондай-ақ, Бурхан ад-дин Қылычтың жазбаша еңбектің авторы 
ретіндегі беделіне кездейсоқ сілтеме ретінде де орын алуы мүмкін. Алайда, осы 
хикаялардан басқа бұл шайхтың бейнесінде мәтіндік өндіріс үлкен рөл атқармайтын 
сияқты. Негізінде, ортағасырлық Орталық Азия (немесе басқа жерлердегі) 
сопылық әдебиетінде «Мартаʻ ас-салихин» де, Бурхан ад-дин Қылыч та автор 
ретінде айтарлықтай аталған емес. 

Әзірге оның жұмысына қатысты анықталған жалғыз сілтеме жоғарыда аталған 
«Тазкира-йи Буғра-хани» кітабында берілген Бурхан ад-дин Қылычтың 
«өмірбаянында» кездеседі, онда «Мартаʻ ас-салихин» деген атау көрсетілген және 
Бурхан ад-дин Қылыч бұл жұмысты бес жылда аяқтағаны айтылған. Жазба кітаптың 
ша‘бан айының 20-күні аяқталғаны көрсетілген, бірақ жыл көрсетілмеген және 
кейінірек бұл жұмыс әулиеге келіп кеткенде «Султан Илик-Мазиға» ұсынылғаны 
айтылған (жұмыстың құрылымына қатысты да сілтеме болуы мүмкін, жұмыс 55 
бөлімге бөлінген, олардың әрқайсысы «фасл» деп аталады, хикая бойынша Бурхан 
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ад-дин бұл жұмысты 55 жасында бастағанын айтады).42 Бұл атаудың салыстырмалы 
түрде дәл аудармасы жұмыстың Орталық Азияда айналымда қалғанын көрсетеді, 
мұнда «Тазкира-йи Буғра-хани» XVI немесе XVII ғасырларда шығарылған. Бірақ 
бұл жұмыста соншалықты көп нәрсе болғаны үшін оларды растау қиын немесе 
мүмкін емес болғандықтан, Бурхан ад-дин Қылычтың «Мартаʻ ас-салихин» атты 
жұмысты жазғанын тек осы сілтемеге негізделіп тарихи расталған деп санау қиын. 

Қысқаша айтқанда, «Мартаʻ ас-салихиннің» бар екендігі де, аман қалғандығы да 
белгісіз болған, тіпті, 2002 жылы екі қолжазба көшірмесіне негізделген мәтіндік 
басылымды Наджиб Майил Харави жариялағанға дейін де белгісіз болған.43 
Дегенмен, Харави авторды дұрыс анықтап, оның Ферғана жазығындағы Узгандтың 
(қазіргі Өзгөн, Узген)  тумасы екенін ғана шектеліп айтып өткен. Харави Орталық 
Азиядағы Бурхан ад-дин Қылычтың танымал беделі мен мұрасынан, сондай-ақ, 
оның өмір сүрген уақытына қатысты тарихи деректерден хабарсыз болған, 
сондықтан ол бұл жұмысты хиджраның VI-шы ғасырына жатқызған, мәтінде аталған 
оған белгілі тұлғаларға негізделген. Харави де «Тазкира-йи Буғра-ханидағы» 
«Мартаʻ ас-салихинге» сілтемеден бейхабар болған. Алайда, автор мен оның 
еңбегіне сәйкес контекстің жетіспеуіне қарамастан, бұл басылым жұмысты оңай 
қолжетімді ету арқылы өте құнды үлес болды. «Мартаʻ ас-салихин» өздігінен 
қызықты сопылық трактат болып табылады, оның маңыздылығы оны жазған 
уақытқа байланысты артады. Дегенмен, осы мақсатта біз жұмыстың өзіне қатысты 
одан әрі талқылаудан бас тартып, оның тарихи контекстіне қатысты автордың 
басында айтылған екі ескертуді ғана атап өтеміз. Біріншісі – 55 фаслдан тұратын 
қысқаша кіріспенің соңында айтылған пікір,44 онда ол жұмысты парсы тілінде (лафз-
и парси) жазуды таңдағанын, өйткені бұл тіл «кеңірек қолданылған» (ʻамм-тар) 
деп жазған. Екіншісі автордың оның Мансур есімді ұлы болғанын мойындауы, ол 
жазғандай, Узгандтың барлық аумағы үшін «уағызшы» (мансаб-и хатабат) ретінде 
сеніп тапсырылған. Алайда, бұл ұлы әкесі жұмысты жазғанға дейін қайтыс болған. 
Бұл пікір «Мартаʻ ас-салихинде»45 берілген бірнеше «өмірбаяндық» 

 
42 ʻАлам, 1998: 296, еңбектің толық атауын «Мартаʻ ас-салихин ва зубдат ас-саликин» деп береді 

(еңбектің қолжазбаларында берілген «Зад ас-саликин» орнына). Baldick еңбектің атауын 
«Мураббаʻ ас-салихин» деп оқып, оны «Діндарлардың алаңы» деп аударды (Baldick, 1993: 
133); кейбір қолжазбаларда мәтін шынымен де «Мартаʻ ас-салихин» («діндарлардың 
шабындық жері») деген орнына «Марбаʻ ас-салихин» («діндарлардың жайылымы») деп 
оқылады, бұл орфографиялық қателік толық түсінікті. 

