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ГЛАВА 4
СЛЕДЫ ЭЗОТЕРИЧЕСКОЙ ТРАДИЦИИ 

В МОНГОЛЬСКОМ МИРЕ
4.1. Древнемонгольская формула “tabun ongge dorben qariidus” 

и учение о “четырех великих” (первоэлементах) 
в эзотерике Запада и Востока

Речь здесь пойдет о часто встречающемся в старых монгольских 
источниках выражении tabun ongge jjorben xari ulus, TaK, например, 
gho нсхречается в летописи “Алтан тобчи” (“Золотое сказац^е”), на­
писанной в 50-х Г 1 . XVII в. монгольским , философом ,^ исгориком 
Лубсан Данзаном. Этот памятник, как установил бурдт-мо^годьркий 
исслсдовательЦ. Жамцарано, содержит, кроме цаписаннодв 1^40 г. 
“Тайной истории монголов” (“Монголын^нууц тррчоо”), переводи­
мой ещё и как “Сокровенное сказание моцголов”(Ко^ин, 1941), также 
ещё целый, ряд других источников, восходящдх к первой половине 
XIII в. и даже к XII в. Он связан также по содержанию со сборником 
“Изречения Чингис-хана” (“Чингис-хагану цадиг”), дошедшим до нас 
лишь во фрагментах ц в устной передаче.

М.П. Шастана* переводчик; летописи “Алтай тобчи”, передает 
монгольское выражение tabun ongge dorben xari ulus как “народы пяти 
цветов и четыре чужих” ^Аятаптобчи, 1973, с.125).

В одноименной летописи XVIII в.,: приобретенной в Северной 
Монголии Д.М. Позднеевым й принадлежащей, по мнению Ц. Жам- 
царапо, перу другого монгольского философа Мэргэн-гэгэна, кото­
рый имел своим источником ещё одну летопись “Алтан тобчи”, дати­
руемую XVII в. и принадлежавшую анонимному автору, рассматри­
ваемое выражение “tabun ongge dorben xari ulus” представлено в своей 
более общей форме - как формула “dorben qari tabun ongge ” В летопи­
си, приписываемой Мэргэн-гэгэну, эта формула, переводимая бурят­
ским исследователем летописи П.Б. Балданжаповым как “четыре 
противоположности, пять цветов", упоминается в контексте буддий­
ского космологического учения и представления о единстве человека 
и природы.

Работая ещё над предыдущей своей монографией (Урбанаева, 
1995), автор этих строк интуитивно почувствовал глубинную взаимо­
связь и философскую значительность этих двух древнемонгольских 
формул - то, что они выражают глубокую онтологию древних монго­
лов, не вполне улавливаемую современными монголоведами. Было 
понятно, что российские исследователи, обращавшие внимание на эти 
выражения, неадекватно передают их смысл. “Tabun ongge dorben xari 
ulus,: трактуется в монголоведной литературе России (см. работы
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Н.П.Шастиной, Н.Л.Жуковской) как этнополитическое обозначение - 
этностереотипический образ широты монгольских завовеваний, 
отталкиваясь от содержащейся в другой летописи - “Шара Туджи” - 
интерпретации “tabun ongge” как “пяти цветных народов”, а именно - 
“синие монголы, красные китайцы, черные тибетцы, желтые турке- 
станцы, белые корейцы” Однако на самый важный в связи с этим 
вопрос: откуда происходит сам этот образ “пяти цветных народов” и 
что означает “dorben хагГ\ переводимое монголоведами, о которых 
идет речь, как “четыре чужих”, а также, в какой смысловой взаимо­
связи находятся обе части всего выражения, - на эти вопросы они от­
ветить не в состоянии.

Первый Шаг в направлении эзотерического понимания исследуе­
мого выражения помог сделать П.Б.Балданжапов, заметивший в сво­
ем исследовании “Алтан тобчи”, что монгольский философ, написав­
ший летопись XVIII века, стремится изложить буддийскую космоло­
гию в форме, понятной для мокголов, и поэтому исходит “из воззре­
ния древнеазйатских мыслителей”, близкого к монгольской традиции 
миропонимания, представленной в устном народном творчестве и 
мифологии монголов. (См.: Балданжапов, 1970,'с. 66),.

В самом деле, замечание П.Б.Балданжапова оказалось весьма су­
щественным. При расшифровке смысла древнемонгольских понятий 
нужно учитывать, что древние монголы, как и другие народы, могли 
сохранять в форме мифов и притч - в аллегорической образности - 
Древнюю Мудрость, эзотерическое ядро которой все посвященные 
понимают сходным образом. Не менее важным в рассматриваемом 
отношении явилось и наблюдение Балданжапова о том, что способ, 
каким Мэргэн-гэгэн, автор “Алтан тобчи” ХУШвека, адаптирует 
буддийское учение о космосе к древнемонгольским представлениям о 
бытии, очень напоминает китайскую философию. Правда, бурятский 
исследователь говорил о конфуцианстве. В действительности, как мы 
убедились теперь, по-настоящему близким к древнемонгольскому 
шаманизму, а точнее, к учению о Вечно Синем Небе, является учение о 
Дао, переданное китайцам “старым учителем” Лао-цзы. Как известно 
уже из тайноведения, то и другое являются кодами тайноведения Жел­
той Расы. (ИТ, с.З).

Замеченная близость древнемонгольского миропонимания древ­
некитайскому не означает, что монголы заимствовали китайскую 
философию. Историки древности, и прежде всего древнекитайские 
хронисты, отмечают невосприимчивость кочевников Центральной 
Азии к китайским духовным влияниям, - в этом мы могли убедиться, 
копаясь в источниках по истории центрально-азиатской цивилизации 
во время работы над книгой “Человек у Байкала...” Речь идет не о
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заимствовании. Имело место параллельное развитие кочевой цен- 
трально-азиатской цивилизации и китайской цивилизации. Это по­
ложение, обоснованное в предыдущей монографии, подтверждается 
эзотерическими данными о том, что и монголы, и китайцы - это по­
томки Четвертой Расы, атлантов, и, следовательно, тайное знание, 
которым владеют‘те и другие, имеет самостоятельное - не заимство­
ванное - происхождение из одного и того же первоисточника. Не слу­
чайно, как говорилось выше, письменность и монголов, и китайцев 
направлена сверху - от Неба - вниз - к Земле, - что в эзотерическом 
истолковании означает, что их Знание имеет непосредственно небес­
ный первоисточник.

Свойственное древнеазиатскому мировосприятию представление 
о взаимозависимости человека, Неба и Земли было; выражением древ­
ней эзотерической философии, представленной в духовных памятни­
ках многих народов - восточных и западных - и известной как натур­
философия пяти первоэлементов. Именно на этом универсальном уче­
нии построена и китайская “Книга перемен” (Я  цзин), и древнетюрк­
ская “Книга гаданий” {Йырк битиг), и “Книга судеб”, упоминаемая в 
бурятских шаманских призываниях, и “Океан притч” (Улигер далай), 
до сих пор хранящийся в бурятских семьях гадательный буддийский 
текст, и система Таро в западном оккультизме.

В Китае раннее учение о пяти стихиях, соединившееся с представ­
лениями об ян и инь в конце периода Чжаньго (475-221 гг. до н.э.), 
играло в китайской философии роль универсального принципа объ­
яснения строения Вселенной. Средневековым конфуцианским рефор­
матором Чжу Си учение о круговороте пяти стихий было положено в 
основу учения синлисюэ (о естественном законе и природе вещей), ко­
торым руководствовались в совершенствовании природы человека 
китайцы.

Правда, для современных исследователей китайской натурфило­
софии происхождение учения о пяти стихиях остается непонятным. 
“Традиция связывает учения об инь и ян и о пяти стихиях с именем 
Цзоу Яня (350-270 или 305-240), являвшимся видным деятелем акаде­
мии Цзися в царстве Ци. Сочинения его до нас не дошли.” (Еремеев, 
1993, с.64). Известный российский синолог И.С.Лисевич считает, что 
основу учения о пяти стихиях заложил Цзи Сы (V-IV) и Мэн Кэ (372- 
289), а Цзоу Янь только придал ему завершенный вид. (Лисевич, 1969, 
с. 266). В эпоху Хань это учение, полагают востоковеды, было вос­
принято официальной идеологией и в этих формах, обретенных древ­
ним учением в Ханьскую эпоху, оно известно современному человече­
ству.

Однако расцвет китайской натурфилософии и взлет философской 
мысли Китая в IV-IIIbb. до н.э. был столь стремительным, что это дает
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основание некоторым исследователям говорить о возможности внеш­
него импульса. “Вплоть до V-III (а может быть и до IV-III) вв. до н.э. в 
древнем Китае никто из мыслителей проблемами натурфилософии, 
насколько известно, не занимался.В этот период ситуация кардиналь­
ным образом меняется. В философский оборот входят важные поня­
тия “ци”, “тай цзи \ “инь и ян”, “у сын” и т.д. Переосмысливается “И 
цзин”; помимо гадательного у него выделяется философский аспект, 
отраженный в двух главных комментариях - “Си цы чжуань” и “Шо 
гуа чжуань” Столь стремительный взлет философской мысли не мог 
возникнуть на пустом месте, поэтому вполне правомерно предполо­
жение о внешнем влиянии на развитие китайской натурфилософии 
bIV-III в в . д о  н .э ., причем влиянии не только древнеиранскойч но и 
древнеиндийской мысли, с которой у китайской натурфилософии 
также много общего... Однако каким образом могло реализоваться 
это влияние - пока неизвестно.” (Еремеев, с. 64).

В.Е.Еремеев в этом своем предположении о наличии внешнего 
влияния на духовную жизнь Китая в IV-III вв. опирается на авторитет 
известного синолога Л.С.Васильева. Последний подчеркивает, что 
Лао-цзы, основатель даосизма, с которым связано развитие натурфи­
лософских и мистических идей па китайской прчве, является фигурой 
легендарной, и само его имя можно переводить как “Старый фило­
соф” иди “старый ребенок” но легенде, мать носила его несколько 
десятков лет и родила .стариком. (Васильев, 1983, с. 284). А что касает­
ся концепции Дао, то, nq мнению того же Л.СУВасильева, трудно от­
делаться от впечатления, что она во многом, “вплоть до второстепен­
ных деталей, напоминает многократно зафиксированную в упаниша- 
дах индоарийскую концепцию великого Брахмана, безликого Абср- 
люта, эманация которого сотворила видимый феноменальный мир и 
слиться с которым (уйти от феноменального мира) было целью древ­
неиндийских философов, брахманов, отщельников и аскетов” (Там 
же).. О прямом заимствовании он не говорит, поскольку для этого нет 
документальных оснований, кроме легенды о путешествии Лао-цзы на 
запад, которая “не объясняет, а лишь запутывает проблему: Лао-цзы 
не мог принести в Индию философию, с которой там были знакомы 
не менее чем за полтысячелетия до его рождения.” (Там же, с 285). 
Ученый лишь предполагает, что “не только из Китая на запад, но и с 
запада 'в том числе и из Индии) в Китай могли перемещаться люди и 
их идеи.” (Там же).

В.Е. Еремеев и Л.С. Васильев, таким образом, склонны полагать, 
что натурфилософия пяти первоэлементов возникла в древнем Китае 
как разработка готовых идей, источником которых мог быть индои­
ранский мир. Л.С. Васильев упоминает также о китайском рациона­
лизме, который преодолевал любую мистику, - так случилось, ко его
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мнению, и с даосизмом. Правда, В.Е. Еремеев отмечает, чтб 'давбдом 
против идеи безоговорочного заимствования китайцами в IV-III вв. 
до н.э. натурфилософских знаний других народов является нерешен­
ная проблема йроЙсхо'ждения “И цзина”, в сложноорганизованную 
структуру символов которой учение о пяти стихиях вписывается точ­
но и гар^оничйо/Ьднйко и “И цзин” ряд его исследователей считали 
книгой некитайского 'происхождения, причем большинство из них 
связывали её со Средней Азией или с Вавилоном. (Щуцкйй, 1960, с. 31, 
32, 33 126). По мнению В.Е. Еремеева, это вполне вероятная версия, 
если учесть, что основателями кйтайской цивилизации были кочевни­
ки, восходящие к протоиндоиранскому корню, как принято считать в 
зарубежном востоковедении.

В связи с приведенными сомнениями можно заметить, что пред­
ставления востоковедов об индоиранском влиянии на все известные 
культуры Запада и Востока нуждается по крайней мере в значитель­
ной корректировке, особенно с учетом данных эзотеризма. Авторы 
приведенной версии заимствования древними китайцами натурфило­
софии пяти стихий почему-то не замечают, что сами китайцы указы­
вают источник натурфилософских идей и триграмм “И цзина” -Фуси, 
и счш ают эту информацию мифом, а не достоверным фактом. Однако 
имя Фуси или Фо-хи (2950 г. до и.э.) хорошо известно оккультистам 
всех традиций: это был один из Великих Посвященных, которые вре­
мя от времени направляют эволюцию человечества, передавая людям 
в разных местах планеты часть Тайного Знания. (См.: ЭО, II, с. 21). И 
неслучайно, видимо, вмешательство Посвященных в эволюцию чело- 
вечеспва происходит часто одновременно в разных регионах. К. Яс­
перс, философ, далекий от эзотеризма, подметил это явление одно­
временной эволюционной вспышки в разных регионах мира, говоря 
об “осевом времени”

Взлет философской мысли был стремительным в VI-III вв. до н.э. 
не только в Китае, но и в Греции. Все великие философы “осевого 
времени” были причастны к древним посвятительным традициям. А 
Эмпсдюкл, один из тех, кто распространил учение о четырех стихиях в 
древнегреческом мире, был, как и Пифагор, посвященным в тайнове- 
дение. Логично предположить, что развитие учения о великих перво­
элементах в древнем Китае, как и в древней Греции или в древней 
Индии, происходило на базе собственной мыслительной, религиозно­
философской традиции, но источник этих учений был один и гот же, 
эзотерический - Древняя Мудрость, манасические импульсы которой 
периодически стимулируют эволюцию человечества через посвяти­
тельные центры планеты. Индоиранские учения происходили из того 
же источника.
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Но если всё же говорить о вероятном внешнем влиянии на духов­
ность древнего Китая, то исследователи забывают о ближайших сосе­
дях китайцев - кочевниках Великой Степи, не допуская, видимо, в 
силу обычного предрассудка ученых об их “дикости”, мысли о воз­
можном духовном влиянии кочевой Центральной Азии на китайскую 
цивилизацию. А между тем мысль о возможности подобного влияния 
кажется имеющей под собой исторические основания: ведь северный 
Китай во многом населен потомками “северных варваров”, тюрко­
монгольских кочевников, а культура последних, как об этом свиде­
тельствуют исторические факты, была далеко не такой “варварской”, 
как привыкли полагать малосведущие в центральноазиатской исто­
рии люди. В монгольских степях даже учение Будды было известно, 
судя по некоторым данным, раньше, чем в Китае, и в различные исто­
рические периоды аборигены северных степей создавали государства, 
по уровню культуры, науки, философии, образования не уступавшие, 
по признанию самих китайских хронистов, культуре Китая, а контак­
ты древних китайцев с “северными варварами” были постоянными и 
тесными. (См.: Урбанаева, 1995). Существуют и эзотерические осно­
вания полагать, что источником натурфилософии и даосской алхимии 
могла послужить для китайцев Великая Степь, Простирающаяся от 
Великой Китайской стены на север до Байкала. Ведь Центральная 
Азия, согласно нашей гипотезе, основанной на эзотерических иссле­
дованиях Е.П.Блавагской, Н.К. и Е.И.Рерихов и других исследовате­
лей Центральной Азии, является одним из древнейших, если не самым 
древним, посвятительных центров нашей планеты: Китай и кочевая 
Центральная Азия на протяжении многих веков - до XVII в. н.э. - со­
перничали как равновеликие цивилизации, обменивались культурны­
ми, научными и техническими достижениями. Поэтому, если есть ос­
нования говорить о “внешнем влиянии” на развитие в Китае идей, 
имеющих, как знают оккультисты, эзотерический характер, то следует 
принимать во внимание прежде всего этот самый важный на протяже­
нии тысячелетий фактор соседства китайцев с северными кочевника­
ми.

Жизнь древних хунну и более поздних кочевников, как, вероятно, 
и более ранних, упорядочивалась в зависимости от фаз луны и поло­
жения созвездий. В годичном цикле жизненно важными были жертво­
приношения небу, земле, солнцу, луне, созвездиям, горам, рекам, ду­
хам и прежним правителям, а также прославленным предкам. (См.: 
Кюнер, 1961, с. 139-140): Судя по “Историческим запискам” Сыма 
Цяня, повседневный порядок жизни древних китайцев определялся 
подобными же жертвоприношениями, только время их устанавлива­
лось по-разному у скотоводов и земледельцев - в зависимости от цик­
лов скотоводческой и земледельческой культур. Языческие традиции



тех и других были связаны с универсальной для человечества Вневре­
менной Мудростью космического сознания.

Сами китайцы с глубокой древности осознавали факт равновели­
кое™ кочевой и китайской цивилизаций. Они помнили имена великих 
хунну и сяньби, тех, чей выдающийся ум и знания заставляли китай­
цев признать:

“Великие таланты, возвышающиеся над современниками и зани­
мающиеся ищроко известными учениями, не обязательно представле­
ны создателями доктрин в Хуа и учеными йз Ся. Успокаивающие вол­
нения и ликвидирующие смуты, очищающие от зла и помогающие 
народу та^же не обязательно появляются только в стране, где сущест­
вуют [книги] “Басо” и “Цзюцю”, за пределами земель, в которых рас­
пространено Пятикнижие, а чиновники носят установленные [ прави­
лами] головные' уборы, также имеются выдающиеся ^ скин> 
1984, с. 125). /  Л

Одним из этих “великих талантов”кочевого мира, Признанным 
китайцами, был лидер кочевников Туфа Нутань, на разведку к кото­
рому китайский император Яо Син отправил Фан Сюаньлина, и тот 
впоследствии описал свою беседу с Туфа Нутанем в “Истории дина­
стии Ц'шнь” Они говорили не только о древней военной истории, о 
“падении и возвышении династий, происходивших по воле Неба”, “об 
успехах и поражениях отдельных лиц”, причем его Нутаня 
“находчивость в споре была беспредельной, а речь - ясной и доказа­
тельно^” (Там же, с. 123). Мысль кочевника была афористичной и 
глубоко символичной подобно даосским или буддийским притчам. 
Вот, в частности, одно его высказывание, приведенное Фан Сюаньли- 
ном: «Древние говорили: “Строящий не живет в построенном, а жи­
вущий it построенном не строит”, и это действительно так.» (Там же).

Подавленный умом и образованностью кочевника, предки кото­
рого ещё в девятом колене жили где-то севернее Гоби, возможно, не­
далеко от Байкала, китайский дипломат был вынужден убедить импе­
ратора Яо Сина отказаться от военных планов против Нутаня, гово­
ря:”^  полагаю, что среди ваших сановников нет равных Нутаню...” 
(Там же, с. 125).

Аапализируя рассказ Фан Сюаньлина, можно заметить, что здесь 
упоминаются “широко известные учения”, и то, что занимающиеся 
ими “великие таланты” возвышаются над современниками. Вполне 
вероятно, что речь идет именно о даосской мудрости, тем более что 
афоризм Нутаня явно имеет парадоксальную даосскую форму. Срав­
ните, к примеру, изречение Нутаня с известным даосским афоризмом: 
“Знающий не говорит. Говорящий не знает.” И по стилю, и по симво­
лической логике они явно однотипны.
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Нет ничего невозможного в том, что кочевники Центральной 
Азии самостоятельно владели даосским или родственным даосизму 
учением - Древней Мудростью, цитату из которой привел Туфа Ну- 
тань. И говоря о “великом наследстве”(там же, с. 131), он, очевидно, 
имел в виду не только и не столько наследие, доставшееся ему от соб­
ственных кровных предков, сколько великое наследие Центральной 
Азии.

Итак, целый ряд данных подтверждает, что наши предки, кочев­
ники монгольских степей, с глубокой древности владели эзотериче­
ским учением, и в древнем Китае получило распространение, вероят­
но, то же самое тайное учение. Чингис-хан, конечно, не случайно 
вступил в контакт с даосским философом Чан Чунем, который совер­
шил даже путешествие ко двору всемонгольского хана.

Возвращаясь теперь к рассматриваемой нами формуле “dorben 
qari tabun 6ngge’\ можно уверенно предположить, что она является 
элементом “древнеазиатского учения”, понятием, относящимся к эзо­
терической философии, известной всему Востоку, - философии, в ко­
торой представление,о четырех (пяти) стихиях служило ключом к ис­
толкованию Вселенной и человека. В этом контексте Мэргэн-гэгэн и 
использует выражение “dorben qari tabun ongge” “Если использовать 
[эту формулу], иишет он, в широком смысле, то [она] означает 
строение всех видимых миров Вселенной (qamuy ele yirtincu-un 
toytayal). Если пояснить [её] в узком смысле, то она означает сущность 
одной материи” (Балданжапов, 1970, с. 78).

Диалектика четырех (пяти) стихий настолько глубоко укрепилась 
в менталитете Востока, что послужила здесь онтологической основой 
естественно-научного, гуманитарного знания, социально- 
политических теорий. Однако интерпретация эзотерической символи­
ки “четырех (пяти) стихий” для человека непосвященного осложняется 
ещё и тем, что конкретные наборы первоэлементов/стихий в двух наи­
более известных восточных традициях - древнеиндийской и древнеки­
тайской натурфилософии - не совпадают.

В числе китайских “у син" кроме огня, воды, земли присутствуют 
также дерево и металл, отсутствующие среди древнеиндийских вели­
ких элементов. Кроме того, древние, говоря о “стихиях”, ‘великих 
элементах”, “махабхутах” называют то число 4, то число 5. Как 
разобраться во всём этом?

В центральноазиатской традиции имеется и “индийская”, и 
“китайская” система “стихий” и соответственно - две системы зурхая 
(астрологии): белый зурхай и черный зурхай. Тибето-монгольская ме­
дицина построена на концепции “махабхут” (97) тождест венной 
индийской натурфилософии. Пять махабхут эго элементы огня,
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воды, ветра, земли и пространства (акаши), являющиеся “великими 
проявлениями” энергии, силы. Их ещё называют “жизненными прин­
ципами”, - речь идет не о материальных, а о витальных и психических 
признаках, силах, законах, на которых построен наш мир, безотноси­
тельно к тому, называем ли мы его “внутренним” или “внешним” 
Применительно к телу человека эти четыре элемента именуются 
“четырьмя вратами” священного храма тела мандалы. В тантрах 
каждому элементу соответствует определенная чакра, а также мисти­
ческий протослог. (См.: Говинда, с. 359-361). “Земля” это энергия, 
придающая твердость, способность противостоять внешним воздей­
ствиям, - объясняет концепцию первоэлементов в тибетской медицине 
тибетолог В.Н.Пупышев. “Вода” же - это энергия связуемости, соче­
тающая различные элементы в одно целое. “Огонь” это теплота, 
энергия, доведенная до созревания чего-либо однажды возникшего. 
“Ветер” - это подвижная основа всякого движения. “Пространство” 
или “эфир” (акаша) - это отсутствие преграды. В физическом аспекте 
человеческого тела “земля” ответственна за мышечную ткань, кости, 
чувство обоняния. “Вода” - за состояние крови, жидкостей тела и чув­
ство вкуса. “Огонь” ответственен за температуру тела, его внешний 
вид и чувство зрения. “Ветер” несет ответственность за дыхание и 
чувстве» осязания. “Пространство” отвечает за полости. (См.: Пуны- 
шев, 1992, с. 9). В период формирования тела, согласно тибетскому 
трактату “Голубой берилл” (Вайдурья онбо), пять первоэлементов 
ведут созидательную деятельность, помогая один другому; в средин­
ный период - в течение жизни человека - они мирно сосуществуют; в 
период разрушения тела первоэлементы вступают во вражду друг с 
другом и “организм разрушается, как разрушается гора Меру в конце 
мироздания”. (ATM, 1994, с. 148).

Эта медико-экологическая теория была много веков назад при­
нята в кечебной практике монгольских народов - тем более эффектив­
но, что концепция человека и народная медицина самих древних мон­
голов были близки к этим воззрениям. С другой стороны, древпемон- 
гольская натурфилософия была близка и к тем представлениям о 
“пяти стихиях”, которые считаются китайскими и представляют собой 
набор: “вода”, “огонь”, “дерево”, “металл”, “земля”(почва). Именно 
этот набор “стихий” (суу дал) входит, в астрологическую систему ка­
лендаря, которым в Центральной Азии пользуются уже в течение 
многих веков. Получается, что в центральноазиатской культуре со­
единяются две различающиеся - индийская и китайская - концепции 
“перво шементов”

Что касается элементов 'дерево" и '‘металл”, то вообще происхо­
ждение представлений о них как о “великих элементах” является зага­
дочным. Размышляя о возможных истоках такого рода предегавле-
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ний, Л.С.Васильев обращает внимание на то, что “металл” имеется 
среди шести “первосубстанций” или “первотворений” зороастрийцев. 
(См.: Васильев, 1988, с. 284). Обязан ли “металл” как “первоэлемент” 
своим появлением в этом качестве в центрально-азиатской и древне­
китайской культурах влиянию,религии Зороастра?

Исследователи центрально-азиатской культуры уже отмечали в 
различных контекстах влияние индоиранских верований на духовные 
традиции и на культуру бурят, в частности, идея индоиранского влия­
ния1 на бурятский шаманизм высказывалась Т.М.Михайловым, 
Д.С.Дугаровым, на эпос о Гэсэре и на мифологию - С.Ш.Чагдуровым. 
На наш взгляд, есть основания говорить не столько о влиянии, сколь­
ко о сходстве - древних зороастрийских воззрений о мире и^еловеке с 
верованиями наших предков. В особенности это касается основопола­
гающей для тех и других эзотерической, по своему характеру идеи 
чистоты и религиозных обрядов очищения. Древние зороастрийцы и 
древнйе монголы руководствовались принципами чистоты в своём 
отношении ко всему: к природе - к текущей воде и водным источни­
кам, к рогЦам, горам, к степному Дому, к огню очага и к огшо как 
символу жизни рода и национального духа, а также к взаимоотноше­
ниям в семье и в государстве, универсальное требование чистоты про­
являлось и в отношении человека к самому себе (очищение сознания и 
самосовершенствование). Неразрывное единство принципа чистоты и 
жизненного начала в обеих мировоззренческих традициях наиболее 
ярко выражается в культе огня, занимающем одинаково важное место 
в мировосприятии древних иранцев и монголов.

В связи со многими наблюдаемыми элементами сходства духов­
ных традиций древних зороастрийцев и монголов принято говорить о 
древнсиранском влиянии на веру наших предков, даже о заимствова­
ний центрального персонажа тэнгрианского пантеона у иранцев - на 
основании созвучия бурятского Хормуста-тэнгри и древнеиранского 
Ахурамазды. Не исключая полностью возможности влияния, всё же 
больше оснований полагать, что наблюдаемые сходства в древней 
религии иранцев и в религиозном миросозерцании монгольских наро­
дов объясняются во многом тем, что те и другие были азиатскими 
кочевниками, а кочевой мир Внутренней Азии имел с глубокой древ­
ности некую суперэтническую духовную традицию и культуру. Как 
далеко вглубь доисторического времени простирается это цивилиза­
ционное единство азиатских кочевников? Думается, элементы сходст­
ва между зороастрийским мировоззрением и древнемонгольским ми­
ровосприятием обязаны этому цивилизационному их родству и неким 
общим эзотерическим истокам культуры.

Таким образом, вполне могло быть так, что “металл” как 
“великий элемент” происходит из этого древнейшего, общего для
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:юроастрийцев и для монгольских кочевников, учения. А в Китай эти 
представления, по всей видимости, попали с запада (с севера?). Но это 
лишь предположение. Загадка появления “металла” и “дерева” среди 
“великих элементов” остается тайной.

Но оставим пока эту недоступную нашему познанию вещь. Го­
раздо более важным сейчас является вопрос: а что такое вообще - 
“велцкие элементы”, “фундаментальные элементы” или “стихии”, 
учение о которых является универсальным для человечества? Ведь это 
учение встречается у древних греков, в средневековой европейской 
алхимии, в Китае, Индии, Тибете, Монголии. Оно входит в Древнюю 
Мудрость и в.-[Тайную Доктрину. Оно известно индуистской йоге и 
буддизму. Попытаемся разобраться с эзотерическим смыслом 
“четырех великих” и с принципом пятеричности.

Сквозь монгольскую формулу “dorben qari tabun ongge" просве­
чивает именно эта эзотерическая числовая символика: четыре й пять, а 
вместе они образуют число 9, тоже являющееся сакральным для мон­
гольского мира. В западной традиции натурфилософия “четырех ве­
ликих” была известна ещё с древнегреческой эпохи: как пишут об 
этом историки философии, у пифаг орейцев и платоников существова­
ло учение о “четырех стихиях”, к которым прйЧйЬДялись земля, во­
да, воздух и огонь, (о пятой стихии - эфире - р'ечь йдЬт отдельно)- прав­
да, А.Ф.Лосев вслед за Евой Закс (Saks, 1917, с. 69-70) считает возг 
можным утверждать, что никакого пифагорейского учения об элемен­
тах не существовало и что последнее берег свое начало только с пла­
тоновского “Тимея” Именно в “Тимее”, по мнению А.Ф.Лосева, за­
ключено “основоположение натурфилософии на две тысячи лет, так 
как даже Коперник не расстается с античными стихиями” (Лосев, 
1993, с. 490)

Как бы то ни было, раскрыть современному человечеству эзоте­
рический смысл античных “стихий” помогли “Тимей” и неоплатони­
ки, в частности, сочинения Плотина, Прокла. Именно на них опирает­
ся в своем анализе этого учения А.Ф.Лосев, поясняя, что платоновские 
“стихии” - это “отнюдь не наши химический и физические элементы”. 
И если неоплатоники высказывают суждение, что “вода в смешении с 
огнем [...] получает название жидкой и также мягкой” (PI. Tim. 596), 
то в этом суждении проявляется своеобразие того, что древние назы­
вали водой, огнем и т.п. (Там же, с. 248). Но о чем же в таком случае 
идет речь?

С помощью Прокла А.Ф.Лосев пришел к выводу, что “учение о 
четырех стихиях есть учение о различной организации пространст- 
ва”.(Там же, с. 249). Иначе говоря, это учение о неоднородности 
прстранства. Движение в пространстве есть результат неоднородно­
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сти пространства. Платон говорит, что “огонь, земля, вода и воздух 
суть тела...” (53с), и тут же связывает с каждым из этих тел геометри­
ческие дфргуры: с “землей” - куб, с “огнем” - тетраэдр, с “воздухом” - 
октаэдр, с “водой” - икосаэдр. Подвижность тела ставится в зависи­
мость от структуры самого пространства. Но приравнение “земли” с 
кубом не следует понимать так, что Платон приписывал земле реаль­
ную кубическую форму (подобно тому как мы приписываем ей шаро­
образную), или так, как-будто у Платона было представление о земле 
как о веществе, состоящем из кубиков (подобно тому как мы до не­
давних пор представляли ссбе атомы). Аналогичным образом при­
равнение “огня” тетраэдру не означает, что огонь имеет эту Геометри­
ческую форму или состоит из тетраэдрических образований. Речь идет 
о типах пространства.

Это, как объясняет А.Ф.Лосев, есть учение о том, что земное про­
странство есть пространство однородное и само по себе неподвижное 
(55е - 56а). А огонь есть наиболее разреженное пространство, наиме­
нее сгущенное, наименее плотное; это область максимально скорого 
движения, это пространство наиболее легко проникающее и прони- 
каемое, и будучи наиболее разреженным пространством, он сосгоит 
из наименьшего числа частей, это наиболее бестелесное пространство, 
наименее пространствейное, наконец, ему свойственна наименьшая 
тяжесть. (Там же, с! 251). Промежуточное положение между 1!эТими 
двумя типами пространства занимают “воздух” и “вода”.

Прокл, развивая мысли Платона о свойствах стихий, говорит, что 
надо признать по три “свойства” за каждой стихией. “Именно огонь 
обладает тонкостью, остротой, удобоподвижностыо; воздух - тонко­
стью, тупостью, удобоподвижностью; вода плотностью, тупостью, 
удобоподвижностыо; земля плотностью, тупостью, неподвижно­
стью.” (Там же, с. 490). Прокл же подчеркивает, что платоновские 
“огонь” и “земля” суть не просто физические факты: для понимания 
их смысла важно, что с ними связан момент сознания. “Это категории, 
а не вещи”, - поясняет А.Ф.Лосев.

Неоплатоники помогают понять и то, как относятся между собой 
эти четыре типа пространства и почему их именно четыре, а не боль­
ше. Платон й неоплатоники применяли закон кратного отражения, 
исходя из антитезы огня и земли. (См. там же, с. 251). “Воздух” и 
“вода” - эти два промежуточных типа выводятся “по общему закону 
инобьггийной парадейгматики”, они связывают “огонь” и “землю” в 
неразрывное единство. Учение о гармонии служит мистической под­
основой подобного выведения в соответствии с пропорционально­
стью.

Как следует из глубокого и детального лосевского исследования 
учения Платона и неоплатоников о космосе и о 4 стихиях, это сложная
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диалектика тетрактиды, основанная на тайном знании. Не ймея воз­
можности на этом остановиться подробнее, ограничимся тем, что 
рекомендуем нашему читателю самому обратиться к книге 
Л.Ф.Лосева “Бытие. Имя. Космос”. А.Ф.Лосев в этой работе скрупу­
лезно анализирует все важные аспекты платоновского учения о 
“стихиях” или “элементах”, в том числе их музыкальную и числовую 
структуру, и здесь же он приводит подробные выдержки из третьей 
книги знаменитого комментария Прокла к “Тимею”, который можно 
нслед за А.Ф.Лосевым считать самым важным исследованием из всей 
литературы, ’ посвященной истолкованию платоновского учения об 
элементах.

Для нас очень важно, что благодаря неоплатоникам, на которых 
опирается в своем исследовании А.Ф.Лосев, раскрывается космиче­
ский характер 4 с!ихий, и становится понятно, что учение о *‘четырех 
первоэлементах” или, как ещё говорят, о “четырех великих”, есть 
часть эзотерического учения о космосе. Поэтому А.Ф.Лосев и приво­
дит подробно символику огня, земли, воздуха, воды в контексте ан­
тичной диалектики космоса.

Учение о “четырех великих” как учение о неоднородности космо­
са имеет в эзотерической философии Запада глубоко символический 
характер, будучи связано с представлением о типах движения, типах 
качества и с учением о космической природе духа. Проводить анало­
гию между “воздухом” и “духом”, “душой” - было делом обычным в 
античности и в патристике.

“Огонь”, “земля”, “воздух”, “вода” выражали древнюю интуи­
цию или тайное знание о том, что “бытие именно в смысле самой бы- 
тийственностй обладает разной степенью умности и напряженности” 
(Там же, с. 302). С точки зрения древних мудрецов, чем ближе к Небу, 
тем тело и вещь становятся более пронизанными смыслом и более 
умными. Чем ближе к Земле, тем более тяжелы и менее подвижны, тем 
пространство более равномерно и механично. Поэтому, имея дело с 
неоднородным пространством и временем, античный философ и ас­
троном необходимым образом был, если перефразировать 
А.Ф.Лосева, алхимиком, астрологом и магом.

Антитеза Неба и Земли, как показывает анализ античного учения
о первоэлементах, коренится в эзотерической символике “Огня” и 
“Земли” как разных уровней “напряженности и умности”, типов под­
вижности, телесности, качественной определенности материи. То, что 
античное учение о четырех элементах имеет эзотерическое происхож­
дение, подтверждается данными тайноведения о том, что Пифагор и 
Платон ездили изучать тайные науки в святилища Мемфиса, и что 
“они проехали почти всю Сирию, весь Египет, Иудею, школы Халде­
ев, чтобы не быть в неведении относительно великих и таинственных

I 5



принципов магии, и чтобы овладеть этой божественной наукой ” 
(Агриппа, 1993, с. 93, 5).

Именно эзотерическая символика Неба и Земли как символов 
разных типов пространства, движения, “умности” служит связующим 
звеном между античным учением о “четырех стихиях” и средневеко­
вым евродей^сим оккультизмом. Известный авторитет западного 
оккультизма, Агриппа Ноттесгеймский, впервые употребивший поня­
тие “оккультная философия” в 1533 г., когда вышла его книга под 
таким названием, рассматривает в этом своем трактате учение о че­
тырех элементах в качестве философского введения в эзотерику каб­
балистической традиции. Причем он в своем понимании “четырех 
элементов” сохраняет преемственность с античностью и даже прямо 
ссылается на некоторых древних авторов на Платона, Дионисия, 
Плиния, упоминая пифагорейцев, стоиков. Более того, он подчерки­
вает принадлежность этого учения к области тайного знания, ссыла­
ясь на Гермеса Трисмегиста.

“Существуют четыре элемента, которые составляют главные ос­
новы всех телесных вещей: Огонь, Вода, Земля и Воздух, из которых 
все вещи образовались не способом собирания вместе , но посредст­
вом трансмутации и объединения, и к которой они возвращаются, 
когда разлагаются...’’(Там же, с. 7). Агриппа наделяет “огонь” - каче­
ствами теплоты и сухости, “землю” качествами сухости и холода, 
“воду” - качествами холода и влаги, “воздух” - качествами влаги и 
тепла, - так что “благодаря двум противоположным качествам эле­
менты противоречат друг другу, как огонь и вода, земля и воздух” 
Элементы различаются ещё как “весомые” или “пассивные” (земля и 
вода) и как “легкие” или “активные”(воздух и огонь). Агриппа пом­
нит, что Платон признавал у “огня” свет или проникновенность, раз­
реженность и подвижность; у “земли” - темноту, густоту, плотность и 
неподвижность; у “воздуха” - разреженность, подвижность, темноту; у 
“воды” - темноту, плотность, подвижность. При этом “огонь в два 
раза разреженнее, чем воздух, в три раза более подвижен и в четыре 
раза более активен; воздух в два раза активнее воды ,, в три раза более 
разрежен и в четыре раза более подвижен. Затем - вода в два раза ак­
тивнее земли, в три раза разреженнее и в четыре раза подвижнее.

Таким образом, огонь в тех же отношениях с воздухом, в каких 
воздух с водой, а вода с землей и взаимно - земля с водой, вода с воз­
духом, и, наконец, воздух с ог нем. И это есть принципы и начало всех 
тел, их состава, их свойств и их чудесных действий ” (Там же).

Зная свойства элементов, человек может, по убеждению знатоков 
тайных наук, легко оперировать чудесными и удивительными вещами 
и заниматься натуральной магией. Об этом говорил Гермес Трисме- 
гист, указывая, что для достижения всяких чудесных эффектов доста­
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точно “огня и земли” - активного и пассивного элементов. Агриппа 
приводит слова другого знатока мистики “огня” - Дионисия.

‘"Огонь, говорит Дионисий, проявляется якственно во всех вещах, 
а будучи удаленным, он дает свет всем векцам и, тем не менее, он во 
всей своёй: сёЬЪкуйности тютаей й ненавистен, кдгда он существует 
сам по себе без смеси с материей; на которой он проявляет свое дейст­
вие. Он огромен и невидим, располагающий Сам собой в своих дейст­
виях, подвижный, сообщающийся некоторым образом со всем тем, 
что приближается к нему; он обновляет силы и сохраняет природу, он 
остается непостижимым благодаря разным вспышкам, которые его 
окружают и которыми он покрыт; он светел, делим, поднимаясь и 
неся себя вверх остриями, поднявшийся без какой-либо убыли, всегда 
двигаясь, он постиг ает другие элементы, будучи непостйжимым, нуж­
даясь только в возрастании самого себя и проявляя свое величие на 
объектах, с которыми он сообщается; он активен, могуч, присутствуя 
невидимо во всех вещах, он хочет быть незаметным, внезапно умень­
шая материю, как бы в свойственной естественному порядку; неося­
заемый, неубывающий, хотя щедро сообщается по любому поводу” 
(Там же, с. 8).

Агриппа продолжает эзотерическую линию толкования сущности 
“огня” как самого сильного, активного, подвижного, всепроникаю­
щего начала и типа пространственной организации: Он уже говорит 
об “огне небесном” - высшем свете в том смысле, который приближа­
ется к эзотерическому истолкованию огня б “Тайной Доктрине” “Я 
еемь свет мира, который есть подлинный огонь, отец света...”(Там же, 
с. 9).

Именно в свете мистических свойств огня как источника света и 
добра религиозные церемонии отправляются только после зажжения 
свечей (лампад), и вот почему все жертвы совершают, передавая их 
через огонь, постоянно поддерживаемый на алтаре.

Но земля как один из “четырех великих элементов” - это фунда­
мент всех элементов, “она заключает семена всех вещей и содержит все 
семенные свойства... она есть центр, фундамент и мать всего” (Там 
же, с. 10). Учитывая эти “семенные” и фундаментальные качества зем­
ли, можно усмотреть некий глубокий смысл слов Геше Тинлэя, когда 
он советует свойм ученикам прежде “научиться сидеть на земле, преж­
де чем пытаться летать”. Ведь именно в земле должны взрасти семена 
духовной практики.

Два других “великих элемента” - вода и воздух - не менее могуще­
ственны. Могущество элемента вода в традиции каббалы и христиан­
ства столь велико, что, согласно эзотерикам этих посвятительных 
линий, невозможно духовно возродиться без вЪды. В искуплении и 
очищении вода не менее необхбдима, чем дгонь. Земля и вода, соглас­
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но Моисею, единственно способны произвести душу живую. Но и в 
центральноазиатской традиции земля и вода были настолько значи­
мыми, .символами бытия, что даже понятие “родина” в древнетюрк­
ских рунах с Орхона передается буквально с помощью выражения 
“земля-вода”. (См.: Малов, 1951; 1959).

Антенные историки описывали чудесные свойства воды и вЬдных 
источников: были даже такие источники, воды из которых мог^т из­
менить не толысо тело того, кто пьёт эту воду, но даже ум. Были из­
вестны древни^ воды, погружающие человека в ярость или внезапную 
дремоту, а такжр. воды, внушавшие отвращение к вину и другим на­
питкам, кроме чистой воды. А один поток между Арсе и Раране, горо­
дами Сирии, выходил из берегов по воскресеньям и высыхал во время 
шести остальных дней недели. Много сведений сохранилось о чудес­
ных целебных источниках.

В связи с этим автор этих строк вспоминает, что в Монголии есть 
загадочный ключ, вода в котором начинает фонтанировать, когда 
произносят мантру “ОМ МА НИ НАД ME ХУМ” Мистика воды и 
водных источников, как и мистическая очистительная сила огня, а 
также животворящая материнская сила земли древние знания об 
этом имели фундаментальное значение для центральноазиатской ци­
вилизации в целом, а не только для посвященных.

Что касается воздуха, то в традиции каббалы и христианской 
мистики этот элемент принято истолковывать как “жизненный дух, 
который проникает во все существа, делая их живучими и живыми, 
приводя в движение и наполняя всё.” (Там же, с. 12). Аналогичным 
образом в центральноазиатской традиции существует представление о 
хии-морин (букв, с бур. и монг. “ветер-конь”) или о жизненной силе 
человека, символизируемой образом коня-ветра. Это понятие является 
устойчивым элементом астрологических знаний, благодаря которым 
происходит повседневное исчисление “благоприятных” и “опасных” 
дней, мест и вообще возможностей в индивидуальной судьбе.

Воздух, согласно Агриппе, это элемент, которому обязаны своим 
существованием чудеса, которые на современном языке можно на­
звать психометрией, телепатией. В центральноазиатской традиции 
йоги способность человека к левитации принято объяснять общим 
увеличением хии - элемента ветра (воздуха) в орг анизме человека бла­
годаря развитию способности к саморегулированию. С древности 
известно в разных духовных традициях связанное с тайным знанием 
элемента “воздух” учение о четырех ветрах, дующих с востока, запада, 
севера и юга.

Вышеперечисленные оккультные “четыре элемента” находятся, 
согласно оккультной философии, “в небесах, в звездах, в духах, в ан­
гелах и в самом Боге”, во всем том, что вверху, и во всем том, что
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внизу, - правда, в низшем мире они “нечисты и грубы” (Агриппа, с. 
68). Причем оккультные свойства “вещей внизу” обязаны небесному 
влиянию - даже страны света связаны с вполне определенными звезд­
ными и планетными влияниями. “Вот почему те, кто хотят пользо­
ваться травой Сатурна, Марса и Юпитера, смотрят на восток или на 
юг; на первый - потому, что они исходят или рождаются от восхода 
солнца; на второй - потому, что их главные дома являются меридио­
нальными знаками, а именно: Водолей, Скорпион, Стрелец, Козерог й 
Рыбы. И говбрят, что те, кто хочет воспользоваться какой-либо ве­
щью венерйальной, меркуриальной и лунной, смотрят на запад, т.к. 
эти звезды являются западными, или к северу, т.к. их главные дома 
являются северными, а именно: Телец, Близнецы, Рак, Дева. Чтобы 
делать операции солнечные, нужно смотреть на восток или на юг и 
даже на само солнечное тело и свет.” (Там же, с. 69)

Оккультисты используют также древнее знание о соответствии 
между “великими элементами” и цветами. Вообще символизм цвета 
был присущ главным образом посвятительной системе Черной Расы. 
(См.: ЭО, т.1, с. 17). А символизм геометрических фигур и картин яв­
лялся достоянием Красной Расы; символизм чисел характеризует Бе­
лую Расу. (Там же).

Эзотерическое учение о “четырех Ъеликих”, передававшееся и в 
западной, и в восточной традициях, содержит Символизм всех трёх 
видов. Именно в этой универсальной форме, учитывающей соответст­
вие формы, цбета, числа, а также звуйа, учение о “великйх пефвбЗле- 
ментах” было известйо нашим предкам - почитателям Вечно Синего 
Неба и последователям Будды.

Как говорят эзотерики, взаимно-однозначное соответствие, суще­
ствующее между той илй иной геометрической формой, цгёетом, зву­
ком (и, конечно, числом), выражает универсальные законы Космоса. 
Законы: эти были известны посвященным во все времена, и ныне они 
заново, а может, на новом уровне? - открываются людьми, знакомы­
ми с основами духовных знаний! Так, в частности, во время III Меж­
дународного конгресса, организованного Международным фондом 
“Ноосферное будущее человечества” в г. Северобайкальске, большой 
интерес у всех вызвал доклад Н.М.Алмазовой, посвященный демонст­
рации обнаруженных ею соответствий между геометрией, музыкой, 
цветом и группой крови человека (!). Благодаря идее - уложить нот­
ный стан в круглую мандалу ей удалось геометрически - и в цвете - 
отобразить многие известные музыкальные структуры. Нет ничего 
невозможного в том, чтобы создать новый музыкальный инструмент - 
с клавиатурой в виде круглой мандалы. Появляются невиданные воз­
можности рождения новой музыки, - когда композитор работает не с 
нотами, а с геометрией и цветом, и музыкант, имеющий дело с подоб­
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ной музыкой, должен владеть законами геометрии, живописи, архи­
тектуры.

Учение о кватернере или о “четырех великих” выражает самую 
сердцевину тайного знания о Космосе. Оккультисты истолковывают 
кватериер как “общую схему элементарных динамических процессов” 
(Там же, с. 44). Воздух, Земля, Вода, Огонь у древних знатоков тайно­
го знания ;та,к и называлась - “элементы кватернера” и имели разно­
плановые значения. “R метафизическом плане воздух означает время, 
вода - пространство* .земля - принцип косности, инертности материи, 
огонь - кинематическое состояние материи,..

В моральном плане воздух, указует на необходимость сметь для 
всякого посвященного; вода - на необходимость знать; земля - на обя­
занность молчать; огонь - на умение желать.” (Там же* с. 45). Опуска­
ясь в физический план, эти же элементы истолковываются “как четыре 
состояний;вещества: земля - твердое; вода - жидкое; воздух - газооб­
разное; огрнь - излучающее”. (Там же, с. 46)

Терминам кватернера соотвествуют так называемые алхимиче­
ские элементы: Воздуху - универсальный растворитель Азот; Воде - 
металлогенный Меркурий, который может быть добыт из ртути; Зем­
ле - элемент Соли (не путать с солью в химическом смысле); Огню - 
элемент Серы.

Этой алхимии физического плана есть астральная аналогия - так 
называемый нравственный герметизм, в котором элементу Соль соот­
ветствует настойчивость в стремлении к самосовершенствованию, 
элементу Сера - пыл молитвы или другого сосредоточения; элементу 
металлогенного Меркурия - осведомленность; а элементу Азот - ок­
культное начало чувствительности и непосредственного понимания 
условий деятельности. (Там же, с. 47). И алхимия физического плана, и 
нравственный герметизм это частные задачи Великого делания 
превращения грубого в наитончайшее состояние,

Элементы кватернера традиционно были поставлены в соответст­
вие со странами света - так было и в западном оккультизме, основан­
ном на традиции каббалы, где элемент Воздух соотнесен с Востоком, 
Огонь - с Югом, Вода - с Западом, Земля - с Севером (см. там же, с. 
47), так было и в восточной эзотерике, где странам света соответ ству­
ют определенные “стихии” (см.: Еремеев, с. 97).

Вообще говоря, в эзотерическом смысле Огонь, Воздух, Вода, 
Земля как “великие элементы”, то есть элементы кватернера, и как 
“четыре стихии” - эго не одно и то же. Понятие “четыре стихии” отно­
сится, по всей видимости, лишь к одному из планов кватернера - фи­
зическому, в то время как “четыре великих” определяют структуру 
мира и видимого, и невидимого. Вся космическая иерархия существо­
вания структурируется в соответствии с четырьмя универсальными
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великими элементами - Огонь, Воздух, Вода, Земля. Четыре элемента 
определяют состав и высших миров, и человека, и растений, живот­
ных, металлов, камней, и низших миров - демонов, духов и т.д.

В западном тайноведении вселенская иерархия существования 
рассматривается по эманационной системе: Бог или Мировая Душа 
или Абсолютная Мудрость ему соответствует число 1 (Единое) - 
является источником эманации света и творения всех существ, кото­
рые образуют четыре постепенных видоизменения Единого. Иерархия 
вселенского существования упорядочена, таким образом, в соответст­
вии с принципом кватернера в Лестницу четверного соотношения 
элементов. В этой Лестнице описаны уровни существ - от четырех 
“ангелов осей неба” (Михаэль, Рафаэль, Габриэль, Уриэль), соответ­
ствующих Огню, Воздуху, Воде, Земле, до “демонов-повелителей” 
(Ориен, Пагнус, Егиен, Амакус), которым соответствуют эти же эле­
менты, Между “ангелами осей неба5’ и “демонами-повеДйтелями” 
располагаются ещё множество иерархий, в том числе: главы стихий 
(Серафимы, Херувимы, Фарзис, Ариэль); “животные святости” (Лев, 
Орел, Человек, Бык); знаки зодиака; звезды и планеты; качества не­
бесных стихий; Стихии (Огонь, Воздух, Вода, Земля); качества земных 
стихий; Время; Оси мира; Восток, Запад, Север, Юг; Отдел совершен­
ных разнородных тел (животные, растения, металлы, камни); разряды 
животных; части растений; металлы; камни; элементы человека; силы 
души; сила суждения; качества нравственные; чувства; элементы тела 
человеческого (дух, плоть, кровь, кости); вредные демоны (Самаэль, 
Азазель, Азаэль, Махазаэль). (См.: Пашос, 1993, с. 103). В этой 
“Лестиице четверного существования” Огонь, Воздух, Вода, Земля как 
“четыре стихии” занимают лишь определенный иерархический уро­
вень существования, и “стихии” упорядочены в соответствии с уни­
версальным законом кватернера существования.

В восточной эзотерике, в частности, в древнеиндийской традиции 
индуизма, тоже можно заметить, что имеет место различение “Огня”, 
“Воды”, “Воздуха” и “Земли” в их значении фундаментальных симво­
лов качественной определенности реальности и в значении природных 
элементов, иначе говоря, “стихий”. Так, это можно заметить, напри­
мер, когда “Санкхья-карика” проводи!' различение между танматра- 
ми - “чистыми началами” и махабхутами с теми же названиями - ана­
ша, ветер, огонь, вода, земля. (См.: Еремеев, с. 277). Одноименные с 
танматрами, или “чистыми началами”, махабхуты суть материаль­
ные первоэлементы, подобно “четырем стихиям” западных оккульти­
стов.

Как западные оккультисты, так и восточные эзотерики говорят о 
том, что знание и контроль “ великих элементов” являются источни­
ком необычных способностей человека. В классической йоге Патанд-
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жали, например, говорится, что упражнения в йоге развивают способ­
ность “подчинения себе [великих] элементов” (Патанджали, сутра 44). 
“Как следствие эт:ого - появление [способности] уменьшаться до раз­
мера атома и прочего, телесное совершенство и отсутствие противо­
действия со стороны свойств [“великих элементов”]” (Там же, сутра 
45). Комментатор текста Патанджали, Вьяса (IV в. н.э.), поясняет, что 
эти “великие элементы” - Земля, Вода, Огонь, Ветер, Акаша имекУт 
пять аспектов. Первый аспект - это их “грубое” проявление в виде 
специфических качеств - звук и др. - вкупе с конкретной формой их 
проявления и другими свойствами.

«Второй аспект - общее как их родовая характеристика: у земли - 
плотность, у воды - вязкость, у огня - жар, у ветра - движение и у ака- 
ши всепроницаемость. Этот [аспект] обозначается словами 
“собственная форма”». (Там же). Третий аспект “великих, элементов”, 
в объяснении Вьясы, есть обладание природой общего и единичного, 
свойство представлять собой целокупность, части которой-связаны 
между собой нераздельно. В четвертом аспекте речь идет о гунах, на­
зываемых “присущими” Гуны, обладающие тенденций к различению, 
действию и сохранению состояния и соответствующие внутренней 
сущности [своих] следствий, называются “присущими”

И, наконец, пятый аспект эгих[“великих элементов”] это 
“свойство обладать целью” “Свойство иметь [своей] целью опыт и 
освобождение присуще гунам, а гуны [реализуют себя] через танмат- 
ры, [“великие] элементы” и их производные, [ то есть эмпирические 
объекты]. Таким образом все [оказывается] наделенным целью.

Итак, благодаря санъяма на этих пяти элементах, обладающих 
[указанными] аспектами, возникает видение собственной фомры того 
или иного объекта и полное господство над ним. И тогда, подчинив 
себе собственную форму пяти элементов, [ йогин] становится 
«победителем “[великих] элементов”». В результате их подчинения 
внутренние потенции элементов становятся подвластными его воле, 
словно коровы, следующие за телятами.”(Там же, с. 173).

Следствием господства над внутренними потенциями “великих 
элементов” является формирование восьми совершенных способно­
стей: уменьшаться до размеров атома, невесомость, увеличение до 
огромных размеров, способность касаться луны кончиками пальцев, 
всепреодолевающая воля, делающая возможным проходить сквозь 
толщу земли, контроль над “великими элементами” и производными 
от них объектами при отсутствии контроля со стороны других сущно­
стей, владычество над процессами возникновения, разрушения, соеди­
нения; «осуществимость всего желаемого есть свойство [полного]
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осуществления задуманного: каково найерЬниё' - 1 каково и состояние 
[“великйх] элементов”». (Там же, с. 174).

Телесное совершенство йогина находит объяснение в том, что его 
тело «не испытывает противодействия со стороны свойств [“великих 
элементов”]». (Там же, сутра 45). Вьяса комментирует это так: 
“Земля,обладающая свойством твердости* не препятствует деятельно­
сти тела и [органов] йогина, - он проходит даже сквозь скалу. Вода, [ 
чье свойство] - вязкость, не может его омочить, огонь не опаляет его [ 
своим] жаром, а ветер,[ чье свойство] - движене, его не уносит. Даже в 
акаше, чья сущность - отсутствие препятствий, тело [йогина] делается 
сокрытым, так что и совершенные (сиддаи) не могут его узреть” (Там 
же, с. 174).

Эти представления, свойственные восточным посвященным ещё в 
III-IV вв. н.э., подтверждают универсальность учения о “веливдгс эле­
ментах” , которое совместимо с любой метафизикой - и каббалы, и 
школы санкхья, и буддизма. Учение о “Мировой Четверице”, о 
“Пресвятой Четверице”, о “Сокровенной Четверице” является, как 
разъясняет “Тайная Доктрина”, одной из сокровенных тайн Древней 
Мудрости, говорящей о Семи Началах цли Элементах. (См.: Блават- 
ская, 1, с. 78, 79, 80, 180 и др.). То, что в некоторых традициях гово­
рится о четырех, а в иных - о цяти элементах, свидетельствует о том, 
что первым было известно - проявлено - четыре, а вторым - пять эле­
ментов.

Наши предки, шаманы, владели знанием и умением контролиро­
вать пять элементов, как и индийские йогины. Пятицветные ленточки 
на головном уборе и на одежде шамана свидетельствуют именно о 
власти над пятью элементами, которым соответствовали пять цветов. 
Формула “dorben qari tabun ongge ” в эзотерическом переводе переда­
ваемая как “четыре противоположности, пять цветов”, свидетельсгву- 
л\ что посвященные монгольского мира владели учением о “великих 
> цементах” как в его западном варианте о “четырех великих”, когда 
внимание обращается на противоположные качества элементов Огня, 
Поды, Воздуха, Земли (98) { это древнемонгольские “четыре противо­
положности (“dorben qari”)}, так и в восточном варианте, в том са­
мом, что изложен в йоге Патанджали, - этому соответствует древне- 
монгольское “пять цветов” ( “tabun ongge”).

В традиционной культуре монгольского мира это эзотерическое 
учение о четырех и пяти великих элементах играло основополагаю­
щую роль - оно служило эзотерическим алгоритмом древнемонголь- 
псой науки зурхая, распространявшейся на все сферы отношений че­
ловека с миром видимым и мирами невидимыми. В современной ду­
ховной культуре монгольских народов это древнее учение о “великих
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элементах” сохранилось как в шаманской версии, близкой к учению 
Патанджали, так и в буддийской интерпрегации пяти махабод 
(махабхуты), восходящей к классическим буддийским текстам.

В “Энциклопедии Абхидхармы” (V в.н.э.) учение о пяти фунда­
ментальных элементах излагается в контексте буддийского анализа 
дхарм по классам элементов и оно несколько отличается - в силу он­
тологических различий между буддизмом и классической философией 
древней Индии - от теории “великих элементов” в системе Патанджа­
ли. В йоге Патанджали утверждается параллелизм между объективно 
существующими пятью “великими элементами” и пятью аспектами 
органов чувств. (Патанджали, с. 175, 65). В традиции Абхидхармы 
существование фундаментальных элементов следует понимать, исходя 
из буддийской онтологии, не признающей существование чего-либо 
иначе, как в отношении к сознанию, в зависимости от наимнования.

Понятие “дхарма” и призвано выразить элементарное качествен­
но-определенное психофизическое состояние, то есть свойство- 
состояние, неотделимое от своего носителя. Термин дхарма 
“выступает одновременно и как единица описания функционирования 
психики в неразрывном единстве как с её субстратом, так и с внешним 
миром, и как бытие качественно-определенных элементарных психо­
физических состояний.’’(Рудой, с. 222). В абхидхармистской традиции 
речь не идет о существовании “великих элементов” самих по себе, 
независимо от сознания. Однако, если не считать этой существенной 
онтологической особенности, в “Энциклопедии Абхидхармы” излага­
ется, по сути, то. же самое эзотерическое учение о “Великих элемен­
тах”, что и в других традициях эзотеризма.

Васубандху (99) пишет в карике 11 раздела 1: “Обусловленная ве­
ликими элементами, благоприятная или неблагоприятная последова­
тельность [дхарм индивида]...” А в автокомментарии к этой карике он 
ставит вопрос: “Каковы элементы, которые упоминались в выраже­
нии обусловленная великими элементами?” И дает на него ответ в сле­
дующей карике: “Элементы - это фундаментальные элементы земля, 
вода, огонь и ветер”. И комментирует: “Эти четыре фундаментальных 
элемента называются великими, поскольку они суть носители как 
своей собственной сущности, так и производных (вторичных) форм 
материи. Они - великие, потому что служат основой всей проявленной 
материи либо потому что связывают воедино все многообразие 
[физических объектов, существующих как] совокупности земли, воды, 
огня и ветра, в которых и обнаруживается их способ деятельно­
сти. ”(Васубандху, с. 55). Продолжая свой комментарий, Васубандху 
ставит следующий вопрос: “В каких же действиях реализуется функ­
ция этих фундаментальных элементов и какова их внутренняя сущ­
ность?” И отвечает:
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“Фундаментальные элементы земля, вода, огонь и ветер проявля­
ются соответственно в действиях поддержания, притяжения, изменения 
и распространения. Под распространением следует понимать развитие 
п перемещение. Таков их способ деятельности.

Их внутренняя сущность, в установленной последовательности, - 
твердость, влажность, теплота и движение.

Фундаментальный элемент земля это твердость, вода влаж­
ность, огонь - теплота, ветер - движение. Движение есть то, благодаря 
чему непрерывный поток состояний существующего [объекта непо­
средственно] воспроизводит себя в смежных (сопряженных) точках 
пространства, подобно пламени светильника.

- Что такое фундаментальный элемент ветер?
- “Это способность легко приводить в состояние движения”, - та­

кова трактовка в “Пракаранах” и сутре. В “Пракаранах” [движение] 
определяется и как легкость, то есть производная форма материи. 
Поэтому та дхарма, внутренняя сущность которой есть движение, 
[называется] “ветер”; его внутренняя сущность проявляется в его дей­
ствии.

- Каково же различие между землей и т.д. и фундаментальными 
элементами землй и прочими?

13. В обыденном словоупотреблении земля называется цветом и 
формой.

Так, например, указывая на землю, [люди] всегда указывают на 
цвет и форму. Подобно земле, вода и огонь - также в обыденном сло­
воупотреблении называются цветом и формой.

Ветер, однако, - это фундаментальный элемент. Именно этот эле­
мент и в обыденном смысле называется ветром и в то же время 
[цветом и формой]”. (Там же, с. 56)

В другом месте Васубандху говорит об упоминаемых в 
“Бахудхатукасутре” шести фундаментальных элементах, входящих в 
два класса элементов, - это элементы земли, воды, огня, ветра, акаши 
и сознания, образующих одушевленное существо и служащих 
“опорой рождения”.(Там же, с. 71).

Без комментария В.И.Рудого было бы непросто разобраться в аб- 
хидхармистской интерпретации “великих элементов” - понятия бху- 
тани, буквально означающего “великие семена”, в терминологии 
Парамартхи - “четыре великих” (Рудой, с. 124) Вслед за известным 
западным исследователем Абхидхармы (Guenther, 1957) В.И.Рудой 
толкует “четыре великие” как “великие элементарные качества” - это 
первичные в эпистемологическом плане качества, рассматриваемые 
как исходные по отношению ко всем остальным предметным качест­
вам. В хинаянской традиции таких “первичных”, или 
“элементарных”, качеств - четыре: земля, вода, огонь и воздух или
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ветер, иногда прибавляются пространство (акаша) и сознание 
(виджняна). Земля - условное обозначение всего, что является твердым 
и способно выдержать тяжесть; вода - всего жидкого и притягиваю­
щего; огонь - обозначение всего, что имеет теплоту; воздух - все, что 
является легким и движущимся. Яшомитра (100) говорит, что эти эле­
ментарные качества называются великими, поскольку они служат 
фундаментом всех вторичных, качеств и только благодаря физическим 
объектам мы можем заключить о способе их функционирования, а их 
элементарность связана с тем, что они объединяют все существующее. 
(Там же, с. 124) В пояснении В.И.Рудого: “Великие элементы характе­
ризуют не собственно группу материи, но качественно определенную 
базу чувственных данных [...] о существовании великих, или фунда­
ментальных, элементов, можно заключить лишь благодаря свойствам 
действия и качества, которые, в свою очередь, определяются здесь как 
собственная сущность [...] и имманентный функциональный аспект 
(vrlti) великих элементов.” (Там же, с. 158).

