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ВВЕДЕНРШ 

АКТУАЛЬНОСТЬ ТЕМЫ ИССЛЕДОВАНИЯ 
Рубеж П-Ш тыс. оказался отмечен революционной сменой парадигмы рели

гиоведческого исследования, что связано с введением в научный оборот* значи
тельного объема данных востоковедческих дисциплин и этнографии, а также с 
результатами, полз̂ ченными в смежных областях, прежде всего, в психологии. 
В этой связи незаслуженно обойденным вниманием религиоведов представля
ется принцип ахимсы ^ - идея о недопустимости применения насилия, один из 
постулатов индийской и мировой истории и культуры (от санскр. ненасилие, 
непричинение вреда живому [59 с. 789]), который в свете новой парадигмы ис
следованию пока не подвергался. 

Хотя исключительная роль названного принципа для судеб человечества ни
кем не подвергается сомнению, оборотной стороной его популярности стали 
устойчивые стереогипы, согласно которым данное положение представляет со
бой исключительно норму общественной морали, утверждающую безусловную 
ценность человеческой жизни. Возможно, что отчасти такому положению дел 
способствовала идеология тех религиозно-политических учений Востока XIX-
XX вв., где содержание понятия ахимса претерпело заметную трансформацию, 
по сути дела, совпав с содержанием понятия гуманизм. 

Преодоление ложных воззрений на ахимсу и связанное с ней сострадание и 
чувство острой жалости ко всему живому как на явления исключительно соци
ального порядка (по функциям в системе культуры и по происхождению) от-
нюда не умаляет их значения, напротив, подчеркивает их глубинный, архети-

' Термин «принцип» примешггелыю к ахимсе представляется наиболее предпочтительным, т. к. нарвду с обсь 
значением теоретического положения какого-либо учения он подразумевает и некие внутренние, нередко ин
туитивные убеждения, определяющие отношение к действительности и деятельность. Ахимса именно как 
принцип станет основным предметом нашего рассмотрения. Однако выбор конкретной формулировки: «прин
цип ахимсы», «понятие ахимсы», «доктрина ахимсы», «идея ахимсы» - ниже определяется контекстом в каж
дом огдедьном случае. 
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пический хгфакгер, имманентный человеческой прЕд)оде.̂  Данное обстоятель
ство делает настоящее исследование актуальным не только в теоретическом, но 
и, принимая во внимание расцвет агрессии и террора, в практическом отноше
нии как способствующее переосмыслению и дальнейшему утверждению обще
человеческих ценностей на современном этапе познания. 

Популярность идеи ахимса, получившей необычайно широкое распростране
ние в XX веке как в индийской традиции, так и в западной мысли в сочетании с 
подчас поразительно неадекватным при этом ее пониманием делают актуаль
ной обьективную комплексную реконструкции функций принципа в системе 
индийской культуры, выявление его истоков, установление истинной пр1фоды 
данного явления, а такяж воссоздание направлений его последующей эволю
ции. Учитывая же, что ахимса являлась одним из основных принципов швдий-
ской религии и культуры, решение обозначенных задач могло бы способство
вать уточнению имеющихся представлений о самом характере последних. 

Не менее актуальна и часть данного исследования, посвященная теме м^к-
культурного и межконфессионального диалога - политически злободневных на 
современном этапе процессов, приобретающих временами чрезвычайную ост
роту, что до некоторой степени усложняет задачу их объективного исследова
ния. Детально изучая механизм названных процессов на историческом мате
риале, мы получаем возможность для более беспристрастного, а значит и более 
проницательного взгляда на их содержание. Такого рода исследования позво
ляют накопить необходимые данные для обобщений и в дальнейшем для более 
точного понимания типологически сходных щ)Оцессов, в том числе и совре
менных. Таким образом, мы полз^аем возможность отделить зерна объектив
ных закономерностей данных процессов от плевел их подчас недобросовестной 
интерпретации, целью которой нередко является решение задач далеких от 
проблем веры. 

' Основа таких переживаний прочитьшается в отмечаемых основоположником трансп^юоналыюй психологии 
С. Грофом [фоявлениях филогенетической и кармической намети, в частности выражающихся в отождествле
нии с теми или иными животными, а также в ощущении «сознания» неодушевленных су6станщ1й: земли, мине
ралов и пр. неодушевленных предметов. 



СТЕПЕНЬ ИЗУЧЕННОСТИ ТЕМЫ 
Несмотря на очевидное обилие лигерагуры, посвященной теме ахимсы, осо

бой оригинальностью и многообразием подходов посвященные ей исследова
ния, как хфавило, не отличаются. 

Магистральное направление в историографии исследования принципа связа
но с громкими именами А. Шопенгауэра и П. Дейссена, а также представлено 
такими авторами, как У. Тэхтинен, Н, Альтман, Дж. Коттуран, К. Крафт, 4JL 
Чеппл, И. Праудфут, Ш.Ч. Рампуриа, Атулья Гхош, К.Валли, Д.1С Свирер, Р. 
Турман, И.М. Гхош и мн. др.̂  

Сторонников данного направления, рассматривающих разнообразные аспек
ты исследуемого принципа, объединяет представление о том, что генетически и 
функционально ахимса — исключительно этическое явление, которое стало «ре
акцией на практику кровавых жертвоприношений ведийской религии». Бе по
явление связывают либо с шраманским движением V в. до н. э., представлен-

* ным в первую очередь джайнизмом и буддизмом, сделавшими в )фитике брах

манизма особый акцент на этику, превратив ее «в фундамент всей системы 
представлений и норм» [32 с. 226-227], либо с зарождением критического на
правления в недрах самого брахманизма, отраженного в упанишадах. 

К числу сторонников точки зрения об этическом характере ахимсы хфинад-
лежит и М. Элиаде,̂  который, фиксируя отличие ахимсы, как и других положе
ний ямы - первой стадии йоги, - от обычных норм общественной морали, дела
ет вывод о том, что отличие это лишь в степени: «Их соблюдение щзиводиг не 

' Шопенгауэр А. Свобода воли и основы иорала Две основные проблемы этики. Пер. с нем. СПб., 1887; Deus-
sen P. OutUaes of Indian Ptulosophy With an Appending of Vedanta in Its Relations occidental Metaphysics. Berlin, 
1907; Tahtinen U. AhiipsiL Non-Violence in the Indian Tradition. London, 1976; Altman N. Ahiipsa: Dynamic Com
passion. Wbeaton, IL, 1980.; Kotturan G. Ahiipsa: Gautama to Gandhi. New Delhi, 1973; Inner Peace, World Peace: 
Essays on Buddhism and Nonviolence \ ed by K. Kraft. Albany, 1992; Chappie Cfa. K. Noi]-\^olence to Animals» 
Earth, and Self in Aaan Traditions. Albany, 1993; Proudlbot L Ahiqisa in Maĥ >h&r8te Stoiy. Canbeita, 1982; Rampu-
ria Sh. Ch. The Cult of Ahiqisa: A Jain View-Point Calcutta, 1947; Ghosh A. AhiipsS and GandfaL Calcutta, 1954; 
Walli K. Hie ConcepUon of Ahiipsa m Indian Thought According to the Sanskrit Sourses. Varanasi, 1974; Swearo' 
D.K. Exenq>lars of Nonviolence in Theravada Buddhism // Inner Peace, World Peace: Essays on Buddhism and Non
violence. А1Ьш1у, 1992. P. 63-76; Thurman R.A.F. Tibet and the Monastic Army of Peace // Inner Peace, Worid Peace: 
Essays on Buddhism and Nonviolence. Albany, 1992. P. 77-89; Ghosh I. M. Ahiipsa: Buddhist and Gandhian. Delhi, 
1988. 
' Элиаде M. Йога: бессмергие и свобода. СПб., 1999. 
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столько к йогическому, сколько к высоконравственному поведению, которое на 
порядок выше, чем общепринятые социальные нормы», а их природу определя-
ет как безусловно этическую [105 с. 112,115]. 

Однако самым ярким представителем «этического» направления, разумеется, 
стал М.К. Ганди, ̂  известный как один из наиболее ревностных современных 
популяризаторов ахимсы. Однако проповедь последней приобрела в его учении 
х^)актер откровенной догмы. Имея столь яркий апологетический оттенок, суж
дения, вьшосимые им о рассматриваемом нами предмете, уводят далеко в сто
рону от его бесстрастной историко-философской реконструкции. Масштаб 
личности этого политического деятеля не мог не оказать ВЛИЯЕШЯ на позицию 
современных исследователе]^ исповедующих то же направление. 

Однако было бы несправедливо полностью отрицать наличие научной лите
ратуры, авторы которой акцентируют внимание на неэтических аспектах прин
ципа ахимсы: ритуально-практическом (Г.-П. Шмидт, Д.Дж. Хоенс),^ сотерио-
логическом (А. Швейцер, Л. Альсдорф),̂  онтологическом (Н.Е, Гир; Л.О. Го-

* мес/, биологическом, т. е. учитываюпщм диалектику альтруистических и эгои
стических установок человека как животного, естественного существа. Послед
няя проблема затрагивалась еще 3. Фрейдом и в дальнейшем получила развитие 
в работах Э. Прайор, Б, Медникова, А. Крушельницкого. Высказывалась и точ
ка зрения о практико-психологических функциях принципа в системе индий
ской йоги (Е.А. Торчинов) [91 с. 79].^ Наличие такого рода аспектов принципа и 
послужило поводом к сомнениям о безукоризненности преобладающей точки 
зрения об исключительной «этичности» ахимсы, хотя ими одними хфичины для 
этих сомнений не ограничиваются. 

' Гацци М.К. Моя яоонь. М., 1969. 
^ Sdunidt Н.Р. The Origin of Ahhpsa // Melanges d'indianisme i la memoire de L. Renou. Pais, 1968. P. 625-^55; 
HoensDJ. Santi I. Ibe^s Utredit, 19S1. 
^ Швейцер A. Мировоззрение ицдийских мыслителей. Мистика и этика. П^р. с нем. М., 20Q2; Alsdorf L. Bdtrige 
zur Gesduchte von Vegetarismus und Rinderverehrung in bidien // Akad. d. gdsles- u. sosiahwiss. fG. 1961. № 6. 
^esbaden, 1%2. 
* Gier N.E. Ahitpsa, Й№ Self and Postmodernism: Jain, Vedantist, and BuddHst Perspectives // liiteniational Pliilo-
sopMcal Quarterly. 1995. Vol. 35. №1. P.71-86; Gomez L.O. Nonviolence and Self in Early Buddhism // Inner Peace, 
World Peace: Essays on Buddhism and Nonviolence. Albany, 1992. P. 31-48. 
* Торчинов E. A. Религии мира: опыт запредельного: трансперсональные состояния и психотехника. СПб., 1997. 
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Кроме того, что уже в ранних упанишадах («Чхандогъе» и «Брихад^>аньяке») 
ахимса являет собой вполне оформившуюся, очевидно много ранее сложив
шуюся доктрину, собранные и систематизЁгрованные отрывки текстов «Яджур-
веды», в которых ахимса предстает частью ритуала жертвогфиношения [134], 
служит неразрешимым п^адоксом в рамках «этической теорию) о ее гфоисхо-
ждении. Нерешенными в рамках этой теории остаются и другие проблемы. На
пример, чем объяснить столь пнфокое распространение в буддийской литера
туре сюжетов о самопожертвовании Бодхисаттвы при том, что буддийская эти
ка резко отрицательно относится к убийству в любой форме, включая само
убийство [23 с. 48-49]? 

Этическая функция принципа сформировалась как вторичная по отношению 
к эмической, сотериологической. А те, в свою очередь, явились следствием не
ких сакрализованных переживаний, связанных с ритуальной практикой, что бу
дет показано в дальнейшем. Применительно к ахимсе данная точка зрения вы
сказывалась в полемике с П. Дейсеном [122] и А. Шопенгауэром [99] А, Швей
цером [98 с. 50], который относит это явление на этапе его форм1фОвания к 
сфере «мистики», полагая, что последняя «имеет место тогда, когда кто-либо 
считает разрыв между земным и неземным, временным и вечным преодолен
ным и, все еще пребывая в земном и временном, переживает свое вхождение в 
неземное и вечное» [145]. Это, по сути, соответствует и более общим взглядам 
на закономерности формирования этики о том, что конструкции этического по
рядка изначально основаны на опыте переживания «священного» и лишь впо
следствии в результате определенной трансформации хфиобретают х^актер 
морального императива (П. Тиллих, Р. Огго). 

На фоне этих устоявшихся в науке представлений особое недоумение вызы
вает позиция некоторых отечественных авторов, которые деклар1фуют наме
ренный отказ от рассмотрения проблемы этики тех или иных щювнеицдийских 
систем, мотивируя это тем, что «ее положения являются производными по от
ношению к основополагающим принципам религиозной доктрины и хорошо 
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Представлены в отечественной специальной, популярной и справочной литера
туре» [72 с. 4].^ 

Однако, несмотря на явное несовершенство магистрального нахфавления в 
изучении рассматриваемой доктрины не совпадаюпще с ним подходы к ее по
ниманию, не только никак не представлены, но даже не упоминаются в самых 
современных справочных изданиях, содержащих статьи об ахимсе.̂  

Таким образом, разбор историографии проблемы показывает, что в ее разра-
бопсе есть немало недостатков, что позволяет наметить подходы к ее решению. 

ТЕОРЕТИКО'МЕТОДОЛОГИЧЕСКИЕ ОСНОВЫ ИССЛЕДОВАНИЯ со
ставляет в первую очередь принцип объективности, приобретающий особую 
значимость в свете гфоведенного анализа историографии щ)облемы. По той же 
причине не менее важны принципы системности и всесторонности, что приме
нительно к изучению ахимсы предполагает учет не только социально-
этического, но и ршуально-практического, философско-религиозного и других 
ее аспектов, нашедших свое проявление в различной культурной среде. 

Принимая во внимание общепризнанный психологизм ищщйской религии и 
культуры, естественным представляется рассмотреть один из самых популяр
ных их прин1щпов с точки зрения психологического подхода к религии, пред
полагающего отношение к религиозному опыту как к изначальному ядру любой 
религиозной системы, во1фуг которого формируются все остальные ее состав
ляющие, как то религиозные верования, комплекс философских, богословских, 
этических, космологических и иных представлений и доктрин, культовая, риту
альная и прочие формы практики и т. д. При этом упомянутый опыт предстает 
ни чем иным, как неким особым переживанием, затрагиваюпщм глубинные 
пласты бессознательного, своеобразным психологическим состоянием, а психо
техническая практика преследует целью способствовать его воспроизведению 

' Островская Е.П. Предисловие к изданию: Основы буддийского мировоззрения. M.,1S>94. 
' Ср- Ахимса // Андросов ВЛ. Словарь индо-тибетского и российского буддизма: главные имена, основные 
термины и доктринальные понятия. М., 2000. С. 41-42; Шохин В.К. Ахимса // Этика: Энциклопедичесхий сло
варь. М., 2001. С. 30-31; Парибок А.В. Ахимса // Индуизм. Джайнизм. Сикхизм: Слов^ь. М., 1996. С. 69-70. 
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Осознанием безусловной ценности компаративных исследований определя
ется обраще1ше к дзэнскому опыту. Интерес к последнему обусловлен стремле
нием выявить то его звено, которое функционально соответствует невостребо
ванной в нем тфактике ахимсы. 

В порядке ПРЕДВАРИТЕЛЬНОЙ ГИПОТИЗЫ кгвоъеи в качестве такового 
столь не схожий с ней принцип «самоестественности» (дзыжань), а конечной 
целью обеих практик — стремление к сакрализуемому в обеих, культурах со
стояния единства со Вселенной - «Первозданной Всеобщности», «первородной 
целокупности», «Великого Космического Единства», «Великого Одного» и пр., 
- понятие которого получило широкую известность благодаря М. Элиаде. 

ОБЪЕКТОМ ИССЛЕДОВАНИЯ являются тексты, отражающие функции 
принципа ахимса в системе ведийской культуры. Несомненно, речь вдет не 
только о текстах Вед, но и последующей древнеиндийской традиции и даже о 
некоторых китайских текстах, отвечающих названному требованию. 

ПРЕДМЕТ ИССЛЕДОВАНИЯ составляет принцип ахимса. Заявленный в 
названии межкулыурный диалог, представляющий собой гфежде всего средст
во изучения названного принципа, может рассматриваться и в качестве само
стоятельного дополнительного предмета исследования. 

Основная ЦЕЛЬ ИССЛЕДОВАНИЯ состоит в установлении происхождения 
и функций принципа ахимсы в системе индийской культуры. Изучение воспри
ятия и реинтерпретации данного принципа в условиях иной культурной среды 
составляет дополнительную цель исследования, способствуя решению основ
ной, т. к. содействует выявлению тех его аспектов, которые оказываются не 
вполне очевидными в пространстве породившей его древнеиндийской культур
ной традиции. 
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Заявленная цель предполагает решение следующих ЗАДАЧ: 

> выявить функции принципа в системе индийской культуры, а также степень 

их значимости и последовательность их возникновения; 

> исследовать генезис религиозной доктрины ахимса в условиях культуры ин

дийского субконтинента, в связи с чем не может не быть затронут и вопрос 

об отношении к самой природе ведийского ритуала, в системе которого, как 

будет показано, принцип ахимсы первоначально функционировал; 

> рас1фыть типологические особенности воспринимающей доктрину древне

китайской традиции с позиций обозЕюченного выше психологического под

хода; 

> выявить элементы автохтонной древнекитайской традиции, служившие 

средством для передачи соответствующей доктрины; 

> установить содержание, а также религиозные и социальные функции прин

ципа в пределах древнекитайской культуры; 

> выявить особенности восприятия доктрины носителями усваивающей ее 
древнекитайской культурной традиции и с их учетом дать оценку исходному 
в^иангу принципа. 

ХРОНОЛОГИЧЕСКИЕ И ГЕОГРАФИЧЕСКИЕ РАМКИ 
Нижней границей исследования является время появления тех текстов, где 

впервые упоминается принцип. Тексты Вед (включая «Яджурведу») сложились 
в устной традиции во время переселения арийских племен и их последующего 
распространения на территории Северо-Западной Индии (конец 2-го и начало 
1-го тыс. до н. э.). Вместе с тем, восхождение системы психотехнических прие
мов ведийско-брахманистского периода, включаюпщх принцип, с одной сторо
ны, к периоду индо-иранского единства, а с другой, к автохтонной х^заппской 
традиции, предполагает обращение и к более ранним периодам, связанным с 
предысторией ведийского ритуала. 
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Bq)XHHH граница определяется процессом рецепции религиозной доктрины 

ахимсы в Китае, т.е. может быть обозначена 1-5 вв. — периодом распростране
ния там буддизма. 

Те же принципы распространяются и на географические рамки, что позволя
ет установить в качестве таковых территорию древней Индии и древнего Китая. 

ИСТОЧНИКОВАЯ БАЗА определяется задачами исследования и обозначен
ными хронологическими и географическими границами. 

В основу работы положены типологически сходные отрывки текстов ведий
ского ритуала («Майтри самхита», «Капиштхала-Катха самхита», «Тайгтирия 
самхита»), а также некоторые брахманы («Шатапатха брахмана», «Панчавишна 
брахмана»).̂  В них ахимса упоминается впервые и именно они служат ключом 
к пониманию как происхождения принципа, так и его функций.̂  

Выявление и исследование функций принципа в последующей традиции 
осуществляется на основе комплексного анализа самых разнообразных памят
ников: упанишад (в первую очередь ранних: «Чхандогьи» и «Брихадгфанья-
ки»); источников джайнизма («Ачаранга сутры», «Уттарадхьяна сутры», «Сут-
ракритавги») и буддизма (прежде всего «Суттанипаты», «Дхаммапады» и 
«Джатакамалы»), сделавших, как известно, на нее особый акцент в своих уче
ниях; трактатов, посвященных йоге («Йога-сутры» и комментария Вьясы), а 
также источников законодательного характера (эдиктов Ашоки, дх^машастр, 
даюпщх представление о трактовке доктрины ахимсы с точки зрения выполне
ния дщмы как религиозного долга). 

Обращение к китайским источникам не ограничивается буддийскими. При 
выявлении особенностей восприятия доктрины носителями автохтонной китай
ской культурной 1радиции, исследованию подвергаются тексты, порожденные 

' о названных источниках см. по/фобнее статью «Яджурведа» в ГЛОССАРИИ ИНОЯЗЫЧНЫХ ТЕРМИНОВ, 
представленных в приложвияя к настоящей диссертации. 
^ В данном случае о^ащение к языку оригинала представляется неизбежным ввиду возможности вариантов 
перевода и его трактовки, так и его {финципиальной значимости для результатов исследования. Поэтому ответ
ственность за предлагаемую версию п^жвода упомянутых отрывков автор берет на себя и для согахлавления с 
ним приводится оригинальный текст. В остальных случаях в основном источники ципфуются по изданиям, 
указанным в библиографическом списке либо источник оговаривается специально. 
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В недфах этой традиции и дающие представление о том, какие ее элементы 
служили средством для передачи соответствующей доктрины. К такого рода 
текстам относятся памятники конфуцианства (прежде всего «Лунь Юй») и дао
сизма («Дао-дэ цэин», «Чжуан-цзы», «Хуайнань-цзы»). 

Особый интерес гфедставляет текст под названием «Фаиь-ман-кинг» 
{ШШ0) у приписываемый индийской традиции под названием «Brahma-jala-
sOtra» («Сутра о сетях Брахмы»), но явно составленный в Китае в период рас
пространения бущщзма и воспринимаемый как китайская Виная. Последнее об
стоятельство дает основания рассматривать текст как источник, отражающий 
характерные особенности восприятия носителями кЕггайской культуры содер-
жапщхся в нем идей, в том числе идеи ненасилия, которой составители «Фань-
ман-кинг» уделяют немало внимания. Трактовку, полученную ахимсой в ЬСитае, 
содержит и пшроко цитируемый позднейшими источниками текст под названи
ем «Тьи-юй По-ли-кинг» ( ^ %Щ Д/^ ^̂ 1 ,t:x ) - китайский псевдоперевод 
известной "Сутры о Трапуше (Trapusa) и Бхаллике (Bhallika)" (Виная I. 4). 

НАУЧНАЯ НОВИЗНА РАБОТЫ 
1. Формулируется и обосновывается вывод о психологической (психотехниче

ской) в своей основе природе принципа ахимса в индийской культуре, прак
тиковавшегося для приобретения индивидом особых свойств личности, не
обходимых для реализации той или иной религиозной прагматики. Подверг
нуто критике распространенное представление о зарождении ахимсы в каче
стве этического принципа, заимствованного из социальной практики, в шра-
манскую эпоху как реакция на практику сфовавых жертвоприношений; 

2. Прослеживается восхождении доктрины ахимса к ведийско-
брахманистскому слою культуры, где она функционировала как один из 
технологических приемов, практиковавшихся для достижения особого из
мененного состояния сознания, ассоциируемого с приобретением индиви
дом неких сакральных свойств для выполнения им ритуальных функций 
(«вхождение в мир бессмертных», имитация божественного архетипа, обще-
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ние с богами, получение социально значимой информации и пр.). С учетом 
этого сама природа ведийского ритуала переосмысливается как в основе 
своей психотехническая; 

3. Показана эволюция хфинципа. В качестве следующего за ритуальным эта
пом выделено его включение несколькими индийскими религиозными сис
темами в свою психотехническую практику (йоги); 

4. Проведен компаративный анализ версий обоснования необходимости воз
держания от 1ШСИЛИЯ, предлагаемых индийской и китайской психотехвиче-
скими традициями, в результате сделан вывод об их гфинципиальном несов
падении, не позволившем "распознать" в реалиях китайской культуры ахим-
су как психотехнический прием; 

5. Включение традиционных воинских искусств в религиозную практику шко
лы китайского будгцома Чань объясняется с точки зрения игнорирования 
древнекитайской культурой при восприятии доктрины ахимсы ее наиболее 
древнего практико-психологического аспекта и подмены рассматриваемого 
хфинципа социально-этической нормой конфуцианства 1->"жэнь" 
("человеколюбие"). 

ТЕОРЕТИЧЕСКАЯ И ПРАКТИЧЕСКАЯ ЗНАЧИМОСТЬ 

ИССЛЕДОВАНИЯ 
> Проблемы диссертации стимулируют развитие религиоведческого знания не 

только о психотехнике религиозного ритуала отдельно взятой традиции, но 
и об общих закономерностях типологически близких явлений других частей 
ойкумены; 

> В методологическом аспекте работа представляет ценность с точки зрения 
опьгга применения психологического подхода как одного из наиболее пер-
спекпавных в современном религиоведении; 

> Результаты изучения богатейшего опыта психотехнической практики ахим
сы в ведийском ритуале и в древнеиндийской культуре в целом как фактора 
транквилизации и преодоления аффектации (преяеде всего агрессивной) но-
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сигелями этой культуры могут быть использованы как для теоретических 
исследований в области психологии, так и для разработки конкретных прак
тических методик по снятию агрессивности; 

> Предмет отдельного теоретического и практического интереса составляет 
изучение закономерностей восприятия и реинтерпретации религиозного 
принципа в условиях иной культуры, типологически принципиально отли
чающейся от исходной; 

> Материалы работы и содержащиеся в ней выводы могут быть использованы 
в учебном процессе при подготовке лекционных курсов по разнообразным 
религиоведческим и культурологическим дисциплинам. 

АПРОБАЦИЯ РАБОТЫ 
Диссертация обсуждена на заседании кафедры религиоведения и философии 

религии Московского государственного университета им. М.В. Ломоносова. 
Результаты исследования отражены в публикациях, выступлении на аспирант
ских семинарах и докладе на научной конференции исторического факультета 
Ростовского государственного университета (2001 г.). 

По теме дисс^угации опубликованы следующие работы: 
1. Трансмиссия буддийских идей // Рубикон. Сборник научных работ молодых 

ученых. Ростов-на-Дону, 2001. Вып. 13. С. 11-15. 