43 Māyil Haravī, 2002, «Мартаʻ ас-салихиннің» мәтінімен 9-272-беттерде, ал Ахмад Йасауиге 
сілтеме жасалған үзінді 76-бетте. Бұл еңбектің басылымын қамтитын том 20 жұмысты 
қамтитын бес томдық жиынтықтың алғашқысы болуға тиіс еді; бұл бірінші томда Бурхан ад-
дин Қылычтың еңбегінен басқа, XV ғасырдың басында Гераттан шыққан әйгілі сопы Зайн ад-
дин Хвафидің маңызды парсы трактаты (бб. 475–579) және «Мақасид ас-саликин» деген 
атаумен жарияланған тағы бір үлкен еңбек (бб. 275–471) бар. Редактордың бұл еңбекті және 
оның авторын анықтауы іс жүзінде қате және ол жерде жарияланған мәтін XIV ғасырдағы 
Ходжаганийа «Маслак ал-ʻарифин» жұмысының нұсқасы болып табылады; қар.: DeWeese, 
2011a: 14–15. 

44 Māyil Haravī, 2002: 11–13. 
45 Тағы біреуі бірінші фаслдың басында пайда болады (Māyil Haravī, 2002: 14), онда Бурхан ад-

дин хадисті өзіне дейінгі толық иснадпен енгізеді; ол, өкінішке орай, «біздің шайхымызды» 
атымен атамайды және жұмыстың еш жерінде оның мұсылмандық немесе басқа ілімдерде 
кімдерден тәлім алғаны туралы нақты мәлімет жоқ, бірақ шежіредегі соңғы тұлғалардың 
кейбір нисбалары қызығушылық тудырады: біздің шайх < ал-шайх ал-имам ал-устаз Бадр ад-
дин Абу Йахйа Закарийа б. Йусуф ас-Сафрани [?] < ал-қади ал-имам ал-аджалл ‘Ала’ ад-дин 
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мәліметтердің бірі – Джамал Қарши кездестірген Бурхан ад-дин Қылычтың ұлы 
әкесінің өмірінің кейінгі кезеңінде дүниеге келген болуы керек екенін көрсетеді. 

Автор Бурхан ад-дин Қылычтың өміріне қатысты қол жетімді дәлелдерге 
қарағанда, «Мартаʻ ас-салихин» еңбегі, ең алдымен, XIII ғасырдың екінші 
ширегінде жазылған және осылайша Қожа Ахмад Йасауиге сілтеме жасаған ең ерте 
белгілі дереккөзі болып табылады. Сонымен қатар, «Мартаʻ ас-салихиннің» өте 
ескі қолжазба көшірмесі де бар, ол Ыстамбұлдағы Сүлейманийе кітапханасында 
сақталған (Esad Efendi қолжазбасы No. 1709). Палеографиялық тұрғыдан Майил 
Харави қолжазбаны ескі насх жазуында көшірілгенін негізге алып, 800 хиджра 
жылынан бұрынғы деп бағалады және кодексте сол қолмен жазылған екі басқа 
жұмыс бар екенін атап өтті, олардың бірінде бұл Дамаскіде Сулайман б. ал-Хусайн 
б. Хабиб ар-Руми ал-Қайсари тарапынан көшірілгені туралы айтылған, 723 жылдың 
16 рабиʻ I, бейсенбіде, 1323 жылдың 25 наурызы (стандартты конверсия бойынша 
жұма); осылайша, Ахмад Йасауидің аты осы қолжазбада жазылуы «Чихил 
маджлис» жинағынан да бұрын болғанына сенімді бола аламыз (сонымен қатар 
оның кесенесіндегі Ахмад Йасауиге жасалған кез-келген эпиграфиялық 
сілтемелерден бұрын болған). Сонымен қатар, кейінгі қолжазба Лахордағы 
Навшахи жинағында сақталған және 1328 жылдың 26 джумада II/1910 жылдың 5 
шілдесінде көшірілген; Майил Харави оны нашар көшірме деп сипаттаған, бірақ 
оның Ыстамбұлдағы өте ерте көшірмеден басқа көшірмеден жасалғандығының 
маңыздылығын атап өтті, осылайша жұмыстың кеңірек айналымда болғанын 
растады. 

«Марта‘ ас-салихин» Ахмад Йасауи туралы өмірбаяндық немесе 
агиографиялық мәліметтер бермейді және өкінішке орай оның қашан өмір сүргені 
туралы сұраққа тікелей жауап бермейді.46 Дегенмен, оның хикаясы бірнеше 
тұрғыдан маңызды болып келеді. Ахмад Йасауидің еске алынуы зикр әдістерін 
талқылау аясында (тоғызыншы фаслдың соңында) кездеседі, бірақ мәселе кейінгі 
кездегі таныс сұрақ, яғни дауысты немесе дауыссыз зикрдің салыстырмалы 
артықшылығы немесе заңдылығы емес, зикрде қолданылатын сөздік формула 
туралы болып келеді. Автор тек Алланың атын зикрде қолдалатынын айтқан соң, 
төмендегіні жазады:  

Абу Са‘ид-и Бу-л-Хайр, Ходжа Имам Ғаззали, Түркістаннан Йасылық Ходжа 
Ахмад және үлкен жамағат (ва кауми анбух) – Аллаһ оларды рақымына алсын – 
«Аллаһ» зикрін артық көрді. «Ал, Джунайд пен оның шәкірттері, Ходжа Имам 
Йусуф Хамадани және басқалары – Алла оларды рақымына алсын – шын мәнінде 
көптеген ұлы [сопылар] «лә иләһә иллаллаһ» деген сөздерден тұратын зикрді 
жақсы көрген, мұның қасиеті туралы хадистер өте көп. 