Если в классической йоге Патанджали говорится о параллелизме 
“великих элементов” и “пяти аспектов органов чувств”, то в абхид- 
хармистской философии “великие элементы” являются “субстратами 
органов чувств”, но не непосредственно, а в форме “производной ма­
терии”. В карике 35 говорится: “[Класс] осязаемого - двух видов. [Он 
включает] великие элементы и их производные [формы]. Великих эле­
ментов четыре. Производная [материя], порождаемая [ великими] 
элементами, - семи видов: мягкость и прочее.” (Васубандху, 1, с. 80). 
Дискутируя с Будцхадевой, утверждавшим, что “десять источников 
сознания - только великие элементы”, Васубандху в своём автоком­
ментарии уточняет, что определение великих элементов “ограничено 
четырьмя свойствами - твердостью и другими - но причине их осязае­
мости”, и что “только часть осязаемого как источник сознания вклю­
чает великие элементы, тогда как всё остальное ими не является.” (Там 
же, с. 80, 81).

Чтобы лучше разобраться с буддийским учением о “великих ма- 
хабхупшни”, обратимся к современным буддийским сочинениям и к 
опыту тибетской медицины, использующей теорию “махабхут” прак­
тически. В.Н.Пупышев приводит в своей книге переведенный 
Б.Д.Дандароном фрагмент умения великого тибетского йогина Нацог 
Рандола, и этот фрагмент проливает свет на смысл “махабхут”

«“Реальность махабхут заключается в том, что беспрерывно по­
является динамика существования Сансары (мира феноменов) и Нир­
ваны (мира безусловной реальности) от основы существования” [...], 
которая сама начала не имеет: “Во времена давно прошедшие объект- 
ность своим содержанием была абсолютно очищена пустотностью в 
пространстве иепроявленной актуальности и имела потенцию прояв-
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пения элементов.” [...] Эта потенция затем актуализировалась как пять 
енетов, “из потенциальности пятй светов проявляются пять махабхут 
м виде интенсификации (или дийамики их существования). Подобную 
нозможность проявления называют энергией или силой. То, что таким 
образом проявляется, суть махабхуты.”...».

Махабхуты являются основой всех других форм и потому назва­
ны “великими” - поясняет содержание фрагмента В.Н.Пупышев (1992, 
с. 8). Другой исследователь, на которого тоже ссылается 
1Ш.Пупышев, - Т.Дж.Царонг -полагает, что махабхуты являются не 
физическ'йми или химическими элементами, а тончайшими понятия­
ми, определяемыми их энергетическими функциями.

Помимо “четырех великих”, о которых шла речь в трактатах Па­
танджали и Васубандху, в тибетской медицине и вообще в позднейшей 
буддийской литературе часто упоминается пятый элемент - простран­
ство или акаша, который, как принято считать в эзотерике Востока, 
является синтетическим по отношению к “четырем великим”

В буддийской системе тантр элементы или махабхуты все больше 
и больше отдаляются по значению от их материальных качеств и от 
своих природных двойников, правда, ещё Васубандху подчеркивал 
отличие “великих элементов” от их физических двойников. Наиболее 
общий эзотерический смысл махабхут - это “пять великих проявле­
ний” (энергии, силы). Их ещё называют “жизненными принципами”: 
речь идет о пранйческих и психических признаках, силах, законах 
реальности. Так, Огонь - это “не только символ, соответствующий 
материальному составному состоянию или являющемуся его резуль­
татом физическому теплу, но он также и символ света, солнечной си­
лы, видимости или психического тепла, энтузиазма, вдохновения, 
эмоций, темперамента, страсти или разрушения, преображения, очи­
щения, плавления, интеграции или тяги к знанию, посвящения, само­
пожертвования и т.п.”, Вода же помимо качества сцепления или жид­
кого состояния означает также “качества равновесия, разрушения, 
превращения в жидкое состояние, единения или Нектара Жизни, лун­
ной силы, плодородия, женского принципа или бесцветности, отража­
тельное™, качества зеркала или глубокого, бездонного, подсозна­
тельного и т.д.” (Говинда, 1993, с. 355). Элемент Земля - это область 
кармических законов, кармически обусловленной активности. “Её 
природа сравнима с природой земных элементов, порабощенных 
формой, состоянием скованности и инерции”. (Там же, с. 358). В тан­
трах каждому “великому элементу” соответствует определенная чакра 
и протослог, они соотносятся также со сторонами света - подобно 
тому как соотносятся со странами света элементы кватернера в запад­
ном оккультизме.
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Символизм “элементов” проявляется, как объясняет современный 
буддийский философ, на многих уровнях: на уровне природы, абст­
рактных понятий, чувственного восприятия и в равной степени на 
эмоциональном, психическом, интуитивном, духовном уровнях и т.д. 
(Там же, с. 355). Среди иерархии символических уровней махабхут 
имеется тот уровень их символизма, на котором “Огонь”, “Вода”, 
“Земля”, “Воздух” выступают качественными определенностями 
проявлениями энергии, характеристиками типа движения или про­
странственной организации, точнее, категориями, наиболее абстракт­
ные признаки которых ассоциируются с качественной определенно­
стью тех природных стихий, которые являются двойниками “великих 
элементов” - Огня, Воды, Земли,Воздуха. Именно на этом уровне об­
наруживается глубинное эзотерическое сходство в понимании 
“великих элементов” абхидхармистами, ведантистами и последовате­
лями каббалы и Гермеса Трисмегиста.

Хотя в каждом эзотерическом учении символизм “великих эле­
ментов” включен во внутреннюю систему символов, выражающую 
определенную онтологию, характерную для данного учения, и сопря­
жен со специфическими ассоциациями идей, нельзя не заметить нечто 
принципиально тождественное в том, как истолковывают в самом 
общем смысле значение “великих элементов” эзотерики разных посвя­
тительных традиций: это представление о потенции силы, энергии, 
мощи, движения (вибрации) знание скрытых фундаментальных 
свойств бытия, контролируя которые, человек способен развить не­
обычайные способности - алхимика, мага, йогина, шамана.

Алхимики атлантической эпохи посредством цвета и звука на­
столько контролировали элементы, что могли использовать их для 
собственных эгоистических целей и вне своей законной компетенции. 
(См.: Бейли, ТКО, с. 337). И если говорят о магическом воздействии 
классической музыки, то в этих словах скрываеггся глубокий смысл, 
связанный со знанием великих элементов и их проявлений - через звук 
в том числе. Как было сказано Н.М.Алмазовой на III конгрессе по 
ноосферным исследованиям в Северобайкальске, “гамма огня Скря­
бина способна произвести атомный взрыв в тонких мирах”

Вообще работа с силами элементов, элементарными силами, - это 
и есть магия. Первая стадия всякого Посвящения - и бело-магического 
и черно-магического - содержит в качестве традиционных испытания 
четырьмя элементами - Огнем, Водой, Воздухом, Землею - на “умение 
не смущаться опасностями и неожиданностями, исходящими из эле­
ментов, не быть трусом в физической области, не терять голову”. (ЭО,
1, с. 60). Аналогичные испытания проходят при посвящениях цен- 
трально-азиатские шаманы. Как сообщила монгольская шаманка 
Батчимэг, цвета ленточек (зала) на головном уборе и одеянии шамана
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указывают, через какие посвящения - Огнем, Водой и т.д. прошел 
данный шаман и с какими началами он способен работать.

Своеобразная в каждом случае система эзотерического символиз­
ма опирается всё же на некоторые универсальные представления и 
законы, которые в системе были изложены в “Тайной Доктрине” Бла- 
ватской и в трудах других эзотериков.

Буддисты, когда говорят о том, что “великие элементы” есть пер­
вичные материальные элементы, от которых все остальные производ- 
ны, имеют в виду, что “фундаментальные элементы” даны в воспри­
ятии непосредственно, - именно поэтому Васубандху говорил об их 
осязаемости, однако при этом не предполагая носителя этих ощуще­
ний - “того, кто “горит”, или “связывает” или придает “твердость” 
Элемецт Огня проявляется в ощущениях тепла или холода, а удержи­
вание вместе, материальных элементов - таково проявление элемента 
Воды.. Весь физический мир может быть испытан нами в терминах 
“махабхут ” и производных от них элементов, без использования кон­
цептов “дерево”, “тело” и т.д. Процесс просветления начинается с 
усилий оставить в стороне все эти концепты, то есть иллюзии сущест­
вования, и связан с развитием способности пронйкать непосредствен­
но в суть реальности - воспринимая и контролируя её “великие эле­
менты” Это свойственно посвященным всех традиций, независимо от 
особенностей онтологии, разработанной в данной традиции.

По словам Д.Голстейна, “четыре великих первичных элемента” 
носят такое название из-за их колоссальной созидательной и разру­
шительной энергии: эти самые элементы ответственны за образование 
и разрушение целых солнечных систем. “Лишь в течение какого-то 
очень короткого промежутка времени элементы находятся в некоем 
равновесии. Мы забываем, что это краткий миг, мы не сознаем свой­
ственной им колоссальной разрушительной мощи, пока - следуя соб­
ственной природе - они не начинают выходить из равновесия, приводя 
к разрушению и распаду наше тело, причиняя боль и вызывая 
смерть.” (Голдстейн, 1993, с. 367).

С точки зрения буддийской тантры взаимосвязь махабхут более 
важна, чем их органические функции или любое другое связанное с 
ними объективное содержание. Пять энергетических центров, извест­
ных в буддийской йоге, взаимосвязаны подобно “великим элемен­
там”, и символизм центров - подобно символизму элементов - имеет 
многоуровневый характер, а, как известно в буддизме, “великие эле­
менты” - это и “чистые начала”, которые проявляются, и фундамен­
тальные материальные качества, и энергетические характеристики 
реальности, и психические центры человека, это - врата Храма, ман- 
далы, которую представляет собой тело человека.
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Каждый из психоэнергетических центров и великих элементов 
символизируется определенным цветом, и выражение “пятицветный”, 
встречающееся в составе рассмотренной нами выше древнемонголь- 
ской формулы "dorben qari tabun ongge’\ относится как раз к симво­
лике “великих элементов” - в контексте психоэнергетических центров 
речь идет именно о пяти центрах и пяти “элементах” 
“Пятицветность” была распространенной символической характери­
стикой сущего, которая исходила из учения о “великих элементах” 
“Пятицветность” как эзотерический символ является устойчивым 
понятием, часто встречающимся в текстах тибетского буддизма 
именно в тантрических, сокровенных текстах (см.:“Путь нознания: 
йога шести доктрин”, “Тибетская книга мертвых” и др.). Эти пять 
цветов, соответствующих пяти элементам: Красный - Огню, Белый - 
Воде, Зеленый - Воздуху, Желтый - Земле, Голубой - Пространству 
(Акаша), - символизируют в буддийской тантре пять жизненных, или 
поддерживающих жизнь, элементов природы в их изначальной (или 
чистой) форме. (См.: Тибетская йога, 2, с. 36). В западном оккультиз­
ме, как мы видели у Агриппы Ноттесгеймского, великим элементам 
также соотвествуют определенные цвета. (Агриппа, с. 71).

Вообще цвета и эзотерические -здуки (мантры) в тайноведении 
имеют особое значение: именно знание о цветах и звуках служит клю­
чом для контроля над “великими элементами” , ключом к трансмута­
ции. Цвета и звуки обладают особой принудительной силой, которая 
и используется в ритуалах. Тайна звуков и цветов - за дверьми По­
священия.

Итак, учение о “четырех великих”, к которым добавляется пятый 
элемент, считающийся синтетическим и потому располагаемый в цен­
тре квадрата “четырех великих”, является универсальным эзотериче­
ским учением. И древнемонгольское выражение “dorben qari tabun 
ongge ''(четыре противоположности, пять цветов) является эзотери­
ческий формулой, выражающей это учение. В “Тайной Доктрине” 
Е.П.Блаватской последнее излагается в более полном виде - как уче­
ние о семи первичных элементах эволюции. (Блаватская, 1, с. 180 и 
др.) В оккультной литературе речь идет, как правило, о четырех или о 
пяти элементах потому, что именно столько в настоящее время прояв­
лено. Даже пятый элемент - эфир (акаша) или пространство - проявлен 
лишь частично, он проявится вполне лишь в Пятом Круге эволюции, 
поясняет Е.П.Блаватская. Мы же находимся во второй половине Чет­
вертого Круга.

Оперируя смыслообразами Огня, Воды, Воздуха, Земли как сим­
волами качественной неоднородности мира, древние всё же знали о 
природе элементов глубже, чем современная наука. “Алхимия и Ок­
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культные феномены были бы обманом и западнею даже в теории, если 
бы древние не ведали потенциальности и соотношений свойств и 
функций каждого элемента, входящего в состав Воздуха, Воды, Земли 
и даже Огня - последний до сего дня terra incognita для современной 
науки, вынужденной называть его движением, эволюцией света и теп­
лоты, состоянием возгорания, определяя его по его лишь внешним 
аспектам, короче говоря, будучи в неведении его природы.” (Там же, 
с. 182). Вообще, по справедливому замечанию Е.П.Блаватской, кото­
рое не устарело и сегодня, современная наука гораздо более ограни­
чена в своих объяснительных возможностях, чем оккультная филосо­
фия, - ведь она располагает лишь одним ключом - ключом материи - 
чтобы открыть тайны Природы, тогда как оккультная философия 
имеет семь ключей и объясняет то, что наука не видит. (Там же, с. 196). 
Буддийские Учителя, в частности, Геше Тинлэй, подчеркивают, что 
наука имеет дело с гораздо более узкой Основой, то есть базой фено­
менов, чем буддийская философия. И наука слишко узко ставит про­
блему реальности и существования. К тому же её содержание - это 
знание о том, как нечто существует. С точки зрения буддизма знание о 
том, как феномены существуют, едино со знанием о том, как феноме­
ны не существуют. Более того, это последнее является условием для 
постижения того, как явления существуют. В этом - отличие буддий­
ского понимания реальности как от научных теорий, так и от других 
духовных учений. Поэтому говоря о некоем едином для всех духовных 
учений эзотерическом ядре, следует всё же не забывать об этом.

В силу семеричности эволюции, согласно тайноведению, сущест­
вует семь планов Солнечной системы и отсюда же г семеричный со­
став человека в оккультных науках. (См.: АУМ, 2, с. 146, 150), Вооб- 
ще-то говоря, существуют 13 планов проявления энергии и 13 жизнен­
ных планов человека, но высшие - с седьмого по тринадцатый - груп­
пируются вместе под общим названием “Божественное сознание”, 
поскольку эти планы наход ятся уже за пределами человеческого по­
стижения. (Там же, с. 151). Поэтому и говорят о семи планах человека.

В связи с этими оккультными данными возникает ассоциация с 
числовой символикой, существующей в традиционной духовной 
культуре нашего кочевого мира, а конкретно - с символизмом числа 
13, о происхождении которого я ломала голову до этого. Очень веро­
ятно, что именно 13 энергетических планов человеческой эволюции и 
являются эзотерическим корнем символизма этого числа в шаманской 
традиции монгольског о мира (13 степеней шаманского посвящения; 
13 Асарангуевых тэнгриев в мифологии; 13 стрел и 13 битв героя в 
эпосе; 13 хозяев местности - Арын арбан гурбан эзэд, Хангайн арбан 
гурбан эзэд и т.д.). Возможно, наши предки владели многими ключа­
ми, ныне утерянными даже для шаманов. Мое предположение о том,
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что Центральная Азия владела одной из древнейших - возможно, са­
мой древней- на планете систем тайноведения, которая восходит непо­
средственно к высшему - небесному - первоисточнику знания, не явля­
ется плодом досужей фантазии.

Не владея знанием о триНадцатиричности космической эволюции, 
посвященные разных народой говорят о семеричности. Семь принци­
пов относятся и к человеку: западные оккультисты говорят о семи 
телах человека, ведантисты - о семи коша и т.д. Семь планов человека 
имеют соответствия и в семи состояниях сознания. (См.: Блаватская, с. 
238). В “Тайной Доктрине” подробно излагаются Семь Принципов 
Посвященных. Индусские Семь Риьии Звезд - это выражение тех же 
Семи Принципов, как и бурят-монгольские ‘Долон Убэгэд'ХСемь 
Старцев) из звездного культа. Подлинный эзотерический смысл по­
следних можно раскрыть при помощи разъяснеиий символики Семи 
Риши, даваемых в “Тайной Доктрине” (Блаватская, 1, с. 236, 388; 2, с. 
680).

Тайная Доктрина разъясняет, что “великие элементы”, о которых 
идет речь во всех космогониях и во всех древних учениях, есть Пер­
вичные Элементы, порождаемые троичным Единством Хаоса, Теоса, 
Космоса, словом, вечного Непроявленного Бога. Как объясняет эзо­
терическая философия, четыре (великих элемента) есть символ Все­
ленной в её потенциальном состоянии или состоянии Хаотической 
Материи, нуждающейся в Духе, Сознании, чтобы проявиться пости­
жимым образом. (Блаватская, 2, с. 674). Четверка называлась у пифа­
горейцев “Держателем Ключа Природы”, как свидетельствует об этом 
Плутарх.

Мировая Четверица (пятый элемент - в центре) - есть проявление 
Космической Седмерицы. Представление о космической Седмерице 
или учение о “четырех великих (пятый в центре)” является универ­
сальным - оно присутствует во всех космогониях. Нельзя не обратить 
внимание на “странную тождественность”, выражаясь словами осно­
вательницы теософии, рассуждений Соломона Бен-Иегуды Ибн Геби- 
роля о сотворении мира и строении Вселенной с космогонией Пуран. 
(См.: Блаватская, 1, с. 389). А также и с древнеяпонской комогонией. 
(См.:“Кодзики”). Число 7 как сакральное число обязано своим проис­
хождением в этом качестве не еврейской Библии. Ещё “Гезиод упот­
реблял выражение “седьмой есть священный день”, когда ещё никто 
не слыхал о Саббат Моисея” (Блаватская, 2, с. 678). В древней Япо­
нии независимо от других традиций число 7 является сакральным 
космическим числом: “Семь Поколений богов”или “7 небесных бо­
гов” были в начале космогонического процесса. (См.: Кодзики, 1994, 
с. 39,117).
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Четыре Первичных Элемента традиционно соотносятся с четырь­
мя странами света. Космическая скиния Моисея, воздвигнутая им в 
пустыне, была квадратною, изображала четыре части света и четыре 
элемента, как сообщает об этом Иосиф Флавий. Учение о Четырех 
Махараджах, владыках сторон света, известно и в восточной эзотери­
ке - в индуизме и в буддийской традиции. Так, например, в трактате 
“Чойлачжугбиго” Соднам Цзэмо (1142-1182 гг.н.э.) есть упоминание о 
Четырех Махараджах, которые поднесли Будде после его Просветле­
ния четыре каменные чаши со своим благословением, и выпив из них 
молока, Татхагата (101) говорит, что благословение небожителей 
“приводит к исполнению/ Всего желаемого и приносит счастье всем 
странам.” (Соднам Цзэмо, 1994, с. 36). В санскритской терминологии 
'*махараджа ” означает: божество - хранитель сторон света. (См.: Кра­
пивина, 1994, 77).Тайноведение называет этих царей сторон света 
также владыками кармы. Как пишет А.А.Бейли, они распределяют 
карму “в пределах не-престугш кольцо”, то есть нашей Вселенной, и 
работают с ейнами человеческими в трех мирах, (См.т? Бейли, ТКО, 1, 
с. 278).

В буддизме, говоря о четырех хранителях сторон света, обычно 
имеют в виду четыре группы богов - великих хранителей мира, охра­
няющих его от вторжения разрушительных сил, Вот их санскритские 
имена: Дхритараштхра - хранитель Востока, он символического бело­
го цвета; Вйрупакша - хранитель Запада, красного цвета; Вайшравана
- хранитель Севера, желтого цвета; Вирудхака - хранитель Юга, зеле­
ного цвета. В тантрийской терминологии речь идет также о четырех 
стражах сторон света: Победоносный (санскр. Виджая) - страж Вос­
тока; Победитель Бога Смерти (санскр. Ямантака) - страж Юга, гнев­
ный аспект Авалокитешвары (102); Царь с Лошадиной Шеей (санск.: 
Хаягрива) - страж Запада; Сосуд с Нектаром (санскр. Амрита-Дхара) - 
страж Севера. И с ними - четыре хранительницы - их женские ипоста­
си. (См.: Тибетская книга мертвых, 1994, с. 75).

В египетской эзотерике четыре аспекта пирамиды символизируют 
четыре аспекта Бога. “Из любой точки вселенной Бог проявляет себя 
четырехкратно”, - поясняет это положение посвященный этой тради­
ции. (Хейч, 1993, с. 134). Это четырехкратное проявление Единства 
наиболее заметно в свойствах ветров, дующих с четырех сторон. Есть 
тайное знание о четырех ветрах - северном, южном, восточном, запад­
ном, - каждое из которых обладает своим особым действием. О них 
говорится в Библии. И удивительным образом сходится то, что гово­
рится о четырех ветрах устами Э.Хейч, представляющей египетскую 
линию Посвящения, и ККастанеды, ученика индейского шамана.

В ветхозаветной традиции было известно различие свойств вет­
ров, дующих с четырех сторон света; судя по главе 41 Книги Бытия.
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(См.: Пятикнижие Моисеево, 1993, с. 98). И более того, в ней есть ука­
зание на египетское происхождение этих представлений, - речь идет о 
вещем сне фарона. Символизм восточного ветра выделен в самом 
тексте Пятикнижия: “ И колосья, тощие и опаленные восточным вет­
ром, поглотили колосья, тучные и полные.” (Там же). В Новом Завете, 
в Откровении Иоанна Богослова, говорится о четырех Ангелах, стоя­
щих на четырех углах земли, держащих четыре ветра земли. (Oi k . 7: 1).

В одной из книг знаменитого мистика И.Сведенборга, известного 
тем, что он мог общаться непосредственно с небожителями, как с 
людьми, есть глава “О четырех сторонах света на небесах”, в которой 
он поясняет, что на небе, как и на земле, стороны света определяются 
по солнцу. Солнце - это Восток, потому что сам Бог является в виде 
солнца. (Сведенборг, 19936, с. 112). Все стороны света определяются 
Востоком, а у небожителей всегда Восток впереди, Запад - позади, Юг 
(полдень) - на правой стороне, Север - на левой. Почему Восток всегда 
впереди ангелов? Потому что ангелы, объясняет Сведенборг, всегда 
обращены лицом и телом к Богу - это одно из чудес неба. (Там же, с. 
114-115).

В связи с рассматриваемым эзотерическим учением о четырех­
кратном проявлении Единого(Бога) и о четырех владыках сторон све­
та, а ещё более в связи с пояснениеми Сведенборга мы начинаем по­
нимать, что древние представления центральноазиатских кочевников, 
согласно которым понятие “урда " (впереди) было однозначно связано 
с востоком и с солнечным восходом, имели своей мировоззренческой 
почвой именно эзотерическое учение о странах света и о мировой 
чегверице. Эта древняя центрально-азиатская эзотерика ещё сохрани­
лась в языке некоторых групп современных бурят: например, ольхон- 
ские буряты называют западных, то есть проживающих к западу от 
Байкала, бурят, словом “хойто буряадууд”, а слово “хойто”(задний) в 
современном бурятском языке означает “северный”, а в древности оно 
означало “западный, на западе” В культуре Трансбайкалии можно 
найти и следы эзотерическою учения о четырех ветрах. Так, напри­
мер, ветры Байкала имеют - каждый - свой особый характер, направ­
ление и даже имя.

Итак, четыре великих элемента символизируют четырехкратное 
проявление Единого, четыре аспекта божественности. Это - закон про­
странства, именуемый посвященными “четырьмя ликами Богя” (Хейч, 
с. 135). “Четыре лика Бога” - огненный, водяной, земной, воздушный, - 
которым соответствуют четыре стороны света, это универсальное 
эзотерическое представление, в котором, по-видимому, кроется ключ 
к пониманию загадочных выражений, часто встречающихся в бурят­
ских шаманских заклинаниях. Это выражения типа “ара бэеин нэрэ” 
(имя северной стороны), иурда бэеин нэрэ" (имя южной/восточной сто-
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/шны) и т.н., относящиеся к призываемому божеству. Речь, очевидно, 
1ижс идет о четырехкратном проявлении - в соответствии со странами
i in* I ;i - призываемого божества.

Учение о четырех великих элементах, как и универсальный на 
Нос 14же принцип пятеричности, занимающие такое значительное ме- 
гк) II в философии Упанишад (см., например: Брихадараньяка Упа- 
мшпада; Упанишады, 1967, с. 119 и др.), и в йоге Патанджали 
(I Ьгганджали, с. 90, 113 и др.), и в буддизме (см.: Говинда, с. 326, 302 и 
л|).), и в древней философии монгольского мира (<dorben qari tabun 
Л/igge; tabun khoshun и др.) имеют своё происхождение, как обнаружи­
вается, в эзотерическом представлении о семеричности космической и 
человеческой эволюции. В свете сказанного уже не кажется странным, 
что Мэргэн-гэгэн пытался применить формулу “dorben qari tabun 
nngge” для объяснения истории человечества - как проявления пяти 
элементов в своей теории “о пяти периодах существования человече­
ства" (Балданжапов, с. 78). Говоря о том, что “пять элементов” в 
философии Мэргэн-гэгэна “названы пятыо цветами” (там же, с. 170), 
бурятский исследователь “Алтан тобчи” точно уловил суть эзотериче­
ской философии Азии, в традиции которой было соотносить 

элементы” с определенными цветами, - так что понятие “tabun ongge” 
пятицветность - следует в монгольских текстах понимать как сино­

ним принципа “пяти элементов” - пятеричности.
Таким образом, древнемонгольскос выражение “dorben qari tabun 

ongge” переводимое как “четыре противоположности, пять цветов”, 
это эзотерический принцип объяснения всег о сущего и проявленного 
бытия, человека в его единстве с космосом. А более конкретное выра­
жение "tabun ongge dorben qari ulus", часто встречающеся в классиче­
ских монгольских текстах, является производным от него и может 
быть истолковано как символ вечности и незыблемости Великого 
Монгольского государства, созданного Чингис-хаиом. Вряд ли пред­
лагаем ый монголоведами перевод “народы пяти цветов и четыре чу- 
ждых” является адекватным, ибо при этом не учитывается эзотериче­
ская символика приведенного древнемонгольского выражения, кото­
рое служило философемой государственной мощи монголов. То, что 
выражение “dorben qari. ulus99 относится к символу квадрата, восходя­
щему к учению о “четырех великих” и о четырех странах света, под­
тверждается рядом монгольских данных. Число четыре служило для 
наших предков символом стабильности, незыблемости бытия, а в 
применении к государству - ulus - оно символизировало основу госу­
дарства: в источниках (см.: “Тайная история монголов” и “Сборник 
летописей” Рашид-ад-дина и др.) неоднократно встречаются упоми-
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нания о четырех великих кулуках - сыновьях Чингис-хана, ставших 
четырьмя столпами созданного им государства, хотя сыновей у мон­
гольского императора было значительно больше, а также говорится о 
четырех великих кулуках - внуках создателя государства, тоже став­
ших четырьмя опорами Еке Монгол Улус, хотя на самом деле внуков 
тоже было больше, чем четыре. Если вспомним, что в жцлище цен­
тральноазиатского кочевника было четыре столба-опоры (пятый в 
центре), а сама юрта была сакральной территорией мандалой, то 
эзотерический символизм “четырех кулуков” становится ясным.

Черты того же самого символизма обнаруживаются и в более 
древних памятниках центрально-азиатской цивилизации - в руниче­
ских текстах, где упоминаются, в частности, “[все народы, живущие 
по] четырем углам [ света]” (Кляшторный, 1981, с. 122) Аналогичным 
образом древние тибетцы воспринимали освоение ими Тибетского 
нагорья в терминах “квадрата покорения демона” Учение о “четырех 
великих” или “владыках” четырех стран света было хорошо известно 
центральноазиатским кочевникам с глубокой древности. То же самое 
можно сказать о “пяти элементах” или “пятицветности”

Важным подтверждением в пользу суждения, что выражение 
"tabun ongge dorben qari ulus” служит не просто обозначением широты 
монгольских завоеваний, хотя и этот конкретный смысл, возможно, 
здесь тоже подразумевается, - что оно имеет гораздо более глубокий, 
эзотерический, скысл, служит упоминание этого же выражения в од­
ной “шаманской” рукописи из коллекции Ц.Жамцарано, сутре под 
названием “Жертвоприношение огщо” (См.: Поппе, 1932, с.175). В 
этом Тексте описывается культ в честь божества огня Ranja, иначе Arsi 
tngri oiio же Maral sayiti Arshi tngri. Эго божество именуется как чти­
мое тибетцами, китайцами и монголами, чтимое народами “dorben 
qari” и “пятицветным народом” - “tabun ongge” (См.: там же). Ранее 
автором этих строк было предложено (“Человек у Байкала...”) интер­
претировать выражение "tabun ongge dorben qari ulus ”, встречающееся 
и в сокровенных монгольских летописях, и в шаманских текстах, как 
формулу единой Азии - единой для тибетцев, китайцев, монголов и во­
обще всех тех народов, которые сохранили древний культ Огня, и те­
перь можно полагать, что это предположение не лишено оснований. 
Вместе с тем можно утверждать, что, возможно, сутра, о которой идет 
речь, посвящена божеству Огня в его качестве одного из четырех ма- 
харадж - владык стран Света, - указанием на эту возможность служит 
термин Rahja, то есть раджа, владыка. Тогда формула c<tabun ongge 
dorben qari ulus ”, встречающаяся в обрядовом тексте в честь одного из 
четырех владык, действительно относится к тайному учению о 
“великих элементах”, соотносящихся со странами света. А централь­
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ноазиатскую духовную традицию, которую принято именовать ша­
манизмом, следует истолковать как особую форму или посвятитель­
ную школу и традицию тайноведения, содержащую некие универсаль­
ные черты, которой отмечена Древняя Мудрость в её проявлениях в 
разных регионах планеты.

Что же касается отличия “китайского” набора пяти “стихий” 
(iсуудал), встречающегося наряду с “индийским” набором пяти эле­
ментов (махабхут) в центральноазиатской астрологии, от “стихий” 
западного и древнеиндийского оккультизма, то заметим: представле­
ние о "стихиях” относится лишь к одному из многих уровней качест­
венной разнородности строения мира, а символизм “великих элемен­
тов” совпадает в китайской, индийской, европейской, ближневосточ­
ной, центральноазиатской и других эзотерических традициях. Ш  
замечанию В.Е. Еремеева, китайский набор “у сын” выражает прйнцип 
пятеричности применительно к сфере земного. У тех же китайцев 
встречаются и другие выражения пятеричности, например, “у цй”: 
ветер, тепло, холод, влажность, сухость. Они аналогичны аристоте­
левским: “теплое, холодное, сухое, влажное”, из которых он конст­
руирует систему четырех стихий огня, воздуха, воды, земли (см.: 
Аристотель, 1981, с. 421, 422).

То обстоятельство, что календарь и астрология монгольских на­
родов основаны как на “китайском” наборе стихий, так и на 
“индийской” системе пяти махабхут, свидетельствует о том, что эзо­
терика “великих элементов” была известна в Центральной Азии на 
разных уровнях. Учитывая эзотерическое содержание календаря, ста­
новится понятным, почему для кочевников календарь являлся тради­
ционной сферой национально-охранительной политики (см.: Урба- 
наева, 1995). Календарь и в целом зурхай относились к святая святых 
центральноазиатской Традиции. Степняки не могли заимствовать у 
китайцев представления типа “у син” и основанную на них астроло­
гическую систему они сами владели тайным знанием, возможно, 
даже более древним и полным, чем китайский вариант натурфилосо­
фии.

4.2. Чишис-хан и эзотерическая символика 
в истории и культуре монгольского мира

Автор этих строк уже писал о том, что на территории Монголии 
(и тех монгольских территорий, которые ныне входят в состав Китая 
и России), Алтая, Восточного Туркестана, включая некоторые сопре­
дельные территории, существовала на протяжении тысячелетий коче­
вая суперэтническая цивилизация, которая с III в. до н.э. стала извест­
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на под именем империи хунну, в первой половине I тысячелетия н.э. 
развивалась под гегемоний монголоязычных сяньбийских племен, в 
VII-VIII вв. н.э..оставила памятники рунической письменности в до­
линах Орхона и Селенги, в дочингисову эпоху пережила лидерство 
монголоязычных киданей, а с XIII в. н.э. выступила на арене мировой 
истории под именем “монголы” (См.: Урбанаева, 1992а; 19926; 1995). 
Эта цивилизация, созданная кочевниками Внутренней Азии, на про­
тяжении исторического периода своего существования развивалась на 
письменной основе, имела самобытную мировоззренческую, философ­
ско-религиозную, экоэтическую и политико-правовую традицию. 
Монография “Человек у Байкала...” была посвящена обоснованию 
концепции культурной и цивилизационной самобытности и преемст­
венности исторического развития мира кочевников и идеи существо­
вания великой центрально-азиатской Традиции, которую автор и 
попытался выявить в её наиболее существенных, базисных характери­
стиках на всем протяжении рассмотренного в той книге историческо­
го периода - от хунну до монголов (XIII-XVII вв.). Тогда же было 
отмечено, что хронологические границы центрально-азиатской циви­
лизации уходят в глубочайшую доисторическую древность, и что 
Традиция центрально-азиатских кочевников уходит корнями в древ­
ний эзотеризм, в универсальную надвременную Традицию, представ­
ляющую собой совокупность тайных знаний надчеловеческого проис­
хождения, которая поддерживает духовную основу и здоровье любого 
общества и человека, будучи систематически передаваема человечест­
ву из высших духовных центров и сберегаема посвященными в течение 
многих тысячелетий.

Идея о том, что где-то в глубинах Центральной Азии есть зага­
дочная страна - “центр мира”, именуемый “Шамбала ” или в древне­
русской традиции - "Беловодье”, “Царство попа Иоанна”, - излагается 
в легендах разных народов. Самым священным и краеугольным поня­
тием Азии называл Шамбалу Н.К. Рерих в книге “Сердце Азии”.Под 
Шамбалой в Азии понимают земное местоположение высшего духов­
ного центра, и локализуют его на севере Азии, там, где “люди живут в 
юртах и занимаются стадами” (Рерих, 1991, с. 90). “Действительно, 
именно к этой таинственной “стране”, словно к некоему оптическому 
фокусу или центру притяжения, сходятся в самых разных названиях и 
обличиях (Тэбу, Великая Хара, Белый Остров, Долина Бессмертных, 
Царство Матери Запада и пр.) все мифологические, легендарные и 
эзотерические представления Индии, Ирана, Китая и Тибета о твер­
дыне высшего знания и высшей мудрости, обители риши, махатм, 
бодхисаттв, просветленных мудрецов”.(Попов, 1996, с. 60). Шамбала, 
как говорят эти легенды, находится в северной Азии. А это - монголь­
ский мир. Неслучайно, видимо, поэтический цикл сказаний Гэсэриа-
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ды, многое из которого относится к этой загадочной “стране”, хоро­
шо сохранился у бурят-монголов. Возможно, не без оснований 
А.Давид-Неэль отождествляет Гэсэр-хана с владыкою Шамбалы, на­
зывая его “будущий герой Севера” (Давид-Неэль, 1991). Есть указа­
ния о местонахождении Шамбалы, относящие его в пустыню Гоби. 
(См.: АУМ, 1987, с. 157). Возможно, с преданиями о Шамбале связана 
и одна тибетская легенда о том, что некогда в Гоби существовала 
высокоразвитая цивилизация, которая претерпела катастрофу 30-40 
тысяч лег назад. Возможно, из Гоби эмигрировали герои нордических 
легенд. (См.: Бержье, Повель, 1991). Не случайно, видимо, Н.К.Рериху 
легенды о курумчинских кузнецах, услышанные им во время цен­
трально-азиатской экспедиции, напоминали о “сказочных Нибелун- 
гах, занесенных далеко на запад.” (Рерих, с. 30).

О Шамбале есть известия в классических эзотерических текстах 
Востока, например, имеются специальные буддийские
“путеводители” в Шамбалу, как поведал о том в своих лекциях Геше 
Джампа Тинлэй. О Шамбале пишут эзотерики и путешественники 
XIX-XX вв.: Рерихи и Блаватская, А. Сент-Ив д’Альвейдр (“Миссия 
Индии в Европе”, 1911, рус. пер. - в 1915 г.), Ф.Оссендовский (“И зве­
ри, и люди, и боги”, 1922).

Один из наиболее авторитетных исследователей тайной мудрости 
Р.Генон в своей работе “Царь Мира” (Генон, 1993) разъясняет, что не 
следует понимать буквально смысл эзотерических понятий 
“Шамбала”, “Агарти”, “Царь Мира” и тем более искать “центр мира” 
в конкретной географической области. Аналогичные разъяснения 
дает Геше Джампа Тинлэй, когда говорит, что Шамбала реально су­
ществует, но в другом измерении, - хотя туда можно добраться в фи­
зическом теле, следуя медитативным указаниям специального 
“Путеводителя в Шамбалу” и последовательно телепортируясь из 
одного места в другое. (См.: Геше Тинлэй, 1995).

Во всяком случае, предания, легенды и эзотерические тексты свя­
зывают Шамбалу с Центральной (Северной) Азией, родиной монго­
лов. Говоря о существовании таинственной центральноазиатской 
цивилизации, следует различать реальный, физический план этой ци­
вилизации, и эзотерический смысл загадочной “страны” “центра 
мира”, локализуемого в Центральной (Северной) Азии. В физическом 
плане сохранились до сих пор следы центрально-азиатской эзотерики.

Великое Монгольское Государство (Екэ Монгол Улус), созданное 
в XIII в. Чингис-ханом, было физическим воплощением центрально- 
азиатского тайного духовного наследия, включая учение о “Царе Ми­
ра” - представления о вселенском монархе. В восприятии самих людей 
монгольского мира Чингис-хан был Сыном Неба: он обладал не 
обычной смертной человеческой природой, а божественной, небесной
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природой. В широко известном когда-то среди кочевников устном 
предании о Чингис-хане он был младенцем выброшен в степь, и у него 
нет ни земной матери, ни земного отца. Чингис-хан - это тэнгрийн ху, 
то есть сын Неба. (См.: Потанин, 1912, с. 57).

Исторический Чингис-хан, урожденный Темучип, сын Есугея- 
багатура, получил древнее, символическое для Центральной Азии имя 
Чингиса. Как свидетельствуют тюрко-монгольские фольклорные ма­
териалы, собранные Г.Н.Потаниным, “под Чингисом монгольских 
преданий устных, а частью и летописных, скрывается национальный 
живой о н го н ” (т а м  же, с. 63). Национальный живой онгон, то есть бо­
жество-хранитель нации этот религиозный феномен был распро­
странен во Внутренней Азии. Чингис был традиционным небесным 
покровителем, тэнгри-хранителем монголов, подобно тому как боже- 
ством-покровитёлем Тибета является Чеирези (Авалокитсшвара), во­
площением которого - живым божеством - тибетцы считают Его Свя­
тейшество Далай-ламу.

Этот религиозный статус Чингис-хана подтверждается эзотериче­
ским толкованием символов, связанных с деятельностью основателя 
Ею Монгол Улуса и духовными проявлениями самой его личности. 
Возьмем хотя бы традиционализм Чингис-хана (см.: Урбанаева, 1995)
- его следует понимать именно в эзотерическом смысле: Чингис-хан 
принадлежал к центрально-азиатской посвятительной традиции и 
сознательно, как посвященный, ориентировался на “великий закон” 
Екэ Торе. Нельзя не обратить внимание на внешние признаки мон­
гольской эзотерики: это, например, хас тамга - печать в виде свасти­
ки, использовавшаяся монголами повседневно в качестве одного из 
наиболее значимых символов. Ф.Оссендовский, оставивший в резуль­
тате своего путешествия по Центральной Азии “замечательную” - но 
оценкам современников - книгу “И звери, и люди, и боги”, донес до 
нас сведения о том, что монгольский Богдо-хан (104) владел перстнем 
Чингис-хана, на котором выгравирована свастика, и тамгой - медной 
пластинкой с оттиском печати “Царя Мира”, причем первый из этих 
предметов Оссендовский самолично видел. (См.: Генон, 1993, с. 99).

Каков эзотерический смысл хас тамги или свастики, древнейшей 
тамги центрально-азиатских кочевников? В её основе - крест, а символ 
креста - важнейший в мировом оккультизме, и знание этой символики 
связано с посвящением. Крест как символ принадлежит человечеству в 
целом, а не одному только христианству. «Святой мученик Иустин 
Философ, разъясняя вопрос о том, откуда язычникам ещё до Рождест­
ва Христова стали известны крестообразные символы, утверждал: 
“То, что у Платона в Тимее говорится (...) о Сыне Божием (...), что Бог 
поместил Его во вселенной наподобие буквы X, он также заимствовал 
у Моисея. Ибо в Моисеевых писанйях рассказано, что (</:) Моисей по
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вдохновению и действию Божию взял медь и сделал образ креста (...) и 
сказал народу: если вы посмотрите на этот образ и уверуете, вы спасе­
тесь чрез него (Числ. 21; 8) (Ин 3; 14)/ (...) Платон прочитал эго, и не 
зная точно и не сообразивши, что то был образ (вертикального) кре­
ста, а видя только фигуру буквы X, сказал, что сила, ближайшая к 
первому Богу, была во вселенной наподобие буквы X” (Апология 1 
$60)». (Цит. по изданию: Жизнь Вечная, 1995, с. 2).

Учитывая, что в “Тимее” Платона излагаются эзотерические 
идеи, почерпнутые из египетского Посвящения, и что Моисей тоже 
был посвященным в египетскую традицию, становится понятно, что 
христианские эзотерики унаследовали древнюю и универсальную 
тайну креста, известную посвященным как Запада, гак и Востока, и 
оккультные представления древнейших эзотериков о власти креста 
над всеми тремя уровнями бытия. Конечно, в христианстве эта общая 
для мирового тайноведения символика осмысливается в соответствии 
с особенностями христианской догматики. (См. : там же, с. 2- 6). Но не 
следует забывать о дохристианском происхождении тайны креста.

Вот как объясняется универсальная символика креста авторами 
“Энциклопедии оккультизма”: крест это кватерпер, общая схема 
всякого формально законченного динамического процесса во Вселен­
ной. (ЭО, 1, с. 41). В этом символе содержится указание “на полную 
схему элементарного цикла, затем указание на андрогинат Человече­
ства й, наконец, на его единство и на унитарный закон в целом” (Там 
же). Символ прямоугольного креста истолковывается оккультистами 
также как схема активных и пассивных проявлений человека в аст­
ральной области. (Там же, с. 44). В этом смысле верхняя часть верти­
кали креста - т.е. сфера активности человека - истолковывается как 
область положительных поступков человеческой сущности; область 
добра; нижняя часть - как область отрицательных поступков, область 
зла. Посвященный человек должен в каждый момент жизни различать 
эти области, т.е. держаться как бы в середине, в нейтральной точке. 
“Это будет познанием добра и зла в поступках” (Там же). Горизон­
тальная сторона креста - это сфера пассивных восприятий человека - 
гоже делится на две части: левая часть - это доля неблагоприятных 
восприятий, правая область благоприятных восприятий.
“Посвященному в любой момент жизни присуще умение строго раз­
граничивать эти две области, т.е. познавать нейтральную точку”, бо­
лее того, посвященный “должен не только учитывать добро и зло в 
своих поступках, но и уметь использовать как хорошие, так и дурные 
влияния” (Там же, с. 45).Наконец, кватерпер креста связан с 
“великими элементами” и элементалями: они живут по сторонам кре­
ста. (Там же, с. 46).
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В другом оккультном источнике символика креста истолковыва­
ется как встреча двух уровней сознания: горизонтальная планка сим­
волизирует уровень человеческого сознания, уровень “эго”, а верти­
кальная - представляет Божественные энергии, спускающиеся в квад­
ранты Материи.(См.: Сен-Жермен, с. 152).

Центр их пересечения представляет собой точку (отверстие), через 
которую энергии небес испускаются на землю; это - точка определе­
ния Силы, и любоц, кто занимается использованием Силы, должен 
находиться в состоянии повышенной готовности. “Каким бы пи было 
их последующее использование или злоупотребление ими, перепле­
тенные нити Силы всегда истекают, символически и фактически, из 
отверстия креста” (Там же).

Всякий символ обладает в ментальном плане реализационной си­
лой - они воздействуют на астральные сущности (105). Символ креста 
воздействует на элементалей, напоминая о синтетическом строении 
человека (1+4) - покорителя элементов, господина своей элементарной 
натуры, - о том, что человек - царь в элементах. (Там же, с. 62).

Хас тамга или свастика является сложным крестом, к которому 
добавляется нечто динамическое. Она обозначает в оккультизме 
“солнце, источник жизни и плодородия и символ грома, и небесного 
гнева, который нужно заклясть.” (Бержье, Повель, 1991, с. 11). Её вос­
принимают также как символ чистоты крови и тайных магических 
знаний. Изредка и случайно, по замечанию Р.Генона, свастика может 
принимать значение солярного (солнечного) знака. (Генон, 1993, с. 
102). Распространенной интерпретацией является её толкование как 
символа движения, однако эта интерпретация, не будучи ложной, 
совершенно недостаточна, по мнению Р.Генона. Дело в том, что в 
символике свастики “речь идет не просто о движении, но о круговра­
щении вокруг некоего центра или незыблемой оси; именно эта непод­
вижная точка, повторяем, и является основным моментом, к которому 
самым непосредственным образом относится рассматриваемый сим­
вол” (Там же). Таким образом, наиболее глубокий эзотерический 
смысл свастики или хас тамги - это “центр мира”, или “полюс бы­
тия”, - та точка, вокруг которой осуществляется круговращение мира, 
который, в свою очередь, чаще всег о символизируется колесом.

В христианской эзотерике свастика известна как крест 
“гамматический” или “crux gammata”, и употребляется церковью уже
2 тысячи лет, как учит св. Феодор Студит. (См.: Жизнь Вечная, с. 6). 
«Уже первые христиане в Римских катакомбах изображали гаммати­
ческий крест, который у многих индо-европейских народов соответст­
вовал понятию “вечности” или “счастья” и именовался 
“свастикой”.»(Там же). Ранние христиане унаследовали гаммату от 
духовных предшественников, знатоков эзотерической символики ми-
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pa. По в христианстве гаммата, как и вообще крест, получил специ­
фическое истолкование: наряду с универсальной тайной креста и гам­
ма гы - как мистического выражения всей тайны Божественного, гам- 
матичсский крест в догматическом толковании стал восприниматься 
как ныражение всей полноты вероучения христианской Церкви.

Эти неожиданные совпадения в важнейшей эзотерической симво- 
никс Запада и Востока свидетельствую!' еще раз об универсальности и 
инвариантности Тайного Знания, которое лишь облекается в своеоб­
разные формы, соответствующие особенностям эпохи и менталитета 
пародов. Понятие чакравартин, буквально означающее “вращающий 
колесо”, связано на Востоке с представлением о том, кто, пребывая в 
центре мироздания, управляет движением вещей, являя собой 
'неподвижный двигатель”, выражаясь языком Аристотеля, или 
“неизменное сосредоточие” по понятиям китайцев, “Священный
I \ттр Небес” по мифологии японцев (“Кодзики”), а также 
“Срединный покой” в масонстве. Речь идет о “Царе Мира”, 
“Вселенском владыке”, обладателе распорядительных и регулирую­
щих полномочий, гаранте “равновесия” или “гармонии” На санскри­
те этому соответствует термин "дхарма ”, который обозначает отра­
жение незыблемости высшего Принципа в мире проявленного. Как 
символ Агни, свастика обозначает именно высший Принцип Реально­
сти - Огонь, который, согласно тайноведению, и есть первичное Нача­
ло. (См.: Блаватская, 1, с. 123).

Если учесть сказанное, то становится понятным, что в шаманском 
обряднике из коллекции Ц.Жамцарано, о котором речь шла в преды­
дущем параграфе, - в рукописи, посвященной культу божества Огня, 
речь далеко не случайно идет о “dorben qari tabun ongge”, т.е. о 
“великих элементах”: последние символизируются крестом, лежащим 
в основе свастики, а сама свастика - это символ Агни, божества огня. 
Первичное Начало или Огонь - это Логос. Символ Логоса, известный 
в Тайной Доктрине, содержит в центре свастику. (См.: Блаватская, 1, 
иллюстр. 1).

Таким образом, зная сложнейшую символику свастики, знака, от­
носящегося к самой сердцевине тайноведения и Древней Мудрости, а 
также непосредственную связь этого символа с учением о “Царе Ми­
ра”, можно представить себе всю глубину эзотерической символики, 
которою нагружен для посвященных образ Чингис-хана, обладавшего 
печатью “Царя Мира” с изображением свастики и наделяемого в ду­
ховной традиции Азии титулом чакравартина. Буряты, калмыки, мон­
голы, тибетцы почитают Чингис-хана как продолжателя дела великих 
легендарных индийских и тибетских царей древности (106) и как во­
площение бодхисаттвы Ваджрапани (107).
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Всё это говорит о том, какое огромное духовное значение имеет 
Чингис-хан не только для монгольского мира, но и для всего челове­
чества. Широко распространенное на древнем Востоке и в других 
регионах учение о “вселенском монархе” содержит представление об 
архетипе “истинного человека” - того, кто пребывает в центре креста 
и свастики, контролируя “великие элементы”, будучи гарантом рав­
новесия и гармонии в мире. Как объяснил Р.Генон, знак император­
ской власти или всемирной монархии, часто изображаемый в руке 
Христа, “Мировая сфера” - является символом как духовной так и 
светской власти. (Генон, с. 106). Иначе говоря, представления о са­
кральной природе императорской власти имеют своим истоком эзоте­
рическое учение о “Царе Мира”

Эта связь идеи сакральности императорской власти с эзотериче­
скими представлениями о духовном центре мира прослеживается во 
всех традициях. У евреев есть учение о Метатроне - “Небесном полю­
се”, а также о “Полюсе земном”, связанном с ним через “Ось мира” и 
являющемся его отражением, выступающим началом иерархии по­
священных. В Метатроне или духовном центре мира олицетворены 
как принцип царской власти, так и основа жреческого и понтифи- 
кального могущества, этому соответствует и его функция 
“посредника” (См. там же, с. 106).

Великие Посвященные, такие как Моисей, Иисус, Будда, исходят 
из этого духовного центра и воплощают собой некий “Полюс” своей 
эпохи. Аналогично еврейским представлениям о Мегатроне, на Вос­
токе распространено учение о Шамбале, которое тоже содержит идею 
вселенского монарха. Понятие “семь сокровищ вселенского монарха”
- очень древнее: впервые оно было применено в Индии для описания 
качеств правителя. (См: Чогьям Трунпа, 1994, с. 116). Совершенный 
правитель, или “истинный человек”, “человек Шамбалы”, развивает в 
себе семь сокровищ - семь качеств, по достижении которых он обрета­
ет “прочность, простоту и прямоту” “Затем вы также испытываете 
чувство мягкости и открытости, как если бы в вашей жизни в виде 
некоего доброго предзнаменования расцвел редкой красоты цветок. В 
любом предпринятом вами действии, принимая или отвергая, вы на­
чинаете раскрываться для сокровища мудрости, принадлежащей 
Шамбале. Всё дело в том, что там, где существует гармония, есть так­
же и фундаментальное богатство.” (Там же, с. 113).

Чингис-хан был земным олицетворением “вселенског о монарха” 
не только в представлении самих монголов и других азиатских наро­
дов. Он в действительности, в реальном процессе самосовершенство­
вания (см.: Урбанаева, 1995), стал таковым. О том, что в монгольском 
сознании Чингис-хан выступал вселенским монархом, можно судить 
по мифологии монгольских народов. Так, в их звездной мифологии
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особое место занимает культ Полярной звезды, которая называется 
Латан гадас. (Алтан гадакан - бур.), что буквально означает Золотой 
Кол, и воспринимается как коновязь Царя Неба, Творца. Оказывает­
ся, но материалам А.Мостарта, ордосцы Внутренней Монголии миф о 
11олярной звезде связывают с именем Чингис-хана! (См.: Шаракши- 
мона, 1980, с. 55).

Нельзя не обратить внимание на описанные историками- 
современниками великой монгольской эпохи многие удивительные 
проявления его личности и поведения - как “вселенского монарха” К 
примеру, древнее “учение Шамбалы” рекомендует: “Если вы хотите 
разрешить мировые проблемы, вам прежде всего необходимо держать 
в порядке собственный дом, свою индивидуальную жизнь...если вы не 
начинаете с собственного дома, вам нечего надеяться на то, чтобы 
помочь миру. Поэтому, если вы учитесь науке управления, первым 
шагом будет' умение управлять собственным домом, своим ближай­
шим миром.”(Чогьям Трунпа, с. 118). Среди сохранившихся мудрых 
изречений Чингис-хана, которые в Екэ Монгол Улусе, были предметом 
классического образования, содержится ряд афоризмов, свидетельст­
вующих о том, что основатель Великого Монгольского Государства 
владел мудростью “вселенского владыки”, то есть наукой Шамбалы, - 
скорее всего, он был посвященным в Калачакру. По крайней мере в 
тибетских источниках есть указания о том, что он был посвящен в 
буддийскую тантру - во всяком случае, в систему Хеваджры, в кото­
рую он был посвящен Пагвой, главой школы Сакья. (См.. Знаменитые 
йогини, 1996, с. 160).

Среди высказываний Чингис-хана есть афоризм, (Совпадающий но 
смыслу с вышеприведенным Чогьям Труппой положением из “учения 
Шамбалы” - о том, что властитель мира должен начинать с устроения 
своего дома и своего внутреннего. Чингис-хан сказал: “Каждый, кто 
может очистить от [зла] своё внутреннее, может очистить от воров [ 
целое] владение.” (Рашид-адтдин, 1952, I, 2, с. 260). Философия Дома 
была идейной основой устроения центральноазиатского государства 
монголов - об этом уже написано в книге “Человек у Байкала...”

Темучин стал Чингис-ханом благодаря огромной работе духов­
ного самосовершенствования. В Центральной Азии практиковались 
упоминающиеся в источниках “упражнения духа”, которые были 
сродни классической индийской йоге и использовались для развития 
“истинного человека” Билики Чингис-хапа явились результатом дли­
тельной духовной практики самого монгольского хана и в концен­
трированной форме излагали традиционную Мудрость Степи Екэ 
Торе. Благодаря этой древней науке сам Чингис-хан сумел радикально 
перестроить свой характер: источники говорят о вспыльчивости и 
нервной утонченности, уязвимости Темучина, и - о безграничном са­
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мообладании, неизменном чувстве меры во всем, огромной воле и 
мудрости зрелого Чингис-хана. “Ни в одном из его поступков, о ко­
торых мы имеем сколько-нибудь достоверные сведения, - писал ака­
демик В.В.Бартольд, - нет признака бесполезной жестокости или са­
модурства, как в тех мучениях, которым по приказанию Джелаль ад- 
дана подвергали пленных монголов.” (Бартольд, 1963, с. 527). Посол 
Южной Сун, современник Чингис-хана, писал о нем, как о человеке 
мужественном, решительном, выдержанном, снисходительном, кото­
рый “почитает Небо и Землю, ценит доверие и справедливость”. 
(Мэн-да Бэй-лу, 1975, с. 49), Способность к концентрации, овладение 
собственными аффектами, спокойствие и многие другие качества, 
которыми историки восхищались, у Чингис-хана, свидетельствуют о 
его мудрости, которая была сродни буддийской и даосской. Не зря, 
видимо, он переписывался и встречался с Чан Чунем, даосским мудре­
цом.

Чингис-ханj в представлении монголов наделенный полномочия­
ми от Неба, символизировал в азиатском сознании “истинного чело­
века” - “вселенского владыку”, вносящего справедливость и порядок в 
окружающий мир. На то обстоятельство, что понятие чакравартин 
имеет аналогию в имперской идее, обратил внимание Р.Генон, анали­
зируя трактат Данте “О монархии”. Власть императора, согласно 
эзотерическим представлениям всех народов, священна, так как её 
носитель является посредником между землей и “Небесным Полю­
сом” Говоря языком Каббалы, он - воплощение Метатрона. Восток 
был эзотерически последователен, когда наделял образ правителя 
смыслом царя и первосвященника одновременно: в азиатских госу­
дарствах обычным было совмещение светской и духовной власти. 
Тибет Далай-лам или Монголия Богдо-гэгэна - это типично и законо­
мерно для Востока. Чингис-хан тоже сам выполнял функции 
“Верховного Понтифика” своего государства.

Приметы древнемонгольского эзотеризма можно обнаружить в 
самом титуле монгольского государя - “каган”( “хан”). Оказывается, в 
эзотерике понятие “кан” - “это прежде всего духовная или интеллек­
туальная власть, аналогичная Мудрости (отсюда еврейское Коген - 
“мудрец”, “жрец”, “священник”); в иной огласовке - это власть мате­
риальная...” (Генон, с. 117). Вслед за Р.Геноном можно предположить, 
что монгольское хан/каган не случайно созвучно еврейскому 
кан/коген. Если это созвучие выражает древнюю эзотерическую взаи­
мосвязь монгольского и еврейского понятий, то закономерным обра­
зом монгольский титул хан/каган тождественен понятию мудрец/жрец. 
А Чингис-хан стал тем, кем он являлся в действительности - величай­
шей личностью в истории второго тысячелетия нашей эры - благодаря
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прежде всего тому, что путем самосовершенствования достиг фило­
софской и йогической мудрости. (См: Урбанаева, 1995, с: 211-232).

Путь Чингис-хана, судя по многим приметам, это путь Посвя­
щенного, владевшего не только светской мудростью Азии, но и тай­
ными для неподготовленных умов знаниями. Покровительство, ока­
зываемое им всем религиям, которые он рассматривал как разные 
пути к Единому - Хухэ Мунхэ Тэнгэри, тоже свидетельствует о мудро­
сти посвященного. Личность Чингис-хана и его деятельность имеют, с 
позиций эзотерики, мировой и вселенский смысл, который, очевидно, 
1гревосходит уровень ортодоксального понимания истории. Чтобы 
получить представление о масштабе символа, воплощенного в Чин- 
гис-ханс, надо учесть данные Тайной Мудрости, представления о 
Шамбале и “вселенском монархе”, а также предание о существовании 
высокоразвитой цивилизации, претерпевшей катастрофу, как говорят, 
30-40 тысяч лет назад, но оставившей тайное наследие, хранимое по­
священными Центральной Азии.

Центрально-азиатский культ кузнецов, связываемый в сознании 
монгольских народов непосредственно с Чингис-ханом, который, по 
народным преданиям, был великим кузнецом й самолично отправлял 
кузнечный культ, - не только внешне похож на культ “свободных ка­
менщиков” - тем, что молот и наковальня имели мистический смысл, 
как и инструменты каменщиков, а ремесло считалось божественным 
даром. В шаманской мифологии бурят есть особая небесная сфера, 
являющаяся вселенскими кузнечными мехами (см. цикл Гэсэриады), а 
также небесные кузнечные божества, считающиеся учредителями и 
покровителями кузнечного искусства на земле, во главе их стоит Дар- 
хан сагаан тэнгри - Кузнец Белое небесное божество. (См.: Михайлов, 
1996, с. 68). Он и направил на Хухойский хребет, где-то на Алтае, 
“семь боржонтуевских кузнецов, которые и являются эжинами- 
хозяевами кузнечных инструкентов и Других необходимых для кузне­
цов принадлежностей” (Там же). Шймайк, обладающие корнем от 
кузнечных божеств - дархан удхатай боо считаются самыми сильными 
в оккультном смысле.

Сходство между кузнечными шаманами и “свободными камен­
щиками” как посвященными имеется и более глубокое - те и другие 
являются последователями определенной эзотерйческой философско- 
религиозной традиции и проходят через систему посвящений, те и 
другие представляют собой некое замкнутое сообщество, объединен­
ное тайными знаниями и таинствами, те и другие владеют механизма­
ми контроля над “великими элементами”. Использование бурят- 
монгольскими шаманами магической силы Огня и Воды относится к 
тому же разряду тайных знаний, благодаря которым египетский фа­
раон мог вызывать разливы Нила, да и западные народы до принятия
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христиаиства умели регулировать природные процессы. Хотя эти 
способности считаются чудесными, на самом деле умение вызывать 
дождь на небольшом расстоянии не является никаким чудом. Нужно 
лишь, объясняют посвященные, суметь, зная магнетизм акаьии (пятый 
“великий элемент”), сделать дыру в дождевой туче. (См.: Чаша Восто­
ка, 1992, с. 97). Современные бурятские шаманы не утратили эго древ­
нее искусство вызывать дождь, что не раз мне приходилось наблюдать 
в 90- х годах. Регулирование погоды под силу и современным буддий­
ским ламам. Наиболее очевидное тому подтверждение - это очисти­
тельный дождь над священной бурятской горой Алхана, вызванный 
Его Святейшеством Далай-ламой IV во время посещения им этого 
места в 1991 г., или же трехдневный очистительный ливень во время 
Посвящения в Калачакру, данного Его Святейшеством же в 1995 г. в 
Монголии. Есть много и других аналогичных фактов.

В качестве ещё одной эзотерической приметы в центральноазиат­
ской культуре можно отметить образ трехлепесткового пламени, ко­
торый с древности служит одним из важнейших символов монголов и 
до сих пор присутствует в государственной монгольской символике. 
Да и буряты не забывают этот образ, хотя подлинное его эзотериче­
ское значение сегодня известно немногим. Так вот, оказывается, в 
мировой эзотерике это тоже очень значимый символ - символ Жизни в 
эзотерическом смысле слова, символ божественной искры, посланной 
из Я ЕСМЬ-Присутствия как дар жизни, сознания и свободной воли. 
Символ трехлепесткового пламени запечатывается в сердце, чтобы 
человек мог исполнить смысл своего бытия на физическом клане. В 
западном оккультизме этот образ называется также Христопламенем 
и пламенем свободы, обозначает искру Божественности человека. 
(См.: Сен-Жермен, с. 111-112). Сердечное трехлепестковое пламя Жцз- 
ни единосущно со священным огнем древних храмов.

Этот сердечный огонь Жизни донесли наши предки до сегодняш­
него дня. В духовной традиции монгольского мира три лепестка ог­
ненного пламени символизировали Жизнь как надиндивидуальный 
феномен, Жизнь как существование рода и нации в триединой реаль­
ности прошлого, настоящего и будущего, в Большом Времени. А 
жизнь и свобода были понятиями тождественными для степняков 
Центральной Азии. Общемонгольский культ Огня и символика трех­
лепесткового пламени в культуре монгольских народов выражают 
древнее знание об Истине Существования и Истинном Человеке.

Когда мы ведем речь об эзотерической символике в культуре 
монгольского мира, по-новому “считывается” смысл известного бу­
рятского образа хун-илубуун - священного “Лебедя (Гуся)’\ который 
часто встречается в бурятском фольклоре и в шаманских призывани­
ях. Обычно этот образ трактуют как тотемную характеристику неко-
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горых бурят-монгольских родов, которые, по родовым легендам, ве­
дут свое происхождение от хун-шубун. Однако, как обнаруживается, 
встречающееся в шаманских заклинаниях выражение “хун-шубуун 
гарбалтай” (букв. пер. “имеющие происхождение от Лебедя (Гуся)”) 
имеет гораздо более глубокое, эзотерическое, значение. Как это пони­
мать?