2. Ахимса и дзыжань: блаженный Путь Первозданного Единства. М., 2004. -

с. 134. 

3. Ахимса и Дзэн-буддзм // Исторические этюды. Сборник статей. Ростов-на-

Дону, 2002. Вып. 5. С. 24-28, 
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ГЛАВА I. ПРИРОДА ИНДИЙСКОЙ АХИМСЫ 

Идея ахимсы является одним из наиболее характерных принципов индийской 
культуры. О ее общекультурной значимости, например, ярко свидетельствует 
тот факт, что она становится одной из центральных тем в эдиктах Ашоки,' со
ставленных с целью рас1фостранения понимания дхармы, приемлемой для всех 
древнеиндийских религиозных направлений, как «первая и единственная по
пытка идеологической унификации индийской культуры» [100 с. 30]. На перво
степенную значимость ахимсы перед другими добродетелями косвенно указы
вает, например, этимология слова анагха (санскр.) «безвишплй», «безупреч
ный» от санскр. хан «убивать». Таким образом, анагха (безвинный, безупреч
ный) буквально означает «тот, кто не убивает». 

Однако при ближайшем рассмотрении оказывается, что функции хфинципа в 
системе индийской культуры значительно шире, чем исключительно роль цен
ностного ориентира, гфинятого в индийском обществе, которая ему зачастую 
приписывается. Возможно, именно подобной «полифункциональностью» и 
объясняется его популярность в древней и современной Индии. Вероятно, вы
явлению возможно более полного содержания понятия ахимса может содейст
вовать ответ на вопрос, каким образом различные функции соотносятся между 
собой и какие из них являются первичными. 

1.1 Психологические функции ахимсы 

Дух и буква ненасилия в индийской культуре 

Первая обращающая на себя внимание особенность рассматриваемого гфин-

ципа - это очевидное различие в его функциях для аскета и мирянина Для пер

вого из них ахимса отнюдь не является социально-этическим предписанием, 

ибо аскет, посвятивогай себя реализации высшей религиозной прагматики того 

' Ср. наскальные эдикты №1; 2; 4;11; 13, атакже колонные эдикты №2; 5; 7. 
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или иного щ)евнеиндийского учения, стоит «по ту сторону добра и зла». Для 
него этические принципы - лишь конвенциональные понятия, обладаюЕцие 
значением в тфеделах индийского социума, но лишенные личностного смысла: 
«Бессмертный стал выше мыслей: "Я поступил плохо" или "Я поступил хоро
шо**. Плохое и хорошее, сделанное и несделанное уже не беспокоят его» («Бри-
хадараньяка упанишада» IV. 4. 22); «Кто достигает высшего, тот превыше всех 
законов» («Каушитаки упанишада» II. 8); «Его не огорчает мысль, почему я не 
совершил благо, а совершил грех» («Тайттирия упанишада» П. 9); «В этом 
высшем состоянии вор — не вор, убийца - не убийца. Он не следует ни добру, 
ни злу, ибо он тогда преодолевает все горести сердца» («Брихадараньяка упа
нишада» IV). 

Итак, конечной целью аскета является достижение спасения, а ахимса пола
гается лишь мерой, способствующей реализации этой цели. Как утверждается в 
«Апастамба дхармасутре» (I. 8. 23. 3), избежание на протяжении всей жизни 
грехов, ведущих к причинению вреда живым существам - лучшее средство 
достичь соединения с Атманом. Такие представления отражены во многих ис
точниках, например в «Брихадараньяка упанишаде» (II. 4. 5), призывающей 
любить все существа не ради их самих, ̂  а ради Атмана, то есть фактически ра
ди собственного спасения.̂  Не только в ведах, для которых понятие ахимсы ак
туально, но, натфимер, в упанишадах, где она вообще тфедстает в виде доста
точно сформировавшейся стройной концепции (ср. «Чхандогья упанишаду» Ш. 
17), «этической теории в строгом смысле этого слова не было» ([135 р. 468 и 
мн. др]. То же ср. [76 с. 189]: «Он ничего не боится и не сокрушается по поводу 
своих проступков и преступлений в прошлом... Вопрос нравственности не име
ет значения, ибо человек не является больше индивидом, который дел^т все, 
что угодно. Его воля - воля бога Он соединяется с целым и таким обркюм ста-

' Ср., нгипример, {федсгавлвния о любви к щрутощ существу как о бескорыстном воасищении самим фактом 
его с^гществования. 
^ Атмаи - высшее ицдивидуальное начало, соединение с которым составляет содержание высшей религиозной 
прагматики учения упанишад. Х^цмктерно, что в общеязыковом значении Атман - существительное, выпол
няющее функщоо возвратного местоимения, т. е. «сам, сам себя: собою». 
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новится целым. Все действия проистекают из источника, находящегося в боге. 
Не существует больше различия между богом и человеком»). 

Таким образом, изначально доктрина ахимсы должна была носигь скорее со-
териологический, чем этический характер, по-видимому, закрепившийся в сис
теме индийской культуры, что проявляется и в значительно более поздних ис
точниках. Так, в «Законах Ману», в главе, излагающей «дхарму для обуздад-
вающих себя аскетов» (VI. 86), утверждается, что «обуздыванием чувств, уъшч-
тожением любви и ненависти и воздержанием от нанесения вреда живым суще
ствам он [аскет] подготовляется к бессмертию» (VI. 60). 

В пользу точки зрения о закреплении подобного аспекта Ефинципа ахимсы 
может свидетельствовать тот факт, что не только в буддизме (ср. «Махаваггу» 
VI. 25. 1-2), но и в джайнизме, где требование соблюдения ахимсы носит наи
более жесткий характер, монахи не гнушались принимать пищу (в том числе и 
мясную), приготовленную дфугими, тогда как самим им строго запрещалось 
кипятить воду, разводить огонь и даже использовать веер [154]. Следовательно, 
ими двигал не этический мотив, а лишь нежелание быть замешанными в убий
стве, так как это не содействует их личному спасению. 

Однако бессмысленно было бы отрицать появление социально-этического 
аспекта принципа. Для его иллюстрации достаточно обратиться к эдиктам 
Ашоки Сам жанр текста (дхарма, т. е. закон, в крайнем случае, нити - правила 
поведения, обьтай, жизненная мудрость, политика) таков, что данный принцип 
выступает там нравственной нормой в ее понимании как одного из способов ре
гуляции действий человека в обществе, как некоего идеала добра, должного, 
справедливости: «Я провел в жизнь закон, запрещающий убийство определен
ных видов животных ..., ибо величайший расцвет праведности среди людей 
происходит от проповеди непричинеьшя вреда всему живому и воздержания от 
убийства живь1х существ». Подобные тексты содержит и тхеравадинскзш ка
нон: «Теперь я расскажу вам о том, какой образ жизни должен вести отец се
мейства... Для него, имеющего жену и ребенка, следование всем заповедям мо
нашества недостижимо. Он не должен убивать живых существ, он не должен 
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брать то, что ему не было дано, он не должен лгать, он не должен употреблять 
спиртное, он должен воздерживаться от нарушения целомудрия,., он должен 
заботиться о своих родителях, и его занятия должны быть добродетельными и 
подчиняться закону» («Сутташшата» П. XIV. 18-29 (392-404) цит по: [98 с. 
111]). 

Такие тексты адресованы не только и не столько буддийским монахам, став
шим на Путь (марта), сколько рядовым членам индийского общества, продол
жающим вести обычную жизнь. По своим целям, функциям и методологии это 
совершенно отличный от религиозных трактатов вид текстовой деятельности, 
лреследующий целью популяризацию доктрины в социуме, это «жанр», законы 
которого позволяют некоторые вольности в интерпретации тех или иных поло
жений религиозной доктрины (так называемый «метод двух истин»). Необхо
димость соблюдения ахимсы в буддийских текстах, обращенньк к мирянам, 
трактуется, по существу, как норма общественной морали, х^актерная для лю
бого общества на определенном этапе развития, и сама по себе спасения не 
обещает, ибо только монахи способны успешно продвигаться по Пути, по за
вершении которого их ждет спасение («Маджхима-никая» I. 483; П. 205; «Сут-
танипата» 1-2, 34-74, 219-220, 393): «Костяк религиозно-идеологического уче
ния форм1фовался из монахов. В дальнейшем на всем гфотяжении истории 
буддизма утверждение, что только монашеская жизнь обеспечивает возмож
ность реализации высших религиозных ценностей учения, принималось как аб
солютно непреложное» [72 с. 20]. Важно отметить, что для «сочувствующих» 
буддизму мирян (упасака) предполагалось выполнение пяти первых предписа
ний, которые полностью совпадали с предписаниями для монахов, но примени
тельно к мирянам рассматривались как норма морали. Однако все сказанное не 
означает, что ахимса не могла выступать в роли регулятора социальных отно
шений в текстах, предназначенных исключительно для «внутреннего пользова
ния» в монашеских коллективах. 

Речь идет о текстах, посвященных вопросам дисциплинарного содержания, 
такие как «Пратимокша» в буддизме. Целью их создания было явно решение 
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задач регламентации взаимоотношений между монахами (бхикшу) в общине 
верующих, а также между общиной и социумом в целом: «Тот бхикшу, кото
рый в жилом или нежилом месте чужое воровски возьмет, и если за таковую 
кражу цари прикажут его взять, телесно наказать, заключить в темницу или из
гнать, сказав ему: «Ты вор, ты дурак, ты безумец, ты тать!», — бхикшу, при
своивший такое-то чужое, отлучается от общины» (цит. по: [^ с. 30]). Хотя, по 
понятным причинам, содержащиеся там предписания никак не могли вступать 
в противоречие с сотериологической прагматикой доктрины, но и ЕЮ ставили 
целью системно изложить последнюю. Так, толкование ахимсы в такого рода 
текстах ограничивается осуждением преднамеренного умерщвления живого 
существа, доставления ему для этого оружия или средства и гфистрастного от
ношения к смерти (ср. [там же с. 30-31]) и не касается, например, столь важной 
составляющей доктрины ахимса, как насилия на ментальном или чувственном 
уровне. 

В некоторых текстах сотериологическая и социально-этическая функции 
ахимсы вступали в настолько явное противоречие, что составителям хфиходи-
лось его как-то смягчать. Это касается, например, «Законов Ману», утверждав
ших религиозный идеал отшельничества (паббаджы), с его строгим требовани
ем ахимсы, сексуального воздержания и недопустимостью возлияний, как нор
му общественной жизни. В результате в них появилась шлока, содержание ко
торой таково, что вообще-то в том, чтобы есть мясо, пить алкогольные напитки 
и вступать в половые связи нет ничего греховного (с точки зрения социальных 
норм), это естественный образ жизни живых существ, «но воздержание црино-
сит великие плоды» («Законы Ману» V. 56). По-видимому, разительные для 
индийского обывателя различия между привычными моральными нормами и 
поведсЕшем аскета, ради практики ахимсы отличавшегося довольно эксцен
тричным, а иной раз очевидно асоциальным поведением (чего стоила одна 
только проповедь отказа от одежды у джайнов!'), законодательно закрепляются 

' Со временем (в IV в. в. э.) она становится основным положением у радикальной секты джайнов под название! 
дигаибзра (букв, «одетые в части света»). 
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«Васипггха дх^)машастрой» (19): «Пусть аскет, даже не будучи б^умным, ка
жется сумасшедпшм». 

Важно отметить, что в культуре древней Индии сложилось устойчивое щ)ед-
ставление о том, что человеку в обычном состоянии не могут открыться выс
шие сотериологические перспективы, как бы они не осознавались, посмертным 
блаженством в одном из небесных миров шш растворением в безличном абсо
люте. Для этого полагалось необходимым достичь особого надчувственного 
состояния сознания, которое, пользуясь современной психологической терми
нологией, можно было бы назвать измененным. Ф.И. Щербатской называл это 
состояние «интеллигибельной интуицией» (в буддизме оно обозначается тер
мином йога-пратьякша) и отмечал, что «такая интуиция была последней и наи
более эффективной стадией «пути к спасению» [102 с. 73-74]. Ценность позна
ния бьша чретвычайно велика, ибо «своим убогим положением человек обязан 
не наказаншо свыше, не первородному греху, но неведению», поэтому «каждый 
уничтоженный образчик «неведения» - это шаг на пути к свободе и блаженст-

'^ ву» [105 с. 79].* 
Однако положить конец этому неведению обычное, профанное знание неспо

собно. Это возможно сделать только благодаря знанию трансцедентальному. 
Аскетические комплексы традиционно понимались путем мистического про

никновения в области недоступные тому, кто опЕрается на привычные методы 
познания. Это справедливо уже для древнейшего из этих комплексов тапаса. Но 
своего апогея разработка соответствующих средств достигает в йоге - специ
фически индийском явлении, игравшем исключительно важную роль во всех 
религишно-философских системах. Она представляла подробную программу 
реализации спасения посредством психотехнической практики, в процессе ко
торой осуществлялось направленное изменение сознания. 

' ср. шлою^ посвященные знанию, из «Ста строф об отрешенности от мирских желаний» знаменитого ученого 
и поэта Vn в. Бхартрихари: 
vidyS vSma, narasya rOpamadhitaip pracclianiiaguptaip dhanaqi Надежней нет соцювип;, нет J9*«ne украшения, 
vidya bhogakan yaialjsukhakari vidyS gmXiQSm gurUb Her больших наслаждений, му;фее наставлений, 
vidya bandhujano videSagamane vidys рагащ daivataip Her ближе человека, нет Bbmie назначенья, 
vtctyu r^asa pl^yate nahi dhaaaip vkfyavihma^ palu^ Чем знанье; без него мы ничтожнее, чем скот. 

(цит. по: [60 с. 194]). (nq>. автора). 
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Важно отметить, что внешний чувственный мир полагался препятствием для 
достижения соответствующего состояния сознания, а вместе с ним и конечного 
спасения. По образному выражению М. Мюллера, «даже убежденный философ, 
... достигпшй знания (джняна-йога), неизбежно страдает от препятствий, при
чиняемых внепшими условиями и постоянным вторжением в его жизнь или, 
лучше сказать, в его манас внешнего мира, если только он не усилит посредст
вом дела (к^ма-йога) своего сопротивления этому вечному врагу его душевно
го мира» [65 с. 305]. Практикуемая в аскетических комплексах система мето
дов была призвана способствовать отвлечению внимания от 01фужающей дей
ствительности. «Катха упанишада» (II. 3. 11) оцределяет йогу как «твердое вла
дение чувствами», в результате которого «человек становится неотвлеченным», 
отражая таким образом два ее аспекта: как процесса абстрагирования от чувст
венного мира и сосредоточения мысли на мире «чистого бытия», с одной сто
роны, и технологии подавления аффектации, с другой. Несомненно, эти аспек
ты находятся в теснейшей взаимосвязи. Вообще, для древнеиндийской культу-

* ры было характерно представление о зависимости личного спасения от обузда

ния чувств, подавления аффектации. 

Обращает на себя внимание тот факт, что ахимса, традиционно включаемая в 
йогические комплексы почти всех систем индийской «практической филосо
фии», занимает в структуре йоги строго определенное место. Так, в одноимен
ной даршане (системе) брахманско-индуистской традиции - йоге Патанджали 
- ахимса являлась составной частью первого этапа реализации спасения, или 
освобождения, под названием яма (самоконтроль). Названный этап был щ>изван 
подготовить адепта к сосредоточению, для чего полагалось необходимым от
влечься от влияний внепшего мира и установить контроль над чувствами. Такое 
положение ахимсы в структуре индийской йоги представляется неслучайным. 

Ахимса неизбежно входила в систему мер, традиционно применяемых для 
достижения желаемых результатов. Согласно «Законам Many» (VL 75), «нев-
режением живых существ, нюависимостью органов чувств, ведийскими обря
дами, строгим исполнением аскетических обетов он (аскет) уже здесь достигает 
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ТОГО состояния», т.е. «соединения с брахмой, пребывания в мире Брахмы» [̂  
(прим.) с. 296], иначе говоря, спасения, как оно мыслится в брахманистско-
ведийских представлениях. Вероятно, ахимса, трактуемая как скорее некое пас
сивно-благожелательное настроение, чем совершение каких-либо активных 
действий, способствовала ограничению контактов с чувственным мщюм и соз
давала оптимальный эмоциональный фон для погружения в искомое состояние, 
фон, содействующий соц)едоточению. Ибо, как справедливо замечают С. Чат-
терджи и Д. Датта, «человек не может сосредоточить своего внимания ни на 
одном объекте, когда он отвлекается на злонамеренные, преступные и другие 
порочные дела» [97 с. 282]. 

А. Швейцер считает, что ради себя самого, а не из чувства сострадания, пы
таясь провести в жизнь со всей строгостью принцип не-деяния, благочестивый 
индиец того времени следует этому принципу в том, что насилие есть действие, 
от которого надо отказаться вообще» [98 с. 83]. Однако важно отметить, что 
ценность ахимсы виделась не только в том, что она способствует осуществле
нию не-деяния на физическом уровне. В индийской культуре сложилось тфед-
ставление о несовместимости состояния душевного волнения, связанного с 
внешними объектами, с реализацией высшей религиозной прагматики: «когда 
он (аскет) по состоянию души становится равнодушным ко всем предметам, то
гда он достигает вечного счастья и после смерти и в этом мире. Отрешивпшсь 
таким образом от всех М1фских привязанностей, освободившись от всякой 
двойственности, он пребывает в брахме» («Законы Ману» VI. 80-81). Те же 
представления зафиксированы, например, в «Брихадараньяка упанишаде»: 
Когда исч^нут все желания, которые обигают в его сердце. 
Тогда смертный становится бессмертным и достигает здесь Брахшшки 
Подобно тому, как лежит на муравейнике змеиная кожа, мертвая, сброшенная, 

так лежит тело. 
Но это бесплотное, бессмертное дыхание и есть Брахман, и есть свет. 

(TV. 4. 7) 
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Источники сохранили и живописания того, в каком состоянии невозможно 
достичь освобождения: «Жирный, орущий, горбатый буйвол, который не огра
ничивает себя, который бьет движущихся живых существ, буен в своем неистов
стве, выражается так, как ему вздумается, не достигнет [м1фа] богов» («Баудхая-
на дхармасутра» I. 5,10. 31). 

Ахимса же традищюнно включается в перечень тех мер, которые способству
ют установлению самоконтроля и ведут к спасению. Сравните, например, «Зако
ны Ману» (IV. 246): «Он, кто неуклонен и тверд [в своих намерениях], кроток, 
сдержан, не уподобляется людям с агрессивным поведением, не причиняет вреда 
[живым существам], если он следует этим обетам, достигнет блаженства посред
ством установления контроля [над чувствами] и щедростью». 

Дж. Неру отмечает, что ахимса в ряду других м^) по дисщпшине духа и тела 
способствует установлению контроля над чувствами, после чего «гфиходит со
зерцание и размышление и под конец усиленное сосредоточение, которое 
должно привести к различным видам интуиции» [70 с. 193]. Интересно, что та
кое назначение ахимсы йодтверждается и данными современной психологии, к 
которым хфедставляется целесообразным обратиться для более точного пони
мания психологических функций ахимсы. 

Агрессия и эмпатия 
Под аффектацией мы будем понимать подверженность эмоциональным фе

номенам, отличающимся наибольшей интенсивностью и, как правило, возни-
каюпцш в ответ на сильный раздфажитель. К ним в числе прочих относят гнев, 
ярость, злость, раздражение, связанные, как известно, с агрессивными побуж
дениями. 

Под агрессией принято понимать формы поведения, направленного на «ос
корбление или причинение вреда другому живому существу, не желающему 
подобного обращения» [69]. Формы такого поведения не ограничиваются кон
кретными действиями. Агрессия может проявляться и косвенно: через негатив-
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ные эмоции, фангазии, мысли и т. д.̂  Таким образом, человеческая агрессия, не 
сводясь к поведению, «является своеобразным психическим состоянием лично
сти, содержащей в себе потенциал внепшевыраженных агрессивных действий и 
включающим эмоциональную, познавательную и волевую компоненты» [81 
(автореф.) с. 26]. 

На связь между аффектами, с одной стороны, и мотивами поступков индиви
да, с другой, обратил внимание 3. Фрейд, который еще в своих ранних работах 
высказывал точку зрения о том, что аффект - побудительная сила в психиче
ской жизни, а в своих более пюдних работах он рассматривал эмоции как «ин-
трапсихические факторы, которые дают толчок фантазиям и желаниям» [49 с. 
33]. Что же до современной психологии, то <аамечания Фрейда о том, что мо-
тивационные феномены, включая «импульсы желания», представляют собой 
связь между идеями и аффектами, являются продуктивными и в настоящее 
время» [там же с. 49], 

Аффекгы оказывают влияние на все системы организма и, как следствие, на 
состояние и поведение индивида. В мышцах лица, в то время когда шщивид 
переживает сильные эмоциональные состояния, происходят электрофизиологи
ческие изменения. Изменения происходят и в электрической активности мозга, 
в деятельности кровеносной и дыхательной систем. Так, в момент сильного 
гнева сердечные ритм может повышаться на 40-60 ударов в Вкшнуту. Аффекты 
активизируют нервную систему, которая меняет ход работы эндокринной и 
нервно-гуморальной систем. Столь реткие изменения соматических функций во 
время протекания интенсивных эмоциональных состояний укрывают на то, что 
при этом «включаются все нейрофизиологические системы и подсистемы тела. 
Такие системы неизбежно влияют на восприятие, мысли и действия субъекта» 
[49 с. 21]. 

Как замечает по этому пово;̂ ^ Рено Жир^, «жажда насилия, стоит ей про
снуться, приводит к определенным физиологическим изменениям, готовящим 

^ Осознание многообразия форм проявления агрессии было харакгерно и для инди1Ь;кой культуры. Так, со
гласно комментарию «Йога суфы» Вьясы, «ахимса есть непричииение вреда всем живым существам каким бы 
то ни было способом и во все времена» (П, 30). 
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человека к схватке. Эта расположенность к насилию длится известное время. Ее 
нельзя считать просто рефлексом, который прекращается, как только прекра
щается воздействие стимула. ... Ж^кду насилия труднее успокоить, чем развя
зать, особенно в обычных условиях жизни общества» [44 с. 8]. 

Исследования последних лет пшволили сильно усомниться в безугфечности 
весьма популярных со времен 3. Фрейда представлений об эффективности идеи 
о «кат^)сическом освобождении» в результате агрессивных действий, направ
ленных ш объект, замещающий источник соответствуюпщх побуждений. Так, 
например, выяснилось, что иногда разгневанные индивиды причиняют боль 
именно тем субъектам, которые непосредственно спровоцировали их на такое 
поведение [115 р. 173]. Более того, удалось доказать, что успешные по резуль
татам проявления агрессии только усиливают ее проявления в будущем и, на
против, обуздание эмоций, связанных с агрессивными побуждениями достига
ется тренировкой по их сдерживанию. В этой связи представляет интерес изу
чение повторного опыта агрессии у людей и животных, проведенное с целью 
установить характер изменений, свойственный испытуемым особям, включая 
изменения на нейрофизиологическом и биохимическом уровнях (см. [69]). 

Эксперименты выявили изменение всех форм поведения в результате хрони
ческого опыта агрессии, изменения в свойствах нервной системы: эмоциональ
ности и активности, усиление агрессивной мотивации. Многократное повторе
ние у животных агрессивных действий даже без особых провоцирующих сти
мулов означает, что они испытывают при этом позитивные эмоции. «Повтор
ный опыт агрессии в антагонистических взаимодействиях ведет у особей к 
формированию агрессивного типа поведения, сопровождаемого неоправданно 
злобным и враждебным отношением к представителям своего вида» [там же]. 
Агрессия у животных, особенно завершающаяся победами, по психологиче
ским х )̂актеристикам напоминает состояние гнева у людей, которое, по мне
нию психологов, также связано с положительными эмоциями. Это определяется 
положительным подафеплением, которое индивид или особь получает в резуль
тате успешного опыта агрессии. Кроме сходства стимулов и условий, вызы-
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ваюпдсс формирование агрессии, а также эмоциональных состояний выявлено 
сходство нейрохимии и фармакологии агрессии у людей и животных [там же]. 

Экспериментально доказано, что повторный опыт агрессии приводит к изме
нениям психофизиологических характеристик особи. Влияние имеет сущест
венный и множественный х^)актер, т. к. изменяется состояние многих нейро-
медиаторных систем головного мозга, в свою очередь, определяющих измене
ние многих форм индивидуального и социального поведения. Известно, что 
снижение активности серотэнергитической ' системы усиливает агрессивное 
поведение. В результате экспериментов было установлено, что серотэнергити-
ческая система ингибируется под влиянием повторного опыта ахрессии. Хро
нический опыт ахрессии активирует дофамэнергические ^ системы головного 
мозга, причем в эти системы вовлечены синтез, катаболизм и рецепция медиа
тора. 

Что же касается контроля агрессии, то основной вывод основывается на том, 
что поскольку она является обучаемой формой поведения и, таким образом, от
крыта для непосредственного воздействия, уровень ее может быть уменьшен 
благодаря ряду соответствующих мер [114 р. 265]. Основной рекомендахщей 
современной психологии по снижению уровня негативной аффектахщи, сопря
женной с агрессивными побуждениями, служит необходимость избегать тфояв-
лений агрессии, причем не только на физическом, но и на ментальном уровне. 
Другими словами, состояние душевного покоя вырабатывается тренировкой, 
воздержанием от проявления чувств. По-видимому, это же соответствует и на
значению ахимсы в системе индийской йоги. 

В настоящее время известен широкий спектр методик контроля над уровнем 
агрессивности от кастрации и удаления части мозгового вещества, ответствен
ного за продуцирование соответствующего состояния, до релаксахщонных про
цедур и «когнитивных техник». Мы же остановимся на тех из них, которые, с 

^ Серопгонин - медиатор проведения нервного импульса ч^)ез синопс. 
^ Дофамин - медиатор нервной системы, нейрогоршж. Биохимический предшественник Жфадреналина и ад
реналина. 
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нашей точки зрения, соответствуют традиционным для дфевнеиндийской куль
туры. 