Біраз талқылаудан кейін үзінді автордың – «бұл бейшара қызметші, Бурхан-и 
Қылыч» (īn banda-yi żaʻīf burhān-i qilij) өз пікірін білдіруімен аяқталады. Зикр 
жасаушы ойларын басып, алаңдаушылықты жою үшін жұмыс істеуі қажет болғанша, 
ол «лә иләһә илләллаһ» сөздерін қамтитын зикрді оқуы керек, бірақ зикр жүрегінде 

 
Мунир б. Бадр б. Зийад ал-Худжанди < ал-шайх ал-имам ал-хатиб Исхақ б. Мухаммад ан-
Насафи (шежіре Анас б. Маликке дейін жалғасады, оның ішінде мәтін таратушылар 
арасында Абу-л-Лaйс Самарқанди бар). 

46 Мәтін әр топты атап өткеннен кейін қайтыс болғандарға ұжымдық бата қосады және мұндай 
формуланы автор емес, көшірмеші қосқан болуы мүмкін болғанымен, бұл жұмыс Ахмад 
Йасауидің тіпті ең кеш өлім тарихынан кейін жазылған болуы ықтимал. 



538 | Қазақстан мен Орталық Азиядағы ислам және Йасауийаның мәдени тарихы 

орныққаннан кейін ол тек «Аллаһ» деген қасиетті атауды қолданатын зикрді оқуы 
керек.47 

Ахмад Йасауиге сілтеме өте қысқа, бірақ ол аталған үзіндінің мазмұны бірнеше 
тұрғыдан қызықтырады. 

Біріншіден, тек мәтіндік және техникалық тұрғыдан алғанда бұл үзінді Ахмад 
Йасауидің туған қаласының атауының қалай жазылғандығымен маңызды. 
Жұмыстың кейінгі қолжазбасы жай ғана «Қожа Ахмад Йасауи» деп сілтеме 
жасайды (осылайша дауысталған), бірақ ерте көшірмеде шамамен 723/1323 
жылдарға жататын мәтінде, ең ықтимал түрде «Ходжа Ахмад-и Йаси», яғни 
«Йасидан шыққан Ходжа Ахмад» деп оқылады. Бұл аз ықтимал болса да соңғы 
формасы «йаси», бірдей орфографиялық пішіндегі жер атауынан алынған нисба 
болуы мүмкін. Қалай болғанда да, оның туған қаласының атауының жазылуы түркі 
тіліндегі «йаси» (мағынасы «жазық» немесе «тегіс») сөзін жеткізетін орынды 
көрсеткіш ретінде болса да, XIV ғасырдан кейінгі дереккөздерде ең кең таралған 
формадан, дәлірек айтқанда «й.си»-ден ерекшеленеді. Әрине, ертеректегі 
қолжазбада берілген форманы Бурхан ад-дин Қылычтың бір ғасыр бұрын өзі ниет 
еткен форма деп санау толықтай сенімді емес, бірақ бұл тұрғыдан айта кету керек. 
Қолжазба көшірілген орын араб тілді Дамаск аймағы және оның жазылған уақыты 
XIV ғасырдың басында түркі сөздерін дауыстап жазудың нақты жазуы (кейінгі 
шағатай орфографиясына тән және ықтимал түрде ұйғыр жазуы орфографиясында 
қалыптасқан үлгілерден әсер алған), тіпті, Орталық Азияда стандартқа айналғанға 
дейін көп бұрын бізден аралық дауысты дыбысты, яғни «й.си» нақты түрде жаза 
алмауды күтуге мәжбүр ететін еді. Мұның олай болмағаны нақтырақ айтқанда 
«йаси» формасының шын мәнінде Бурхан ад-дин Қылычтың түпнұсқа мәтінінде 
қолданылғанын көрсетеді. Қалай болғанда да, жер атауының жазбасына қатысты 
(оның формасына қарамастан), «Мартаʻ ас-салихиннің» бұл үзіндісі XIII ғасырдың 
басында сол жерде соғылған тиындардағы «Йасы» (й.си деп жазылған) пайда 
болғаннан кейін көп уақыт өтпеген.48 

 
47 Бурхан ад-дин Қылычтың бұл тәсілі, яғни практиктердің жетілу деңгейіне байланысты 

әртүрлі формулаларды қолдануды ұсынуы, зикр стилін яғни дауысты немесе үнсіз рухани 
жетілу дәрежесіне байланысты тағайындайтын басқа сопылардың тұжырымдарымен 
үндеседі. Мысалы, Бурхан ад-диннің замандасы Наджм ад-дин Рази дауысты зикрдің 
бастапқыда маңызды екенін, бірақ жоғары мақсат, яғни зикрді ішкілендіру және оның тілмен 
емес, жүрекпен (және шын мәнінде бүкіл денемен) орындалуы екенін растады. Қар.: Rāzī, 
1973: 275–278 және аудармасы Rāzī, 1982: 274–277. Ұқсас тәсіл Орталық Азиядағы ерте 
Ходжаганийа дәстүрді бейнелейтін еңбектерде көрініс табады (қар.: DeWeese, 1999b: 503–
504) және басты Нақшбандийа шайхы Ходжа Мухаммад Парсаның жазбаларында да бар 
(қар.: Paul, 1998b). Зикрде қолданылатын ауызша формуланың зикр стилімен байланысы бар-
жоғы анық емес. Кейінгі уақытта Нақшбандийаның үнсіз зикрі көбінесе «лә иләһә 
илләллаһ» зикрімен теңестіріледі, ал Йасауийаның дауысты зикрі «Аллаһ» сөзінен тұрады 
деп түсініледі және Рази «лә иләһә илләллаһ» зикрінің естілмейтіндігін баса айтады. Алайда, 
Бурхан ад-дин Қылычтың жағдайында біз бұл корреляцияны жасай аламыз деп күмәндіміз, 
оның тұжырымы төменде талқыланған Маджд ад-дин Бағдадидің тұжырымына ең жақын 
келеді (бірақ басқа бағалаумен). 