Ключом к эзотерическому толкованию этого бурятского выраже­
ния является то, что Лебедь выступает очень важным эзотерическим 
символом и на Востоке, и на Западе. В индусской традиции известно 
понятие “Хамса ” (Лебедь) - таково было, согласно этой традиции, имя 
одной-единственной касты, существовавшей в начале времен, и обо­
значало оно, что все люди в то время обладали способностью паре­
ния. Как разъясняет Е.П.Блаватская, Лебедь (Гусь, Пеликан)- это уни­
версальный оккультный символ, обозначающий Божественную Муд­
рость, Мудрость во Тьме, за пределами человеческой досягаемости. В 
индусской традиции Хамса известна тем, что когда ей дали (в аллего­
рии) в пищу молоко, смешанное с водой, она разъединила их, выпив 
молоко и оставив воду и “выказав тем присущую ей мудрость - моло­
ко, будучи символом духа, а вода - материи” (Блаватская, 1, с. 124). 
Лебедь (Гусь, Пеликан) известен и у западных оккультистов, напри­
мер, у розенкрейцеров он является символом восемнадцатой степени: 
дело не в роде птицы, а в том, что это водяная птица, носящаяся над 
Предвечными Водами и дающая рождение другим существам.

Если истолковать бурятский образ хун-шубуун, используя этот 
эзотерический ключ, то легко проступает в нем древний универсаль­
ный символ. Так что выражение “хун-шубуун гарбал- 
тай  "(происходящий от Лебедя) из шаманских призываний следует 
понимать как указание бурятских посвященных на духовные, мисти­
ческие истоки бурят и на тех древних предков бурят, которые облада­
ли оккультной мудростью - мудростью во Тьме, за пределами челове­
ческого рассудка и способностью парения. Речь при этом идет, конеч­
но, не об этнических предках некоторых бурятских родов - хоринских, 
как полагают иногда. В шаманских призываниях, упоминая хун- 
шубуун гарбалтай, шаманы обращаются к некоему общему древне­
монгольскому удха - истоку шаманского посвящения. Это было, мож­
но сказать, духовное имя универсальной значимости для Центральной 
Азии. Рассмотрим, к примеру, выражение, которое служит в шаман­
ских призываниях духовным именем хонгодоров Тунки (108):

Хун шубуун гарбалтай 
Хори монгол удхатан 
Хонгоодор гээшэбди.
В переводе: Мы происходящие от Лебедя/ люди хори- 

монгольского корня/ хонгодоры. Здесь имеет место родо-видовое
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логическое самоопределение хонгодоров в качестве элемента духовно­
этнической общности: от общего - хун шубуун гарбалтай, через осо­
бенное - хори-монгол удхатан - к частному- хонгоодор гээшэбди. При­
знак “хори монгол удхатан ” соотвествует логически видовой характе­
ристике особенных признаков хонгодоров, которые входят наряду с 
многими другими группами в логический класс “хун гиубууп гарбал­
тай” Иначе говоря, логический класс “хори монгол удхатан ” не тож­
дественен классу “хун шубуун гарбалтай”, более широкому по сравне­
нию с первым. Хун шубуун гарбалтай - это общая духовная характе­
ристика божественной породы тех далеких наших центрально- 
азиатских предков, которые обладали способностью парении, как и 
древняя каста Хамса в Индии.

Ещё одним заметным эзотерическим признаком в культуре мон­
гольского мира является особая символика крови, включая фундамен­
тальный символизм отношений кровного родства, а также магия кро­
ви. Так, распространенным явлением были клятвы на крови. Напри­
мер, общеизвестна история Темучина (будущего Чингис-хана) и Джа- 
мухи, его будущего соперника в борьбе за общемонгольский престол, 
которые побратались клятвой на крови - самой сильной, какая суще­
ствовала у древних монголов. Эпизод этот описан в “Тайн.ой истории 
монголов” (См.: Козин, 1941), а оккультная его суть сводится к тому, 
что Темучин и Джамуха совершили обряд, известный в тайноведении 
как обряд братства по крови (См.: Успенский, 1994, с. 114): каждый из 
участников выпустил из надрезанной ранки в чашу свою кровь, и эту 
смешавшуюся кровь каждый из них выпил и принял специальные обе­
ты. Магический смысл этого обряда, принятого в среде посвященных, 
заключается в установлении связи между “астральными телами” уча­
стников обряда. Иначе говоря, Темучин и Джамуха стали побратима­
ми не только на физическом плане, но и в тонкой реальности. Это 
объясняет казавшийся странным поступок побежденного Джамухи, по 
воле судьбы вступившего в упорную и трагическую схватку со своим 
побратимом-яидой и потерпевшего в этой борьбе сокрушительное 
поражение. Он отказался принять в дар жизнь, дарованную ему андой, 
но обещал по принятии смерти по монгольскому обычаю - без проли­
тия крови - посмертное покровительство Чиигис-хану: магия крови, 
сила принятой когда-то клятвы заставляла его оставаться верным 
этой клятве.

В посвятительных центрах Запада практиковались обряды кре­
щения адепта в крови быка. (См.: ИТ, с. 76). Аналогичным образом у 
бурят, согласно рукописным материалам М.Н.Хангалова, хранящим­
ся в Государственном архиве Иркутской области, во время обряда 
шаманского посвящения “найжин убаалга” или гушин убаалга, сле­
дующего после “сухого” посвящения (хуурай убаалга), исиользова-
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ипсь элементы магии крови. “После окончания омовения (109) к мо­
лодому шаману подводят белого козла, и посторонний старик вонзает 
в :>того козла меч. Кровь набирают в чашу. Этой кровью молодой 
шаман смачивает уши, глаза, нос, рот, лоб, руки и ноги. После этого 
молодой шаман даёт народу присягу.(С м .: Урбанаева, 1996, с. 15). 
Древние ритуалы, связанные с магией крови, имеют свои таинствен­
ные для современных людей основания. По приводимым 
Дж.Фрэзером в “Золотой ветви” сведенным, у многих народов дар 
пророчества и вообще состояние транса, в котором проявлялись ясно­
видение и прочие необычные, шаманские, способности, наступали 
мосле того, как человек выпивал теплую кровь животного. Кровь - это 
иоистине оккультная тайна, разгадка которой пока недоступна со­
временной науке. И к этим таинственным древностям причастна ду­
ховная традиция наших предков. Скажем, почему согласно Ясе (Свод 
Великих Законов) Чингис-хана строго воспрещалось - вплоть до выс­
шей меры наказания - лишение жизни животных с пролитием крови? 
И даже преступников казнили, по монгольским законам, без пролития 
крови? Обычная логика не может дать объяснения этих степных зако­
нов. Но если обратиться к эзотерической логике бытия, то можно 
надеяться найти ключ. Можно предположить, что тайна древнемон­
гольской магии крови имеет те же истоки, что и библейская “Каинова 
печать” клеймо, которым бог отметил первого убийцу, и которое 
обрекало его на жизнь скитальца и отшельника. По материалам 
Дж.Фрззера, этот сюжет из Библии аналогичен обычаям многих на­
родов, считавших пролитие крови осквернением, опасным для жизни 
вообще., а убийцу - носителем опасной порчи, - так что ему даже за­
прещалось ногой ступать на землю, где совершено преступление, так 
это было опасно как для самого убийцы, так и для всего общества. 
(См: Фрэзер, 1985, с. 49-62).“Всякая кровь, вытекающая из тела, счи­
тается нечистой и привлекает к себе злых духов.”(Там же, с. 52). Дело 
кроме того, также в том, что “кровь убитого человека ведет себя как 
живое существо” (там же), а также в том, что “земля, оскверненная 
кровыо и оскорбленная преступлением, не дает семенам, посеянным 
рукой убийцы, прорасти и дать плоды...”, она действует как живое 
существо - так что Каин был “проклят от земли”. (Там же).

Жертвоприношения животных, принятые в древности у всех на­
родов и сохранившиеся в современном шаманстве бурят и монголов, а 
также в некоторых тайных братствах, имеют свои оккультные осно­
вания. (См.: ИТ, с. 433). «Цель жертвы, как животной, так и человече­
ской, заключалась или в благодарении Бога (во исполнение данного 
обета), или в умилостивлении Его (при просьбе). Ритуальное же убий­
ство животного или человека в своей основе имеет кровь, устанавли­
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вающую единение с Богом и очищающую вкушающего ее. Моисей 
говорит: “Почему вы не ели жертвы за грех на святом месте? Ибо она 
святыня великая, и она дана вам, чтобы снимать грехи с общества и 
очищать их перед Господом. Вот кровь её (жертвы) не внесена внутрь 
святилища, а вы должны были ее есть на святом месте, как поведено 
мне (Богом)” Левит X, 16-18. » (Там же, с. 434).

Согласно оккультизму, кровь содержит в себе жизненную силу - 
Прану, по каббале - Руах. Испарения крови используются магами для 
материализации астральных существ. В древнем мифе говорится, как 
дух Тирезия напился крови и отвечал Одиссею. Каббала содержит 
целую схему использования свойсгв крови. Но кровь, особенно чело­
веческая, обладает ещё и другими, неизвестными нам, свойствами, о 
которых оккультисты знают. Они отмечают в качестве одного из этих 
магических свойств “чудовищную динамизацию человеческой воли, 
для магического исполнения желаемого”, хасиды через магию или 
теургию связывают своё желание с желанием самого Бога. “Здесь тай­
на, великая тайна крови и Колесницы, постижение которой нам не 
дано.” (Там же). Космическое значение христианской мистерии Гол­
гофы и “импульса Христа” мистики связывают именно с излиянием 
крови Христа, которое изменило всю ауру Земли, её эфирное и аст­
ральное тело и все её духовные отношения. (См.: Штайнер, 1991; Бул­
гаков, 1994, с. 235)

Тайноведение говорит, что кровавые жертвоприношения были 
унаследованы Белой Расой от черных жрецов Лемурии. Возможно, и 
бурятские жертвоприношения животных происходят оттуда же - из 
традиции Черных. В языке современных бурят принято называть об­
ряды с принесением в жертву животных “черным ритуалом” (хараар 
хэхэ). Правда, следует заметить, что символика черного и белого в 
современном бурятском шаманстве чрезвычайно запутана, и её нужно 
специально анализировать, чтобы разобраться. Но магия крови и 
жертвоприношений действительно имели место в прошлом очень 
важное значение для людей монгольского мира. Есть некоторые уст­
ные сведения о том, что, возможно, высшие шаманские посвящения в 
прошлом были сопряжены именно с человеческими жертвоприноше­
ниями. Так ли это? Трудно ответить что-либо определенное. Может 
быть, это относится к тайнам, ключ к которым утерян во времени.

Во всяком случае, мы обнаруживаем ряд указаний о том, что ис­
тория монгольского мира связана с тщательно оберегаемой от непо­
священных традицией тайноведения, и эзотерическая символика, ко­
торая проявляется в ряде культурных образов, сохраняется по сей 
день, выступая для непосвященной массы в своей внешней форме ша­
манской и вообще традиционной обрядности.
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ГЛАВА 5
ЭЗОТЕРИЧЕСКИЙ КЛЮЧ К ПОНИМАНИЮ 

ТЭНГРИАНСТВА КАК ФИЛОСОФИИ И РЕЛИГИИ 
КОЧЕВНИКОВ ЦЕНТРАЛЬНОЙ АЗИИ

5.1. Опыт Неба в западной оккультной философии 
и христианской мистике: в поисках ключа к пониманию 

центральноазиатского учения о Тэнгэри
Бурят-монгольское понятие Тэнгэри обозначает, как считают зна­

токи древней терминологии, высшее духовное небо, в отличие от ви­
димого, для обозначения которого наши предки использовали слово 
тэнгэр (См.: Манжигеев, 1978, с. 73), а также огторго (см.: Михайлов, 
1996, с. 58) (110). Это понятие Тэнгэри имеет весьма древнюю историю, 
и в значении духовного неба оно известно не только бурятам, но и 
другим группам монголов, а также тюркоязычным народам* Цен­
тральной Азии, правда, в их мировоззрении оно, как кажется, не име­
ет такой огромной символической нагрузки, как в мировоззрении 
монгольских народов. Оно встречается в мифологии, фольклоре, ге­
роическом эпосе, шаманских призываниях, известно по древнемон­
гольским источникам и руническим текстам с Орхона. По объяснению 
классика российского монголоведения О.М. Ковалевского, слово 
“тэнгри” в древнемонгольском языке обозначало “небо, гений неба, 
могущественное божество, источник души, вечный и правосудный 
мироправитель” (см.: Ковалевский, 1846, с. 1763). С древности 
“тэнгри” служило понятием духовного Неба. Однако исследователям 
гораздо лучше известно более конкретное значение понятия тэнгэри - 
“дух-небожитель”: из множества тэнгри состоит пантеон древней ре­
лигии монгольских народов. О войне 44 восточных тэнгриев против 
55 западных тэнгриев известно из знаменитого цикла сказаний о Гэ- 
сэре. В различных рукописных обрядниках, посвященных культу тэн­
гэри, которые имеются в хранилищах Монголии и России (см.: Сазы- 
кин, 1988; Поппе, 1932; Галданова, 1995; Heissig, 1961; Heissig, 1966; 
Rinchen, 1959), упоминаются названия многочисленных тэнгри - чис­
лом намного превышающим 99, а судя по официальным документам 
Великого Монгольского государства, культ Тэнгэри являлся офици­
альной религией монгольского мира, а Хухэ Мунхэ Тэнгэри почитал­
ся в качестве высшего божества (см.: Галданова, 1995, с. 94).

Самый глубокий и в то же время наиболее общий, философско- 
религиозный, смысл понятия Тэнгэри как высшего духовного неба 
обычно ускользает от внимания этнографов и фольклористов, а без 
его уяснения трудно постигнуть скрытый символизм тэнгрианского 
пантеона и всей духовной традиции монгольских народов. В тради­
ционном бурятском менталитете понятие тэнгэри имело значение
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высшего начала, пребывающего у истоков сущего. Представления о 
тэнгэри лежали в основании мировосприятия и народной философии, 
дошедшей до нас в виде многочисленных мудрых изречений, до сих 
нор живущих в: народе. Вероятно, в народной системе воспитания не 
принято было напрямую - в логически развернутом й эксплициро­
ванном виде об этом говорить, древнее духовное учение о тэнгэри 
существовало на уровне массового сознания в формах афоризмов, 
имевших повседневное хождение, бытовой обрядности и нормативно­
го комплекса традиционной культуры. Отголоском этого народного 
учения о тэнгэри являются, например, слова, часто слышанные мной в 
детстве и позднее от матери, - когда она меня воспитывала и тех слу­
чаях, когда я совершала какую-нибудь ошибку, проистекавшую, на её 
взгляд, из недостатка ума. Она очень энергично, вкладывая в произ­
носимые слова какое-то особое значение, повторяла мне: “Тэнэг хуи 
ТэнгэриНээ нэгэ (Глупец старше Неба) В разные периоды жизни, 
продолжая их время от времени слышать от матери, я истолковывала 
их по-разному, в зависимости от уровня понимания: “глупый человек 
родился прежде неба”, "глупый человек старше неба”, “глупец на один 
порядок старше Неба”, “глупец на ступень выше Неба” , “глупый чело­
век древНее самого Неба ”, “человек, у  которого пет мудрости, ведет 
себя niak, будто он старше и выше вечного и божественного Тэнгэри ” и 
т.д. В совокупности возможные интерпретации этой бурятской посло­
вицы подразумевают, что Тэнгэри, то есть Небо, есть средоточие веч­
ности’и мудрости.

В этом мнении я ещё более утвердилась, когда соприкоснулась с 
традициями интерпретации Неба в философской и мистической куль­
туре Запада и Востока, и стала понимать, что символика Тэнгэри 
скрывает глубочайшую и самобытную философию, истоки которой 
уходят в универсальную мировую эзотерику. Тем интереснее попы­
таться выявить её как можно полнее, сравнивая смысловые фрагменты 
центральноазиатского учения о Тэнгэри, которыми мы располагаем, с 
известными толкованиями Неба, существующими в других традициях: 
последние способны служить ключом к восприятию центрально- 
азиатских образов и символов, связанных с древней философией и 
религией Тэнгэри, т.е. с тэнгрианством. Сравнение символики Неба и 
духовного опыта его постижения в разных духовных традициях может 
помочь обнаружить тот наиболее глубокий, эзотерический, уровень 
символизма Небес, который выражает универсальный человеческий 
опыт контакта с высшей реальностью и потому имеет некоторые уни­
версальные для земного человечества параметры, которые проявля­
ются по-особенному в системах тайноведения и эзотерической фило­
софии разных регионов и народов нашей планеты.

5 4



Наиболее древний опыт постижения Неба в западной философ­
ской линии представлен платонической традицией. Здесь восприятие 
11еба связано с учением о “великих элементах”, с комплексом пред­
ставлений о космосе и о различных типах организации пространства. 
<' точки зрения платоников, “чем ближе к Небу, тем тело и вещь ста­
новятся более пронизанными смыслом и более умными. Чем они бли­
же к Земле, тем тела более тяжелы и массивны, менее подвижны, тем 
пространство более напряженно и механично..., чем тело ближе к по­
следним сферам неба, тем оно быстрее движется, с поумнением самого 
движения, и тем плотнее и собраннее становится его время, т.е. тем 
ближе к вечности, являющейся пределом временных становлений.” 
(Лосев,,Д993, с. 302). Для Плотина Небо - это сфера кругового.Движе­
ния - под водительством мировой души “к самой себе”, а.кроме того, 
Небо есть особый тип пространства и напряженности, умности бытия. 
В отличие от прочих тел, каждое из которых не есть целое, “[Небо, - 
целое и как бы место .[для всего прочего]. И ничто ему не препятству­
ет, так как оно само - всё.” (Лосев, с. ,286). В этой традиции.миропо­
нимания Небо однопорядково со временем,. Некоторые древние назы­
вали время “всеобщим небом и миром” (См.: там же, 416). Небо - эго 
область высокой активности и энергийности жизни, сфера движения 
но кругу, предполагающему неподвижный центр - средоточие “умной 
сущности” или Вечности, говоря языком платоников. Этот неподвиж­
ный центр, средоточие Мировой Души и есть,, судя по всему, 
“Полюс”, или “Центр Мира”, о котором говорят иозднейщие. эзоте­
рики Запада и Востока.

Древнегреческая философия при истолковании Неба выявила 
важную смысловую связь Неба, с Пустотой, столь характерную для 
восточного эзотеризма. “И пифагорейцы говорили, пишет Аристо­
тель в “Метафизике”, - что существует пустота и что вводит из беспре­
дельного дыхание и пустота в самое небо, которое как бы дышит. Эта 
входящая пустота разделяет естества, так как-де пустота есть некото­
рое разделение радом лежащих [вещей] и [их] разграничение. И она 
[пустота] Находится, прежде всего, в числах. Ибо пустота разграничи­
вает природу их.” (Аристотель, “Метафизика”, 45 В26). Аналогичная 
мысль высказывалась и другими античными мыслителями, в частно­
сти, Стобеем.

Как заметил А.Ф.Лосев, древнегреческие понятия “пустота”, 
“дыхание” выражают диалектику космоса: пустота не есть ничто в 
смысле отсутствия бытия, пустота это вроде меоиа, т.е. “иного”, 
вносящего раздельность в бытие. Связь Неба и Пустоты, которая от­
нюдь не пуста, является одним из универсальных философских откры­
тий человечества и имеет глубокое эзотерическое значение для всех 
посвященных, в том числе и для наших центральноазиатских предков.
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Продолжая рассмотрение традиции понимания Неба на Западе и 
обращаясь к семитическим религиям (христианство, иудаизм, ислам), 
стоит заметить, что уже в эллинской эзотерической космологии со­
держалось то противопоставление Неба и Земли как символов духа и 
материи, которое стало традиционным для западной духовной куль­
туры: понятие Неба здесь осмысливается в связи с идеей “наилучшей 
мировой души”, направляющей жизнь вселенной во благо и по зако­
нам гармонии. Небо, таким образом, есть “лучший мир”, сфера ума и 
свободы, истинной жизни. Именно в этом смысле древнегреческие 
философы объявляли своим отечеством небо. По свидетельству Дио­
гена Лаэрция, однажды на вопрос: “Неужели отечество тебя нисколь­
ко не интересует?”, - Анаксагор сказал, указав на небо: “Боже сохра­
ни! [Моя] родина даже бчень интересует меня.”(Диоген Лаэртский, II 
7). Любопытно, что у бурят есть обычай, когда падает звезда, произ­
носить: “Мини орон тэнгэртэ!”, что означает: “Моя родина - на не­
бе!”

Это понимание Неба как пространства высшей “умной” активно­
сти и истинной жизни, а Земли как пространства несвободы, материи, 
неподвижности и необходимости, как сферы “злой души мира”, нера­
зумия, вносящего в Мир хаос и смуту (см.: Лосев, 1993а, с. 598), свойст­
венное эллинскому мировосприятию, было унаследовано христианст­
вом, как и ветхозаветная концепция Небес. В Ветхом Завете Небеса 
упоминаются как жилище Единого Бога, Бога Всевышнего, творца 
небес и земли (см.: Быт. 14: 22), - Элохима или Эла. Это архаическое 
имя Бога является общим для сиро-палестинского региона, он тожде­
ственен с Яхве (Пс. 89: 12-13; Пс. 95: 5; Пс. 102: 26; Пс.136: 5-9; Пс. 146: 
6; Иер. 10: 10-13 и т.д.).

Но подробно христианское учение о Царстве Небесном разрабо­
тано в Новом Завете (см.: Матф. 13: 24-31; Матф. 5: 3-20; Матф. 18: 2- 
4; Матф. 18: 18; Матф. 18: 23; Матф. 20: 1; Матф. 22: 2-14; Матф. 25: 1, 
34; и т.д. Здесь содержится эзотерическое учение о Небе и Земле. Иисус 
учил:

“А Я говорю вам: не клянитесь вовсе: ни небом, потому что оно 
Престол Божий;

Ни землею, потому что она подножие ног Его...” (Матф. 5: 33-34).
В Откровении Иоанна излагается видение небесного престола:
«2 И тотчас я был в духе; и вот, престол стоял на небе, и на пре­

столе был Сидящий;
3 И Сей Сидящий видом был подобен камню яспису и сардису; и 

радуга вокруг престола, видом подобная смарагду.
4 И вокруг престола двадцать четыре старца, которые облечены 

были в белые одежды и имели на головах золотые венцы.
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5 И от престола исходили молнии и громы и гласы, и семь све­
тильников огненных горели пред престолом, которые суть семь духов 
1>ожиих.

6 И пред престолом море стеклянное, подобное кристаллу; и по­
среди престола и вокруг престола четыре животных, исполненных 
очей спереди и сзади.

7 И первое животное было подобно льву, и второе животное по­
добно тельцу, и третье животное имело лицо, как человек, и четвертое 
животное подобно орлу летящему.” (Отк. 4: 2-7)

И в этом же видении была в деснице Сидящего на престоле книга 
ia семью печатями, и таящиеся за “семью печатями” четыре всадника 
Апокалипсиса, и явлены были четыре Ангела, стоящие на четырех 
углах земли, держащих четыре ветра земли, а также “великий день 
гнева Его”(Отк. 6: 12-17) и безмолвие после Суда.

Христианская идея Царства Небесного продолжает древнюю 
идею о небе как жилище Бога и как пространстве истинной жизни 
человека. Но узки “врата Жизни”: лишь немногие, с печатями “на 
челах рабов Бога нашего” (Отк. 7: 3), после Страшного Суда смогут 
пройти через них. Широки “врата к погибели”, и многие попадут в 
Дд, а не в Царствие Небесное. Ясно, что в христианстве речь идет о 
духовном Небе, а не о видимом небесном пространстве. Вопрос о ме­
стонахождении Небес и Ада занимал умы выдающихся христианских 
мистиков.

Их опыт Неба основан на сверхчувственном постижении по­
смертной судьбы души. Иначе говоря, мистика Неба в христианской 
традиции связывает Небо с посмертным существованием человека. 
Этот опыт содержит некоторые универсальные характеристики, и не 
случайно православные произведения о жизни после смерти - такие, 
как “Мытарства души блаженной Феодоры” (и вообще “литература 
мытарств”), “Душа после смерти” иеромонаха Серафима Роуза, 
“Жизнь после смерти” архиепископа Иоанна (Максимович) и др. 
содержат представления, во многом похожие на восточные представ­
ления о жизни после смерти/ (См.: Тибетская книга мертвых)

Из многочисленных повествований св. Отцов и житийной литера­
туры известно, что после смерти душа восходит в поднебесное воз­
душное царство, и продвижение души через это пространство описы­
вается как прохождение мытарств .(См.: Мытарства души, 1992, с. 
171-194) Отождествляя Небо с раем, ни один мыслящий христианин 
не принимает, по признанию Серафима Роуза, атеистическую карика­
туру “заоблачного рая”, “хотя некоторые наивные протестанты гото­
вы поместить Небо в отдаленной галактике” (Роуз, 1992, с. 228). Но 
есть и другая крайность, когда христиане, желающие предохранить 
себя от малейшей порчи материализма, заявляют, что Небо “нигде” не
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находится. В заладном христианстве стало распространенным явлени­
ем акцентировать внимание на том, что Небо - это “состояние”, а не 
“место”, что выражение “наверху” - это только метафора, и что даже 
Вознесение Христа было “всего лишь изменением состояния”, - толкуя 
подобным образом слова Евангелия от Луки: “И когда благословил 
их, стал отдаляться от них, и возноситься на небо”(Лук. 24: 51), а так­
же строки из Деяний: “9 Сказав сие, Он поднялся в глазах их, и облако 
взяло Его из вида их. / 10 И когда они смотрели на небо, во время 
восхождения Его, вдруг’ предстали им два мужа в белой одежде / 11 И 
сказали: мужи Галилейские! Что вы стоите и смотрите на небо? Сей 
Иисус, вознесшийся от вас на небо, приидет таким же образом, как вы 
видели Его восходящим на небо.” (Деян. 1: 9-11).

Яков Бёме, “величайший из мистиков всех времен”, как называл 
его известный русский философ (Бердяев, 1916, с. 60), в, своей 
“Христософии” говорит о Царстве Небесном, объясняя смысл слов 
Иисуса: “Царство мое не от мира сего...” (Ио. 18: 36). Разъяснение, 
даваемое Бёме, касается сокровенной части христианской веры, то 
есть является эзотерическим, и касается оно тайны христианской ве­
ры.

В Евангелии от Матфея об этой тайне веры в Иисуса говорится 
так: “25 Ибо кто хочет душу (жизнь - ред.) сберечь, тот потеряет её; а 
кто потеряет душу свою ради Меня, тот обретёт её; ...28 Истинно го­
ворю вам: есть некоторые из стоящих здесь, которые не вкусят смерти, 
как уже увидят Сына Человеческого, грядущего в Царствии Своем.” 
(Матф. 16: 25-28). Последовавшим за Иисусом откроется Царствие 
Небесное. Однако и Священное Писание не говорит о том, что это 
какое-то “место”, на которое можно было бы указать конкретно. 
“...Не придет Царствие Божие приметным образом, и не скажут: “вот, 
оно здесь”, или: “вот, там”. Ибо вот, Царствие Божие внутрь вас 
есть ”(Лук. 17: 20-21).

Мистик Бёме.далек от буквального прочтения библейских истин. 
С точки зрения мистического христианства, Царство Небесное - это 
реальность христианской веры, пространство веры. Ибо Писание го­
ворит: “По вере вашей да будет вам.” (Матф. 9: 29). Небо и ад - это 
христианские символы сил света и тьмы, и они отстоят друг от друга, 
по словам Бёме, как день и ночь, или как нечто и ничто. “Они суть 
одно в другом; и хотя одно для другого как бы ничто, но одно друго­
му бывают причиною радости и страдания. Небо есть по всему миру и 
всюду есть вне мира, без всякого разделения и ограничения местом, и 
действует чрез Божие откровение только в себе и в том, что в него 
входит, или в чем оно открывается. Там же открывается и Бог, ибо 
небо есть не что иное, как откровение вечной единицы, где все в крот­
кой любви изволяет и действует. Ад также по всему миру, и также
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живет и действует только в самом себе и там, где основание ада бывает 
открыто, как-то: в самости и ложной воле.” (Бёме, 1994, с. 109). Иначе 
говоря, ад создает себе сам человек, и основанием ада служит челове­
ческое своевольное “эго”. И Небо, и ад присутствуют в видимом мире, 
но от “внешнего человека”, закрытого в теле, мир духовный скрыт, 
“коль же скоро внешний человек умрет, то духовный мир открывается 
душе или по вечному свету при святых ангелах, или по вечной тьме 
при диаволах.” (Там же).

Небо и ад - это как бы тонкие реальности, скрытые от человека 
пеленой - “внешний мир с его существом есть завеса или покров ду­
ховного мира” Существа ада - это те же души человеческие, как и 
ангелы, но первые пребывают в “самоугождении собственной воли”, то 
есть йо тьме, поясняет Бёме. Те и другие - они одного происхождения, 
“и суть творение всеведения волй Божией... они из бездны вечности, 
откуда происходя! свет и тьма...” (там же).

Реальность Неба в мистическом христианстве есть реальность 
Царства Божьего и получает обоснование в этой тайне веры, благода­
ря которой человек обретает возможность восприятия духовного ми­
ра. “Царство Небесное действуется и чувствуется святыми в вере их, 
верою ощущают они любовь Божию..,” (Там же, с. 108). Небо или 
Царство Божие есть Жизнь, то есть жизнь вечная, и она уготована 
человеку от создания мира, но чтобы войти в него, нужно родиться 
для этого. В каком смысле - родиться? Речь идет о том, что “внешний 
человек” должен умереть. “[Иисус отвечал:] истинно, истинно говорю 
гебе: если кто не родится от воды и Духа, не может войти в Царствие 
Божие: рожденйое от плоти есть плоть, а рожденное от Духа есть дух. 
Не удивляйся тому, что Я сказал тебе: должно вам родиться свыше.” 
(Ио. 3: 5-7). Не все родившиеся в плоти земной могут войти в Царство 
Небесное: предстоит ещё рождение - через добро духовное, через пре­
одоление самости и ложной воли. В этом эзотерическое христианство 
сродни другим учениям, выражающим Древнюю Мудрость.

В мистическом христианстве Царство Небесное есть также об­
ласть предсуществования души.(См.: Бердяев, 1994, с. 263). Идея пред­
существования или перевоплощения содержится в Евангелиях, напри­
мер, в Евангелии от Матфея, когда об Иоанне Крестителе говорится, 
что это был Илия, “которому должно было придти...” (Матф. 11 14; 
17: 12), в книге пророка Иеремии, где говорится: “И было ко мне сло­
во Господне: Прежде, нежели Я образовал тебя во чреве, Я познал 
тебя, и прежде нежели ты вышел из утробы, Я освятил тебя: пророком 
для народов поставил тебя.” (Иер. 1: 5).

Начиная с Оригена в христианстве существует линия символиче­
ского истолкования библейской истории грехопадения первых людей. 
Оригеп считал Адама символом всего человечества, всех падших ду­
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хов, а кожаные ризы, которыми Бог облек первых людей после паде­
ния, символом плоти. (См.: Милославский, 1994, с. 222). Это толкова­
ние Оригеном природы человека как падшего в материю ангела пере­
кликается с мыслью Бёме о человеческой самости и ложной воле как 
основаниях ада. Небо, согласно христианской мистике, есть простран­
ство духовного света и цель эволюции человека.

Связь христианского понятия Неба с идеей перевоплощения была 
тщательно замаскирована церковью при переводах Евангелий и Вет­
хого Завета, а после Константинопольского собора (533 г.) учение о 
перевоплощении было осуждено церковью как греховная ересь. Но 
время от времени оно появлялось в христианских изданиях: капеллан 
английского короля Георга, о.Гланвиль (ХУИв.) в своей книге Lux 
Orientatis излагает это учение. Отказ ортодоксального христианства 
от теории перевоплощения был мотивирован стремлением к разрыву 
христианской церкви с “языческим” Востоком, и разрыв, похоже, 
удался: экзотерическая христианская символика Неба кристаллизова­
лась в той форме, из-за которой она довольно сильно все же отличает­
ся от античного Неба и от восточных учений о Небе. Современная 
христианская философия, если говорить о православных философах, 
скорее отрицает идею перевоплощения, чем признает. (См.: Булгаков, 
1994; Франк, 1994; Флоровский, 1994; Вышеславцев, 1994; Зеньков- 
ский, 1994; Лосский, 1994 и др.).В действительности же догмат о пере­
воплощении и о вечности души человека составлял часть христиан­
ских тайн. (См.: Йог Рамачарака, 1993, с. 112). Некоторые из ранних 
христиан говорили о “предсуществовании”, другие - о “повторных 
перерождениях” - в обоих случаях речь шла о многочисленности пла­
нов бытия и о постепенном развитии души в физическом плане к пер­
воначальной свободе - в Царство Небесное.

Мистическое христианство, как доказывает Йог Рамачарака в 
ходе анализа Евангелий, Нагорной проповеди и других канонических 
христианских текстов, совпадает с восточными эзотерическими уче­
ниями, в частности, с сокровенным учением индийских йогов. Даже 
учение о карме, которое непосвященные люди считают восточным по 
происхождению, содержится, по его мнению, в Новом Завете. 
“Существует лишь одна истинная Оккультная философия, которая 
проявляется повсюду: стоит постигнуть Истину, и тогда она служит 
отмычкой к раскрытию различных дверей, ведущих к тайной фазе 
одной и всех религий и философий”. (Там же, с. 120).

Христианский опыт Неба, будучи понят в контексте мирового 
эзотеризма, может многое осветить новым светом в символике Вечно 
Синего Неба и в учении монгольских народов о Тэнгэри, и поможет 
понять, что Тэнгэри не следует сводить к небесному своду или к ви­
димому космосу, как и к“месту” в обычном смысле этого слова, что
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это реальность, связанная с тайной веры кочевников и с их сверхчув­
ственным опытом бытия, что это область свободы и посмертного су­
ществования человека. И если в Нагорной проповеди было сказано, 
что Небеса или Царство Божие “внутри есть”, то это относится к тай­
не человеческой1 эволюции вообще. “Блаженны нищие духом, ибо их 
есть Царство Небесное” (Матф. 5: 3) эти слова Иисуса выражают 
Вневременную Мудрость всех народов и знание о том, что человек, 
способный отказаться от эгоистического своеволия, окажется на пути 
высшей эволюции.

Небо это истинная жизнь. “Входите тесными вратами; потому 
что широки врата и пространен путь, ведущий в погибель, и многие 
идут ими; потому что тесны врата и узок путь, ведущие в жизнь, и не­
многие находят их.” (Матф. 7: 13-14). Слова о том, что Царство Не­
бесное “внутри есть” означают не просто психологическое состояние 
верующего человека, но реальность, проходящую через сердце чело­
века. И в этом смысле оно может' быть истолковано в качестве места, 
как и ад, но люди не воспринимают их, пока не развилось у них ду­
ховное видение. Эти места находятся “в пространстве иного рода, 
начинающемся непосредственно здесь, но простирающемся как бы в 
другом измерении” (Роуз, 1994, с. 229). Но эта реальность прорывает­
ся в "нормальное” пространство повседневного опыта. “Святой Вене­
дикт увидел душу св. Германа Капуанского, увлекаемую ангелами на 
небо в огненном шаре; жители острова Еловый видели душу св. Гер­
мана Аляскинского, восходящую на огненном столпе, а старец Фила­
рет Глинский возносящуюся душу преп. Серафима Саровского. 
Пророк Елисей видел, как пророк Илия был взят на небо в огненной 
колеснице (III Цар. 2, 11). Нередко также видят, как души проходят 
мытарства; такие случаи особенно многочисленны в житиях преп. 
Нифонта, епископа Констанции Кипрской ...” (Там же, с. 230).

Попытка описать “географию” Неба и ада как “мест” несостоя­
тельна, по мнению Серафима Роуза, - ибо настолько разнятся про­
странственно-временные их характеристики от наших. “Некоторые 
жития святых ясно указывают, что Небо находится над “раем”; другие 
свидетельствуют о том, что есть, по меньшей мере, три неба, - но не 
нам определять “границы” этих мест и устанавливать их характери­
стики. (выдел, мною - И.У.)” (Там же).Он полагает, что наше любо­
пытство не должно простираться дальше общего знания, что Небо и 
ад - это действительно “места”, то есть нечто существующее в про- 
страиственно-врсменной определенности, хотя и совсем не похожей на 
наши понятия пространства и времени. Важно знать, что Небо и ад 
существуют. В этом христианская эзотерика напоминает буддизм: 
нам, обычным людям, не следует претендовать на обладание Истиной
о природе Реальности, ибо это знание за пределами наших обычных
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познавательных способностей, а йо-настоящему важно для людей 
осознать своё реальное'гюложение и сознательно родиться для истин­
ной (вечной) жизни, найти “тесные врата” в Царствие Небесное, ко­
торое “внутри есть” Удивительным образом христианское Небо в 
эзотерическом толковании напоминает центральноазиатское учение о 
Шамбале, которая тоже существует, но в ином измерении, хотя туда и 
молено попасть в действительности.

Поскольку Небо и ад - это “места”, пусть и в весьма специфиче­
ском смысле этого слова, - где продолжается после смерти существо­
вание человека,' то условно все же можно говорить и о топографии 
Неба - но не как об объективной карте “местности” Картины “рая” и 
“ада”, как'и вообще “география” тонкой реальности, описанные в 
мистической литературе, в поэзии Данте, в “Розе Мира” Даниила 
Андреева, где дано грандиозное и детальнейшее описание миров Ша- 
данакара (111), являются выражением субъективного сверхчувствен­
ного "бпыта авторов этих описаний, и поэтому их описательная сторо­
на имеет относительное значение, хотя следует иметь в виду, что эти 
картины имеют и реальное содержание - отражают путем духовного 
видения некоторые сегменты высшей реальности - именно тс её сег­
менты, которые образуют духовную страну народа и метакультуры, к 
которой принадлежит автор тех или ийых описаний. Как пишет Да­
ниил Андреев в “Розе Мира”, система, описанная в “Божественной 
комедии” Данте, “подлинным духовидцем”, “может быть принята в 
основных чертах, как панорама разноматериальных слоев романо- 
католической метакультуры” (Андреев, 1993, с. 38).

Нам представляется, что гораздо важнее подробностей 
“географии” потусторонней реальности символическая часть этих 
описаний, которая содержит некие универсальные характеристики, 
проявления которых обнаруживаются как в христианской культуре, 
так и в восточных культурах. Поэтому и в бурятских, монгольских 
традиционных образах Тэнгэри и многочисленных тэнгри, населяю­
щих различные небеса, нужно уметь за национально-особенным уви­
деть присущий этим образам универсальный символизм Неба.

И если древние мисты, а также современные посвященные и мис- 
тикй на Западе и на Востоке говорят о Небе как об особом “месте”, 
пространстве истинной жизни, куда можно реально попасть человеку, 
то нет ничего странного, что имеются особые “путеводители” На 
Востоке существуют специальные тексты- “путеводители” в Шамбалу. 
“Тибетская книга мертвых” тоже является своеобразным путеводите­
лем Для человека, находящегося в бардо - состоянии, промежуточном 
между смертью и новым рождением. В христианском опыте Неба так­
же известны путеводители душй в её посмертном путешествии. Св. 
Иоанн Златоуст, давая толкование Евангелия от Луки, говорил, что
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"нуждаться будет в путеводителях душа, исторгнутая из тела и про­
ставляемая к будущей жизни” (Цит. по: Роуз, с. 231). Й если буряты 
или индейцы говорят о “шаманских путешествиях”, то опыт этих 
“путешествий” тоже имеет эзотерический смысл в контексте универ­
сальной тайны Неба.

Чтобы понять, что есть тайны, связанные с центрально-азиатским 
Тэнгэри и с Небом вообще, надо отказаться от буквального прочтения 
духовных текстов будь то христианское Священное Писание или 
таманские заклинания. “Ни один смертный не может по буквальному 
смыслу понять, что Писанце Древнего Завета заключает в себе Тайны 
Неба...”- писал выдающийся европейский духовидец и теолог Сведен­
борг в “Тайнах Неба” (Сведенборг, 1993, с. 8). Г.Гурджиев тоже гово­
рил, что подлинный смысл Евангелий ныне забыт. (См.: Гурджиев,
1993, с.44).

Ни одному смертному не дано познать Тайны Неба на пути ма­
териализма и буквализма, как познаем мы обычно мир, в котором 
живем. Тайны Неба могут быть только открыты высшими силами 
некоторым наиболее развитым людям, каковым и был Сведенборг, 
благодаря которому христианский мистический опыт Неба получил 
новое символическое освещение. В объяснении Сведенборга Небо 
эго символ Внутреннего Человека и означает Возрождение Человека 
через жизнь веры, тогда как Земля символизирует человека Внешнего - 
почву, не засеянную добром и истиной. (См: Сведенборг, 1993а, с. 14, 
19). В этом понимании Неба и Земли человек обладает жизнью через 
неру: “ибо кто не верит в Господа, не может иметь жизни, как Он сам 
говорит у Иоанна...”. (Там же, с. 20).

А суть Тайны Небес, согласно Сведенборгу, - это Любовь и Вера, 
которые названы в Книге Бытия “большими Светилами” (Солнце и 
Луна). “Звезды - это Познания веры, которые падают с неба: и кото­
рые суть силы и могущества небес.” (Там же, с. 22). Аналогичным 
образом об этой высшей Тайне - Любви как Законе вселенской эво­
люции, как цементирующей силе Единого пишет Даниил Андреев в 
“Розе Мира” Но к вселенским тайнам, которые невозможно постиг­
нуть обычным способом познания; относится и то восстание, которое 
некогда произошло “в плане вселенском, в превышающих все катего­
рии нашего разума масштабах той макробрамфатуры, которая объ- 
емлет Вселенную” (Андреев, с. 50), и замысел Люцифера, основанный 
на демоническом Я, восставшем против Творца и его замысла Вселен­
ной, основанной на Любви. Гордыня и принцип “эго” были положе­
ны Люцифером, в  противоположность Творцу, в основание его за­
мысла - антиэволюции, антикосмоса. Иначе говоря, Небо противопо­
ложно Гордыне и принцйпу “эго”
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Итак, Любовь есть основное содержание Тайны Неба, а Вера - это 
пространство истинной жизни, и в гаком понимании Небо тождест­
венно Внутреннему Человеку, которым может стать человек, если 
поймет эти небесные законы и примет принцип ие-эгоистичности ми­
ра. Небо есть Человек, и “небеса находятся внутри каждого 
(человека), а не вне его!” (Сведенборг, 19936, с. 21).

Удивительным образом этот небесный принцип не-эгоистичности 
всего сущего был заложен в основание центрально-азиатской цивили­
зации кочевников. Индивидуальное начало, “эго” в этой системе ми­
ровосприятия и в традиционной для кочевников монгольских степей 
концепции человека не имели какого-нибудь заметного влияния: 
степняки были далеки от признания самоценности человеческой само­
сти, а индивид выступал лишь частью родового организма, сыном 
своего отца, потомком своих предков (человека не принято было даже 
называть по его собственному имени), т.е. жизни, протекающей в 
тройственной реальности прошлого, настоящего, будущего, в Боль­
шом Времени. И в этом восприятии действительности предки были 
“живы” - в тонкой реальности, и продолжали сохранять живую связь с 
потомками. Кочевники, наши предки, не были эгистически самоцеи- 
трированы. А принцип всеобщности родства и дружбы лежал в базисе 
самого общества, так что по модели родства и побратимства строи­
лись вообще отношения с внешним миром. (См.: Урбанаева, 1995). И 
если верно, что суть Неба - это Любовь и принцип не-эгоистичиости 
бытия, то кочевники с глубокой древности строили свою цивилиза­
цию - как небесный мир, и, конечно, понятие Тэнгэри таит в себе скры­
тые смыслы, утраченные нынешними бурятами и монголами. Само- 
кочевое государство-народ {улус) являлось Великим Домом. Есть 
неслучайная связь между понятиями Дом(Гэр) и Небо(Тэнгэр) у ко­
чевников монгольских степей. Как предполагает исследовательница 
бурятского фольклора Н.Шаракшинова, “возможно, «тэнгэр» и оз­
начает «срединная юрта», «срединное жилище».”(Шаракшинова, 
1980, с. 89). Юрта (тэн гэр) и есть мандала.

Опыт общения Сведенборга с ангелами и возможность “говорить 
с ними, как человеку с человеком, и видеть, что происходит на небесах 
и в аду” (Сведенборг, 19936, с. 21) свидетельствует, что Небо, хотя и 
есть Внутренний Человек, всё же имеет пространственные характери­
стики (см.: там же, гл. “О четырех сторонах света на небесах”, “О про­
странстве на небесах”, с. 112-119; с. 141-145), а также временные пара­
метры (см.: там же, гл. “О времени на небесах”, с. 125-129). Это не то, 
что называют “психологические состояния”. Это - целая Вселенная, но
- иной пространственно-временной организации, бытие иного поряд­
ка, чем сей мир - земли и плоти,
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В видениях знаменитого мистика Небеса предстают вместе с не­
бесными обществами одним “большим” или “Божественным челове­
ком”. (1993, с. 58). Аналогичным образом центрально-азиатские ко­
чевники называли Небо Хан Мунхэ Тэнгэри (Царь Вечный Небо)или 
Хухэ М унх) Тэнгэри (Вечно Синее Небо), имея в виду, что все небеса, 
обитаемые тэнгри, представляют собой одно Небесное Существо.

Тайна того, что все небеса в совокупности изображают как бы 
одного человека, - передаваемая Сведенборгом в дар человечеству как 
"неведомая в мире” тайна (так полагал Сведенборг), является частью 
древней философии Запада и Востока. Пуруша - это древнеиндусское 
имя того же самого Небесного Человека. Адам Кадмон - это имя Не­
бесного Человека в традиции Каббалы.

Христианский опыт духовного Неба выражает общие для всех ре­
гионов Земли основные идеи тайноведеиия о природе и эволюции 
человека, о законе смерти и законе преодоления смерти, - и потому 
так значим для понимания центральноазиатского Тэнгэри. Всякая 
жизнь во вселенной выражается проявлениями энергии, разноматери­
альными вибрациями. Самые медленные и грубые вибрации - это про­
странство “Земли”, а “Небо” это область или состояние наиболее 
быстрых, энергичных, тонких вибраций и движений.

С точки зрения посмертного бытия человека мистический опыт 
Неба содержит знание о посмертной эволюции человека, полученное с 
помощью сверхчувственного восприятия. Человек, как известно из 
оккультной философии и духовидения, имеет многослойную природу 
и разноматериальную структуру, он состоит из низшего троичного 
человека (физическое тело, эфирный двойник, астральное тело), а 
также из ментального тела, служащег о проводником всех сознатель­
ных процессов, и высшего бессмертного начала, именуемого в древне­
индийской традиции Atma-Buddhi-Manas, и являющегося, с точки 
зрения теософии, отражением божествсннй Троицы, Посмертное су­
ществование человека есть на самом деле продолжение процесса по­
степенного умирания: после смерти физического тела через некоторое 
иремя разлагается эфирное тело, затем, после окончания астрального 
или очистительного периода, человек сбрасывает астральное тело и 
посмертная эволюция продолжается на ментальном плане, происхо­
дит очищение ментального тела человека от всех условных, корыст­
ных и эгоистических мыслей. Эта продолжающаяся смерть есть, в то 
же время, подготовка нового рождения, - новое воплощение бессмерт­
ного человека происходит в зависимости от содержания прижизнен­
ного (до физической смерти) опыта и опыта небесного “очищения” 
И хотя по терминологии западные оккультные тексты отличаются от 
восточных эзотерических текстов и от буддийских текстов о бардо (см: 
Тибетская книга мертвых, 1992; 1992а), все они говорят об одном и
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том же: есть жизнь и Жизнь, и есть переход от первой ко второй. Мис­
тический опыт Неба, т. е. Внутреннего Человека, содержит знание о 
законах этого перехода.

5.2. Восточная духовность и тайна центральноазиатского 
Хухэ Мунхэ Тэнгэри (Вечно Синего Неба)

Небо выступает во всех эзотерических учениях символом высших 
уровней бытия, это область наиболее высокой и тонкой (духовной, 
сознательной) активности, это пространство -  время Единой Жизни, в 
котором существует Человек, тот, кто осознал свою истинную воз­
можность в бытии. Небо, или Внутренний Человек, Дебесный Чело­
век, - это и есть, собственно говоря, истинная человеческая природа, 
совершенная, как Небо,

Осознание смысла Неба или небедной сущности человека есть не 
что иное, как расширение человеческого сознания. В обычном режи­
ме повседневного существования наше срзнание даже не есть сознание 
в собственном смысле этого слова, которое относится к совершенной 
природе человека, и “человек не знает себя, что он не существует”, как 
говорил Г. Гурджиев, в большинстве своем “люди всю свою жизнь 
живут без души, без хозяина...” (Гурджиев, 1993, с. 145, 47). Повсе­
дневная жизнь - это гипнотический сон, иллюзия жизни. Опыт Неба - 
это опыт проживания смерти и нового рождения - к Жизни. Но преж­
де чем “умереть”, нужно ещё пробудиться, приобрести сознание. По­
священие и означает приобретение сознания. “Получая сознание бо­
лее высокого духовного уровня, человек начинает автоматически 
проводить в свое тело все более высокие и глубже проникающие силы. 
Поэтому он должен также повысить и уровень сопротивляемости нер­
вов и тела“ (Хейч, 1993, с. 58), - так разъясняется смысл Посвящения в 
египетской традиции. Посвящение означает неразрывную и вечную 
связь с сыновьями Бога и невозможно без достижения человеком аб­
солютного самоконтроля, без преодоления эгоцентризма, присущего 
нашему обычному “я”

Обретение сознания через Посвящение есть преодоление границ 
сознания. Обычно мы заключаем сознание в пространство черепной 
коробки. На Востоке же с глубочайшей древности хранили Древнюю 
Мудрость , владея которой достигали состояния, о котором древний 
текст “Гуань Инь-цзы” говорит: “Когда познаешь природу и судьбу, 
вовсе не будешь видеть себя, внутри не будешь видеть свое сознание” 
И там же: “Нельзя сказать,что оно (сознание - И.У.) находится во мне, 
и нельзя сказать, что оно не находится в других” “Мудрый соединя­
ется с небесным в себе”, - говорили даосские мудрецы.
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Пустота Небес в посвятительной традиции даосов имеет глубо­
чайший оккультный смысл, тождественный природе Дао. Учение о 
Дао интерпретируют и как философию, и как религию, но правы те, 
кто полагает, что это - не религия и не философия, а - откровение, 
переживание, в котором Небо открыло “старому учителю” Лао-цзы 
смысл бытия в его потаенности и истинную природу человека. По- 
>гому неслучайно учение, приписываемое Jlao-цзы, каким-то 
"непостижимым образом’* цепостижимым для издателей древнего 
текста - “вросло в первобытные культы, древний шаманизм, знахарст- 
ио” (См.: Дао дэ цзин, 1994а, предисловие). Эта отмечаемая близость 
даосизма шаманизму и магии объясняется с точки зрения тайноведе- 
N ия тем, что все они выражают древнее тайное знание, являются ко­
дами посвятительной традиции Желтой Расы.

В этой традиции посвящения “Настоящий человек” (в терминоло­
гии Чжуан-цзы), истинно мудрый, то есть тот, кто умеет отличить 
небесное от человеческого, обладающий “настоящим знанием”, имеет 
уделом одиночество, и “настоящие люди древности” не противились 
■пому уделу.

«Они поднимались на высоты, не ведая страху, погружались в во­
ду, не, замочив ног, входили в огонь и не обжигались. Таково знание, 
которое рождается из наших устремлений к Великому Пути... Наг 
стоящие люди древности не знали, что такое радоваться жизни и 
страшиться смерти; не торопились прийти в этот мир и не противи­
лись уходу из него. Не предавая забвению исток всех вещей, не уст­
ремляясь мыслью к концу всего сущего, они радовались дарованному 
им, но забывали о нем, когда лишались этого. Вот что значит “не вре­
дить Пути умствованием, не подменять небесное человеческим” 
(выдел, мною - И.У.)», говорится у Чжуан-цзы (112). (Чжуан-цзы, 1994. 
с. 78). Они жили, зная, что “сознание едино, вещи едины, дао едино, и 
все они объединяются в одно”. (Афоризмы старого Китая, 1991, с. 26).

“Настоящий человек” знает:
Бесконечные превращения пустоты -
Глубинная основа всего
Глубинная основа - корень Неба и Земли”, - учит “Дао

дэ цзин” (113). (Дао дэ цзин, 1994а, с. 6). Эта же мысль звучит в “Гуань 
Инь-цзы”(114): “Облака плывут и птицы кружат в пустоте небес. Бла­
годаря пустоте превращения могут свершаться без конца” 
(Афоризмы старого Китая, с. 27). “Тот, кому ведомо действие Небес­
ного, берег жизнь от Неба” (Чжуан-цзы, с. 77), - эти строки не просто 
красивые слова, для даосов это “вершина знания”, благодаря кото­
рому человек преодолевает смерть, в том смысле, что “способен беско­
нечно длить”. “Тело исчезнет, а не погибнешь”, говорил Лао-цзы,
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как это передаст Шестнадцатый чжан его изречений. (Антология, с. 
31).

Если вспомним мистические учения Запада о Небе как сфере ис­
тинной жизни Внутреннего Человека, для которого не существует 
проблема смерти - так, как она трагически и непреодолимо стоит пе­
ред человеком “внешним”, то нетрудно обнаружить эзотерическое 
родство с ними философии даосизма. И подобно тому, как “воином” 
называет “человека знания” дон Хуан Матус, шаман, потомок древ­
них толтеков, Лао-цзы тоже называл воином того, кто занимался са­
мосовершенствованием на пути небесного, и такие люди существова­
ли в ещё более древние времена по сравнению с той эпохой, в которую 
жил сам Лао-цзы, если судить по Пятнадцатому чжану “Дао дэ цзи- 
на” Здесь же говорится об умении воина приходить в состояние 
“мистического проникновения в мельчайшее и тончайшее, в глубинах, 
не поддающихся познанию” (Там же, с. 30).

Священный путь воина - это древнейшее эзотерическое представ­
ление о закономерностях трансформации “внешнего” человека во 
“Внутреннего” в соответствии со знанием Неба. Оно занимает очень 
важное место во всех восточных учениях, в том числе буддизме. 
(Например, см.: Чогьям Трунпа, 1994). Для кочевой Внутренней Азии 
воинское искусство и символизм “воина” были не менее - если не бо­
лее - значимы, чем для старого Китая. “Воином” в этом смысле - носи­
телем древнего Знания, - был уже упоминавшийся сяньбийский Цифу 
Гожэнь, превосходивший по мудрости, согласно собственноручному 
письменному признанию китайского дипломата Фан Сюаньлина, всех 
своих современников - подданных китайского императора.

Можно не сомневаться в том, что кочевники Центральной Азии, 
современники даосских мудрецов, тоже владели мудростью 
“настоящего человека” и “воина” Более того, возможно вполне, что 
сама эта небесная мудрость была дарована Небом человечеству имен­
но в Центральной Азии, эти места не раз служили местом 
“нисхождения Неба” Есть некоторые косвенные указания на возмож­
ность центрально-азиатского происхождения даосизма в самих даос­
ских текстах. Так, в Пятнадцатом чжане “Дао-дэ цзина”, в строках, 
передающих образно мистическое состояние воина, есть слова: “...B 
уподоблении - будто боишься соседей с четырех сторон” (Антология, 
с. 30). Это представление о врагах четырех сторон света является 
характерным для центральноазиатских народов в их геополитической 
концепции: о “врагах, сидящих по четырем углам света”, говорится в 
рунических текстах с Орхона, в терминах “квадрата покорения демо­
на” тибетцы описывали освоение ими Тибетского нагорья - в центре 
квадрата помещался тибетский государь, а четырем сторонам света, 
по которым располагались враги, соответствовали четыре “рога” или
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“крыла” тибетской армии. Китайская геополитическая концепция 
(>ыла несколько иной: это известная доктрина периферийного варвар- 
I'“гиа, структурирующая окружающий,“варварский”, мир концентри­
ческими кругами вокруг Китая.

Типичным для Центральной Азии является также встречающееся 
п “Дао дэ цзине” выражение “четыре великих столпа вселенной” (Дао 
д > цзин, 1994а, с. 25). В центрально-азиатской традиции четыре столпа 
иссленной как духовный символ это “четыре великих” 
(первоэлементы, стихии), четыре стороны света, четыре ветра, четыре 
пика Бога, четыре великих владыки - и этот символ отражается и в 
четырех столбах-опорах юрты, и в понятии четырех ханских сыновей- 
кулуков, служащих столпами-опорой г осударства, и в самой рассмот­
ренной в предыдущей главе сакральной формуле Великого Монголь­
ского государства (<dorben qari tabun ongge ulus). Естественно было бы 
ожидать, что в тексте, описывающем Небесное знание, упоминание о 
‘четырех столпах вселенной” будет соответствовать универсальной 
исторической символике “четырех великих” Однако китайский текст 
и противоречии с этой символикой перечисляет в качестве “четырех 
иеликих столпов вселенной” Дао, Небо, Землю и царя, низводя тем 
самым Дао и Небо до чего-то однопорядкового с Землей и царем, 
что, но-видимому, находится в противоречии и с самой идеей Дао. 
Очень вероятно, что эта интерпретация “четырех великих столпов 
иссленной” действительно является китайской, и её древние авторы, 
заимствовавшие, по предположению, Небесное знание от соседей из 
I Центральной Азии, не владели эзотерической философией “четырех 
иеликих” в том универсальном их понимании, которое было присуще 
центрально-азиатской традиции, и которое прослеживается в других 
эзотерических традициях, и потому дали свое произвольное толкова­
ние смысла “четырех великих столпов вселенной” - как Дао, Небо, 
Чемля, царь.

Ещё одним центрально-азиатским признаком происхождения 
даосизма можно считать образ кузнечных мехов, которым уподобля­
ется пространство между Небом и Землей в тексте, считающемся ко­
ренным для даосов (см.: Лао-цзы, 1994, с.5), а также уподобление Неба 
натянутому луку:

“Образ действий Неба подобен 
Натяжению лука:
Тетива опускается.
А дуга поднимается.”

(См.: Дао дэ цзин, 19946, с. 19; Лао-цзы, 1994 а, с. 5)
Не говоря уже о явно кочевом символе Неба-Лука, обратим вни­

мание на символику кузницы в связи с культом Неба: это специфиче­
ски центрально-азиатское явление, как то было обосновано
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Г.Н.Потаниным. Распространенная в Центральной Азии, особенно у 
монгольских народов, легенда о небесном кузнеце-шамане по имени 
Дайн-Дархан-боо является специфическим для центрально-азиатского 
культа Неба, а кузнечный обряд - важнейший в культе Чингис-хана 
как Сына Неба; известен Сын Неба под именем Темир-боко или 
Тбмбрше. (См.: Потанин, 1912; 1916), в религиозной мифологии суще­
ствовало понятие о “кузнечном небе” - «и это небо дало право кузне­
цам быть шаманами, и подобные шаманы называются дархан утха- 
тае - “с кузнечным утха”». (Михайлов, 1996а, с. 16).

Нельзя, таким образом, исключать, что даосская мудрость имеет 
центрально-азиатское происхождение, и что ряд усвоенных из цен­
трально-азиатских источников эзотерических положений толкуется 
китайскими философами не в аутентичном эзотерическом смысле, а в 
соответствии с их собственным разумением, отклоняющимся от смыс­
ла первоначального Небесного знания. Невольно приходит на ум 
замечание Л.С.Васильева, которое поддерживает, и В.А.Еремеев, - о 
прагматизме китайской мысли, с которой трудно вяжется даосский 
мистицизм. Но как бы то ни было, даосская философия Неба гораздо 
более известна, чем центрально-азиатское тэнгрианство, и есть дос­
тупные письменные тексты, - так что даосский опыт Неба, как и хри­
стианский, может помочь- в качестве ключа - в деле понимания ду­
ховного учения о Небе кочевников Центральной Азии.

Ключевое значение для наших целей имеет содержащееся в даос­
ской философии Неба представление о мудрости “настоящего челове­
ка”, которая пребывает за пределами всех различий “того” и 
“этого”, “жизни” и “смерти”, “да” и “нет”, “добра” и “зла”, “белого” 
и “черного” “Посему мудрец не делает этих различий, но смотрит на 
все в свете Небес и лишь следует этому” (Чжуан-цзы, Антология, с. 
69). Небо у Чжуан-цзы обозначает “таковость”, или “наполненную 
пустоту”, из которой все вещи рождаются и к которой все возвраща­
ется - в чистое Присутствие, приходя в “равновесие на весах Небес” 
(там же, с. 76).

Даосская притча о флейте Неба выражает идею единения челове­
ка и мира в несотворенной “пустоте Небес” “Великий Ком” предель­
ной реальности предстает у Чжуан-цзы пустотой мировой пещеры 
(чрево Матери мира). Эта “наполненная пустота” определяется как 
“мистическая женственность”, о которой говорится в Шестом чжане 
“Дао дэ цзина”:

“Врата, ведущие в мистическую женственность, - 
это определяется:
Корень Неба-Земли.
В движении - ниточкой тонкой, на грани существования”
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(Антология, с. 26).
Тождественность Неба мистической женственности - Матери ми­

ра - это не специфическое даосское, но - универсальное эзотерическое 
представление. В бурятской мифологии этому соответствует пред­
ставление об Эхэ Ехэ Бурхан - Великой Матери-Богине, которая была 
Творцом всего сущего.

“Настоящий человек” следует “таковости” Неба, тождественной 
“наполненной пустоте” или “мистической женственности” 

“Бесконечные превращения пустоты - 
Глубинная основа всего...
Бытие длится подобно бесконечной нити...” (Лао-цзы, 1994а, с.5). 

Небо, таким образом, таит в себе способность бытия бесконечно 
длиться. И “настоящий человек” способен “бесконечно длить” свое 
()ытие, следуя небесному. “Умей прозревать семена жизни и Жить веч­
но. Умей забывать семена жизни и оставлять жизнь. Вот что такое 
дао” - говорится в “Гуань Инь-цзы” (Афоризмы старого Китая, с. 28).

Смыслообраз Неба, как видим, устойчиво ассоциируется с пусто­
той, тем неизреченным Единым, к которому все приходит, и с 
“незыблемым покоем бытия”, с “безмолвием флейты, поющей на де­
сять тысяч ладов”. (См. : там же, с. 57). Будучи символом изначально­
го единства, “Небо чисто” (Лао-цзы, 1994а, с. 39). Точнее говоря, 
“Небо обретает единство способностью чистоты”. (Антология, с. 44). 
Чистота является, следовательно, важнейшей эзотерической катего­
рий, связанной с тайной Неба: способность бесконечно длить бытие 
таится в единстве Неба, которое обретается чистотой. Небесное и 
человеческое - это, с точки зрения даосизма, два противоположных 
уровня бытия. “То, что называю небесным (природным), это бес­
примесная чистота, безыскусственная простота...”, - говорится в трак- 
гате “Хуайнань-цзы”(Хуайнань-цзы, 1990, с. 42). (115)

Небо есть средоточие высшей чистоты. Древнекитайская тради­
ция относит истоки философии небесной чистоты к самому Желтому 
предку - Хуань-ди, древнему богу земли, который позже стал тракто­
ваться китайцами как один из мудрых первоправителей, учредивший 
календарь, письмо, счет и другие основы культуры (см.: Померанцева, 
1990, с. 391). Трактат “Нэй цзин” (“Трактат о внутреннем”), называе­
мый также “Хуан-ди нэй цзин”, создание которого по традиции отно­
сят к периоду Хуан-ди, утверждает: “”Чистые [частицы] ян образуют 
небо, грязные [частицы] инь образуют землю...”. (Нэй цзин, 1990, с. 35).

Эзотерическая этика чистоты заложена в самом основании не­
бесного знания, мудрости “настоящего человека”, пробудившегося от 
сна наяву и обретшего Путь.