Современные психологи утверждают, что первая информация о страданиях 
жертвы 1Ч)иносиг агрессору желаемое удовлетворение и побуждает к еще более 
жестоким действиям, так как он получает таким образом положительное под-
KpQimemLQ, необходимое для продолжения агрессии [26 с. 405]. Удаление же 
условий, подкрепляюпщх агрессию, полагается основным средством уменьше
ния ее уровня [114 р. 265]. Таким образом, становится очевидна ценность для 
подавления аффектации традиционных для индийской культуры представлений 
о недопустимости под любым предлогом агрессивности. Сравните буддизм, 
проповедовавший практику ахимсы как взращивание в себе чувства миролюбия 
и пассивной любви, направленной на все без исключения: «Подобно матери, 
живущей заботой о своем единственном ребенке, должен и человек жить всеох
ватывающей любовью ко всем живым существам» (цит. по: [136 р. 31]). 

Ахимса, исключающая насилие не только на физическом, но и на менталь
ном уровне, предстает одним из идеальных методов предотвращения агрессив
ных состояний путем тренировки по сохранению душевного равновесия в экс
тремальных условиях. Так, в предписаниях аскету, осуществляющему практику 
паббаджа (отшельничество) с целью ухода от чувственного мира, ахимса зани
мает не последнее место среди методов, способствующих минимизации чувств 
и желаний. Она формулируется как требование ни делом, ни словом, ни мыс
лью не вредить никакому живому существу, проявляя равнодушие ко всем из 
них, как бы агрессивно или наоборот благосклонно они к нему не относились. 
Наиболее развернутые инструкции, адресованные аскету, осуществляющему 
паббадасу, по сохранению должного настроя во время нежелательных контак
тов дают джайнские источники. Они рекомендуют при встрече с дикими зверя
ми, злоумышленниками, вр^кдебным войском свернуть с прямой лшгаи, но не 
укрываться от опасности, а непоколебимо, с сознанием, направленным не во
вне, а сосредоточенным на созерцании, продолжать свой путь, не печалясь и не 
радуясь ни страданиям, ни избавлению от них. («Ач^анга сутра» П. 3. 3. 13 
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sqq; П. 3. 2. 16). Подобная установка на сохранение при любых обстоятельствах 
эмпатии (причем в ее исключительно пассивном проявлении) весьма характер
на и для буддизма (ср. «Дхаммападу» 3-5, 197, 223; «Суттанипату» 443-149). 
Будда учил: «Даже если ты услыппппь что-нибудь дурное о них (монахинях), 
ты не должен поддаваться мирским побуждениям; обуздывай себя, никогда не 
следуй велениям сердца, никогда не допускай, чтобы бранные слова сходили с 
уст твоих, но всегда будь дружественным и жалостливым, с сердцем полным 
любви и лишенным вражды. Ты должен оставаться таким, даже если в твоем 
присутствии кго-нибудь будет бить монахинь кулаком, камнем, дубиной или 
ножом» («Маджхима-никая» 1.123) (цит. по: [29 с. 355]). 

Наиболее популярными в начале 80-х годов XX века становягся так называе
мые «когнитивные техники» контроля агрессивности. Их суть состоиг в том, 
что спровоцированная тем или иным способом агрессия может быть подверже
на познггивной коррекции посредством существенного изменения представле
ний потерпевшего о причинах поведения агрессора Осознавая природу агрес
сивных действий, жертва проявит значительно меньшую степень враждебности 
по отношению к агрессору [116 р. 174]. В этой связи на память приходит «Джа-
така о проповеднике терпения» («Джатакамала» 28). Напомним, что джагаки -
истории из рождений бодхисаттвы - задавали образцы поведения для последо
вателей буддизма В джатаке бодхисаттва, подвергпгайся агрессии со стороны 
ревнивого раджи и буквально изрубленный им на куски, тем не менее, так и не 
утратил благодувшого настроения. Характерно, что во время агрессии бодхи
саттва «осознавал, что раджа принадлежит к числу людей, которым уже ничем 
нельзя помочь. ... Он сожалел о нем как о пациенте, от которого отказались 
доктора Единственное, что доставляло ему огорчение, было видеть, что раджа 
так далеко зашел в своем нарушении Дхармы...» (цит по: [121 р. 29-30]). 

При наступлении провоцирующего событая «когнитивные техники» предла
гают пациентам внушать себе следующие мысли: «Будь спокоен. Продолжай 
расслабляться» (сравштге приведенные выше рекомендации для аскетов, осу
ществляющих практику паббаджи) или «Жаль, что этот человек ведет себя по-
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добным образом» (сравниге настрой бодхисаттвы из джатаки о проповеднике 
терпения). 

Одним из важнейпшх условий успеха программы является необходимость 

добиться у пациентов понимания отрицательных последствий, пагубности аф

фектации; того, что их раздражение «является состоянием повышенного возбу

ждения, сопровождающегося беспокойством, которое становится причиной 

импульсивного поведения» (циг. по.: [26 с. 427]). Это находит прямые паралле

ли с положениями такого памятника, как «Апастамба дхармасутра», рекомен

дующей избегать ошибок, подобных гневу и пр., которые ведут к нанесению 

вреда живым существам (1.11. 31.25). 

Известная методика подавления агрессивности Дж. Паттерсова основана на 

положении, состоящем в том, что повьппенная агрессивность детей будет осла

бевать, если они узнают, что подобное поведение нецелесообразно, и напротив, 

действия, тфизнаваемые конструктивными, скорее позволят им добиться же

лаемых результатов [там же с. 427]. По-видимому, той же цели объективно 

могли содействовать особенности аксиологического аспекта текстов, лропове-

дуюпщх ахимсу: не проявляй агрессии не потому что аморально, а потому что 

нецелесообразно для спасения. 

«Неделание зла, достижение добра, очищение своего ума - вот учение про

светленных. Выдержка, долготерпение - высший аскетизм, высшая нирвана, -

говорят просветленные, - ибо причиняющий вред дфугим - не отшельник, 

обижающий другого - не аскет» («Дхаммапада» XIV. 183-184). Приведенный 

отрывок демонстрирует осознание его составителями взаимосвязи между по

давлением аффектации, достигаемым тренщ)Овкой, и успехом сосредоточения, 

полагаемого необходимым для реализации спасения. 

Возможно, будучи методом подавления аффектации, ахимса также одновре

менно содействовала установлению оптимальных для сосредоточения взаимо

отношений с окружаюпщми, взаимоотношений такого рода, которые бы не 

препятствовали этому сосредоточению: «Не ненавистью укрощается ненависть, 

укрощением ненависти укрощается она: такова вечная дхарма» («Махавагга» X. 
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3. То же: «Дхаммапада» 3-5, 197, 223; «Суттанипата» 443-149). Проиллюстри
руем эту функцию ахимсы следующим отрывком из «Джатакамалы» о Бодхи-
саттве, совершавшем паббаджу в лесу: «Спокойствие, проникнутое дружеской 
приязнью ко всему живому, казалось, изливалось из него, и находило доступ в 
сердца зверей лесных; словно отшельники-аскеты, там жили звери хищные, за
быв взаимную вражду. Своею жизнью добродетельной и чистотою чувств, 
удовлетворенностью и состраданием достиг того он, что даже незнакомым лю
дям, живущим в мире, дорог стал, равно как и весь мир стал дорог для него» 
(«Джатакамада» 1. 8-9) (цит. по: [^ с. 25]). Вообще же, согласно буддийским 
представлениям, неукоснительная практика ахимсы наделяет человека магиче
ской силой умиротворяющего воздействия на окружающих: людей и животных. 
Широко известен сюжет о том, как ненавидевший Будду двоюродный брат Де-
вадатта вьшустил из клетки дикого слона в узком переулке, по которому шел 
Будда. Воздействие «излучения доброты и любви» было таким сильным, что 
слон остановился и опустился перед ним на колени (ср. [98 с. 107]). Нельзя ис
ключать того, что подобные сюжеты, где персонажи, следующие ахимсе, пред
стают ценностным ориентиром, в известном смысле выполняли и дополнитель
ную прагматическую функцию, содействуя установлению оптимального для 
сосредоточения характера взаимоотношений с внешним окружением (социаль
ным и природным). 

Учитывая, что ахимса традшщонно входила в систему йоги, обратимся к 
взаимосвязи рассматриваемого принципа с другим ее неотъемлемым компонен
том пранаямой - регуляцией дыхания, которая, согласно общепринятым в ин
дийской культуре представлениям, также способствует установлению контроля 
над эмоциями. «Как в металлах при плавлении сгорают шлаки, так и изъяны 
чувств уничтожаются при подавлении чувств, - учат «Законы Ману», - вот по
чему троекратное в день выполнение пранаямы равносильно высшему покая
нию вообще, а в частности - искуплению греха, непрестанно совершаемого: 
убийства живых существ» (VI. 69-71 цит. по: [56 т. I. с. 481]; то же см. «Бауд-
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хаяна дхгфмасутра» 2. 7. 12).̂  Интересно, что само понимание греха, как видно 
из приведенного отрывка, в индийской культуре тесно увязывалось с «изъяна
ми чувств» (здесь не могут не напрашиваться ассоциации с нейрохимией и 
ф^макологией агрессии у людей и животных), а его искупление с коррекцией 
этих изъянов.̂  Сравните также: «Кто сдерживает свой возникающий гнев, как 
врач останавливает силу яда, проникающего в тело, - тот монах покинет оба 
берега, как змея сбрасывает шношенную кожу» («Суттанипага» 1. 1. 1). В этой 
связи нельзя не упомянуть, что еще одной функцией ахимсы было наложение 
ее в качестве своеобразной епитимьи на кающегося грешника («Законы Ману» 
XI. 223; «Баудхаяна дхармасутра» 3. 10. 13), вероятно, также в целях преодоле
ния «изъянов чувств». 

Одна из современных методик подавления аффектации [26 с. 420-421], осо
бенно в части когнитивной процедуры, исходит из представлений о том, что 
бороться с агрессивными побуждениями необходимо в первую очередь на мен
тальном и чувственном уровне на этапе побуждений. Те же представления ха
рактеризуют и учение о нравственном возмездии - доктрину кармы. Согласно 
ей, химса на этапе намерений имеет более негативные последствия, поскольку 
«в конструировании кармы главная роль принадлежит мысли, т. к. слова и дей
ствия являются вторичными по отношению к сознанию» [58 с. 144]. 

Примечательно, что автор методики Р. Новако утверждает, что неприятные 
события не порождают раздражения, если они не расцениваются в качестве 
представляющих личную угрозу. Но если небезызвестной рекомендацией в по
добных случаях является установка: «Не може1ш> изменить ситуацию - измени 
свое отношение к ней», то, например, буддийская философия породила совер
шенно другой изяпщый выход - доктрину анатмавады об отсутствии неизмен
ного субстанциального «я», элиминирующую таким образом само понятие лич-

' Современные методики контроля над чувствами также устанавливают и учитывают обозначенную взаимо
связь (ср. [26 с. 420-421]). 
^ Тексты, рассматривающие праваяму как самопожертвование (ср., например, «Баудхаяна дхармасутра» 2,7, 
12), и им подобные отражают рефлексию на нее. Мы же имеем в виду ее прагматическую сторону, а именно, 
практико-психологические функции в системе йоги. 
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ности. Действительно, разве имеет значение угроза личности, если сама лич

ность - не более чем иллюзия, от которой необходимо избавляться! 

В 80-е годы XX в. особо популярной и перспективной темой ряда исследова
ний, посвященных проблеме подавления агрессии, становится методика, в ос
нову которой положен психологический принцип под названием «страгегия не
совместимых ответов» [81 с. 274-279]. Согласно данному принципу, организм 
не способен в одно и то же время переживать два качественно противополож
ных состояния или же реапфовать на одну и ту же ситуацию двумя несовмес
тимыми между собой ответами. Методика основана на важном следствии из 
этого принципа, которое состоит в возможности использовать в качестве сред
ства подавления агрессии стимулы, способные вызвать эмоциональные состоя
ния, принципиально несовместимые с гневом, яростью, злостью, раздражением 
и другими аффектами, могупщми повлечь агрессивное поведение. В ряду по
добных реашщй: юмор, легкая эротика и др. - важное место принадлежит эмпа-
тии, или сопереживанию. В психологии под эмпатией понимают непосредст
венный эмоциональный отклик на переживания другого лица, возникаюпщй 
независимо и до осознания смысла таких переживаний. Напомним, что ахимса 
- прежде всего постоянное чувство жалости, нахфавленное на все живое без ка
кого-либо ограничения и выбора. Следовательно, ее неукоснительная 1фактика 
должна была в силу действия указанного психологического принципа исклю
чить саму возможность появления нежелательных для сосредоточения аффек
тов. 

Сколь не интенсивны по своему выражению аффекты, связанные с агрессией, 
ими одними богатый мир эмоций отнюдь не ограничивается. Реализация же со-
териологической прагматики индийских учений предусматривала преодоление 
любых видов аффектов, в том числе и не связанных с агрессивностью. Вообще, 
источники перечисляют целый ряд «ошибок», или изъянов [чувств], которые 
ведут к причинению вреда: «гнев, наслаждение, ярость, жадность, собственни
ческие устремления, вероломство, обман, ложь, обжорство, клевета, зависть, 
похоть, неистовство, равнодушие к Атману, отсутствие концентрации» («Апа-
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стамба дхармасутра» 1. 8. 23), «Устранив оюибки, ведущие к химсе, мудрый 
человек приходит к [конечному] миру» (там же). Ахимса предполагает безраз
личие к любому живому существу, что означает необходимость, с одной сторо
ны, избегать нанесения ему вреда, а с другой, не отдавать ему предпочтения 
перед другими («Васиштха дх^машастра» 10.29; «Гаутама дхармасутра» 3. 24). 

Освобождение от всех склонностей, щ>ивязанности и любви рекомендуют 
буддийские «Дхаммапада» (211-215, 417), «Суттанипата» (72-74, 1047) и мно
гочисленные джатаки (см. подробнее [150; 143; 133; 113]), но наиболее рельеф
ное выражение идея необходимости преодоления привязанностей получает в 
джайшвме («Уттарадхьяна-сутра» XXI. 19; VI. 4) (здесь и далее цит. по: [56]); 
«Не привязывайтесь же ни к чему, и ни к кому» («Ачаранга сутра» I. 5. 3. 4), 
ибо «каявдая привязанность - только источник греха» («Сутракританга» I. 3. 2. 
13). «Не будем любить никого, даже любящих нас» («Уттарадхьяна сутра» VIII. 
2), даже близких нам, родных, детей, родителей («Уттарадхьяна сутра» VI. 3-4; 
XXV. 29). «Не будем любить плотской любовью ни божественньпс, ни челове
ческих, ни животных существ. Не будем любить ни мыслями, ни словом, ни 
действиями» («Уттарадхьяна сутра» XXV. 26). «Воздерживаться от грехов, не 
привязываться ни к чему и быть свободным от любви — вот образец праведно
сти» («Уттарадхьяна сутра» XV. 2). Джайнские источники приводят и обосно
вание такой установки: «Надо разрупшть связь с миром» («Ачаранга сутра» I. 
5. 3. 1), «не интересоваться ничем ни в этом М1фе, ни в следующем» («Утт^ад-
хьяна-сутра» XIX. 92). «Великий человек устраняет свой дух от внешнего мира 
и ведет жизнь аскета» («Ачаранга сутра» I. 5. 6. 1). «Все мудрые не привязы
ваются к миру, подчиняют себя,... чтобы воспитать сосредоточенний дух, ни к 
чему (внешнему) не привязанный» («Ачаранга сутра» I. 4. 3. 2), чтобы уничто
жить карму («Уттарадхьяна-сутра» XXX. 1). 

Похоже, что и в этом смысле ахимса выступала как метод преодоления аф
фектов, точнее, их замещения состоянием эмпатии. Указания на это содержат, 
например, те же джайнские писания, обосновываюпще необходимость (Х)блю-
дершя ахимсы не с точки зрения ценности жизни, а в силу «закона жалостш>. 



• 

34 

Джайны считали, что все дупш способны стремиться к совершенству и, не
смотря на все ничтожество жизни, «все существа любят жизнь, любят удоволь
ствие, ненавидят страдание, боятся истребления, ... всем дорога жизнь» («Ача-
ранга сутра» I. 234). Акцент в джайнизме на общность всех живых существ, не
сомненно, способствовал в известной мере самоотождествлению с объектом 
страдания и, тем самым, выработке у адептов установки на состояние эмпатии, 
способной вытеснить не только агрессивные побуждения, но и любовь. Тог же 
источник настойчиво проводит водораздел между любовью и пассивной жало
стью ко всему живому, щ)одиктованной не заботой о судьбе страждупщх и же
ланием помочь им, а лишь о том, не внес ли лично я лепты в эти страдания. Та
ким образом, к жалости и самоидентификапии с объектом страдания обязатель
но примешивается оттенок равнодушия, что, как отмечалось, традшщонно счи
тается оптимальным методом абстрагирования от внешнего мира Того же ни
как нельзя сказать о любви, заботе и привязанности, напротив, в этот мир во
влекающих. 

Бще одна причина обращения к ахимсе как к способу ограничения контактов 
с миром аналогична случаю с преодолением враждебности: отсутствие любви, 
порицаемой как стремление к удовольствию и потакание собственническим ин
стинктам, приводит к отсутствию взаимности, что также способствует миними
зации контактов с окружающими, ослабляет связь с действительностью, содей
ствуя сосредоточению. Джайнская «Сутракританга» (1. 1. 4. 10; L 11. 9-10) в 
ЭТТОЙ связи ведет речь о «законе сострадания» на «началах взаимности» — опти
мальном для аскета в^ианте построения отношений с миром. 
Соблюдение ахимсы исключает возможность рассматривать живых существ и 
как источник пищи или одежды, так как это также порождадгг желания и Ефивя-
зывает к миру, препятствуя сосредоточению. Поэтому строгая практика ахим
сы предполагала и возможность питаться животной пшцей^ только в том слу
чае, когда животное было убито дикими зверями («Гаутама дх^масутра» III. 
31), а также только теми цветами, кореньями и фруктами, которые созрели и 
упали сами («Законы Ману» VI. 21). Этим же продиктовано правило питаться 
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ЛИШЬ тем, что подадут без каких бы то ни было предпочтений. Мысль о том, 
что аскет должен питаться только пищей, оставленной для него добровольно и 
произвольно присутствует уже в «Иша упашшгаде»: «Все, что движется в мире 
(все живые существа) — вместилище Атмана. Поэтому ты должен питаться тем, 
что было тебе оставлено; ты не должен жаждать ничьей собственности» («Иша 
упанишада» I). 

Соотнесение ахимсы с эмпатией вызывает еще более интересные соофаже-
ния. В психологии высказьгаалась точка зрения о том, что эмоция может рас
сматриваться как своего рода измененное состояние сознания (см. [49 с, 23-24]. 
Мысль эта не нова. Впервые мнение о том, что эмоция может рассматриваться 
как особое состояние сознания, было высказано в XIX веке биологом Гербер
том Спенсером [146 р. 172]. В начале 60-х годов XX века повьшгается ингерес к 
измененным состояниям сознания. Характерно, что исследователи, занимав
шиеся данной проблематикой, нередко включали отдельные эмоции в описания 
этих состояний. К. Изард обращает внимание на то, что и в повседневной жиз-

^ ни эмоциональные состояния часто рассматриваются как измененное состояние 
сознания: «Индивид, совершив какую-либо нелепость, часто объясняет свое по
ведение, говоря «я был вне себя», или «я не помнил себя». Любой, кто испыты
вал сильную эмоцию, представляет, что эмоциональное переживание - это не
обычное состояние сознания» [49 с. 24]. Но не <вабыть ли себя» учат индийские 
системы, призывая к полному уничтожению личности или растворению в 
Брахмане? 

Как отмечалось, эмпатия, а следовательно, и ахимса, также представляет со
бой ни что иное как своеобразное эмоциональное состояние. Значит, практика 
ахимсы как меры, необходимой для сосредоточения, предполагала замещение 
всего широчайшего спектра человеческих эмоций фактически единственной -
эмпатией, помогающей «забыть себя» ради другого. По-видимому, состояние 
эмпатии, отсекающее все остальные эмоции способствует переходу в изменен
ное состояние сознания, рассматриваемое в индийской культуре как оптималь
ное средство познания. Вообще, измененные состояния сознания «характери-



36 

зуются в основном эмоциями, способными облегчать возникновение феноме
нов иллюзии или рецептивного типа знания» [там же с, 135-136], Вероятно, по
добного рода эмоциональное состояние, замещая остальные, освобождает соз
нание от мешающих операций и тем самым ограничивает или сосредотачивает 
когнитивные процессы, способствуя погружению в предмет. 

Если обратиться к нейрохимии и фармакологии, то несмотря на то, что спе
циальные исследования по этому вопросу автору неизвестны, по аналогии с ис
следованиями опыта обученной агрессии, можно предположить, что состав 
крови контрольного индивдца будет столь же сильно отличаться от состава 
крови индивида, постоянно пребывающего в состоянии эмпатии, как и от того, 
который хфиобрел опыт длительной агрессии. А это означает, что столь же 
сильно будет отличаться и серотэнергетическая система, и, как следствие, со
стояние рецепторов нейромедиаторов, что неизбежно повлечет за собой изме
нения в скорости проведения нервных импульсов. Возможно, это дает некото
рые основания предполагать, что индивид, постоянно погруженный в состояние 
эмпатии, способен продущфовать качественно иные психические состояния, по 
сравнению с «контрольным» индивидом. Нельзя исключать, что именно эти 
психические состояния и полагались в индийской культуре связанными со спа
сением. 

Интересно, что на приоритетное значение ахимсы перед другими мерами 
достижения сосредоточения, указывают многие индийские источники, так или 
иначе ее упоминающие. Наиболее рельефно эта мысль выражена у Вьясы (П. 
30), комментрфующего «Йога сутра» Патанджали. Он рассматривает остальные 
виды самоконтроля как дополнительные средства, призванные довести ахимсу 
до совершенства. Но если эмоциональные состояния, включая эмпатию, есть ни 
что иное, как измененные состояния сознания, то не является ли эмпатия, соот
носимая с ахимсой, той самой заветной целью всех сотериологических устрем
лений любого йогина? Ср. «Законы Ману»: «неуклонным изучением вед, чис
тотой, аскетизмом и непричинением вреда живым существам он вспоминает 
свои прежние рождения» (IV. 148). 
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Причины столь неравного положения эмпатии перед другими эмоциональ
ными состояниями в индийской культуре приоткрываются при обращении к 
текстам, проливающим свет на происхождение принципа ахимса. 

1.2 Место ахимсы в ведийском ритуале 

Действия шанти 

Речь идет о некоторых ритуальных текстах,̂  где понятие ахимса письменно 

фиксируется впервые в форме конечного датива - ahimsayai, передающего цель 

действия (в значении «с целью непричинения вреда»). Это серия схожих от

рывков ритуала, описЕлваюпщх так называемые «действия успокоения» (шан

ти), которые имели место во время совершения жертвоприношений (см. [134]). 

Они были связаны не только с непосредственно приносимыми в жертву живот

ными, но и другими насильственными действиями, совершаемыми в ходе ри

туала. Приведем несколько примеров. 

Один из них касается срубаемого дерева, используемого как жертвенный 

столп во время жертвоприношения животного: o§adhe tiayasvamam ity aha tratya 

eva svadhite mainam himsu* iti vajro vai svadhitir vajrad vavasma etad antardadhaty 

ahimsayai («'*0 дерево, запщти его, "- он (жрец-адхварью) говорит, чтобы защи

тить его. "О топор, не хфичиняй ему вреда", - и с этими словами кладет его 

(лезвие для травы д^рбха) между ним (деревом) и ударом молнии (или 

вадяфой?) Топор, воистину, - удар молнии (или ваджра), с -тем чтобы не было 

причинено вреда») «Майтри самхита» 3. 9. 3). 

При этом, как следует из текста, падающее дерево способно нанести ущерб 

мирам: vajro vai yl^as tasmad va ime loka шугтЩЫ bibhyatJsvaro hy eso *Santo 

nuyamapa imanl lokan hiipsitor yad aha divam agreija ma himsir antarik§am madhy-

ena pfthivyah sambhava bhrajam gacchety §amayati eva §anta eva niryata esaip lo-

kanam ahimsayai («Жертвенный столп, воистину, - ваджра; эти миры боятся его. 

' Текстах "торжесгвеяного" (шрауга) ритуала. 
^ Ваджра - дубинка бога Индры (подробнее см. ГЛОССАРИЙ ИНОЯЗЫЧНЫХ ТЕРМИНОВ). 
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Это падающее божество, когда оно неспокойно, [может] причинить вред этим 
мирам. Когда он говорит: "Своей верпшной не причини вреда небу, своей сере
диной [не причини вреда] среднему миру, стань едино с миром, иди к сиянию, " 
- он так успокаивает его») («Майтри самхита» 3. 9. 3). 

Другой пример касается приносимого в жертву животного.* Когда оно заду

шено, отверстия его тела взбрызгиваются водой: райог vai тагуатщшвуа рга̂ ап 

sug fcchati yad aha vacam asya ma himsih praî am asya ma himsiir ity adbhir vava-

syaitat ргацап §uco muncati yat te krOram yad asthitam tad etena sundhasva de-

vebhyah Sumbhasveti yad evasya gamayantah krOram akrams tad akmram akas tac 

Samayati («Когда животное убито, мучение поражает его жизненные дцхания 

(праны). Когда он говорит: "Не причиняй вреда его голосу, не причиняй вреда 

его дыханию, " - он так освобождает его жизненные дыхания (гфаны) водой от 

мучения. Со словами: "Где бы тебя не ранили, где бы ты не был остановлен 

(=убит), от того становись очищенным, украшай себя для богов", - он так сде

лал не раненным, как бы они его ни ранили, заставляя его уйти (=убив его), что 

он успокаивается») («Майтри самхита» 3. 10.1), 

Приведенные отрывки стали объектом внимания известного индолога Г.-П. 