48 Соңғы Хорезмшах ‘Ала’ ад-дин Мухаммад б. Текештің (1200–1220 жж. билік құрған) кезінде 
соғылған тарихы жазылмаған күміс тиындардағы қаланың атауының пайда болуы туралы 
қар.: Настич, 1983: 144–145. Настич тиындар 607/1210 жылдар шамасында Утрар қаласын 
жаулап алғаннан кейін және Қарақытайларға қарсы шайқастағы жеңісінен кейін 
Хорезмшахтың бүкіл орта Сырдария жазығына бақылау орнатуымен байланысты 
шығарылғанын ұсынады және күміс тиындардың Йасыда жасалуы, оның пікірінше негізінен 
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Екіншіден, мазмұндық тұрғыдан алғанда бұл жерде Ахмад Йасауиге сілтеме 
Хорезмнің атақты сопысы Маджд ад-дин Бағдадидің араб тіліндегі «Тухфат ал-
барара фи-л-масаʼил ал-ʻашара» еңбегіндегі үзіндіге өте ұқсас болғандықтан 
маңызды болып табылады. Бұл еңбек XIII ғасырдың басында, Бурхан ад-дин 
Қылычтың «Мартаʻ ас-салихин» еңбегінен сәл ертерек жазылған болуы керек.49 
Парсы тіліндегі еңбекте «Йасидан болған Ходжа Ахмад» деп аталса, осы бұрынғы 
еңбекте тек «машаʼих ат-түрк» деп қана аталады, Йасауидің аты аталмайды.50 

 
Хорезмшахтың даламен шекаралас аймақты бақылау туралы саяси мәлімдемесі болғанын 
айтады; бұл күмәнсіз негізделген, бірақ Настич бұл саяси хабардың, сонымен қатар, «діни-
идеологиялық сипаты» болғанын, оны Ахмад Йасауидің өліміне әдетте берілген датаны 
(562/1166–1167 ж.) қабылдауына негізделген аргументтермен түсіндіруде тым алысқа барады: 
ол «суфи уағызшысы» Ахмад Йасауидің өңірдегі жақындағы миссионерлік қызметін, 
сондай-ақ, хорезмшахтың «Орталық Азия исламының саяси аспектілеріне» 
қызығушылығын тиындардың шығарылуының билеушінің «діни-саяси саладағы 
амбицияларын» көрсететінін баяндайды (бұл сипаттама тек Ахмад Йасауидің өлімі ықтимал 
күніне қатысты ғана емес, сонымен қатар, хорезмшахтың діни ұстанымына қатысты қателік 
болып табылады, оның халифа ан-Насирға қарсы күресі жағдайында оның мемлекетін 
Настич айтқандай «мұсылман мемлекеті» деп атау мүмкін емес және өңірді алу оның «ислам 
әлеміне» қосылуын білдірмейді, бұл аймақ кем дегенде екі ғасыр бойы мұсылман болды бірақ 
жергілікті мұсылман әулеттерінің жойылуын (олардың тиындары туралы қар.: Кочнев, 1983) 
және тіпті қоныстанған мұсылман халқының элементтерінің депортацияларын білдіреді. 
Настич бұл тиындардағы датаның болмауының өзі жоспарланған діни-саяси хабардың бір 
бөлігі болғанын, бұл «кішігірім, бірақ саяси маңызды» қаланың «ислам әлеміне оның нақты 
билеушісі хорезмшахтың қорғауында» қосылуы мәңгілік маңызы бар оқиға болғанын және 
сондықтан нақты күннің көрсетілуін қажет етпейтінін білдіреді. Мұндай аргументтердің ең 
сұмдық мысал болуы мүмкін емес, бірақ тарихи негізі аз немесе мүлдем жоқ болып шығатын 
Йасауидің қайтыс болған датасы сияқты кеңінен мойындалған тарихи «фактқа» негізделген 
күрделі тарихи құрылыстардың қалай құрылатыны таңқаларлық. Бұл тиындарды Ахмад 
Йасауидің осыдан жарты ғасыр бұрын өзінің «миссионерлік қызметін» есте қалдыру үшін 
соғылғанына қарағанда пайдаланған болуы ықтимал деп санауға болады. Қалай болғанда да, 
Настичтің бұл тиындар «Йасы» атауының ең ерте куәландырылғанын білдіретіні туралы 
үлкен пікірі, мүмкін, тиындар бұрыннан белгілі болғандықтан он немесе екі жылдан астам 
уақыт болмаса да, дұрыс болуы мүмкін. Тіпті «Марта‘ ас-салихиннің» жазылуынан бұрын 
болғанын көрсетеді. 

49 Маджд ад-дин Бағдадидің өмірі мен мұрасы туралы әлі де айтарлықтай зерттеу жоқ. Оның 
қайтыс болған датасы де әлі нақты анықталмаған. Шайхтың Хорезмшах Мухаммадтың 
бұйрығымен өлтірілгені туралы кеңінен таралған дәстүрге негізделе отырып, оны XIII 
ғасырдың алғашқы екі онжылдығында орналастыру керек, бірақ моңғол шапқыншылығынан 
бұрын болғаны кейбір (және бағытталған) хикаялар көрсеткендей немесе ертерек болғанын 
бағалау қиын. Оның қайтыс болған датасы жиі 616/1219 деп көрсетіледі, бірақ Наджм ад-дин 
Кубраның шәкірті, сонымен бірге Бағдадиді өз ұстаздарының қатарына қосқан Наджм ад-
дин Рази (654/1256 ж. қ. б.) берген «автобиографиялық» хикаяда 606/1209 көрсетілген (қар. 
Shpall, 1981–1984: 72). 