“Сообщаясь с Небом приходишь к Пути 
Двигаясь по Пути, сЛбсобен бесконечно длить”

7 1



(Антология, с. 31)
Иначе говоря, способность “бесконечно длить”, присущая да­

осским мудрецам, связана с движением по Пути. Путь - это важней­
шая эзотерическая категория, отличающая бытие пробудившихся 
людей от существования людей обычных, которые “не знают, что они 
не существуют” (Г.Гурджиев). “Путь ДАО вечен и безопасен” (Лао- 
цзы, 1994а, с. 16). А незнание приводит к беспорядку и злу. (см.: там 
же). Вот как сказано о Пути мудреца в первой главе “Хуайнань-цзы” 
называемой “Об изначальном дао”: “ мудрец пестует свой внутрен­
ний корень и не занимается украшением верхушки, хранит свой разум 
и сдерживает ухищрения своего ума. Безмолвный, пребывает в недея­
нии, но всему причастен; невозмутимый, не управляет, а все содержит­
ся в порядке. То, что называю “недеянием”, означает не опережать 
хода вещей; то, что называю “не управляет”, означает не мешать есте­
ственному движению...” ( Хуайнань-цзы, с. 42).

Знанием в даосском смысле, собственно говоря, является та муд­
рость, которя исходит из источника незыблемого покоя и чистоты - из 
“пустоты небес”, из центра “Небесного круга”, именно эго знание 
таит способность “бесконечно длить бытие”, это безопасное знание. 
Любое знание или мысль, исходящие не из центра “пустоты небес”, не 
основанные на эзотерической чистоте, нарушают гармонию бытия и в 
этом смысле представляют собой опасность для Бытия. “Одной мыс­
лью можно преступить законы богов. Одним словом можно разру­
шить согласие Неба и Земли. Одним поступком можно навлечь беду 
на потомков. Вот о чем следует особенно хорошо помнить.” 
(Афоризмы старого Китая). Мыслить, говорить и вести себя так, что­
бы твоя мысль, слово или поступок исходили из центра “пустоты не­
бес” - это Путь Дао.

Осознание пустоты “я” и всех вообще феноменов, преобразование 
тела, речи и ума посредством очищения кармы, ка основе Пути, тремя 
основополагающими аспектами которого являются Отречение, Бод- 
хичитта и Мудрость, постигающая пустоту, является сутью буддий­
ской духовной практики. Все восточные учения исходили из принципа 
не-эгоистичности сущего и философии единства сущего. И наши 
центральноазиатские предки, кочевники, хорошо владели этой уни­
версальной Древней Мудростью, которая проникла в повседневную 
их жизнь. Особенно тщательно соблюдались древние заповеди в плане 
обеспечения безопасности потомков: человек должен вести себя так, 
чтобы не оказались в результате его поступков “перекрытыми” пути 
потомков.

Возникает вопрос: почему, если кочевники Центральной Азии 
обладали такой же высокой и эзотерической, как и у> других народов, 
философией Неба, памятники этой философии не дошли до современ-

7 2



мости в виде письменных текстов, подобно даосским или буддийским? 
() I ветить можно было бы так: нет никаких доказательств, что у наших 
предков не было развитой философии и системы наук, и если бы у 
кочевников монгольских степей не было источников и сочинений в 
области традиционных для Востока наук, то каким образом тот же
I (,ифу Гожэнь, типичный представитель своей монголоязычной среды 

степного общества первой половины I тыс. н.э., оказался столь 
блестяще образован, что равного ему по талантам и знаниям не на­
шлось в тогдашнем Китае? Или каким образом заслужили лестные 
отзывы китайских хронистов о своей блистательной, утонченной 
культуре монголоязычные жужани (жуань-жуань, жуй-жуй), обитав­
шие около Байкала? (116) ВеДь древние китайцы признавали за пись­
менность и культуру только то, что соответствовало их стандартам, а 
“зарубки на дереве”, в том числе и берестяные книги, за письменность 
п культуру не признавались. Значит, если китайские летописцы были 
нынуждены в ряде случаев - признавать равновеликость кочевых 
обществ Китаю, то уровень образования и науки у кочевников были 
не ниже китайского. А в VII-VIII вв. и позднее цивилизация монголь­
ских степей уже представлена для нас собственными письменными 
памятниками, свидетельствующими о глубоком й оригинальном ми­
ровосприятии, о существовании системы наук и самобытной религии 
Вечно Синего Неба.

Большинство письменных памятников кочевой культуры были 
обречены на исчезновение по многим причинам: помимо традиции 
сокрытия книг следует учесть специфику условий кочевого быта, а 
главное, систематическое уничтожение китайцами следов самобытной 
культуры кочевников. Ведь и государственный архив монголов был 
разграблен и сожжен китайцами в древней монгольской столице Ха- 
рахорин.

Но есть и ещё одна, весьма существенная причина, из-за которой 
до современных людей не дошли древнейшие письменные памятники 
философской мысли кочевников, как не дошло и большинство более 
поздних духовных достижений наших предков. Речь идет о той осо­
бенности центрально-азиатской мудрости, которая сродни даосской; 
неизреченная мудрость в традиции монгольского мира, как и в дабс- 
ской философии, ценилась выше изложенного учения.

“Разбей свое знание!” это принцип, ведущий к “незыблемому 
покою” небесного. Знание этого типа является не столько предметом 
обсуждения, сколько предметом реализации - в образе жизни и в са­
мом отношении к миру. Если степняки не оставили философские 
трактаты в европейском стиле, то это - не от ограниченности ума и 
недостатка философствующего интеллекта, а скорее от глубины 
“запредельной” мудрости, невыразимой на человеческом языке, от
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осознания принципиальной недостаточности всего того, что могут 
сказать люди о бытии. Но для наших предков, как и вообще для вос­
точных мудрецов, запредельность Истины, её непостижимость не яв­
ляются препятствием единению с ней и пребыванию в Единстве, осоз­
наваемом как “пустота и чистота Небес”

Чистота, которая заключена в природе Единства, именуемого 
Небом, имеет для мудрецов, “настоящих людей” Азии (бур. эрдэмтэ 
хунууд), как и для посвященных Запада и Ближнего Востока, осново­
полагающее значение. Очищение имеет универсальный оккультный 
смысл. Специальные обряды очищения имелись в традициях всех на­
родов. Ведическая традиция донесла благодаря текстам Упанишад 
специальные ритуальные очистительные формулы. Культ Агпи был 
связан с очистительными ритуалами. Маханараяна Упанишада со­
держит образцы заклинаний, которые произносились при возлиянии в 
честь Агни, божества Огня. (См.: Упанишады, 1967, с. 207-215). Ана­
логичным образом у монгольских народов главные очистительные 
функции принадлежали божеству огня, известному под разными име­
нами: Ranja (=raja), иначе Arshi tngri, оно же Maral Sayiti Arshi tngri, - 
согласно обряднику из коллекции Ц. Жамцарано (См.:Поппе, 1932, с. 
175). Среди ритуальных рукописных текстов на старомонгольской 
письменности, хранящихся в РО ИВ РАН и в ОППВ БЙОН СО РАН, 
наиболее значительное место занимают именно обрядники, посвя­
щенные культу огня.

Божество огня имеет в монгольском мире и много других имен. 
Его называли в качестве хранителя домашнего очага Бурхан Заяа- 
шя(Бог Творец), Гал Солбон Тэнгэри (Огонь Утренняя Звезда He6q»).K 
нему обращались в шаманских призываниях:

Гал Миралзан хаган, Милага бурхан!
Хайр шулуун эхтэй, хатуу тумэр эсгэтэй,
Хурэл улаан гуламта эзэлЬэн ёЬотой 
Гурван шулуун тулга эзэлЬэн ёЬотой,
Гал хотойма оеноерхэнь, газар хотойма баянхань 
Заяагта!
(Галданова, инв. № 2265)
В обрядииках, составленных в соответствии с традицией, восхо­

дящей к имени Падмасамбхавы (117), который сделал многое для син­
теза древних верований Центральной Азии с буддизмом, обращаются 
к Царю огня по имени Miraca. (Там же). Сам Ц.Жамцарано наблюдал 
традиционный монгольский обряд жертвоприношения божеству огня 
Galayi хап (Царь Огня) в Оток-хошуне в 1910 г.: этот обряд был связан 
с преданием об огне, высеченном священной для монголов горой Бур- 
хан-Халдун и зажженном человеком по имени Ayuritai (118). Среди 
сутр, собранных или переписанных Ц.Жамцарано и хранящихся в РО
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ИВ РАН, есть сутра под названием “Сутра благопожеланий при жерт­
воприношении огню” (Ж С 321), где приводятся просьбы об очище­
нии от грехов и об удалении несчастий. Смысл этих монгольских обря­
дов, о тносящихся к культу огня, совпадает, судя по всему, со смыслом 
тех древних ритуальных заклинаний из Маханараяна Упанишады, 
которые произносились во время возлияний в честь Агни.

Монгольские народы, так же, как зороастрийцы и древние инду­
сы, признавали за божеством огня в качестве его важнейших функций 

вознесение жертвы (бур.: ургэл) вверх - к Небу и ритуальное очище­
ние. Очистительные возглашения в честь Агни из Маханараяна упа- 
пишады (X. 440-456) и текст сутры Ж С 321 выражают одну и ту же 
> ютеричеекую философию, которая связана с оккультной символикой 
Неба и его важнейшим символом - Огнем.

Обряды очищения, содержащиеся во всех религиозных традициях, 
направлены на одну и ту же цель достижение той чистоты, 
“реальность которой является сокровищем Неба” (Сен-Жермен, с. 
51). Учение о небесном, проповедуемое даосизмом, учение о тэнгэри, 
исповедуемое кочевниками, говорят, по сути, о той же самой духов­
ной алхимии, благодаря которой западные оккультисты стремятся 
обрести “сокровище Неба” Это огромная духовна^ наука - наука о 
том, как стать “руслом ручья для нисхождения Небес”, и она учит: 
“овладевая нисхождением Небес, будь постоянно в отсутствии ситуа­
ции” (Антология, с. 38, 48). Для последователей небесного знания 
нерно: “Знающие не говорят, говорящие не знают” (Лао-цзы, 1994а, с. 
56).

Центральным положением даосской мудрости является идея о 
исесильности недеяния и о могуществе неизреченной мысли. (См.: гам 
же). Недеяние или следование естественному, то есть пребывание в 
центре “незыблемого покоя”, “наполненной пустоты”, может привес­
ти к абсолютному контролю человека над телом, речью и умом. “Если 
тебе хочется есть - ешь. Если тебе хочется спать - спи” Это простое 
правило даосской и чань-будцийской мудрости, приводящее к ок­
культному могуществу, на самом деле такое же “простое”, как и 
“простые нравы древности”, - идеология монгольских степей, вырази­
телями которой были и сяньбийский Таньшихуай, и киданьский Аба- 
оцзи, и монгольский Чингис-хан. За “простотой” монгольских нравов 
кроется мудрость сродни той, которой учили китайские мастера чань 
(119): “Самое возвышенное пребывает в самом обыденном. Самое 
трудное кроется в самом легком. Тот, кто одержим идеями, далек от 
истины, а тот, кто не умствует, близок к ней.” (Афоризмы старого 
Китая, с. 67). Кочевники, созерцая Небо, по-своему открывали “тайну 
погружения в беспредельное” (там же), и осуществляли свое движение 
бесконечного, говоря словами Кьеркегора. Неизреченная мудрость и
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движение к высшей цели “не поспешая”, вернее - “спешить не поспе­
шая”, - составляли духовную особенность цивилизации кочевников, 
отличающую, несмотря на глубокое внутреннее родство всех восточ­
ных учений, духовную традицию степняков от “быстрых путей” , 
практиковавшихся другими народами Азии. (120). “Тургэдкэн горхон 
далай хурхэгуй ” (Быстрому ручью океана не достигнуть), - приг ова­
ривает обычно моя мать. Возможно, из-за этой особенности нацио­
нального менталитета монгольский мир принял из буддизма в качест­
ве своего основного Пути именно Ламрим, “Постепенный Путь”

Неспешно осуществляемое движение бесконечного, свойственное 
цивилизации монгольских народов, происходило в масштабе тройст­
венной реальности Прошлого-Настоягцего-Будущего, и об этом спо­
собе проживания Большого Времени можно получить представление 
из того, что у наших предков существовали когда-то, в дореволюци­
онном прошлом, специальные очистительные обряды, которые со­
вершались раз в столетие, они именовались Арюуни хэрэг (букв, 
“дело чистоты”), то есть обряды очищения. Они имели общенацио­
нальное значение для бурят-монголов. Столь же крупномасштабная 
общественная церемония очищения известна ещё только у японцев, 
чья мифология, как и бурятская, сохранила знание истоков и значения 
ритуального очищения. Как рассказывается в свитке 2-м “Кодзики”, у 
японцев проводилась государственная церемония очищения, и как 
таковая, полагает современный комментатор древнего японского 
мифа Д.Цугита, она характерна только для японцев. (См. Кодзики,
1994, с. 147).

В начале XX века в бурятском менталитете сохранились лишь 
фрагментарные сведения об их традиционных ритуалах - таинствах, 
проводившихся раз в столетие. (См.: Балдаев, рук. № 3514, л. 38). 
Согласно пояснениям этнографа, зафиксировавшего следы этой тра­
диции, речь идет о божествах, очень могущественных, которые ведали 
разного рода клятвами и присягами у бурят. Обращение к ним имело 
настолько сильный эффект, что буряты всячески избегали, по замеча­
нию русских первопроходцев, давать клятвы и присяги.

Примечательно, что шаманская мифология бурят сохранила ос­
татки знания о фундаментальной связи чистоты как качества бытия со 
способностью “настоящего человека” длить бытие - в форме пред­
ставления о том, что несоблюдение традиционных религиозных прин­
ципов чистоты (нарушение клятв, присяг) имело своим неотвратимым 
следствием смерть. К сонму бурятских божеств Арюуни хэрэг относил­
ся, по сведениям С.П.Балдаева, Эрлэн-хащ центрально-азиатский вла­
дыка смерти.

Открыв для себя чистоту Неба и искусство жить просто, кочевни­
ки с глубокой древности реализуют небесное на Пути, подобном тому,
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чго даосы называют Дао, северные буддисты - Ламрим. Возможно, в 
пом кроется тайна удивительной устойчивости на протяжении тыся­
челетий кочевой цивилизации Центральной Азии. Любой бурятский 
или монгольский сэсэн (мэргэн) или древний степной мудрец мог бы 
сказать то же самое, что и Судзуки, современный философ, представи­
тель направления дзэн в буддизме: “Наше учение заключается в том, 
чтобы просто жить, пребывая всегда в реальности, в точном смысле 
п ого слова” (Судзуки, 1992, с. 131). Истинный степной мудрец нико­
гда не занимается умствованием, он просто живет, воспринимая вещи, 
как они есть, а не как придумали их люди в своих теориях и словах 
11стинным мудрецом монгольского типа был Молон-багши. 
'Настоящим человеком”, достигшим необычного сверхфизического 
могущества, был перерожденец Нагарджуны баргузинский лама и 
Ногин Цыден Содоев (122), умевший, по многочисленным свидетель- 
с там  родственников и земляков, перелетать с одной горы на другую, 
или взбираться на Бархан-уулу (123), “легонько взлетая при этом”, - 
как говорит его внучатая племянница Бальжима Аюшина. И этот 
меликий йогин был, как рассказывают родственники его, человеком 
необычайной скромности и простого образа жизни.

Чистота Неба тождественна его пустоте, и как не пуста “истинная 
пустота” даосов, так не пуста и пустота Неба. Гооворя о пустоте Не- 
(>а, восточные мудрецы применяли скорее методологический прием, 
направленный на очищение и расширение сознания/сердца, чем вы­
казывали онтологическую истину о природе реальности. Более того, 

н им ходом сознания - утверждением пустоты Неба, вопрос об Истине 
иообще заключается как бы в скобки, и внимание переключалось со 
статики вопрошания о конечных истинах на динамику существования 

па то неспешное движение бесконечног о, которое открывается при 
осознании пустоты. С помощью такого приема удавалось довести до 
сознания людей древнее универсальное знание об эволюционной 
опасности для человечества и вселенной человеческого своеволия, 

)го”, открыть иллюзорность бытия, направляемого безоснователь­
ными претензиями на самосущее бытие нашего обычного “я” “Лучше 
скрытно доверяться созидательной силе Небес, чем уповать на собст­
венное своеволие”, “лучше держаться постоянства пустоты, чем свя­
зывать свое тело и разум”, - говорили в старом Китае. А также: “Если 
понять, что высшая истина пуста, то и все явления окажутся пустыми. 
Отвергать явления и держаться за “истинно сущее” все равно что 
отворачиваться от тени и признавать телесную форму. Когда созна­
ние пусто, то и внешний мир пуст. Отвергать мир, но признавать об­
разы, существующие в сознании все равно что собирать падаль и 
о тгонять мух” (Афоризмы старого Китая, с. 71).
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Осознание пустоты в восточной эзотерической философии при­
водит человека к прозреванию в себе великой силы бытия, к форми­
рованию способности читать книгу, не имеющую письмен, и слышать 
лютню без струн. Этим достигается возможность реально перейти из 
одного режима существования - конечного обладания сущим, когда 
человек спит наяву, к бесконечному бытию. “Сердце, в котором 
исчезло желание обладать чем-либо, это бездонные небеса, прояс­
нившиеся после ненастья” (Там же, с. 63). Такой человек пребывает 
на том уровне бытия, где смерть не существует. Смерть имеет место 
для тех, кто ещё не пробудился от снов наяву и не прозрел реальность 

То, что за пределами существования и не-существования, То, что 
именуют пустотой Небес. Для “человека мудрости”, осознавшего пус­
тоту Небес, вооруженый воин не страшен - он не найдет “место, куда 
вонзить свой клинок”, и носорог, встретившись с “человеком мудро­
сти”, не найдет место, “куда приложить свой рог”, а тигр - “место, 
куда применить свои когти” “И какова же причинность: Из-за отсут­
ствия в нем Земли смерти” (Лао-Цзы, 1994, с. 49)

“Совершенный человек”, как говорят древние китайские мудре­
цы, “отстраняет Поднебесную - она ему не нужна, отвергает тьму ве­
щей, не видя в ней пользы” “Он живет в широчайшем пространстве, 
странствует в беспредельных краях, восходит к высшим небесам, по­
пирает Великое Единое, Вселенную перекатывает, как шарик на ладо­
ни.” (Хуайнань-цзы, с. 64)

О том, что истинная пустота не пуста, подозревали и философы 
Запада. Так, Хайдеггер в “Диалоге между японцем и спрашивающим” 
осмысливает пустоту, анализируя японский термин “к у”, в ряду сим­
волических ассоциаций пустоты с “простором” и “небом” Но, в от­
личие от западной философии, восточная традиция постижения Неба 
не ограничивает свой опыт небесного и осознание пустоты Небес од­
ной лишь философией. На Востоке небесное знание служит основой 
самотрансформации человека, его преобразования из смертного ог­
раниченного существа в “настоящего человека”, способного благода­
ря Знанию “длиться”, то есть выйти за пределы своей смертной зем­
ной природы.

В буддийской философии “пустота” - это не просто философская 
категория, а ядро учения Праджня Парамиты - эзотерического учения 
о Реальности, составленного, согласно преданию, из бесед Будды со 
сверхчеловеческими слушателями и с его главными учениками. Дове­
рием впервые огласить публично учение о Пустоте был облечен На- 
гарджуна (124), будучи посвящен в него королем нагое (125), на попе­
чении которых сам Будца Шакьямуни оставил это учение. (См.: Ти­
бетская йога и тайные доктрины, 1993, т. 2, с. 208).
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Суть учения Нагарджуны о Пустоте или Реальности, которое со­
держится в его знаменитом трактате “Аватангсака Сутра”, излагают 
следующим образом: “Единая Истинная Сущность подобна светлому 
к ркалу, которое есть базис всех феноменов. Базис сам по себе неизме­
нен и реален, феномены мимолетны и нереальны. Как зеркало, одна­
ко, способно отражать все образы, так Истинная Сущность охватыва­
ет все феномены, и все вещи существуют в ней и посредством её.” 
( Гам же, с. 214). Категория Пустоты как понятие о Реальности означа- 
ег, что Реальность - за пределами всех определений и критериев суще- 
етвования-несуществования, начала-конца, возникновения-изменения, 
времени и др., - это источник всех явлений, не имеющий ни свойств, 
мк качеств, непостижимый и невыразимый. Пустота - это абсолютная 
истина о реальности - знание о том, как феномены не существуют: все 
явления, в том числе человеческое “я”, не имеют самобытия, сущее не 
имеет объективного, истинного существования “но природе”, “от 
объекта”, вне и независимо от сознания. Оборотной стороной этого 
{иания в буддизме является относительная истина Знание о том, как 
феномены существуют или Знание о Взаимозависимом Возникновеии. 
И гонком аспекте это Знание о Таковости. Учение о Пустоте едино со 
Знанием Таковости.

В самом просгом мистическом варианте символом так понимае­
мой реальности - в единсгве Пустоты и Таковости - является тибет- 
екая буква А. Поэтому тибетская буква А часто используется в меди­
тативных упражнениях, направленных на подготовку ума к осозна­
нию Пустоты. (См.: Дэви-Неел, 1994, с. 107). Заметим, что эта тибет­
ская мистика алфавита не есть что-то исключительное: подобным же 
образом буквы еврейского алфавита имеют оккультное значение, и 
вся традиция Каббалы связана с оккультной нумерологией, основан­
ной на 22 еврейских буквах. От изначального единого Логоса, соглас­
но оккультизму, происходит магия букв, имен, звуков, которая связа­
на с этим феноменом - мистикой алфавита.

Своим разграничением абсолютной и относительной истины буд­
дисты не только учли механизм осознания человеческим умом реаль­
ности, но и сделали открытие, неведомое прежним философам, поль­
зовавшимся понятием Шуньята (Пустота): быть пусТым означает 
быть пустым от чего-то. Открытие буддизма заключается в осознании 
того, что все вещи в мире, в том числе и человеческое “я”, пусты от 
самости, от самостоятельного бытия. Буддизм впервые осознал значе­
ние того, что все вещи в мире, в том числе и человеческое “я”, пусты 
от самости, от самосущего существования, и что даже рождение, 
смерть, время не имеют никакого существования сами по себе - только 
сознание дает им существование. (См.: Алмазная сутра, 1991, с. 50).
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Буддизм обратил особое внимание на принцип не-эгоистичности все­
го сущего, придав ему кардинальное значение для всей своей системы.

Открытие буддизма носит не онтологический, а методологиче­
ский характер. Как относительная истина буддийская теория реально­
сти не противоречит универсальной эзотерической символике Неба, 
которая присутствует во всех рассматриваемых нами учениях. Иначе 
говоря, духовные учения о Небе, известные в различных регионах 
мира, совместимы с буддийской концепцией реальности. А как абсо­
лютная истина - пустота в специфически буддийском понимании, осо­
бенно в традиции прасангики-мадхъямики - эта теория реальности не 
имеет аналогов. Во всех рассмотренных нами эзотерических традици­
ях осознается негативный эволюционный смысл человеческого эго­
центризма и непомерных амбиций “я”, как и вообще принципа “эго”, 
означающего разделение и борьбу во вселенной. Но именно буддизм 
обнаружил онтологический корень этого явления, этой болезни “я” 
неведение, иллюзию самосущего существования вещей и человеческо­
го “я” в том числе. Благодаря буддийскому осознанию Пустоты сис­
тема небесного знания, или знания о Пути духовной эволюции, рас­
сыпанного среди человечества, обретает размерность бесконечности и 
может быть обоснована в форме поэтапной человеческой духовной 
практики, направленной на радикальное лечение главной человече­
ской “болезни” Буддийская “Пустота”, таким образом, имеет прежде 
всего методологическое значение. В содержательном же онтологиче­
ском плане буддийская теория реальности вполне совместима с общей 
эзотерикой Неба.

И отнюдь не случайно буддийские мастера рекомендуют тем сво­
им ученикам, которые стараются осознать Пустоту, медитативные 
упражнения, заключающиеся в созерцании неба. Образ неба исполь­
зуется для разъяснения смысла Пустоты. (См. Дэви-Неел, 1994, с. 
103). Образ неба и упражнения но созерцанию неба, где небо исполь­
зуется как зеркало, применяются в высшей тантре учителями маха- 
мудры (126), дзогчен, чтобы осознать ригпа по аналогии с нейтрально­
стью недифференцированного неба. Так, согласно объяснениям со­
временного мастера дзогчен, с точки зрения “основы дзогчен” суще­
ствует “уже самосовершенное состояние нашей первозданной приро­
ды, которое не требует никакого усовершенствования, ибо оно уже с 
самого начала совершенно, как небо.” (Согьял Ринпоче, 1993, с. 58). 
Или возьмем комментарии современного главы школы нъингма (127) 
Его Святейшества Дуджома Ринпоче к “Драгоценному ожерелью Че­
тырех Тем (Введение в дзогчен)” Лончена Рабжампы (XIV в.), где го­
ворится: “Природа Будды - действительная природа Самантабхадры, 
присущая каждому с незапамятных времен. Она пронизывает всё су­
щее. Сознание Самантабхадры сравнивается с небом или пространст­
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вом, ибо оно всепроникающее. Такое сознание постигает шуньевую 
природу всего сущего и признает её своей истинной природой” И 
ещё: “Все объекты относительной реальности проявляются, как обла­
ка в небе, вызванные постоянно меняющимися мимолетными причи­
нами...

Таким образом, обманчивые проявления, порождаемые неведени­
ем или не-осознанием, создают три мира и шесть разрядов существ...

Когда вы постигаете неизменную природу всех объектов, у вас 
мет иного пути, нежели освобождение, пути рассеяния облаков об­
манчивых проявлений, после чего остается лишь пустое небо вашей 
природы Будды (подч. мною - И.У.)” (Лончен Рабжампа, 1993, с. 10, 
11).

В буддийской медитативной практике особое значение имеет 
также синева неба. Синева в качестве центра и отправной точки буд­
дийской символики созерцания усвоена, как пишет Лама Анагарика 
Говинда, из опыта созерцания неба: из всматривания в небо человек 
осознает синеву как свет трансцендентальной Мудрости, всеобъемлю­
щей подобно бесконечному Пространству, и как символ потенциально­
сти Великой Пустоты. (Говинда, 1993, с. 299). Созерцание неба ведет к 
осознанию сокровенного синего пространства недифференцированно­
го сознания. Опыт вглядывания в небо помогает понять, что Пустота
- это пространственная природа Разума, его бесконечный потенциал. 
Небо помогает понять Шуньяту как не-объектность, как невозмож­
ность индивидуализированного существования, осознать иллюзор­
ность веры в реальность самосущих вещей и нашего “я”

Эта обнаруживающаяся в связи с буддийской Пустотой богатей­
шая эзотерическая символика Неба, а также Синего Неба придает 
некий весьма глубокий эзотерический смысл древней центральноази­
атской философии и религии Вечно Синего Неба. Не случайно буд­
дизм обрел в Центральной Азии свою вторую родину: буддийская 
философия Пустоты имеет глубокое внутреннее родство с центрально- 
азиатским тэнгрианством, концентрирующим в себе медитативный 
опыт созерцания Синего Неба. При своем распространении в мон­
гольских степях учение Будды получило давно подготовленную поч- 
»у.

Здесь на протяжении многих тысячелетий сама цивилизация была 
направлена на поддержание этики универсальной чистоты и незыбле­
мою покоя самотождественности Синевы Неба (Хухэ Мунхэ Тэнгэ- 
ри). Даосская и буддийская эзотерика Неба, Пути, Пустоты служит 
ключом к более глубокому пониманию наших древностей. Все симво­
лические нюансы Неба и Пустоты, которые нам удалось выше про­
следить на материале даосизма и буддизма, присущи также централь- 
но-азиатскому Хухэ Мунхэ Тэнгэри - Вечно Синему Небу, неизречен­
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ной высшей Мудрости наших предков, которая служила основанием 
их жизненного мира. Философия и религия Вечно Синего Неба мон­
гольских народов - тэнгрианство - это родственное даосизму и буд­
дизму эзотерическое учение восточного типа, берущее начало, как и 
китайский даосизм, в сокровенных первоисточниках Желтой Расы. 
Возможно, легендарный Желтый Предок Хуань-ди, считающийся 
китайским первоправителем, передавшим китайскому народу Знание, 
является также первоисточником тэнгрианства, а может быть, корни 
последнего уходят в ещё более глубокую древность.

5.3. Центральноазиатский культ Сына Неба
и его христианские и буддийские параллели

Различение в Небе нескольких уровней бытия и ступеней по­
смертной эволюции человека является общим положением и христи­
анству, и восточных учений, в том числе центральноазиатского уче­
ния о Вечно Синем Небе. Представление о продолжении жизни после 
смерти физического тела’, о карме и перевоплощении является для 
наших предков одной из самых устойчивых и основополагающих 
идей. Хотя, как заметил в “Розе Мира” Даниил Андреев, перевопло­
щение не является единственным путем духовного восхождения людей 
(128). Но и в восточной традиции цепь земных перевоплощений не 
считается единственной для человека возможностью достижения пус­
тоты Небес и природы Будды (129). Выше уже упоминались “путь 
богов” - стремительный путь к освобождению и “путь предков”- путь 
всё новых перевоплощений, известные в ведической эзотерике. Так же 
и в духовном опыте наших предков были известны практики посте­
пенного духовного восхождения и “быстрые” способы достижения 
Освобождения в течение одной жизни. Пригодный для абсолютного 
большинства людей это всё же путь исчерпания кармы в течение 
многих перевоплощений.

Идея перевоплощения была с глубокой древности известна ко­
чевникам, нашим предкам. В историческом сознании хунну, сяньби, 
киданей, монголов, у всех центральноазиатских кочевников присут­
ствует устойчивая идея о реинкарнации личности государственного 
лидера - “Сына Неба” Так что можно даже говорить о некоем архе­
типе “Сына Неба” Шаньюй Модэ, основатель первого кочевого су- 
перэтнического государства, империи хунну, в позднейшие эпохи рас­
сматривался как прототип перевоплощений сяньбийского Таныниху^ 
ая, киданьского Абаоцзи, чжурчжэньского Агуды, а в XIII в. - Чин- 
гис-хана.

Но любопытно, что эти своеобразные центральноазиатские пред! 
ставления о “Сыновьях Неба”, относящиеся к кочевому культу Неба}
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имеют параллели на Западе. А если судить по результатам исследова­
ний Г.Н.Потанина, есть основания даже полагать, что имел место 
перенос щ  запад центрально-азиатских представлений о Небе и сы­
новьях ЙеДа/’В' книге, посвященной анализу центрально-азиатского 
культа сына неба (Потанин, 1916), Г.Н.Потанин подробно рассматри­
вает эти западные параллели к монгольским легендам о сыне Неба. 
Гак, в русских поверьях, в легенде о борьбе светлого начала с темным, 
иногда выступают три персонажа: небо, сын неба и враг сына неба. В 
поверье о громовых стрелах, которыми небо преследует своих врагов 
па земле, исследователь замечает черты центрально-азиатских пред­
ставлений. (см.: Потанин, 1916, с. 32).

На Востоке врагом неба представлялось мелкое животное крог, 
крыса, сурок (в тюрко-монгольских языках: ерке - сурок, ерлен - кры­
са, номон - крот). Существует символическая связь между этими жи­
вотными и центрально-азиатскими культами Ерке (монг.), Ерлик- или 
)рлен-хана (бур.), Ирхы-Номон-хапа (бур;) или Ерхе-мергена “нового 

бурятского предания”, которые относятся к почитанию властителя 
ада, обладающего могуществом, равным с творцом и, как можно про­
следить, наделяемым статусом сына неба. (Там же, с. 3). Потанин ссы­
лается на казанскую литературу, которая подтверждает, что у черемис 
было сходное поверье о грызунах и их враждебном отношении к сыну 
неба, правда, на Западе в категории врага неба выступают крупные 
звери вроде арслана (льва), (см. там же, с. 34). Однако в некоторых 
славянских верованиях властитель ада именуется Кртови южно­
славянское выражение “все мы будем у Кртови”, то есть умрем, - тем 
самым древнеславянский бог Крт - имя его по форме близко к назва­
нию зверька “крот” наделяется тем самым значением, которое в 
порко-монгольской мифологии занимает Ерлик/Эрлен/ Ерке/Ирхы, 
в ластитель ада и смерти, враг Неба.

Г.Н.Потанин приводит записанную в северной Монголии легенду 
о ловком, неутомимом стрелке, который бросил вызов Богу, но в ре­
зультате хитрости со стороны последнего счел себя посрамленным и, 
удалившись от общества людей, зарылся в землю, превратившись в 
сурка. (См.: Потанин, с. 3). (130) В двух записях, сделанных Потани­
ным в разных концах Монголии, стрелок, бросивший вызов Богу, 
назван Ерхе-мерген. По словам ученого, “переход от Ерке-сурка к 
Ерке - главе культа не представляется непреодолимым” (Там же). И 
дальнейшие его исследования обнаруживают недостающие звенья.

Получается, что царство мертвых Ерлик-хаиа - это мир мелких 
грызунов - крота, крысы, сурка, - зверей, не любящих дневного света. 
Область вечного полумрака или тьмы, где обитают эти звери, алтай­
цы называют Алыс-дере. «Здесь никогда не показывается солнце, здесь 
земля не просыхает, здесь вечная слякоть, гниение и зловоние. Здесь
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живут лягушки, ящерицы и змеи, ночные звери и ночные птицы. Эта 
область составляет полную противоположность другой, которую ал­
тайцы называют Дени-дере. Здесь земная поверхность чистоплотна, 
воздух чист и ароматичен; здесь светло и весело. Это место обитания 
светлых духов, тогда как Алыс-дере есть любимое место Ерлика и под­
чиненных ему нечистых духов. Обитателям светлой области дается 
титул ак-неме “белые вещи”, обитатели же темной области называют­
ся кара неме “черные вещи”».(Там же, с. 5).

Древнейшая символика, проступающая в этом центральноазиат­
ском культе, указывает 1) на образ сына Неба, 2) восставшего против 
Неба, 3) ставшего властителем смерти, 4) во главе мира тьмы и черных 
сил. Земля (земляные животные) выступает здесь в присущей ей сим­
волике противоположности Неба. И го, что враг Неба (восставший 
против Неба сын) является властителем ада и смерти, тоже соответст­
вует эзотерическим представлениям о том, что смерть стала вместо 
универсального закона трансформы законом мира людей лишь в ре­
зультате захвата нашего мира силами восставших “сынов” (См.: Да­
ниил Андреев, с. 51).

Культ Ерке относится к мифологическому комплексу централь­
ноазиатских смыслообразов о “сыне Неба”, которые не сводятся к 
представлению о восставшем сыне Неба. Да и сам по себе культ Ерке 
весьма неоднозначен. Любопытно, что в северном Китае, населенном 
монгольскими кочевниками, именем Ерке называют основателя хри­
стианства - Иисуса Христоса. (См. там же, с.1). Во времена Палладия 
Кафарова христиан там называли “Е-ли-ке-унь” (См.: Кафаров, 1872, 
с. 27), что, по мнению о.Палладия, является испорченным китайским 
произношением тюркского “еркеун” и монгольского “архаун”, как 
прежде называли христиан в тюрко-монгольском мире. По его лее 
предположению, христиане получили название еркеун потому, что 
центральное место в их культе носило имя “Ерке "

На основе выявленной неоднозначной символики Ерке 
Г.Н.Потанин сравнивает с “главным богом еркеунов” “не какого-то 
незначительного стрелка, а существо тоже божественной природы, 
бога Ерлика; не второстепенного бога северно-азиатской мифологии, 
а лицо не менее важное, чем сам царь неба.”(Там же, с. 7). На значи­
тельность образа Ерке/Ерлика указывает прежде всего легенда о со­
творении мира.

“Царь неба плавал на поверхности океана, не находя на ней твер­
дого участка земли для отдыха; чтобы создать себе твердое убежище 
для отдыха, нужно было достать земли со дна океана. Для этого сле­
довало нырнуть в воду под видом водяной птицы, но Творец не обла­
дал нужным для этого искусством принимать разные виды животных. 
Тут на помощь ему явился Ерлик, обладавший вещим знанием <...>
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Когда земля была создана, Ерлик потребовал себе права участия в 
управлении ею; но царь неба отказал ему. Возникла ссора между дву­
мя творцами, окончившаяся по некоторым вариантам поединком или 
дракой. Одни предания говорят, что два творца заключили условие, 
но которому все живые твари должны принадлежать царю неба, а 
мертвые Ерлику. Другие же предания построены на представлении, 
что борьба между царем неба и Ерликом продолжается и до сих пор. 
Таким образом, это предание приписывает Ерлику равное с царем 
неба могущество, а в некоторых случаях Ерлик оказывается даже мо­
гущественнее главного Творца земли. Договор, заключенный между 
двумя творцами, ставит Ерлика во главе царства мертвых: он царь 
ада. Ерлику шаманистами приносятся столь же многочисленные 
жертвы, как и царю неба, а может быть даже и больше, словом, Ерлик 
стоит почти во главе шаманского культа; имя его популярнее имени 
царя неба (нодч. мною - И.У.). В то время, как алтайцы дают царю 
неба имя Ульгень, буряты - Эсэгэ-Малан-тэнгри, а монголы Гучин- 
гурбы-Хормустень хань, царь ада всем этим тремя народностям извес­
тен под именем Ерлика”. (Там же, с. 8).

Однако Ерлик-хан - это не просто враг Неба. В одном из вариан­
тов космогонического мифа Ерлик назван сыном неба. А в других пре­
даниях есть указания на поединок царя неба с собственным сыном. 
Г.Н.Потанин подробно прослеживает сюжет о поединке царя неба с 
собственным сыном и о вине последнего по отношению к небу на бу­
рятском, монгольском, алтайском, кавказском фольклорном материа­
ле и данных звездного эпоса. Этот сын неба, провинившийся перед 
царем неба, ассоциируется в фольклоре с ночными зверьками - с летя­
гой (апьби монг.), летучей мышью, которые символизируют мир 
тьмы, ночи, где никогда не показывается солнце, - словом, мир Ерлик- 
хана. “Характер Ерлика в преданиях северной Азии представляется 
невыдержанным: несомненно он признавался сыном неба и вероятно 
пользовался любовью отца, но предания ему приписывают злые чер­
ты и делают его врагом людей... и, вместе с тем, за ним все еще сохра­
нилась память, как о существе добром.”(Там же, с. 15).

Этот сын неба, Ерлик, подвергался, согласно преданиям, казни 
распяливанием между четырьмя столбами. В этом Потанин усматри­
вает отражение обряда закалывания в жертву лошади у тюрко­
монгольских народов. Невольно возникают ассоциации с распятием 
Иисуса, - ведь это тоже было жертвоприношение Небу. В Центральной 
Азии встречается и такой вид казни как пригвождение к земле или 
стене. Иногда эпический богатырь прибивает гвоздями к стене темное 
существо; иног да наоборот - какой-нибудь представитель темных сил 
пригвождает богатыря. Упоминания о пригвождении встречаются и в 
шаманских рассказах об аде. (См.: Потанин, 1881-1883, т. IV, с. 172).
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Так, в алтайской легенде о шамане Джерканате, спустившемся к Ер- 
лику за душой больного сьща творца неба и земли (Яючи), говорится, 
что шаман видит грешцика, распятого на дереве, невдалеке от этого 
персонажа он на^одат сына неба, Темира-Бохо, прикованного за руки 
и ноги. (Там же)..На Западе распятие на кресте как вид казни не было 
известно, з {ветхозаветной традиции, но зато было принято в греко­
римском мире. “Сам же крест, как страшное орудие позорной казни, 
избранное сатаной знаменем смертоносности, вызывал непреодоли­
мый страх и ужас, но, благодаря Христу-Победителю, он стал желан­
ным трофеем, вызывающим радостные чувства. Поэтому и Святой 
Ипполит Римский - муж Апостольский - восклицал: “и у церкви есть 
свой трофей над смертью - это крест Христов, который она носит на 
себе...” - говорит автор статьи “Исторический путь развития формы 
креста. Опыт догматического раскрытия” (Жизнь Вечная, с. 2).

В центрально-азиатском материале кроме представлений о Сыне 
Неба, вступившем в борьбу с Отцом, имеются также предания о Сыне 
Неба, убитом на земле. На этой почве и возникли, по мнению Пота­
нина, “легенды о пригвожденном, распятом или обреченном на не­
подвижное положение.” (Потанин, 1916, с. 97). В некоторых случаях - 
это казнц .на которую осужден Ерлик/Ерке, в других легендах - муче­
ние, назначенное деспотом. Подобному же наказанию - пригвожде­
нию к одному месту - был, по некоторым вариантам бурятской леген­
ды о Первом Шамане подвергнут (Бохопи-Хара или Хара-мерген или 
Хара-Гырген), последний был наказан за дерзость по отношению к 
Эсэгэ-Малану, главе небожителей. Г.Н.Потанин допускает, что в этих 
случаях речь идет о Сыне Неба Ерке-Хара (Ерке Черный). (См.: там 
же).

В конечном счете Г.Н.Потанин приходит к выводу, что централь- 
но-азиатский материал - верований и преданий - содержит в совокуп­
ности некий “цецьный продукт религиозного творчества обитателей 
Северной Азии”, и это “можно определить как культ сына неба”(подч. 
мною - И.У.). (Там же, с. 113). Имя главного персонажа этого культа - 
Ерке. Символика Ерке как Сына Неба противоречива: он выступает 
то участником творения мира и любимым помощником царя неба, его 
посланником на земле, то - врагом царя неба. Вражда Отца с Сыном 
началась на заре мироздания. “Помощник творца (по одному преда­
нию - сын его) потребовал права на участие в управлени миром и по­
лучил отказ. Это превратило его в вечного соперника и врага неба.” 
(Там же).

Наряду с чертами, противоположными образу Сына Бога Иисуса, 
погибшего на кресте, нельзя не заметить ряд существенных в эзотери­
ческом отношении параллелей в образе Иисуса и центрально- 
азиатского Ерке, Сына. Неба, которые проистекают из содержания
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универсальной части того духовного опыта Неба, который связан с 
христианством и с тэнгрианством. Поразительным образом даже био­
графические детали Детства Иисуса - как они описаны в апокрифиче­
ском “Евангелии детства” (Сй: Апокрифы древних христиан, 1989, с. 
142-148) - похожи на описание детства Гэсэра, центрально-азиатского 
Сына Неба. Но наиболее глубокий, эзотерический параллелизм про­
слеживается в том, что тот и другой - это Сыновья Бога (Неба).

Из многочисленных легенд кочевников о Сыне Небя 
Г.Н.Потанин особо выделяет одно сказание о Сыне Неба, услышан­
ное им в Северо-Западной Монголии. Это история Сына Неба - здесь 
ему не дается никакого имени, - спустившегося на землю и Погибшего 
здесь. “Коща он прилёг на землю отдохнуть и заснул, небольшой 
зверек перегрыз ему горло; по другому варианту выцарапал глаза. 
Это преступление приписывается разным зверькам, иногда даже насе­
комому. Но наиболее устойчивыми врагами сына неба являются: ле­
тяга, по-монгольски ольби, по-алтайски бобырган и крот по- 
монгольски и по-алтайски номон” (См: Потанин, 1881-1883, т. IV, с. 
233-235).

Эта легенда имеет символическую подоплеку, которую можно 
попытаться расшифровать, если учесть, что в бурятском фольклоре 
летяга фигурирует как символ глупого, хвастливого человека с непо­
мерной гордыней, который, “прежде чем встретится с каким-либо 
делом, предается небрежным словам и действиям и погибнет, будучи 
опутан своею виною” “под бременем собственной вины, бестолково­
сти”, как об этом говорится в “морали” легенды “Летяга” из 
“Балаганского сборника” по мифологии бурят, Но смысл легенды 
гораздо глубже этой “морали”, приведенной сказителем в назидание 
своим слушателям.

“Когда-то (в давно минувшее время) летяга сидела в одном лесу. 
В то время, как она (однажды) сидела на верху одного большого дере­
ва, издалека увидела, что в одной стороне пошел дождь* блистает 
молния и гремит гром, и сказала: “Ах, ты, небо! Ты (было) с солнцем, 
с луной! Ты (было) с дождем, с туманом! Ты (было) с молнией, громом 
(буквально голосом)! Я тебя даже и немножко не боюсь. Я тебя про­
глочу!” Пока она сидела, неоднократно повторяя таким образом, с 
переливами в горле, тот ливень, мало-помалу приближаясь, подошел к 
ней при самом сильном блеске молнии и страшных раскатах грома; 
она испугалась и, спустившись вниз, проскользнула в дупло дерева. 
Вслед за тем, спустилась громовая стрела и убила её. “ (Балаганский 
сборник, с. 76).

Похоже, в этой легенде содержится тот же философский смысл, 
что и в пословице моей матери; “Тэнэг хун тэнгэрикээ нэгэ аха” 
(“Глупый человек воображает, что он выше [старше, сильнее] самого
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Неба)” Летяга здесь выступает символом отсутствия мудрости, сим­
волом человеческого неведения, незнания о несоизмеримости малень­
кого человеческого “я” и бесконечного могущества Неба. Лишь в силу 
неведения и гордыни кто-нибудь может бросить вызов Небу. Летяга 
символизирует возникший из неведения бунт против Неба и духовную 
вину человека перед Небом. Поэтому летяга и упоминается среди 
зверьков, олицетворяющих врагов Неба.

В других сказаниях Сыну Неба даются имена: Цорос или Чорос (у 
калмыков), Ирин-Сайн (у дюрбэтов), Гэсэр (в Восточной Монголии, 
Бурятии, Тибете), Чингис-хан. В калмыцком предании о Сыне Неба 
Цоросе говорится: “имеющий матерью дерево Урун, Одунтай- 
Бодунтай Гурбуштэнь-ху (т.е. Гурбушты или Хормусты)”. Рассказчик- 
дюрбэт пояснил Потанину, что халха-монголы называют младенца 
Чингис-ханом, а дюрбэт-монголы - Цоросом.(См.: Потанин, 1916, с. 
19; 1883, с. 326). Есть и более подробная редакция этой легенды, со­
гласно которой вожди калмыков были предупреждены через вещий 
сон о рождении сына неба от одной из трех небесных дев, обитающих 
на трех деревьях в верховьях реки, и старейшины, отправившись на 
поиски младенца - совсем как в легенде о рождении Иисуса и приходе 
волхвов в его поисках, - находят его. (Потанин, 1883, с. 326). В другом 
сказании, записанном у дюрбэтов же, говорится, что всех сыновей 
неба три: Кытын-Зеби, Ирин-Сайн, Арслан-Зеби.

В устном монгольском сказании о Чингисе, слившемся с летопис­
ным преданием о Чингис-хане, также речь идет о “тэнгэрийн ху "- Сы­
не Неба. Это устцре предание обнаруживает, как установил 
Г.Н.Потанин, удивительные параллели с русским вариантом Саги о 
Соломоне, начиная с обстоятельств обнаружения выброшенного в 
степь младенца, с фигурирования в том и другом предании кузнечного 
ремесла; мотива кровосмесительства и др. (Потанин, 1912, с. 58-64 и 
др.). По предположению Г.Н.Потанина, первоисточником монголь­
ской легенды о Чингисе - тэнгэрийн ху и русской сказки о Соломоне 
является северноазиатский звездный культ (Цолмон-Венера/ “Именно 
о Цолмоне рассказывали, что Цолмон был царский сын (сын небесно­
го царя), который потерялся и его ищут..,Герой этих легенд об исчез­
нувшем царевиче является под разными именами: Цолмон, Чингис и 
Томор или Тумур (Томорше); всё это были имена благодетельного 
небесного светила.” (Там же, с. 64-65). На основе изучения ряда 
фольклорных параллелизмов в южно-русской и ближневосточной 
культуре он высказывает гипотезу о центрально-азиатском происхо­
ждении этих сюжетов.

Как оказалось, Гэсэриада, считающаяся самым значительным 
эпическим циклом монгольских народов, тоже имеет важные запад­
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ные параллели. Они просматриваются в русских сказках об Игре Иг- 
раевиче и о Борме и в эпизодах, описывающих жизнь Гэсэра в доме 
небесного отца, и содержащих рассказ о хождении Гэсэра на небо за 
эрдэни (“драгоценность”). Приводя ряд данных из русского фолькло­
ра, Г.Н.Потанин доказывает, что “Гэсэриада жила в юго-восточной 
России полностью, со всеми своими инцидентами” (Потанин, 1916, с. 
41). По его мнению, в юго-восточной России “все эти инциденты были 
связаны с одним именем - именно с Игрой (Игорем?), и когда автор 
“Слова о полку Игореве” слагал свою песню, перед ним, кроме исто­
рического Игоря мелькал образ Игоря мифического...” (Там же).

В группе памятников “Повесть о Вавилонском царстве”, 
“Сказание о Соломоне и Китаврасе и построении храма”, “Сказании
о Соломоне и Китаврасе и увоз Соломоновой жены”, “Отрывок о 
Навуходоносоре” - исследователь усматривает те темы из Гэсэриады, 
которых недостает в сказках об Игре и Борме. Он делает предположе­
ние, что славянское сказание о построении храма было привнесено в 
низовья Волги и южную Россию из Центральной Азии (ср. с тибет­
скими легендами о пос-троении храма в Лхасе). А русское имя Китов- 
рас легко, как он считает, преобразуется из греческого “Кентавр” и из 
индусского “Гандарва” Отрывки повести о Гэсэре Потанин находит 
ещё в былине о богатыре Козарине, чье имя похоже на Гэсэр (Казарь, 
Гэсэр), а сказка об Ирин-Сайне замечательна своими параллелями с 
русской сказкой об Еруслане Лазаревиче. (См.: там же, с. 51, 56).

Учитывая древность преданий о Вавилонском царстве и Сказания
о Соломоне, вряд ли центральноазиатское влияние на Запад относит­
ся ко времени монгольского завоевания. Речь идет о гораздо более 
ранней эпохе. Очень вероятно, что мифологические параллели, обна­
руженные Г.Н.Потаниным, свидетельствуют о тесных духовных кон­
тактах Степи и славянского мира в древности. Не исключена воз­
можность того, что эти параллели выражают самостоятельно сущест­
вующее в разных регионах древнее Знание - в местной форме преданий 
и притч. Но нельзя исключать и гипотезу о том, что родина монголов 
является одним из древнейших посвятительных центров планеты, 
ведь монголы являются более древними обладателями тайного зна­
ния, чем семиты и индоарии, - и отсюда небесное знание могло рас­
пространиться в другие регионы, в том числе в иудео-христианский 
мир. Это объясняет наличие некоторых черт глубинного сходства в 
образе Иисуса, Сына Бога, и в обобщенном центральноазиатском 
Сыне Неба. Следовало бы также принять во внимание наличие сведе­
ний о том, что Иисус посетил восточные посвятительные центры в 
годы своего ученичества и получил здесь Посвящение (См.: Даниил 
Андреев, 1993, с. 123; Йог Рамачарака, 1993 и др.). До того, как хри­
стианство повлияло на мировоззрение центрально-азиатских кочев­
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ников в дочингисову эпоху, так что в ряде монгольских ханств до 
Чингис-хана, как, например, у кереитов, официальным вероисповеда­
нием было принято христианство, последнее испытало в своем эзоте­
рическом становлении влияние тайн Востока.

Отраженное в Гэсэриаде противоборство Сына Неба и врага Сы­
на Неба, сил света и сил тьмы имеет параллель в христианском пред­
ставлении о противостоянии Сына Бога, Иисуса Христоса, и “Князя 
Мира Сего”, именуемого в народных верованиях дьяволом. Правда, в 
христианской традиции имеет место дуализм “света” и “тьмы”, кото­
рого избегает Гэсэриада, как мифология восточного типа. “На Западе 
“да” есть “да”, “нет” есть “нет”; “да” никогда не станет “нет” или 
наоборот. Восток заставляет “да” скользить к “нет”, а “нет”- к “да”, 
между ними нет четкого различия.” (Судзуки, 1995, с. 95). Как выра­
жение восточного типа мышления, Гэсэриада сочетает - удивитель­
ным образом, как замечает Г.Н.Потанин, - в одном лице божествен­
ные и совсем противоположные черты (см.: Потанин, 1916, с. 22): га­
ков несовершеннолетний Гэсэр, таков в народном восприятии Арья- 
бала (Авалокитешвара).

Оппозиция ангелов света и ангелов тьмы, Иисуса и Люцифера, 
светлого начала и темного, Аримана и Ахурамазды, свойственная 
западным религиям, происшедшим из семитического корня (иудаизм, 
христианство, зороастризм, мусульманство), не имеет характера столь 
непримиримого противопоставления в центральноазиатской филосо­
фии и религии Тэнгэри, в древнекитайском и древнеиндийском миро­
восприятии и в восточных религиях. Единство противоположностей, 
взаимосвязь двух противоположных начал для Востока имеет гораздо 
более принципиальное значение, чем раздвоение и антагонизм внутри 
Единого.

Однако и в “Пуранах”, и в Гэсэриаде - как и в Новом Завете, и в 
“Codex Nazaraeus”- говорится о Войнах между двумя противополож­
ным силами вселенной. Эти войны в Небе имеют эзотерический смысл, 
который помогает понять “Тайная Доктрина” Блаватской. В Станцах 
древней Книги Дзиан, которую она приводит, говорится: “У 
ПОРОГА ЧЕТВЕРТОГО (Круга или оборота Жизни и Бытия - И.У.) 
(а) СЫНАМ УКАЗАНО СОЗДАТЬ СВОИ ПОДОБИЯ. ОДНА 
ТРЕТЬ ОТКАЗЫВАЕТСЯ. ДВЕ ПОВИНУЮТСЯ.

ПРОКЛЯТИЕ ПРОИЗНЕСЕНО (в): ОНИ БУДУТ РОЖДЕНЫ В 
ЧЕТВЕРТОЙ (Расе И.У.), СТРАДАТЬ И ПРИЧИНЯТЬ 
СТРАДАНИЯ. ПЕРВАЯ ВОЙНА ЗАРОДИЛАСЬ (с)” (Блавагская, 
1993, I, с. 230). По словам комментария к Станцам: “Так были посея­
ны в те дни зерна Белой и Черной Магии. Семена эти лежали некото ­
рое время скрытыми (в латентном состоянии), чтобы пустить ростки в 
ранний период Пятой (нашей Расы).” (Там же, с. 231). Е.П.Блаватская
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поясняет, что в эпоху Атлантов человечество разделилось “на две 
диаметрально противоположные тропы: тропу Правую и тропу Ле­
вую на пути к знанию или Видья.” (Там же).

Восставшие против единых законов боги-Сыновья, позволившие 
возобладать в них эгоистическому началу, т.е. “Падшие”, должны 
были пострадать за это в позднейших рождениях - воплощаясь. “Было 
много войн”, и все они относятся к тайне человеческой эволюции во 
нселенском масштабе. Смысл аллегории “Падения” заключается, как 
объясняет “Тайная Доктрина”, в том, что- “Восставший Сын” и его 
воинство - отказавшаяся повиноваться “одна треть” - отказались соз­
дать человека по воле Творца, “лишь чтобы стать непосредственными 
спасителями и создателями божественного Человека” (Там же, с. 232). 
То есть вместо того, чтобы быть посредником и помощником Твор- 
ца=Единого, Того, О Котором Ничего Невозможно Сказать, 
“Восставшие” предъявили и утвердили свое право независимого суж­
дения, воли, ответственности. Иначе говоря, Дух стал самовольным. 
“Падение” в этом и состояло - в замене Неисповедимого Единого За­
кона своеволием и непомерным вселенским честолюбием. Называе­
мый русским мистиком Даниилом Андреевым “планом Люцифера 
(Денницы)”, этот вселенский замысел означал создание другой все­
ленной в пределах этой - антивселенной, исключающей из своего фун­
дамента Любовь и Единство как цементирующее основание. Но соз­
даваемые “восставшими” миры оказывались нежизнеспособными, и 
тогда они стали захватывать все новые и новые миры, созданные 
Творцом на началах любви и единения. “Великий демон, один из 
сподвижников Люцифера, вторгся в Шаданакар (Земля - И.У.) с пол­
чищами меньших. Имя его Гагтунгр. То была длительная и упорная 
борьба; она увенчалась его частичной победой. Изгнать силы Света 
из брамфатуры ему не удалось, но удалось создать несколько демони­
ческих слоев и превратить их в неприступные цитадели.” (Даниил 
Андреев, с. 51). С этого времени на земле появились, согласно видени­
ям русского мистика, законы возмездия и смерти, тогда как прежде, в 
“первом человечестве Шаданакара”, действовал закон материальной 
трансформы, благодаря которому живые существа переходили из слоя 
в слой без страданий.

Таким образом, сюжеты о войнах в небе, присутствующие в Свя­
щенных Писаниях, в мифологии, эпосе разных народов, отражают 
великую вселенскую тайну о Восстании, которая превышает все кате­
гории человеческого миропонимания и все же описывается в смысло- 
образах человечества, на разных языках, - ибо это и тайна человека. В 
библейской интерпретации этой тайны, приближенной к её понима­
нию как тайны самого человечества, речь идет об утрате “первыми 
людьми” невинности, о познании с древа добра и зла, о грехопадении,
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в результате которого человечество обречено на муки рождения и 
смерти. Ошибки и преступления человеческие в этой системе миро­
восприятия предстают как происки “Восставшего” - “Князя Тьмы”

Все двойственные аллегорические системы имеют, таким образом, 
своим истоком Тайну о Восстании. Но в Станцах Книги Дзиан отсут­
ствует представление о двух антагонистах Боге и Сатане 
(Люцифере). (См.: Блаватская, 1, 1993, с. 234). И в Древней Мудрости 
тьма не есть изначальный символ зла. Первозданная Тьма - это ис­
точник Света. Без Тьмы нет Света. Инь и ян в восточной эзотерике 
выражают это положение. Двойственная символика центрально- 
азиатского Сына Неба как носителя светлого и темного начал одно­
временно говорит о его близости к тайной мудрости Книги Дзиан, не 
знающей непримиримого антагонизма Бога и его восставшего Сына.

Представление о “Падших Ангелах” и легенда о “Войне в Небе” 
возникли задолго до христианства, и в христианство они пришли, по 
замечанию Е.П.Блаватской, с Востока. Но будучи восприняты хри­
стианством, они были истолкованы в духе дихотомического противо­
поставления “Восставшего” Творцу. В первоначальном же эзотериче­
ском смысле образ Восставшего - это “величественный образ того, кто 
создает из земного - божественного Человека; кто дает ему, на протя­
жении долгого цикла Махакальпы, закон Духа Жизни и освобождает 
его от Греха Неведения, следовательно от Смерти.” (Там же, с 236). В 
этом смысле “удивительным образом” сочетающий в себе божествен­
ные и сатанинские черты образ Сына Неба Гэсэра или ещё более ам­
бивалентный образ Чингис-хана как Сына Неба в эзотерическом от­
ношении являются более древними символами, чем символ абсолют­
ного добра - Иисус.

Ту вселенскую тайну “Падения”, которую на Западе интерпрети­
руют как утрату первоначального состояния человеческой невинности 
и обретение “познания”, в восточной эзотерике интерпретируют адек­
ватно случившемуся вселенскому событию, суть которого заключает­
ся в том, что вселенная оказалась заражена принципом “своеволия” и 
“ЭГО”: Небесная Чистота Сознания оказалась зараженной аффектами 
(клешами). (См.: Судзуки, 1995, с. 107). В человеческом же плане это 
означает, что первозданная природа человека, которая “совершенна 
как небо” (Согьял Ринпоче, 1993, с. 58), оказалась заражена клешами. 
И задача заключается в том, чтобы очистить сознание, “свое внутрен­
нее” - тогда и Вселенная будет спасена. Именно этой стратегии очи­
щения мира придерживался “вселенский монарх” Чингис-хан, Сын 
Неба, проделавший огромную духовную работу по самосовершенст­
вованию и по приручению монгольского национального характера, 
очищению его от своеволия и эго.
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Путь Иисуса - это ещё более яркий путь выражения и наглядной 
демонстрации небесной чистоты внутреннего и отрешения от “эго” 
Иисус, как и центрально-азиатский Сын Неба, в эзотерической сим­
волике представляют собой силы Очищения Небес, которые “внутри 
есть”, и в этом смысле их великие символы призваны уравновесить 
лнтиэволюционный замысел “Восставшего”

Среди западных параллелей Гэсэриады Г.Н.Потанин обнаружи­
вает мотив восхождения Гэсэра на Небо с целью получения эрдэни 
(магического сокровища), которому аналогичен библейский рассказ о 
Моисее, совершившем восхождение на гору Синай и получившем там 
от Бога скрижали, ставшие святыней его народа. Восхождение - это 
часть вселенской тайны, феномен, обратный “Падению”, и это таинст­
во, непосредственно связанное с миссией Сына Бога, Сына Неба в их
I фотиводействии “Восставшему”

В эзотерическом контексте “Восхождения” особый смысл обрета­
ет параллелизм сюжетов о построении храма в центрально-азиатских 
преданиях (в повести о Гэсэре, тибетская легенда о строительстве 
храма в Лхасе и др.) и в славянском фольклоре (“Сказание о Соломо­
не и Киговрасе и построении храма”, мотив о вавилонском строи­
тельстве, предание о Навуходоносоре, строящем вокруг Вавилона 
стену в виде змея и др.). И ещё ряд интересных и значительных парал­
лелей в дохристианской русской мифологии, в ближневосточном ма­
териале, кавказском фольклоре - с одной стороны и в сюжетах Гэсэ­
риады - с другой - обнаруживает Г.Н.Потанин (см.: Потанин, 1916, с.
48) и в конце концов приходит к выводу о переносе одних и тех же 
сюжетов из Центральной Азии в славянский мир и на Кавказ в дохри­
стианскую эпоху. А поскольку центральными из рассмотренного им 
фольклорного материала являются сюжеты о Сыне Неба, о восхожде­
нии, о строительстве храма, то можно продолжить вывод 
Г.Н.Потанина и сказать, что центрально-азиатский эзотеризм Неба и 
Сына Неба, как и символика небесного “Восстания” и миссии Сына 
Неба на земле, распространился из Центральной Азии по другим ре­
гионам. Поскольку центрально-азиатский фольклор содержит древнее 
тайное знание в доступной аллегорической форме, в этой форме Зна­
ние могло легко усваиваться разными народами.

Символический принцип Неба есть для человечества самый высо­
кий идеал “или переживание беспредельности и творчества” (Чогьям 
Трунпа, 1994, с. 102). Небо через своих Сыновей посылает духовный 
импульс человечеству, чтобы люди могли преодолеть состояние свое­
волия (гордыня) и “эго”, из-за которого состоялось его “падение” в 
материю - в плотское существование - или отравление “клешами” В 
эзотерическом смысле “падение” означало движение от Неба как об­
ласти чистого бытия с наиболее тонкими энергиями и вибрациями,
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основанными на любви к Земле как сфере бытия наиболее материаль­
ного, плотного, малоподвижного и малоактивного. В терминологии 
Сведенборга символ земли означает человека до духовного Возрож­
дения: это humus, почва, “на которой нисколько не было засеяно доб­
ра и истины” (Сведенборг, 1993а, с. 14). Это - человек Внешний, тогда 
как “Небо означает человека Внутреннего”, го есть “пространство 
посреди вод” (стих 6 Книги Бытия).

Символика Земли позволяет уточнить и смысл библейских 
“зверей этой земли”: они суть символы Вожделения и всех предметов, 
близких к плотной материи, лишенных “семян добра и истины” И в 
этом смысле “звери этой земли” противоположны Небу. Так христи­
анский мистический ключ помогает понять символику центрально- 
азиатских зверей - зверей тьмы в их качестве врагов сына Неба.