Шмидга [144 р. 636-649]. Осуществив разбор семантики приводимых действий, 

автор приходит к выводу, что своим происхождением ахимса обязана довольно 

примитивным представлениям о том, что подвергшееся насилию животное 

может отомстить обидчику в ином мире. Семантику же шанти он связывает с 

умиротворением жертвы насилия с целью устранения возможности ответного 

насилия с ее стороны (отсюда - термин ahimsayai: для нетфичинения вреда). 

Такая интерпретация, как представляется, содержит в себе несколько оче

видных противоречий. Аргументируя данную точку зрения, Г.-П. Шмщц' ссы

лается на источники, содержащие рассказ об ином, перевернутом (invertsa) ми-

* Здесь цитируются отрывки жертвоприношения сомы, во время которого богу Агни прижхялся козел [18 р. 
CXV], умерщвляемый путем удушения [144 р. 647]. 
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ре, в котором то, что служило пищей в этом мире, станет едоком и наоборот 
(«Шатапатха брахмана» 12. 9.1.1; 11. 6.1; «Джайминия брахмана» 1.42-44). 

Одщако действия шанти распространяются отнюдь не только на растения и 
животных, употребляемых в пищу, но и на другие ритуальные объекты: на зем
лю, на которой имело место убийство («Майтри самхита» 3. 10. 1), очаг, кото
рому может быть причинен вред огнем («Шатапатха брахмана» 6. 5. 3. 9), яму, в 
которой расположен очаг («Майтри самхита» 3. 1. 8), зерно, помолотое для 
приготовления жертвенного пирога («Шатапатха брахмана» 1, 2, 2, 11.14), зем
лю, вырытую для сооружения алтаря (веди) («Майтри самхита» 3. 2. 3) или воз
ведения жертвенного столпа («Таштирия самхита» 6. 3. 4. 1; «Кдшшггхала-
Катха самхита» 26. 5) и даже на отдельные части тушки уже умерщвленной и 
расчлененной жертвы, например, на сальник («Шатапатха брахмана» 3. 8. 2. 
30). В перечисленных случаях не только сложно представить себе акт после
дующей «мести», но и то о каком «вреде», причиняемом данным объектам в 
ритуале, собственно, идет речь. 

Обращает на себя внимание тот факт, что все действия адхв^ью по отноше
нию к жертве в приведенных нами отрывках демонстрируют не столько страх 
перед ней, сколько заботу и сочувствие (сравните действия по отношению к за
душенному в ходе ритуала животному). Ритуальные действия, направленные на 
преодоление страха, носят иной, как правило, дизъюнктивный х^акгер. Хоро
шо известны многочисленные хфимеры подобных действий (ср., насфимер, [80 
с. 26-28] и приводимую там литературу). 

Вряд ли жрецов во время священного ритуала, одним из основных тфизнаков 
которого является безусловное требование говорить правду, что и является 
главным отличительным признаком его священного пространства от простран
ства профанного неритуального мира («Ваджасанеи самхита» 2. 28; «Ваджаса-
неи самхита» 1. 5. 6; «Шатапатха брахмана» 1. 1. 1. 1. 3-6), можно было бы за
подозрить в столь циничном лицемерии и чудовипщой лжи, когда убивая жерт
ву, расчленяя и сжигая по частям ее туппсу они бы всякий раз при этом демон
стративно заявляли, что жертве не причиняется вреда. Не менее чудовищно вы-
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глядят и употребляемые в сходных с ahimsayai случаях такие объяснения, как 

î antyai (с целью успокоения) («Тайттирия самхита» 6. 3. 3. 2) и aris|yai (для це

лости-сохранности) («Шатапатха брахмана» 13. 4. 15; «Панчавишна брахмана» 

8. 5.16; 16.10. 10). 

Суждения Г.-ТТ. Шмидта, основанные исключительно на положении о том, 
что жертва возродигся в перевернутом (invertsa) мире, не учитывают важней
ших аспектов ритуала: космогонического - «интегрировать космос из его со
ставных частей, зная правила отождествления этих частей и частей жертвы» [88 
с. 16], творческого и познавательного, когда информация о мире верифициру
ется и дополняется с целью «вьфаботки новых г^антий устойчивости челове
ческого существования» [там же с. 18, 19-20], наконец, искупительного [там же 
с. 37-38]. Кроме того, можно упомянуть и об интерпретации функций ритуала с 
позиций трансперсональной психологии как воспроизведение перинагальных 
переживаний в целях интегр{фующего воздействия на психику для преодоле
ния связанных с ними психологических комплексов и фобий, явившихся след
ствием родовой травмы [91 с. 119-120]. 

Что же до инверсии в упомянутых Г.-П. Шмидтом отрывках (<<Шатапатха 
брахмана» 12. 9. 1.1; 11. 6. 1; «Джайминия брахмана» 1, 42-44), то не может не 
обратить на себя внимание их видимое сходство с одним из известнейших эле
ментов «сновидческого мьппления», когда <ааяц стреляет в охотника» [94 с. 
176]. По мнению 3. Фрейда, смысл сновидения (или текста - MB.) в таких слу
чаях необходимо понимать с точностью до наоборот: это один из распростра
ненных способов его изображения в ^)хаических системах, с включая «древние 
системы выражения мыслей, языков и письма», несущих явные черты сходства 
с «языком» сновидения (еще одной разновидностью измененных состояний 
сознания) [там же с. 177]. Такого рода элементы текста фикс1фуют таким обра
зом факт насилия по отношению к хе^тве, а не к насильнику. Частотность 
данных элементов в ведийских текстах, отмечаемая Г,-П. Шмидтом, свцде-
тельствует лишь о том, что подобным фактам придавалось огромное значение, 
они находились в центре внимания и становились со временем предметом реф-
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лексии. Это хорошо известно ю дальнейшей истории индийской культуры (ср. 
то центральное место, которое прочно занял в ней принцип ненасилия), что 
подтверждает правильность нашей догадки о назначении и смысле таких эле
ментов текстов. 

Согласившись с утверждением того же автора о том, что «весь ритуал (жерт
воприношения) наполнен действиями, предназначенными для немедленной 
элиминации любого убийства и насилия - действиями успокоения (шанти)» 
[144 р. 646], отметим, что это отнюдь не исключает того, что устранение по
следствий могло происходить не только на уровне внешних действий, но преж
де всего на ментальном, эмоциональном, психологическом уровне, будучи свя-
занньп^ с необходимостью преодоления негативных последствий пер^кивания 
насилия, включая чувство страха, для состояния участников ритуала А если 
учесть характерные для последующего этапа развития индийской культуры 
представления о зависимости спасения от психологического состояния (ср. вы
ше), то прагматика действий шанти должна была бы предполагать наличие та
кого уровня. 

Как представляется, действия по нейтрализации последствий, «умиротворе
ние» убитого жноаотного нахфавлены не столько на него, сколько на участников 
ритуала Таким образом, действия являют собой своеобразное внушение. В 
пользу этой точки зрения косвенно свидетельствует тот факт, что в тексте ста
рательно избегаются слова, связанные с насилием. Они заменяются своеобраз
ными эфемизмами: а sthapayati <ваставить остановиться» и gamayati «заставить 
уйти» употребляются вместо «убить»; Samitf «успокоитель» - «мясник, заби
вающий животное», и т. п. Заменены оказались и такие слова, как «умереть», 
«схватить» (для принесения в жертву) и пр. Вероятно, все эти усилия предпри
нимались для того, чтобы не вызывать у участников ритуала н^елательных 
эмоций. По-видимому, с той же целью перед жертвоприношением у жертвы 
спрашивали согласие, что получило название sain jnapayati «заставигь согла
ситься». Примечательно, что другие значения этого слова - «примирять», «ус
покаивать». 
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Столь деятельное участие в судьбе умершего животного было предназначе

но для того, чтобы каким-то образом (см. ниже) вызывать успокоение не у 

жертвенного животного, а именно у участников ритуала, откуда и название ри

туальных действий - шанги. 

В пользу высказанной точки зрения косвенно свидетельствуют и другие упо
минания ахимсы в ведах, собранные У. Тэхтиненом [151 р, 2-3]. Данный автор 
обращает внимание на то, что в них речь идет о непричинении вреда тому, кто 
совершает жертвоприношение («Тайттирия самхита» 5. 2. 8. 6), в значении соб
ственной безопасности («Капиштхала-Катха самхита» 47. 1). Тот же контекст 
часто характерен и для отрьшков, приведенных Г.-П. Шмидтом (ср., например, 
«Майтри самхита» 3.1. 8). 

Факт, что неврежение в приведенных отрьтках употребляется как синоним 
успокоения, в свете продемонстрированных выше функций принципа в системе 
индийской культуры, где основным методом изменения сознания 1ф>актикова-
лась транквилизация, исчерпание аффектов, представляется закономерным. 

«Умная жертва» блаженного брахмана 
Для обоснования наличия «внутреннего», психологического уровня ритуала 

обратимся к исследованиям B.C. Семенцова, который обратил внимание на то, 

что жрец-брахмйн - руководителе ритуала, согласно «Айт^)ея брахмане» (V-
33), «умом совершает половину жертвы» (то же: «Каупштаки брахмана» VI. 5. 

16-17) [82 с. 31], Ритуальная формула уа evam veda «кто так зная...», по мне
нию этого автора, отражает «внутреннее воспроизведение вненшего действия», 
которое заключается в том, что во время ритуального акта адхварью, другие 
жрецы (хотар, удгатар) и даже заказчик ритуала (яджамана) и его жены произ
носят жертвенные формулы и возгласы, совершают песнопения, осуществляют 
некие действия (ритуальную дойку коров, поездоц/' на жертвенном коне на во
допой, воздвижение алтгфя, жертвенного столпа и пр.), носяпще внепший ха
рактер, которыми ритуал отнюдь не исчерпывается, так как брахман синхронно 
с ними и опираясь на них «умственно воспроизводит определенный образ (кар-
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тину, мифологему и т. д.), являющуюся как бы архетипом данного ритуального 

действия» [там же с. 44], При полном совпадении внутреннего и внепшего дей

ствий «человеческое (ритуальное) действие превращается во вневременное 

действие богов. Это и есть смысл формулы уа evam veda» [там же с, 28] 

Вся последовательность операций совершаемых во внешнем ритуале мыс

ленно воспроизводится брахм^ом: «Та или иная мифологема (образ, числовое 

соотношение, этимологема и т. д. ...) хранится у него в памяти как некое зна

ние, которое в определенный момент актуализируется, превращаясь из инфор

мации в деятельность. Одно дело вообще знать ту или иную мифологему (на

пример какой-то эпизод борьбы богов с асурами), таким знанием может обла

дать в принципе любой носитель данной культуры. Но нечто совершенно иное 

знать ее, во-первых, точно, во-вторых, уметь правильно применигь это знание в 

ритуале указанным выше способом. Формула уа evam veda, таким образом, 

сигнализирует о превращении знания в акт» [там же с. 45], 

Вместе с тем, обратим внимание на выражение, используемое B.C. 

Семенцовым при характеристике деятельности брахмйна: «умная жертва». На

помним, что слово ум (санс1ф. manas) обладает принципиальной полисемией. 

Среди его значений "дух, душа, замысел, желание, намерение". Следовательно, 

помимо того, что брахман совершает эту жертву мысленно необходимо при

нимать во внимание, что он совершает ее душой и при этом на уровне замысла, 

желания или намерения. 
По М. Элиаде, совершающий жертвоприношение становится перед необхо

димостью перенестись из времени мирского во время мифическое, но не только 
во временном отношении: «Повторяя архетипическое жертвоприношение, при
носящий жертву во время церемониального обряда покидает объеденный М1ф 
смертных и погружается в божественный мир бессмертных» [106 с. 57]. Таким 
образом, мифическое время и пространство им поеживаются. Похоже, речь 
идет скорее о психологическом состоянии, чем о топографических и временных 
категориях, хотя, как известно, для выполнения и избирались определенное ме-



44 

СТО и время, что полагалось необходимым для успеха ритуала^ Так же считает 
и Я. Гонда, который, ссылаясь на «Атхарваведу» (11. 1. 37) и другие пассажи 
вед, показывает, что употребляемый в них термрш svar («небо») «обюначает не 
только божественный свет и сферу этого света, к которой можно получить дос
туп благодаря ритуалу, или мистическим путем, но также и состояние блажен
ства и благополучия, состояние, которое и в других языках также называется 
«небеса» без увязывания его с каким-то определенным местом» [131 р. 76]. 

Перечисленные аспекты деятельности брахмйна необходимо дополнить тем, 
что в «Ригведе» ему приписывалось обладание особой сакральной силой, о*^-
танной для остальных участников ритуала некоей тайной — непостижимой и ггу-
гающей: «В самой церемонии жертвоприношения было нечто, навевавшее бла-
1Х)говейный страх, смешанный с удивлением [...] Часто в «Ригведе» мы читаем 
о таинственной сущности, которая называется "Брахман". В некоторых случаях 
так обозначалась магическая власть священного изречения (мантры), однако 
чаще это понятие имеет более пгарокий смысл и подразумевает нечто вроде 
сверхъестественного электричества, таинственную силу, которая известна ис
следователям первобытных религий под термином "мана". Обладающий 
Брахманом обозначался в соответствии с законами именного словообразования 
словом ЬшЬта^а - "брахмйн", племенной жрец и заклинатель»* [31 с. 258]. 

Наконец, говоря о брахмйне, невозможно не упомянуть еще об одном аспекте 
его деятельности, сопряженной с его речевой составляющей в ритуале: «Счита
лось, что магия брахмана заключалась в тех словах, которые он произносит. 
Слова и слоги веды были подвергнуты анализу. Несмотря на то, что тексты су-

' ВозАЮжно, их выбор так же, как машры и действия адхварью, в известном смысле сложил опорой, своего ро
да «подсказкой» медитирующему жрецу. С психологической точки зрения, функционально они могли содейст
вовать созданию необходимого настроя, если речь идет о перестройке сознания, требуемой брахману дяя вы
полнения своих функций в ритуале. 
' Три пфвых и два последних из Ефиведенных ниже т^мшюв являются графически идентичными (в ведийском 
санс1фиге была возможна расстановка ударений): 

1. Брахман (brabman, ср. род) - высшее начало; 
2. Брахма (Brabmao, муж. род) - бог-творец; 
3. брахм^ (tarahman, муж. род) - жрец, руководитель, обязалгельно выходец из высшей жреческой варны 

(brShmava); 
4. брйхман (Ьг^Ьшаоа, муж. род) - жрец, член высшей в^ны; 
5. Qj^om&aa (ЬдЬтяуя, ср. род) - толкование, книга. Подробнее см. ГЛОССАРИИ. 
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ществовали лишь в устной передаче, был разработан алфавит. Буквы его персо
нифицировались как некие вечные божества. Размеры ведийских стихов также 
почитались богами. Позднее некоторые слоги стали считаться особенно свя
щенными, более всего - слог "ом", содержащий супщость вед и наделенный ве
личайшей таинственной силой» [там же]. 

Итак, запомним, что жрец-брахмйн, по мнению B.C. Семенцова, «специально 
подготовленный профессионал»,̂  в ходе ритуала 
> конструирует истинный, совершенный мир неким менгальным или эмоцио

нальным актом; 

> «входит в мир бессмертных», обеспечивая представляемому им социуму 
возможность общения с богами; 

> синхронизирует эту деятельность с внеппшми ритуальными действияош! 
других его учаспшков; 

> его деятельность сопряжена, с необычньт психоэмоциональным состоянием, 
характеризуюощмся ощущением блаженства; 

> обладает особой сакральной сверхъестественной силой, называемой 
брйхман, подобной тому, что применительно к первобытным религиям часто 
обозначают меланезийским словом «мана»; 

> выполняет и некую речевую деятельность, причем произносивше им слова и 
звуки сакрализуются. 
О состоянии и деятельности брахмана неожиданно свидетельствуют данные 

лингвистики, связанные со значением слов славянской группы, родственных 
ведийскому brahman (брахман - высшее начало и брахман - жрец, участник ри
туала, равно как и Брахма - один из верховных богов ведийского пангеона, ес
тественно, имеют одну этимологию). 

В.Н. Топоров обращается к словам того же индоевропейского корня b(h)l-
gh'-, что и брахман, в славянских языках (слова с корнями blaz- и Ые& -/ bloi-, 
blaz-n-, blazniti) [87 с. 33]. Автор особо подчеркивает те случаи, когда слова с 

* "Профессиональная подготовка" (ученичество) брахм^а носило весьма продолжительный характер: от 18 до 
48 лет [73 с. 139]. 
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этими корнями «употребляются для обозначения ритуального говорения (воз
можно, в состоянии экстаза)» и предлагает сравнить их значение «речевой дея-
тельности (часто в усилительном или отрицательном смысле)» с ведийским 
словом ЪгйЬшап «молитвенная формула» и brahman «тот, кто связан с произне
сением молитвенной формулы» [там же с. 33-34]. Кроме того, можно отметить, 
что одно из характерных значений корней в славянских языках связано вообще 
с необычной, экспрессивной речевой деятельностью. Так, словенское bl^zniti 
среди своих значений имеет «нести вздор, бредить, браниться, богохульство
вать», ст^оукраинское блазнитися - «возмущаться», словенское blaznovati — 
«нести вздор, дерзить, сквернословить» [110 т. П с. 103-105]. Вероятно, сюда же 
можно отнести и русский оборот «орать благим матом», то есть неистово. 

Другое распространенное значение рассматриваемых корней касается не
обычного, неадекватного в обыденном представлении поведения, двигательной 
активности. Сравните сербскохорватское blaznivb(jb) «беспокойный, буйный», 
словацкое bl̂ znivy «шальной», чешское bl^zniv^ «буйный», словенское bl^zniti 

* «вести себя безрассудно», blaziiiet'(sa) «дурачиться, вести себя глупо», верхне
лужицкое Maznic «дурачиться, беситься», староукраинское блахнити «дура
читься», блазнитися «ребячиться, шалить» [там же], русский диалектизм блазнь 
- «галлюцинация»; выражение блазнь нашла на кого-либо <шомервпщлось при
ведение» (Ср. Уран 1964) [84 т. Ш с. 15]. 

В связи с этим не могут не напрашиваться ассоциации с тем эйфорическим 
состоянием, в котором пребывали участники ведийского ритуала, по-видимому, 
характеризуемым наличием зрительных, слуховых и иных галлюцинаций, ис-
каже1шем чувства времени и места и пр. Его описанию посвящено немало пас
сажей «Ригведы». Так, например, выглядит один из них («Ригведа» X. 136) в 
довольно эксцентричном переводе В.А. Кожевникова: «"Ригведа" в одном из 
своих гимнов сохранила нам списанную с натуры катину экстаза «вещих лю
дей» в грязных темных одеждах, с развивающимися длинными волосами, упо-
енных ядовитым зельем зловещего бога Рудры и поющих о своих грезах: '*В 
хмельных восторгах взошли мы на колесницу бога ветра и мчимся, богами вле-
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комые, на конях бога бурь и только одно тело наше видимо вам, о смертные. 
Душа же наша носится по путям апсар и гандхарвов и диких зверей, и в обоих 
мирах, в восточном и западном витает зараз она"» [56 т. I с. 457-458].̂  

Наиболее интересным нам представляется наблюдение В.Н. Топорова (к со
жалению, не получившее дальнейшего развития в его стагье) над значением 
данных славянских корней, связанным с «недостатком в умственном или пси
хическом отношении», например, русское блажёти «сходить с ума», словенское 
blazneti [87 с. 33], можно привести еще целый ряд близкородственных слов в 
славянских языках, имеющих подобное значение: словенское blazniv «поме
шанный», «дуращсий», «сумасшедший»; чешское blezniv^ «душевнобольной, 
ненормальный, неразумный»; словацкое blaznivy «душевнобольной, сума
сшедший»; словенское blaznovati «сходить с ума, быть вне себя(!)»; словенское 
blezen «сумасшедший, помешанный»; словацкое blazon «помешанный, сума
сшедший, одержимый» и мн. др. [110 т. П с. 103-105]. 

В этой связи нельзя не упомянуть о многочисленных приводимых в литера
туре данных, указывающих, по меньшей мере, на психическую неустойчивость, 
а нередко и откровенную психопатологию, которой х^актеризуются в различ
ных культурах индивиды, осуществлявшие экстатические практики (так назы
ваемую «шаманскую болезнь», типичную для родов потомственных шаманов) 
(ср. [107 с. 34-39; 51с. 144-145] и приводимую ими лит^)атуру).^ Показательно, 
что бога-аскета, поьфовителя йогинов Шиву представляют безумньпл отшель
ником и скитальцем [61]. 

Нельзя оставить в стороне и родственное древнерусское блаженный 1) «сча
стливый, блаженный; ведущий к блаженству, счастью; достойный прославле
ния, почитания»; 2) «святой; блаженный (чаще о святых)» [83 т. I с. 223-224], а 
также современное русское блаженный в значении «испытывающий счастье, 
полное удовлетворение» [85 т. I. с. 498-499]. Но в достижении подобного со-

' Попзлгно отметим явно прослеживающийся в приведенном отрывке мопгив «волшебного полета» - одного из 
хг^актерньк элементов шаманс1С!ого камлания, но не единственного для ведийско-брахманисгской |дгль-1уры 
(ср. сюжет в «Катха упанишаде» о путешествии в шIфq>нaльныe сферы молодого брахмана Начиюты), 

С. Гроф определяет природу такого рода болезни как «трансперсональный кризис» [38 с. 318-340]. 
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стояния, связываемого с познанием брахмана, как известно, и усматривалась 
цель религиозной практики в ведийской культуре.̂  

Интересным представляется русское диалектное блйзня, имеющее в числе 
своих значений «похудевший, худой» [84 т, Ш с. 15]. Сравните физическое со
стояние участника ритуала, предваригельно обязательно подвергавшегося из
нурительным посвятительным обрядам: практике строгой аскезы и воздержа
ния, посту и бдению. В связи с этим не могут не напрашиваться и ассоциации с 
пракгикой тапаса, неоднократно упоминаемой в ведах (ср., например, «Ригве-
ду» X. 136), само понятие которого, по традиционным для древнеицдийской 
культуры представлениям, связано с теплом птицы, высиживающей ПТСЕЩОВ, 

которая при этом худеет. 

ПОДВОДЯ итоги анализа значений рассмотренных славянских корней, необхо
димо отметить, что они связаны, с одной стороны, с необычным психологиче
ским состоянием (эйфорическим, характеризующимся видениями, галлюцина
циями, в то же время достойным почитания, сакрализуемым, но одновременно 
связанным с неадекватным, с точки зрения обьщенных норм, поведением), с 
другой, с необьпшой речевой деятельностью (возможно, в состоянии экстаза). 
Нетрудно заметить, что все эти значения объединяет в себе славянское слово 
блаженный в значении «юродивый» - почитаемый в народе аскет, которому 
приписывается д ^ прорицания и одновременно безумие, считавшееся призна
ком его отрешенности от мира, святости [85 т. I с. 498-499], В связи с этим на
прашивается предположение о том, не подобные ли качества приписывались 
жрецу-брахману. 

Обращает на себя внимание тот факт, что функции, деятельность и измене
ние сознания брахмана в ритуале весьма напоминают то состояние, которое го-
вестно во многих культурах как "одержимость божеством", или пророчества по 
принципу "уста бога" (ср. многочисленные примеры [107]). 

' Показательно, что первое и основное значение слова брахман - «благоговение» [59 с. 470] - чзгвство трепета и 
восторга от встречи со "священным" 
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Ахгшса и ритуальные отеююдествления 
Начнём с упоминания Об открытии 3. Фрейдом на основе детального изуче

ния сновидений кардинального отличия между проявлениями в бессознатель
ной и сознательной частями личности, которое заключается в том, что для бес
сознательного нехфактерна какая-либо организация, отдельные побуждения 
развертываются автономно, противоречия между ними не имеют никакого зна
чения. Важным следствием отсюда является то, что ассоциации в бессознатель
ном осуществляются безотносительно к их логической связи [94 с. 511]: то 
что похомсе, становится одинаковым, в цепи ассоциаций, не имеюпщх под 
собой рациональной основы, один объект подменяет другой. И напомним об 
упомянутом ранее наблюдении того же автора о сходстве «сновидческого 
мышления» с ^)хаическими сиетемами выражения мыслей, к коим, вне всякого 
сомнения, с уверенность можно отнести и ритуал, предметы которого не только 
олицетворяют тех или иных персонажей мифов, не только содержат аллюзию, 
намек, вызьгааюпщй ассоциацию с ними, но и фактически, подменяют их. 

Обратимся к семантике символических тфедметов ведийского ритуала, пре
жде всего жертвенного столпа, называемого vanaspati (букв, «владыка лесов»), 
уВра, svara, sfhOQS. Известно, что установление столпа стало само по себе ри
туалом, восгфоизводящим акт сотворения вселенной [130 р. 83-84]. Функциями 
жертвенного столпа являлось удерживание расстояния между двумя космиче
скими зонами (Землей и Небом), установление опоры для них, создание про
странства, его заполнение собой, охватывание всего сущего (всех существ), а 
также осуществление посредничества, коммуникации между миром людей с 
ведийскими божествами (ср., например, «Тайттирия самхшу» 1. 3. 6). Анало
гом космического столпа часто выступает ваджра - дубинка Индры (ср. «Риг-
веду» УШ. 100. 12; «Айт^)ея фахману» 2. 1. 4). Те же представления отражены 
и в отрывках, приведенных нами в связи с действиями шанти. Важно отметшъ 
тенденцию к определенному параллелизму, харакгеризуюпхую ведийскую ми
фологию (по изложенному выше принципу 3. Фрейда), выраякиошуюся в том, 
что различным ее элементам (божествам) приписываются одинаковые призна-
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ки. То же относится и к орудиям ритуала. Так, щ)иведенные функции жертвен

ного столпа выполняет и так называемый золотой зародыш (санскр. Ыгаруа gar-

bha), а также м1фовое, или космическое, дерево (лат. arbor mundi), которые 

также нередко предстают мировой осью (лат. axis mundi). Сравните «Майтри 

упанишаду» (VL 4): «Ибо сказано так. Наверху (ее) корень - трехстопный 

Брйхман, (ее) ветви пространство, ветер, огонь, вода, земля и прочее. Это 

Брахман, зовущийся единой смоковницей». Таким образом, становится понят

но, почему срубание и падение дерева «может причинить вред мирам». Дейст

вительно, если акт возведения жертвенного столпа призван был олицетворять в 

ритуале новую космогонию, то срубание дерева - момент светопреставления 

(пралаи) - гибель не только пространства и стихий, но и человечества, ибо 

«Царь Варуна, обладаюпщй чистыми помыслами, держит кверху в бездонном 

(пространстве) вершину дерева. Они обращены вниз, вверху их основание. Да 

будут у1фе11лены лучи внутри нас». «Ригведа» 1.24.6). Автор перевода В. Н. 