50 Мен Йейль (Yale) университетінің Beinecke сирек кітаптар жиналған кітапханасында 
сақталған «Тухфат ал-барара» еңбегінің көшірмесін қарадым, Landberg қолжазбасы 383 
(Nemoy, 1956: 121, No. 1118; 79 пп., 993/19 наурыз 1585 ж. көшірілген), бұл үзінді п. 36б 
кездеседі. Еңбек туралы қар.: GAL, I, 439, GAL S, I, 785; «Тухфат» кеңінен қолданылған: 
Meier, 1957 және аталған үзінді парсы тіліне аударылған Riyāḥī, 1983: 26. Айта кетейік, Бурхан 
ад-дин Қылычтан айырмашылығы, Бағдади өзі және өзінің серіктері «lā ilāha illā’llāh» 
формуласын артық көретінін айтады. Бұл формула Бағдадидің ұстазы Наджм ад-дин Кубра 
еңбектерінде ең жақсы зикр ретінде мақталады (қар.: Kubrā, 1982: 31–34 және Kubrā, 1985: 22, 
сонымен қатар, Meier, 1957: мәтін, 2-бет) және оның шәкірті Наджм ад-дин Рази (Rāzī, 1982: 
268 пп.); ұқсас пікірлер Кубра мен Бағдадиден таралған силсиладағы кейінгі тұлғалардың 
жазбаларында да кездеседі. Мысалы, Нур ад-дин ʻАбд ар-Рахман Исфарайини (қар.: 
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Бағдадидің бұл есебі, ол Наджм ад-дин Кубраның шәкірті және Кубраның 
нұсқауымен Рази ад-дин ‘Али Лаланың ұстазы ретінде белгілі және Хорезмшах 
Мухаммадтың құрбаны ретінде әйгілі «машаʼих ат-түрк» сөз тіркесінің ең алғашқы 
пайда болуын білдіреді. Бұл кейінгі кездерде Йасауийа силсиласына қатысы бар 
адамдардың синонимі ретінде қолданылады. Шынында да, Маджд ад-диннің бұл 
терминді қолдануы Ахмад Йасауидің айналасындағы шәкірттер шеңберіне сілтеме 
жасауы мүмкін, бірақ олардың шайхін атымен атамаса да, «түрік шайхтары» немесе 
«Түркістан шайхтары» туралы басқа сілтемелердің XIII ғасырдың соңында пайда 
болғаны назар аударарлық және Ахмад Йасауидің аты аталмағаны маңызды.51 
Кейінгі сілтемелерді ескере отырып, Бағдадидің «машаʼих-и турк» деп айтқан 
кезде Ахмад Йасауиді немесе оның сопылық шеңберін нақты ескергеніне сенімді 
болу мүмкін емес еді. Йасауидің тек кейінгі дәстүрде сол топпен 
байланыстырылғанын немесе Йасауидің өзі «машаʼих-и турк» деп аталатын бар 
дәстүрді немесе нақты топты тауып, олардың практикасына және кейінгі қауымдық 
дамуына өзінің ізін қалдырғанын айтуымыз мүмкін. Алайда, Бағдадидің үзіндісі мен 
Бурхан ад-дин Қылычтың еңбегінен алынған қысқаша хикая арасындағы параллель 
XIII ғасырдың өзінде «машаʼих ат-турк» сөз тіркесінің Ахмад Йасауидің сопылық 
карьерасымен байланысын күшейтеді. 

Үшіншіден, «Мартаʻ ас-салихин» еңбегіндегі хикая әсіресе Ахмад Йасауидің 
ұнатқан зикр формуласын Йусуф Хамадани қолданған формуладан ажыратып 
көрсетуімен ерекшеленеді. Анық болғандай, Ходжаганийаның сопылық дәстүрінде 
және кейінірек Нақшбандийаның ізбасарларында жасалған дереккөздер Ахмад 
Йасауидің, Ходжаганийаның «негізін қалаушысы» Хваджа ‘Абд ал-Халиқ 
Ғидждувани сияқты, Йусуф Хамадани (535/1140 ж. қ. б.) сопылық шәкірті болғанын 
талап етеді. Бұл мүдде бірнеше тұрғыдан өте проблемалық болып шығады. Кейінгі 
Йасауийаның дереккөздері бұл фактіні жасырын түрде қабылдайды, бірақ олар 
Йасауидің рухани жаттығулары туралы Шихаб ад-дин ‘Умар Сухраварди (632/1234 

 
Isfarāyinī, 1986: 125–128, 134 және әсіресе Hermann Landolt-тың талқылауы, бб. 30, 38–50, 62) 
және ʻАла’ ад-Даула Симнани (қар.: Elias, 1995: 126–132, Симнани «lā ilāha illā’llāh» 
формуласын артық көргенімен қатар, үнсіз зикрдің үстемдігін атап өткені туралы). Алайда, 
Бурхан ад-дин Қылыч сияқты, Бағдади бізге екі формуланың қайсысы дауыстап айтылғанын 
немесе айтылмағанын нақты айтпайды. 