В восхождении человека от Земли к Небу помогают Сыны Неба, 
которые воплощаются на земле в наиболее темные и тяжелые периоды 
человеческой истории, чтобы служить источником небесного знания и 
духовной энергии более высоких порядков, которые стимулировали 
бы человечество. Согласно тайноведению, все религии возникли из 
божественных учений Сынов Бога (Неба). “Все Сыновья Бога прино­
сили и будут приносить в разные части Земли одну и ту же истину, но 
люди будут толковать её по-разному, в зависимости от свойств своей 
расы и степени своего развития... Один и тот же Сын Бога в разные 
времена и в разных частях Земли появится в человечестве, чтобы воз­
вестить высшую истину.” (Хейч, 1993, с. 94).

Иисус, Сын Бога, был замучен и погиб на кресте, но, пройдя через 
эту Жертву, он дал тем самым человечеству энергию огромной духов­
ной силы. Символ искупительной жертвы Иисуса, символ Голгофы - 
это самое значительное явление в духовном восхождении человечества 
за последние две тысячи лет. Иисус - это не просто Сын Бога. Это 
“Сын Человеческий”, как говорится о нем в Библии. Как это пони­
мать? Дело в том, что “Человеческий” здесь имеет эзотерический 
смысл и употребляется в том самом смысле, в котором христианские 
мистики называют Небо, т.е. Бога, Человеком, говорят о Небесном 
Человеке. Как объясняет Сведенборг, Господь являлся древнейшим 
людям в образе человека, “посему они называли его именем Человека 
только Его Самого и от Него исходящее... Отсюда у Пророков под 
Человеком и под Сыном Человеческим подразумевается в смысле 
вышнем Господь, в смысле внутреннем - Мудрость и Разум, и затем 
всякий возрожденный человек, как у Иеремии...” (Сведенборг, 1993а, 
с. 30).

В центрально-азиатской традиции культ Сына Неба отличается 
как будто от западного культа вочеловечившегося Сына Бога, вос­
принимаемого его последователями как феномен уникальный, единст-
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псиный в своем роде, тогда как для кочевников монгольских степей и 
Грансбайкалии контакт с Небом был постоянным и важнейшим эле­
ментом их жизненного мира, и Сын Неба периодически воплощается, 
по их представлениям, на земле. Но в действительности за этими пред­
ставлениями скрывается единое небесное знание. Эзотерическое ядро 
христианского учения о Сыне Бога (Он же - Сын Человеческий) сов­
падает с эзотерической сутью центральноазиатских представлений о 
С !ыне Неба - Тэнгэрийн ху. В обоих случаях речь идет о тайне Внут­
реннего Человека, то есть о Небесном Человеке, а также “истинном 
человеке” - чакравартине, пребывающем в центре бытия, и символом 
его является центрально-азиатская хас тамга, она же - гамматический 
крест христиан или индоарийская свастика.

Как можно было убедиться из вышеизложенного, учение о Небес­
ном Человеке содержится во всех рассмотренных традициях, но боль­
шинству носителей каждой из традиций оно известно в буквальном 
толковании, тогда как требуется понимание эзотерической символики 
текста, будь то Книга Бытия, Гэсэриада или даосские и буддийские 
тексты.

Человек Небесный - это ещё один символический уровень универ­
сальной космической природы Человека в его Реальности (Бог а, Еди­
ного, Пустоты) наряду с эзотерическим смыслообразом человека 
Духовного. В совокупности оба смыслообраза выражают, как пред­
ставляется, эзотерическую концепцию Небесного в двуедином таинст­
ве воплощения и раЗвоплогцения.

Как объясняет Сведенборг “Пока человек Духовен, его господ­
ство простирается от человека Внешнего (“Земля” - И.У.) к Внутрен­
нему (“Небо” - И.У.), как сказано здесь (в “Книге Бытия” - И.У.): Они 
будут господствовать над рыбами морскими и над птицами небес, и 
над животным, и над всею землею, и над всяким пресмыкающимся, 
ползущим по земле...”. (Там же). Здесь “пресмыкающиеся, производи­
мые водами, означают Научное (начало), принадлежащее человеку 
Внешнему, а “птицы” вообще Рассудочные, Рациональные и Интел­
лектуальные (начала), из которых последние относятся к человеку 
Внутреннему”, “животное” в эзотерическом прочтении “Книги Бы­
тия” означает Чувства, а "рыбы и птицы небес” - “разумение, прису­
щее вере” (Там же, с. 25, 28-29, 32). Иначе говоря, это путь восхожде­
ния, путь от знания рассудочного, от уровня плотной материи, вверх - 
к небесному, к знанию, основанному на вере. Можно сказать, что это 
духовный опыт развоплощения, присущий христианской мистике и 
восточным учениям. Но “когда он (человек - И.У.) становится Небес­
ным и творит добро по любви, то его господство простирается от 
Человека Внутреннего к Внешнему; так Господь у Давида изображает 
Самого Себя и в то же время человека Небесного, который есть Его
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Подобие.” (Сведенборг, 1993а, с. 32). Можно сказать, что это опыт 
космического, небесного нисхождения или воплощения Единого в на­
ших плотных слоях бытия - путь Сына Неба или Сына Бога.

Древнее Учение о Тэнгэри, о Небесах и Сыне Неба или Сыне Бога 
есть тайное учение о самом Человеке и его вселенской эволюции. Че­
ловек из Мертвого, признающего за истину и добро лишь плотское и 
мирское, становится Духовным, а из Духовного становится Небесным. 
Это эволюция, проходящая через 7 ступеней в соответствии с семе­
ричным принципом - это общее положение всех оккультных учений.

Человек Небесный, направляемый Любовью, назван Сведенбор­
гом Победным, хотя он не борется, в отличие от человека Мертвого и 
человека Духовного, которым свойственно состояние борьбы. (Там 
же, с. 42). Это удивительным образом перекликается с эпитетом Буд­
ды “Победоносный” (Джина). Небо это синоним Человека, т.е. 
Победного или Победоносного, который ни с кем не борется. Эзоте- 
ризм Неба, таким образом, помогает осознать глубинные символиче­
ские соответствия между Иисусом и центрально-азиатским Сыном 
Неба, между Иисусом и Буддой, а также понять, что тэнгэрийн ху 
(Сын Неба) является центральноазиатским именем Того, кто в буд­
дизме известен под именем Сына Будды, который воплощается в на­
шем мире в разных образах бодхисаттв и великих царей, великих 
наставников и простых монахов.

Так через сравнительно-эзотерический анализ выявляется небес­
ное тождество Иисуса и Будды, известное тайноведам и духовидцам. 
Как писал Р.Штайнер, исторический Иисус из Назарета явился фено­
меном сложного воплощения Космоса в человеческом теле, и в то тело 
юноши Иисуса, который происходил из Натановой ветви дома Дави­
дова, - “в его астральное тело излучал свои импульсы из духовного 
мира Будда”. (Штайнер, 1992, с. 55).

В центрально-азиатском менталитете, как свидетельствуют дан­
ные фольклора монгольских народов, это глубинное тождество Неба, 
природы Будды, Иисуса, тэнгэрийн ху и сынов Будды (бодхисаттв), 
было давно укоренившимся представлением. Якутский исследователь 
шаманизма Г.В.Ксенофонтов в свое время обосновал убедительную, 
на мой взгляд, хотя и неожиданную для всех, концепцию о происхож­
дении христианства из Центральной Азии и о генетическом родстве 
христианства и центрально-азиатского шаманизма.

Сравнительно-эзотерический анализ подтверждает символиче­
скую идентичность принципа космического Христа, центрально- 
азиатского символа Сына Неба и буддийского представления о сыне 
Будды. Судя по монгольским преданиям о бодхисаттве Авалокитеш- 
варе (Аръябала - монг.), сюжеты которых идентичны сюжетам древних 
сказаний о Гэсэре - Сыне Неба. (См.: Потанин, 1916, с. 22 и др.), по
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мифологическим совпадениям библейских сюжетов и символов с 
шаманским фольклором центрально-азиатских народов, наши предки 
давно усвоили их небесное тождество. Кочевники, наши предки, най­
дя символические соответствия буддийских божественных образов в 
собственной - тэнгрианской - традиции мировосприятия, тем самым 
усвоили буддизм, акцентировав присущий ему универсальный смысл 
небесного знания. Буддийские категории и образы как эзотерические 
символы имеют не только сегментарное метакультурное, значение, в 
юм смысле, в каком о различных религиях писал в “Розе Мира” Да­
ниил Андреев - что они выражают духовный опыт конкретного наро­
да или сверхнарода, основавшего эту религию, и отражают лишь оп­
ределенный сегмент духовной реальности (см.: Андреев, 1993, с. 15). 
Буддийская символическая образность выражает универсальное уче­
ние, отражающее наиболее высокие уровни реальности, которые 
только доступны выражению на человеческом языке. Как разъясняет 
' Тайная Доктрйна”, Авалокитеьивара - это Логос, Глагод,Божествен­
ной Мысли, “это первичное проявление, будучи синтезом или сово­
купностью Всемирной Мудрости, Oeaohoo, “Сын Солнца” заключает 
в себе Семь Творческих Воинств (Сефироты)...” (Блаватская, 1, с. 117). 
Авалокитеьивара - это “Сын Солнца” (Солнечного Логоса). А плане­
тарный Логос связан в мистическом христианстве с эзотерическим 
образом Иисуса, - в Христе планетарный Логос выражает Себя.(См.: 
Андреев, с. 29).

Вышеозначенные эзотерические параллелизмы в образе цен­
трального персонажа христианства Сына Бога и центрально- 
азиатского Сына Неба, а также Авалокитешвары и природы Будды, 
проистекающие из эзотерических совпадений христианского опыта 
11ебес с восточным духовным опытом, в том числе опытом постиже­
ния Тэнгэри, проявляются в фольклорном слое центрально-азиатской 
культуры также совпадением в некоторых мифах символики Адама и 
Нрлика - как падшиего Сына, ставшего властителем смерти. Так, на­
пример, в телеутской мифологии Адам стоит на месте Ерлика, и
I ’.Н.Потанин упоминает об одном обряде жертвоприношения Адаму в 
функции Ерлика. (См.: Потанин, 1916, с.4).

Есть серьёзные основания полагать, что эзотерическая мудрость 
пришла на Запад с Востока. Восточные мудрецы, говорится в Библии, 
пришли в Израиль в поисках божественного младенца Иисуса. Имен­
но так водится в центрально-азиатской традиции искать по земле 
воплощение Сына Неба. Именно мудрецы, пришедшие с Востока, 
принесли в дар Иисусу символические сокровища. Библейский Сад в 
’ )деме был расположен с восточной стороны. А в эзотерической сим­
волике Сад - это Разум, Эдем - это Любовь (см.: Сведенборг, 1993а, с.
49). Следовательно, Эдемский Сад есть символ средоточия Разума и
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Любви. Господь в библейской традиции представляется “священным 
Востоком” “И привел меня к воротам, к тем воротам, которые обра­
щены лицом к востоку. И вот, слава Бога Израилева шла от востока, 
и глас Его - как шум вод многих, и земля осветилась от славы Его... И 
слава Господа вошла в храм путем ворот, обращенных лицом к вос­
току. “ (Иез. 43: 1-4). Поэтому в древней Церкви было принято обра­
щать для молитвы лицо к Востоку, - так было в египетской и иудей­
ской традициях.

Однако при этом не следует все же воспринимать священный Вос­
ток буквально, в географическом смысле. Ведь в христианской эзоте­
рике Господь назван Востоком, как объясняет опять же Сведенборг’, 
потому, что он является в виде солнца, и “всякое начало жизни восхо­
дит или исходит от Него, как от солнца.” (Сведенборг, с., 112-113). С 
учетом этого символ Сада Эдемского, что на Востоке, обретает смысл 
“Разума Человека Небесного” или “солнечного знания, основанного 
на любви”.Иначе говоря, это тот же символ, который в Центральной 
Азии обозначает Авалокитешвару Аръяабалу (!). Совпадение тем 
более примечательное, если вспомнить, что Аръя - это название Солн­
ца в Азии, и что любовь и сострадание являются главными характер­
ными чертами Арьяабалы.

Восток как эзотерический символ обозначает Небесную Муд­
рость. В свете эзотерики известная культурная и психологическая 
противоположность Востока и Заггада обретает новый смысл - духов­
ного противостояния Востока и Запада. Восток и Запад - эго, следо­
вательно, духовные символы. Поистине Сад Эдемский находится на 
Востоке, где сохранилась в повседневной жизни практика Арьябальг и 
небесного знания. А там, где люди сделали своим “Востоком”- Садом 
Эдемским - чувственность и науку, любовь к себе и к миру сему, - это 
Запад.

То обстоятельство, что кочевники монгольских степей дали Ава- 
локитешваре свое центрально-азиатское имя Арьяабала, адекватное 
эзотерической сущности этого божественного образа, свидетельствует
об их глубокой и древней эзотерической культуре. Памятники фольк­
лора и мифов, бытовавших ещё во времена Г.Н.Потанина на террито­
рии Бурятии, Алтая, Монголии, Тибета, - разные варианты преданий 
о тэнгэрийн х у , сказания о Гэсэре, рассказы об Арджи-Борджи, леген­
ды о Чингис-хане, предания о постройке храма (дворца), космогониче­
ская мифология и звездный культ, особенно культ небесног о пастуха 
Цолмона/Солбона (Венера), и др. - выражают в мифологической фор­
ме, предназначенной для широкого круга непосвященных, древнейшее 
эзотерическое знание о Небе, которое распространилось из Централь­
ной Азии, нынешних бурятских, монгольских, алтайских степей и гор 
на запад - в страны Ближнего Востока, в регионы сиро-палестинской
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культурной традиции и южно-славянского мира, а также на юг в 
Индию, Китай.

Кстати, особо почитаемая в Центральной Азии Венера 
(Солбоп/Цолмон) или Звезда Раннего Утра, является в Библии и в Кни­
ге Иова символом “Сына Бога”, первого Архангела, рожденного из 
бездны Хаоса, который был назван Lux, блистающим “Сыном Утра” 
или Зари Манвантары.

Г.Н.Потанин проводит детальное сравнение центрально- 
изиатских фольклорных и летописных преданий упомянутой тематики 

Сагой о Соломоне в талмудическом варианте и в форме русской 
легенды, а также с индийской поэмой “Викрамачаритра”, монголь­
ским и бурятским соответствием которой является цикл сказаний об 
Дрджи-Борджи, и приходит к выводу, что из этих трёх типов памят­
ников, содержащих одни и те же темы и сходную символику, но отно­
сящихся к разным духовным регионам, центральноазиатские источ­
ники - бурятские и монгольские - являются более древними по сравне­
нию с Сагой о Соломоне и индийской поэмой. (См. Потанин, 1912). 
“Все важнейшие элементы соломоновской саги находятся в северном 
звездном эпосе. Первоначальная редакция саги появилась в северной 
(Центральной - И.У.) Азии и отсюда распространилась на запад и на 
юг.” (Там же, с. 146). В Гэсэриаде - центральноазиатском поэтическом 
цикле сказаний о Сыне Неба есть, по мнению Потанина, все темы 
соломоновой саги и построение храма, и добывание эрдэни 
(сокровища, священного знания, чаши Грааля), связанного с тайной 
жизни, и увоз жены, - а это значимый оккультный символ. А бурят­
ская мифология являет собой древнейший пласт центрально­
азиатского учения о Небе, сохранивший также эзотерический симво­
лизм творения мира.

Сама идея провести параллель между преданием о Соломоне, ин­
дийским преданием о царе Викрамачаритре и монгольской сказкой об 
Арджи-Борджи принадлежала Н.Веселовскому (См.: Веселовский, 
1872), который индийские и монгольские предания считал 
“соломоновскими материалами”. Г.Н.Потанин, добавив к рассмотре­
нию ряд ордынских сказок, тибетскую легенду о построении храма в 
Лхасе, бурятские космогонические легенды, Гэсэриаду, Чингисиаду и 
другие данные, доказывает, что центрально-азиатский материал ар­
хаичнее саги о Соломоне и индийского предания о царе Викрамача­
ритре, что совокупность центрально-азиатских данных тесно взаимо­
увязана, и что древнейшей редакцией всех рассмотренных легенд о 
строительстве храма или дворца является бурятская легенда о сотво­
рении мира. “Эту-то последнюю легенду и надо признать за начало 
Соломоновской саги. ”(Потанин, 1912, с. 141)
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Приводя аргументы в пользу первичности центрально-азиатского 
фольклора, выражающего, по сути, древнюю эзотерическую филосо­
фию и религию Неба, Г.Н.Потанин сам не подозревал, конечно, какой 
глубокий духовный смысл имеет эта его теория: речь идет о том, что 
поддерживаемая нашими предками степная традиция небесного зна­
ния является более древней по отношению к западным и индийским 
традициям. Г.Н.Потанин просто полагал, что в силу образа жизни 
кочевники имели древний опыт наблюдения за небом, и что возник­
ший из этого древнего опыта звездный культ и является началом всех 
вышеупомянутых широкоизвестных сюжетов.

В сущности, он прав, если не ограничиваться буквальным смыс­
лом сказанного: опыт непосредственного и постоянного общения с 
Небом как высшей духовной реальностью явился для наших предков 
первоисточником традиции тайного небесного знания, которое полу­
чило широкое распространение в аллегорических формах устного 
предания. Центральная Азия - это более древний, чем Индия, Ближ­
ний Восток (сиро-палестинский регион), Китай, славянский мир, по­
святительный центр небесного знания.



ГЛАВА 6
ЭЗОТЕРИЧЕСКАЯ ИНТЕРПРЕТАЦИЯ ТЭНГРИАНСТВА 
НА МАТЕРИАЛЕ НАРОДНОЙ РЕЛИГИИ Ббб-МУРГЭЛ

6.1. Тэнгрианский пантеон в эзотерическом освещении

6.1.1. Оккультная символика разделения пантеона на группы тэнгри

Центральноазиатское Тэнгэри как древнейшее философско- 
религиозное понятие кочевников, наших предков, имеет смысл духов­
ного Неба, и в этом качестве оно есть пространство высшего бытия и 
вселенских сил, а также область истинной жизни человека. Поэтому 
паши предки использовали это понятие как синоним Бога, источника 
жизни и всего сущего, а также для обозначения области активных 
возможностей самого человека - если он способен, пройдя через хра­
нителя иного мира Уудэши бурхан (бог дверей), проникнуть в 
“небесные врата” или щель между этим и небесным мирами. Понятие 
Тэнгэри употреблялось в значении “Бог” задолго до того, как у бурят 
и монголов в этом же значении появилось слово “Бурхан” (132). Тэн­
гэри в значении “Бог” было общим в древности для тюрко­
монгольских народов, и ещё при Чингис-хане мусульмане переводили 
ci'o словом “Алла” (Аллах), а европейцы - словом “Deus” (См: Валиха- 
нов, 1986, с. 226). Это древнее духовное понятие было основой всех 
традиционных религиозных1 представлений и культов кочевников 
Центральной Азии. Всё сохранившееся у бурят богатство мифологи­
ческих и фольклорных сюжетов о тэнгри-небожителях имеет непо­
средственное отношение к этой древней философии и религии. На 
древность и значительность религиозно-мифологического наследия 
бурят в сравнении с духовным наследием других народов сами буряты 
почти не обращали до сих пор внимания. О древнейшем происхожде­
нии звездного культа и космогонических преданий писал Г.Н. Пота­
нин, богатство бурятской мифологии отмечал Ч. Валиханов, когда 
писал; “По мифологии мы уступаем только бурятам” (Там же).

Богатейшая и наиболее архаичная среди корпуса центрально- 
азиатских фольклорных памятников бурятская мифология сохранила 
наиболее древний пласт тэнгрианского мировоззрения, которым от­
мечены следы тюрко-монгольской кочевой цивилизации Внутренней 
Азии. Шаманская мифология это часть тэнгрианского духовного 
наследия. Эта глубинная мировоззренческая связь центрально- 
азиатского шаманизма - бдд-мургэл и тэнгрианства, т.е. древнего ду­
ховного учения о Небе, тем более в аспекте эзотерической символики, 
почти не изучена, если не считать нескольких статей, где обозначена
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постановка проблемы и сделаны первые шаги,#, этом направлении. 
(Урбанаева, 1996; 1996а; 1997; 1999; 1999а). Правда, ещё Ч.Валиханов 
высказал идею об особом значении традиции иебопочитания для тюр- 
ко-монгольского шаманизма. Однако глубокого философского разви­
тия эта мысль не получила ни у него самого, ни у позднейших иссле­
дователей.

По замечанию Ч.Валиханова, религиозная символика тюрко­
монгольского Синего Неба аналогична христианским и мусульман­
ским представлениям о Боге-Творце, демиурге. “Небо было свободно 
в своих поступках, оно награждало и карало, От его воли зависело 
благополучие людей и народов. Выражения “тэнгри-джарылкасын” 
(джарылкамак) да наградит тебя небо, “кок-суккан” (проклятый 
небом) и “кук-суккыр” (чтобы не было неба) показывают их шаман­
ское происхождение. Джарылкамак имеет очевидное сходство с джар- 
лык (монгольское дзарлик) - изъявление воли и с монгольским дзаяга - 
воля неба,судьба.” (Там же).

Однако трудно согласиться с Ч.Валихановым, когда он пишет, 
что определение неба - “кок”(синий) “означает видимое, предметное” 
(там же, с. 306), - здесь он солидарен с Д.Банзаровым, полагавшим, 
что “голубое небо, как обыкновенно называют его монголы, дейст­
вующее на воздушные явления и на производительность земли,! не 
может быть названо духовным”. (Банзаров, 1955, с. 54). Вслед за ними 
эту же мысль повторяет современный бурятский исследователь цен- 
трально-азиатского шаманизма Т.М.Михайлов, утверждая,'что Хухэ 
Мунхэ Тэнгри-Ъъчпо Синее Небо это “чисто материальный образ 
неба” (Михайлов, 1987, с. 12).

Как было обосновано в предыдущей главе нашей книги, христи­
анский, буддийский и даосский опыт Неба служат эзотерическим 
ключом для выявления глубинного символизма понятия Тэнгэри, ко­
торое выражает древний духовный опыт постижения кочевниками 
мира как открытой реальности, как реальности Небесного Человека и 
истинной жизни. И тэнгрианский пантеон содержит древний эзотери­
ческий символизм, раскрыть который может помочь мировая эзоте­
рика. В первую очередь, это относится к символике чисел. В связи с 
этим обратимся к структуре пантеона тэнгри .

Современные исследователи бурятского героического эпоса, ре­
лигиозной мифологии и фольклорных памятников, в большом коли­
честве сохранившихся у бурят и до сих пор бытующих в народе, а 
также ученые, работающие с материалом по шаманизму, выделяют, 
как правило, при описании традиционного пантеона бурятских небо­
жителей в основном две враждующие между собой группы тэнгри - 55 
западных и 44 восточных. (См.: Уланов, 1963, с. 166 и др.; Уланов, 
1957; Михайлов, 1980, с. 149; Михайлов, 1987, с. 13; Бурчина, 1990, с.
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К-69;). Можно сказать, общепринятой является интерпретация этих 
двух групп тэнгри как непримиримых врагов, причем, как приняго 
(читать, западные тэнгри являются “добрыми”, а восточные
“злыми”

Поводом к междоусобной вражде тэнгри некогда единого панте­
она явилось соперничество за благосклонность срединного тэнгри - 
( 'ггэн Сэбдэг Тэнгри (ПрозрачноГолубое Небо), - так говорится в эпо­
се. При объяснении происхождения подразделения тэнгри на две 
группы бурятские гэсэроведы и специалисты по шаманизму исходят 
до сих пор из историко-материалистической методологии и объясня­
ют происхождение небесных войн Гэсэриады и подразделение небо­
жителей на разные группы социально-классовыми процессами и их 
отражением в мифологии. Безусловно, элементы реализма - особенно 
и отображении повседневной жизни кочевников - в мифологии и эпосе 
имеют место, но до некоторой степени. Все же надо учитывать, что 
прежде всего миф и эпос - это символическая реальность: за символа­
ми мифа и фольклора скрывается невидимая обычным зрением духов­
ная реальность - действительно существующая небесная страна или 
затомис, говоря словами Даниила Андреева. (См.: Андреев, с. 57). И, 
как уйсе говорилось в предыдущей главе, небесные войны Гэсэриады 
имеют универсальный эзотерический смысл, связанный с тайной Не- 
(>а.

Учитывая эзотерический контекст этой вселенской тайны, следует 
нес же уточнить бытующее в научном менталитете и в массовом соз­
нании представление о 55 “добрых” западных и 44 “злых” восточных 
тэнгри. Отождествление западных тэнгри с силами добра, а восточ­
ных - с силами зла - это, по всей видимости, есть результат поздней­
шей идеологической - под влиянием дуалистических западных миро­
воззренческих схем интерпретации древней бурятской мифологии, 
которая изначально не знала столь жесткой и однозначной, во- 
первых, противоположности западных и восточных тэнгри, а во- 
вторых, абсолютной нравственной их противоположности. В ряде 
вариантов Гэсэриады глава западных тэнгриев Хан Тюрмас Тэнгри 
(вариант Б.Жатухаева) или Хан Хюрмас (вариант П.Тушемилова), 
погостив у главы восточных тэнгри Атай Улана, по возвращении 
сбывает о том, что в свою очередь пригласил Атай Улана, и, наглухо 
закрыв двери и трубу, уезжает на охоту, что и послужило поводом к 
войне. (См.: Бурчина, 1990, с. 55, 56). “В варианте П.Тушемилова (№9) 
Атай Улан также приглашает Хан Хюрмаса в гости, но здесь он 
с прашивает, почему сбросили его сыновей на землю (выдел, мною 
И.У.). Хаи Хюрмас делает вид, что он ничего не знает об этом...”
( Гам же). Эти моменты сказаний о Гэсэре, так же, как суть спора из-за 
( '>гэн Сэбдэг Тэнгри, плохо укладываются в схему о 55 “добрых” за­
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падных и 44 “злых” восточных тэнгриях и остаются до сих пор непо­
нятными. А по нашему мнению, без применения эзотерического клю­
ча понять все это и невозможно.

С.П.Балдаев записал от сказителя О.Х.Хайнтаева, что раскол 
пантеона тэнгри произошел задолго до появления Гэсэра, и что во 
главе образовавшихся некогда двух враждебных групп тэнгри стояли 
женщины: Манзан Гурмэ тоодэй - во главе 55 западных тэнгри, и Ма- 
яс Хара тоодэй - во главе восточных 44 тэнгри. Прежде они жили в 
дружбе и согласии, потом поссорились из-за сыновей. (См.: Балдаев, 
1961, с. 40). Но было время, когда “ещё не начинались споры-раздоры 
среди восточных и западных небожителей; ещё не начинали плодиться 
козы и овцы; не появлялись злые и коварные помыслы; в хорошие и 
прекрасные времена, когда царили мир и согласие, когда были ещё 
молоды Эсэгэ Малан баабай и Эхэ Юурэн матушка, когда были спо­
койны Оёдол Саган тэнгрий и Оёр Саган тэнгрий; не возмущались 
многочисленные восточные тэнгрии, не пререкался Атай Улан тэн­
грий; не было ещё зависти-мести (выдел, мною - И.У.); не утвержда­
лись ещё западные многочисленные небожители; когда не отделилось 
ещё серое от белого (правое от неправого - ред.).” (Гэсэриада, 1990, с. 
165).

По варианту О.Х.Хайнтаева, старшим среди восточных тэнгриев 
были 13 Асарангуевых тэнгри. “В титанической борьбе с западными 
тэнгэри погибли 13 Асарангуевых тэнгэри. Тогда Атай Улаан тэнгэри 
стал старшим среди восточных тэнгэри, он стал носить имя Хамхир 
богдо.” (Там же, с. 41). Что это за Атаа Улан тэнгри, положивший 
начало небесному расколу, и что за 13 Асарангуевых тэнгэри, по по­
воду которых никто из исследователей до сих пор не дал более или 
менее внятного объяснения, и что за женская вражда имела место в 
мифологии?

По поводу древней вражды женщин ничего, кроме идеи матриар­
хата, впоследствии смененного патриархатом, в научной литературе 
придумать не сумели. А между тем, в этих образах и сюжетах, как и в 
символике числа 13, кроется важная эзотерическая информация. Об­
ратимся к текстам сказаний о Гэсэре. В варианте “Абай Гэсэр Богдо 
хан”, записанном С.П.Балдаевым от А.О.Васильева (Альфора), имеет­
ся такое вступление:

“Ранее раннего, прежде прежнего, в изначально-далекие, древние 
и прекрасные времена, когда высокое небо было покрыто туманной 
дымкой; когда обширный мир (земля) был покрыт водой (Улгэн 
Ургзн дэлхээн уЬан шалбааг байхадань); когда не было ещё десяти 
тысяч небесных божеств, родилась (появилась) Старшая богиня- 
мать(выдел. мною - И.У.) Она рождается единственной богиней в то 
время, когда не было солнца и было темно; когда не было луны и бы-
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но сумрачно, не было звезд, не было воздуха (агаар), не было лучей 
смета. Богиня-мать была преисполнена силы и мощи. Ей скучно и 
грустно быть одной в этом кромешном мраке, в этом беспредельном 
мире. Одиночество тяготит её, и богиня-мать решает сделать эту бес­
конечную ночь с началом и концом; это бесконечное время открыть 
началом ( энхэ эхи захабэй сагые эхинтэй болгохомни).” (Цит. по: 
Курчина, с. 116).

И далее в этой эпической версии приводится описание процесса 
сотворения мира Матерью-богиней: земли и неба, и всего, что на зем­
но, а также Солнца и Луны. От Солнца Белая матерь-богиня родила 
дочь Манзан Гурмэ, а от Месяца - дочь Маяс Хара. От солнечной Ман­
ит Гурмэ родилось 9 сыновей, из которых старший- Эсэгэ МаЛан тэн- 
.•/>//, а также 9 дочерей. (133)От лунной Маяс Хара рождаются 13 сыно- 
ио й, из которых старший - Асарангуй Хара тэнгри, зк ним - А тай Улан 
п п п г р и а также 9 дочерей .(См.: там же).

Приведенный фрагмент бурятской космогонической мифологии 
и моет явно эзотерический смысл. Первозданный мрак, изначальные 
поды творения, Матерь Мира - это всё элементы эзотерической кос­
могонии, излагаемой в разных традициях. В Станце II Книги Дзиан 
упоминается “КОРЕНЬ МИРА ДЕВАМАТРИ” (Блаватская, 1, с. 
100). Это “Матерь Богов” тайноведения; “Адити” или Космическое 
пространство в восточной эзотерике; вселенская матерь Цере­
ра/Деметра - Мать всех душ и всех космогонических богов и божест- 
ионный Разум её культу были посвящены Элевсинские мистерии 
/(.ровности; это София (Мудрость)- у гностиков. В традиции каббалы, 
п “Зохаре” “Матерь Богов” именуется Сефира, Матерь Сефиротов и 
II [скинах в её предвечной форме: (134)«“Отец” гораздо позднейшее 
измышление». (Там же, с. 117).

Матерь Богов - это аллегория тайны творения вселенной. Бурят­
ская Эхэ Ехэ Бурхан (Старшая Богиня-мать) - это та самая эзотериче­
ская Матерь Богов, аллегория которой дана в контексте центрально- 
азиатского учения о Тэнгэри. В связи с этим примечательны некото­
рые параллели, прослеживающиеся в. мифе об Эхэ Ехэ Бурхан и в кни­
ге “Зогар”: например, в бурятском мифе говорится о “восьмом небе” 
как обители светлой и доброй Манзан Гурмэ и её потомства - тэнгэ- 
\)\шп тУмэн бурхан (тысяча или множество небесных божеств) и ог- 
пшргойн олон заяан (множество творцов вселенной), и аналогичным 
образом в главе “Праведник” кциги “Зогар” речь идет о “восьмом 
небосводе”. Восьмой небосвод в “Зогаре”, если считать снизу вверх, 
по Бина (См.: Раби Шимон, 1994, с. 159).“Ещё Бина называется Ли­
маном, поскольку именно в ней при Творении открывается влияние со 
с тороны Кетер (высшей Сефирот - И.У.), то есть той белизны (Лаван),
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в которой совершенно нет тьмы и замутнения.” (Кравцов, 1994, с. 
316). Манзан Гурмэ и все обитатели “восьмого неба” тоже наделяется 
определениями “белизны*’:'эпитет “сагаан” (белый) в бурятской ми­
фологии относится к группе тэнгри, чьей прародительницей считается 
Манзан Гурмэ.

Коснувшись различения в бурятской мифологии “белого” и 
“черного”, мы задеваем глубокие эзотерические тайны, связанные с 
символикой “белого” и “черного” “солнечного” и “лунного” в тай- 
новедении и с оккультным смыслом женского раскола, о котором го­
ворится в мировом эзотеризме. Миф об Эхэ Ехэ Бурхан - Великой 
Матери Богине содержит намеки на все эти тайны.

В текстах Гэсэриады и в шаманских заклинаниях символика 
“белого” и “черного” имеет многослойный характер и в своих наибо­
лее древних смыслах “белое” и “черное” не имеют в бурятской тради­
ции характера взаимоисключающей противоположности. Есть осно­
вания предполагать, что их оккультная символика имеет несколько 
напластований значений, которые были свойственны разным ок­
культным Преданиям - от Предания Атлантов до Предания Белых.

Последняя Раса - Белых вышла из лесов Европы и вступила в 
борьбу с Черными, чьи посвятительные центры имелись в Верхнем 
Египте и Индии, и чьи “циклопические города увенчивали зубцами 
горные кряжи Африки, Кавказа и Центральной Азии.” (Шюре, 1914, 
с. 22). В течение веков передвигаясь в этой борьбе то между Пиринея- 
ми и Кавказом, то между Кавказом и Гималаями, в конце концов они 
победили Черных, прогнали их с берегов Европы, завладели северной 
Африкой и Центральной Азией, которая в те времена была населена 
смешанными народностями. (Там же, с. 27). Но Белые усвоили от 
Черных: плавление металлов и священное письмо, искусство тайнопи­
си на коже животных, на камнях и коре деревьев, отсюда - кельтские 
руны (см. там же) и отсюда же, по-видимому, центрально-азиатские 
руны и вообще кочевая традиция изображения письмен на камнях и 
деревьях. Звездый культ, которым владели Черные, тоже проник к 
Белым.

Там, где Белые подчинились Черным, получив от них религиоз­
ное посвящение, образовались народы семитические (египтяне до 
Менеса, арабы, финикийцы, халдеи, евреи). А там, где Белые завоева­
ли Черных, произошли иранская, индусская, греческая, этрусская ци­
вилизации. Это арийцы. К ним Шюре относит также скифов, гэтов, 
сарматов, кельтов, германцев. Семитические и арийские учения, пояс­
няет он, различаются направлением письма, понятиями о жизни, по­
святительными преданиями, религией, искусством, наукой и филосо­
фией.
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Белые ввели солнечный культ священного огня, а культ предков 
“составляет корень и центр религии у народов белой расы”. (Там же, с. 
25). Победитель и законодатель Белых известен из упоминаний о нем 
“Зенд-Авесты” (135) как Иима ( Yima). Зороастр видел в нем своего 
предшественника, первого человека, с которым говорил Ормузд, жи- 
ной бог. В “Рамаяне” он известен под именем Рамы. В египетских пре­
даниях эпоха Рамы обозначается как царство Озириса, владыки света. 
И Греции его называют Дионисом (от санскр, Deva Nahousha - Боже­
ственный Преобразбватель). Все эти предания указывают на некий 
общий центр.

“Минуя Индию Вед, минуя Иран Зороастра, мы увидим - при су­
мрачном рассвете белой расы - первого Создателя арийской религии, 
выступавшего из лесов древней Скифии в двойной тиаре Завоевателя 
и Посвященного, несущим в руке мистический огонь, тот священный 
ог онь, от которого загорится духовный свет для всех арийских наро­
дов.” (Там же).

От скифов, всюду воздвигавших своим предкам жертвенные кам­
ни, остались и в монгольских степях Центральной Азии каменные 
памятники, которые местные предания связывают с шаманами. (См.: 
Потанин, 1916). Скифская посвятительная традиция, являющаяся, 
соглсно исследованиям тайноведов, истоком арийского предания, 
связана с поклонением богу Тору, символом которого был бык. В 
бурятской традиции образ быка - Буха-нойона является одним из наи­
более значимых символов, которые имеют широкое распространение 
в Центральной Азии: для тюрко-монгольских кочевников бык являлся 
общим символом Первопредка-законодателя кочевой цивилизации. 
(См. предания об Огуз-хане). Это, по-видимому, наследие скифской 
традиции. Кстати сказать, древнее тюрко-монголское слово “торе/  
тору”, обозначавшее “закон/правда” (ср.: Екэ Торе в государстве 
Чингис-хана), возможно, не случайным образом созвучно с именем 
(юга Тор"

В результате раскола, произошедшего у скифов, Рам (Рама) сп ал 
во главе сторонников культа Овна, символа солнца, огня и очага, за­
ключив союз с туранцами - скифскими племенами с примесью Желтой 
расы, которые занимали возвышенности Азии. (Шюре, с. 38). Рам 
положил начало знакам зодиака, которые имеют тройной смысл, - эти 
шаки, читаемые в обратном пор>ядке, стали эмблемами поэтапного 
Посвящения. А рога Овна сделались знаками жреческого и царского 
Посвящения, отсюда - два рога папской тиары. (См.: там же, с. 44). 
Как же не вспомнить рога на шаманской короне наших предков!

Очевидно, рога на шаманской короне указывают на Посвящение 
в традиции Овна, то есть в символике солнца, огня и очага. В этом 
случае становится понятным то особое значение, которое наши пред­
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ки придавали культам предков, огня и очага, - это всё соответствует 
посвятительной традиции скифов, поклонников Овна. Это - наследие 
арийской духовной традиции Рама. Но арийская посвятительная тра­
диция присутствует в духовной культуре нашего народа и в виде более 
древнего культа Тора (Быка).

Однако в бурят-монгольской традиционной духовности под пла­
стом арийского наследия, которым бурят-монголы обязаны скифам, 
кроется символика, присущая также посвятительной традиции Чер­
ных. Черные имели один из посвятительных центров в Индии, и Чер­
ные же обитали на горах Центральной Азии, отсюда, возможно, не­
которые эзотерические сходства, обнаруживающиеся в символике 
тэнгрианства и в древней индусской символике.Так, 33 - это числен­
ность Ведических Божеств, коренное число индусского пантеона, 33 - 
это также численность небожителей в составе тэнгрианского пантео­
на, по некоторым вариантам бурятской мифологии (см.: Уланов, 
1957; 1963; Бурчина, 1990; и др. ), это “33 батора Гэсэра”, о которых 
упоминает эпос (их имена см.: Балдаев, 1961).

Посвященные суфийского общества Строителей (араб.: Аль- 
Банна) используют число 33, “чтобы указать на завершение одной 
трети всей системы подготовки, после чего наступает первая стадия 
просветления.” (Шах, 1994, с. 213). Иначе говоря, 33 - это шифр или 
тайное обозначение первой трети суфийского Пути. Всего в суфизме 
известно 99 божественных имен или атрибутов. 100-е имя является 
тайным и становится известным искателю только тогда, когда он 
проникнется духом остальных имен. Совершенный человек формиру­
ется под воздействием всех этих имен.

В этом - тоже параллель с тэнгрианством: по данным фольклора и 
мифологии, буряты говорят также о 99 тэнгри (55 западных и 44 вос­
точных). В шаманских призываниях обращаются к 99 боо первым 
шаманам. И само по себе то, что шаманская мифология бурят упоми­
нает в тэнгрианском пантеоне число 33 наряду с числом 99, говорит о 
глубоком эзотерическом сходстве бурятской традиции с индусской и 
суфийской.

Суфии-Строители считают, что 33 является указанием на тайное 
учение, переданное в обстановке большой секретности человеком, имя 
которого, разложенное с помощью метода заключения кода внутрь 
кода и использования букв и цифр для передачи определенных целей, 
понятных только посвященным, тоже сводится к числу 33. (См.: Шах, 
с. 215). Тем самым имеется в виду, что суфизм был частью тайного 
учения Мухаммада. Число 33, или же букву Ко-ф, Строители пишут 
иногда внутри звезды, составленной из двух совмещенных треуголь­
ников, которые в других эзотерических традициях считаются симво­
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лами мужского и женского начал. “Суфии говорят: “...с землей и не­
бом будет 33.”(Там же).

Основателем ордена Строителей был Зу-н-Нун-Мис-ри, родом из 
Нубии - то есть черный посвященный. Очень вероятно, что истоками 
суфизма Строителей являются тайные знания Черной Расы. И в ин­
дусской традиции символика числа 33 могла иметь тоже происхожде­
ние из аборигенной Черной посвятительной традиции. В таком случае 
не исключено, что и в центрально-азиатской традиции символ числа 
33 имеет происхождение от Черных, обитавших в этом регионе.

В контексте этой символики - числа 33 и традиции Черных следу­
ет обратить внимание на символику черного цвета. Оказывается, в 
оккультизме другое название Египта “Черный”, это из-за цвета 
почвы А кроме того, в традиции некоторых эзотериков понятие 
“черный” использовалось как синоним “мудрости”: дервишская шко­
ла Угольщиков использовала слово “фехм (черный)” именно в таком 
значении. Очевидно, центрально-азиатская культура сохранила в себе 
эту традицию использования понятия “черный” в качестве синонима 
бездонной мудрости: понятие “хара - черный” в этом значении часто 
встречается в бурятских текстах, особенно в шаманских обрядниках. 
Этическая интерпретация “черного” как символа зла это явление 
позднейшее в бурятской мифологии по сравнению с “черным” - сим­
волом мудрости. И возникла эта более поздняя символика под влия- 
иием дуалистических мировоззрений. В древнейших же пластах тэн­
грианского символизма не было противопоставления белого и черно­
го, свидетельство тому - сам эпос, например, вступление к “Абай Гэ- 
сэр Богдо хан” в записи И.Н.Мадасона. (См.: Бурчина, с. 165).

Таким образом, можно утверждать, что центрально-азиатское 
гэнгрианство и структура тэнгрианского пантеона содержат некото­
рые коды, свойственные Посвящению Черных, то есть духовной тра­
диции более древней, чем арийская, но это - не результат заимствова­
ния из Египта, Ближнего Востока или Индии, а собственная тайная 
символика кочевников Центральной Азии. Имеется собственный 
“Черный” пласт в духовном наследии кочевого суперэтноса. К этим 
древним символам относится и звездный культ степняков, в том числе 
культ Долой Убугэд Семи Старцев, являющийся гораздо более 
древним, чем культ предков, огня и очага. И как более древнее, это 
звездное знание, в эпоху Великого Монгольского государства бывшее 
настолько развитым, что при дворе всемонгольского хана устраива­
лись конгрессы астрологов мира, в народном сознании хуже сохрани­
лось, по сравнению с более поздними культами предков, солнца и 
огня, имевшими центральное значение для скифов, арийцев. На сим­
волические коды Посвящения Черных, которые наложились на древ­
нейшую эзотерику Желтых - символизм Тэнгэри (Неба), наслоились в
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центральноазиатской духовной традиции эзотерические символы 
Белых. Различение наряду с Великой Матерью-Богиней также солнеч­
ной Манзан Гурмэ и лунной Маяс Хара (Хара -Черный) свидетельст­
вует, по-видимому, об этом выделении солнечного культа Белых в 
качестве центрального из посвятительной традиции Xdpa - Черных с 
их архаическим культом Мистической Женственности, Матери Мира. 
Это и есть “женский раскол”, о котором повествуют оккультисты.

В традиции Рамы “Зейский раскол”, имевший место в эпоху цар­
ствования Рамы, означал попытку возвращения от господства сол­
нечного знания и культа к древнему культу “Матери Богов” и к лун­
ному знанию. Эти оккультные события и нашли отражение в бурят­
ских сказаниях о Сыне Неба Гэсэре. Подтверждением того, что речь 
идет именно об оккультных символах, служит упоминание о различии 
солнечной и лунной ветвей небожителей, имеющем смысл различия 
между солнечным и лунным знанием. Оба культа - солнечный и лун­
ный являются древнейшими в мире. (См.: Блаватская,I, с. 433). В 
древнейших посвящениях Желтых и Красных, в древнейшем пласте 
тэнгрианства и даосизма, да и в традиции Черных они не противо­
поставляются: речь идет о Едином. Противопоставлёйие солнечного 
принципа лунному является особенностью арийской традиции и вос­
ходит к Раме. (136)

Утверждение господства арийской традиции означало в мировой 
духовной эволюции, согласно эзотеризму, утрату первоначального 
Единства. А “женский раскол” в традиции Рамы означал4* утрату 
единства Тайного Предания Белых. (См.: Шюре, с. 148-151). “Женский 
раскол” имел также смысл попытки утвердить “пассивное начало над 
активным” Не достигнув успеха в Индии, мятежники вышли оттуда 
за 3200 лет до н.э., пришли в Египет к 2700 году, покорив Аравию и 
почти всю Малую Азию, они основали Финикию и Ассирию. Балли 
или Неврод (т.е. “Путь тигра”), один из финикийских вождей, вы­
шедших с той волной мятежников, основал Вавилонское царство, 
которое в мировом оккультизме стало символом разрушения единого 
тайного Предания и правоверной традиции Посвящения.

“Женский раскол” проявился в ряде случаев переворотами в пан­
теоне: в Египте Извара (Ишвара), Израэль или Озирис долго сопро­
тивлялись “пути тигра”, но в конце концов здесь богини Изида Фивий­
ская ( а в определенном смысле Изида была олицетворением Луны, 
как Озирис - олицетворением Солнца) и Милитта Вавилонская были 
поставлены выше Адона, во Фригии благая Мать - М а, называемая 
также греками Диндимена или Цибела - лишила Атиса - верховного 
Отца мужественной его силы. (См.: Папюс, 1993, с. 150). В бурятской 
Гэсэриаде эти события нашли отражение в виде упоминания о том; 
что вражде западных - “солнечных” и восточных - “лунных” - тэнгри
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начало положили две небесные женщины - солнечная и лунная дочери 
Эхэ Ехэ бурхан Великой Матери Богини. Но и в центрально- 
азиатском тэнгрианстве была эпоха первоначального единого Знания 
и единства двух космогонических принципов - солнечного и лунного. 
Об этом повествуют вступления к эпическим сказаниям бурят, где 
говорится о времени отсутствия вражды между восточными 
(“лунными”) и западными (“солнечными”) тэнгри.

Чтобы глубже истолковать символику различия между восточ­
ными и западными тэнгри, следует уяснить суть различия между сол­
нечным и лунным принципами, которое лежит в основе противопос­
тавления двух групп тэнгри.

Солнечный или огненный символ, символ Логоса, это первичное 
начало творческого процесса во Вселенной, источник Жизни. Дух 
Творца, носящегося над Хаосом, изображался каждым народом в 
образе Огненного Дыхания или Змия. Священный Огонь или Солнце - 
это символ Света и Разума.

Оккультная символика Луны есть поистине тайна: это тайна ок­
культных способностей человека, тайна традиционных магических 
культов, тайна “лунных Питрисов” Но в чем эта лунная тайна? 
Р.Грейвр в книге “Белая Богиня” пришел, не будучи эзотериком, к 
открытию, что Тройная лунная богиня или Белая Богиня была универ­
сальным символом в дохристианской мифологии и поэзии: греческой, 
кельтской, римской, скандинавской, индийской и даже -африканской. 
История западной религии есть постепенное подавление духовного 
культа Тройной лунной богини и его замена на рациональный культ 
солнечного Бога Аполлона. (См.: Уилсон, с. 24). Грейвс говорит о 
целой системе знаний, основанных на предпосылках скорее 
“лунного”, чем “солнечного” происхождения. Знание друидов, магия, 
шаманизм есть, утверждает вслед за Грейвсом К.Уилсон, - формы 
“лунного знания”, а древнееврейская “Каббала”, китайская “И цзин”, 
свитки Тарота, “Ключ Соломона”, египетская и тибетская “Книги 
мертвых” “должны рассматриваться не как примитивные и неудав- 
шиеся попытки в науке, а как попытки выразить глубины “лунного” 
знания их собственными словами, (подч. мною - И.У.).”(Там же, с. 29).

В теософии с лунной тайной связаны истоки длительной вражды 
между Владыками Темного Лика и Братством Света, активно про­
явившейся в атлантическую эпоху и продолжающей проявляться в 
нынешней коренной расе. (См.: Бейли, 19936, с. 285). По объяснению 
А. Бейли, в большей степени лунная тайна объясняется злоупотреблю 
нием вибрационным могуществом определенного центра и порочньщ 
направлением силы для исполнения антиэволюционных задач.

Метафизическая и психическая природа Луны должна, -пишет 
Е.П.Блаватская в “Тайной Доктрине”, быть оккультною тайною,
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хотя природа и свойства Луны известны от архаических времен до 
позднейших колдуний Фессалии и до современных тантристов каж­
дому оккультисту: Луна - друг колдунов и враг неосмотрительных. 
(См.: БлаватскаяД, с. 196). Однако всё же символ Луны до некоторой 
степени приоткрывается в отделе IX “Тайной Доктрины”, называе­
мом “Луна: Deus Lunus; PHOEBE” “Солнце есть Жизнедатель для 
всей Планетной Системы. Луна - жизнедательница нашей планеты. И 
ранние расы, даже в младенчестве своем, понимали и знали это. Она 
Царица и она же Царь.” (Там же). У греков Артемида была Луною в 
небесах и Дианою на Земле, имевшей отношение к деторождению и 
жизни. У египтян она была Гекатою в Аду, Богинею Смерти, властво­
вавшей над магией и чарами. Как олицетворение Луны, проявления 
которой тройственны, Диана-Геката-Луна, являет три аспекта в од­
ном. И в этом качестве она подобна Браме-Вишну-Шиве и является 
прообразом христианской Троицы, которая не всегда была всецело 
Мужского Начала. (См. там же, с. 433).

В индо-арийской и европейской традиции веры представлены оба 
культа - солнечный и лунный. Луна была живым символом Иеговы, 
культ девы Марии основан на древнем культе Лунных Богинь, в то 
время как Христос является “Солнечным Христом” Халдеи, гак же, 
как позже евреи, были почитателями Луны под различными именами - 
мужскими и женскими. Физиологический или антропологический 
ключ к символу Луны позволяет истолковать Лунный символ как 
производительную и детородную способность в Природе. Однако, по 
замечанию Блаватской, символика Луны, связанная с тайной Теого­
нии или эволюции манвантарических Богов, гораздо сложнее и не 
содержит в себе ничего физиологического. “Здесь всё мисгичио и бо­
жественно.” (Там же, с. 437). Если астрономически Луна есть одна из 
семи планет Древнего Мира, то в Теогонии она является одним из 
Правителей его. Ни один символ, “включая даже Солнце, не был 
столь сложным в своем многообразном значении, как символ Луны”, 
и он был двуполым. У некоторых народов он был мужским; как на­
пример, индусский “Царь Сома" или бурят-монгольский hapa Эсэгэ 
(Отец-Месяц); у других он был женским, как прекрасная богиня 
Диана-Луна.

“Но будь то мужское, либо женское начало, Тот или Минерва, 
Сома или Ашторет, Луна есть оккультная Тайна из Тайн и скорее 
символ зла, нежели добра.” (Там же, с. 443). Луна рассматривается в 
оккультной философии как бесполая Мощь, которую необходимо 
хорошо изучить, ибо её следует страшиться. (137) Возможно, в соот­
ветствии с этой эзотерической символикой Луны бурятский эпос со­
держит аллегорию лунной дочери Великой Матери Богини Маяс 
Хара (Маяс Черной). “Живет она на далекой восточной, неприветли-
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ной стороне небес. Не зная мужчины (эрэ мэдэнбэй ябажа, ондоликоо 
боодожо) рожает тринадцать сыновей...” (Гэсэриада, 1990, с. 119). В 
ггом бурятском тексте содержится указание на божественную беспо- 
лость или гермафродитизм первых Богов, что согласуется с оккульт­
ными данными, по которым разделение иолов произошло после так 
называемого Падения. И “Deus-Lunus стал тогда Андрогиною, муж­
ского и женского начала, поочередно, чтобы, в конце концов, слу­
жить, как двоякая мощь для целей колдовства в Четвертой Коренной 
Расе Атлантов” (Блаватская, I, с. 443).

В Пятой Коренной Расе, в зависимости от почитания Солнца или 
Луны, народы разделились на два антагонистических лагеря, и это 
привело к событиям, описанным как войны “Махабхараты”, которые 
для индусов являются исторической борьбой между Сурьяванша и 
Индованша. По всей видимости, войны тэнгри, разделившихся на два 
лагеря - западных, происходящих от союза стоящей в начале творения 
мира Эхэ Ехэ Бурхан (Великой Матери Богини) и Солнца, и восточ­
ных, происходящих от союза Эхэ Ехэ Бурхан и Луны, отражают этот 
же оккультный сюжет, связанный с выбором одного из двух начал, 
приводящим к доминированию одного из двух культов - солнечного 
или лунного.

В атлантической традиции, согласно теософии, Луна была муж­
ского начала, называлась “Владыкою Солнца” Аналогичным обра­
зом в бурятской мифологии Луна именуется Отцом, а Солнце - Мате­
рью. В традиционной культуре кочевников лунный культ был основой 
жизненного мира, по фазам Луны выверялись и планировались все 
события календарь, то есть фундамент самобытной национальной 
культуры, был лунным. В то же время в духовной традиции наших 
предков присутствовал и солнечный культ наряду с лунным. Но сам 
характер лунной символики свидетельствует о присутствии в бурят­
ской традиции очень древних эзотерических пластов, вероятно, со­
временных культуре атлантов и более ранних.

Восточные тэнгри бурятского пантеона часто называются также 
левосторонними, а западные тэнгри - правосторонними. Это бурятское 
и общемонгольское различение левосторонних и правосторонних 
обитателей небес ассоциируется с известным из тайноведения разли­
чием пути левой руки и пути правой руки, и ассоциация эта тем более 
прочная, что понятие “левосторонний” в монгольских языках бук­
вально означает “сторона левой руки (зун гаринУ\ а 
“правосторонний” - “сторона правой руки (баруун гарин)”

Оккультное разделение Знания на два диаметрально противопо­
ложных пути произошло в кульминационный момент развития атлан­
тической цивилизации. (См.: там же, с. 231). Путь правой руки или 
нравосторонняя тропа - это вселенская эволюция по законам Гармо­
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нии, Любви и Единства. Путь левой руки или левостороння тропа - это
путь, основанный на принципе Эго, это вселенский вызов, Единому, 
восстание против Неба. Иначе говоря, это путь духовного своеволия, 
а также права свободного действия. В символизме древних “левый 
путь” не был однозначно связан со злом. Лишь в рёзультате развер­
тывания истории человечества становится наглядной гибельность для 
человечества пути эго и индивидуалистического своеволия, земного 
противодействия космическим законам Единой Жизни.

Символом восставших в бурятской мифологии являются восточ­
ные, или левосторонние, тэнгри, во главе с Атаа Улан (Красный Дух 
Зависти и Соперничества), который был инициатором войны тэнгри 
и, когда он был побежден, расчлененное тело его сбросили на землю и 
это положило начало появлению на земле всяческой нечисти и болез­
ней. “Сорок четыре восточные небожителя собираются на суглан 
(совет - И.У.) на Месяце (подч. мною - И.У.) и Плеядах (Мэшэн), ре­
шают уничтожить на земле двуногих и четвероногих, распространить 
яд; уничтожить растения, птиц, высушить реки,” - так повествует о 
появлении зла на земле, порожденного лунным потомством Эхэ Ехэ 
Бурхан, бурятский эпос о Гэсэре.(См.: Гэсэриада, 1990, с. 128). Силой 
колдовских чар - лунного знания бабушки Маяс Хара останки Атаа 
Улан тэнгри превращаются в “могучего и страшного Гал Дурмэ хана, 
владеющего страшным колдовством”, в “чудовищно сильного Лоб- 
сошлдой мангадхая”; в “дьявола Шэрэм Мината шолмо, владеющего 
страшным колдовством”; в “Черную Чуму с тысячью белыми глаза­
ми”; в Ганга Бурэд хана и т.д. - всего 13 чудовищ, которые не смыка­
ют глаз, “а только убивают и поедают людей, животных и все живое 
на земле.” (Там же, с. 129).

Атаа Улан тэнгри выступает в бурятской мифологии инициато­
ром войны в Небе и источником зла и смерти на земле. Имя его глу­
боко символично: Атаа - это 1)Зависть-Вражда, 2) Состязание, Сопер­
ничество, Конкуренция (см.: Черемисов, 1973, с. 63); Улан означает - 
Красный. В мировом тайноведении красный цвет известен как символ 
восстания. Под эмблемой Красного цвета проходило восстание сто­
ронников лунного культа (!) в государстве Рамы. (См.: Папюс, 1993, с. 
148). Атаа Улан как символическая аллегория связан, следовательно, с 
лунной тайной.

Кроме того, в эпосе о Сыне Неба Гэсэре в форме мифа изложена 
оккультная тайна Падения части Сыновей. Атаа Улан был, как и 
“Падший Ангел” западного оккультизма, сброшен на землю. Сам 
этот мотив падения на землю глубоко символичен: “земля” - это сфера 
наиболее плотной, инертной, малоподвижной реальности и грубых 
вибраций, “дух земли” тайноведы истолковывают как злую силу. 
“Падший Ангел” на земле становится Князем Мира Сего, источником
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зла, согласно христианской мистике. Аналогичную символику содер­
жит и образ Атаа Улана.

Тезис о том, что бурятский эпос передает универсальный эзотери­
ческий сюжет, связанный с Падением и с тайной Луны, подтверждает­
ся также другими символическими совпадениями, в частности, нали­
чием в бурятском мифе о “Падении” известного оккультного символа 

красного цвета в том же самом значении, в каком он присутствует в 
библейской символике. Так, в Откровении Иоанна Богослова гово­
рится о появлении на небе “большого красного дракона с семью голо­
вами и десятью рогами...”, готовящегося пожрать младенца, которого 
должна родить “жена, облеченная в солнце...” (Откр. 12: 3, 1). Обра­
тим внимание на “красного дракона”, против которого воевали в небе 
“Михаил и Ангелы его” “И низвержен был великий дракон, древний 
змий, называемый диаволом и сатаною, обольщающий всю вселен­
ную, низвержен на землю, и ангелы его низвержены с ним.” (Откр. 12: 
7-9). (138) Здесь просматриваются явные параллели между сюжетом из 
Нового Завета и сюжетом об Атаа Улан Красном Духе Вражды- 
Соперничества (Красный Дух Своеволия). Заимствованйе Гэсэриадой 
библейской символики следует исключить - в силу данййх и результа­
тов исследований Г.Н.Потанина, Г.В.Ксенофонтова и др. Тогда как 
обратное могло иметь место. Как видим, в бурятской культуре пред­
ставлены древние тайные предания, ключ к которым имеется у По­
священных.

Атаа Улан, таким образом, являет собой эзотерический символ 
Падения части Сыновей (Неба), он воплощает собой тайну появления 
смерти на земле и тайну лунного знания, связанного с магией. Атаа 
Улан - это также символ Восстания под эмблемой Красного цвета - 
сторонников лунного культа против господства культа солнечного. 
Победившие западные тэнгри “утверждаются” в своем качестве, как 
об этом говорится во вступлении к варианту сказания о Гэсэре 
П.М.Тушемилова. (Гэсэриада, с: 165). Это утверждение статуса запад­
ных тэнгри как бы восстанавливало нарушенное вселенское равнове­
сие, которое было свойственно безначальному Единству.

Предмет спора тэнгри - срединный Сэгэн Сэбдэг тэнгри (Голубое 
Небо Прозрачной Чистоты)- это тоже образ с эзотерической симво­
ликой. Существенно то, что спор вдет из-за Того, Кто пребывает в 
центре небес и обладает всесильным магическим могуществом 
(.шэрээмэ ехэ шижитэй, айма ехэ абатай). Если вспомнить^ что в тай- 
поведении Тот, кто пребывает в недвижном центре, вокруг которого 
происходит движение, называется Царем Мира, то можно предста­
вить диапазон значений символа Сэгэн Сэбдэг тэнгри. На эту же сим­
волику Царя Мира указывает само его имя - Сэгэн Сэбдэг - оно сим­
волизирует сокровенную чистоту Небес, то есть тайну Неба. Тот, кто
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пребывает в Срединном покое, обладает тайной, могуществом и зна­
нием. Не зря о Сэгэн Сэбдэг тэнгри говорится, что он всесильный ча­
родей. Символизируя Закон Единства и тайну Неба, Сэгэн Сэбдэг 
тэнгри является предметом стремления адептов правосторонней и 
левосторонней тропы. В этом контексте противостояние западных и 
восточных тэнгри обретает ещё смысл борьбы сторонников солнечно­
го и лунного знания, учений правой и левой руки. Наконец, противо­
борство двух групп тэнгри может быть истолковано как борьба по­
святительных традиций Белых и Черных (Белой и Черной Коренной 
Рас).

Эзотерический мотив неудачи Бога-Творца (“Отцов”) в творении 
мира и участия в космогоническом процессе его антагониста также 
представлен в Гэсэриаде и мифологии бурят (см.: Шаракшинова, 1980, 
с. 17- 30) упоминанием о Большом Чёрте (Ехэ шудхэр, Архан 
шудхэр), который - по варианту Гэсэриады - во время сна Эхэ Ехэ 
бурхан - Великой Матери Богини, сотворившей вселенную, “сжимает 
землю обеими руками”, за что Богиня-Мать ругает его, “но черт го­
ворит, что делает доброе дело: на земле появятся горы и люди, спус­
каясь с них вниз и поднимаясь по ним вверх, будут проклинать черта 
и призывать на помощь бога” (Гэсэриада, с. 116). Аналогичный сю­
жет есть и в других космогонических мифах бурят. (См.: Шаракшино­
ва, с. 23-24). Ехэ шудхэр (Архан шудхэр) имеет в качестве западной 
оккультной параллели “Сатану” или “Змия”, обольстившего первых 
людей, которые “пали” и утратили “Эдем”, то есть свою божествен­
ную, небесную, природу, и вынуждены бесконечно подниматься, па­
дая снова и снова, из плотских, материальных, оков снова к Богу, в 
Небеса. «“Сатана”, когда его перестают рассматривать в суеверном, 
догматическом и, лишенном истинной философии, духе церквей, вы­
растает в величественный образ того, кто создает из земного - божест­
венного Человека...» (Блаватская, I, с. 236).

Космогоническая мифология, основанная на дуалистической идее
- участии двух начал, доброго и злого, - распространена на всем севе­
ре Азии и Европы от Байкала до Балтийского моря, -утверждает вслед 
за А.Н.Веселовским Г.Н.Потанин. (Потанин, 1912, с. 17). Правда, 
следовало бы уточнить, что в бурятской мифологии нет дуализма, 
присущего западной мифологии - Ехэ шудхэр не имеет в бурятских 
космогонических представлениях того веса, который придают на За­
паде образу Сатаны. А у монголов и тибетцев вообще не зафиксиро­
вана дуалистическая легенда о сотворении мира, зато у них есть ле­
генда о постройке храма, дворца, и в этих легендах фигурирует бык: 
строителю храма для завершения не хватает какой-то тайны, и в за­
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вершении помогает бык. Но и у бурят есть космогонический миф, в 
котором тоже фигурирует бык.