Топоров отмечает, что «"Они" в переводе может быть отнесено и к ветвям и к 

лучам солнца, нередко отождествляемым друг с другом» [87 с. 48]. 

Необходимо отметить, что различные орудия и участники ритуала часто 

имеют антропоморфные, а точнее теоморфные эквиваленты, когда «вместо ука

занных предметов выступают различные божества или мифологические персо

нажи. Иначе говоря, в последнем случае божество, выступающее в других 
функциях как агент космогонического акта, сливается с выполняющим опреде

ленные функции символическим предметом» [71 с. 20]. Причем «нельзя с уве

ренностью утверждать, что чему предшествовало во времени» [там же]. Исходя 

же из точки зрения B.C. Семенцова, можно предположить, что вторичны скорее 

предметы в ритуальной функции «подсказки», «зрительной опоры», создавая 

определенные аллюзии и вызывая нужные ассоциации. Так, семиотическим эк

вивалентом arbor mundi может выступать Пуруша - антропоморфная интерпре

тация жертвы в космическом маспггабе (ср. [117]). 

Обращает на себя внимание и тот факт, что и мышление жреца-брахмйна, ко

торый параллельно внешнему ведийскому ритуалу на «внутреннем», психоло-
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гическом уровне совершал некую ментальную или эмоциональную деятель
ность, также, по-видимому, было подчоянено законам «сновидческого мьшше-
ния». Напомним о явном изменении сознания у данного участника ритуала, ко
торое отмечалось нами выше. Следовательно, принципы ритуального отожде
ствления для него более чем актуальны. Такое наблюдение делает и B.C. Се-
менцов, который, во-первых, не оставляет не замеченной работу ритуальных 
аллюзий, направленных на то, чтобы вызвать у него необходимые ассоциации, 
а во-вторых, высказывает предположение о том, что и себя самого он мог ассо
циировать (а, по З.Фреййду, и отождествлять) с одним из мифологических пер
сонажей. Для точного отображения позиции названного автора пшволим себе 
привести довольно его простраш^ю цитату: «Брахмйн ... является основным 
носителем приемов символического ритуального отождествления по принципу 
«кто так знает». Его «жертва» совершается молча, умом; при этом его деятель
ности приписывалась эффективность, равная усилиям всех остальных жрецов, 
вместе взятых. Итак, брахм^ молча сидит на своем месте и на протяжении 
всей длиннейшей церемонии (ашвамедха длилась больше года!), так сказать, 
приучает себя к мысли о том, что «голова коня - это заря, глаз — солнце» и т. д. 
Если ему удастся действительно полностью проникнуться этим образом, то он 
совершенно отчетливо будет «видеть», как вся вселенная приносится в жертву 
Праджапати..., должен будет «увидеть», как своим ментальным актом он при
носит Праджапати в жертву Праджапати (ибо эта деятельность брахмана есть 
ритуал, жертвоприношение). Поскольку такая операция вряд ли доступна про
стому «эмпирическому» человеку, необходимо предположить, что брахман и 
себя будет осознавать одним из богов, либо Брахманаспати (с этим жрецом бо
гов, «владыкой священной речи», довольно часто отождествляют брахм^1ш: 
«Шатапатха брахмана» 5. 1.1.11; 5. 1. 4. 14; 9. 2. 3. 3; 9. 3. 4. 18 и др.), либо са
мим Праджапати; как сообщает «Шатапатха брахмана», ашвамедху совершает 
Праджапати: 13.1.7.1» [82 с. 57-58]. Попутно отметим, что первое отнюдь не 
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исключает второго. ̂  
Следует обратить внимание на то, что тот самый таинственный Брахман, ко

торым обладал в ритуале брахман, встречается впервые в «Ригведе» как эпитет 
Брихаспати, или Брахманаспати (X. 141. 3) - упомянутого «жреца богов» бога 
брахмйнов, помещаемого в голове пророков, покровителя священного слова, 
поющего религиозную песнь (в сопровождении духов), как и покровителя 
жертвоприношения, без которого оно не имеет успеха, от него боги получают 
свою долю [137 р. 101-102]. С ним, по-видимому, отождествлял себя брахмён, 
он чаще всего фигурирует в соотносимой с брахманом «Атх^ваведе» (X. 2; X. 
7; X. 8), а в брахманах («Шатапатха брахмане» XI. 2. 3. 1-4) и упанишадах (в 
«Брихадараньяке» П. 6; VI. 5; «Чхандогье» III, 10. 10; УШ. 15) его образ окон
чательно осмысливается, приобретя сложившийся, оформившийся вид [29 с. 
643], а затем сливается с образом Праджапати - олицетворением космической 
жертвы (в «Шатапатха брахмане» XI. 2. 3.1).^ 

Напомним, что ведийские обряды «суть реальное воспроизведение на земле 
актов, которые совершаются на небе» (цит. по: [82 с. 44]), т. е. имитируют бо
жественный ^хетип. Но, таким образом, верно и обратное утверждение: о со
держании деятельности брахмйна можно судить по тому божественному архе
типу, который он воспроизводит в ритуале. Таким образом, ведийская мифоло
гия позволяет реконструировать содержание деятельности брахм^а, «отра
жающего» Брихаспати/Брёхмана по хтринципу брахма хи брахманах (брахм^ 
подобен Брйхману) либо Праджапати. Обращение к функциям последнего по 
данным Вед также представляет немалый интерес для уяснения содержания 
деятельности рассматриваемого жреца. Так, известно, что Праджапати, нередко 
отождествляемый с Брйхманом - главный бог и отец всех богов, породивший 
вселенную духовным усилием и посредством жертвоприношения из частей 
собственного тела, тфинеся самого себя в жертву. 

' Это иаходщ- шфаляели и в шаманских 1фактиках, где шаман поочередно отождествляет себя, пд)еживая со
бытия ритуала в лицах, воплощаясь в его персонажей и имипфуя их голоса: 1фик гуся, ржание коня, голоса 
духов и, на1юнец, eqixoBHoro божества [107 с. 186-190]. 
^ Вообще, переживание смерти, расчленения тела, воскресения и преображенного возрождения - типичный мо
тив многих психотехнических практик. 
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Итак, по B.C. Семенцову, будучи центральной фигурой ритуала, брахмйн 
мысленно переживал события, воспроизводимые в ритуале, отождествляя себя 
с богами ведийского пантеона. 

Вновь возвращаясь к приведенным нами отрывкам, фиксирующим действия 
шанти, отметим, что срубаемое для изготовления жертвенного столпа дерево в 
тексте названо йуага̂  - «всевышний». Обьршо так называют только трех вер
ховных богов: Брахму, Вишну и Шиву. Богом axis mmidi (лат. оси мира) приня
то считать Випшу - бога, который «заполняет собой Вселенную (как мы пом-
HHKf, «заполнение собой» - одна из фунющй жертвенного столпа, как и мирово
го дерева-М.В.) и создает пространство» [131 р. 92]. 

Ранее мы отмечали, что медитирующему брахмёну в осуществлении им 
функции Творца мира в ритуале жертвоприношения ничто не мешало осозна
вать себя не каким-либо одним богол!, а, например, поочередно несколькими. 
Тем более, что в ведах они, как известно, также нередко отождествляются друг 
с другом: «Брахман отождествляется с Шивой, чьими именами также могут 
быть Хара, Рудра, Бхагават» [105 с. 180]. Отметим, что во время выбора дерева 
для изготовления столпа в отношении растущего, еще не срубленного растения 
эксплицитно упоминается Випшу, отвечающий за сотфанение мира: «"Я при
ветствую дерево, которое есть Випшу"» («Тайттирия самхита» 6. 3. 3. I). Сле
довательно, падение дерева воспроизводит возвращение к начальному этапу 
космогонии, приводя до сих пор сохраняемый мир в исходное положение, свя
занное с его светопреставлением, когда он «распался в хаосе, все прежние связи 
нарушены и уничтожены» [88 с. 16], и предстоит воссоздавать его заново. 

Если согласигься с мнением о том, что жрец-брахмйн параллельно внешнему 
ведийскому ритуалу, осознавая себя творцом, мысленно создавал вселенную, 
ст^)ательно воспроизводя все этапы космогонии, то, и конец света (гфалая), 
олицетворяемый падением срубаемого для изготовления жертвенного столпа 

' в версии Г.-П Шмидта перевод этого слова полностью проигнорирован (ср. [144 с. 647]). 
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дерева, вероятно, отождествляемого с arbor mimdi, он должен был переживать 
на собственном психоэмоциональном уровне. ̂  

Таким образом, актуальность приобретает вопрос о контроле над состоянием 
брахмана. Следовательно, описанные действия адхварью по отношению к уби
тому животному или срубленному растению должны были этому способство
вать, не позволяя интенсивно переживаемым отрицательным эмоциям нару
шить необходимое для этой цели состояние сознания и воспрепятствовать вы
полнению им ритуальных обязанностей, ведь как мы помним, «поверженное 
божество, когда оно неспокойно, [может] причинить вред мирам», создаваемым 
в космогоническом акте. Другима словами, термин ахимса (для непричинения 
вреда) используется в контексте непричинения вреда миру, мысленно конст
руируемому брахм^ом, ввиду его состояния. 

Психотехника успокоения 
Важно отметить, что для последующих йогических трактатов весьма харак

терно уподобление физиологических функций и органов тела различным сим
волическим объектам, а также космическим сферам и ритмам. Причем поиски 
соотношения между частями тела человека и материальными началами космо
са, наряду с попытками осмысления психофизической структуры индивида, -
весьма распространенная тема уже текстов упанишад. 

Так, arbor mundi в этой мистической анатомии, основанной на тфактике йоги, 
традиционно отождествляется с позвоночником. Ф.Б.Я. Кёйпер делает интерес
ные наблюдения над мифологическими сюжетами вед, носящими космогониче
ский характер, в результате чего 1фиходит к заключению о том, что мировое 
древо в них ассоциировалось с позвоночником. Причем характер этих ассоциа
ций близок психоделическим переживаниям, связываемым с припоминанием 
пренатального опыта: «Пренатальный коррелят древа, поднимающегося из пер
воначального холма, следует искать в развивающемся спинном мозге» [51 с. 

' «Гибель мира» - один из наиболее распространенных архегапических образов, связываемых с припоминани
ем опыта рождения как переживания краха, катастрофы, полного крушения в результате утраты рождаемым 
своей прежней природы [38 с. 140]. 



55 

136-141]. Корреляция оси тела с осью мира в ведийской космогонии позволяет 
предполагать наличие неких физических отпущений в нижней части позвоноч
ника, которые мог испытывать в ритуале брахмйн, переживая светощ)еставле-
ние, отождествляемое с падением срубаемого древа на индивидуально-
психологическом уровне. Переживание разрушения Вселенной хорошо извест
но в последующей практике йоги (ср. [105 с. 146]). Удар по нижней части сру
баемого дерева не может не вызывать ассоциаций и с пробуждением змеи Кун-
далини, которая спит именно в нижней части позвоночника, и которую йогин в 
последующей традиции должен пробудить и заставить подняться вдоль спин
ного хребта, чтобы обрести окончательное освобождение. Кроме того, ваджра 
или молния, с которой адхварью отождествляет топор, наносящий у д ^ по де
реву (см. выше), в дальнейшей традиции связывается с просветлением (ср. 
«Алмазная сутра» - «Ваджраччхедика-праджняпарамита-сутра» - букв. «Сутра 
о совершенной мудрости, рассекающей [тьму невежества], как уд^ молнии» 
[35 с. 415]). 

Однако нельзя исключать и того, что «интересы ритуала» могли потребовать 
от брахмёна в выполнении им функции Творца не ограничиваться отождеств
лением себя только с названными персонажами. B.C. Семенцов показывает, что 
«'*кто так знает"... становится обладателем тела Вираджа, то есть Праджапати в 
его роли творп^ вселенной. Иначе говоря, он получает вместо своего тела тело 
Праджапати и, таким образом, отождествляется с ним» [82 с. 56]. При этом 
«приношение Праджапати в жертву самому себе есть его главный акт в качест
ве творца мира - а в этой своей функции он носит имя В1фадж» [там же с. 58]. 
Но Вирадж отождествляется с пранами — жизненными дыханиями. Это п<вво-
ляет переосмыслить гфиведенный отрывок, связанный с убитым жертвенным 
животным: «Когда животное убито, мучение поражает его жизненные дыханшс 
(праны). Когда он говорит: "Не причиняй вреда его голосу, не причиняй вреда 
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его дыханию",̂  - он так освобождает его жизненные дыхания (праны) водой от 
мучения». Интересно, что праны рассматривались наряду с органами чувств как 
одно из важнейших средств восприятия ср. «Брихадараньяка упанишаду» IV. 1. 
14), которое, очевидно, было необходимо брахману для вьшолнения им своих 
посреднических функций в ритуале. 

Вероятно, также, что в ходе ритуала необходимость в подобном «психопро
филактическом воздействии» со стороны адхварью на брахм^а возникала не
однократно. Так, 1фоме воссоздания на индивидуально-психологическом уров
не светоЕфеставления (гфалаи), олицетворяемого падением дерева, ему прихо
дилось, как мы помним, переживать и муки принесения самим себя в жертву, 
как Праджапати, и испытывать предсмертный ужас, давая вместе с жертвенным 
животным согласие на убиение. 

Вообще, в отрывках, связанных с шанти, обращает на себя внимание наличие 
двух рядов соответствий: во-первых, между символическрши предметами ве
дийского ритуала и мифологическими персонажами, с одной стороны, и физио
логических функций и органов, с другой, а во-вторых, между этими тфедмета-
ми и персонажами и космическими сферами и ритмами. Проиллюстрируем это 
на нескольких щ}имерах. 

Во время приготовления земли для огня и сооружения очага («Тайгтирия 
самхита» 5. 2. 8. 6) используется ступка из дерева смоковницы (удумбары), ко
торая, как мы помним, является arbor mundi, одна из функций которого соот
ветствует функции мировой пуповины, соединяющей с космосом. Согласно то
му же отрывку, это дерево способно придать силы жрецу. Одновременно текст 
идентифицирует эту ступку с пупом жреца. Адхварью устанавливает ступку в 
очаге и «из середины опускает ее; воистину, в центра (очага) он дарует ему си
лы; поэтому в центре (своего тела) люди испытывают силу». 

' Пд>еживанив в ритуальной практике приступов удушья в транспдкюнальной психологии связывается с вос
поминанием пфиватальной гипоксии, испытываемой плодом 1фи продвижении по родово»^ каналу. Характер
но, что частым мотивом соответствующих архетипических образов как раз и являются цювавые жертвоприню-
шения, само1южертвования, самоубийства, соотносимые со страданиями под воздействием механического 
сдавливания со стороны материнсной репродуктивной системы. Напомни»^ что ципфуемый отрывок связан с 
жq}твoIфинoшeниeм козла путем удушения. Таким же образом умерщвлялся и конь во время ашвамедхи. 
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Это напоминает свадхшптхану - в пг^афизиологии шиваитской психотехни
ки одну из чакр (средоточий психической энергии, активно влияющих на регу
ляцию психофизиологических функций организма и его энергетического ба
ланса), расположенную несколько ниже пупа [91 с. 213]. Наконец, текст отме
чает, что все эти действия совершаются со строфами, адресованными Вишну, и 
недвусмысленно утверждает, что «жрец - это Вишну, (а) это древо связано с 
Випшу (то же см. выше - М.В.), воистину, (так) в (данном - М.В.) жертвопри-
ношсЕши он закладывает Жертвоприношение (архетипическое — МБ.)»-

Налицо два ряда соответствий: орган тела - символический предмет ритуала 
- дерево и отождествляемое с ним божество - «вселенская пуповина», прово
дящая энергии космоса 

Тот же удивительно информативный для нас отрывок утверждает, что если 
разбивать огонь̂  бет такого своеобразного пупа (по-видимому, олицетворяю
щего обрубленную пуповину, прекращение поступления этой энергии), 
«(огонь) входит в пуп жреца и может причинить ему вред. Он опускает ступку; 
это пуп огня; воистину, он разбивает огонь с пупом, чтобы не причинить вреда 
(ahimsayai)». 

В другом отрьюке, посвященном теме запцггы от огня, действия шанги 

предпринимаются, чтобы защитить очаг от причинения ему вреда огнем: a§va-

Sakair dhOpayati, prajapatyo vH a^vah prajapatir agnir na va atmatmanam hinasty 

ahimsayai tad vai saknaiva tad dhi jagdham yatayama tatho ha naivasvain hinasti ne-

tai^i pasUn (адхварью) «окуривает его конским навозом с тем, чтобы не причи

нить вреда, ибо конь, воистину, принадлежит Праджапати, (а) Агни есть Прад-

жапати, (и) сам, воистину, не хфичиняет вреда себе. То, (что он окуривает) на

возом отньше есть то, что было съедено (и, следовательно) израсходовано.̂  Так 

' Возможж), здесь подразумевается тапас - космичесюга огонь, или жар, и одновременно подвижничество, 
{фактикуемое перед ритуалом, в которой накапливается особое Bi^rpeHHee тепло (antas-tSpa), с помющью кото
рого его обладатель приобрегаегг магические способности воздействия на окружающее [34 с. 414 -415]. Ср. 
также «психическое тепло» в результате офетения власти над огнем в шаманских традициях Северной Азии. 
^ Возможно, корреоигг травмы от перереааша пуповины. 
' Израсходовано здесь - эфемизм для экскрементов, другие значения yataySma «бесполезный, использованный, 
прошедший свой путь». Здесь подчеркивается, что, уподобившись названной субстанции, жертва или ее части 
принимают (зойства неживого. 
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OH не причиняет вреда ни коню, ни друпш животным») («Шатапатха брахма
на» 6. 5. 3. 9). 

Упоминания в приведенном отрывке Агни функционально могло быть связа
но с выполняемой брахманом пранаямой, которая, как мы помним, в после
дующей традиции практиковалась для «устранения издержек чувств», или ус
тановления контроля над эмоциями. Известно, что приношения Агни соверша
лись в том числе в его функции страсти (не обязательно чувственной), по сути 
аффекта (ср. [18 р. 412-413]). Однако излишняя аффектация мешает сосредото
чению. В послеведийской литературе в физиологическом аспекте Агни также 
рассматривается как элемент живого организма, отождествляемого с «утроб
ным» огнем (аударья) [108 с. 40]. Вместе с тем, известен йогический прием 
«овладения» внутренним огнем, посредством пранаямы [105 с. 135). Следова
тельно, пранаяма - овладение этим огнем, успокоение, что, как мы помним, и 
является целью действий шанги. 

Таким образом, в очередной «критический момент» ритуала, предшествую
щий погружению в очаг частей жертвы, адхварью мог способствовать стабили
зации состояния брахмана, по-видимому отождествлявшему с ниг̂ ш свои части 
тела.̂  С этой целью, во-первых, ему объявлялось, что на это время он уже не 
Праджапати, приносяпщй сам себя в жертву и не конь, олицетворяющий его в 
ритуале, а Агни - огонь, который не может причинить вред сам себе. Во-
вторых, с той же целью делалось и упоминание того, что части жертвы облада
ют свойствами неживого, а следовательно нечувствительны к страданию и не 
испытывают по этому поводу никаких аффектов. Наконец, окуривание навозом 
должно было вызывать резкий неприягный запах и, как следствие, естествен
ную непроизвольную задержку дыхания, или пранаяму, рассматриваемую как 
средство успокоения. 

Хотя, непроизвольную задержку дыхания едва ли можно полностью отожде
ствлять с «классической» пранаямой, современные йогины, ссылаясь на собст
венный опыт пробуждения Кундалини, упоминают среди прочих ощущений ее 

' Напомни»^ что цель ртуала - воссоздание мира из его частей. 
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наступление, не сопровождающееся при этом приступами удушья [101 с. 19-
20], что дает некоторые основания предполагать, что речь идет о закономерной 
физиологической реакщш, а действия адхварью лишь щювощфовали ее насту
пление, нося, как и в других случаях, вспомогательный характер. 

Заслуживающим внимания представляется и отрывок, содержащий действия 

шанти, совершаемые непосредственно после принесения в жертву сальника 

убитого животного, когда адхварью и его жена производят омовение себя водой 

(«Шагапатха брахмана» 3. 8. 2. 30): krari va etat kurvanti yat samjiiapayanti yad 

visasati santir apas tad abhih î antya i§amayante tad adbhih samdadhate («To, воисти

ну, что они ранили, что они заставили согласиться, что они отрюали [вода (то

му будет) успокоением], то они успокоят с помощью воды-успокоения, то они 

соединят водой»). 

Приведенный отрьюок наводит на мысли об отождествлении внутренних ор

ганов жертвы с внутренними органами брахмйна, их удаление и сжигание - с 

ршями и жжением в нижней части живота,̂  а решение проблемы с помощью 

воды, с которой в это время активно производит действия адхварью и его жена, 

- с опорожнением переполненного мочевого пузьфя. 

Очевидно, что необходимость в этом приеме привлечения внимания погру

женного в измененное состояние сознания брахмёна к выполнению данного 

физиологического акта возникала неоднократно,̂  и он объективно способство

вал избавлению от отвлекающих от сосредоточения на ритуале физических 

ощзщений ^ (возможно, в том числе и тех, что были вызваны переживанием пе

ринатального опыта). 

^ Травсп^хюналыюй психологией такие ощущения связывахугся с воспоминание! о перерезании пуповины [38 
с. 233-234] 
^ Шанти с использованием воды в тех же выражениях, но в совершенно различных ршуальных контекстах: 
«Шагапатха брахмана» 1,2,2,11.14; «Майтри самхита» 3,2,3; «Тайттирия самхита» б, 3,4,1; «Капиштхала-
Катха самхита» 26, 5. 
^ Ср. т. называемое органическое раздражение, т. е. сигналы, исходящие от внутренних органов, нередко опре
деляющие, во всяком случае, оказывающие заметное влияние на содержание сновидений, что не отрицал и 3. 
Фрейд [94 с 93]. При этом сигналы от переполненного мочевого пузыря обычно называют в числе наиболее 
характ^ных [там же]. 
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Сравните также «Майгри самхиту» (3, 10, 1), когда адхв^ью выливает воду 
на землю: yad aha §am adbhya iti Samayaty eva Santa evemam ycchanty ahimsayai 
(«Когда OH говорит: "Успокойся ^ водами, "- так он успокаивает (=кладет чему-
то конец, прекращает что-л.). Они так ее (землю) привели к успокоению, чтобы 
не причинить вреда». Необходимо отметить, что земля в ведах обычно отожде
ствляется с областью паха («Брихадараньяка упанишада» 1. 1), а также, с рай
оном живота (паджасья бував. - "то, что имеет отношение, или принадлежит 
животу"). 

Интересно, что трансперсональная психология устанавливает соответствие 
между болезненньпйи оп^ущениями в области гениталий и «ситуацией синерге-
тического конфликта с материнским телом» и «самим мучительным процессом 
родов, ассоциирующимся с половым актом» (это находит вьфажение в культах, 
связанных с членовредительством) [91 с. 125-126]. Характерно, что приводи
мый отрывок завершает жертвоприношение путем удушения (перинатальный 
коррелят рождения). Мотив воды-успокоения может также иметь перинаталь
ный аспект. Все это однако не исключает рассматриваемой функции: ритуал, с 
одной стороны, воспроизводит соответствующее состояние, а с другой, это мо
жет сопровождаться соответствующими физиологическими реакциями, кото
рые со временем стали сознательно провоцироваться для достижения необхо
димого эффекта (успокоения).̂  

Примечательно, что оба приведенных отрывка с водой связаны с завершени
ем узловых моментов ритуала: приношения сальника и умерщвления жертвы 
соответственно — перед следующим этапом, т. е. как бы «в антракте». Отметим, 
что ршуал часто продолжается длительное время. Так, ашвамедха продолжа
лась целый год. В отличие от адхварью и других жрецов, чьи действия нередко 
чередовались и которые даже могли замещаться в выполнении своих функций 

' Оставив без комментариев вопрос о естественной взаимосвязи между льющейся водой и физиологическим 
процессом уринации, отметим, <по в ведах этот процесс эксплищггао отождествляется с дождем («Тайтпфия 
самхига» 7, S, 25; «Брихадараньяка упанишада» 1,1,1-2). 
^ Примечательно использование глагола Sam, имеющего кроме значения «успокаивать» «положить конец чему-
либо», «прекратить». 
^ По 3. Фрейду, изначально секогальные символы со временем получали другое применение [94 с. 164]. 
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(так, адхварью мог перепоручить произнесение тех или иных рецитации другим 
участникам ритуала, даже заказчику (яджамане), брахмйн как центральная фи
гура ритуала, его распорядитель и его единственный фактический исполнитель, 
творивший вселенную силой своей мысли, естественно, обязан был присутст
вовать неотлучно на хфотяжении всего длиннейшего действа. Если ритуал под
робно описывает и регламентирует в мельчайших подробностях деятельность 
всех участников, почему бы там не предусмотреть и решение данной проблемы. 
В ритуале не может быть ничего «незначительного», второстепенного. Что же 
касается формы, то, во-первых, она, как и остальные меры воздействия на соз
нание находящегося в измененном состоянии сознания брахмана, вполне адек
ватна этому состоянию. Использование многочисленных эфемизмов, как мы 
могли убедиться, было характерно для него не только в этом случае. 