51 Маджд ад-дин Бағдади айтқан бұл пікірге сілтеме жасай отырып, түрік ғалымы Микаил 
Байрам XIII ғасырдың соңындағы «Түркістан шайхтары» туралы айтатын екі басқа еңбекті 
атап өтеді, онда да Ахмад Йасауидің аты аталмаған; қар.: Bayram, 1996: 535–536 (қайта 
басылған Bayram, 2003: 50–57 [нақтырақ айтқанда, бб. 51–52] және өзбек тілінде Bayram, 2001: 
281–287 [нақтырақ айтқанда, бб. 282–283]). Байрам (ол өзінің жеке кітапханасындағы 
қолжазбаны қарап шығып, Бағдадидің еңбегіне басқа атау, «Зубдат ал-‘авали ва хилйат ал-
амали» берген) Бағдадидің машаʼих ат-турк туралы не айтқанын нақтыламайды, бірақ оның 
сөздері тек «Йасауи мен оның басқарған сопылық қозғалысына» қатысты болуы мүмкін деп 
мәлімдейді. «Машаʼих-и Түркістан» деп аталатын басқа екі еңбек Анатолияда әйгілі Садр 
ад-дин Қунавиге (673/1274 ж. қ. б.) байланысты сопылық шеңберлерден шыққан сияқты: бірі, 
«Минхадж ал-‘ибад», Қунавидің шәкірті Са‘ид ад-дин Фарғани жазған (Байрам, Bursa Eski 
Eserler Ktp. қолжазбасы [Saraçoglu Kısmı] No. 825, п. 85a деп сілтейді); екіншісі, Авхад ад-дин 
Кирмани шәкірті болуы мүмкін Баха’ ад-дин Тоган [sic] атты біреудің шағын трактаты, ол 
«Түркістан шайхтарының» зикр әдісі мен принциптері туралы Садр ад-дин Қунавиға кеңес 
берген (Байрам Bursa Eski Eserler Ktp. қолжазбасы (H. Çelebi Kısmı) No. 1183, пп. 74a–76a деп 
сілтейді). 
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ж. қ. б.) оның ұстазы болғанын көрсететін ертерек хикаяларды жалғастырады.52 Бұл 
қарым-қатынас хронологиялық себептермен заманауи ғылыми жұмыстарда күмән 
келтірілді. Себебі Йасауидің қайтыс болған уақыты ретінде 562/1166–1167 ж. деп 
берілген кеңінен қабылданған деректерге негізделген бұл мәлімет шын мәнінде 
негізсіз екені анықталғаннан кейін, Йасауидің Йусуф Хамаданимен арасындағы 
қарым-қатынас хронологиялық тұрғыдан тұрақсыз болады. 

Ескі мәліметтерге сүйенсек, «Мартаʻ ас-салихин» еңбегінде Ахмад Йасауидің 
Йусуф Хамаданиге қатысты сопылық практика ретінде маңызды болып табылатын 
зикр стилі бойынша айырмашылығы бар екенін көрсетті. Бұл оның Йусуф 
Хамаданидің шәкірті бола алмайтындығы туралы түпкілікті дәлел емес, шәкірт өз 
ұстазының практикасынан ауытқуы мүмкін деген мүмкіндікті мойындауымыз 
керек. Әрине, XIII-XV ғасырлардағы көптеген сопылық мәтіндер, оның ішінде 
бірнеше Ходжаганийа жұмыстары белгілі бір шәкірттердің немесе басқалардың 
зикр практикасына қатысты өз ұстаздарымен неге айырылысқандығын нақты 
талқылайды. Алайда мұндай талқылаулар көбінесе мұрагерлік мәселелеріне қатысты 
таластармен (мысалы, Ғидждувани, Бахаʼ ад-дин Нақшбандтың Амир Кулалға 
мұрагерлігі) немесе Хизрдің зикр әдісінен бас тартуға рұқсат беруімен байланысты 
және осы негізде біз зикрдің режимі заңдылық пен қауымдық байланыстың белгісі 
ретінде маңызды болған сайын мұрагерліктің стиліндегі тұрақтылық туралы 
хикаялар, сондай-ақ, ұстаздың әдісінен ауытқу туралы хикаялар нақты практика мен 
байланыстың көрсеткіштері ретінде емес, бәсекелестік дискурстардың дәлелі 
ретінде маңызды болғанын есте ұстауымыз керек. Бірақ, Бурхан ад-дин Қылычтың 
жұмысында зикрге қатысты айтылған тұлғалар арасындағы ұстаз-шәкірт қарым-
қатынастары немесе мұрагерлік туралы талқылау жоқ және осы жерде қаралған 
хикая Йасауидің Хамаданидің шәкірті болуына қарсы нақты дәлел болмағанымен, 
Ахмад Йасауидің сопылық практикадағы бастауыш байланыстығының 
«стандартты» көрсетілімінің сенімділігін әлсірететін басқа дәлелдермен қатар 
жүреді. 

Осы тұрғыда «Марта‘ ас-салихин» Ахмад Йасауиді таңдаған зикр 
формуласында әйгілі хорасандық шайх Абу Са‘ид б. Аби-л-Хайрмен (440/1049 ж. қ. 
б.), оның бастаушы берілімі мен рухани әдістемесінің мұрасы оның тарихи тұлғасы 
мен әдеби шығармаларының белгілі болғанындай беймәлім.53 Ахмад Йасауидің 
Шихаб ад-дин ‘Умар Сухравардидің шәкірті болғанын сақтаған сол ішкі Йасауийа 
дереккөздері, Йасауидің бірнеше сопы ұстаздары арасында белгісіз тұлға болып 
саналатын, бірақ бір хикаяда әйгілі X ғасырдағы Тус аймағының сопы шайхы Абу 

 
52 Йасауийаның ішкі дереккөздерінде Сухравардидің Йасауидің ұстазы болғанын алғаш рет 