Дуалистическая космогония, характерная для мифологии север­
ной Европы и Азии, происходит, скорее всего, от “гиперборейцев” и 
скифов .цосителей солнечного культа Овна, основателей посвяти­
тельной традиции Белых и принципа солнечного знания. Монголо­
тибетскому миру Центральной Азии с древнейших времен было при­
суще знание вселенских законов Единства, и космогонический дуа­
лизм не был присущ его автохтонному мировоззрению. Что касается 
Трансбайкалии, то эта часть монгольского мира лежала на пересече­
нии со скифо-сибирским миром и испытывала духовное влияние 
Белых: их. наследие в виде археологической культуры так называемых 
динлинов и других европеоидных племен вошло в духовную жизнь 
аборигенов Прибайкалья и Забайкалья. Но в бурят-монгольских ду­
ховных памятниках все я̂ е нет космогонического дуализма в той фор­
ме, в какой он имеет место в зороастризме и в иудео-христианском 
мире. Гораздо более характерным для бурятской мифологии, как и 
для остального монголо-тибетского мира Центральной Азии, являет­
ся сюжет о творении мира и о том, что для завершения процесса тво­
рения Творцу не хватает какой-то тайны, и что завершить процесс 
творения помогает Бык или Эрлик, властитель царства мертвых, ко­
торый изображается с бычьей головой. И в иконографии монгольских 
народов Эрлик-хан изображается с бычьей головой. Бык, как известно 
из эзотерики, это символ бога Тора, лунного культа и лунного знания.

В бурятской легенде о сотворении мира Эсэгэ-Малан оказался в 
затруднении, желая “создать место для жизни” “пред его глазами 
расстилаются только воды океана” Выручил его Эрлик (царь ада с 
бычьей головой): превратившись в утку, он принес со дна моря ще­
потку земли в своем клюве, бросил её в воду, и Эсэгэ-Малан образовал 
материк.

“Когда творение кончилось, Ерлик предъявил право на свою до­
лю в созданном мире, но Эсэгэ-Малан не захотел уступить ему и не­
большого клочка земли. Тогда Ерлик попросил дать ему только тот 
ничтожный кусочек земли, который придавлен нижним концом его 
посоха. Эсэгэ-Малан согласился. Ерлик вынул нижний конец из зем­
ли, в кот орую он был вдавлен, и из открывшегося отверстия полезли 
змеи, жабы и всякие гады, полетели осы, комары и мошки. Этим на­
воднением земли и воздуха гадами и гнусом, жалящими и мучающими 
людей, Ерлик отомстил Эсэгэ-Малану за его несправедли­
вость.’’(Потанин, 1912, с. 14).

Тибетский храм тоже воздвигается на водной поверхности, и Си­
вый Бык помог строителям, доставив необходимый для постройки 
материал, а строители проявили неблагодарность к Сивому Быку,



который впоследствии переродился, по легенде, в виде царя Ландар- 
мы, гонителя буддизма. Есть и аналогичная монгольская легенда, в 
которой фигурируют отец и сын, и тоже из отверстия изливается вода. 
(См.: там же, с. 15).

Стоит вспомнить эзотерическое значение символа Быка - Тора, и 
смысл этих центрально-азиатских легенд становится прозрачным: 
предания говорят о неблагодарности сотворенного мира по отноше­
нию к Луне, сыгравшей великую роль в эволюции вселенной. О роли 
"Лунных Предков” или Питрисов известно в эзотерической филосо­
фии и Запада, и Востока. Сыграв свою роль жизнедательницы земно­
му миру, Луна мертва психически и духовно, а физически она как бы 
полупарализованное тело, и оккультисты называют её “Матерь Бе­
зумная”, “Великий Небесный Лунатик”. (Блаватская, I, с. 189).

“По ту сторону счастья живых, по эту сторону счастья мертвых”, 
как говорится в Гэсэриаде, располагается мир лунного начала - лево­
сторонних или восточных (зУУни) тэнгри. Мифический побежденный 
Бык ушел на Восток, то есть на левую сторону, и стал Эрликом 
(Эрлен-хан), властителем мира мертвых, о котором в шаманских за­
клинаниях говорится, что это местность вечного холода, непригодная 
для жизни, где кромешная тьма и нет солнца. Так говорится, напри­
мер, в бурятском предании об Эрлэн-хане из “ленинградской” папки 
С.П.Балдаева (рук. № 3514). (139)Конечно, здесь архаическая схема 
мира Эрлэн-хана облечена й фольклорную ткань, сотканную из по­
вседневных особенностей быта и героики качугских бурят начала XX 
века, но и сквозь неё просматривается оккультная концепция восточ­
ной (левой) стороны как места, где нет солнца, где тьма и холод. При­
сутствует и образ существа с бычьей головой Мунхалъжан 
(Манхальжан). У иркутских бурят в прошлом существовал особый 
обряд почитания Быка - Ухэр тайлаган (Обряд жертвоприношения 
Быку), во время которого призывали бычьеголового Манхалъжана. 
Его призывание приводит С.П.Балдаев среди записанных им в 1947 г. 
материалов по шаманству I Ирхидеева рода Мадаганского улуса Ир­
кутской области (Балдаев, рук. № 3514, л. 28):

“Ухэр толгой Манхальжан
Зуу™ холойн
ЗуЬэ буруу дайдаЬан
Хубхай хохюуро ороноЬоо ереЬэн
Сээжидээ ханядаЬатай бурхад
Сусэгээдоо богтой бухад...”
С.П.Балдаев переводит так:
“Манхальжан с бычьей головой,
С далекой восточной 
Иного вида страны,
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Голодной, холодной местности 
Вы прибыли сюда,
В груди имеете кашель,
На белках глаз 
Имеете бельма...”
Если ближе к буквальному значению перевести последние две 

строки бурятского текста, то они выглядят так:
“Боги с простуженной грудью,
Быки с бельмами на глазах”
То есть Манхалъжан - это представитель Богов=Быков, которые 

пребывают на восточной (левой) стороне “иного вида” Yxsp тайла- 
,'ап (тайлаган Быка) был посвящен “удха” (корень) мадаганских ша­
манов - божеству грозному и могущественному, живущему на восточ­
ной стороне. Он проводился 24-25 июня (по ст. стилю), и участвовало 
н нём всё население - и мужчины, и женщины. Обряд совершался на 
(>срегу р. Осы, в местности Байтог. Жертвоприношение совершали 
Ьыком и ритуальной молочной пищей. Приведенное выше призыва- 
мие зачитывали во время ритуала “сасли бариха”, когда шаман делал 
возлияние молоком восточным божествам, а старики, выстроившиеся 
слева от него по старшинству, - тарасуном (молочная водка). Ещё три 
старика-в это время били в бубен (хэсэ), призывая “удха” (корень) 
местных шаманов, и обходили народ, призывая счастье и благополу­
чие улусу от восточных божеств (См.:там же).

Если вспомнить тюрко-монгольские предания об Огуз-хаие, об 
уйгурском Бука-хане, о монгольском Арик-Буке, бурятский миф о 
1>уха-нойоне, то можно представить себе реальную значимость симво­
ла Быка-Тора  для Центральной Азии. Кастреном была записана одна 
(бурятская легенда, которая приписывает сотворение мира Буха- 
нойону. Bucha Nojan и его жена Budan Chatan были первые люди, - 
говорится в этой легенде. Они захотели умножить род человеческий и 
вырезывали человеческие фигурки из бумаги. (Castren, 1857, s. 235; 
[>алаганский сборник, с. 140). Г.Н.Потанин, располагая обширным 
фольклорным материалом о Буха-нойоне, высказывал мнение, что ряд 
горных вершин в Центральной Азии имеет названия, связанные с ле­
гендой, подобной бурятскому мифу о Буха-нойоне. (См.: Потанин, 
1881-1883, IV, с. 264-298; 821-826). Древние китайские путешественни­
ки-монахи рассказывали о двух холмах близ Хотана, которые назы­
вались Рога Быка. (Риттер, с. 67 и след.; Abel Remusat, 1820, p. 43). 
Около древней монгольской столицы Каракорум (Харахорин) на 
р.Орхон был перевоз Хуху буха (Синий Бык). По рассказам будди­
стов, близ Лхассы есть Бык-гора, которая каждый год начинает дви­
гаться в направлении к городу, угрожая раздавить его, но движение её 
всякий раз прекращается в результате совершения особого обряда.
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В легендах и сказаниях Азии царь с бычьей головой или с рогами 
встречается не только у монголов и тибетцев, но также и у китайцев, - 
отмечает на основе фольклорных данных Г.Н.Потанин. (См.: Бала- 
ганский сборник, с. 145). В тибетских сказаниях - это Ландарма, гони­
тель буддизма, в монгольских - Эрлик, в бурятских - Эрлэн, царь ада. 
От монголо-тибетских образов Быка-царя отличается символизм Бы- 
ка-царя в тюрко-монгольских сказаниях о Бука-хане уйгурском (см.: 
Д’Оссон, 1937), об Огуз-хане (см.: Рашид-ад-дин) и в бурятском мифе 
о Буха-нойоне, где отсутствуют указания на враждебный людям и 
жизни характер Царя-быка. Вообще говоря, противоположность Бы­
ка и Жизни - не универсальная черта этого символа - Быка; Скорее, 
Бык - это символ иной реальности, мира “иного вида”, как говорит об 
этом текст шаманского заклинания Манхальжана. Изгнанный с сол­
нечной - западной стороны, Тор-Бык ушел на символический Восток 
и стал властителем мира тьмы й смерти. Отсюда - Эрлик с бычьей 
головой. Тибетский Ландарма изображается с бычьей головой не слу­
чайно - ведь он сделал попытку возродить древние культы лунное 
знание, принцип Тора. (140)

Этот религиозный дуализм в духовном наследии Центральной 
Азии на материале бурятского и якутского шаманизма был замечен в 
свое время Г.В.Ксенофонтовым, который связывал его со сменой, бо­
гов и с противопоставлением небесного коня и бычьего бога подземно­
го мира. “Старый бог постепенно вытесняется новым. Победивший 
поселяется на небесах, побежденный - в сознании людей - уходит в 
подземное царство в образе дьявола.” (Ксенофонтов* 1992, с. 30). С 
этим же явлением он соотносил разделение шаманов на белых и чер­
ных. Думается, несмотря на историко-материалистический подтекст 
данной интерпретации, она является наиболее глубокой в отечестве- 
ной этнографии концепцией эволюции центрально-азиатского ша­
манства и объяснения “белого” и “черного” шаманства.

Точнее, конечно, было бы сказать, что произошла не смена богов, 
а разделение сфер влияния между господствовавшими в древности 
лунными=бычьими культами и возобладавшими с утверждением Бе­
лой,Расы солнечными культами, тоже являющимися древнейшими на 
земле. Лунные=бычьи культы у бурят не исчезли - ведь тот же 
Г.В.Ксенофонтов наблюдал, как бурятские шаманы во время транса 
подражают бычьей рыси. Я и сама летом 1996 г. во время ритуального 
путешествия с монгольскими шаманами на Ольхон видела, как вошел 
в транс - онгоо оруула - Цэрэн-заарин: он подражал Быку- Буха- нойо­
ну! По его мнению, Буха-нойон (Владыка. Бык) это и есть хозяин 
Байкала и общий покровитель бурят.

В то же время и Небесный Конь - тоже очень важный традицион­
ный символ бурят: существуют специальные призывания Хозяина
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Черного Коня, в шаманских текстах упоминаются хара моритон, хухэ 
моритон - всадники на черных конях, всадники на синих конях, одним 
из важнейших понятий традиционной онтологии бурят является хии- 
морин (конь-ветер) - понятие небесного коня-души, который имеется у 
каждого человека, существуют даже специальные методы зурхая 
(монгольской астрологии) по восстановлению энергии и “положения” 
хии-морин. Эта символика небесных коней стала органической частью 
буддийской традиции бурят и монголов. Но Буха-нойон (Закон Бы- 
ка=Тора) всё ещё остается глобальным символом бурятского народа.

В глубокой древности Великий Закон Степи назывался Екэ Торе, 
и культ Вечно Синего Неба был связан с Екэ Торе, древним лунным 
знанием кочевников. По всей видимости, это и был Закон Тора-Быка. 
И этот эзотерический пласт до сих пор присутствует в культуре бурят- 
монголов, в их традиционном тэнгрианстве. Деление тэнгриев на .вос­
точных и западных отражает глобальное для планеты оккультное 
противостояние Быка=Тора=Луны господству солнечного знакйя 
Белых. Те бурятские шаманы, которые сохранили посвятительную 
линию, восходящую к восточным (левосторонним) тэнгри, представ­
ляют более древний, лунный, принцип тэнгрианского Знания. Пред­
ставители этой линии называются в бурятском шаманстве хара боо - 
они обладают хара удха (букв.: черный корень) и им покровительст­
вуют восточные тэнгри, что дает им особое могущество. Большинство 
же,, так называемые белые шаманы, приняли посвятительную тради­
цию солнечного принципа Белых. В древности же не было противо­
поставления солнечного лунному, восточных тэнгри - западным - ведь 
в традиционном шаманском костюме присутствовали и солнце, и лу­
па. Как пишет знаток шаманской традиции бурят, Василий Андреевич 
Михайлов (1882-1925), “в давние времена у бурят шаманы, вероятно, 
совмещали в себе обязанности жрецов как белого, так и черного куль­
та, на что указывает то обстоятельство, что посвящение того и друго­
го одинаковы.” (Михайлов, 1996а, с. 17). Да и в начале XX века разде­
ление шаманов на белых и черных, то есть тех, кому покровительст­
вуют западные тэнгри, и тех, кому покровительствуют восточные 
тэнгри, не было жестко однозначным. В рукописных материалах 
К.Хадахнэ говорится, что некоторые недостаточно сильные шаманы 
но время междоусобной борьбы шаманских группировок обращаются 
к восточным тэнгри за помощью и “сыновья этих победивших шама­
нов делают своим корнем восточные тэнгрии, т.е. черный утха, - от­
сюда черные и белые шаманские корни.” (Хадахнэ, рук. № 164-165, 
гетр. № 2, л.55). Из этого контекста видно, что понятие "хара удха” 
(“черный корень, источник”) (141) имеет значение “черный источник” 
или по смыслу - “черная посвятительная линия”
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Шаманское знание и искусство боб (боблхэ - камлать) существу­
ют, согласно бурят-монгольской мифологии, с самого сотворения 
мира - до всякого разделения тэнгриев на группы. Черная и белая 
иосвятительные линии (удха) это результат оккультного раскола; 
особым знанием и магическим даром обладала не только лунная Маяс 
Черная у солнечной прародительницы западных тэнгри Манзан 
Гурмэ тоже были магические атрибуты : волшебный камень зада (142) 
и волшебный прутик (магический жезл). Способность боблхэ 
(камлать) была неотъемлемой для всех тэнгри. Шаманский дар восхо­
дит к качествам самого Неба (Тэнгэри).

6.1.2. Бурятский миф о Первом Шамане 
как часть учения о Тэнгэри

И правосторонние, и левосторонние тэнгрии являются шаманст­
вующими (ббблур), как говорится в Гэсэриаде. Знание этого типа 
боблхэ - относится к тайне Неба. Первый Шаман, по бурятской ми­
фологии и сведениям из шаманского фольклора, был Сыном Неба, - 
судя по текстам Гэсэриады, материалам Г.Н. Потанина, а также ша­
манским мифам, собранным С.П. Балдаевым у ленских бурят (см.. 
Потанин, 1912; 1916; Балдаев, рук. № 3514, л. 32 и др.). “Я думаю так­
же, что сына неба следует видеть в другом сопернике царя неба, кото­
рый выдается за первого и самого могущественного шамана; здесь 
роли меняются; здесь соперник неба является не носителем смерти, а 
протестующим против неё ”, говорит Потанин (1916, с. 114). Речь 
идет о Хара-Моргоне(Мэргэне) - Черном Мастере, который, по бурят­
ской легенде, был этим самым первым и самым могущественным ша­
маном. Он обладал таким вещим знанием, что упразднил смерть- на 
земле, воскрешая всех, кто умирал. До этого такая сила принадлежала 
только царю неба - Эсэгэ-Малану. Хара-Мэргэн был такой же могуще­
ственный соперник Эсэгэ-Малана, как и Ерлик-хан, только последний 
выступает в мифологии врагом жизни, созданной Эсэгэ-Маланом на 
земле, а Хара-Мэргэн был защитником жизни и врагом смерти. 
Г.Н.Потанин, рассматривая легенду о борьбе Эсэгэ-Малана и Хара- 
Мэргэна в качестве космогонического мифа о борьбе двух начал, по­
лагает, что в данной легенде о Хара-Мэргэне “Ерлик скрывается под 
именем Эсэгэ-Малана” (Потанин, 1912, с. 156). Вот этот сюжет из ле­
генды, которую имеет в виду Г.Н. Потанин:

Эсэгэ-Малан, желая проверить могущество Хара-Моргона, вынул 
из тела одного человека душу, посадил её в узкогорлый сосуд и гор­
лышко его заткнул своим пальцем. Шаман пустился на поиски исчез­
нувшей души. “Он опустился на дно морское и изведал его; спустился
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и в подземное царство Ерлика и осмотрел его; потом, подобно тому 
как Соломон, чтобы подняться к небу, сел на какой-то круг, Хара- 
Моргон сел на круглый шаманский бубей и полетел исследовать небо. 
Он увидел душу, заточенную в сосуде, обратился в осу и ужалил бога 
в лоб. Бог отнял палец от сосуда, душа вылетела на свободу, шаман 
схватил её и поместил в тело, из которого она была вынута. Разгне­
ванный бог рассек у шамана бубен пополам и самого ег о осудил вечно 
прыгать (камлать?) на вершине горы, т.е. на небе” (Известия 
ИСОРГО, т. XI, № 1-2, с. 90).

Эта же легенда известна бурятам в другом варианте, где речь идет 
о Первом Шамане Ббхбли/Бухали -Хара боб , который проявил такую 
же силу и дерзость по отношению к Эсэгэ-Малану.

“В одном рассказе говорится, что Эсэгэ Малан ни за что не хотел, 
чтобы у одного богатого бурята был сын. Тогда последний обратился 
к самому первому великому шаману Бухли хара боб  - Целый черный 
шамай. Шаман помог богачу в его просьбе и создал ему сына и был 
покровителем этого ребенка, найжи - “друг” Эсэг э Малан, узнав, что 
шаман помог, чтобы у бурята был ребенок, страшно рассердился на 
шамана и взял душу ребенка к себе на небо и держал её около себя. 
Шаман, когда ребенок захворал, узнав, что душу его взял Эсэгэ Ма­
нан, надел все свои шаманские доспехи и полетел на бубне на небо. Во 
время полета шамана побрякушки его одеяния так красиво гремели, 
что звери лесные, оставив своих детенышей, и птицы небесные, оста­
вив своих птенцов, заслушались этими звуками и совершенно позабы- 
нп о своем потомстве, которое умерло с голоду.

Прилетев на небо к Эсэгэ Малаиу, шаман обратился в желтую 
осу, шара хэдгене, и, улучив момент, ужалил Эсэгэ Малана в лоб. По­
следний от боли вздрогнул и упустил душу ребенка, которую поймал 
шамай и благополучно возвратился на землю; больной ребенок вы­
здоровел. Эсэгэ Малан, узнав, кто сотворил подобную каверзу над 
ним, обозлился на шамана, отнял душу ребенка обратно, а самого 
шамана за то, что он противится ему и злоупотребляет данной ему 
нластыо и силой (подч. мною - И.У.), и что сделал величайший грех, 
погубив множество молодого поколения, наказал, заставив его пля­
сать на черном плоском камне (скале), “хаптгаи хара шулуун дере”, 
пока он совсем не скроется в скалу. Легенда гласит, что чем больше из 
иска в век, уйИе уш  бери, углубляется шаман, тем больше падает ша­
манство, делаются хуже шаманы” (Михайлов, 1996а, с. 63-64).

Боб  выступает носителем могущественных сил и вещего знания, 
(шагодаря которому можно возвращать людям души даже вопреки 
иоле верховного тэнгрия Эсэгэ-Малана.
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Однако шаманский фольклор наряду с оккультным могуществом 
первых боб  говорит также об их эгоизме, о злоупотреблении силой и 
даром, о их вине перед Небом. Так, есть алтайское предание, где ша­
ман Джерканат обвиняется в недостатке преданности царю Неба и в 
себялюбии.(143) В телеутском предании шаман Бобырган оказался 
таким же эгоистом, как и Джерканат. Его судьба оказалась похожей 
на судьбу другого шамана древности - Дайн- Дере Дархан-ббб, камен­
ные изваяния которого стоят в степях северной Монголии (см.: Пота­
нин, 1916* с. 15), - он был обращен в каменную гору Бобырган на бе­
регу Катуни.

Эти предания, повествующие об эгоизме шаманов или о недос­
татке любви к Сыну Неба, имеют смысл аллегории духовного своево­
лия, которое проявили Восставшие Сыновья Неба=Бога. В таком 
случае возникает вопрос, является ли эгоцзм в оккультном смысле, 
т.е. принцип антиэволюции, основанный на отказе от Законов Един­
ства и Любви, общим атрибутивным свойством шаманов? Мы пола­
гаем - нет. Выше уже говорилось, что способность боблхэ (камлать) 
была в природе всех тэнгри и самого Неба. Это было тайной Тэнгэри 
и источником могущества богов. В бурятской религиозной мифоло­
гии и Манзан Гурмэ тббдэй, и Маяс Хара тоодэй, и все множество 
родившихся от них тэнгри обладают знанием типа боблхэ и магиче­
скими шаманскими атрибутами. Но будучи передано людям, это не­
бесное знание может быть использовано по-разному и даже стать 
очень опасным, если его носитель находится во власти эгоцентриче­
ских иллюзий о самом себе, своем “я” и реальности. Не следует сме­
шивать само небесное по происхождению шаманское знание и дар 
боблхэ с теми человеческими, “земными”, формами его использования 
шаманами, когда имеют место искажения божественного тайного 
знания из-за ограниченности человеческого сознания и непомерной 
гордыни слепого “я” и употребление небесного дара во зло.

О том, что шаманская “наука” имеет своим источником Небо, 
есть прямые указания в шаманской мифологии. В мифе об Эрлэн-хане, 
записанном С.П.Балдаевым, Первый Шаман Бухэли Хара боб  был 
Тем, кто начал борьбу с силами зла на земле. Когда на земле появился 
мор на людей, скот и высохли реки и озера, когда повсюду стояли 
плач и стон, и весть об этом дошла до Эсэгэ-Малан тэнгри, - говорит­
ся в этом мифе, - он взял свое магическое серебряное зеркало (толи) 
(144) и увидел илулм, анахаев и прочую нечисть, разносившую по земле 
болезни и смерть. И тогда Эсэгэ-Малан тэнгри предложил собранию 
тэнгри выбрать кого-нибудь из них для борьбы со злом. Выбор пал на 
сына Б болур Саган Тэнгри (Пребывающий в экстазе Белый Тэнгри)-
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1>ухэли-Хара боо. Когда силы зла напали сообща на этого Сына Неба, 
и побили его, разорвали хэсэ (бубен), отняли конные тросги, то, не 
сумев в одиночку справиться с нечистью, Бухэли-Хара боб  поднялся 
па вершину Сугтэ Су мэр и стал звать других тэнгри. И на вторичном 
совещании тэнгри выбор пал на Эрлэна, Гэсэра и Далая, которые 
срочно спустились на остров Ольхон. (См.: Балдаев, рук. № 3514, л. 
12-33).

В данном мифе Первый Шаман Бухэли-Хара боб  назван Сыном 
Неба - одного из Ббблур Саган Тэнгри, которых Гэсэриада относит к 
сонму западных тэнгри. Получается, что Первый Шаман Бухэли- 
Хара боб  происходит от западных тэнгри, которых принято считать 
(>елыми. В таком случае понятиехара боб  (букв.: черный шаман), час­
то встречающееся в шаманском фольклоре, не связано изначально и 
по определению однозначно с восточными тэнгри. Бурятский образ 
Черного боб Бухэли является символом оккультной Мудрости, и в 
контексте этого мифа “черный” как раз является синонимом мудрости 
в смысле вещего знания. В Древней Мудрости наших предков проти­
воположность белого и черного не имела смысла противостояния 
добра и зла. А если принять во внимание данные Василия Адреевича 
Михайлова, то имя Первого Шамана - Бухэли-Хара-ббб, передавае­
мое им как Бухли хара боб , переводится: “Целый черный шаман” 
(Михайлов, 1996а, с. 63). Точнее было бы перевести - “Полный черный 
шаман” В этом контексте имя Первого Шамана является символом 
полностью посвященного мудреца, обладающего магическим знани­
ем.

И сам верховный г лава западных тэнгри (по другим представле­
ниям - глава 99 светлых добрых тэнгри) Эсэгэ-Малан представляется в 
сознании бурят шаманским Отцом, осуществляющим связь с (Хухэ 
мунхун тетери” (Михайлов, 1996а, с. 61) - Вечно Синим Небом. А на 
юге от местопребывания Эсэгэ-Малана на берегу незамерзающего 
очера Энеи, что у холма Хуи болдок, растет знаменитое шаманское Эхэ 
Шара Модон (Мать Желтое Дерево) и там находятся все шаманские 
атрибуты и божества шаманского дара, одеяния, принадлежностей и 
“шаманского колдовства”, а также сулдэ (жизненная сила, душа) муж­
чин и женщин, - и всё это находится в ведении Эсэгэ-Малана (145).

В связи с вышесказанным возникает необходимость уточнить бы­
тующие представления об одном из главных персонажей тэнгрианско-
I о пантеона - о символике образа Хан Тюрмас Тэнгри (бур.) или Хан- 
Хормуста Тэнгри (монг.), он же Кан-Курбустан (алт.) - являющегося, 
согласно эпосу, отцом Гэсэра. Среди востоковедов бытует мнение, 
утвердившееся благодаря авторитету Д.Банзарова, В.В.Бартольда,
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Б.Я.Владимирцова, что “тюрко-монгольское божество Хормуста- 
Корбустан является древнеперсидским божеством Ормуздой или же 
Агура-Маздой, культ которого занесен в Центральную Азию не позд­
нее VI в.н.э. В маздаизме (зороастризме) Агура-Мазда (Ормузда) счи­
тался главным божеством, стоявшим во главе светлых духов, создате­
лем всего светлого, чистого, разумного, полезного для людей.” 
(Михайлов, 1980, с. 149). И современные бурятские исследователи 
религии своих предков, в частности, Т.М.Михайлов, которого я цити­
рую, полагаются на мнение авторитетов.

Но ведь существует и другая версия, почему-то оставшаяся без 
внимания, - высказанная Г.Н.Потаниным. Он обратил внимание, что 
академик Шифнер сближал это имя Хан-Хормуста или Кан- 
Курбустан - с алтайским курмдс (karmos) 9 невидимым духом? и с че­
ремисским кереметем, но решил при этом, что монголы и , ;гюрки 
иранское верховное божество распылили на мелких духов. В действи­
тельности, по мнению Г.Н.Потанина, имело место обратное - синте­
тическая работа: ‘‘из представления о множестве духов курмбс созда­
ние представления об одном наиболее могущественном курмбсе, т.е. 
Хормустень-хане” (Потанин, 1912, с. 151). Оказывается, курмосы - это 
духи, к которым шаманы обращаются за помощью, которых они со­
бирают к своему бубну ударами по нему, укрощают своими заклина­
ниями и заставляют служить себе. Г.Н.Потанин записал рассказ о 
Кам-Курмосе (шамане Курмосе) , который ссорился с Ерликом и сло­
мал его костыли. Все эти данные делают небезосновательным вывод 
Потанина б том, что “в старину курмос значило шаман” (Там же, с. 
152).

Есть, таким образом, основания считать, что Хан Тюрмас или 
Хан-Хормуста он же Кан-Корбустанявляется автохтонным персона­
жем тэнгрйанской мифологии и пантеона й имеет шаманское проис­
хождение. Возможно, он тождественен образу Первого Шамана.

Предания бурят о Первом Шамане свидетельствуют, что древние 
шаманы обладали могущественной силой, направленной против смер­
ти, и что сила эта, преодолевающая смерть, была от верховног о вла­
дыки Неба - Эсэгэ-Малан Тэнгри. На эту главную особенность шаман­
ского дара - противостояние смерти - есть прямые указания в легенде 
о происхождении шаманства, записанной К.Хадахнэ в 1927 г. , в ко­
торой говорится о Будун Хара Б об  (Полный Черный Шаман). Этот 
Будун Хара Боб  был настолько успешен в противоборстве со смертью, 
что царь умерших, Альбита хара-нойон (монг.: Ринчин Дорджи, бур.: 
Эрлэн-хан) трижды приезжал жаловаться к Эсэгэ-Малану: "Твой Будун 
хара боб  кроме ветхих стариков почти ничего не дает в мое царство
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мертвых”(подч. мною И.У.). Тогда Эсэгэ-Малан решил испытать 
силу Будун хара боб. И далее легенда повторяет уже описанный выше 
сюжет о том, как шаман, обернувшись пчелой, ужалил Эсэгэ-Малана в 
палец и освободил упрятанную Эсэгэ-Маланом душу человека. Тогда 
рассрженный Эсэгэ-Малан “Буту монгон хесейин/ Хаха шабьиажи 
ортёо/ Бухоли монгон теборин/ Taha шабгиади ортёо/Орге хедергей- 
ин/Зала зандарболсоро/ Хаха татажи ортёо " (“Оправленный в сереб­
ро бубен/ Махом разрубил пополам/ Серебряные шаманские трости/ 
Iвдребезги изкромсал/ Шаманское его одеяние/ В сердцах сорвал, ра­
зорвал”) (Хадахнэ, рук. № 121-122, л. 12).

Этот эпизод интепретируется в мифологическом сознании бурят 
как проявление враждебности шаманских сил самому Эсэгэ-Малану> 
за что шаманы и шаманки лишились шаманского права и шаманство 
костепенно угасает. (См. там же, л. 11). Для нас в данном случае су­
щественно, что Альбита хара нойон(Черный Господин магических 
сил) в обращении к Эсэгэ-Малану называет шамана “твой Будун хара 
бос” Это означает, что Первый Шаман был Сыном Неба и первым 
борцом со злом и смертью иа земле. Шаманская сила от Неба. В 
архивных материалах по бурятскому шаманству есть и другие много­
численные свидетельства о небесной,тэнгрианской природе боо-мургэл
- бурятского шаманства. Так, например, в легенде о великой шаманке 
Хан Хамокши тоодэй, известной также как Булгата онгон, она во вре­
мя спора со своим небесного происхождения конем говорит о себе: “И 
я имею силу, так как и я небесного происхождения. Надеюсь, что мой 
сахиусан Убуши нойон батор, сын Хормуста тэнгрия, обитающий 
теперь на горе Шонхолой Улаан, не оставит меня без помощи.” 
(Баторов, рук. № 755, л. 6).

Согласно мифологии бурят, один из главнейших признаков по­
священного шамана - йодоо - пихтовая кора,насаженная на березовой 
ветке, которая служила грамотой на удха, “была передана через за­
падных 90 царей, потомков Эсеге малаан генгрия для распределения 
среди бурят на земле.” “Получившие первыми йодоо избранники- 
шаманы считаются имеющими тенгри утха - “небесное утха”, а по­
следующие шаманы, унаследовавшие утха уже от тех первых шама­
нов, получивших йодоо впервые, считаются мяхан утхатае - “с мяс­
ным, человеческим утха”.Поэтому буряты говорят, что прежние ша­
маны с тенгри утха были сильнее, как имеющие непосредственное 
сношение с божествами, чем теперешние, которые имеют мяхан утха, 
а потому обращаются к божествам при посредстве своих нредков- 
шаманов. Таким образом, нынешние шаманы получают свое утха не 
непосредственно от божеству а от предков.” (Михайлов, 1996а, с. 16).

В баргузинском варианте лег енда о Первом Шамане, извлеченная 
из рукописи баргузинского тайши Сахарова (“Описание заселения

1 2 7



бурятами и тунгусами баргузинского округа”) и опубликованная в 
“Балаганском сборнике”, повествует следующее: “Баргузинские ша­
маны говорят, что дар слова и пророчества сходит на них с неба (подч. 
мною - И.У.), когда они подражают событию, случившемуся с Доге- 
доем, пастухом Солбона (звезда Венера). ”(Балаганский сборник, с. 
123). В этом мифе проглядывает символическая параллель между 
“пастухом Солбона”, которому подражает шаман в состоянии экста­
за, с хайдеггеровским “Пастухом Бытия” Бурятский миф зафиксиро­
вал небесную природу шаманского дара - как экстатического способа 
бытия.

У бурят широко распространены также легенды о происхождении 
шаманского дара от Птиц. В качестве Первого Шамана буряты почи­
тают одного из сыновей эпической Манзан Гурмэ тоодэй - Хан Бургэд 
тэнгри (Царь Орел тэнгри). По поверьям бурят, Орел - это “сын эжи- 
на острова Ольхона, Хан-Хото-бабая и первый бурятский шаман по 
воле богов” (Хангалов, 1890, с. 16). Наиболее распространенный сре­
ди бурятских шаманов “шубуун удха” (шаманский корень от Птиц) 
или “ханъйин удха ” как ещё говорят, это удха от Первого Шама- 
на=Сына Неба по имени Хан Бургэд тэнгри. Это самый древний и 
мощный шаманский корень бурят. Иначе говоря, шаманская наука 
бурят - это дар Орла.

Буряты молились Орлу, принося жертвоприношение овцой - об­
ряд зУхэли: мясо развешивали на дереве, и орлы поедали его. Орлу 
молятся с тех пор, говорят старики, как один боо-баабай (отец- 
шаман) указал: “Это ваш бурхан.”(См.: Балданжапов, рук. № 31116, л. 
66). Существуют также поверья у бурят, что Первым Шаманом была 
женщина, которой шаманский сан был передан Орлом по приказанию 
высшего божества тэнгринов. Предание об этом записано 
М.Н.Хангаловым от бурят Балаганского и Иркутского уездов. (См.: 
Хангалов, рук. № 729, л. 8).

В том же сборггике ВСОРГО есть легенда ‘‘Самая первая шаман­
ка” (Эгэн турунъхи одёгон) , в которой говорится, что тысяча небес­
ных бурханов, сотворивших первых людей, “приставили к ним кара­
ульным коршуна, чтобы он наблюдал, если бохолдой вздумает сде­
лать людям какое-нибудь зло, чтоб пришел и сказал им (бурханам) об 
этом” Но так как дети этих людей пытались застрелить коршуна, то 
боги велели коршуну передать кому-нибудь из людей свою чудодейст­
венную силу. Коршун увел одну пастушку на расстояние трехдневного 
пути в лес, усыпил и передал свою чудодейственную силу. Девушка 
стала “видеть” и “угадывать вперед худое и хорошее”, а также лечить. 
“Утха (род) этой шамаки Шошолок.” (Балаганский сборник, с. 124).



В третьей легенде из этого же сборника, называющейся “Почему 
некоторые буряты не едят селезенку и не бьют лебедей”, говорится об 
охотнике, которому удалось спрятать “крылатую одежду” одной из 
трех небесных дев, дочерей Хурмусты-тэнгрия, которые, превратив­
шись в лебедей, спускались на землю и купались в золотом озерке, и 
жениться на небесной девушке. Они прижили 13 детей. Но в конце 
концов получив обратно свою одежду, жена улетела в дымовое отвер­
стие со словами: “И так прощай! Я была небесного происхождения, а 
гы земного; я отправляюсь восвояси; один из твоих сыновей будет 
шаманом и одна дочь - шаманкой, только ты не корми их селезенкой!” 
11оэтому и до сих нор потомки их не бьют лебедей и не едят селезенки. 
( Гам же, с. 126).

В сказке об Алтан-шагае его невеста, небесная, дева, названа 
Ирен-тарбажи{“Т1естрый Степной Орел”); чтобы улететь в небо, она 
оперяет себя орлиными перьями. В других сказках, как в вышеприве­
денной, это делается с помощью лебяжьей шкурки. Небесные девицы, 
владеющие подобным свойством, в монгольских и урянхайских сказ­
ках называются нарицательным дагине, - поясняет Г.Н.Потанин. (См.: 
гам же, с. 135). Дагине или дакини (санскр.) - это небесные девы, культ 
которых относится к тайнам Посвящения. Дакини или по-тибетски 
Хандома буквально означает “небесный странник” В тантрическом 
буддизме это принцип Знания, заменивший Шакти индуистский 
принцип энергии. Это женское воплощение Знания и магических сил, 
которые являются в человеческой или сверхчеловеческой формах. 
Подобно тому как Знание имеет много форм и степеней, дакини при­
нимают много форм. Бурятские сюжеты о небесных девах-птицах 
выражают древнюю центральноазиатскую эзотерическую традицию, 
в которой Птица (.хун шубуун)является символом и небесного знания, 
и небесного происхождения первых шаманов.

Шаманский дар, в интерпретации бурят, есть Знание, связанное с 
тайной Бытия (шаман Пастух бытия!), и Птицы Орел, Лебедь, 
Коршун или мифическая Хан-Гаруда это эзотерические символы, 
коды, скрывающие от непосвященных небесное знание. Все бурятские 
притчи с подобными сюжетами при применении адекватного ключа 
можно прочесть по-новому.

Призывания шаманского удха “от Птиц” являются, по сути, зву­
ковым кодом, оккультным каналом, благодаря которому посвящен­
ный осуществляет контакт с высшей реальностью, и делается возмож­
ным шаманский медитативный опыт.

Имеются различные варианты призывания шаманского удха “от 
Птиц” или “Ханйин удха”. В коротком призывании, записанном 
К.Хадахнэ в 1926 г., удха “от Птиц” именуется также Хара Монгол 
удха (Черный Монгольский Корень). (146) Шаманская мифология
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бурят-монголов выводит историческое начало шаманства из Монго­
лии. Не раз случались, судя по архивным записям о бурятском шаман­
стве, перерывы в шаманской традиции западных бурят-монголов, и 
тогда они совершали поездки на юго-востЬк (барун-урда зугт э), в 
коренную Монголию, к Азарга Саган Модон (Священная Береза), что­
бы восстановить утраченную традицию. (См.: Хадахнэ, 1996, с. 26-30). 
Есть также сведения о приглашений монгольских шаманов для совер­
шения обрядов в Рападной Бурятии. (См. материалы К.Хадахнэ). 
Очевидно, это не следует понимать так, что буряты заимствовали 
шаманизм из Монголии. Речь идет о том, что в прошлом имелась еди­
ная для монгольского мира шаманская посвятительная Традиция и 
были общие удха: Работая с архивными материалами по шаманизму, 
я не раз обращала внимание на то, что в текстах бурятских призыва­
ний очень частым эпитетом призываемого удха служит “Монгол удха” 
или “Хара Монгол удха” Вот и в опубликованном в 1961 г. в Висбаде­
не обрядовом тексте из коллекции Ц.Жамцарано, который когда-то 
во время обряда посвящения шамана зачитывал “отец-шаман”, звучит 
обращение к Монгол гарбал, то есть к Монгольскому началу (корню), 
причем в контексте обращения к Хухэ М унхэ тэнгэри:

“Хухэ Мунхэ тэнгэри,
Хусэгдэшэгуй 
Хухэ Мунхэ тэнгэри,
Хуйсэрлиг Монгол гарбал.”
(См.: Хухэ Мрнхэ тэнгэри, 1996, с. 247-248).

В переводе:
“Вечно Синее небо,
Трансцендентное Синее небо,
Изначальный монгольский корень."
Из этого койтекста видно, что Хухэ Мунхэ тэнгэри - это и есть 

Монгольский корень. Ббб-мургэл или традиция небесного знания 
монгольских боб  и удаган (одигон) лежала в основании древнемон­
гольского мира. Не даром древняя наша прародительница, легендар­
ная и почитаемая Алан-гоа, от которой берет начало род Чингис-хана, 
призывается во время обряда посвящения в качестве древней жрицы 
небесного знания (удаган) наряду с солнечно-лунным корнем (“Нара 
hapa гарбалаар дамжуулжа, ДЛанар хэжэ байна”) и корнем от Птиц: 
“Хун шубуун эжы/Xyha модой сэргэ, /Алан гуа удаган...”(Там же, 
с.250).

Тот феномен духовной жизни монгольского мира, который ис­
следователи назвали шаманизмом, коренится в учении о Вечно Синем 
Небе и для адекватного понимания необходимо рассматривать его в 
контексте традиционной, духовной культуры монгольских кочевни­
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ков, как выражение тэнгрианства или центральноазиатского космиз­
ма.

Вообще говоря, понятие удха в смысле шаманского корня не сле­
дует отождествлять с шаманской родословной: речь идет о первоис­
точнике шаманского дара, а таковым являются Небо (Тэнгэри), груп­
пы тэнгри, отдельные тэнгри, Сыны и Дочери Неба или представите­
ли Неба - Пл ицы. "Мяхан утха ”, то есть материальный, человеческий 
источник шаманского дара, действующий по линии предков, - это уже 
вторичный источник шаманских знаний и силы. Но и в этом случае 
удха есть нечто, не совпадающее с кровно-родственным наследием. 
Шаманские удха “так переплетены, спутаны, что даже шаманы не 
знают, не умеют различить свои глубокие корни от корней тех ком­
паньонов, союзников, которые присоединяются на пути борьбы и, 
которые пользуются правами действительного корня, призываются 
наравне с ним, т.е. действительным корнем.” (Хадахнэ, рук. № 164- 
165, тетр. 2, л. 54).

6.1.3. Тэнгрианский пантеон и шаманская константа - 
число 13 в эзотерическом контексте

Число 13 является часто встречающимся, но все еще неразгадан­
ным символом тэнгрианского мировоззрения наших предков. 13 Аса- 
рангуевых тэнгри упоминает Гэсэриада, 13 Арын арбан гурбан эзэд (13 
Северных хозяев) призывают шаманы во время больших молебнов, 13 

это высшая степень шаманского посвящения, на 13 горных вершин 
опустились, согласно шаманской мифологии, сыновья тэнгри- t  в (147), 
13 хаад-ов - божеств-покровителей местности в локальном пантеоне 
бурят.

По сведениям, полученным мной от монгольского этнографа 
Г.Гантогтоха, для всех монгольских шаманов 13 - это некая священная 
постоянная: существует 13 сахиусанов (хранителей), 13 драгоценных 
знаний мужчины (Эрын 13 эрдэни)9 13 годам равен первый год жизни 
человека по монгольскому календарю (считая год в утробе), на 13 
году проводится традиционный обряд мэнгэ голлохо (148), в монголь­
ской математике 13 фигур,, монгольский шаман имеет 13 эрдэм 
(способностей). 13 - это символ устойчивости бытия в традиционной 
культуре монгольских народов. Поэтому божеств-хранителей местно­
сти в каждом местном пантеоне - 13.

Если бы кто-то решил на бурятском материале проверить, дейст­
вительно ли число 13 является универсальной для монгольского мира 
шаманской константой, то убедился бы в этом на ог ромном множест­
ве фактов. Так, константа. ,13 проявляется в численности хранителей
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местности, и действительно, судя по записям П.Б.Балданжапова, сде­
ланным в Тунке, насчитывается 13 тункинских хаад-ов Шаргай ноен; 
Буха ноен; Хэрнэй убгэн; Бурин хаан; Нухэн-дабаан; Монголой дархан 
баабай; Эпулга ноен; Хойто Алтай Мундарга; Баян уула;Хара дабаа- 
най эзэн; Сагаан Ехэ Наянтай хаан; Хонголтой (Эбэр Хонголдой); 
Баян дэрхэ - Мони хад. (Балданжапов, рук. № 31116, л. 49). Это - наи­
более полный список тункинских хадов, если сравнить данные ряда 
исследователей тункинских культов (К.М.Герасимовой, Г. Р. Галда- 
новой и др.). А культ Арын арбан гурбан ноед (эзэд), то есть 13 север­
ных (западных) покровителей, - наиболее часто встречается в архив­
ных материалах по шаманизму, и эти 13 божеств были почитаемы не 
только западными бурятами, но и восточными, судя по агинским за­
писям С.П.Балдаева. Он пишет, что видел у агинских бурят онгоны, 
изображающие жолоошинов (стремянных) 13 северных (западных) 
ноенов, обитающих на побережье Байкала, по рекам Ангара и Лена, и 
он даже записал текст призывания этих онгонов. (См.: Балдаев, рук. № 
3514, л. 4).

Число 13 в шаманских призываниях и в мифологии упоминается 
очень часто и имеет смысл универсального сакрального числа; 13 
магическими превращениями обладает “мудрейший из мудрых” Аизан 
Тургэн-баатар, сын Абарга Сагаан тэнгри (Балдаев, 1961, с. 56); в ша­
манских текстах упоминается о 13 магических шаманских узлах - на­
ряду с 108 узлами. (149) Само по себе последнее обстоятельство весьма 
примечательно, если учесть, что из 108 Упанишад самыми эзотериче­
скими, священными считаются 13.

В призываниях говорится также о 13 заянах: “Арбан гурбан заяани 
Ajap хойно букан”[13 заянов спустились далеко на севере (западе)], о 
13 хуби (доля, судьба) (см.: Хадахиэ, рук. № 121-122, тетр. 1, л. 72). Во 
вступлениях к бурятским улигерам поется о 13 стрелах, о 13 героях, о 
13 битвах Абай Гэсэр Богдо хана (см.: Гэсэриада, с. 115). В рукописях 
М.Н.Хангалова, хранящихся в Государственном архиве Иркутской 
области, упоминаются “Охотники 13 ноенов Ольхона” ( “Ойхани 13 
ноёхи ангууши ”), а также и сами“13 ноенов Ольхона” (Хангалов, рук. 
№ 733, л. 87, л.. 107). В записанном им же призывании “Зууни хан 
Эрлэн хан (Царь Востока Эрлэн-хан) упоминаются "Арбан гурбан да- 
лан (13 загривков? 13 огрехов?) ” (См.: Черемисов, с. 184).

Наконец, загадочные 13 Асарангуевых тэнгри бурятской мифоло­
гии и эпоса. По данным М.Н.Хангалова, Асаранги-тэнгри был главой 
первоначально единого пантеона из 99 тэнгри. Различные варианты 
эпоса о Гэсэре по-разному повествуют о 13 Асарангуевых тэнгри. По 
варианту О.Хайнтаева, 13 Асарангуевых тэнгри были старшими среди 
восточных тэнгри, и они погибли в титанической борьбе с западными 
тэнгри, и после этого старшим среди восточных стал Атай (Атаа)
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Улан. (Балдаев, 1961, с. 40). В варианте Альфора Васильева 13 Асаран­
гуевых тэнгри вступают в борьбу за старшинство после гибели Атай 
Улана. (Гэсэриада,5 с. 130). И.А.Манжигеев пишет, что 13 Асаранги- 
пебожителей относятся к 44 восточным тэнгри-я м, и они 
“могущественные покровители “черных” шаманов и “черных” дарха- 
нов...” (Манжигеев, с. 20). Т.М.Михайлов полагает, что Асаранги 
(Асранг, Асруа, Асара) - это явное заимствование. “Имя божества на 
монголо-тюркской основе не объясняется. По всей вероятности, оно 
имеет индо-буддийское происхождение и является собирательным 
именем асуров-асруа, т.е. особой категории сверхъестественных сил, 
существовавших якобы наряду с богами.” (Михайлов, 1980, с, 148). В 
пользу своего предположения бурятский исследователь приводит вы­
сказанное в комментарии к “Алтан тобчи” Лубсан Данзана мнение 
Н.П.Шастиной о том, что упоминающийся в “Алтан тобчи” Эсруа- 
тэнгри (.Esru-a - от уйгурского Azrua)cсть монгольское имя Брахмы, 
высшего индуистского божества. (См.: Алтан тобчи, 1973, с. 315)

Конечно, есть определенное звуковое сходство между бурятским 
Асаранги и древнеиндусскими асу рами. Впечатление сходства усилива­
ется наличием темы борьбы божеств в бурятском мифе и в ведической 
традиции. Асарангуевы тэнгри, согласно эпосу, погибли в титаниче­
ской борьбе, и асуры. погибли, побежденные богами - “подобно тому, 
как, ударившись о камень, рассыпается ком земли, так и они рассыпа­
лись в разные стороны и погибли” (Брихадараньяка Упанишада, с. 
70). Асарангуевы тэнгри покровительствуют черным боо и дарханам 
(кузнецам), то есть представляют черное начало - и в ведической тра­
диции “[мирами] асуров называют те миры, покрытые слепою тьмой 
(подч. мною - И.У.)” (Упанишады, 1992, с. 171). Но “погибнув”, те и 
другие продолжают существовать - как символы особых миров.

Следует, однако, заметить, что символическое сходство между 
бурятскими Асарангуевыми тэнгри и древнеиндусскими асу рами коре­
нится отнюдь не в заимствовании бурятами мифологических пред­
ставлений “более развитых” народов. Речь должна идти об общих для 
центрально-азиатских кочевников и древних индийцев эзотерических 
истоках учения о Восстании и Падении части богов {тэнгри-tв). Пре­
дание о восставших небожителях было известно нашим предкам неза­
висимо от влияния древнеиндийской духовной культуры и, не исклю­
чено, что даже раньше, чем ведантистам. Т.М.Михайлов явно неспра­
ведлив по отношению к родной традиции, когда объясняет происхож­
дение Асарангуевых тэнгри индо-буддийским заимствованием, и когда 
полагает, что “Асаранги ” не имеет семантического объяснения на поч­
ве тюрко-хмонгольских языков.

В монгольских языках корень “асар" обозначает: “башня; ша­
тер” “асари" - это усилительное слово: со значением “весьма, очень”.
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(Черемисов, с. 62, 63; Дувсандэндэв, 1957, с. 45). А слово “асарангуй” 
означает: 1) заботливый; ,2) человечный, гуманный. (Там же, с. 46).

Из этого семантического поля вырисовывается древняя символи­
ка Асаранги тэнгри: это самое высокое Тэнгэри, охраняющее мир ог­
ромным шатром, это заботливый хранитель человечества (сахиусан). 
Он-то и был во главе некогда единого пантеона тэнгри-tв. В таком 
случае становится понятным, почему в “Алтан тобчи” Esru-a tengri 
фигурирует в качестве монгольского имени Брахмы. 13 Асарангуевых 
тэнгри - это, надо понимать, его сыновья и они тоже вполне могут 
иметь смысловую параллель с асурами Вед как восставшие сынсь 
вья.В таком случае тексты Упандшад, раскрывающие духовную при­
роду асу ров, помогут глубже понять духовную символику Асарангуе­
вых тэнгриев - ведь это только другое имя тех же самых эзотерических 
символов. А в Упанишадах, в “Майтри упанишаде”, говорится сле­
дующее: «Поистине, боги и асуры, стремясь [постичь] Атмана, яви­
лись к Брахману. Поклонившись ему, они сказали: “Почтенный! Мы 
стремимся [ постичь] Атмана * поведай же нам о нем.”Тогда хоро­
шенько поразмыслив, он подумал,, что, поистине, эти асуры 
[стремятся] к иному Атману; и тогда им было сказано иное. И вот эти 
ослепленные живут [полные] привязанностей, губя пути к спасению, 
восхваляя ложное, принимая ложь за истину, словно в мираже.” 
(Упанишады, 1992, с. 167, Mt.VII. 10). В миры асуров, “покрытые 
слепою тьмою”, “после смерти идут люди, убившие [в себе] Атма- 
на”(Иша упанишада, III). (Там же, с. 171).

Асуры, таким образом, являются духовным символом погибших, 
убивших в себе Атмана и потому не сумевших “устоять”. Небесное 
знание, которому обучались и боги, и люди, и асуры все сыновья 
великой Матери Богов Праджапати, - можно употребить по-разному: 
как боги, “устоявшие” - от них “смерть далека”, и как асуры, которые 
“пали”. От тех, кто сумел “устоять”, говоря языком Упанишад, зло и 
смерть отразились ‘"туда, где кончаются страны света” 
(Брихадараньяка упанишада, с. 71). Бурятские предания о царстве 
смерти - мире Эрлэн-хана - помещают его на “самом краю восточной 
стороны”, там, где кончаются “страны света”, где царит кромешный 
мрак. Мир восточных, восставших, тэнгриев, это тот же, что и в Упа­
нишадах, “мир слепой тьмы”, мир существ, убивших в себе высшее 
небесное начало - Единое Тэнгэри, одним из имен которого бъто Аса­
ранги тэнгэри.

Следовательно, 13 Асарангуевых тэнгри в эзотерическом симво­
лизме, присущем этому образу, возможно, имеют значение восстав­
ших сыновей Асйранги тэнгри-я и в этом качестве они сближаются и 
отождествляются в мифолог ическом сознании бурят с образом Атаа
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Улана. В пользу этою предположения о символической тождественно­
сти 13 Асарангуевых тэнгэри и Атаа Улана служит то, что образ 
Атаа Улана также выступает в монгольской Мифологии в виде 13 
Атаа тэнгриев (арван гурван Атаа тэнгэр). (См.: Нямбуу, 1992, с. 17). 
11олучается, что 13 Асарангуевых т энгри-13 Атаа тэйгри.

Род Чингис-хана, кият-борджигины, устраивал тайлаган Синего 
Неба, совершая молебен 13 Атаа тэнгриям. В связи с этим древним 
монгольским культом возникает необходимость разобраться допол­
нительно с символикой Атаа тэнгри. В образе Атаа тэнгри обнару­
живается символический пласт, более древний, чем символика вос­
ставшего тэнгри-я Атаа Улана. В древнемонгольской символике, судя 
по шаманским обрядовым текстам, Хап Ata tengri он же Хап Atayan 
tengri он же Ataya tengri (см.: Поппе, 1932, с. 146, 148, 154 и др.; Галда- 
пова, 1995, с. 96) выступает как “объединяющий мысли всего народа”, 
“дарующий мир и согласие и всех объединяющий” (рук. 1903 No. 2 из 
коллекции Ц.Жамцарано). Получается, что Атаа Улан Гэсэриады, 
являющийся инициатором войны тэнгри-ев - это более поздний сим- 
мол, чем Атаа тэнгри “шаманских” рукописей, где он фигурирует в 
противоположной функции - божества, от которого зависят единство 
и согласие народа. В этом качестве Атаа тэнгри или 13 Атаа тэнгри- 
св и были, очевидно, объектом поклонения рода Чингис-хана во вре­
мя Тайлагана Синему Небу. Как показывает проведенный 
Г.Р.Галдановой анализ монголоязычных обрядников по культу тэн­
гри,, Атага-тэнгри (150) описывается в этих текстах как столь же мо­
гущественный, как Мунхэ-тэнгри и Заягачи-тэнгри - “высший из сон­
ма тэнгри” (хамгийн дээд). (Галданова, с. 96).

Думается, все три имени Мунхэ-тэнгри(Вечное Небо), Заягачи- 
тэнгри (Творящее, дарующее судьбу Небо) и Атага-тэнгри 
(Дарующее мир и согласие Небо) являются лишь разными эпитетами 
одного и того же хамгийн дээд - высшего Неба (Тэнгэри). А 13Атаа 
тэнгри-13Асарангуевых тэнгри выражают культ Тэнгэри в его ок­
культной системности и в совокупности являются хранителями мира. 
Как пишет монгольский исследователь культа 13 Атаа тэнгэр 
X.Нямбуу, эти тэнгри-я, “пребывая по четырем сторонам света, вось­
ми направлениям, охраняют верхнее и нижнее небо, и вместе с тэнгри- 
ями (небесами) прошлого, настоящего и будущего времени составля­
ют всего тринадцать.” (См.: Нямбуу, с. 18).

У хатагинов Внутренней Монголии, потомков древних нирунов 
(“настоящих монголов”), культ “Арван гурван Атаа Тэнгэрийн” (13 
Ащаа тэнгри-ев)существует до сих пор. Его исследованию посвящена 
работа Солонгудын Хурцбаатара “Хатагины Арван гурван тэнгэрийн 
тайлга”С Обряд жертвоприношения 13 Атаа тэнгри-ям у хатаги-
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нов”), изданная во Внутренней Монголии в 1987 г. В ней есть прямые 
указания на функцию 13 Атаа тэнгри-ъв как хранителей мира. Хата- 
гины по древним обычаям приносят им в жертву ту часть жертвенного 
животного, которая именуется “зулдэ "(голова, отделенная вместе с 
осердием). Культ 13 Атаа тэигри-ев ордосские хатагины отправляют 
в соответствии с распорядкам, установленным ещё в Юаньскую эпоху 
и предписывающим поддерживать два вида тайлгапов - постоянного 
почитания и обряды четырех времен года. (См.: Нямбуу, с. 22-24). В 
ритуальный комплекс ь Арван ,гурван Атаа тэнгэрийн тайлга’\  пред­
писываемый к исполнению древней общемонгольской традицией, 
входили наряду с известными шаманскими ритуалами наших предков, 
такими как обряды очищения, посвящения животных Небу ("сэтэр 
сэтэрлэх”), призывания счастья (даллага авах, хиилиг хурт эх), прак­
тикуемыми до сих бурятами, также ритуалы, у бурят-монголов не 
сохранившиеся. Это касается обряда почитания туг-а или сулдэ - “туг 
залах” или “сулд залах” (букв.: направление знамени). За четырьмя 
великими флагами, соединенными на одном стержне, следовали 13 
маленьких знамен. Детали проведения этого обряда придется опус­
тить, отослав читателя к работам С.Хурцбаатара и Х.Нямбуу.

Существенно то, что обряд почитания туг-а, как и в целом моле­
бен 13 Атаа тэнгри-ям, хранителям мира, имеет традиционное шаче- 
ние мистического и энергетического единения монгольского народа и 
поддержания его жизненных сил. Ведь туг^сулдэ - это символ духов­
ной мощи, жизненной силы, монгольского духа (См.: Лувсандэндэв, 
1957, с. 369).

Кроме обряда “туг залах” в ритуальный комплекс почитания 13 
хранителей мира у древних монголов традиционно входил также не 
сохранившийся у современных бурят ритуал “сахиус тэнгэрт моргож 
очиг очиглох” (молитва-просьба к Небу-хранителю)- самый важный 
элемент в этом культе и потому особо хранимый, сокровенный. Суще­
ствует секретная “Сутра обращения к 13 Атаа тэнгри” ( “Арван гурван 
Атаа тэнгэрийн очигийн судар”) - Святая Святых монгольского тэн- 
грианства. Благодаря ритуальному чтению текста этой сутры - дваж­
ды в течение года, летом и осенью, - на Великом тайлгане (Их тайл- 
ган) обеспечивалось увековечивание монгольского народа (родов) и 
жизни государства.В то время как два специальных исполнителя чи­
тают “нууц судар” (“секретная сутра”),каждый участник молебна во 
время чтения сутры называл “кость” и “род”, например, хатагины 
говорили: “Хан ястай хатагин овогтой ”, - а также называли имя, год 
рождения и возраст, состав семьи, причем безошибочно^) - в против­
ном случае Атаа тэнгри-и гневаются и обрекают ошибившегося на 
несчастья и болезни. Представившись божествам, участники молебна 
обращаются к 13 Атаа тэнгри-яи со своими просьбами, начиная с
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беззвучной молитвы и устремляясь к высокому звучанию. Вот молит­
ва, приведенная Х.Нямбуу из книги С.Хурцбаатара (Нямбуу, с. 28-29) 
и переведенная нами на русский:

“Ээ!
Под покровительством Всевышнего 
Вечного Хана Тэнгэри пребывающие,
Мы, род хатагинов, имеющих ханское происхождение,
Да не оказались бы внизу, неразумные!
Соизволь благословить нас,
Дабы избавить от тягот горького жизненного опыта,
О Вечный Господин Атаа Тэнгэри, мое божество!
Поклоняемся Тебе, умоляем, принося жертву!
Посланцам Эрлик-хана,
Явившимся забрать подданых нашего государства-народа, 
Соблаговоли, умоляем, взамен дать других!
Атаа Хан Тэнгэри, Всевышний Закон!
Поклоняемся Тебе, совершая жертвоприношение!
Под покровительством Вечного Неба пребываем мы,
Монгольский народ Твой!
Не испытываем мы недостатка 
В Твоих благодеяниях и милостях!
Вечный Атаа Тэнгэри, Священное Божество!
Мы поклоняемся Тебе, прими эту жертву!
Несравненная Добродетель!
Неизреченный Закон!
Счастливы мы держать твои шелковые поводья,
Удостоившиеся Твоей Великой Благодати!
Соблаговоли охранять нас,
Когда Ты смотришь вверх!
Соблаговоли быть милостивым, глядя вниз!...”
Бурят-монголам эта тайная сутра не была, возможно, известна, 

однако сама ритуальная схема общественных молебнов-тайлганов у 
современных бурят - та же самая, что и в древнем обряде почитания 13 
Атаа тэнгриев. Так же вначале проводилось ритуальное очищение, 
исполнение обрядовых текстов типа “Тэнгэрийн хуурай” -“Ритуал 
возлияния Небу” (см.: Хангалов, рук. № 733, л. 138), затем - обряд 
жертвоприношения или ‘Ъэтэрлэхэ” (посвящение животного Небу) и 
продолжающееся чтение ритуальных текстов, большинство которых 
нынешним бурятским шаманам неизвестны. Буряты забыли смысл 13 
Атаа тэнгри, - только в эпосе он сохранился в виде образа 13 Асаран­
гуевых тэнгри - но как бы их символическим заменителем , на более
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низком уровне тэнгрианской традиции, выступали для бурят 13 Арын 
арбан гурбан ноед( 13 властителей Севера).

В древности каждый род или родо-племешюе объединение имели 
своего тэнгри-я-хранителя (сахиусан). Так, эхириты называли в каче­
стве своего покровителя-хранителя Хухэ-Мунгэн тэнгэри, булагаты - 
Будургуй-Сагаан тэнгри, хори-буряты Сахилгаан-Сагаан тэнгри, 
хонгодоры - Ураг-Сагаан тэнгри (Хангалов, 1890а , с. 6, 3). Цэгэнут, 
Шаранут, Боронут, Хухэнут, Харанут и др. носят, по-видимому, 
свои древнейшие родовые названия, связанные с культом тэнгри, 
полагал С.П.Балдаев. (Балдаев, 1961, с. 76).

Наряду с этими родовыми сахиусанами были общие для монголь­
ского мира хранители - “объединяющие чаяния всего народа” Атаа 
тэнгри или Атага-тэнгри, они же 13 Атаа тэнгэр. Эти общие для всех 
групп монголов высшие тэнгрианские культы исчезли из религиозной 
практики бурят-монголов раньше, чем у других групп монголов, ко­
торые продолжают сохранять историческую память? и этническую 
самоидентичность.Поэтому такими загадочными кажутся бурятам 13 
Асарангуевых тэнгри из Гэсэриады, которые, во всей видимости, яв­
ляются символически тождественными 13 Атаа тэнгри.

В западном оккультизме число 13 воспринимается с некоторым 
страхом. Почему? В системе Таро, восходящей к египетскому тайно- 
ведению, тринадцатый аркан это Смерть-Возрождение. Картинка 
аркана это фигура смерти в виде традиционного скелета с косой 
(ЭО, т.2, с. 54), а арифмологическое разложение тринадцатого аркана 
истолковывается как перечисление видов смерти. (Там же, с. 72). В 
каббалистической традиции 13 это числовое значение букв слова 
“Эхад” и ассоциируется с ритуальными жертвоприношениями по 
Эхаде. (См.: ИТ, с. 434). По-видимому, именно символика смерти, 
связываемая в западной традиции с числом 13, вызывает у людей За­
пада некий мистический страх по отношению к этому числу.

На Востоке, напротив, число 13 является священным и счастли­
вым. Как утверждал в устной беседе с автором этих строк монголь­
ский этнограф Г.Гантогтох, истоки столь разного отношения к числу 
13 коренятся в противоположности традиционного монгольского 
мировосприятия западному мировоззрению. Думается, он прав. И эта 
противоположность проявляется во всем, начиная с системы счета и 
включая всю философию, науку, эзотерику. Но монгольская традици­
онная символика ближе к эзотерическому первоисточнику Мудрости, 
чем западный оккультизм.

.Каково эзотерическое происхождение символики числа 13? Суфии 
объясняют, что по тайной системе Абджад А соответствует единице 
(1), X соответствует числовому эквиваленту 8, а Д равняется 4. Сумма 
этих эквивалентов равняется 13. Таким образом, число 13 - важный
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символ Единства. По представлениям суфиев, 13 человек образуют 
единое целое - каждая группа суфиев состоит из 13 человек. Впервые 
такая форма организации возникла в 1200 г., и возникшие позже ев­
ропейские тайные организации придерживались тоже этого принципа. 
(См.: Шах, с. 247).