Кроме действий шанти, связанных с уринацией, есть отрывки, наводящие на 
подозрения о дефекации: prajapatir amanyata уо vSi asya agre vikhani^yaty artiip 
sa ari§yatiti sa etad yajm* apasyad aditis pra ... pjthivyaij sadhasthe...khanatv 
avatetiyam vS aditis...anaya vai sa tad asySm akhanad ahiipsayai na hi svah svam hi-
nasti (<dlpaA»canaTH подумал: "Он, кто вьфоет ее (яму в земле) впервые, испыта
ет вред (букв, несчастье, горе, печаль, скорбь)". Он увидел этгот яджус: "Пусть 
Адиги ' выроет тебя из земли комками,̂  о яма." Ибо воистину, она есть Адити, 
и воистину, он вместе с ней эту (яму) в ней вырыл, чтобы не причинить вреда 
(земле = тому, что принадлежит животу), ибо самому не причинить вреда се
бе») («Майгри самхига» 3. 1. 8).̂  

Высказанное предположение покажется менее абсурдным, если мы примем 
во внимание, что самоидентификация брахмйна с жертвой, «вживание в образ» 
происходило как бы по частям на уровне отождествления частей тела со сфера
ми и ритмами вселенной. Брахману, отождествлявшему себя с конем, сообща-

* Адити - богиня; букв. - свобода, безопасность» безграничность, бесконечность [59 с. 31]. 
^ Сравните сидячий, неподвияшыи образ жизни брахм^а, неправильное, нерегулярное питание (ввиду необ
ходимости длительного воздержания от пищи в связи с практикой аскезы). 
' Действия с землей и связанные с ней шанти: «Майтри самхита» 3,2,3; «Тайттирия самхита» б, 3 ,4 ,1 ; «Ка-
шшггхала-Катха самхита» 26,5 и др. 
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лось: «Твоя спина - небо, твое местопребывание - земля, твое дыхание — воз
душное пространство, твой источник рождения - море, твой глаз - солнце, твое 
ухо - луна, твои сочленения - месяцы и половины месяцев, члены — времена 
года, твое величие - год» («Таштирия самхита» 5. 7. 25) (цит. по: [82 с. 51]). 
Далее В.С, Семенцов приводит не менее интересную для нас гфтхаваду к этой 
самхите с комменгарием Саяны: «Кто жертвенного коня "голову" (и т. д.) так 
знает, тот становится обладающим "головой" (и т. д.), [становится] принадле
жащим к сфере ритуала (медхья) («Тайттирия самхита» 7. 5. 25.1). 

Кто - т. е. человек (муж) - жертвенного - т. е. принадлежащего к сфере ри
туала (или пригодного к жертвоприношению) - коня голову знает — т. е. голову 
и гфочие части тела [коня] почитает в виде времени рассвета и других членов 
[тела] Вираджа, - тот - т. е. такой [человек], - обладающий головой - т. е. наде
ленный головой и прочими частями Вираджа, имеюпщми форму времени рас
света и пр., - принадлежащим к сфере ритуала (медхья) - т. е. достойным плода 
жертвоприношения (или обладаюпщм этим плодом становится)» (цит. по: [там 
же с. 55-56]). 

Наконец, завершая обзор действий шанти, обратимся к строфам, посвящен
ным солярному божеству Пушану во время агнйупастханы - поклонения огню, 
которое следует за агнихотрой. По-видимому, и сама стихотворная форма тек
ста, основанная на ритмизованных повторах одной и той же просьбы Пушану, 
также содействовала конечной цели - внушению успокоения, необходимого 
для сосредоточения. Отрывок позволяет проследигь взаимосвязь между избе
жанием вреда (ахимсой) и познанием, основанном на приеме самоотождествле
ния брахмана с космическими сферами как одного из основных аспектов его 
ритуальной деятельности: рй§а тй pathipah patv itiyam eva pusa ma paSupah patv 
ity antariksam eva pu§a madhipah patv ity asa eveman eva lokan ui^saiad ebhyo lo-
kebhyo atmanaip paridhatte 'himsayai («Пушан, владыка путей (эквивалент зем
ного мира), да запщтит меня! Пушан, бог скота (эквивалент среднего мира), да 
защигит меня! Пушан, повелитель мира (верхнего мира), да защитит меня! Так 
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он обращается к этим мирам, он предается этим мирам, с тем чтобы не причи

нить себе вреда (ahimsayai)») («Майтри самхита» 1. 5. 11). 

«"Священное" - высшее состояние данной традшщи, высшая форма оценки, 
высший тип поведения ("святость")» [88 с. 35]. Святость брахмана (санс^ф. 
брахман одним из значений имеет «благочестивая жизнь» [59 с, 470]), как пред
ставляется, могла определягься несколькими обстоятельствами. Во-первых, его 
состояние имитировало божественный архетип: «Мы пьем сому, мы становим
ся бессмертными, мы находим богов» («Ригведа» IX. 113), Во-вторых, он тво
рит "священное" в ритуале. В-третьих, воспроизводит деяния богов. И, нако
нец, (пусть на ментальном или эмоциональном уровне), самоотождествляясь с 
Праджапати (или Пурушей) сам себя приносит в жертву: «Еще одна концепция, 
также широко распространенная в примитивных религиях, встречается во мно
гих гимнах «Ригведы», особенно более позднего периода: мистическое отожде
ствление бога, жертвы и жертвующего» [31 с. 25]. 

Принимая же во внимание космологический и космогонический х^актер 
представлений о жертвоприношении, святость жреца, мысленно творящего мир 
из себя самого и посредством соотнесения своих частей тела с космическими 
сферами, неизмеримо возрастает. Такой подход позволяет корСЕШым образом 
переосмыслить и фундаментальное для дальнейшей традиции представление о 
мире-страдании. Эта идея предстает итогом рефлексии на мир как результат 
ритуальной практики ж^угвоприношения - космогонического акта, связанной 
со страданиями жертвы (т. е. брахм^а). При таком подходе ахимса в будщш-
ской и джайнской традиции, в системе санкхьи и других традициях ~ основная 
истина, лежащая в основе Пути преодоления страдания (=успокоения), - пред-
ставляегся результатом рефлексии на ритуальные действия шанти, позволяю
щие Яфецу, отождествляющему себя с жертвой и страдающему вместе, с ней 
обрести успокоение. 

Одновременно жертва, по-видимому, носила и искупительный х^актер, учи
тывая, что «в любом ритуале явно или тайно содержится отчетливая иск5ши-
тельная нота» [88 с, 38]. Ритуал воспроизводит космогонический акт, в котором 
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божество принесло в жертву самое себя. Какое же отношение к нему может 
иметь баран или козел? Кроме того, миф говорит о самопожертвовании боже
ства, а над невинным животным, хотя формально спрашивают его согласие, со
вершается явное насилие: «Жертвоприношение теснейшим образом связано с 
насилием: оно ни что иное, как violence criminelle, но, как это не п^)адоксально, 
оно ведет к святости, к тому, что жертва становится священной » [там же]. 

П^адокс снимается, если отождествляя себя с убиваемым животным, вместе 
с ним приносит сам себя в жертву член коллектива, обладающий характеристи
ками святого и воспроизводящий поведение бога, идя на эту жертву (в отличие 
от б^ана) действительно осознанно и добровольно. Таким образом, святость 
брахм̂ 1на ощ)еделяется и его святостью как добровольной ж^угвы. 

Что же до участи жертвенного животного, его фактическое убийство явно 
носило вспомогательный, «технический» характер, что можно заключить из 
позднейпшх источников: «Животные самим Самосущим созданы для жертво
приношения, жертвоприношение - для благополучия всего этого (мира); по
этому убийство 1фи жертвоприношении - не убийство» («Законы Ману» V. 39). 

Тот же источник настойчиво разграничивает ритуальное убийство, совер
шенное в соответствие с предписаниями вед с обычным убийством, которое не
допустимо: «Дваждырожденный, знающий истинный смысл Вед (здесь и да
лее курсив мой - М.В.), убивая животных для этих целей себя и животных ве
дет к высшему блаженству» (V. 42), при этом «травы, скот, деревья, дикие жи
вотные, а также ппщы, принявпше смерть ради жертвоприношения, получают 
опять (рождение, но в) более высоком состоянии» («Законы Ману» V. 40). 
«Дваяодырожденному с благородной душой, проживающему (у себя) в доме, у 
гуру или в лесу, нельзя никогда, даже в крайности, причинять (животным) вред, 
не предписанный Ведой» (V. 43). «Надо знать, что вред, причиняемый при 
этом движущемуся и неподвижному, это, согласно предписанию веды, — не 
вред (ахимса), ибо дх^ма произошла от Веды» (V. 44). 

Праджапати (в лице брахмйна) творит мир ментальным усилием. Это не че
ловеческий мир, где принесенное невинное животное насильственно умирает 
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мученической смертью - мир неистинный, а значит, несущественный [82 с. 66]. 
Это «образ мира и жизни, формирующиеся мифопоэтическим сознанием, мыс
лью» [88 с. 53]. Но для носителя этого сознания лишь сотворенный таким обра
зом мир - истинный, единственно реальный: «Поистине боги - это истина, че
ловек же - ложь. Поэтому произнося: "Вот я перехожу от лжи к истине", он пе
реходит из [мира] людей в [мир] богов» («Ваджасанеи самхига» 1. 5. 6). В этом 
мире стараниями того же брахм^а жертвенное животное остается целым и не
вредимым (аришта), ему не причиняется вреда (ахимса), оно успокаивается 
(шанти) и, излечившись (бхешая, нишкрити) от причиненного вреда, возносит
ся к богам, чтобы впоследствии получить лучшее рождение.' 

Выше мы обращали внимание на то, что понимание назначения действий 
шанти как приема успокоении брахм^а не противоречит и рассмотрению ри
туала с позиций глубинной психологии как воссоздания перинатальных пере-
живаний. Обращает на себя внимание тот факт, что при истолковании всех 
приведенных отрывков с такой точки зрения, успокоение, на котором обяза
тельно фиксируется внимание «для непричинения вреда», соотносится с поло
жительными переживаниями, завершением того или иного этапа страдания (в 
будцийской терминологии «избавлением от страдания»): завершение прохода 
плода по родовым путям с приходом к «сиянию» («Майтри самхига» 3. 9. 3), 
очищением («Майтри самхига» 3. 10. 1), водой-успокоением (ср. психоделиче
ские видения ослепительной вспышки белого света, сопровождаемые ощуще
нием духовного спасения, освобождения, очищения и необремененности, при
ливом жизнелюбия, которые сменяют негативные перинатальные переживания 
[38 с. 140-141]. 

Наряду с этим приемом, а также упомянутьпли выше физиологическими про
цессами (уринацией и дефикацией), переживавшимися брахм^ом в ритуале. 

^ Характерно, что не только ахимса, но и упая - связанный с состраданием (каруной) «искусный мепгод спасения 
живых существ» [91 с. 304], - по-видимому, также генетически связан с ршуалом. Так, слово iipayS среди своих 
значений имеет <(встречапП|», «попадать» [59 с. 126], а сам префикс ира- «близость», «примыкание», а также 
«помощь», «содействие» [там же с. 122], т. е. идентификация себя с животным для обеспечения ему спасения. 
^ Имеют место отрывки, где ахимса эксплицитно выступает в контексте акушерской тематики. Сравните «сШа-
тапатха брахману» (6. 3.1.26), где говорится о том, что «чрево не вредит ребенку, и чршо остается неповреж
денным (ахимса)». 
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которые, по-видимому, усиливали эффект действий шанти, по-видимому сле
дует назвать и такой мощный фактор релаксации, которым современные психо
логи полагают рыдания — бурную психосоматическую реакцию, сопровождае
мую активным функционированием слезных желез, что обеспечивает отток из
бытка гормонов, хщ)актерными мьппечньшоя сокращениями и гф. Сравните об
ряд оплакивания женами 1щря убитого коня во время ашвамедхи. Острое пере
живание эмпатии, усиливаемое гипнотическим состоянием, вполне могло спо
собствовать наступлению такого типа реакции. 

С той же целью могли практиковаться и другие акты, традиционно полагае
мые эффективными для снятия эмоционального напряжения, на1фимер, семя
извержение, на что есть некоторые указания в самой ведийской мифологии. 
Достаточно вспомнить, что Праджапати сотворил мир из своего семени (на
помним, что в ритуале брахман имитирует божественный архетищ «получает 
вместо своего тела тело Праджапати»).̂  Отмечается и существующая во многих 
в^льтурах фаллическая символика возведения жертвенного столпа (ср. [87 с. 
43-44] и 1фиводимую там литературу). Неслучайным представляется и то об
стоятельство, что именно в связанной с брахманом «Атх^ваведе» получает 
развнггае представление о каме (чувственном желании) как о высшей космиче-

с̂кой силе, стоящей над всеми богами,̂  
В этой связи можно вспомнить и образ прото-Шивы -

в итифаллическом состоянии, но при этом в типичной 
позе йогической асаны на ха|)аппских изображениях [22 
с. 59] (рис. 1). Археологи соотносят большое количество 

H3'̂ Mo"e°f̂ o-IapL'' конусообразных предметов хараппской к у л ь т у р ы с 
с изо6раж«н^»9м,. 

прото-Шивы ' позднейшими изображениями л и н г а м а (санск. фаллоса ) 

* Ср. также «Шатапаггхабрахману» 11.1.1.1: «И, убив жертву, он выливает ее, словно семя, в огонь, какв лоно» 
(напомним, что Агни иногда отождествляется с камой). Вообще, жертвоприношение семенем - довольно рас
пространенное явление в мировой культуре. 
^ Сюда же можно привести сравнения фаллоса жертвенного коня с давильньпи камнем («Тайттирия самхига» 7. 
5.25), места возжигания жертвенного огня с женским лоном, рассуждения о взаимоотношении полов в связи с 
устройством жертвенника и мн. др. 
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И С поклонением прото-Шиве. При
чем звучат большие сомнения в том, 
что данный культ носил исключи
тельно земледельческий характер [27 
с. 107]/ 

В свете высказанных соображений 
об использовании рассматриваемого 
фи-зиологического акта как психо
технического приема в ведийском 
ритуале снимается противоречие ме
жду культом Шивы, как, с одной 
стороны покровителя аскетизма и йо-
гической практики (что предполагает 
строжайшее сексуальное воздержа-

рис. S 

рис. 2 

ние), а с другой, тем обстоятельст
вом, что основным символом индуи
стского Шивы является лингам. 

Обряд омовения и украшения это
го стилизованного предмета культа 
входит в ежедневную ритуальную 
практику современного индуизма 
(рис. 2, 3, 4). При этом соответст
вующий домашний ритуал соверша
ется «именно женщинами с необы
чайным рвением» [там же с. 108]. 
Конкретные приемы, содействующие 
возникновению у брахмана соответ-

рИС. 2^3 Лингам Шивы в главном храме Бенареса Омовение лингама молокол\, топленым маслом и жидким медом. 

^ Ср. также решительные возражения (основанные на веской аргументации) трансперсональной психологии 
против понимания характера древневосточных мистериальных культов как земледельческого [91 с. 108-131]. С 
упомянутыми культами хараппскую традицию сближает и характерный культ богини-матери, изобраадания ко
торой во множестве были обнаружены археологами. 
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рис. 4 Украшение лингама гирляндами цветов 

ствующей физиологической реакции, 
довольно откровенны, их арсенал бе
ден и не особенно оригинален, что 
недвусмысленно свидетельствует об 
их «практической» направленности. 

Так, во время жертвы сомы совер
шался ритуальный половой акт, а во 
время ашвамедхи главная жена царя 
ложилась рядом с убитым животным 
(с которым, напомЕшм, отождествлял 
себя брахман) под покрывало и со
вершала с ним совокупление. Жрецы 
и жешцины, участвовавпше в жерт
воприношении обменивались при 
этом между собой скабрезЕШМи реп
ликами.'̂  Другие жертвоприношения 
и ритуалы также сопровождались 
действиями сексуальной направлен
ности [там же]. 

* * * 

Итак, жрец-брахман — участник ритуала, который параллельно с внешними 
действиями, а также песнопениями и рецитациями, осуществляемыми другими 
жрецами, мысленно воссоздает, а возможно, и экстатически переживает на ин
дивидуально-психологическом уровне воспроизводимые в нем мифологические 
сюжеты, поочередно отождествляя себя то с одним, то с другим их персонажем. 
Попытаемся реконструировать психотехнический механизм его деятельности 
по прршципу уа evam veda с психологической точки зрения. 

^ Это находит параллели в обрядности кельтов, римлян, тюркских племен. 



69 

1.3 Функции эмпатии в ведийской психотехнике 
Техники ритуального транса 

Одним из наиболее признанных считают выдвинутое в середине 60-х годов 
XX века определение психолога А. Людвига, понимавшего измененное состоя
ние сознания как «психическое состояние, индуцированное применением раз
нообразных физиологических, психологических или фармокологических про
цедур либо факторов, которые могут рассматриваться с субъективной точки 
зрения (или с позиции объективного наблюдателя) как обусловливающие зна
чительное отклонение в самосознании личности или в протекании психологи
ческих процессов от определенной структуры, характерной для данного инди
вида при нормальном состоянии активного бодрствования. Такое значительное 
отклонение может быть представлено большей, чем прив££чная, обращенно
стью к внутренним ощущениям или психологическим процессам, изменениями 
в формальных характеристиках мьшшения и искажением в различной степени 
восприятия реальности» (цит. по: [86 с. 6]). 

При этом выделяют несколько перцептивных и когнитивных модулей, с ко
торыми связаны упомянутые изменения в измененном состоянии сознания. 
Наибольошм влиянием в настоящее время пользуется классификация данных 
модулей, принадлежащая Ч. Тарту, согласно которой изменения затрагивают 
сферу ощущений, восприятие, эмоции, сферу мнестического, темпорального, 
структуру личности, оценку и переработку информации, восприятие схемы те
ла, управление движением и поведение [там же]. 

Вряд ли кто-то станет оспаривать, что состояние сознания брахмана можно 
определить как измененное. Цель его достижения в ритуале поняпш: устано
вить изоляцию со стороны воздействия внешних или нежелательных внутрен
них (ср. отмечаемую 3. Фрейдом функцию сновидения как охрану сна) факто
ров и способствовать тем самым сосредоточению на необходимых внутренних 
ощущениях и психических процессах. Речь вдет об ощущениях и гтроцессах, 
приписываемых Фрейдом как раз некоторым мистическим практикам, с помо-
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щью которых «удается опрокинуть нормальные отношения между ... отдель
ными областями психики, так что, например, восприятие может уловить глу
бинные отношения между Я и Оно, которые иначе были ему недоступны» [94 с. 
517]. Однако понятие "измененное состояние сознания" объединяет чрезвычай
но пнфокий спектр различных психических состояний самого разнообразного 
происхождения (ср. [50 с. 107-109]). Попытаемся определить природу изменен
ного состояние сознания брахм^а. 

Прежде всего, позволим себе не согласиться с мнением о том, что его можно 
ощюделить как медитативное, исходя из того, что для последнего свойственна 
углубленность и сосредоточенность на внутреннем состоянии при полной от
решенности от внепших объектов, что было бы несовместимо с функциями 
брахм^а как распорядителя ритуала и «целителя жертвы», т. е. лица, ответст
венного за выявление и исправление любых ошибок, совершенных в ходе ри
туала, чему придавалось огромное значение. 

Х^актеризуя измененное состояние сознания брахмана, невозможно не за
метить явные признаки гипнотического состояния, начиная от способов погру
жения в него, целей и установок, заканчивая его проявлениями и результатами. 
Однако это состояние усложняется воздействием фармакологического х^акте-
ра с помощью психоделических (изменяющих сознание) свойств^ сока неиз
вестного ныне растения сомы. 

Под гипнотическим мы будем понимать искусственно вызываемое изменен
ное состояние сознания, характеризующееся следующими признаками: 

- наличием процессов торможения, которым охвачена не вся кора головно
го мозга, а отдельные участки; 

- сохранением возбудимости отдельных ее участков (так называемых сто
рожевых центров), что обеспечивает контакт загипнотизированного инди
вида с внешними раздражителями; 

' о чем недвусмысленно говортча в ведах (ср., например, РВ П. 19. 1; X. 119). 
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— более эффективное действие слабых раздражителей, например, слова, по 
сравнению с сильными, например, болью, с наступлением наиболее глу
бокой, так называемой парадоксальной, фазы торможершя; 

— высокая степень внушаемости загипнотизированного индивида 
С состоянием сна гипнш сближают характерные хфоцессы торможения в 

коре, а с состоянием бодрствования - сохранение контакта с внепшим миром. 
Такое понимание состояния гипноза позволяет не рассматривать в качестве 

заслуживающих серьезного внимания суждения М. Элиаде о гипнозе (викпшп-
та) в Индии, основанные на сюжете из «Махабхараты», который он х^актери-
зует как описывающий «гипноз со значительной точностью»: персонаж «Ма-
хабх^аты» (кн. ХШ. 40. 59) «"входит" в ее (Ручи) глаза, и Ручи бесс(»нательно 
поддается магнетическому влиянию его взгляда», а затем «этот гипнотический 
процесс суммируется следующим образом: "Обьединив лучи своих глаз с лу
чами ее глаз, он перешел в ее тело, подобно ветру, пронзающему воздух"» [105 
с. 140-141]. 

Вернемся к вопросу о природе состояния сознания брахм^а Как было пока
зано Виктором Генри, уже в индо-иранский период существовал обряд прино
шения сомы (хаомы), во время которого один из жрецов употреблял часть уго
тованного богам напитка. При этом «жертвоприношение также уже в индо
иранские времена предполагало наличие некоего жреца помимо того, кто непо
средственно приносил жертву» [18 р. CXIX]. Очевидно также, что им не был 
хотар, идентифицируемый по данным Авесты с заотаром, в функции которого 
входили именно активные действия (по-видимому, он совмещал и функции ад-
хварью): приношения и заклинания [там же]. Однако кроме воздействия на соз
нание брахмшш ф^макологического х^актера в виде напитка сомы очевидно 
использование и других техник, широко практикуемых современными специа
листами для погружения в состояние гипнотического транса. 

Так, общеизвестно, что во время ритуала хотар деклам1фОвал гимны <<Ршъе-
ды», стиль которой отличается чрезвычайно интересными для нас особенно
стями. Одной из наиболее характерных среди них являются бесчисленные по-
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вторы: «Этими бесконечными повторениями одних и тех же тем, так же как и 
... известной стереотипностью построения самих гимнов, регулярностью чере-
цуюищкся восхвалений богов и их мифических деяний с просьбами о дарова
нии определенных благ почитателям, обусловливается впечатление монотонно
сти ведийских гимнов» [109 с. 106-107]. Помимо повторов композиционного 
х^актера язык «Ригведы» отличается всякого рода <фитмшованными повтора
ми слов, форм, выражений», ему свойственны многочисленные «апафотические 
повторы, то есть употребление одинаковых или сходных словосочетаний, слов, 
звуков в начале стиха» [там же с. 107]. Но как не менее общеизвестно, одна из 
наиболее расщ)остраненных методик погружения в состояние гипноза как раз и 
Е р̂едполагает всякого рода воздействия монотонного, многократно повторяемо
го и одновременно ритмизованного характера.̂  Вообще, «стиль «Ригведы» от
личается суггестивностью, текст ее изобилует неясными намеками, непрямыми 
формами выражения, скрытыми, подразумеваемыми значениями. Характерной 
чертой его являются эллиптические обороты, частые пропуски слов, необходи
мых для полного выражения мысли и только подсказываемых контекстом (бра-
хилогия)» [там же с. 106]. 

Небезынтересно отметить, что «ведийская метрика близка стихосложению 
Авесты» [там же с. 108], как и другой упомянутый фактор, вызывающий изме
нение сознания, - культура употребления психоделика, полученного на основе 
сомы. Оба названных обстоятельства могут быть взаимосвязаны, учитывая ха
рактер воздействия психоделических веществ на мышление: «На первый план 
выходит алогичное мьпшхение, подобное сновидческому, со свободной ассо-
Щ1ацией визуальных образов» [39 с. 51]. 

В обоснование своей точки зрения B.C. Семенцов ссылается на особенности 
текста вед, построенного нередко вопреки всяким законам формальной логики, 
т. к. его функцией является не умозаключение, не описание некоей реальности, 
а практическое содействие в осуществлении некоей специфической деятельно-

' Это находит параллели и в шаманских практиках, где шаман погружается в экстаз при помощи монотонных 
повторов звукоподражательного характера (ср. [107 с. 187]), звуков бубнов, колоколов и пр.). 



73 

сти. Можно упомянуть и о том, что подобная точка зрения подтверждается и на 
ином культурологическом материале. 

Подобное построение текста обозначается как «матричное». Таким построе
нием х^актеризуются тексты, порожденные в измененном состоянии сознания, 
либо преследующие целью способствовать погружению в него. Простейший 
пример подобного текста - словесная установка обычного психотренинга 
(«Мои руки тяжелые и теплые» и пр.). К ним относятся и те тексты религиоз
ной литературы, которые призваны внедрить в сознание читателя некие пове
денческие образцы. Автор подхода Д.С. Спивак изучает матричное построение 
на примере текста русского писателя XV века Епифания Премудрого, написан
ного в стиле «плетения словес». Он демонстрирует наличие и «работу» матриц 
в тех частях текста, где автору необходимо «сказать о несказуемом». Характер
ная особенность матричного текста в том, что он «не рассказывает о некото
ром отрезке реальности, а прямо повторяет всеми своими изгибами ее строе
ние. При правильном чтении мы попадаем в резонанс с этим отрезком реально
сти и изменяем его. Собственно, текст не читается, он исполняется, сбывается» 
[86]. Такой текст работает по принципу: измененное состояние сознания - текст 
- измененное состояние сознания, т. е. измененное состояние сшнания, необхо
димое для его составления, - текст, воздействующий на сознание, — изменение 
сшнания как итог такого воздействия. 