растаған еңбегі – «Джамиʻ ал-муршидин», 972/1564–1565 ж. жазылған парсы тіліндегі 
агиография шығармасы, авторы Хазини, өзі Йасауийа шайхы, Хисардан (қазіргі Тәжікстан) 
шыққан, XVI ғасырдың екінші жартысында Стамбулда орналасқан; Берлин, Staatsbibliothek 
Preussischer Kulturbesitz қолжазбасы, No. orient. Oct. 2847 (Eilers, 1968: 274–275, No. 352 
сипатталған), пп. 54a, 62a–b. Сухравардидің рөлі Орталық Азияда жазылған негізгі Йасауийа 
агиографиясында да расталған: «Ламахат мин нафахат ал-қудс», авторы – ʻАлим Шайх 
ʻАлийабади, 1035/1626 ж. аяқтаған (DeWeese, 1999b қар.). Жоғарыда талқыланған Нур ад-дин 
Басирдың «Манақиб» еңбегінде де Сухраварди Йасауидің ұстазы ретінде көрсетілген, оған 
ерекше рөл берілген және басқа ұстаздары да мойындалған. Ақырында, Исхақ Ходжа б. 
Исмаʻил Ата еңбегінің бір нұсқасына қосылған бірнеше қолжазбада да осындай 
таныстырулар бар (жоғарыдағы 9-ескертпеге қар.). 

53 Бұл тұлға туралы қар.: Meier, 1976 және O’Kane, 1992. 
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Наср ас-Саррадждың шәкірті ретінде көрсетілген,54 ол жерде Наджм ад-дин Тусиді 
де атап өтеді. Абу Са‘ид б. Аби-л-Хайрдың бастаушы берілім силсиласының қалпына 
келтірулерінде ас-Саррадж Абу Са‘идтың ұстазы, Абу-л-Фазл Сарахсидің ұстазы 
ретінде көрсетіледі және Йасауи үшін Наджм ад-дин Туси арқылы берілген 
қысқартылған силсила сөзсіз қабылданбауы керек болғанымен, бұл Ахмад 
Йасауидің немесе оның рухани ықпалдарының Абу Са‘ид б. Аби-л-Хайрмен 
байланысты Тус сопылық шеңберлерімен қандай да бір қатынасын көрсетеді деп 
қабылдауға болмайды. Сол сияқты, Бурхан ад-дин Қылычтың Йасауи мен Абу 
Са‘идтің ортақ зикр әдісі туралы айтқан сөздерін Йасауидің бастаушы тізбегімен 
немесе Абу Са‘идпен байланысты тұлғалармен қандай да бір қатынасы бар деген 
шешуші дәлел ретінде қабылдау мүмкін емес, бірақ бұл Йасауидің рухани 
дайындығы мен бастаушы силсиласының «стандартты» хикаялары толық әңгіме 
айтпайтынының қосымша көрсеткіші ретінде маңызды. 

Осы тұрғыда назар аударатын тағы бір маңызды айырмашылық – «Марта‘ ас-
салихин» және Маджд ад-дин Бағдадидің еңбегінде берілген хикаялар арасындағы 
айырмашылық (екіншісінде Ахмад Йасауидің тікелей аталғанын ескерсек): Бағдади 
де «Аллаһ» сөзін қолданатын зикрді қолдайтындардың қатарында «Шайх Абу 
Са‘ид б. Аби-л-Хайр тобы және түріктердің шайхтары және басқалар» деп атап 
өтеді. Бірақ Бағдади «лә иләhә иллә Аллаһ» формуласын қолданатын зикрді 
ұстанушыларды «Шайх Абу Йа‘қуб Йусуф б. Аййуб ал-Хамадани және Шайх Абу-
н-Наджиб ас-Сухраварди және басқалар» деп анықтайды. «Марта‘ ас-салихин» 
сияқты емес, Бағдадидің еңбегі Йусуф Хамаданиді зикр тұрғысынан Шайх Абу-н-
Наджиб ас-Сухраварди, Шихаб ад-дин ‘Умар Сухравардидің ағасы және 
инициациялық ұстазы деп байланыстырады. Бағдади осылайша «түркі шайхтары» 
арасында қолданылатын зикр стилін біздің деректерде Ахмад Йасауидің ұстаздары 
ретінде анықталған белгілі шайхтардың қолдайтын зикр стилінен айқын ажыратады, 
осылайша оның рухани тәрбиесінің мәселесін одан әрі күрделендіреді.55 

Бұл тұрғының соңында, Бурхан ад-динның зикр формуласы туралы талқылауы 
бізге XIII ғасырдағы сопылық жазушының мүдделері кейінгі сопылық 
жазушылардың мүдделерімен сәйкес келмеуі мүмкін екенін еске түсіруі мүмкін. Бұл 
әсіресе XIII ғасыр мен XVI ғасыр аралығында сопылық қауымдық өмірдің 
ұйымдастырылуындағы өзгерістерге қатысты шындық болып табылады, бірақ ол 
рәсімдер мен діни практикаларға де қатысты. Бурхан ад-дин үшін маңызды болған 

 
54 Наджм ад-дин Туси Йасауидің ұстазы ретінде Хазинидің «Джами‘ ал-муршидин» 

шығармасында, «Ламахатта» және Нур ад-дин Басирдің «Манақибінде» аталады. Тек 
Исхақ Ходжа б. Исма‘ил Атаның еңбегіне қосымша ретінде бұл тұлғаны Абу-н-Наср ас-
Саррадждың шәкірті ретінде көрсетеді. 