Это суфийское истолкование сакрального происхождения числа 
13 - как обозначения мистического единства - соответствует монголь­
скому пониманию числа 13 как числа хранителей мира, обеспечиваю­
щих единство и согласие. Более того, древнемонгольский культ 13 
Атаа тэнгэри отражает эзотерическое знание об универсальной сим­
волике числа 13 в систематизированной и эксплицитной форме, отсут­
ствующей в традициях других народов и суперэтносов.

13 хранителей мира (восьми направлений, “верха” и “низа”, трех 
времен), то есть 13Атаа тэнгри—13 Асарангуевых тэнгриев, это, на 
самом деле, 13 категорий или групп божеств. В структуре 13 катего­
рий тэнгри-св присутствуют и Владыки четырех стран света, то есть 
четыре категории или группы божеств, предстоящих четырем сторо­
нам света. Это Знание нашло отражение в бурятской мифологии и 
эпосе в виде представления о существовании четырех групп тэнгри-св: 
99 южных ( ебери йирен йикун тэнгри - букв.: впереди, стоящих 99), 11 
северных ( аруцн далан долоон тэнгри - букв.: находящихся сзади 77 
тэнгри), 55 западных (правосторонних), 44 восточных 
(левосторонних). (См.: Манжигеев, с, 50; Михайлов, 1996а, с. 60). Это 
представление о четырех группах божеств, охраняющих четыре сто­
роны света, выражает эзотерическое учение о Мировой Четверице, 
более древнее, чем представление о Восстании богов против Единства 
и о расколе небожителей на две враждующие группы. В шаманских 
призываниях, когда обращаются к удха шамана, очень часто упоми­
наются не только западные (правосторонние) и восточные 
(левосторонние), но и “ара бэеин утха” (шаманский корень северной 
стороны), а также “ Убэр бэеин ^тл'<з”(шаманский корень южной сто­
роны).

6.2. Посвящение в традиции 666-мургэл 
и медитативная практика

Феномен ббб-мургэл бурят-монголов имеет природу небесного 
знания, имеющего своим первоисточником Откровение Тэнгэри 
(Цеба) и Тайное Предание центральноазиатских кочевников о небес­
ной сущности Человека. Мифический Первый Б об  (Шаман) - это сим­
вол, тождественный “Сыну Неба”, а искусство камлания (ббблхэ), 
являющееся атрибутом всех тэнгри-ъв, было через Сынов Неба пере­
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дано людям, чтобы они могли противостоять смерти и силам зла. 
“Первый Б о б ” и был тем Сыном Неба, который первым вступил в 
борьбу с земной нечистью и со смертью. Поэтому по происхождению 
знание типа боблхэ - это знание, основанное на оккультном единстве 
Жизни, единстве человеческой сущности и Неба, знание, направлен­
ное на преодоление смерти. В этом смысле существует поддерживав­
шаяся нашими предками определенная традиция восхождения к Небу
- духовная практика, выработанная центральноазиатскими кочевни­
ками и связанная с особой посвятительной системой.

Как система Посвящения, традиция ббб-мургэл отмечена рядом 
признаков, общих для посвятительных систем вообще, прежде всего - 
это наличие многоступенчатой системы посвящений, соотвествующей 
поэтапности оккультного развития и восхождения, постепенности 
овладения неофитом тайной Неба. Как и в других оккультных тради­
циях, система посвящений в ббб-мургэл сопряжена с нравственными 
требованиями к посвящаемому, - ведь этическая чистота является ис­
точником повышения энергетики человека.

Механизм Посвящения вообще заключается в стимуляции Посвя- 
тителем скрытых огней, пробуждение оккультной активности, повы­
шение вибрационной активности энергетических центров человека, 
расширение всех тел. Иначе говоря, это определенный метод ускоре­
ния эволюционного процесса. Так называемые “Жезлы Посвящения” 
вызывают именно подобные эффекты. (Бейли, 19936, т. I, с. 237). По 
сути Посвящение - это кризис, переживаемый человеком в ходе посте­
пенной сознательной и духовной эволюции. Посвящение выражает 
идею расширения сознания или вхождения в новый уровень реально­
сти. Расширение сознания происходит как “Озарение”, 
“Проникновение”(инсайт), и о природе этого феномена много напи­
сано учителями разных традиций, хотя все они признают, что описать 
это переживание совершенно невозможно. Ещё говорят, что Посвя­
щение открывает врата, ведущие к Храму, к Знанию. Ритуал Посвя­
щения воспринимается также как метод дарования правомочности. 
Лишь пройдя через посвятительный ритуал, новичок обретает право 
начать духовную практику но гой системе, в которую его ввели бла­
годаря церемонии Посвящения.

В принципе Посвящение может состояться и как самоиосвящение, 
а некоторые эзотерики даже полагают, что это и есть истинное По­
священие. По крайней мере Посвящение как оккультное событие со­
стоится только тогда, когда ученик подготовлен к скачку в своем раз­
витии всем предшествующим ходом своей эволюции. Аналогичным 
образом при посвящении боо и удаган (шаманок) в ту или иную сте­
пень ( “шанар”) человек должен быть сам готов к этому: его психофи­
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зические данные должны “созреть” для искомой степени. В противном 
случае неофит, пройдя даже несколько обрядов “гиаиар ”, может быть 
не в состоянии “впускать онгонов” (онгоо оруулха), то есть входить в 
гране. К тчэму же прохождение посвятительных обрядов без должной 
психофизической подготовки может оказаться даже опасным: телес­
ная и нервная организация неподготовленного человека может 
“сгореть” в огне высших вибраций и энергий, доступ к которым ста­
новится возможным через Посвящение. Практика бдд-мургэл сегодня 
подтверждает реальность подобной опасности: сравнительно молодые 
боб  и удагап умирают вскоре после начала своей практики.

По традиционным представлениям бурят, боб  и удагап могут 
стать лишь те, кто имеет удха - правомочность, “утха как право, на­
следственность передается от одного лица к другому” (Михайлов, 
1996а, с. 15). Высшим правом - удха является право, полученное от 
самого Тэнгэри - Неба.Так, К. Хадахнэ описал случай, когда шаман­
ский дар и право призывать Хан-Тэнгэри было получено непосредст­
венно от Неба и человек стал тэнгэри дуудааша (призыватель Неба). 
Так буряты называли тэнгэри удхатай боо, обладателей высшего, 
небесного удха. А тех боб  и удаган, которые получили право на По­
священие по линии предков, называли мяхан удхатай (имеющий те­
лесное, плотское, право) (Михайлов, 1996а, с. 16).

“Души шаманов учатся шаманской грамоте. Лишь люди, чьи ду­
ши учились на том свете шаманской грамоте, могут' сделаться хоро­
шими шаманами (Хангалов, 1996, с. 10). По бурятским воззрениям, 
удха, т. е. право быть боб  или удагап, может быть передано кому- 
нибудь из потомков, если божества не лишили носителя этого удха 
нрава на передачу или если дух умершего шамана не заточен (см.: 
Михайлов, 1996а, с. 18). В этом случае дух умершего шамана отбирает 
из своих родственников несколько кандидатов на получение удха и 
“водит по разным божествам по белым, если шаман имеет белое 
утха, и белым и черным - если шаман имеет черное утха” В этих 
небесных учреждениях “души молодых людей обучаются шаманскому 
действию, призыванию божеств, узнают имена и местопребывание их, 
учатся правильному совершению обрядов и пр. Способная к обуче­
нию душа человека остается для довершения своего обучения, на язык 
таковой накладывается известная печать в сулгане, т.е. учреждении 
западных царей, потомков Буха нойона, сына Эсеге малаан тенгрия - 
в знак выбора, а неспособная душа отпускается восвояси” (Там же, с. 
19). В тех случаях, когда все кандидаты оказываются способными к 
учению, всс они получают право и становятся боб.
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Таким образом, искусство бурятских боб  и удаган основано на 
специальном праве (удха), избранничестве и обучении в небесной 
школе. Это особый Путь. Оккультный смысл Пути вообще - это ка­
нал между разными уровнями реальности. “Продвинутые” люди, 
осознавшие цель эволюции и смысл человеческой жизни, заняты соз­
нательным строительством канала между уровнями бытия. В резуль­
тате ступенчатого расширения сознания человек включает в себя 
высшие планы бытия.

В бурятской традиции ритуалу Посвящения предшествует этап, 
называемый амдаха (от “аман рот), когда душа считается уже окон­
чательно подготовленной и открывается шаманский дар (Михайлов, 
1996а, с. 24). Момент амдаха - это первое проявление шаманских спо­
собностей избранника, традиционно являвшееся необычным событи­
ем. И в течение всего периода амдаха “нервная система находится в 
повышенно возбужденном состоянии, молодой шаман видит сны, во 
время которых бывает у различных божеств, чувствует в себе способ­
ность проникать в неведомый мир сверхъестественного, иметь сноше­
ние с божествами, узнавать тайну людей, познавать истину своих 
представлений” (Там же, с. 23). Этот период, в течение которого про­
исходит дальнейшее обучение и совершенствование. Он длится обык­
новенно года два или три.

Как утверждают эзотерики, один и тот же космический центр 
осуществляет духовное водительство посвященных во всем мире. По- 
святителем во всех случаях является один и тот же - Он, имеющий так 
много имен, но чьи имена и сама природа неведомы, Он, сидящий у 
Источника Изначальной Мудрости и готовый оказать помощь любо­
му на пути восхождения. Он - первообраз Великой Жертвы Иисуса, 
Он - Бодхисаттва в буддийском учении. Он, пребывающий в Пустоте, 
является Посвятителем. Он, пребывая во Тьме, “рад показать дорогу *в 
ту область свободы и света, из которой сам он является доброволь­
ным изгнанником, любому пленнику, которому удалось освободиться 
от оков плоти и иллюзии.”(Блаватская, I, с. 229). Бурят-монгольская 
символика Черного, встречающаяся в обрядовых текстах, обретает 
неведомую глубину посвятительной тайны. “В положениях Восточно­
го Оккультизма Тьма есть единая, истинная действительность, основа 
и корень Света, без которой последний никогда не мог бы проявиться, 
ни даже существовать. Свет есть Материя, а Тьма - чистый Дух. Тьма, 
в её коренном метафизическом основании, есть субъективный и абсо­
лютный Свет; тогда как последний, во всей его кажущейся лучезарно­
сти и сиянии, есть только масса теней, ибо он никогда не может быть 
вечным и есть лишь простая Иллюзия или Майа” (Блаватская, I с. 
116).
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Определение Хара можно считать символическим синонимом 
других имен и эпитетов Тэнгэри-Неба: Хан Мунхэ (Владыка- 
Вечность), Х ухэ Мунхэ Тэнгэри, Заягачи Тэнгри, Атаа Тэнгри, А саран- 
ги Тэнгри и т.д. Черное Небо - Хара Тэнгэри он же Владыка-Вечность и 
есть истинный Посвятитель бурятских и монгольских боб и удаган.Но 
случайно в своей оккультной практике они обращались к “хара удха "
- Черному Истоку (Корню).

Когда Жезл Посвящения касается посвящаемого, его центры уси­
ливают свою вибрационную способность и мощь, что приводит к 
чувствительности и утончению проводников, и это может поначалу 
вызывать страдания неофита, но также рождает способность психиче­
ской восприимчивости, которая опять-таки может вызвать временные 
мучения, но в конечном счете формирует умение распознавать Единое 
во всех проявлениях и ведет “к сгоранию эфирной паутины в резуль­
тате постепенного пробуждения кундалини и его правильного гео­
метрического продвижения по этой паутине, что приводит к непре­
рывности сознания...; к постепенному пониманию Закона Вибра­
ции...”, - объясняет А.А. Бейли механизм Посвящения.(Бейли, ТКОД, 
с. 145).

В отличие от буддийского Посвящения, имеющего дело в основ­
ном с принципом Знания, шаманское Посвящение, как и индуистское, 
работает прежде всего с принципом Энергии, с силой кундалини: ша­
манское развитие сопряжено с усилением вибрационной способности 
и утончением чувствительности. Шаманская болезнь (хии-убшэн) хо­
рошо известна из этнографической литературы. Это не только физи­
ческие страдания, связанные с утончением воспринимающего аппара­
та, но и психические переживания на грани сумасшествия, как об этом 
рассказывают бурятские шаманы. О вибрационных явлениях, пережи­
тых в собственном опыте, - начинавшихся с основания позвоночника 
и поднимавшихся выше, охватывая всю верхнюю часть тела, - расска­
зывал автору этих строк покойный ныне шаман Ю.А. Хараев.

Развитие шамана от одной ступени (гианар) до следующей пред­
полагает повышение его энергетики и развитие медитативной практи­
ки - трансформации сознания в качественном и структурном отноше­
нии. Шаман способен “впускать онгонов”, когда он достигает той 
ступени медитативной практики, когда умеет, “стянув” сознание, цен­
трализовать его в одну точку. По-монгольски это называется 
“тублэркэн у  хаан” В тибетской йоге сознание, централизованное в 
сердечной чакре в виде капли, называется “тхигле” (по санскр.: бин- 
ду). Понятие тхигле или тигле имеет важное значение в практике ме­
дитации. Оно обозначает сконцентрированную, изначальную точку 
раскрытия внутреннего пространства при медитации и последнюю
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точку в Высшем Единении. Это точка, из которой происходит внут­
реннее и внешнее пространство, й в которой они становятся одним. 
Это высшее иррациональное единство времени-пространства. (См.: 
Говйнда, 1993, с. 298).

В тибето-монгольской медицине понятие тхигле обозначает 
“капли жизнетворной сущности”, находящиеся в тонком теле и яв­
ляющиеся основой жизни индивида. Все тхигле генерируются 
“главным тхигле”, находящимся в центре сердечной чакры и пред­
ставляющим собой образование величиной с малую горошину или 
большое горчичное зерно. “Оно включает в себя как чистую квинтэс­
сенцию пяти первоэлементов, представленных пятицветным ореолом, 
так и абсолютное сознание с его опорой - тончайшим энергетическим 
током” (ATM, с. 114).

Цэрэн-заарин, современный монгольский шаман, по происхожде­
нию из баргузинских бурят, обладающий высшей - тринадцатой сте­
пенью Посвящения, умеет сознательно стягивать свое сознание 
(психику) в точку - тигле. Это такое состояние сознания, которое яв­
ляется более тонким по сравнению с обычным состоянием сознания 
человека. Цэрэн-заарин входит в медитативное состояние, используя в 
качестве кода призывание, начинающееся словами: “Силою Неба....” 
В это время бубен звучит в особом ритме, присущем именно Цэрэн- 
заарину, и шаман исполняет танец, называемый “бэелгэ” . Входя в 
транс, он кричит: “Ё хурай!” - в том случае вызывается сабдак (152), 
который и “входит” в шамана, или кричит: “А хурай!", если идет 
призывание духа огня. А когда приглашают Манэ/силая Халуун- 
Шара Манжилая, сына Хормусты-тэнгрия, то возглашают при этом: 
“Ё хэйГ  Этот специфический в каждом случае возглас призывания 
называется по-монгольски “т уурээхэ” или “а ’хайлхэ” ( “а хэйГ  - этим 
возгласом призывают других онгонов), что буквально означает 
“говорить речитативом, кланяясь и напевая” (см.: Черемисов, с, 448).

Если обряд совершается с допущением ошибок, то шаман может 
потерять сознание, поэтому ему должны ассистировать ученики или 
шаманы, которые смогут в этом случае восстановить целостность и 
нормальный режим его сознания. А исполнять обряд “впускания он- 
гона” шаману, имеющему невысокую ступень посвящения (шанар)9 
дело для него небезопасное: несмотря на помощь, он может “не вер­
нуться”

Этот медитативный процесс шаманского транса очень напомина­
ет сдвиг “точки сборки” восприятия, о котором говорится в учении 
дона Хуана Матуса: при этом тоже существует опасность “не вернуть­
ся” из путешествия за границами тоналя.

Умение концентрировать и стягивать психику в каплевидное со­
стояние тигле означает уже высокую ступень Посвящения. А посколь­
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ку тигле есть квинтэссенция пяти первоэлементов, то шаманский 
гране, “впускание” онгонов, представляет собой форму контроля над 
великими элементами. Но тогда понятно, почему это состояние очень 
опасно для недостаточно развитых посвященных: контроль над вели­
кими элементами дает магическую власть над элементалями - а всякий 
контакт с ними при отсутствии должного знания небезопасен, как 
говорится в тайноведении. “Вхождение онгона”, по данным свидете­
лей этого явления, есть нечто экстраординарное, сверхфизическое, но 
вместе с тем ощутимое наблюдателями. “Когда вообще входит какой- 
либо дух в шамана, то бывает следующее: (предположим, что шаман- 
ствование происходит в юрте) как будто бы что-то блеснет, как про­
свет от молнии, юрта кажется вся изрешечена и сквозь неё видно что- 
то туманное, призрачное, в голове получается как бы легкий стук и 
наступает забытье, оцепенение. Подобный просвет, блеск буряты на­
зывают дулен - пламя онгона-духа (онгоии дулен) и по верованию их 
иногда онгон может и не входить в шамана, а хлестнуть его пламенем, 
чего достаточно для шаманствования. Момент забытья проходит, 
чувствуется по всему телу разлив Какой-то новой силы, проявляется 
какая-то неудержимая, безумная энергия и физическая легкость, и акт 
бессознательного творения и шаман начинает свою поэтическую 
импровизацию” (Михайлов, 1996а, с. 22-23).

Шаман, умеющий “впускать онгонов” силою Неба, достиг со­
стояния, когда умеет контролировать и трансформировать сознание 
но собственному желанию, в том числе - растворить (шингээхэ) во что 
угодно, чаще всего в дереве (модоидо шингээхэ). Так появляются, 
видимо, эжинтэй модой ( дерево, обитаемое духом-хозяином). Другим 
предпочтительным объектом шингээхэ - растворения сознания шама­
на являются горные вершины: в Бурятии почти каждая вершина имеет 
своего духа. Буддийским ламам в прошлом этот элемент ббб-мургэл в 
особенности не нравился, так как, согласно буддийским представле­
ниям, умершие должны обрести новое воплощение в соответствии со 
своей кармой, а не “застревать” в земном плане.

Духовно развитые шаманы монгольского мира и сами стремились 
подняться выше - в небеса - в своей посмертной эволюции, не задер­
живая на земле свое сознание, в контроле над которым преуспели в 
жизни. А если дух/сознание шамана задерживался с отделением от 
бренных останков, то родственники оказывали ритуальную помощь в 
вознесении на небо (см.: Пурэв, 1996, с. 75).

В шаманскую “науку” и практику работы с сознанием входило 
не только умение “впускать онгонов” и “растворять сознание”, но 
умение совершать астральные выходы и путешествовать в тонком 
геле - цо земле или в иных мирах. О механизме астральных и менталь­
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ных путешествий ныне широко известно из литературы по биоэнерге­
тике и оккультизму, в которой даются описания специальных упраж­
нений, практикуя которые можно добиться выделения “астрала” и т.д. 
(см.: Гримак, 1994; Парапсихология, 1994; и др.). И это - не область 
фантастики или обычной психологии. Речь идет о практиках, осно­
ванных на знании многослойное™ (разноматериальносги) строения 
человека как биоэнергетического и полевого образования.

Некоторые бурятские шаманы, судя по преданиям, могли в бодр­
ствующем состоянии раздваиваться - выделять своё астральное тело 
или энергоинформационный фантом - и показываться в двух местах 
одновременно. Аналогичным образом в книгах К. Кастанеды появ­
лялся в “теле сновидения” индейский маг дои Хенарос. О существова­
нии “тела сновидения” и о путешествиях на небо, совершаемых в этом 
состоянии бурятскими шаманами, мне известно из личных бесед с 
современными бурятскими шаманами, некоторые из которых, напри­
мер, JI.A. Борбоев, Д.Д. Очиров, регулярно посещают во время сна 
небесные сугланы (совещания). В отличие от бурятских шаманов, пер­
сонаж рассказов К. Кастанеды может сознательно управлять наяву 
этим тонким телом, которое, будучи сформировано во сне, обретает 
реальность вне состояния сна. Выражаясь языком биоэнергетики и 
оккультизма, речь идет именно об астральном теле, развивающемся с 
помощью медитативной практики. То, что К. Кастанеда называет 
сном, говоря о “ геле сновидения”, в действительности есть не что иное 
как состояние медитации - судя по ряду признаков, которыми сопро­
вождается вхождение в этот “сон”, по специально принимаемой позе и 
ДР-

В тибетской медитативной практике есть специальные упражне­
ния, направленные на выработку “тела сна” “Когда у вас есть тело 
сна, то вы можете заниматься практикой и днем, и ночью. Некоторые 
тибетские ламы перед сиом раскладывают перед собой тексты, и и 
этот момент их “тело сна” выходит и читает эти тексты. И эго прав­
да,” - говорит Геше Тинлэй. (Геше Тинлэй, 1995, с. 12). Учение доим 
Хуана содержит, судя по работам Кастанеды, аналогичные упражне­
ния, благодаря которым индейские маги развивали в себе “тело сно­
видения”, которое ничем внешне не отличалось от его физического 
прообраза.

Нечто подобное говорилось и Г. Гурджиевым, когда у него речь 
шла о возможности кристаллизации внутри физического тела челове 
ка более тонких структур - тел из избыточного энергетического мате­
риала. Таких всё более тонких тел может быть несколько (астральное, 
ментальное и т.д.), и каждое сформированное из энергетических на­
коплений тело имеет жизнь разной продолжительности и подчинено 
законам разных порядков. (См.: Гурджиев, 1993, с. 47). То, что в ок­
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культизме называют астральным телом, есть второе тело, кристалли­
зованное внутри физического. “Если второе тело кристаллизуется 
ипутри человека до его смерти, оно продолжает жить и после смерти 
физического тела. Материя этого астрального тела своими вибрация­
ми соответствует материи солнечных эманаций и в пределах Земли и 
земной атмосферы оказывается теоретически неразрушимой.’’(Там же, 
с. 48).

Не у всех людей имеется с рождения второе - астральное и тем бо­
лее третье ментальное тело. Поэтому далеко не все умеют летать, 
путешествовать во сне, а тем более наяву. Шаманы, в отличие от аб­
солютного большинства людей, имеют особую психофизическую при­
роду в том смысле, что обладают повышенной энергетикой, и благо­
даря избыточной с точки зрения физического тела энергии они 
имеют (от рождения) или формируют другое, более тонкое тело, в 
котором и совершают “полеты” и “путешествия” Иначе говоря, боб- 
нургэл связана с особой медитативной практикой, смысл которой 
заключается в концентрации энергии и кристаллизации тонких тел. В 
деле энергетической аккумуляции и формирования тонких тел особое 
значение имеет, как показывает опыт всех оккультных традиций, 
нравственный фадстор. Буддизм в этом отношении не отличается от 
других духовных учений: зарождение тонкого тела здесь тоже непо­
средственно зависит от нравственной практики. Более того, с точки 
зрения буддизма махаяны формирование так называемого Иллюзор­
ного Тела, тонкого энергетического тела, являющегося непосредст­
венной причиной возникновения Формного Тела Будды, невозможно 
без развития бодхичитты, просветленной мысли о достижении со­
стояния Будды, основанной на великой любви и великом сострадании
- ко всем живым существам.

Ступени Посвящения или шанар, проходимые шаманом, предпо­
лагают психофизическое и духовное развитие по определенной мето­
дике, выработанной в лоне тэнгрианской традиции. Шаман-Отец, 
через посредничество которого Жезл Посвящения касается посвящае­
мого, помот ает молодому шаману выдержать вольтаж, идущий сверху 

энергию тонких вибраций. В этом отношении роль Отца-Шамана 
аналогична функции Гуру - Учителя в других посвятительных тради­
циях: он является фокусом, через который благословение и сила, при­
сущие данной линии духовной преемственности, могут быть переданы 
посвящаемому. Суть Посвящения и заключается в передаче право­
мочности. Без Учителя невозможна передача. Как говорят тантристы, 
“не может быть результата без посвящения, подобно тому, как в поле, 
которое никогда не засеивалось, естественно, не сможет ничего взра­
сти” (Намхай Норбу Ринпоче, 1992, с. 13).
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Оккультная тождественность бурятского обряда шанар или угаал- 
га , - как называют традиционно Посвящение в сан боо или удаган, - 
ритуалам Посвящениям в других тайных традициях, подтверждается 
бурятскими данными. Как написано у М.Н, Хангалова, посвятитель­
ный обряд “просветляет разум шамана (выдел, мною - И.У.), открыва­
ет ему тайны загробной жизни и жизни духов; он приобретает Позна­
ни е богов, их местопребывания, через кого и как к ним должно обра­
щаться.” (Хангалов, 1959, И, с. 374). Во время самого обряда проис­
ходи резкий сдвиг в восприятии и сознании, молодой шаман в этом 
состоянии запоминает огромную информацию из шаманской “науки”

Древние индусские -йоги оставили нам Знание о том, что имеется 
некий центр силы в голове, возможно “шишковидная железа”, - кото­
рый некоторые западные философы предположили местообитанием 
дуйш. Это как бы дверь между природным и духовным человеком 
там, “где волосяной раздел переходит в корону головы”, как говорят 
об -этом Упанишады. Когда этот центр силы полностью пробуждает­
ся, наступает видение великих Спутников духовного человека - тех, 
кто уже достиг дальнего берега моря смерти и возрождения. (См.: 
Бейли, I с. 217). “[Благодаря санъяме] на свет в голове [возникает] ви­
дение сиддхов, В черепной коробке [имеется] внутренняя полость, [в 
которой] и происходит яркое свечение. При санъяме на нем [у йогина 
возникает] видение сиддхов, передвигающихся в пространстве между 
небом и землей,” (Патанджали,, 1992, с. 168). Речь при этом идет не о 
физическом пространстве черепной коробки, а об энергетическом 
канале (нади) в тонком теле, называемом сушумна. (См.: там же, с. 
241).

У каждого прошедшего посвятительный ритуал шамана есть 
свои Спутники, невидимые обычным глазом. По материалам М.Н. 
Хангалова, существует 99 мерегдэнов - товарищей и защитников ша­
манов и шаманок. (Хангалов, рук. № 733, л. 83). Они, как и животные- 
хубилганъи помогающие шаману различного рода магические птицы, 
змеи, рыбы и.пр., изображаются на шаманском костюме. Далбупа - это 
тоже товарищи и защитники шамана, как и мерегдэны, и изображают­
ся в виде человеческой головы. На шаманском оргое их должно быть 
77. Эти Спутники, шамана, в контакт с которыми шаман входит во 
время транса, являются для него посредниками, через которых переда­
ется сила, присущая его удха, то есть линии преемственности.

Во время самого обряда шанар или угаалга молодой шаман, по­
вторяя вслед за “Отцом-Шаманом” слова призываний, находится в 
специфическом медитативном состоянии, которое на языке класиче- 
ской йоги называется “интуитивным озарением”, а на языке совре­
менной психологии “инсайтом” “И когда возникает интуитивное 
озарение, то с его помощью йогин познает всё.”(Патанджали, с. 168).
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А шаман в этом состояний наделен всеведением. Таким образом, в 
основных чертах оккультный механизм шаманского посвящения, 
транса, полетов и других “чудесных” явлений нашей старобурятской 
культуры - тот же самый, что в классической йоге и в других традици­
ях тайного знания, известных человечеству. Но осуществляется этот 
механизм в своеобразной системе, которая соответствует тэнгриан- 
скому мировоззрению наших предков.

Этнографическое описание обрядовой стороны шаманского по­
священия было дано в свое время Б.Э. Петри (Петри, 1928); с подроб­
ностями - в опубликованных и неизданных трудах М.Н. Хангалова 
(Хангалов, 1959, II; Хангалов, рук. № 733), но наиболее детализиро­
ванное описание дано в рукописи “Религиозная мифология” В.А. 
Михайлова, опубликованной болсс чем через семьдесят лет после 
смерти её автора. Программа этнографически достоверной инсцени­
ровки обряда “Ставления белого шамана”, которая была осуществле­
на по инициативе иркутских ученых в Перврм общественном собра­
нии Иркутска 18 апреля 1913 г., сохранившаяся в фонде Ц. Жамцара- 
но в ОППВ БИОН СО РАН, была, опубликована Д.С. Дугаровым. 
(Дугаров, 1991, с. 37-40). Приведенное в ней описание “Ставления 
белого шамана” в принципе совпадает с уже опубликованными дан­
ными М.Н. Хангалова. Что касается хранящихся в Иркутском архиве 
его рукописных материалов по шаманству, то частично они совпада­
ют с уже известными описаниями, и в то же время в них есть рад мо­
ментов, отсутствующих в других описаниях и существенных для по­
нимания тэнгрианской сущности обрядов шанар и угаалгаг- присутст­
вующего в них эзотерического смысла.

Не будем повторять этнографических деталей обряда, а остано­
вимся на некоторых моментах, важных в оккультном аспекте посвя­
щения. Судя по персонажам пантеона, призываемым во. время сасли 
бариха (возлияние тарасуном) в качестве удха молодого шамана и 
удха “Отца-Шамана” для дачи правомочности и оказания помощи 
молодому шаману, удха , как уже говорилось выше, есть иерархиче­
ская линия преемственности силы и знаний, включающая предков- 
шаманов и самых высших божеств-покровителей, которые и являются 
истинными Посвятителями. Совершенно особое место в ритуальном 
комплексе посвятительных обрядов занимают “Гимн Хозяину земли” 
{“Хуурай Улгэни эжиндэ”) и “Гимн небу”( “Огторгойн хуурай”), бу­
рятские тексты которых в записи М.Н. Хангалова были опубликова­
ны автором этих строк в сборнике материалов международного сим­
позиума по шаманизму. (Хангалов, 1996, с. 10-12).

Текст призывания “Хозяина земли” обнаруживает эзотерические 
признаки бдд-мургэл как очень и очень древней посвятительной тра­
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диции, восходящей к Сыну Неба, первому борцу на земле со смертью 
и нечистью. Здесь Владыка земли, призываемый в качестве Посвяти- 
теля, отождествляется с Эрлэн-ханом, образ которого предстает в 
амбивалентной символике. С одной стороны, к Эрлэн-хану “Эрлэн 
сагаан поен (Эрлэн Белый Господин)"  и к его женской ипостаси 
‘'Борлон саган хатан (Борлон Белая Госпожа) "обращаются как к 
“Хозяину земли” - что не может не напомнить о “Князе Мира Сего” - 
Падшем Ангеле, ставшем владыкою земли, и это указывает на приро­
ду Эрлэн-хана как восставшего Сына Неба, который, будучи побеж­
ден, ушел на восточную сторону - в мир тьмы и стал владыкой царст­
ва смерти. Но текст шаманского заклинания “помнит” Эрлэн-хана 
также “Белым Господином, обладателем подобных звездам золотисто­
белых книг”, Тем, кто некогда вручил Первому Шаману “серебристое, 
священно-чистое йодоо” и “золоченые магические трости (hopu6u), 
чистые от всякой скверны”, Кто “передал дар магического слова” и 
“не дает упасть восходящим в гору” (См.: Хангалов, рук. № 733, л. 
167-168).

В тексте “Огторгойн хуурай” даются прямые указания на небес­
ную природу Эрлэн сагаан ноена - в составе 90 Небесных Черных Эр- 
лэнов (Огторгойн Ёрон хара Эрлэн), - как на Посвятителя, передавше­
го священное йодоо и вручившего трости (кориби). Ниже в этом же 
тексте звучит обращение “Альба номон хан! Алтан шара одигон!'\ где 
Владыка смерти называется другим своим именем, а в качестве его 
женской ипостаси фигурирует “Золотисто-желтая Шаманка”, оба 
призываются в качестве Посвятителей, передавших шаманам 
“серебристое йодоо” и “золоченые трости (кориби)”

Вслед за этим “Отец-Шаман” и молодой шаман обращаются - все 
еще в рамках “Гимна Небу” - к Эсэгэ Малан баабай и Эхэ Юурэн ибии, 
а также к “Бухэ тэнгэри куудал/ Бухэ теели х уб уун / Булгэп дайда 
харуур/ Хара тэнгэрэн гуйдэл/Хан дайда Харуур” (“Пространство Не­
бес/ Самый Средний Сын/ Хранитель всего мира/ Движение Черного 
Тэнгри/ Царь Хранитель мира”). Буквальный перевод этого фрагмен­
та бурятского текста не имеет никакого смысла, а если попытаться 
перевести его с учетом содержащегося в нем эзотерического симво­
лизма, то перевод с комментариями можно развернуть в целое учение 
о Тэнгэри: здесь присутствует высшая символика Тэнгэри, символика 
срединного тэнгри - Того, кто пребывает в центре Небес и является 
Царем Мира, понятие “хранителя мира”, символ Черного=Лунного 
принципа, символ Быка=Тора. И это - Посвятители шаманов, помес­
тившие среди них Великий Закон, - ''uoho йехэ багтааба "

На следы универсального эзотеризма указывают также строчки: 
“Мартаад байхада/Иануулкан ехэ бурхан/ Унтаад байхада/ кэруулэхэ 
бурханГ\ - означающие: “Когда мы теряем память/ Вы, возвращаю­
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щий память великий Бог (Альба-номон хан - И.У.)/ Когда мы спим,/ Вы 
Бог, который будит нас.” Если провесги философско-эзотерический 
анализ этих строк, то обнаружились бы интересные параллели с уче* 
нием Гурджиева - о том, что большинство из людей спит, не ведая об 
этом. Понятие пробудившегося человека, присутствующее во всех 
духовных учениях, означает резкое изменение мировосприятия и от­
ношения к жизни и смерти, чаще всего это происходит в случаях осо­
бой вегречи со смертью (с Альба-номои ханом). Как говорят священ­
ные тексты мира, нужно “умереть”, чтобы “возродиться” Поэтому 
Альба-номон хал, он же Эрлэн-хан, помогает тем, кто готовится к ша­
манскому Пути, пробудиться и выйти из беспамятства.

И совершенно логично в дальнейших строках “Гимна Небу” идет 
обращение к Бухэли Хара боб  - Полностью посвященному Черному 
Мастеру (Первый Шаман. - И.У.) и к Будун Хара одегон - Полностью 
посвященной Черной Жрице (Первая шаманка. - И.У.), впервые при­
нявшим от высоких посвятителей йодоо и hориби.

Однако несколько неожиданно, но если вдуматься, вполне зако­
номерно, после этого “Отец-Шаман” и молодой шаман, проходящий 
обряд посвящения, обращаются: "Далай йехэ ламаУГэгээн йехэ бур­
ханГ (“Великий Далай-лама!/ Великое просветленное божество!”). 
Если учесть, что по шаманской мифологии Далай, Эрлэн и Гэсэр - Сы­
ны Неба, направленные на землю бороться с силами зла и нечистью, 
все становится на свои места: Далай-лама является одним из Посвяти­
телей бурятских шаманов. И так же закономерно после Далай-ламы 
призывают в ходе исполнения “Гимна Небу” Гэсэр-Богдо великого - 
“Гэсэр йехэ Богдо” и начальствующего над всеми ними Эрлэном, 
Далаем и Гэсэром Эсэгэ Малан баабай, положившего начало 
“великой истории” ( “т уухээ ехэ табилайшь!”), поместившего в мире 
“Великий Закон**(“Туру йехэ багтаалай...” Здесь, кстати, понятие 
Закон или Правда выражены древнемонгольским словом “т уру” 
(тора/торе), созвучным древнему имени бога Тора-Быка. Намек на 
посвящение бурятских боо и удаган(одигон) от Тора-Быка является 
ещё более прозрачным, если учесть, что в хори-бурятских посвяти­
тельных обрядах шанар центральным божеством-посвятиТелем явля­
ется Манжилай (Манжалай):

“Хаан Хюурып хубуун,
Халзан шарга морито 
Муяа тургэн Манжалай,
[...]
Хамагые туруу ударидаЬан 
Хан дошхон Манжалай,
Бугэдые туруулЬэн
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Буха ноён Манжалай!”
(Хухэ Мунхэ тэнгэри, 1996, с. 259).
Здесь Манжалай - это только другое имя Буха-нойона (Господин 

Бык).
Хотя этнографические детали существующих описаний обрядов 

шаманского посвящения и имена посвятителей не вполне совпадают, 
оккультная сущность и тэнгрианская схема посвящения во всех вари­
антах одна и та же. Посвятителями выступают Владыки Земли и 
Неба - божества небесного происхождения и держатели шаманского 
дара, а также Первые Шаманы и Первые Сыны Неба, вступившие на 
земле в борьбу со злом и смертью, и Эсэгэ Малан тэнгри, считающий­
ся главным владыкой шаманских атрибутов и дара. В ритуальных 
посвятительных текстах западных бурят Манжилай, возможно, не 
всегда фигурировал как основной посвятитель, впрочем, он мог вы­
ступать и под другим именем. Но в любом случае в обряде посвяще­
ния у бурят фигурирует некое срединное божество. В призывании, 
записанном В.А. Михайловым, “по указанию западных девяноста 
царей, девяти нойонов”, “под бойноком Буха-нойона нашего отца” 
призываются “Восточных сорок царей”, в присутствии ц при благо­
словении Неба и Земли, солнца и луны, “по указанию Дворца Белого 
неба”, “по милости Зарлика и Солбона”, “находясь под домашним 
(разводимым) огнем”, “находясь на месте, где родился”, молодой 
шаман призывает и называет по древнему обычаю своего рода небо­
жителей и небожительниц и прежде других срединного Техе шара 
Манжилай, который “между небом и землей / держа между возеел 
(принадлежа тому и другому; избрал местопребывание),/ ровные соеди­
нил/ Техе шара МанжилайI принадлежащий двум женам божест- 
во...”(Михайлов, 1996а, с. 46).

В призывании, которое М.Н. Хангалов записал в качестве текста, 
исполняемого во время основного посвятительного ритуала в рамках 
обряда убалга, говорится:

“Барууни ёрон хаад!
Ехэ бурхан!
Зуни дурбэн Тугэд!
Доши улаан ноед!
Дэлгэн байха улгэн Эхэ,
Дэлэн байха уидэр тэнгэри!
Найман хурэ,
Наран нэгэн,
ЁЬон хурэ hapa,
Ьира ехэ,
Бухэ тэнгэри haTioyhaH
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Ухаа ехэ Солбон!
Солбон сагаан хубууи*” (Хангалов, рук.№ 733, л. 177). В переводе: 
“Девяносто западных царей!
Великий Бог!
Восточные четыре совершенных!
Могущественные Красные Господа!
Расстилающаяся Мать Улгэн!
Поддерживающее нас высокое Небо!
Восемь кругов,
Солнце одно,
Девять кругов Луиы,
Время великое,
Охраняющий все небеса 
Великий мудрый Солбон!
Солбон Белый Сын!”
Солбон - пастух Неба, пребывающий в центре бытия - призывает­

ся как посвятитель. “Хозяева местности” - эжины, духи умерших ро­
довых шаманов и предок-шаман, обучавший душу молодого шамана, 

все они помогают доставить жертвы к Небу, к высшим посвятите- 
лям. Небо именуется в этих обрядах и как Ундэр тэнгэри, и как Хухэ 
Мунхэ тэнгэри, и как Эзэн сагаан тэнгэри. Неизменными персонажа­
ми посвящения выступают также Эсэгэ Малан тэнгэри, Буха-ноен, 
Эрлэн-хан. Собственные имена тэнгрианских божеств буряты никогда 
не употребляют. В призываниях фигурируют различные символиче­
ские эпитеты высших божеств. Западно-бурятский Эсэгэ Малан тэн­
гри - это тот же посвятитель, что и восточно-бурятский Эзэн сагаан 
тэнгри. Так что нет принципиального отличия хори-бурятского ила- 
нар от угаалга (убаалга) прибайкальских бурят, - здесь автор данной 
монографии придерживается принципиально иной позиции, нежели 
Д.С. Дугаров, который полагает, что хори-бурятский обряд выражает 
немонгольский (домонгольский) культ, ничего общего не имеющий с 
культом 99 тэнгриев - специфическим для западных бурят, как он 
считает. (См.: Дугаров, 1991, с. 55). В действительности культ 99 тэн­
гриев не является ни специфическим для какой-либо группы бурят или 
монголов, ни центральным для тэнгрианской традиции монгольского 
мира.

В результате первого обряда посвящения ббо  получает пихтовую 
кору йодоо 0жодоо) как символ силы, противостоящей нечисти, 
злым духам, как инструмент очищения. Однако прежде чем вступить в 
звание шамана (ёдоотэй боо), молодой боо  принимал присягу 
(шахал). Слова принимавшейся в прошлом шаманской присяги приве­
дены Д.С. Дугаровым в опубликованной им Программе “Ставления
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белого шамана” (Дугаров, 1991, с. 39). Есть также бурятский текст 
шахал в рукописи К. Хадахнэ (рук. № 164-165, тетр.2, л.55-58), он был 
опубликован нами в сборнике материлов международного симпозиу­
ма по шаманизму. (Хадахнэ, 1996, с: 17-18). Вот его перевод:

“Пройдя Посвящение,
Приняв эту присягу,
Да стану я 666  
Ради страждущих,
Стану отцом сиротинушкам,
Заботливым попечителем неимущих,
Покровителем новорожденных!
Да стану я другом чужому,
Буду отцом сородичу!
Да не обижу никого - что чужак!
Не злоупотреблю доверием - что родич!
К тем, кто в беде, пешком пойду!
Кбедняку на быке доеду!
Да не возрадуюсь щедрой награде,
Не обижусь на скромный ответ!
Гадая несчастному,
Предсказывая судьбу больному,
Да не буду грозить смертью корысти ради,
Не возжелаю чужого добра!и
Да не буду радоваться речам богатого,
Не стану обижаться словам нищего,
Не надо смотреть на лицо цветущего,
На руку дающего!
Да не пристрастюсь я 
К обильной пище,
К крепким напиткам!
Да вступят в силу 
Произносимые обеты!
Да услышит мою присягу 
Эрлэн-хаан!
Да свидетельствует Мать-широкая земля!
Если слова этой присяги неискренни,
Если нога моя ступит неверно,
Да иссякнет мое богатство с каждым шагом!
Дом (семья) за грехи мои будет платить!
От самого корня исчезнет!
Золой очага развеется!
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Расколется надвое дверь!
Закроется дымоход!
Погаснет огонь в очаге!
Рухнут мои опоры!
Голова повиснет подобно сникшим цветам!
Подломятся ноги подобно смятой граве!
Пусть достанется все восточным восемнадцати!
Да развеюсь, как сон!
Останусь загадкой,
Сказкой...”
Нравственные обеты лежали в основании посвятительной тради­

ции монгольского мира. И в этом усматривается типичный признак 
тайных учений правой руки. Есть высшая объективная мораль, кото­
рая выражает эволюционные законы Космоса, - об этом говорят все 
оккультные учения нашего мира. Об этом же учил' своих последова­
телей Г Гурджиев, когда подчеркивал связь “объективного мораль­
ного чувства” с естественными физико-химическими, биологически­
ми, психологическими, энергетическими и прочими природными про­
цессами во Вселенной. “В качестве присущего человеку всекосмиче- 
ского регулятора универсального характера совесть обеспечивает 
осуществление и поддержание порядка, установленного Великой 
Природой, в виде всеобщих законов и взаимозависимостей её отдель­
ных элементов”, - считал Гурджиев. (Кравченко, 1996, с. 147). Об этом 
же пытался по-своему втолковать людям Кант, когда подчеркивал, 
что моральный закон внутри нас, столь же таинственный, как и звез-; 
пое небо над нами, выражает нечто большее, чем простую ̂ аналогич­
ность чаконам природы, - он вытекает не из особых свойств челове­
ческой природы и не из особых определений природы (см.: Кант, 1965, 
с. 265), и что он не общезначим, а именно всеобщ - как всеобщими 
являются законы природы. Автор этих строк давно обратил внимание 
на этот загадочный “натурализм” Канта, непосредственно вытекаю­
щий из его учения о трансцендентном, но лишь тепёрь начинает по­
нимать истинный смысл предложенной им попытки трансценденталь­
ного обоснования морали, которая остается всс еще не вполне понят­
ной в терминах классической и постсовременной филЪсофии и этики, 
ибо смысл предпринятого Кантом выводит нас непосредственно в 
область космической этики, вселенской эволюции человека.

В традиции монгольских народов мораль имела именно характер 
объективного космического закона бытия и подпадала под универ­
сальную категорию чистоты, в которой наряду с этическим смыслом 
отчетливо проступает и духовное содержание. Не только специальные 
обряды очищения, о которых уже говорилось выше, но и другие фор­
мы установления порядка и согласия в соответствии с законами Неба
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практиковались нашими предками. Имелись различные варианты 
коллективной медитации, выработанные в рамках тэнгрианской тра­
диции. О некоторых из них, таких как найгур, шуумар, уже упомина­
лось в данной работе.

Наиболее развитой и массово распространенной в прошлом 
формой коллективного транса являлся круговой танец “Ёхор ", сохра­
нившийся до сих пор в фольклорных вариантах. Впервые на то, что 
“традиционный хороводный танец бурят ёхор был неразрывной со­
ставной частью сложной и развитой обрядности, [...] своеобразной 
формой коллективного камлания и магии”, обратил внимание бурят­
ский исследователь Д.С. Дугаров. (Дугаров, 1991, с. 99). По его мне­
нию, бурйты “своим магическим танцем с его припевными словами- 
заклинаниями помогали своему посланцу шаману-ходатаю, 
“подталкивая” его ездовую маралуху вверх” (Там же, с. 98). Круговые 
шаманские танцы, по мысли Д.С. Дугарова, устанавливали магиче­
скую связь между небом и землей, с помощью “ёхора” отправляли на 
небо не только души шаманов, но и души жертвенных животных, а 
также всякого рода иные жертвы. (Там же, с. 105). Однако вместе с тем 
Д.С. Дугаров явно неправ, полагая, что “ёхор” у монгольских наро­
дов - это реликт курыкано-уйгурского наследия, т.е., по его мнению, 
культуры не монгольских, а тюркских народов. Не будем подробно 
оспаривать здесь эту версию, ибо в другой работе автора этих строк 
(Урбанаева, 1995) обоснованы духовная и культурная преемствен­
ность и родство древних курыкан, уйгуров и монголов XIII-XVII вв. 
К тому же ещё Г.Н. Румянцевым была обоснована точка зрения, что 
курыкане, чьи хороводные танцы изображены, как полагал А.П. Ок­
ладников, на Шишкинских писаницах, являлись монголоязычными 
аборигенами Прибайкалья.

Поскольку “ёхор” - это не танец в обычном смысле слова, то ар­
гументы Д.С. Дугарова в пользу гипотезы о немонгольском проис­
хождении “ёхора”, приводимые им из области хореографии - о нали­
чии или отсутствии его элементов в хореографической традиции тех 
или иных народов, - не имеют доказательной силы. Для нас сущест­
венно то, что в центрально-азиатской суперэтнической культуре су­
ществовал и бытует до сих пор круговой танец, имеющий духовный 
смысл. Это - древний элемент тэнгрианской традиции Центральной 
Азии,в том числе монгольских народов. Ритмичные (и аритмичные) 
круговые танцы используются во многих духовных традициях, на­
пример, в суфийских орденах, в практиках дзогчен. Эти движения не 
являются танцами в обычном смысле слова, ибо следуют образцам, 
применение которых основано на тех духовных знаниях и открытиях, 
которые сделаны в данной эзотерической традиции. “Похоже на то, 
что религиозные танцы, известные в христианстве, иудаизме и даже
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среди примитивных племен, представляют собой дегенерацию этого 
знания, сведенного в конечном итоге к спектаклю, магии и поверхно­
стной пантомиме.” (Шах, с. 325).

В шаманской традиции американских индейцев, возрождаемой 
Фондом изучения шаманизма под руководством М. Харнера, круго­
вой танец рассматривается как оккультное средство повышения энер­
гетического тонуса шаманской общины и поддержания духовного 
единства членов шаманской группы, такое объяснение давали во 
время своих занятий, проводимых по методике М. Харнера, его уче­
ники Клод и Ноэль Понселе, посетившие Бурятию летом 1993 г.

Однако и бурятский “ёхор” имел аналогичные функции, судя по 
тексту одной ёхорной песни, записанной в 1948 г. С.П. Балдаевым - 
рукопись хранится в Отделе памятников письменности Востока Бу­
рятского института общественных наук СО РАН. Вот этот текст:

ПЕСНИ ТАНЦА ЁХОР

Огнивом, что из бронзы,
Разведем костер в гуламте (153), 
На мысу, что находится позади, 
Возведём городища и окопы.
Припев:
Иди, поднимайся, подымись вверх! 
Иди, поднимайся, подымись вверх!

Огнивом, что сделано из серебра, 
Разведем вечное огнище,
На сопке, что находится напротив, 
Построим преграды и укрепления.
Припев:
Иди, поднимайся, подымись вверх! 
Иди, поднимайся, подымись вверх!

Огнивом, что высекает огонь, 
Разведем жертвенное огнище,
На вершине, что находится позади, 
Поставим городища и окопы.
Припев:
Иди, поднимайся, подымись вверх! 
Иди, поднимайся, подымись вверх!
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Дровами, что приготовлены из сосны, 
Разведем опшще игрища,
Созовем сверстников и сверстниц,
До усталости попляшемте.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Йди, поднимайся, иди вверх!

■j.

Дровами, что приготовлены из березы, 
Разведём опшпде’танцев,
Соберем однолеток и одногодок,
До вожделений попляшемте.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Дровами, что приготовлены из лиственницы, 
Разведем огнище хребта,
В веселой молодости со сверстницами 
До исступления попляшемте.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Дровами, что приготовлены из кедра, 
Разведем огнище сонок,
Со всей силой попляшемте,
Удовлетворим страсть наших избранниц.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

На многих мысах Турона (154)
Разведем огнище Тудэбши, (155)
На горе, что позади Турона,
Возведем городища и окопы.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!



На сопке, что позади Орголи (156),
Разведем множество огнищ,
На мысу, что находится на Орголи,
Построим укрепления и преграды.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

На гребне, что имеется на Хайдае (157), 
Разведем сторожевое огнище,
На мысе, что находится на Хайдае,
Соорудим горы и твердыни.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Родина нашего отца Булагата (158) 
Находится у подошвы горы Борхана (159),
От всех войн защитившая нас 
Эта высокая гора Борхан!
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Место рождения предка нашего Эхирита (160) 
На берегу матери Байкала,
От больших войн защитившие нас 
Это - тридцать сопок Ольхона! (161)
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Крутые подъемы бугров 
Серая лошадь предолеет,
Игрища серых ночей 
Молодец со свиданием вынесет.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!
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Отвесные покаты гор 
Карий конь преодолеет,
Пляски темных ночей
Возлюбленная, пришедшая на свидание, вынесет.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Попляшемте на холме до того,
Чтобы земля его поседела,
Наскачемся на плясках до того часа,
Пока птица-жаворонок не запоет.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Попляшемте на горе до того,
Чтобы земля не почернела,
Поиграемте на плясках до тех пор,
Пока птичка-ласточка не защебечет.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Солнце же восходит!
Давайте слюбимтесь!
Игрище же расходится,
Давайте попляшемте!
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Венера же восходит!
Давайте поскачемте!
Собрание же расходится,
Давайте попляшемте!
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!
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Луна же восходит!
Давайте понравимтесь (друг другу),
Красотки же уходят,
Давайте поскачемте!
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Поскачемте так,
Чтобы солнце показалось из-за низкой горы! 
Попляшемте так,
Чтобы слышно было за восемь эхо! (162)
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Поскачемте так,
Чтобы солнце появилось из-за высокой горы! 
Попляшемте так,
Чтобы слышно было за ширью долины! 
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

На северном склоне Алтая 
Красивы ряды облавщиков,
В улусе чадородливого отца 
Красивы танцы парней.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

На высоких хребтах Хухоя 
Красивы ряды людей,
В улусе (163) уважаемой матери 
Красивы пляски девушек!
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!
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Солнце, обходящее землю,
Является её светилом,
Сверстники, находящиеся с нами, 
Являются украшением пляски.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Солнце, кружащееся вокруг нас,
Является светилом родины-Земли, 
Ровесницы, присутствующие здесь,
Служат драгоценностью танца.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Земля величиною с потник, - 
Кружась вокруг неё, будем плясать, 
Огнище наше Тудэбши 
Разводя, подтапливая, будем танцевать!
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Землю, величиною с дверь,
Обходя кругом, будем плясать!
Огнище наше красное,
Подтапливая, подталкивая, будем плясать! 
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Землю, величиною с юрту,
Топча кругом, будем плясать!
Огнище, освещающее нас,
Окружив, будем плясать!
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!
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При свете огня игрища 
Ясны лица сверстников,
После игрища восьми ночей 
Милы нам сердца их.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

При свете огня пляски 
Ясны нам лица возлюбленных,
После плясок темных ночей 
Дороги нам сердца их.
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Родина отца Бадархана (164) 
Находится в далекой Халхе, (165)
В память предка своего Бадархана 
Спляшемте еще один круг!
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Отчизна отца Хулмэнги (166) 
Находится в котловине Тунки, (167) 
В честь своего родителя Хулмэнги 
Ещё спляшемте два круга!
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Счастье отца нашего Олзоя (168) 
Находится в многоизвилистой Тунке. 
В честь отца нашего Олзоя 
Проскачемте много кругов!
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!
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Место рождения отца Харанута (169) 
Находится далеко в Хангас,
В память отца Харанута 
Попляшемте двадцать кругов! 
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Родина старшего отца Алагуя (170) 
Находится на севере Алтая,
В память отца Алагуя 
Проскачемте десять кругов!
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Родина отца нашего Хайтала (171) 
Находится на склоне Хайгая,
В честь отца нашего Хайтала 
Соберемся с силой, попляшемте!
Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх!
Иди, поднимайся, иди вверх!

Будем плясать на Хангае,
Будем с силой плясать!
Попляшемте на Земле,
Поскачемте на удвление людей! 
Родина отца нашего Икииата (172) 
Находится на красивом Алтае,
В память этого так попляшемте! 
Будем скакать на Хангае!
Будем с силой скакать!
Будем плясать на Земле,
Будем плясать на удивление людей! 
Тоонто (173) отца нашего Енута (174) 
Находится в местности Далагате,
В честь этого случая 
Спляшемте семьдесят кругов!
Будем скакать на Хангае!
Будем с силой скакать!
Будем плясать на Земле!
Будем плясать на диво людей!
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Припев:
Иди, поднимайся, иди вверх! 
Иди, поднимайся, иди вверх!

Этот текст содержит оккультную идею духовного единения бу­
рят-монголов всей этнической Бурятии, состоящей из множества ро- 
до-племенных объединений и родов. В ней упоминаются топонимы- 
символы, священные с глубокой древности для бурят-монголов, и 
связанные с обширной географией: это вершины Алтая, Хангая, Ху- 
хэя, традиционно упоминаемые во всех мифологических текстах и в 
шаманских призываниях, это местности Барагхан (в Баргузине), Бай­
кал, Халха, Тунка и другие места-символы бурятского народа. Эта 
песня исполнялась на больших религиозных мероприятиях бурят во­
круг символического огнища Тудэбши, в течение “восьми темных 
ночей”, то есть, по-видимому, вечерами, после крупных дневных об­
рядов. Как известно, после традиционных шаманских обрядов, осо­
бенно после шаманского посвящения, молодежь обоего пола устраи­
вала веселье и игрища до самого утра, а молодые шаманы в это время 
камлали, призывая игровых онгонов, так говорится в рукописных 
материалах М.Н. Хангалова из иркутского архива. Известна также 
традиция устраивания у бурят больших игр-мистерий, известных оль- 
хонским бурятам под названием Ёрдээн наадан - вокруг знаменитой 
горы Ёрдэ близ с.Еланцы в Ольхонском районе Иркутской области. 
Скорее всего, ночами во время таких мистерий как раз исполняли 
танец ёхор и песню, подобную вышеприведенной.

То, что особо в ней упоминается Луна, служит, возможно, указа­
нием на происхождение этого танца-мистерии из лунной традиции 
тайноведения. Магический танец ёхор служил мистическому едине­
нию народа и восстановлению истоков поэтому и упоминаются 
древние прародины и первопредки. Сомнительной представляется 
позиция Д.С. Дугарова, что ёхор “был занесен к нам извне пришлыми 
индоиранскими и индоевропейскими племенами, у которых он быто­
вал с древнейших времен, тогда как аборигенам Сибири и Централь­
ной Азии он был совершенно чужд.” (Дугаров, с. 118). Нет нужды 
объяснять происхождение мистериалыюго танца ёхор заимствовани­
ем извне, ибо круговой танец имеет универсальное для человечества 
эзотерическое значение, а Центральная Азия является одним из древ­
нейших посвятительных центров планеты, и различные мистериаль- 
ные формы, в том числе и круговой танец, составляют её древнее ду­
ховное достояние наряду с другими элементами небесного знания.

Оккультный круг известен в тайноведении как одно из лучших 
средств защиты. “Мощь круга настолько велика, что даже звездные 
знаки могут быть изменены. Известно, что круг изменял смерть и бо­
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лезнь. Явление значения круга должно быть охраняемо, как всякий 
настроенный инструмент.” (Агни Йога, 1990, с. 264). Значение круга 
было хорошо известно нашим предкам в древности. Ведь даже тради­
ционное жилище имело круговую фррму, а ставка хана имела вид по 
кругу расположенных юрт.

Вместо того, чтобы объяснять те или иные элементы духовной 
жизни и культуры своег о народа заимствованием “более культурных 
народов”, следовало бы попытаться понять присущую старобурят­
скому миру систему символизма в его универсальном значений и в 
своеобразной форме. То, что уже непонятно нам, сегодняшним, при 
взгляде на свою традицию только “изнутри”, может быть воспринято 
и осмыслено в присущей нашей культуре древней семкнтике с помо­
щью сравнительного эзотеризма, при использований в качестве ключа 
символов, изученных на материале других духовных учений и тради­
ций других народов и регионов.



ВМЕСТО ЗАКЛЮЧЕНИЯ

Удалось ли автору книги приблизить к читателю ушедший в 
прошлое мир наших предков, реальность урайн? Удалось ли сделать 
более понятным современным людям, представителям других духов­
ных ориентаций и философских течений своеобразный символизм 
традиционных смыслообразов, в которых воспринимали мир кочев­
ники бурятских степей, прежде всего символизм Неба (Тэнгэри)? 
Возможно, сделан только первый шаг к постижению мира и души 
бурят-монголов в категориях всемирной философии и духовной нау­
ки. Имеющийся в архивах и в памяти народной громадный мифоло­
гический и фольклорный материал ещё предстоит расшифровывать и 
интерпретировать - и тогда, возможно, более отчетливо станет видно, 
что в национальной традиции нашего народа выражены универсаль­
ные символы человечества, имеющие вселенское значение. Наши 
предки, бурят-монголы, творили свой мир из всего Космоса. И эти 
небесные, космические смыслы старобурятской реальности урайн 
имеют непреходящее значение не только для нас, их потомков, и не 
только для планетарного человечестсва, но и для всего Космоса.

Но не менее важным смыслом работы, с результатами которой 
читатель ознакомился, является осознание того, что на высших или 
тонких уровнях человеческого существования от нашей 
“самобытности” ничего не остается и не должно оставаться: вся сис­
тема национальной духовной традиции есть восхождение к универ­
сальному - к Небу. Хухэ Мунхэ Тэнгэри, Вечно Синее Небо - это все­
общий для человечества духовный символ Реальности Человека.

Те параллели из библейской мифологии и из “народного ядра” 
христианства, которые Г.В. Ксенофонтов находил центрально- 
азиатскому шаманизму (См.:“Хресгес. Шаманизм и христианство.”), в 
свете духовных знаний не кажутся “натянутыми”. Мы как раз попы­
тались показать духовную тождественность тэнгрианства в его важ­
нейших символических аспектах той философии Неба, которая была 
известна древним мистам, христианским святым, ближневосточным и 
восточно-азиатским мудрецам. Обнаруживаются также принципиаль­
ные совпадения в экстатической и медитативной практике освоения 
потаенности бытия в тэнгрианстве и известных духовных учениях. 
Излагаемый материал, как уже понял читатель, не является лишь 
предметом философствования - он отражает также собственный опыт 
автора, обретенный им в ходе знакомства с анализируемыми духов­
ными учениями и в результате применения духовных знаний в прак­
тике расширения сознания и самоизменения.

Осознание обнаруживающейся благодаря духовным учениям 
космической перспективы человеческого сознанад и его тэнгрианско-
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го, небесного, потенциала - поистине открытие, ошеломляющее обыч­
ный человеческий рассудок. И это открытие дает также надежду, что 
смысл человеческого существования имеется неисчерпаемый, как 
Вечно Синее Небо. И это - тайна, но тайна постижимая, как постижи­
ма Пустота.

ПРИМЕЧАНИЯ

(1) Ольхой - по-бурятски Ойхон, крупный остров на Байкале, яв­
ляющийся наиболее почитаемым сакральным центром бурят, в про­
шлом он служил также нередко укрепленной военной крепостью во 
время междоусобных и иных войн местного населения. О “священных 
и неприступных тринадцати сопках Ольхона” поется в шаманских 
заклинаниях бурят. Сами местные буряты называют Ольхоном не 
только остров, но и Приольхонье, а самих себя - ольхоной буряадууд.

(2) Анга - селение близ Еланцов, районного центра ОльХонского 
района Иркутской области.

(3) Бурят-монголы - офицальное название бурят в дореволюцион­
ной России и в Советском Союзе вплоть до 50-х гг. XX века. Этот 
этноним адекватно выражал национальную идентичность бурят в 
качестве монголов, точнее, в качестве части единой монгольской на­
ции, сложившейся в XIII веке из многочисленных родовых и племен­
ных кланов, многие из которых продолжали и после XIII века сохра­
нять родо-племенную маркировку в рамках общемоигольского един­
ства. ЕКЭ МОНГОЛ УЛУС ВЕЛИКОЕ МОНГОЛЬСКОЕ 
ГОСУДАРСТВО - так называлось государство, созданное Чингис­
ханом, и объединившее территории, традиционно, со времен хунну, 
входившие в состав мощных степных империй. Земли бурят, Прибай­
калье и Забайкалье, то есть Байкальская Азия с её центром в Баргуд- 
жин-токум, входили в состав этих великих государств прошлого 
империи хунну, сяньбийских государств, жужаньского каганата, госу­
дарства орхонских тюрков, древнеуйгурского каганата, кидапьского 
государства Ляо или в зону их активного влияния.

(4) Багша - так буряты традиционно называли духовных учите­
лей.

(5) Когда-то нынешнее село Таловка в Ольхонском районе Ир­
кутской области состояло из двух улусов - Загшон-1 и Загшон-2

(6) М.Н. Ербанов видный государственный деятель Бурят- 
Монгольской автономной советской социалистической республики, 
стоявший во главе её правительства с момента образования автоном­
ной республики вплоть до того, как был репрессирован в 1938 г. вме­
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сте с другими государственными, общественными деятелями по обви­
нению в “панмонголизме”

(7) Ойхони-баабай - так буряты называют духа-покровителя оль- 
хонских бурят, “хозяина” острова Ольхон; Яруунын баабай - это хра­
нитель Еравны.

(8) Возможно, это имело место в когда-то чэчень известном Кы- 
ренском дацане, расположенном в соседнем с Окой, Тункинском рай­
оне, тоже в Восточных Саянах.

(9) Текст1 призывания приводится в переводе С.П.Балдаева, отре­
дактированном мной (И.У.).

(10) Сйслй так бурят-монголы называли ритуал возлияния 
жертвенными напитками тарасуном или молоком. В некоторых 
местностях принято так называть любое молебствие. У кабанских 
бурят чаще всего сасли называют молебен владыкам моря 
(см.:Бабушкин, рук. № 3244, л. 84).