Сходные особенности текстов были выявлены Л.Э. Мяллем на материале бо
лее близкой традиции - праджня-парамитских сутр. Данное исследование пока
зывает, что, составленные при «наивысшем зфовне сознания», эти тексты ста
новятся его «объективацией» [67 с. 276]. Они выполняют суггестивную функ
цию, способствуя продуцированию аналогичного состояния у подготовленного 
к восприятию подобных текстов субъекта. При этом «читающий (или слушаю
щий) текст Праджня-парамиты считался подготовленным к восприятию текста 
только в том случае, если парадоксальные высказывания не вызывали у него 
отрицательных эмоций», т. е. применительно к его состоянию сознания есть все 
основания говорить как об изменешюм [68 с. 99]. Таким образом, принцип дей-
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ствия праджня-парамитских текстов соответствует «матричным»: измененное 
состояние сознания - текст как его объективация - изменение ссонания.̂  При
мечательно, что речь в данном случае идет о текстах последующей индийской 
традиции, что может также косвенно свидетельствовать о «матричном» харак
тере ведийских текстов. 

О том, что тексты вед могли составляться в измененном состоянии сознания 
и/или для погружения в него косвенно говорит обычное употребление в них 
форм настоящего времени или безвременного инъюнктива [109 с. 106], что 
свидетельствует о том, что события ритуала воспринимаются как происходя
щие вне времени (ср. [106]). Ср. искажение в восприятии времени, характержю 
для измененного состояния сознания под влиянием психоделика [39 с. 50]. 

Что касается внешних проявлений, характеризующих поведение брахмана во 
время ритуала, то, как хорошо известно, п^адоксальная фаза гипноза сопрово
ждается «1фежде всего, общим состоянием глубокой пассивности и затормо
женности, вялости и сноподобной расслабленности на фоне, тем не менее, пол
ной, особой специфической концентрации внимания», связанной с внешними 
раздражителями [77 с. 278]. Напомним, что, будучи центральной фигурой ри
туала, брахмйн, тем не менее, со?фанял в ходе него абсолютную внешнюю пас
сивность, а основной его функцией являлась концентрация на тфавильности 
исполнения ритуала и при необходимости вмешательство в его ход и исправле
ние допущенных неточностей.̂  

Отмечая черты сходства состояшю сознания брахмана с гипнотическим, не
возможно обойти молчанием вопрос о сходстве некоторых стимулов, которые 
используются в современных техниках гипноза, с тем, что заявляется в ритуале 
его конечной целью. Известно, что успешность применения современных гип
нотических методик во многом определяется степенью их значимости для гип-

' Подробнее см. статью "Праджня-парамита" в ГЛО<ХАРИИ. 
^ Последнее также не исключает наличия изменения сознания. В качестве примера можно сослаться на широко 
известную исторшо о знаменитом композиторе И.-С. Бахе, любившем засыпать под игру на скрилке своих сы
новей. Однажды, он был усыпленным таким образом одним из них, который, удостоверившись, что отец спиг, 
нерадиво не разрешил последнего аккорда и убежал. Бах, почувствовав диссонанс, проснулся, и лишь найдя в 
темноте сзфипку и завершив мелодию, умиротворенно продолжил спать [42]. 
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нотизируемого, для чего применяются специальные мотивирующие инструк

ции. Во многом положительный эффект обусловливается и «одновременным 

внушением эмоционально положительных переживаний, в частности внушени

ем ощущения удовольствия, ощущения хорошего настроения, чувства внутрен

него комфорта, здоровья» [там же с. 372]. 

Значимость ритуала для самого брахм^а, для дальнейшей жизни коллектива 

и судеб Вселенной очевидна, ибо он находится в той самой «пространственно-

временной точке, в которой все и решается и которая становится зародышем 

(«родимым» местом) будущего пространства и будущего времени, создаваемых 

заново в каждом новом цикле творения» [88 с. 14]. Но при этом «знающий так» 

рассчихывает на получение в результаге жертвоприношения всех мыслимых 

жизненных благ от здоровья, счастья и удачи, потомства и богатства, победы 

над врагами до успеха в загробном мире [82 с. 29]. Роль своего рода «мотиви-

руюпщх ршструкций» в ритуале могли выполнять гимны, основной направлен

ностью которых и являлась просьба о предоставлении его участникам благ са

мой различной природы - от поэтического вдохновения и полной безопасности 

до стад скота и других, богатств (храброго войска, многочисленного потомства, 

большого урожая). Состояние мира ведийского человека, достигаемое жертво

приношением и характеризуемое наличием всех этих благ, определялось как 

pOrpata (полнота) и противопоставлялось состоянию ainhas, «х^)актеризуемому 

отсутствием различного рода благ и полной властью зла, препятствующего их 

получению» [71 с. 70]. Переход от состояния ainhas к состоянию purpata и мыс

лился в ведийской культуре как «сущность элементарного космогонического 

акта» [там же], воссоздаваемого в ритуале жертвоприношения, что само по себе 

являлось пре1фасным эмоционально положительным стимулом для гипноген-

ной по xqjaKTCpy деятельности брахмана 

Говоря об установке на положительные переживания в ритуале, безусловно, 

нельзя не упомянуть и о конечной цели ведийской ритуальной практики — со

единении с Брахманом — особой силой, сравниваемой с маной, впоследствии 

осмысленной как высшее объективное начало, универсум - переживаниях, по 
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определению М. Элиаде, преодолевающим сферу профанного, которые «явля
ются по своей структуре космическими состояниями сознания» [105 с. 164J и 
олицетворяют вечное блаженство. В слиянии с Брахманом также прочитывает
ся стремление к Первозданной Всеобщности, где, с точки зрения психоанализа, 
эксплуатируется тоска по навеки утраченной безмятежности и блаженству 
внутриутробного состояния [103 с. 82-84].̂  Излипше напоминать о том, что 
продуцирование состояния «единения со Вселенной или богом» вообще явля
ется характерным результатом психоделического воздействия [39 с. 54-55], а 
следовательно, также могло реально CJtyжить своеобразным «положительным 
подвфеплением» в творческой деятельности брахмана в ритуале. 

Напомним, что в состоянии гипноза слабые раздражители, к коим возможно 
отнести и наблюдение сцен насилия, действуют эффективнее сильных, напри
мер, собственной боли. Это позволяет нам окончательно утвердиться в мысли о 
том, что назначение действий шанти связано с необходимостью внешнего воз
действия на психологическое состояние брахмйна со стороны адхварью с тем, 
чтобы способствовать восстановлению его способности к нормальному выпол
нению им своих ритуальных обязанностей. Однако заметим, что целью назван
ных действий было не абсолютное бесстрастие, а эмпатия — эмоциональное со
стояние, которое в условиях гипнотического транса также могло переживаться 
достаточно остро. Вероятно, помимо в£лпгеснения нежелательных аффектов, это 
эмоциональное состояние могло вьшолнять в ритуале еще одну чрезвычайно 
важную функцию. 

Эмпатия означает сопереживание, сострадание, до определенной степени со
участие обьекту, что было глубоко прочувствовано и точно и образно отобра
жено А. Шопенгауэром, писавшем об ахимсе: «Это предполагает, что я некото
рым образом отождествился с другим, и, следовательно, граница между я и не-я 

' По Э. Фромму, поиск «регрессив{юго единства» выражается в том, что склонные к нему индивиды 1Юдсоз-
нательно стремяггся туда, где им быж) единственно хорошо - назад в чрево матери или смотрят в могилу: «Еди
ножды отсевавшись от дочеловеческого райского единства с природой, человеку уже никогда не вернуться на
зад - два ангела с огненными мечами гфеграждают ему обратный путь. Только в смерти и безумии может со
вершиться такой возврат, но не в жизни и не в здравом уме (читай: не в обычном состоянии сознания - М.В.)» 
[95 с. 113]. 
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на мгновенье исчезла. Только тогда обстоятельства другого, его потребность, 
его нужда, его страдание становятся непосредственно моими, и тогда я не 
смотрю более на него как на нечто мне чужое, безразличное, вполне от меня 
отличное, каким однако он мне представляется в эмпирическом созерцании, но 
сострадаю к нему и в нем, несмотря на то, что мои нервы не находятся под его 
кожей» [99 с. 292]. 

Проявлению чувству эмпатии в ритуале жертвоприношения, несомненно, 
способствует и сам характер жертвы как существа беспомощного, трогательно 
невинного и беззащитного. Как замечает Ж. де Местр, «среди животньпс всегда 
отбирались самые ценные по их полезности (сравните лоогадь в ведийском 
жершоприношении^ - М.В.), самые кроткие, самые невинные, стояпще в самой 
тесной связи с человеком и по своим инстинктам, и по своим привычкам ... 
Среди животных всегда отбирались самые человечные, если позволительно так 
выразиться (примем во внимание и традиционные сравнения лошади с челове
ком-М.В.)» [64]. 

Таким образом, эмпатия - это оптимальное состояние для идентификации 
себя с мифическими персонажами при посредстве орудий и символов ритуала. 
Заключительным же аккордом такого самоотождествления, по-видимому, ста
новилось переживание тождественности брахмёна с Брйхманом: брахма хи 
брахманах - переживание блаженной Первозданной Всеобщности (гаранти
руемое в том числе воздействием психоделика). 

Это позволяет несколько под иным углом взглянуть и на хорошо известные 
воззрения джайнов и буддистов на взаимосвязь между ахимсой и спасением. 
Сравните, например, джайнские писания: «Каждый, кто рассматривает все жи
вые существа как самое себя, достигает спасевсия» (цит. по: [136 р. 12]), знаме
нитое высказывание Будды: «Того я назьгааю брамином, кто не убивает живых 

' Во время ашвамеджи жертвовался конь, принесший его хозяину успех в войне и новые зешга, т. к. перед этим 
его выпускали на волю, и властители полей, по которым он пройдет, должны были либо подчиниться царю -
хозяину коня, либо воевать с ним. Ашвамедха имела место в случае благоприятного для владельца коня исхода. 
^ Сам термин этого сакрализуемого у славянских народов состояния, напомним, родственен ведийскому 
"брахман". Ср. соотношение (совпадение?) "блаженства" как деятельности С'брахман" как "благая жизнь") и 
"блаженства" как состояния (несомненно, измененного). 
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существ: не убивает сам и не служит причиной убийства. Он, воистину, рожден 
и пребывает в Брахме» (цит. по: [ibid р. 30]) или знаменитую ивдз'истскую ман
тру: «Ом тат сад», что возможно перевести (довольно вольно): «Свят тог, кто 
спрособен отждествиться с миром, который един»). 

В пользу точки зрения об отождествлении брахмйна с жертвой кгаи подгото
вительного этапа для единства с Брахманом свидетельствуют источники, отра
жающие иншщацию (упанаяну) брахмачарина (ученика брахмана). Во время 
церемонии посвящения учитель предает ученика всем богам и всем живым 
существам^ «для целости» (aristya) («Параскара грихьясутра» 2. 2. 21), Та же 
формула имеет место в «Шатапатха брахмане», где к ней добавляется: «Так 
этот ученик не н^ушит целости» (11.5.4. 3-4). 

Какова же могла быть роль, а главное, цель внешнего воздействия на погру
женного в измененное состояние сознания брахмйна? Хорошо известно, что 
«гипнотические видения обладают способностью абсолютно точно программи
роваться и управляться» [77 с. 378]. При этом «состояние гипноза баз1фуется на 
функциях нормальной памяти, внимания и ... адекватно управляемого, хотя и 
определенным образом трансформированного сознания» [там же]. А если 
учесть, что моделируемый в измененном состоянии сознания мифологический 
сюжет заранее прекрасно известен брахмйну, то можно предположить, что 
внешнее ритуальное слово и действо и есть тот пусковой механизм, который, с 
одной стороны, приводит в действие творческую активность гипнотизируемого, 
а с другой, направляет ее в строго определенное русло этого сюжета. Вероятно, 
это и подразумевал B.C. Семенцов, когда писал: «Перед нами скорее чисто 
психологические приемы привлечения внимания к определенному ряду соот
ветствий. Требуется одно - чтобы мы, видя глаз коня, вспоминали о солнце (и 
т. д.) ... Если бросается в глаза аналогия формы - прекрасно; семантическая 
смешанность понятий - тоже хорошо; сходство функций - и это годиггся; подо
бие начальных слогов соответствующих слов, какая-нибудь «этимология» (надо 
ли говорить о том, что она, как правило, не имеет ничего общего с научной) - и 
это превосходно» [82 с. 57]. 
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По мере погружения в парадоксальную фазу внешняя пассивность и вялость 
нарастают при том, что «в том оставшемся и резко изолированном и суженном 
контакте с действительностью ... открывается воистину фантастическая воз
можность гипнотического воплощения и реализации восхфинимаемой инфор
мации вплоть до доступности адекватного воспроизведения внутреннего со
стояния периода новорожденности» [77 с. 278-279]. Но если индивид легко 
способен стать великим музыкантом, математиком, младенцем или даже заро
дышем, почему бы ему «гипнотически не воплотиться», например, в Праджапа-
ти или Агни - образы безусловно значимые для него как носителя культуры и 
хорошо ему знакомые - и не проживать в их лице известные мифологические 
сюжеты. Напомним, что в хфоцессе ригуала точно зафиксированная ранее ин
формация, хранящаяся в памяти брахм^а, актуализируется, превращаясь в не
кую деятельность. 

Еще одна специфическая особенность, которой характеризуется рассматри
ваемая фаза гипноза, - повьппенная способность к творческой активности, зна
чительно превышающая обычные возможности бодрствующего состояния: 
«При продолжающей нарастать интенсивности внушения творческой активно
сти, связанной с какой-либо формой конкретной творческой деятельности, на
пример, игрой на скрипке или на рояле, бодрствуюпщй «накал» активных эмо
ций может быть настолько интенсивным и мопщым, что значительно превосхо
дит для данного субъекта обьшное состояние бодрствования, особенно отлича
ясь необычной для данной личности и для обьршого уровня ее бодрствования 
сильнейшей концентрацией внимания» [там же с. 280]. По-вцдимому, активи
зации творческих способностей должно было дополнительно способствовать и 
воздействие психоделика [39 с. 54], изменяющее сознание, которое «не слиш
ком отличается от артистического вдохновения или творческого озарения. Та
кая фундаментальная шпуитивная проницательность может временами интег
рировать информацию из совершенно различных областей» [там же]. 

Одной из целей гипноза называют стремление блокировать деятельность 
структур, ответственных за формально-логическое мышление (которое не все-
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гда способно справиться с решением тех или иных творческих задач), и, как 
следствие, активизировать онтогенетически более ранний тип первичного не
вербального мышления, механизм которого вступает в действие в измененном 
состоянии [124 р. 224]. Воздействие же психоделического вещества при этом 
должно было содействовать «расширению сознания», превосходя свои обьи-
ные пределы и включая в себя элементы глубокого бессознательного [39 с. 53]. 

Здесь уместно было бы вспомнить о том, что целью изменения сшнания в 
индийской культуре всегда и являлось расширение Границ познания за обыч
ные пределы. Это не противоречит и точке зрения B.C. Семенцова на цели 
ментальные усилий брахмана: «Образ как бы «высаживается» в сознание (точ
нее, в активное, напряженно-творческое внимание). [...] «Зачатое не может не 
родиться». Что за «дитя» перед нами? По форме это будет еще один образ, в ка
ких-то чертах воспроизводяпщй первоначальный, но в чем-то от него и отлич
ный. Скорее всего, он будет похож не только на отца, но и на мать, т. е. воспри-
ъшмающую психику, творческое внимание: это означает, что выращенный и 
рожденный образ будет, по крайней мере в некоторых своих чертах, антропо
морфным (точнее, психоморфным). Запомним также и то, что это дитя, зачатое 
в темную ночь ритуального действа, - в котором творчество и смерть неразли
чимы, - родится и будет жить в обыденном мире, за пределами сакрального 
круга» [82 с. 101]. 

Вообще, точка зрения о целенаправленном «практическом» использовании 
сновидений и галлюцинаторных состояний в древности для создания мифоло
гических образов и сюжетов активно обсуждается в современной шуке * [63 с. 
123]. «Сон вообще - это элементарный опыт, данный каждому человеку, связы-
ваюпщй нас с иной действительностью (иначе говоря, элементарный мистиче-

' Что касается индийской культуры, то сюжет явления образов богов во время ршуала для нее весьма х^акте-
рен. Ср., например, отрывок из «Сказаний о Савитри» («Махабхарата» Ш, 277), когда богиня, удовлетворошая 
соблюдением царем, озабоченным рождением потомства, строжайшего поста в течение 18 лет, предссает перед 
ним во время агнихотры: 
гц>1фГ tu tadi rajandarSayamasa taip 1щ>ат Позволив созерцать себя, царю явилася она, 
agnibotratsamuttfaaya Ьаг$епа mahatanvita Ступив с улыбкой из огня, 
uvSca cainam varada vacanaip раЛЬпаф tada (8) Речь долгожданную ведя (8) 

(цит по 60 с. 193). (пер автора). 
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ский опыт): реальность сна и реальность яви так или иначе противопоставляют
ся в нашем сознании. ... Взаимоотношение сна и яви в ценностном плане зави
сят всецело от культурной традиции» [93 с. 77; там же снос. с. 78]. Автор этих 
строк Б.А. Успенский высказывает чрезвычайно важную идею о том, что со
стояние бодрствования отличается от сна тем, что «оно вписывается в историю, 
т. е. поддается историческому осмыслению» [там же]. Эта идея важна тем, что 
при утвердившемся противопоставлении истории и мифа (ср. [106]) из нее сле
дует, что сновидения должны вписываться в миф, т. е. поддаваться мифологи
ческому осмыслению. И действительно, тот же автор приводит многочислен
ные данные, касаюпщеся различных культур, свидетельствующие об исключи
тельной роли сноввдений в создании мифических рассказов и, в свою очередь, 
влиянии, которое сновидения испытывают со стороны уже усвоенных мифов, 
приводя пример массового характера инициационных снов, которые пережи
ваются почти всем социумом в определенном возрасте у североамериканских 
индейцев. Все это способствует выработке целостного комплекса представле
ний о потустороннем мире.̂  

В этой связи невозможно не упомянуть и о результатах изменения сознания в 
ходе ритуальной деятельности, основным из которых являлась сама ведийская 
мифология, в которой отчетливо обнаруживаются сюжеты, напоминающие ви
дения, характерные для психоделического состояния (ср. [38]). Ф.Б.Я. Клипер 
демонстрирует наличие в ведийской космогонии немало сюжетов и образов, 
которые традиционно истолковываются с точки зрения припоминания прена-
тального опыта и зачатия [51 с. 112-146], 

Давно уже было обращено внимание на то, что творческая деятельность не
редко целенаправленно стимулируется дестабилизацией нормальной активно
сти полушарий: «При одновременной (то есть нормальной) работе обоих полу-

' Их тематика мог;» заранее задаваться (ср. современные техники «программирования сновцдений», «генерать 
ры сновидений» и пр. [77 с. 372]). Ср. сон как форму камлания в чукотском шаманизме, а также в более близкой 
традиции тантрическую йогу сновидений. 
^ Ср. также сам сюжет самопожертвования Праджапати как весьма характерный для психоделического воздей
ствия могин, символизирующий, по мнению С. Грофа, опыт смерти-возрождения^ п^зеживаемый индивидом в 
момент рождения [38 с. 142]. Столь же типичен в таких случаях и сюжет единения с бояюством [там же], созер
цание «светозарного Пуруши» и пр. 
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шарий головного мозга имеет место известное взаимное торможение активно
сти каждого из них, между тем, как выключение одного из полушарий стиму
лирует активность другого, как бы выходяш;его временно из-под контроля» [63 
с. 594]. 

Состояние брахм^а во время ритуала, по-видимому, характеризуется право-
полушарной гиперфункцией, характеризуемой континуальностью, большей вы-
явленностью текста, чем знака, с явно изобразительньш: х^актером последнего 
и т. п. (см. [там же с. 599]). Но сохранение связи с внешней действительностью 
в виде событий ритуала позволяет жестко управлять характером видений, зада
вать в нужный момент необходимую тему и пр. Можно сказать, что остальные 
участники в какой-то мере восполняют своими действиями функции левого по
лушария, подобно тому, как взрослые в известном смысле «служат» гигантским 
левым полушарием в преимущественно правополушарном мышлении познаю
щего мир ребенка [там же с. 600]. Действительно, текст, восхфоизводимый во 
внешнем ритуале, характеризуется дискретностью, явной выраженностью зна
ка, выступает вторичным по отношению к знакам образованием; знак носит ус
ловный характер и пр. (см. [там же с. 599]). 

1Сак было показано П. Флоренским, пересказ в культуре сна имеет принципи
альное значение, доорганизовьшая систему сновидений, «в частности придавая 
им временную линейную композшщю» [63 с. 123]. Если согласиться с тем, что 
культура (в данном случае ведийская), нуждается «в постоянных контактах с 
вне ее расположенным миром» и испытывает это внешнее воздействие «через 
посредство тех или иных механизмов культуры» (в данном случае через меха
низм ритуала, ингибирующий левополушарное и стимулирующий правополу-
шарное мышление брахмана), то «эти механизмы выступают как то устройство, 
которое, получая на входе импульсы, идущие от внешней внекультурной ре
альности (в качестве каковой должны были, по-видимому, рассматриваться ви
дения брахмйна̂  - М.В.), выдает на выходе тексты, которые, в свою очередь. 

' в данном случае совершенно непринципиальна действительная природа этой информации: является ли она 
божественным опдювением, припоминанием пренатального состояния или психоморфна по своей природе, -
главное, упомянутые механизмы культуры «распознают» ад как внешнюю, внекультурную по происхождению. 
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могут поступать на ее вход (достраиваясь и подвергаясь формально-логической 
обработке и осмыслению - М.В.) [там же с, 600]. Вспомним о том, что многие 
из космогонических гимнов облечены в форму вопросов, а «торжественные» 
ритуалы, во время которых практиковалась описанная деятельность, называют
ся «шраута», т. е. «усльппанное в акте священного откровения». Все это ни что 
иное, как типичная схема работы «матричного» текста: измененное состояние — 
текст - новое изменение сознания. 

Таким образом объясняется и сосуществование противопоставляемых друг 
другу ритуала как соприкосновения со «священным» и мифа как его первично
го осмысления, предполагающего некие элементарные формально-логические 
операции хотя бы на уровне вербализации впечатлений, в результате которого 
возникает, с одной стороны, осмысление этих впечатлений, а с другой, 
«"нового" непонимания (разъединения) "священного"» [88 с. 34], которое мо
жет разрешиться только в акте его нового восприятия в его целостности и толь
ко в измененном состоянии в условиях ритуала. 

Итак, функции брахмйна в измененном сознании 1д)отивопоставлялись функ
циям остальных участников. С одной стороны имела место творческая мен
тальная деятельность, основанная главным образом на 11равополуш )̂ном мыш
лении со всей его (обозначенной выше) спецификой, с другой - рутинная рабо
та адхварью и других яфецов по как можно более точному, нетворческому по 
своей сути внешнему воспроизведению событий ритуала, вербализованных в 
мифе, а следовательно, несущих на себе черты левополушарной деятельности. 
Нельзя не отметшъ, что деятельность жрецов, выполнявших внепгаий ритуал, 
носила явно вспомогательный по отношению к брахману характер. Это каса
лось как самих действий, песнопений и рецитации, служивпшх брахману опо
рой и направлявших его творческий процесс в необходимое для традиции рус
ло, так и практических приемов, способствовавших изменению и поддержанию 
необходимогосостояния сознания, в число которых, как было показано выше, 
входило успокоение и связанная с ним ахимса. 
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Обретение Единства: йога и ритуал 
Представляется, что очевидные "следы" ритуальной психотехники обнару

живаются в дальнейшей традиции в практике йоги. Это касается как сходства в 
продуцируемых в обеих практиках изменениях сознания, их целей, так и кон
кретных психотехнических приемов.̂  Так, хорошо известно, что одним из важ
нейших положений мировоззрения упанишад, начиная с ранних, являются 
представления о тождестве Брйхмана и Атмана, индивидуального и космиче
ского быгия, отраженные в том числе и в формуле tat tvam asi С'ты еси то"). Не
смотря на то, что принцип tat tvam asi фиксируется в упанишадах, отмечают его 
бесспорно неэтический [98 с. 50] и символический характер, свойственный ри
туальному типу мышления [82 с. 102], что подчеркивает изначальное отсутст
вие в нем спекулятивного характера, который иногда принято акцентировать 
(ср., например, [15 р. 458]),̂  Принцип появляется и в араньяках. Сравните «Ай-
тарея Араньяку» (П. 2. 4. 6): «Что есть я, то есть он; что есть он, то есть я». 
Формулировки принципа могли варьироваться: Брахмайвахам («Брйхман есть 
я»). Ахам Брахмасми («Я есть Брахман»), Сохам («Я есмь Он») и пр. [30 с. 272]. 
Важно подчеркнуть, что данный тезис не всегда означает тождество именно с 
Брахманом (ср. «Каушитаки упанишаду» I. 2 - с луной, «Чхандогъя упаниша-
ду» Ш, 3 - е неосязаемой субстанцией в зернышке фигового дерева и др.). 