55 Бұл тұрғыда Бағдадидің басқа жерде Хамаданидің және Сухравардидің тәжірибесі 
арасындағы айырмашылықты атап өткенін ескерген жөн (Yale қолжазбасы, п. 37a; Riyāḥī, 
1983: б. 26-да атап өткен): шайхтардың бір тобы үздіксіз мистикалық оқшаулануларды (ал-
халват ʻала-д-давам) ұнатады, мысалы, «аш-Шайх Йусуф ал-Хамадани», ал басқалары, 
мысалы «аш-Шайх Абу-н-Наджиб ас-Сухраварди», 40 күндік шегінулерді, оқшаулану 
сессиялары арасында «демалыс» (ал-арбаʻинат ва-л-истираха фи ма-байн ал-халватайн) 
ұнатады. Бұл айырмашылық белгілі бір қызығушылық тудырады, өйткені Йасауидің 
практикасы 40 күндік шегінулерді қолданғанымен, оның ұнататын тәртібін «халватта зикрдің 
үздіксіз практикасына негізделген» деп анықтаған (бұл Джунайдтың жолы деп аталатын 
ерекшелік). Практиканың әртүрлі түзетулері бізге суфи қауымдық өмірінің түрлі 
компоненттерінің, практикадан бастап бірнеше инициацияларға дейінгі икемділігін, сопы 
«тариқаттарінің» бірігуіне дейінгі кезеңді еске салады. 
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зикрде қолданылатын формулалардағы айырмашылықтар кейінгі талқылауларда өз 
маңызын жоғалтып ұмытылды, ал Ходжаганийа қауымдастығының ішінде де, 
ходжагандық (және кейінірек Нақшбандийа) шеңберлер мен Йасауийа немесе 
ʻИшқийа топтар арасындағы дуэльдер барысында да атап өтілген негізгі 
айырмашылық, зикрдің үнсіз немесе естілетін (және шынында да қатты) айтылуы 
Бурхан ад-диннің (және сол дәуірдегі Маджд ад-диннің) тарапынан айтылмаған. 

Ақырында, бұл жерде қаралған жазбалар, кеңірек алғанда Ахмад Йасауидің XIII 
ғасырдың бірінші жартысында, яғни оның қайтыс болғаннан кейін шамамен жарты 
ғасыр ішінде көрнекті сопы шайх ретінде беделін растау үшін маңызды. Бір 
жағынан, оның аты аталған және Абу Са‘ид б. Аби-л-Хайр, Имам Ғазали, Джунайд 
және Йусуф Хамаданилердің өз алдына, оның үстіне Йасауи туралы дереккөздердің 
осы еңбекте оған сілтеме жасалғаннан кейін тағы екі жарым ғасыр бойына 
виртуалды үнсіздігін ескеретін болсақ, бұл өте керемет. Екінші жағынан, бұл хикая 
Йасауидің әулиелік бейнесінің әртүрлі элементтері әртүрлі тарихи кезеңдерде 
дамығанын еске салу үшін маңызды. Ертеректегі деректер оның қасиетті шыққан 
тегі (Мухаммад б. ал-Ханафийадан) мен Түркістан аймағындағы түрлі отбасылар 
үшін оның генеалогиялық маңыздылығын көрсетеді. Сол сияқты ертеректегі 
деректер оның исламдандырушы әулие ретінде танылғанын растайды, бұл бейне 
моңғол дәуірінде дамыған56 (дегенмен, оның «түркілерді исламдандырушы» 
ретінде суреттелуі кеш кезеңде дамыған); оның кесенесі де XIV ғасырдың соңында 
Тимурдің бұйрығымен салынған монументалды құрылымнан бұрын да діни 
қызметтің орталығы болғаны сөзсіз. Барлық дәлелдерге қарағанда, бүгінгі күні 
Йасауидің мұрасының ең танымал бөлігі ең кеш дамыған. Оның ақын ретіндегі 
беделі тек XVIII және XIX ғасырларда ғана қалыптасқан сияқты, оның есімі 
Йасауидің өмір сүрген уақытынан әлдеқайда кейін жазылған шағатайлық түркі 
өлеңдерінің жинағы саналатын «Диуан-и хикматпен» байланысты болған.57 

Йасауи бейнесінің бұл элементтері қашан және қалай болса да дамыды, 
дегенмен оған ең алғашқы сілтемелер, соның ішінде мұнда талқыланған XIII 
ғасырдағы дереккөздегі сілтемелер оның әулие тұлғасының ең алғашқы құрамдас 
бөлігі оның сопылық ой мен практиканың «негізгі» ағымындағы сопылық шайх 
ретіндегі беделі екеніне еш күмән келтірілмес. Басқаша айтқанда, Ахмад Йасауи 
туралы біздің ең алғашқы тарихи сілтемелеріміз оның ең алдымен сопылық шайх 
болғанын айқын көрсетеді және оның тұлғасын қандай отбасылық немесе 
агиографиялық дәстүрлер қоршап алған болса да, оның сопылық карьерасы болды 
деген болжамға бұлтартпас дәлелдер береді. Оның имиджі мен танымал беделін 
қалыптастырды. Осы екі тұлғаның әулие бейнелерінің траекториялары бір-бірінен 
қайшы келсе де, Бурхан ад-дин Қилычқа қатысты да осындай қорытынды жасауға 
болады деп болжаймыз. Алайда, ирониялық жағынан Ахмад Йасауидің сопылық 
тұлғасын растауға көмектесетін оның сопылық болмысын анық қалдыратын – 
соңғы тұлғаның жазба жұмысы. 

 
56 Осы беделдің аспектілері туралы талқылауды DeWeese, 2000 еңбегінен қар. 
57 Бұл мәселе бойынша талқылауды DeWeese, 2006 және DeWeese, 2011b еңбектерінен қар. 
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