(11) Голоустное - местность на западном побережье Байкала.
(12) Тоонто - в буквальном смысле это место, где зарыта пупови­

на; понятие, служащее символом священности родной местности 
земли своих предков.

(13) “Если кто-то из круга родственников шамана становился ла­
мой, то говорили, что это высокие перерожденцы, восхваляли их и 
поддерживали всячески: например, сына шаманки Сунжиг, Шарава, 
ламы взяли под свое покровительство и, отправив в Богдын хурээ - в 
столицу, дали ему прекрасное образование, сделав художником, в 
возрасте 30 лет отправили на родину. Причем по указу Богдо-хана 
созданным Шаравом произведениям - изображениям божеств можно 
было молиться без предварительного их освящения, ибо Шарав счи­
тался перевоплощением Белой Тары.

Другой перевоплощенец Белой Тары известный зурхайч-лама 
(астролог) Самдаи также имел шаманское происхождение - из шама­
нов Цаган хуларского рода. Сделанные после его смерти копии с его 
портрета были размещены в дархатских дацанах для* поклонения... 
Один из его учеников - лама Жамба также имел шаманское происхо­
ждение из рода хара дархатов, его мать была шаманкой, и сам он, как 
и Самдан зурхайч, провел долгие годы учения в Богдын хурээ, в сто­
лице” (Пурэв, 1996, с. 74).

(14) Бохан - местность в Иркутской области.
(15) А.А. Хараев, отец Ю.А. Хараева, ещё будучи студентом Ир­

кутского университета в конце 20-х годов, активно участвовал в науч­
но-исследовательской деятельности университета и в этнографических 
экспедициях ВСОРГО, результаты его исследований по бурят- 
монгольскому праву не утратили своего научного значения до сих пор 
(см.: Хараев, 1930). Он был репрессирован и не вернулся из лагерей.
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(16) Судя по материалам о байкальских писаницах, собранным 
С.П.Балдаевым ( рук. № 3514), наскальные рисунки Приольхонья 
связаны с шаманскими преданиями и культами. Так, например, во 
время экспедиции 1913 года он получил от ольхонеких стариков 
Б.Балтханова и М. Ангадаева разъяснение значения фигур писаницы 
на скале Сахюртын Саган Шулун. Оказывается, здесь изображены 
эжин (дух-хозяин) Сахюрты - Сарма Саган Ноен (Сарма Белый Гос­
подин) с супругой Сахюреши Саган Хатан (Кремнисто-Белая Госпо­
жа), а также сыновья и дочери эжина. Сарма Саган Ноен и Сахюреши 
Саган Хатан спустились, по представлениям ольхонцев, с неба на 
остров Ольхой и пошли по берегу в поисках места для своего поселе­
ния. Сахюрта им понравилась, они сделали здесь свои изображения и 
стали добрыми божествами-покровителями местного населения.

Другая скала Приольхонья - Саган Заби тоже имеет эжина - Бу­
рая Саган Ноен, супруга его - Буга Саган Хатан. Они тоже спустились 
с неба, судя по материалам Балдаева. По поводу скалы Ая у ольхон­
цев существует предание. “Когда-то небожители-тэнгрии Гэрэл-нойон 
(Господин Ясный Свет) и Туяа-хатан (Отблеск Ясного Света на воде) 
спустились на скалу Ая. Они спустились на определенный срок, уста­
новленный им свыше, но когда истекло время их пребывания на земле, 
и с неба появился луч, призывающий их обратно, они отказались вер­
нуться: им понравился наш мир страданий. Они остались и научили 
людей различным ремеслам. Эго они оставили наскальные рисунки”. 
Эту легенду рассказал мне несколько лет назад молодой ольхонский 
шаман Валентин Хагдаев. В честь всех этих духов- эжинов, облюбо­
вавших в качестве своих дворцов скалы с петроглифами, - а многие из 
этих рисунков восходят к палеолиту, - буряты традиционно устраива­
ли тайлаганы. В честь многих из них эта традиция поддерживается и 
сегодня.

(17) По древним представлениям бурят-монголов, человек имеет 
три души: одна остается при мертвом теле , другая бродит по земле, а 
третья - алтан кунэкэн перевоплощается.

(18) Зааря-убгэн - это бурятская форма обращения мирянина к 
тгмшу-заарнну, имеющему высшее шаманское посвящение.

(19) Качуг, Унгинская долина - местности в Иркутской области.
(20) Дзогчен (сокр. от тиб. Дзогпаченпо - “Великое Совершенство”) 

известен как учение, входящее в традицию нъингмапа в качестве девя­
той ступени Ати-йоги, относится к высшим тантрам (Аннутара-йога- 
тантра) и представляет быстрый путь достижения состояния Будды. 
Дзогчен существует’ также в бонской передаче. Современный тибетский 
учитель Намхай Норбу Ринпоче, проживающий в Италии, является 
носителем обеих линий передачи.
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(21) Дакини (Хандома - тиб.) - буквально “небесный странник” 
Это женское воплощение магических сил и принципа Знания, на ко­
тором основывается буддийская йога, в отличие от индуистской прак­
тики, основанной на принципе энергии (Шакти). В классических сан­
скритских текстах под названием дакини фигурировали демонические 
существа, враждебные людям и обитающие в местах кремации и дру­
гих жутких местах. Но эти уединенные места почитаются йогинами 
как наиболее подходящие для медитации, и вследствие этого дакини 
стали покровителями медитации, духовными помощниками, выры­
вающими практикующего из иллюзий мирского существования. В 
народных верованиях Центральной Азии Хандома или Дакини - луче­
зарная небесная фея, одаренная Высшим Знанием. С точки зрения 
медитативной практики дакини не являются, собственно говоря, суще­
ствами, - это манифестации наших собственных духовных возможно­
стей. Они воплощают знание реальности как она есть на самом деле. 
Чтобы выразить бесстрашие, необходимое для лицезрения обнажен­
ной истины, они предстают в образах героинь. Дакини - это воплоще­
ние Внутреннего Огня и Вдохновения Знания. Подобно тому, как 
Знание имеет много форм и степеней, дакини принимают много форм. 
Это опыт, конструирующий путь медитации. (См.: Говинда, с. 370- 
373). Дакини это символы таинства бытия. Тибетское толкование 
слова “кхадо” (Хандома=Дакини) - “небо”, “пространство небес” есть 
обозначение “не-объектности”, шуньяты. Таким образом, дакини, как 
и даки (муж. аспект), есть понимание Пустотности. (См.: Дэви-Неел, 
1994, с. 36).

(22) Цэрэн-заарин привез полное шаманское облачение на между­
народный симпозиум “Центрально-азиатский шаманизм: философ­
ские, исторические, религиозные, экологические аспекты” (1996, 
Улан-Удэ - оз.Байкал). Оно весит не менее сорока килограммов.

(23) Встречаются в шаманских заклинаниях бурят-монголов так­
же упоминания о всадниках на черных лошадях - хара моритон и о 
всадниках на синих лошадях -хухэ моритон.

(24) П.Т.Хаптаев один из самых крупных бурятских историков 
послереволюционного периода. Он был убежденным коммунистом и 
идеологом советской власти.

(25) Эсэгэ Малаан Тэнгэри - Отец Древнее Небо гак принято име­
новать одного из высших персонажей бурят-монгольского шаманско­
го пантеона.

(26) Ваджрапани - буддийское божество, бодхисаттва, выражает 
аспект силы Будды. В монгольском мире он известен под именем 
Очирвани.

(27) С понятиями “южный” и “северный” в бурятском языке су­
ществует определенная путаница из-за того, что передающие эти по­
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нятия бурятские термины “урда” и “хойто” используются в народе, 
согласно более древней традиции, также в смысле “восточный” и 
“западный” Так, говорят “хойто буряядууд”, имея в виду бурят Ир­
кутской области, то есть западных бурят, в отличие от забайкальских, 
то есть восточных бурят.

(28) Текст, приведенный в рукописи С.М.Бабушкина, на этом об­
рывается.

(29) По шаманским представлениям бурят, божества восточной 
стороны обитают в стране вечного холода и мрака.

(30) Семейские - так называются в Забайкалье русские старооб­
рядцы.

(31) В “Черновых материалах по шаманству” М.Н.Хангалова, 
хранящихся в Отделе памятников письменности Востока БИОН СО 
РАЩрук. № 904) приведены парные изречения из шаманской мудро­
сти бурят, в том числе афоризм: “Заани толгой залаэ/си болохо 
убэй,Залатай хууи алажи болхо убэй” или в переводе: “Голову слона 
не исправить, человека с “заяа” не убить”.

(32) Хадак - шелковый шарф, бывает разных цветов, по традиции 
центрально-азиатских народов является символом наилучших подно­
шений и даров, которые люди делают божествам, духовному учителю 
и друг другу в особых случаях.

(33) Шаргай-ноен - одно из главных божеств-покровителей Тунки 
(Восточные Саяны), считается наряду с Буха-ноеном одним из храни­
телей бурятской земли, упоминается во всех шаманских заклинаниях 
западных бурятских хадов как их глава. Культ Шаргай-ноена был 
трансформирован буддийскими ламами в культ Ринчен-хана.

(34) Хайнак - помесь коровы с яком, выведенная бурятами горных 
районов.

(35) Гэлэн /гэлун (тиб. dge-slong)- буддийский монах, принявший 
полное посвящение, предполагающее соблюдение 253 обетов.

(36) Речь идет о знаменитом монгольском буддийском деятеле 
Зая-Пандита, непримиримом враге шаманизма.

(37) Тифон мифологическое чудовище, персонаж древнегрече­
ского космогонического мифа, подобный древневавилонской Тиамат 
из космогонической поэмы-мифа “Энума-элиш”.Как и Тиамат, Тифон 
представляет силы смуты и беспорядка, возврат к бесформенному 
хаосу , как принято считать среди исследователей древней мифологии,

(38) Правда, наука всегда стремилась к преодолению этого зияю­
щего провала между реальностью и знанием о ней, что отразилось в 
самом смысле древнегреческого термина, обозначавшего знание: 
“эпистеме” и означает “стремление (достигнуть предмета)”.

На более глубоком уровне метафизического осознания предпосы­
лок и оснований человеческого знания речь идет о том, что Истина в
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принципе не совпадает со знанием лю^ей. Отсюда берет начало не­
скончаемое раздумье о том, что вообще может знать человек, что есть 
сущность человека и каково его положение в реальности, в чем смысл 
человеческого существования. Онтология, базирующаяся на опреде­
ленных решениях “предельных” вопросов существования, служила, в 
свою очередь, фундаментом возводимого наукой образа мира и опре­
деляла весь стиль и методологию научного познания, создавая при 
этом определенную дистанцию по отношению к повседневному опыту 
и обыденному мировосприятию.

(39) Суфизм - мистическое течение в исламе.
(40) Центральная или Внутренняя Азия - это, согласно принятой в 

отечественном востоковедении традиции, историко-культурный реги­
он, географические границы которого охватывали исторически Мон­
голию, Саяны,Алтай, Прибайкалье и Забайкалье, Восточный Турке­
стан, Тибет, северный Китай.

(41) Сэржэм традиционный для монгольских народов обряд 
возлияния ритуальными напитками божествам-покровителям в целях 
достижения благоденствия или исправления ошибок.

(42) Я хочу здесь напомнить знаменитый платоновский символ 
пещеры - притчу, изложенную в “Государстве” (VII 514а 2 - 517а 7) 
устами Сократа (Платон, 1971, с. 321-325), чтобы подчеркнуть, что 
наше знание о реальности и о собственной природе подобно тому 
состоянию знания о реальности, в котором пребывают узники подзе­
мелья. Согласно притче, “люди как бы находятся в подземном жили­
ще наподобие пещеры, где во всю её длину тянется широкий просвет. 
С малых лет у них там на ногах и на шее оковы, так что людям не 
двинуться с места, и видят они только то, что у них прямо перед гла­
зами, ибо повернуть голову они не могут из-за этих оков. Люди об­
ращены спиной к свету, исходящему от огня, который горит далеко в 
вышине, а между огнем и узниками проходит верхняя дорога, ограж­
денная - глянь-ка - невысокой стеной вроде той ширмы, за которой 
фокусники помещают своих помощников, когда поверх ширмы пока­
зывают кукол.

- Это я себе представляю.
- Так представь же себе и то, что за этой стеной другие люди несут 

различную утварь, держа её так, что она видна поверх стены;проносят 
они и статуи, всяческие изображения живых существ, сделанные из 
камня и дерева. При этом, как водится, одни из несущих разговари­
вают, другие молчат.

- Странный ты рисуешь образ и странных узников!
- Подобных нам (подч. мною - И.У.). Прежде всего, разве ты ду­

маешь, что, находясь в таком положении, люди что-нибудь видят,
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свое или чужое, кроме теней, отбрасываемых огнем на расположен­
ную перед ними стену пещеры?

- Как же им видеть что-то иное, раз всю свою жизнь они вынуж­
дены держать голову неподвижно?

- А те предметы, которые проносят там, за стеной? Не то же ли 
самое происходит и с нами?” (Там же, с. 321-322).

(43) Бодхисаттва - буддийское понятие, обозначающее того, кто 
сумел развить в своем сердце великую любовь ко всем живым сущест­
вам и принял обет служения их счастью и освобождению.

(44) Соодой-лима - знаменитый в XIX - нач. XX. вв. настоятель 
Курумканского дацана, лама Цыден Содоев, являвшийся, как считаю! 
буддисты, перевоплощением Нагарджуны. С ним встречался
А.П.Чехов. Соодой-лама в составе бурятской делегации присутство­
вал на коронации царя Николая И. О нем и совершаемых им чудесах 
тантрического мастерства сохранились многочисленные предания 
среди баргузинских бурят.

(45) Пустота - Важнейшая категория Праджня-Парамиты, транс­
цендентальной мудрости буддизма. Понятие “шунья” (шуньята) ис­
пользовалось ещё в традиции хинаяны, но фундаментальное значение 
учение о Пустоте приобрело в махаяне. В традиции йогачара 
(основатель Арьясанга, IV-V вв. н.э.) возникло учение о “пустоте 
внешнего мира”, а в философской системе мадхьямики (основатель - 
Нагарджуна, II в. н.э.) разработано учение о Пустоте как природе всех 
вещей. Священные писания Праджня-Парамиты, излагающие доктри­
ну Пустоты, образуют часть третьего раздела Тибетского канона Се­
верного буддизма. Они подразделяются на двадцать одну книгу, ко­
торые в форме ксилографических отпечатков составляют сотню то­
мов, примерно в тысячу страниц каждый. На оригинальном санскрите 
Праджня-Парамита включает более чем сто двадцать пять тысяч 
шлок. В Китае, Монголии, Японии, как и в Тибете, существуют раз­
личные сокращенные тексты Праджня-Парамиты, некоторые из кото­
рых канонические, некоторые апокрифические. Содержание 
Праджня-Парамиты состоит из бесед Будды со сверхчеловеческими 
слушателями и его главными учениками о Реальности. Нагарджуна 
был облечен доверием впервые провозгласить публично учение о 
Пустоте, будучи посвящен в нег о королем иагов, на попечении кото­
рых сам Будда Шакьямуни оставил эти учения. (См.: Тибетская йога и 
тайные доктрины. - Т.1. - Киев, 1993, с. 208).

Для всех канонических изложений доктрины Пустоты характерен 
негативный стиль: учение о Пустоте раскрывается в них в негативном 
аспекте  ̂ обозначаемом термином Шуньята, тогда как в апокрифиче­
ских текстах изложение доктрины Пустоты соответствует позитивно­
му аспекту, обозначаемому термином Татхагата (“Так Приходящий”
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или “Так Уходящий”). Вся Праджня-ГХарамита и всё учение о Пустоте 
конденсируется в тибетской букве “А”, которая есть “Мать всей Муд­
рости” и, следовательно, всех людей духовной силы, всех Бодхисаттв 
И Будд.

Категория Пустоты как понятие о Реальности означает, что Ре­
альность пребывает за пределами всех определений и критериев суще­
ствования-несуществования, начала-конца, возникновения-изменения, 
времени и др., это источник всех феноменов, не имеющий ци свойств, 
ни качеств, непостижимый и невыразимый на человеческом языке.

В буддизме категория Пустоты символизирует Запредельность, 
Невыразимость, Самотождественность и Незыблемость Реальности. В 
негативном аспекте Пустотность или Шуньята связана с определен­
ным уровнем осознания человеческим умом Реальности. С буддий­
ским использованием категории Пустоты связано открытие, неведо­
мое прежним философам, пользовавшимся тоже понятием “шунья”: 
быть пустым с буддизме означает быть пустым от чего-то. Открытие 
буддизма заключается в осознании того, что все вещи в мире, в том 
числе и человеческое “Я”, пусты от самости, от самостоятельного 
бытия, и даже рождение, смерть, время не имеют никакого существо­
вания сами по себе, только осознание дает им существование. Это 
принцип неэгоистичности всего сущего. (См.: Алмазная сутра, // Наука 
и религия. -1991. № 8, с. 50)

(46) “Постав” - категория, введенная Хайдеггером для обозначе­
ния современной цивилизации, которая являет собой “отпадение от 
бытия” и “забвение бытия”

(47) Гелугпа - синтетическая традиция в буддизме, восходящая к 
Ламе Чже Цзонкапе, объединяет' Сутру и Тантру. Цзонкапа 
(Цзопхава) осуществил синтез всех четырех школ тибетского буддиз­
ма (ньингма, кагью, сакья, кадам) на основе восстановления всех ли­
ний преемственности в их чистоте до самого первоисточника - Будды. 
Он канонизировал все подлинные наставления, сделав критерием 
подлинности того или иного наставления его включенность в линию 
преемственности (устной передачи). Собранное им учение он назвал 
гелуг, то есть “добродетельные слова”, отсюда название школы Цзох- 
капы - гелугпа. (См.: Геше Тинлэй, 1995а, с. 33).

(48) Шаматха - многоступенчатая буддийская практика успокое­
ния ума, на основе сочетания шаматхи и випашьяны (проникновение) 
осуществимо прямое постижение шуньяты и достижение высшего 
состояния самадхи - Просветления. Будучи применяемой буддийскими 
практиками махаяны, это более сильная медитативная практика, чем 
существовавшая задолго до Будды практика йогического сосредото­
чения, имеющая отношение к четырем состояниям бесформенного 
существования (арупа). Она более эффективна, чем последняя, благо­
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даря осознанию Пустоты, то есть развитию особой Мудрости, соеди­
ненной с Методом бодхичиттой. В буддизме самадхи называют 
мгновенное достижение высшего Знания о реальности в результате 
сочетания Метода, всепроникающего милосердия Будды, - бодхичит- 
ты и праджни - запредельной Мудрости.

(49) Мантра - ээто священный слог или мистическая формула, пе­
редаваемая изустно от Гуру к ученику во время ритуала посвящения и 
в процессе духовной практики. Внутренние вибрации, вызванные 
чтением этих формул, пробуждают ум к переживанию высших изме­
рений, открывают тайную силу. Действенность мантр зависит от гар­
монического воздействия формы (звучание и ритм), эмоционального 
чувства (благочестивый порыв: Вера, Любовь, Почитание) и эйдосов 
(творческие картины), которые возбуждают, усиливают и преобразу­
ют скрытые силы психики. Форма буддийских мантр выкристаллизо­
валась из древнего опыта. В мантрах воплощена духовная мощь Будд 
и всех великих Гуру. Однако творческие силы, вдыхающие жизнь в 
мантру, должен внести сам человек. Если его вера порочна, если разум 
не закален в треннинге, если он психически вял, не сосредоточен, то 
исполнение мантры не будет иметь эффекта. Поэтому мантра - это 
метод, требующий усилий и координации формы, чувств, разума. При 
правильном исполнении мантр человек способен стать хозяином сво­
ей кармы.

(50) Тигле (санскр. бинду) - это тибетское слово имеет множество 
значений: точка, ноль, капля, зародыш, семя, ядро и т.д. Оно занимет 
важное место в терминологии и практике буддийской медитации, 
обозначает сконцентрированную, изначальную точку раскрытия 
внутреннего пространства при медитации и последнюю точку в Выс­
шем Единении.

(51) Манджушри буддийское божество, выражающее аспект 
мудрости Будды.

(52) Чакра (санскр.)- буквально “колесо”, понятие энергетическо­
го центра человека, восходящее к классической восточной йоге и при­
нятое в понятийном аппарате современной науки о биополе человека. 
(См.: Гримак, 1994, с. 52). Минимальное число энергетических цен­
тров, упоминаемое в древних источниках - три - связано с представле­
ниями о триаде земля-человек-небо, анатомическими представителями 
которых в теле человеке являлись копчик, сердце и мозг. В других 
учениях число энергетических центров варьируется - от пяти до семи. 
Детальное описание строения энергетических образований в виде 
системы Кундалини см.: Awalon, 1931.

(53) Воин это специфическое понятие, употребляемое для обо­
значения особого отношения к миру доном Хуаном - магом, учение 
которого излагает Кастанеда, сродни по смыслу понятию “воин” в
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восточных эзотерических традициях. Например, в буддийских сочи­
нениях говорится о “воинах Шамбалы” (см.: Чогьям Трунгпа, 1994, с.)

(54) Самсара или сансара - в буддизме это понятие, обозначающее 
существование живых существ в неконтролируемом ими самими кру­
ге перерождений, в состоянии несвободы, обусловленном неведением 
и кармой.

(55) Карма (санскр. niyti, samaya, тиб. sngon-las) буквально озна­
чает “поступок, деяние”. Это одно из важнейших понятий буддийской 
философии, выражающее закон причинно-следственной связи в жизни 
живых существ и имеющее смысл в связи с законом Взаимозависимого 
Возникновения и идеей перевоплощения. Карма - это действующий в 
условиях сансары, то есть непросветленного бытия, закон несвободы 
человека (всех живых существ), проявляющийся как причинная спо­
собность непросветленного прошлого вызывать зависимое, неконтро­
лируемое перерождение. Он гласит, что каждый сознательно-волевой 
акт приводит к определенному результату.Будцизм пользуется поня­
тием кармы, имея в виду специфический аспект “воления”, намерения 
или мотивации, связанный с мощной энергией, приводящей к после­
дующим результатам. В моменты переживания человеком жадности, 
гнева, зависти и т.п. возникают болезненные энергии, а в момент пе­
реживания любви - позитивные энергии, разрушительный или созида­
тельный результаты действия которых проявляются как непосредст­
венно (в ближайшее время), так и в отдаленное время (будущие жиз­
ни). Карма обладает инерционностью, которая наиболее интенсивна в 
теле, убывает при переходе к речи и еще менее интенсивна в мысли. 
Полагают, что гнет, тяжесть кармы, её инертность связаны с действи­
ем элемента земли. Карма можёт быть очищена - для этого существу­
ют особые методы духовной практики.

(56) Бодхичитта - буддийский принцип отказа от эгоцентризма й 
практика любви и сострадания ко всем живым существам, это устрем­
ленность к состоянию Будцы ради Освобождения и Просветления всех 
живущих. В традиции махаяны практикующий принимает обеты бод- 
хичитты и стремится к духовным реализациям ради того, чтобы ско­
рее помочь страдающим живым существам.

(57) На языке эзотерики и современных энергоинформационных 
наук это “светящееся яйцо”, каковым предстает человек видящим 
людям, называется аурой.

(58) Как говорит Геше Тинлэй, мы привыкли в своем отношении 
к миру сравнивать свое положение и свое состояние с положением и 
состоянием богачей, а не бедняков и нищих, а свой “килограмм” про­
блем и страданий - с состоянием не тех несчастных существ, у которых 
проблем и страданий на целую “тонну”, а с “граммами” тех счастлив­
цев, у кого проблем меньше, чем у нас самих. Мы постоянно произво­

1 7 7



дим неправильные сравнения, и оттого наше сознание всегда несчаст­
ливо. Задача заключается в том, чтобы изменить наше отношение к 
миру.

(59) Дзогчен: см. примеч. 20.
(60) Речь идет о сновидении в том специфическом смысле, кото­

рый вкладывает в это понятие Кастанеда вслед за доном Хуаном - об 
особом медитативном состоянии, когда человек проживает реаль­
ность и действует в ней способом, совершенно отличным от обычной 
нашей жизнедеятельности, соответствующей консенсусной реальности
- трехмерному миру повседневного опыта. Сновидящий имеет дело с 
гой частью самого себя и мира, с которой он в обычном состоянии не 
связан.

(61) Здесь возникают ассоциации со словами К.Юнга о “жуткой 
жизненности, гнездящейся в глубинах нашей души”

(62) В связи с этой интерпретацией человека как тополя, окру­
женного морем нагваля, и нашего “я” как лишь малой части возмож­
ного нашего самоосбзнания и самореализации, на память приходят 
слова Ницше о сверхчеловеке и о том, что современный человек - это 
лишь обломок истинного человека. “Человек есть нечто, что должно 
преодолеть”, “это канаЧг над пропастью”, - говорил Заратустра устами 
Ницше. (Ницше, 1990, с. 10, 11).

(63) В Монголии, на западном гористом побережье озера Хубсу- 
гул проживают племена хара-дархатов и ассимилировавшихся среди 
них представителей 34 других монгольских родов , которые сохрани­
ли древнсмонгольские традиции и культы.(См.: Пурэв, 1996, с. 71-72)

(64) Тантра (санскр.) буквально означает “последовательность”, 
“непрерывность”, “поток” (психики), является общим названием для 
эзотерических буддийских сочинений и отдельных базовых текстов. В 
тибетский буддийский канон входит 2606 текстов, причисляемых к 
разделу тантр.

(65) О Солнечном Логосе подробнее смотрите в работах 
Е.П.Блаватской, А.А.Бейли, Р.Штайнера.

(66) На шаманском костюме (оргой) изображались 99 мерегдэнов и 
77 далбуна - в виде человеческой головы (см.: Хангалов, рук. № 733, л. 
82-83).

(67) О теориях торсионных полей, физического ваккума см.: 
Акимов, 1995. Концепция торсионных полей позволяет сформулиро­
вать ряд интересных подходов к обоснованию феноменологии и па­
рапсихологии: это исследования Н.Н.Лебедевой, Н.Н.Любимова,
В.Б.Стрелец, А.Н.Хлуковского, С.А.Лытаева. По крайней мере, уче­
ные считают возможным “с достоверной определенностью говорить, 
что парапсихологическая феноменология основывается на законах
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микромира и фундаментальных взаимодействиях...” (Акимов, 1995, 
с.69).

(68) Подробнее о Расе как оккультном понятии смотрите: работы 
Е.П.Блаватской, А.Безант, Р.Штайнера и др..

(69) О “семи мудрецах” и Солоне см. примечание 55 к платонов­
скому диалогу “Протагор”, изданному в 1 томе собрания сочинений 
Платона, а биография Солона описана Плутархом.

(70) По данным Плутарха, Солон беседовал в Гелиополе с Псено- 
фисом, а в Саиссе с Сонхисом - “самыми учеными жрецами”

(71) Бурхан - этот термин, употребляемый современными бурята­
ми и монголами в значении “бог”, встречается в древнеуйгурских па­
мятниках, оставшихся от цивилизации, которая существовала в YII - 
IX вв. в долине реки Селенга, впадающей в Байкал, и имело тогда 
значение “Пророк, Вестник”

(72) Подробнее о практике Лова или Пхова (тиб.) см.: Геше Тин­
лэй, 1995,1995а.

(73) “Чистая земля” или “Счастливые страны” - это небесные ми­
ры, где, по представлениям буддистов, живут бодхисаттвы и люди, 
которым удалось там переродиться в силу духовных заслуг и развития 
бодхичитты. “Чистая земля” в буддийской космологии и в медитатив­
ной практике это такой уровень бытия, с которого открывается 
только путь вверх. Это символ высокого уровня духовной реализа­
ции, означающий невозможность нового падения в циклы сансариче- 
ского круговорота. На этом уровне бытия существует множество ми­
ров, в том числе “рай Будды Амитабхи”, “земля Гандэн” или “небеса 
Тушита”

(74) Империя хунну - суперэтническое государство кочевников (3 
в. до н.э. 1 в. н.э.), созданное шаныоем Модэ, включало в свои гра­
ницы Трансбайкалию и монгольские степи.

(75) Сяньби - монголоязычные племена, ставшие политическими 
гегемонами Центральной Азии после падения хунну. Остатки хунну 
стали тоже называться сяньби. Во главе с сяньбийским Таньшихуаем 
была создана держава, границы которой охватывали Забайкалье и 
Монголию.

(76) Древнетюркский каганат - суиерэтническое государство, соз­
данное вышедшим с Алтая кочевым домом Ашииа, установившим 
свою власть на огромной территории от Приамурья до Черного моря 
(545-581 гг.). Почти в самом начале своего существования государство 
разделилось на Западно- и Восточно-тюркский каганаты. К судьбе 
Байкальской Азии и Монголии в VII-VH Ibb . имели отношение собы­
тия, происходившие на территории Врсгочно-тюркского каганата. В 
630 г. Танский Китай организовал разгром каганата силами “союза 
девяти”, во главе которых стояли племена сеяньто и уйгуры.
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(77) Древнеуйгурский каганат: Первый Уйгурский каганат ( 647- 
687 гг. н.э.) был организован аборигенами бассейна р. Селенга по 
образцу Восточно-тюркского каганата, на его бывшей территории, с 
центром в долине Орхона, Толы, Селенги.

(78) Кидани - монголоязычный народ, создавший государство Ляо 
(907- 1125 гг.). Чингис-хан рассматривал себя как законного преемни­
ка наследия Ляо.

(79) Йекэ Монгол Улус (Великое Монгольское Государство) - офи­
циальное название государства, созданного Чингис-ханом.

(80) Как говорит Р.Штайнер, “для духовного, исследования не ис­
чезли факты даже самых отдаленных прошлых времен.” “Эти непре­
ходящие следы всего духовного называются в тайноведении 
“Хроникой Акаши”, обозначая сущность Акаши - в противополож­
ность преходящим формам как духовное пребывающее мирового 
вершения”. (Штайнер, 19926, с. 93). ,

(81) Высший тип Черной Расы представляют не негры, а абиссин­
цы и цубийцы. (Шюре, 1914, с.22).

(82) Гуру Ринпоче - так называют в Тибете Падмасамбхаву (VIII 
в.н.Э|,), с . деятельностью которого связано широкое распространение 
буддизму в Тибете.

(83) О Четвертой Расе см. подробнее: работы Е.П.Блаватской, 
Р.Штайнера и др.

(84) Змий, закусивший свой хвост, символизирует не только веч­
ность и бесконечность, но также шаровидную форму всех тел, образо­
ванных в пределах Вселенной из первоначального огненного тумана. 
(См.: Блаватская, т.1, с. 120).

(85) Мне не раз в детстве приходилось слышать от ольхонских 
бабушек восклицание “Утэгэн!” в тех случаях, когда обычно слы­
шишь от европейца “О, Боже мой!”(“0 , main Gott!”).

(86) Те же ольхонские старухи, воспитывая своих внучек, не гну­
шались такими ругательными словами как “утэгэбши”, которое про­
исходит от “утэгэн” в значении - женское лоно.

(87) Иногда, когда речь идет о спустившихся божествах в единст­
венном числе, в шаманских призываниях встречается и термин “хаан”. 
По-видимому, происхождение термина “каган”/”хаан”, обозначающе­
го в монгольских языках носителя высшей государственной власти, 
имеет те же сакрально-эзотерические истоки, что и “хаан” в смысле - 
“спустившееся с неба божество.

(88) Первые три глобуса или мира, известные как А,Б и В, обра­
зуют нисходящую дугу, причем самая плотная физическая материя в 
результате нисхождения достигается на глобусе Г, примером которого 
является Земля. Пятый мир Д восходящей дуги находится обычно на 
астральном плане, а шестой Е и седьмой Ж - на плане Рупа и Ару па, то
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есть ментальных уровнях, и они невидимы для обычного зрения, - так 
объясняет строение семи миров Планетной Цепи А.А.Бейли. (Бейли, 
19936, с. 261).

(89) Загадка Сфинкса, т.е. загадка человека.
(90) Международный фонд “Ноосферное будущее человечества” 

проводит свою деятельность в гг. Москва, Ярославль, Днепропет­
ровск, Северобайкальск, Улан-Удэ на основе программ, направлен­
ных на осуществление лучших достижений планеты в области культу­
ры, науки, философии, религии.

(91) Наличие бодхичитты, т.е. такого развитого чувства состра­
дания к живым существам, что благо других существ ставится превы­
ше своего собственного счастья, может служить критерием опознания 
белого от черного посвященного в том случае, если он претендует на 
роль учителя. Само по себе отсутствие или недостаточное развитие 
бодхичитты ещё не дает оснований считать посвященного адептом 
Черного Братства, т.е. сил, работающих против эволюции человече­
ства и космоса.Так, например, шраваки и пратьекабудды являются 
объектами Прибежища в буддизме наряду с буддами и бодхисаттва- 
ми, хотя для щраваков и пратьекабудд, в отличие от будд и бодхи- 
саттв, обет бодхичитты не является обязательным: они имеют главной 
целыо достижение собственного Просветления, стать Учителями им 
не дапо в силу разных причин, но они способны вместе с другими реа­
лизованными Существами дать Защиту буддийским практикам.

(92) Сансара (санскр.) буквально означает “блуждание”, 
“переход через различные состояния”, “круговорот” В индуизме, 
джайнизме, буддизме это понятие о мире, в котором имеет место цепь 
существования (рождений), в буддизме акцент делается на состоянии 
бытия, связанного со страданиями и неконтролируемыми перерожде­
ниями. Высшее сансарическое состояние, известное тибетцам, это 
“Ог-мии” (санкр. Акаништха) или область бесформности.

(93) Бодхисаттва(санскр.) - буквально означает “существо, стре­
мящееся к просветлению”. В махаяне путь Бодхисаттвы доступен всём. 
В философии буддизма Бодхисаттва - это этический принцип любви, 
соединенный с Мудростью, дающей духовную силу “тому, чья сущ­
ность - Бодхи” - чтобы помочь избавиться от страданий всем живым 
существам.

(94) О Мирах Брахмана см.: Упанишады.
(95) О понятии “Драгоценная человеческая жизнь” см.: Геше Тин- 

лэй, 1995а.
(96) Центральный канал - в классической индийской йоге называ­

ется сушумна. Подробнее см.: Гримак, 1994, с. 54-65.
(97) Махабхута означает “великий элемент* (санскр.).
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(98) Агриппа пишет: “Итак, каждый элемент имеет два специфи­
ческих качества, из которых первое присуще ему и неотделимо от 
него, а другое, как среднее между двумя, подходит к следующему эле­
менту; так, огонь - тепел и сух, земля - суха и холодна, вода - холодна 
и влажна, воздух влажен и тепел; и благодаря двум противоположным 
качествам элементы противоречат друг другу, как огонь и вода, земля 
и воздух.

Элементы имеют ещё другой вид противоположности друг другу; 
так некоторые из них весомы, как земля и вода, а другие легки, как 
воздух и огонь; вот почему стоики называют первые - пассивными, а 
последние - активнымиЛ’(Агриппа, 1993, с. 7)

(99) Васубандху - буддийский Гуру линии Майтрейи, вместе со 
старшим блатом Асангой (IV в. н.э.) явились через девятьсот лет по­
сле ухода Будды, во времена третьего великого опустошения Учения, 
как об этом повествует рассказ об их рождении, имеющийся в преди­
словии к Данчжуру. Они стали основоположниками школы виджня- 
навады или йогачара.

(100) Яшомитра (VIII в.н.э.) - один из крупнейших представителей 
буддийской школы саутрантики, составил комментарий к 
“Энциклопедии Абхидхармы” Васубандху.

(101) Татхагата (санскр.) - Так Входящий - эпитет, которым на­
деляют Будду)

(102) Авалокитешвара (санскр.) - буквально “смотрящий вниз”, в 
Бурятии и Монголии известен под именем Бурхан Арьяабала, в Тибе­
те - как покровитель Тибета божество Ченрези, в Китае - как Великая 
Богиня Гуань-ин. Это один из центральных персонажей буддийского 
пантеона, олицетворение милосердия и сострадания.Он может прини­
мать разные образы, для того, чтобы спасать страдающих.

(103) Курумчинская культура средневековые археологические 
памятники на территории Байкальской Азии, которые в научной ли­
тературе принято отождествлять с прибайкальскими курыканамщ о 
которых известно из китайских письменных источников и из руниче­
ских памятников VII-VIII вв., найденных в долине р. Орхона. Как 
полагает большинство исследователей, курыкане являются генетиче­
скими предками бурят.

(104) Богдо-хан или Богдо-гэгээн -титул теократического главы 
автономной Халха-Монголии в составе Китая под управлением 
маньчжурской династии. Слой Шичен низложил Богдо-гэгэна и унич­
тожил автономию монголов, просле чего монгольские князья призва­
ли на помощь Семенова и Унгерна и начали партизанскую войну с 
китайцами. (См.: Юзефович, 1993, с. 72)

(105) О понятиях “Ментальное тело” иАстральное тело”
“Эфирное тело” подробнее см.: ЭО, 1992; работы Р.Штайнера и др.
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(106) В автобиографии кенсура Агван-Нимы, бурята по происхо­
ждению, (Агван-Нима Цырендоржиев), выдающегося современного 
буддийского философа, автора многотомного собрания сочинений на 
тибетском языке, приводится перечень биографий великих деятелей в 
истории буддизма и среди них - биография Чингис-хана.

(107) Ваджрапани - аспект силы и могущества Будды.
(108) Тупка - местность в Бурятии, район Восточных Саян.
(109) Речь идет об обряде омовения (убаалга). (См.: Хангалов, 

1996, с. 12-15)
(110) Понятие огторго, как и тэнгэр, не было обозначением неба в 

сугубо физическом, материальном смысле слова. Просто по сравне­
нию с высшим духовным небом- Тэнгэри оно было ближе к человеку - 
относилось к небу видимому, иначе говоря, к ближнему космосу, ко­
торый был тоже одухотворен, судя по тому, что буряты обращались в 
прошлом к этому видимому небу - огторго - со словами “Огторго 
нойон баабай”. (См.: Михайлов, 1996а, с. 58)

(111) Шаданакар - в терминологии “Розы Мира” Даниила Анд­
реева - это наш планетарный космос или брамфатура Земли - много­
слойная система небесного тела (242 слоя), состоящая.из многих ми­
ров, разнопространственных и разновременных. Астрономиче­
ская,трехмерная с известным нам течением времени, Вселенная - это 
лишь физический слой, называемый Энроф.

(112) Чжуан-цзы (последние десятилетия IV в. до н.э.) - Ьдин из 
Отцов даосизма. Книга “Чжуан-цзы” складывалась из фрагментов 
его изречений. Сам пророк называл свои писания “нелепыми и безум- 
ствёйньши речами”. (АДФ, с. 15).

(113} “Дао дэ цзин99 - книга, автором которой по, традиции счита­
ют Лао-цзы, легендарного основоположника даосизма, который ро­
дился от самого себя, из себя же развернул мир и сам же семьдесят два 
раза являлся миру. (АДФ, с. 14).

(114) “Гуань Инъ-цзы99 - название древнекитайского текста.
(115) Хуайнань-цзы” (“Философы из Хуайнани”) памятник, 

представляющий традиционное мировоззрение, основанное на дао­
сизме (прибл. 180-122гг. до н.э.).

(116) Жужани (жуань-жуань, жуй-жуй китайских источников) - 
монголоязычные кочевники, которые господствовали в Центральной 
Азии перед выходом на историческую арену так называемых “древних 
тюрков” Жужаньский каганат был основан в к. IV в. на территории 
Монголии: земли от Гоби до Байкала, включая последний, Алтай, 
Оной, Керулен, Шара-Мурэн и предгорья Хингана.В сер. VI в. кага­
нат был разбит данниками жужаней - тукюэ. По китайским источни­
кам, жужани соблюдали “в отношении Срединного государства пра­
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вила поведения, предусмотренные для равных сторон” (См.: Таскин, 
1984, с'. 289).

(117) Падмасамбхава - индийский проповедник, приглашенный в 
Тибет во второй половине VIII в. Йод его руководством был построен 
первый буддийский монастырь Самье (775 г.), По преданию, он обра­
тил в буддизм языческих богов Тибета.

(118) Сравните с традиционным восклицанием бурятских шама­
нов: хурай/”, о происхождении которого сейчас едва ли помнит кто 
в Бурятии.

(119) Чань-буддизм - китайская школа “быстрого пути”
(120) “Быстрый путь” крутое духовное восхождение, осуществ­

ляемое “сильными” методами самотрансформации, как, например, в 
тибетской ваджраяне, китайском чань-буддизме, японском дзэне.

(121^33 штат Эрл эн-хана входят, согласно шаманской мифологии 
западных бурят, Эржэн тоди хубуун, Ута Сагаан ноен, Ажирай бухо, 
Харамцай мэргэн, Йисарел Шантан Шара Минтаев, Ухэрэгии Хара, 
Сэгэгдээ тургэн, Харжимина хубуун, Бойро Шара койлонго Бойрдоев и 
Бар лак Туранхаев. (Балдаев, рук. №3514, л. 42)

(122) Цыден Содоев (1846-1916), прозванный земляками Соодой- 
Лама,- по Ьроисхождению баргузинский бурят, признанный перерож­
денцем индийского философа Нагарджуны (ок. II в. н.э.). В молодости 
он получил философское образование в Тйбете, в зрелые годы изучал 
тибето-монгольскую медицину в резиденции главы буддийской церк­
ви России Бандидо-хамбо ламы, при Гусиноозерском (Тамчинском) 
дацане, после этого стал ширетуем (настоятелем) Баргузинского да­
цана в 1894-1901 гг., присутствовал в составе делегации забайкаль­
ских бурят на церемонии коронации императора Николая II (1896 г.), 
был удостен личной аудиенции царя, кавалер серебряной медали на 
Андреевской ленте, золотой медали на Станиславской ленте, медали 
из темной бронзы “За труды всеобщей переписи населения”, серебря­
ной медали на Александровской ленте, владел кроме русского тибет­
ским и монгольским языками. По возвращении из паломничества по 
буддийским странам жил среди простого народа, занимаясь лечением 
бедняков. (См.: Лама Цыден Содоев, 1996).

(123) Бархан-уула - священная гора в Курумканском районе Буря­
тии!

(124) Нагарджуна (ок. II в. н.э.) - выдающийся индийский фило­
соф и йогин, родился в Южной Индии. Согласно его биографии, на­
писанной Кумарадживой в начале V в., при рождении он получил имя 
Арджуяа, так как мать родила его под деревом арджуна, а так как он 
получил посвящение у морского царя Нагараджи - в течение 90 дней 
он читал в подводном дворце Нагараджи, где имелись семь драгоцен­
ных хранилищ тайных текстов, сокровенные тексты и возвратился на
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землю с ящиком сутр, - то к прежнему имени ещё добавили имя Нага, 
“отчего и вышло Нагарджуна тибетцы переводят - обращенный 
драконом”; “он был тринадцатый патриарх и управлял религией три­
ста с лишком лет” (цит. по: Васильев, 1857, с. 214). А в конце земного 
существования “он затворился в уединенную комнату и исчез” (Там 
же). Нагарджуна считается основоположником махаяны, учения 
“Срединного Пути”, переданного ему божеством Манджушри. Он 
автор базисных текстов философии мадхьямики, причислен к лику 
Бодхисаттв махаяны и Сиддхов ваджраяны. Буддологи предполагают, 
что существовало несколько исторических лиц, объединенных под 
этим именем.

(125) Наги - божества водных источников.
(126) Махамудра (тиб. Пхьяг-рГья чхен-по) означает Великая Пе­

чать или Великий Символ. Этим именем названа одна из важнейших 
тантрийских систем медитации в Тибете, развивавшаяся под влиянием 
индийского учения Великого Символа, впервые появившегося в Тибе­
те благодаря Падмасамбхаве около 750 г.

(127) Нытгма - буквально “старая”, тибетская школа буддизма, 
основанная Гуру Ринпоче Падмасамбхавой. Её последователи исполь­
зовали так называемые терма - сокровенные тексты, спрятанные во 
времена гонений на буддизм (IX в.), которые стали вновь открывать­
ся в XIV в. Современный глава школы - Его Святейшество Дуджома 
Ринпоче.

(128)“Путь перевоплощений вообще не есть универсальный за­
кон. Но преобладающая часть монад движется все-таки по этому пу­
ти. Они испытали уже ряд рождений в других народах Энрофа 
(физический мир планетарного космоса Земли И.У.)...И напротив: 
праведники метакультур христианских, в противоположность правед­
никам некоторых восточных метакультур, знают, в большинстве, 
иной путь восхождения: путь, приводящий в Энроф лишь раз, но зато 
в странствиях по другим слоям раскрывающий перед глазами такие 
высоты мира, что память об этом пылает в их душах, как звезда, и её 
лучи во время их единственной жизни в Энрофе распутывают в их 
сердце все тенета тьмы.” (Даниил Андреев, 1993, с. 65).

(129) Природа Будды , состояние Будды - цель духовной практики 
в буддизме. В буддийском тантризме разработано целое учение о 
“природе Будды”, где, в частности, установлены священные знаки - 32 
основных и 84 второстепенных признака, которые отличают Будду, то 
есть Просветленного, от обычного человека. Космическая природа 
Будд и формы их манифестации в разных мирах раскрыты в Лотосо­
вой сутре (Саддхармапундарика-сутра).

(130) Он “задавался целью губить всё живое на земле, истребить 
всё, что создано Творцом. Бог, испугавшись, я думаю, умыслов стрел­
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ка, вышел к нему навстречу, зажал ему глаза рукой и спросил, попадет 
ли он в Плеяды. Стрелок, по-видимому, был настолько же хвастлив, 
как наш Василий Буслаев, и отвечал Богу, что попадет в цель и с за­
жмуренными глазами. Он выстрелил, и одна из семи звезд Плеяд упа­
ла на землю убитая. Бог отнял руку и стрелок увидел, что в созвездии 
уцелели все семь звезд, как было до выстрела. Бог имел за пазухой в 
запасе восьмую звезду и незаметно пополнил пострадавшее созвездие. 
Это осталось стрелку неизвестным; он признал себя осрамившимся, 
решил удалиться из человеческого общества, отрезал себе большой 
палец 0эркек), зарылся в землю, оделся шерстью и превратился в сур­
ка” (Потанин, с. 3).

(131) Легенда “Летяга”звучит так: “Когда-то (в давно минувшее 
время) летяга сидела в одном лесу. В то время как она (однажды) си­
дела на верху одного большого дерева, издалека увидела, что в одной 
стороне пошел дождь, блистает молния и гремит гром, и сказала: “Ах, 
ты небо! Ты (было) с солнцем, с луной! Ты (было) с дождем, с тума­
ном! Ты (было) с молнией, громом (буквально голосом)! Я тебя даже и 
немножко не боюсь. Я тебя проглочу!” Пока она сидела, неоднократ­
но повторяя таким образом, с перелвами в горле, тот ливень, мало по 
малу приближаясь, подошел к ней при самом сильном блеске молнии 
и страшных раскатах грома; она испугалась и, спустившись вниз, про­
скользнула в дупло дерева. Вслед за тем, спустилась громовая стрела и 
убила её. “ (Балаганский сборник, с. 76)

(132) У хоринских бурят сохранилось предание о том, как появи­
лось слово “бурхан” в значении “бог” “В Монголии, когда буддий­
ская религия только распространялась, многие тибетские ламы ис­
полняли “мани” (буддийские молитвы). Однажды, когда умер буддий­
ский наставник, в память о нем его тело засушили - сделали “борсо” 
(сушеное мясо - по-бур.) и поставив специальную юрту - “гэр”, моли­
лись там. Говорят, “гэр” - это по-тибетски “хан” “Бурхан - борсотой 
гэр гэжэ нэрэртэй.”(Цыбикжапов, рук. № 2101, л. 12). То есть слово 
“бурхан” произошло, по этому преданию, от выражения “гэр (хан) , в 
котором находилось борсо”

(133) Второй сын - Сэгэн хухэ тэнгрий, третий - Хан Бургэд тэн- 
грий, четвертый - Хан Гужир тэнгрий , пятый - Наран Гэрэл тэнгрий, 
шестой - Абарга Саган тэнгрий, седьмой - У дай Мунгэн тэнгрий, вось­
мой - Хулман Саган тэнгрий, девятый - Бумал Саган тэнгрий. Имена 
остальных сыновей Маяс Хара: Гужир Бома тэнгрий, Булин Шухан 
тэнгрий, Хара Дархан тэнгрий, Хара Соохор тэнгрий, Бурэн Хара тэн- 
грий, Харанхуй Хара тэнгрий, Буо Хара тэнгрий, Хажагар Хара тэн- 
грий.(См.: Бурчина, 1990, с. 116).

(134) Если учесть, что речь идет о еврейской мистике - Сефирот и 
есть этот язык, - то можно представить, о каких сокровенных тайнах
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мироздания повествует аллегория Матери Сефиротов - “Матери Бо­
гов”. Язык Сефирот - это “прежде всего метод, при помощи которого 
возникает возможность прикоснуться к бытию невыразимого и непо­
стижимого”, а “Сефирот - универсальные принципы строения мира, 
сочетание и проявление которых определяет всю совокупность ,и всё 
многообразие бытия, от высочайших духовных уровней проявления 
Божественного до мельчайших структур телесной оболочки вселен­
ной.” (Кравцов, 1994, с. 259).

(135) Зенд-Авеста - памятник ближневосточной духовности.
(136) А Кришна снимает это противопоставление солнечного 

принципа лунному, соединяя тот и другой.
(137) Из теософии известно о тайне лунной цепи и о лунной неуда­

че. “Прогресс эволюции на Луне был внезапно нарушен и остановлен 
закономерным вмешательством солнечного Логоса. Секрет страдания 
в земной цепи, из-за которого она заслужила название “Сфера Стра­
дания”, и тайна длительного мучительного наблюдения, которое про­
водит Безмолвный Наблюдатель, источником своим имеют события, 
которые довели лунную цепь до ужасной кульминации...” (Бейли, 
ТКО, I, с. 284).

(138) Эта же притча о войне Ангелов с драконом излагается в Пи­
сании назареян, в “Codex Nazaraeus” Здесь говорится, что “Отец Ге­
ниев” получает повеление создать существа, то есть творить. Но его 
постигла неудача, и он призывает на помощь Фетахила, ещё более 
чистого духа, который оказался ещё менее успешным. Но все попытки 
“Отцов”, Владык Света, были одна за другой безуспешны. 
(БлаватскаяД, с. 233). Тогда на сцене творения, согласно Писанию 
назареян, появляется Дух - так называемый Дух Земли или Душа Пси­
хей, котору Св.Иаков называет “дьявольской”, это низшая часть 
Anima Mundi или Астральный Свет оккультистов, зараженный мате­
рией вследствие своей двоякой сущности. И этот Астральный Свет 
внушил Карабтаносу - Духу Материи и вожделения зародить “Семь 
образов” и Семь Планет, которые представляют также семь главных 
грехов - “порождение Астральной Души, разлученной с её божествен­
ным источником (Духом), и материи, слепого демона похоти” Видя 
это, Фетахил протягивает свою руку над бездною материи и говорит: 
“Пусть существует земля так же, как существовала обитель Сил.” И 
опустив руку свою в хаос, он создает нашу планету. (Там же, с. 234).

Далее “Кодекс назареян” излагает, как Бахак Зиво, “Отец Гени­
ев”, был разъединен с Духом Материи и Гении (Ангелы) отделены от 
восставших Гениев, “И чтобы противодействовать влиянию семи 
“дурно расположенных” принципов, порождению Spiritus’a Кебар 
Зиво (или Кабар Зио), Могущественный Владыка Света производит 
семь других жизней (главные добродетели), которые “сверху” сияют в
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своих формах и свете, и тем восстанавливают равновесие между доб­
ром и злом, светом и тьмою.” (Там же).

(139) “Эрлэн хан обитает на землях к востоку от р. Лены, где-то в 
долине р. Киренги. В царстве его всегда холодно, дуют беспрестанные 
ветры, там вечная темнота, люди ростом с локоть человеческий, ло­
шади равны по величине зайцам. Они не имеют детей, По широте 
лица равны двум человеческим пальцам, а носы - лезвие ножа.

Все люди после своей смерти переходят во владение Эрлэн хана. 
Родоначальники, их помощники, родовые дарги, зайсаны, засулы и 
старшины образуют свое учреждение, называемое ноедой сулган 
(присутствие ноенов), шаманы и шаманки боошули сулган 
(присутствие шаманов и шаманок), простолюдины зоной сулган 
(присутствие народа). Эрлэн хан управляет своим царством при по­
мощи многочисленного штата уполномоченных и служащих. Он име­
ет двух помощников, первого зовут Тумэршэ ноеном, жена его Тудэ- 
гэшэ хатан. Второго помощника Гэдэгэр ноеном, жену Гудагар 
хатан. Первый управляет присутствием ноенов и шаманов, а второй - 
присутствием народа. Делами управляет Ухэршэ хара бэшээшэ со 
своими помощниками: Сэлгэндэй тургэн бэшээшэ (писарь) и Шантан 
шара бэшээшэ.

Помощником Тумэршэ носпа является Ажарай бухэ, а помощни­
ком Гэдэгэр ноена - Харамцай мэргэн.

Хранителем печати Эрлэн-хана является Эржэн толи хубуун. По­
сланником послом Эрлэн-хана является Ухаандай Заарин (ноедой 
боб), он связывает восточных духов с западными. Все дипломатиче­
ские дела Эрлэн хана находятся в его ведении, Главным судьей живых 
и мертвых людей является Тали Саган ноен, а началником 88 тюрем - 
Харжа мина Хубуун (молодец).

Стремянными, держащими поводья с правой стороны - Бойрдоев- 
ский Ьойлонго, а с левой стороны - Туранхаев сын Туита Барлак

Это - состав верховного органа управления Эрлэн-хана. Кроме 
них есть многочисленный штат низших сотрудников. Это шулмы, 
анахаи и шутхуры. Они летают по воздуху с ветрами. Их начальник - 
Ухэр толгойтой Мунхальжан (Бычьеголовый Мунхальжан), дает за­
дание поймать определенное количество душ.”(Записано в 1935 г. 
С.П.Балдаевым со слов И.Шулукшинова, 70 лет, жителя Качу1 Ского 
района Иркутской области), (рук. № 3514, л. 33-34).

(140) Возможно, в контексте этих же символических связей и об­
разов следует воспринимать мифический сюжет о походе Чингис-хана 
против Солнечного царя, который известен в рамках “Предания о вале 
Чингис-хана”. (См.: Балаганский сборник, с. 131). Ведь действительно, 
Чингис-хан основал свое государство на возрожденной им древней
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Екэ Торе - Великой Степной Правде, которая в эзотерическом смысле 
была связана с Законом Тора, лунным принципом.

Лунное, или левостороннее, восточное начало - эго принцип по­
смертного бытия человека. Эрлик-хан живет на восточной, лунной 
стороне и владеет царством тьмы и смерти. Аналогичным образом в в 
Упанишадах говорится: «Поистине, те, кто уходят из этого мира, все 
идут к луне. Благодаря их жизненным силам она растет в первую по­
ловину месяца и во вторую половину месяца заставляет их родиться 
[снова]. Поистине, Луна - это врата небесного мира. Кто отвечает ей 
[должным образом], того она отпускает. Кто же не отвечает, тот став 
дождем, проливается здесь дождем; тот снова рождается здесь червем, 
или насекомым, или рыбой, или птицей, или львом, или вепрем, или 
змеёй, или тигром, или человеком, или в каком-либо ином состоянии, 
согласно [своим] деяниям, согласно [своим] знаниям. Его, пришедшего, 
[луна] спрашивает: “Кто ты? » Если у человека достаточно знания, 
чтобы суметь ответить Луне: “Я еемь ты”, то она отпускает его. 
(Упанишадыу 1992, с. 47, 48). Те, кто не сумеет ответить, ’идут в мир 
тьмы. “Безрадостными зовутся те миры, покрытые слепою тьмой. К 
ним после смерти идут лишенные знания, непробужденные лю­
ди.̂ ”(Брихадараньяка Упанишада, 1964, с. 126).

(141) “Само же право быть шаманом не только по наследству, но 
и по другим причинам, о которых скажу ниже, называется по- 
бурятски утха “начало, основание, причина” Без этого права 
“утха” быть шаманом или шаманкой нельзя.” (Михайлов, 1996а, с. 
14).

(142) Зада-шулууп - шаманский камень, который, по историче­
ским данным (см.: Рашид-ад-дин и др.), служил обязательным атрибу­
том центрально-азиатских шаманов, с помощью которого удавалось 
управлять погодой во время военных походов. Камень “зада” - это 
магический предмет, природа которого та же самая, что и у 
“философского камня” западных оккультистов. Философский камень - 
это оккультный механизм алхимического очищения от “шлаков” и 
активизация “золота” во имя достижения человеком гармонии и вос­
соединения со своей сущностью, от которой обычно человек отделен. 
«Арабское слово, обозначающее “камень”, ассоциируется со словом, 
обозначающим “скрытое, запретное” Таким образом камень был 
избран в качестве символа на основе звуковой ассоциации...». (Шах, 
с. 223). На Западе магический камень алхимиков называют также 
“азот” Как установлено, оккультный “азот” происходит от одного 
из двух арабских слов либо от слова “аз-зат”, означающего 
“сущность” или “внутреннюю реальность”, либо от слова “зибак”, 
означающего “ртуть” “Суфии считают, что камень это и есть “зат”,
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т.е. сущность, которая является столь могущественной, что может 
преобразовать всё, что соприкасается с ней, Речь идет о сущности 
человека, являющейся частью того, ^то люди называют божествен­
ным. Это “свет солнца” (подч. мною - И.У.), который может поднять 
человека на новую ступень.” (Там же).

Случайно или нет, но бурятское слово “зада ”, обозначающее ма­
гический камень, является почти точной звуковой копией арабского 
“зат”, которое, следовательно, может служить эзотерическим ключом 
к более глубокому пониманию функции бурятского “зада-шулуун” К 
тому же, согласно бурятской мифологии, магический камень "зада” 
является атрибутом Манзан Гурмэ солнечной небесной прароди­
тельницы.

(143) “Лучи, творец неба и земли, призвал к постели больного сы­
на самого искусного шамана Джерканата; шаман спустился в ад, в 
царство Ерлика и просил его возвратить душу больного на землю, но 
Ерлик отверг все поднесенные ему жертвы. Шаману следовало бы 
предложить Ерлику взамен души царевича свою собственную, но он 
пфжалел себя. Когда он вернулся к Яучи, тот за недостаток преданно­
сти, обратил шамана в летучую мышь, которая с тех пор боится пока­
зываться при свете дня.” (Потанин, 1916, с. 14)

(144) Толи - один из атрибутов шамана.
(145) “На ветвях правой половины этого дерева повешены колчан 

и лучной футляр. А на листьях правой стороны нарисованы 
(расположены) луна и звезды, и [...] тут находится сулдэ хорошего, т.е. 
мужчины, а на ветвях левой половины повешены иголка и наперсток, 
и[...] там находится сулдэ женщины. К востоку от этого дерева натянут 
волосяной зеег, на котором привязаны деревянные зацепки и недоузд­
ки и привязаны жеребята (богатство кочевника). Позади Матери жел­
того дерева находится основание четырех миров, полное белое счастье 
(спокойствие). У основания этого дерева повешены шаманские коло­
кольцы, расположены шаманские холбого, а также повешены полный 
шаманский плащ и бубен с колотушкой, а у основания его вкопано 
шаманское дерево - абарга сэргэ, на котором распростерто шаманское 
золотисто-зеленое йодоо, к которому подперты шаманские трости, и 
на котором находится шаманский варганчик, и вокруг которого 
группируются божества - духи шаманского дара и одеяния, и принад­
лежностей, а также и шаманского колдовства. Все эти божества под­
чинены Эсэгэ Малану.” (Михайлов, 1996а, с. 62-63).

(146) Вот короткое призывание, записанное К.Хадахнэ в 1926 г.:
“Ерхэ шубуун ебэр,
Хариха шубуун хани,
Хамаг томон Ханйи
Хара Монгол утха!
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Сэн шубуун сэрэл!
Сэрэл Монгол утха!
Захаламай Заха!
Захайн шарайт утха!
Урда газар манай
Шингил Шибэ Газар!
Шитхэ Монгол Утха!”

(Хадахнэ, рук. № 164-165, тетр. 2, л. 47)
(147) Например, в призывании кузнечного корня - дархан удха , - 

говорится, что 9 сыновей западного тэнгрия Божинтоя, от которых 
произошли кузнецы дархаты, спустились на 13 западных сопок - 
'баруу пи арбан гурбан кардагта” .(См.: Хадахнэ, рук. № 164-165, тетр. 
3, л.1-2).

(148) Обряд мэпгэ голлохо - один из традиционных для монголов, 
осуществляемых в соответствии с индивидуальным гороскопом.

(149) В тексте призывания Шандагата Убугон, записанном 
К  Хадахнэ, говорится:

“...Зун найман заиьгилаатай
Ахайн танай Амантхи,
Арбан гурбан зангилаатай
Амагайн Эшин Тоха БурханЬа утхатай...”. Перевод:
“Носящие 108 священных узлов,
Устье Оки - ваше,
Обладающие 13 таинственными узлами,
Имеющие шаманский корень
от божества Эшин Тоха Амагайского” (Хадахнэ, рук. № 121-122, 

тетр. 1, л. 14)
(150) Атага - древнемонгольское произношение имени Атаа.
(151) Житель улуса Заглиг Боханского аймака, некий Башу, сын 

Нехина, стал шаманом, не имея предков-шаманов, после того как 
попал в грозу и чудом остался жив: во время грозы он бегал за коро­
вой, держась за её хвост, корова была убита, а он остался жив и полу­
чил удха от западных тэнгриев, стал тэнгри дуудаша - призывателем 
Неба. Так называли в старину буряты самых мощных и правомочных 
шаманов. (Хадахнэ, рук. № 183, л. 7)

(152) Сабдак - дух местности.
(153) Гуламто место в юрте, где разводят домашний очаг 

(примеч. С.П. Балдаева).
(154) Турон - высокая священная гора в местности Унга (Ирк. 

обл.), на ней имеются городища и окопы (примеч. С.П. Балдаева).
(155) Тудэбши - мифическое огнище (примеч. С.П. Балдаева).
(156) Орголи - священная гора около с. Хогот (Ирк.обл.) (примеч. 

СП. Балдаева).
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(157) Хайдай - высокая гора на западном берегу Байкала.
(158) Булагат - одно из родо-племенных объединенйи;бурят.
(159) Борхан (Бархан-уула) самая высокая гора В Баргузине 

(Республика Бурятия) (примеч. С.П. Балдаева)
(160) Эхирит - известное с глубокой древности монгольское родо­

племенное объединение, одно из племен современных бурят.
(161) Ольхон (бур.: Ойхан) - крупный остров на Байкале, по имени 

которого буряты называют всю близлежащую местность - остров с 
прилегающей частыб Побережья.

(\62) “Вбдемь ж о”: эхо служило бурятам одной из единиц измере­
ния рабстоянЙйУ\Ёслй звук слышится на расстоянии человеческого 
слуха, то говорят - одно эхо (примеч. С.П. Балдаева).

(163) Улус - слово из монгольских языков, в древности обозна­
чавшее £'Государство”(“народ-государство”), в современном значении
- селение.

(164) Бадархап один из бурятских первопредков-родоначаль- 
ников.

(165) Халха, или Халха-Монголия, территория современной 
Монголии.

(166) Хулмэпги - имя одного из первопредков-родоначальников.
(167) Тунка - местность в Восточных Саянах, район Бурятии.
(168) Олзой - один из предков-родоначальников.
(169) Харанут - бурятский род.
(170) Алагуй - бурятский род.
(171) Хайтал - бурятский род.
(172) Икинат - бурятский род.
(173) Тоонто - место захоронения последа, считающееся у бурят 

священным.
(174) Енут - имя родоначальника.
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