В свете размышлений о психологии ведийского ритуала генетически форВк1у-
ла tat tvam asi также предстает психотехническим приемом самоотождествле
ния не только с Абсолютом, но и с архетипическими образами, переживаемым 
брахманом в ритуале при посредстве ритуальных предметов, с помощью дейст
вий, рецитации и песнопений, что и стало отправной точкой для спекуляций 

' Вообще, вопрос о гипнотической природе йоги активно обсуждался в литералуре, ср. книгу Сигурда Лнндквв-
ста «Методы йоги». В опгечеств«шой психологии сторонниками такой точки зрения выс1упают B.E. Рожнов и 
M.A. Рожнова, определяя состояние йотмна как аутогнпноз (ср. их книгу «Гипноз от лревносгя до наших дней. 
М., 1987»), да и непримиримый протавиик такого подхода М. Элиаде вынуяа1ен призналх, что «гипнотический 
транс вызывается йогическими методами» [105 с. 141 (сноска)]. 
^ В пользу этой точки зрения говорит и тот факт, что сходные переживания вообще являются -гапичными для 
психоделического опыта. С. Гроф квалифицирует их как проявление филогенетической и кармической памяти, 
в частности проявляющей себя в отождествлении с теми или иными животными, что вообще х^актерно для 
ведийской культуры. Так, известно об использовании названий диких животных и растений в качестве имен 
людей [18 р. СхЗщ. Сюда же упомянутый автор относит и переживание «сознания» неодушевленных сзгбстан-
ций: земли, минералов и пр. (ср. действия шанти в отношении неодушевленных предметов). 
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упанишад, осмысливающих впечаглершя ритуала. Но, по понятным причинам, 
на первый план выходил опыт познания предельной реальности, через который 
приобреталось знание истоков Вселенной, ее Творения, любых ее тайн, вклю
чая тайну смерти и бессмертия, полученного в результате гипнотического во
площения брахм^а в космический Абсолют - Брахман по принщшу «зная так» 
(уа evam veda): «Кто знает: "Я есмь Брахман", тот становится всем. И даже боги 
не могут помешать ему в этом, ибо он становится их Атманом» («Брихадарань-
яка уланишада» 1. 4.10). 

Если взглянуть на это с точки зрения трансперсональной психологии, то 
страдания расчленяемого Праджапати, отражающие переживания родовой 
травмы, закономерно сменяется блаженством «единения с Абсолютою>, озна
чающим пре^фащение этого страдания. Возможно, первоначально при воссоз
дании соответствующего перинатального переживания мотив «страдающего 
бога» и его воскресения носил характер архетипического образа. Однако по ме
ре развития ведийской мифологии, а также ритуальной психотехнрики самоото
ждествление с предметами ритуала и мифологическими персонажами стало по
лагаться необходимым для преодоления грани между я и не-я как предв^и-
тельного этапа для единения с Брахманом. 

Преемственность в данном приеме можно проследигь в дальнейшей тради
ции в практике махаяны: «В первые века нашей эры в Северной Ицции склады
вается гфедставление о так называемых дхьяни-буддах, или татхагатах, приня
тое затем многими школами махаяны. В основе этого понятия лежит вера в то, 
что в процессе медитативных упражнений адепт хфиходит в соприкосновение с 
некоторыми сверхличными духовными силами, потенциально содержащимися 
в любом существе. Персонификацией таких сил и являются пять дхьяни-будд. 
Долг верующего заключается в поклонении "идеальному существу", отождест
влении себя с ним и в совершении обрядов» [29 с. 494]. 

Пример религиозно-практического функционирования принципа являет в по
следующей традиции прежде всего джняна-йога, основной этап которой — по
стоянное сосредоточение сознания над «великими речениями» (махавакья) 
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упанишад, к которым и относится рассматриваемый принцип tat tvam asi, как и 
подобные ему: «Я - Брйхман» и т. п., в результате чего достигается полное пе
реживание тождества Я и Абсолюта [91 с. 205-207]. Однако подобное самосшь 
ждествление с объектом в дальнейшей традиции хорошо известно и в йоге Па-
танджали: «Дхьяна делает возможным «проницать» объекты, «уподобляясь» им 
магическим образом» [105 с. 134]. М. Элиаде в этой связи ведет речь об «овла
дении, «ассимиляции» реальности» [там же с. 135]. Этот процесс предполагает 
прохождение нескольких ступеней. Первая из них - так называемая умозри
тельная ступень - предполагает самоидентификацию сознания «с объектом ме
дитации в полноте его свойств» [там же с. 143]. Характерно, что объектом как 
правило выступает один из богов, например, Вишну. На следующей ступени 
(неумозрительной) - «это именно такое сознание, которое становкггся данным 
объектом» [там же с. 144] и т. д. до полной неразличимости субъекта и объекта 
медитации. На наиболее продвинутых стадиях йогин испытывает переживание 
блаженства «вечной светозарности и осознания Пуруши» [там же с. 145]. 

М. Элиаде пишет о том, что «асана и экаграта имитируют божественный ар-
хетип» [там же с. 130], но нельзя не отметить, что уподобление богам, непод
вижная поза и предельная концентрация на объекте характеризуют и деятель
ность брахмана в ригуале. Известен прием йоги под названием пратьяхара, ко
торая определяется как способность сознания (читта) испытывать такие же 
ощущения, как если бы чувственный контакт с объектом состоялся в реально
сти («Йога сутра» II. 54). Таким образом, в процессе познания внепшего объек
та читта ограничивается собственными силами без опоры на органы чувств. 
При этом полученное в результате знание рассматривается как обладающее 
большей ценностью, чем обычное. «Отсюда, - считает Вьяса, - мудрости йоги-
на огкрыто все так, как оно существует в действительности» (IL 45), Аналогии 
напрашиваются сами собой, так же как и в отношении многих ионических и 
ташрических практик, сопоставляющих «тело и самое жизнь человека с косми
ческими ритмами небесных тел, прежде всего Солнца и Луны» [там же с. 158]. 
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Что же касается сходства в целях, как пишет М. Элиаде, «есть смысл гово
рить о первых спупенях йоги как об усилии, направленном на «космизацию» 
человека. Амбиции относительно трансформации хаоса биоментальной жизни в 
космос можно обнаружить во всех психотехнических приемах йоги, от асаны 
до экаграты» [там же]. Вспомним, что преобразование изна^шльного хаоса в 
космос (на современном научном сленге - преодоление энтропии и установле
ние порядка) - основная цель ведийского ритуала, в котором этот процесс — акт 
также главным образом ментальный. 

И может быть в таком случае не столь уж и велико, как утверждает М, Элиа
де, лукавство тех поздних йогинов, которые «у1фасят свои трактагы эпитетом 
"принадлежащие упанишадам"» [там же с. 177]. Напомним, что данный автор 
считал йогу возникшей вне брахманистской традиции (здесь и далее [там же с. 
171-174]). При этом тот же автор показывает, что уже в «Ригведе» «жертвопри
ношение было уподоблено тапасу», вводит понятие «внутренней жертвы», в 
которой, пользуясь его выражением, «физиология заступила место священных 
возлияний и ритуальных объектов», цитирует отрьшки вед, уподобляющие фи
зиологические функции и органы «различным ритуальным огням, объектам, 
используемым в жертвоприношении и т. д.», с одной стороны, и «с космиче
скими сферами и ритмами», с другой;̂  приводит отрывки древнейших упани-
шад, очевидно содержащие йогические приемы эксплицитно отождествляемые 
этими источниками с жертвоприношением. Однако с упорством, достойным 
лучшего применения, он приписывает все это «опыту каких-то (курсив мой — 
М.В.) аскетов, практиковавших гфанаяму, которую они уподобляли кошд)етно-
му обряду — агнихотре» и называет это «примером того, как ортодоксальная 
традиция придавала статус процедурам, которые сами по себе не имели связей 
с ритуалом». Вряд ли ссылку на «опыт каких-то аскетов» можно признать убе
дительной ^гументацией в пользу внеритуального происхождения йоги при 
таком количестве неопровержимых фактов, свидетельствующих в пользу об-

' ФЛ_Я. Кёйпер усматривает имплицитное присутствие подобных отождествлений в мифологических сюжетах, 
содержащихся и в куда более ранних источниках [51 с. 137], по сравнению с теми, на которые ссьшается М. 
Элиаде. 
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ратного! Можно принять во внимание и упомянутые наблюдения над очевид
ным сходством многочисленных сюжетов вед с психоделическими видениями, 
которые принято отождествлять с припоминанием пренатального опыта [51 с. 
112-126]. Трудно поверить, что эти сюжеты - также результат «опыта каких-то 
аскетов», тфактиковавших вне традиции и впоследствии ею ассимилированных. 

Развитие системы варнашрама, предписывавшей старшей возрастной группе 
лесное уединение, во время которого аскеты предавались выполнению внут
реннего ритуала, предполагавшего созерцание, могло в психотехническом пла
не наследовать и развивать богатые традиции ведийского ритуала Известно, 
что ахимса широко практиковалась бродячими отшельниками задолго до 
оформления доктрины Махавиры [136 р. 8]. Во всяком случае, даже охотно до
пуская отсутствие прямой преемственности между ритуалом и йогой, учитывая 
общепризнанный диалогизм индийской культуры, вряд ли было бы оправдано 
так жестко противопоставлять ведийскую психотехническую традицию и опыт 
бродячих аскетов. 

В литературе обсуждался вопрос о соотношении личного мистического опы
та с принятой в той или иной культуре мифологией, космологией, системой 
символов и пр. (ср. [106 с. 198; 91 с. 89] и др.). Источником вед принято счи
тать мистический опыт древних мудрецов риши (f §i) - отшельников; авторов и 
певцов священных гимнов. Бели согласиться с таким утверждением, можно 
предположить, что «задачи» и содержание периода создания ведийской мифо
логии могли существенно отличаться от последующего этапа ее функциониро
вания в ритуале. Причем, возможно, и в психотехническом отношении. Дейст
вительно, деятельность рипш предполагала приоритет личного, индивидуаль
ного опыта. На первый план выходит свободная визуализация образов галлю
циногенного характера (правда, подчиненная неким закономерностям, описы
ваемым глубинной психологией) и складывание на основе увиденного и услы
шанного (отсюда пфути) мифов как формы их первичного осмысления. Для 
этого, в принципе, было бы достаточно одного только фармакологического воз
действия. Последующий период должен был ознаменоваться противоречием 
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между личным психотехническим опытом брахм^а в ритуале и уже сложив
шейся и сакрализованной мифологии вед. По-видимому, это противоречие уст
ранялось благодаря внешним воздействиям со стороны прочих участников ри
туала, позволявшим контролировать сюжеты и характер видений брахмана, ко
торые стали носить не столько психоделический, сколько гипногенный х^ак-
тер. Именно этот период подразумевает необходимость активного внешнего 
вмешательства в состояние брахмёна, а следовательно, и необходимость в 
практике шанти, а вместе с ними и ахимсы как их неотъемлемого компонента. 
Развитие же психотехники йоги - свидетельство победы живого индивидуаль
ного опыта над ритуальной догмой. Развитие психотехники приводит к осозна
нию недостаточности утвердившегося мифа и, как следствие, к возникновению, 
по определению Е.А. Торчинова, «религий высшего порядка». Одной из харак
терных особенностей подобного перехода (в данном случае, совершенно оче
видной, что является дополнительным свидетельством в пользу высказанного 
предположения) называют отход от утилитарных целей психотехники и их рас
смотрения как «средства постижения истины, освобождения, спасения или са-
мореализащш» [91 с. 89], 

Переход от ритуала к йоге представляется с психотехнической точки зрения, 
во-первых, переходом от использования психоделика для изменения сознания к 
нефгфмакологическим методам. М. Элиаде утверждал, что появление йоги во
обще явилось следствием утраты тайны сомы: «Отвфытие полнокровного и 
блаженного единства с богами существования не давало покоя индивидуальной 
духовности в течение долгого времени после исчезновения оригинального 1Ш-
пигка Отсюда - поиски иных методов достижения такого состояния: аскеза, 
оргиастические эксцессы, медитапдя, техника йоги, мистическая самоотдача» 
[104 т. I с. 196]. Это предположение не кажется столь уж неправдоподобным, 
если, например, принять во внимание, что правительственный запрет на клини
ческое применение ЛСД в США послужил импульсом к разработке немедика
ментозных заменителей для продуцирования аналогичного состояния [39 с. 12-
17]. Сравните йогу Патанджали, которая определяется последним (<<Йога сут-
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pa» I. 2) как йогах читтавриги ниродхьях («пресечение деятельности созна
ния»), что достигается последовательным разрушением всех видов его «дея
тельности» (читта-вршти) с опорой на психотехнические практики в сочетании 
с физиологическими приемами. 

Во-вторых же, хфедставляется, что путь от ритуала к йоге был сохфяжен с 
переходом от 1фодуцирования гипногенного состояния с опорой на внешние 
импульсы в виде ритуальных действий к медитации с максимальным абстраги
рованием от объектов внешнего мира и максимальным же сосредоточеьшем на 
внутреннем состоянии. При этом очевидна преемственность во многих приемах 
и щ>шпщпах, а также отчетливо считьгеаются следы переходного состояния, к 
каковым представляется возможным отнести и наиболее известный прием йо-
гического сосредоточения - концентрацию сознания на одной точке (экаграту), 
при которой йогин становится «нечувствительным к любому другому сенсор
ному или мнемотическому раздражителю» [105 с. 112]. Напомним, что при 
гипнотическом состоянии торможением охвачена не вся кора головного мозга, 
а отдельные ее участки при том, что сторожевые центры со>фаняют возбуди
мость, обеспечивая связь с внешней действительностью. По-видимому, созер
цание брахм^ом внешнего ритуала шло по пути перераспределения значения 
внешнего воздействия и личного психотехнического мастерства до созерцания 
единствсЕшой точки. Однако созерцание это осталось необходимым функцио
нальным элементом в такого рода деятельности. Показательно, что сохранение 
связи с внешним миром в самадхе осознавалось и самими носителями приемов 
йогической тфактики. Так, упомянутые нами стадии самадхи вместе называют
ся саламбана самадхи («самадхи с поддержкой»), что объясняется тем, что «они 
связаны с материальным субстратом» [там же с. 144]. 

Текстуально этот переход в психотехнике связывают с переходом к манья
кам и упанишадам, а также к «символизации ритуала», которая «не юначает 
ничего похожего на «деградацию», «распад» ритуала; скорее наоборот: это его 
усовершенствование путем преимущественного использования именно той его 
стороны, которая составляет действующее начало любого ригуала вообще. Этот 
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«действующий принцип», кстати, носит наименование Брахман, хорошо из
вестный «абсолют» текстов упанишад» [82 с. 60]. Вероятно, завершающей точ
кой в усложнершя и «символизации» ритуала и стала экаграта, на которой со
средотачивает свое внимание йогин/ Таким образом, в распределении функций 
между брахманом и другими участниками центр тяжести постепенно перено
сился на психотехническую деятельность первого. 

Однако, как мы помним, ритуал как опыт соприкосновения со "священным", 
основанный на преимущественно интуитивной правополушарнои деятельности 
существует в своеобразном симбиозе с мифом как первичной левополушарной 
рефлексией на эти впечатления. Таким образом, переход к дискурсивным тек
стам упанишад - обратная сторона и тем самым еще одно косвенное свидетель
ство качественного усложнения психотехнической деятельности, обеспечи
вающей встречу со "священным". Тем более что, как известно, «самые ранние 
логические диспуты ... касались содержания священных текстов, различных 
интерпретаций тех или иных положений Вед» как откровения [105 с. 78-79]. 

Таким образом, предложенная Г.-П. Шмидтом интерхфетация действий шан-
ти представляется, как минимум, упрощенной, больше соответствуя представ
лениям, известным как «золотое правило нравственности»: «(не) поступай по 
отношению к другим так, как ты (не) хотел бы, чтобы они поступали по отно
шению к тебе». Представления эти характерны как для христианской культуры 
(ср. евангельскую формулировку: «Итак во всем, как хотите, чтобы с вами по
ступали люди, так и вы поступайте с ними» (Мф. 7, 12), так и для индийской, 
встречаясь в «Махабх^)ате», в буддизме, - но в любом случае, речь совершенно 
очевидно идет о социально-этической норме. Автор не учитывает «великое ре
чение» tat tvam asi, которое, как мы убедились, генетически предстает приемом 
ритуального самоотождествления брахм&и со Вселенским Единством. 

При переходе к йоге обязанности адхваръю по поддержанию оптимального 
состояния и контролю над ним совмещались самим созерцаюощм йогином. 

' Представляется, что своеобразную параллель в усложнении и символизации в абстракшых видах изофазн-
тельного искусства эта точка находит в «Черном квадрате» К. Малевича как предполагающем максимум твор
ческих усилий зрителя при минимуме изобразительных средств автора. 
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Очевидно, что в этом случае, наиболее ценным для такого рода деятельности 
оказывается индивид способный, самоотождествляясь с убиваемым животным 
или срубаемым растением или переживая на индивидуально-психологическом 
уровне момент светопреставления, сохранять способность к ее дальнейшему 
осуществлению. Но как мы попытались продемонстрировать (см. 1 раздел), 
данное качество достигается тренировкой, которая приводит даже к изменени
ям на не]^офизиологическом и биохимическом зфовнях, и может формиро
ваться в повседневной жизни в процессе неустанной практики ахимсы, сохра
няющей то же назначение, что и в ритуале: содействовать находящемуся в из
мененном состоянии сознания индивиду в сохранении эмоционального состоя
ния, необходимого для успешного сосредоточения. В итоге йогин оказывается 
способным на высших стадиях самадхи испытывать «одновременно и собст
венную бетмятежность, и разрушение Вселенной» [105 с. 146]. Отсюда и ос
новной акцент раннего буддизма и джайнизма на практику ахимсы как на ос
новной элемент первого этапа йоги. Если в ритуале функцию ингибируемого 
левого полуш^ия брахмана восполняют действия других его участников, вос-
производяощх миф как подвергнутые первичной формально-логической обра
ботке впечатления брахмана, то в йоге эта функции разведены во времени: пра-
вополушарная гиперфункция медитирующего йогина уступает место этапу сис
тематизации впечатлений, их анализу, сопоставлению с гфедшествующнми 
знаниями и щ). Разведенными во времени оказываются в йоге и одновременные 
в ритуале функции адхварью и брахмана, связанные с успокоением и достиже
нием эмпатии как неотъемлемыми элементами сосредоточения. 

Это позволяет переосмыслить >т10минание ахимсы в упанишадах как воз
можного варианта традиционных даров, приносимых жрецам (дакпшнах), что 
традиционно трактуется с этической точки зрения. Данный пассаж «Чхандо-
гъи» оказывается включенным в общий контекст рассуждений о жизни челове
ка как о жертвоприношении. Ахимса рассматривается как элемент воздержания 
(от причинения вреда живым существам). Воздержание же, как известно, - «это 
уже часть жертвы, принесение божеству собственной жизненной силы и воли» 
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[35 с. 437]. Однако нельзя не учипдвать показанную выше психотехническую 
природу ведийского ритуала. Обращает на себя внимание тот факт, что практи
ка пяти «добродетелей», среди которых названа ахимса - подвижничество, дая
ние, честность и правдивость - чрезвьтайно напоминают стадию ямы в йоге, 
которая обьективно содействует той же цели - достижению перманентного со
стояния неотвлеченности и транквипизации, необходимого для сосредоточения. 

Чршвычайно интересным гфедставляется наличие среди «даров» даяния 
(dana), если учесть, что в будгщзме, сделавшем особый акцент на хфактику 
ахимсы, весьма популярны сюжеты пожертвования собственного тела бодхи-
сагтвой (ср. [23 с. 48]), причем «неритуальное самопожертвование совершалось 
во исполнение обета даяния (danaparamita), гарантировавшего повышение ду
ховного статуса бодхисаттвы в следующем рождении» [там яж]. Если же при
нять во внимание характерную для индийской культуры вообще и для буддизма 
в частности психологическую подоплеку спасения, несложно предположить, 
что и, и еще одна знаменитая будцийская добродетель каруна (активное состра
дание), как и ахимса, способствовали одной цели - добиться некоего особого 
психологического состояния личности (выражающееся в умении успешно са
моотождествляться с объектом медитации, мысленно воплощагься в него), ко
торое находит внешнее проявление (наряду с неотвлеченностью, полным от
сутствием агрессивности и пр.) и в готовности к самопожертвованию. Это со
стояние и определяет в конечном итоге «духовный статус». 

Что же касается рассмотрения рассматриваемых «добродетелей» в качестве 
альтернативы д^ам, рискнем высказать на этот счет некоторые соображения. 
Представляется, что в последующей традиции наиболее близким, гфеемствен-
ным по отношению к идее, изложенной в этом пассаже «Чхандогьи» оказывает
ся одно из положений «Законов Ману», соседствующее с многочисленными 
шлоками, содержащими требование ахимсы: «Тот, кто на протяжении сотни лет 
ежегодно приносит в жертву лошадь, и тот, кто не ест мяса, имеют равные за-



94 

слуги» (V. 53)\ Принесение д^)ов - вклад жертвователя в жертвоприношение, 
приближающий к спасению. Приравнивание их к перечисленным видам прак
тики означает признание их действенности в приближении к спасению, эквива
лентной ритуалу с его психотехническим по природе «оставлением мира 
смертных и вхождением в мир бессмертных». Вспомним, что функция этих да
ров в ритуале как внепшей опоры в психотехнической деятельности брахм^а в 
принципе совпадает (см. вьппе) с функцией подготовительного этапа йоги, на 
котором и взращиваются эти «добродетели». Это позволяет высказать предпо
ложение о том, что данный отрьгаок как раз и отражает переход от гипнотиче
ской психотехники рнггуала к аутогипнотической психотехнике йоги, как из
вестно, рассматривавшей их в качестве своего подготовительного этапа. Имен
но таким образом ахимса, вероятно, и практиковалась бродячими аскетами в 
пре-джайнский период. 

Переход от психотехники брахманизма, носившей дорогостоящий и элитар
ный характер (чего стоила одна профессиональная подготовка брахм^а, заучи
вание вед, а также необходимость в значительном количестве участников со 
специализированными функциями) к несравнимо более демократичной и деше
вой психотехнике йоги, несомненно, открьгеал простор для дальнейшей пропо
веди возможности спасения для каждого и зависимости спасения от индивиду
альных усилий в джайнизме и буддизме. 

*** 

Завершая тему происхождения принципа, следует отметить, что факт пись
менной фиксации данного термина в обозначенном контексте в ведах не озна
чает невозможности того, что сам принцип ахимса в его разобранном нами 
грагматическом пракгико-психологическом аспекте функционировал ранее. 
Высказывалась точка зрения о доарийском автохтонном гфоисхождении прин
ципа ахимса (ср. [ I l l s . 53 sq; 136 p. 7]). Джайны, замеченные в практике ахим-
сы в ее наиболее радикальных формах, как известно, возводят свое происхож-

' к слову, уже само это положение вступает в неразрешимое противоречие с теорией об этическом происхож
дении ахимсы как «1фт'ики жестокой ритуальной практики брахманизма». 
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дение к доарийскому периоду развития культуры. В пользу этого можно при
вести несколько доводов, основанных на высказанных выше соображениях. 

Весь комплекс психотехнических представлений генетически довольно сло
жен. Он включает явно арийские элементы, восходящие к индо-иранскому пе
риоду, как то упомянутая культура употребления сомы. Однако комплекс мно
гих психотехнических приемов, включая практику аскезы, связывается с воз
действием доарийской хараппской традиции [28 с. 8]. Вспомним о хараппском 
прото-Шиве, изображенном в окружении животных (см. рис. 1 С. 65). В инду
изме Шива часто предстает в образе Пашупати - покровителя скота, Ефоме то
го, он известен и как по1фовитель йогинов.̂  Важно также уповлянуть, что «судя 
по материалам лингвистики, археологии и литератзфных памятников, отправ
ление религиозных обрядов у ивдоаривв в период их расселения в Индии не 
было связано с воздвижением крупных алтарей и храмовых комплексов», при
том, что, судя по памятникам х^)аппской эпохи, для нее были характерны 
пышные церемонии жертвоприношения с участием жрецов [там же с. 7-8]. Об
ращают внимание и на то, что именно «Атх^ваведа», соотносимая со жрецом-
брахм^ом, совершавшем «менгальную жертву», подверглась наибольшему не
арийскому (дравидийскому) влиянию [там же с. 21], что еще раз сввдетельству-
ет об автохтонном генетисе психотехники. 

Обращает на себя внимание тот факт, что комплекс приемов, связанных с 
ф^макологическим изменением сознания имеет ивдо-иранские корни, а ком
плекс нефармакологических приемов, погружаюпщх в названное состояние 
(практика тапаса, традиционно имеющая, кстати, своим неотъемлемым хфило-
жением ахимсу) - дравидийские. Исходя из таких особенностей генезиса ин
дийской психотехники, резонно предположить, что и такой функционально не
отъемлемый элемент неф^макологических психотехнических приемов, каким 
была ахимса, также мог иметь автохтонное происхождение. Однако Г. П. 
Шмидт такое предположение категорически отметает на основании «находки 

' Обращает на се& внимани тот факт, что в философском осмыслешш пашзшати - 'Ъладыха душ**, всего оду
шевленного (подробнее см. статыо 'ТГашупати" в ГЛОССАРИИ. 



костей животных в районе Мохенджо-Даро и Хараппы» [144 р. 627] ... Вместо 

комменг^}иев, приведем его же, бесспорно, ценное наблюдение над тем, что и 

Джина и Будда, которых особенно сложно заподозрить в нарушении ахимсы, не 

были вегет^ианцами и что отождествлять между собой понятия вегетарианст

во и ахимса совершенно некорректно. 

К сказанному можно добавить предположение о том, что практикуемое в ри

туале убийство животного и употребление его мяса явно должно было сакрали-

зовэться. Но, как ювестно, есть два типа "священного": позитивно-от1фытый 

(связанный с присутствием в нем божественного начала) и негативно-скрытый 

(связанный с запретом входигь с ним в контакт). Причем названные типы «со

относятся с возникающими в ходе ритуала чувствами благоговения и ужасной 

тайны» соответственно [88 с. 36]. Все, что было сказано вьппе о происхождении 

ахимсы, очевидно соотносится с позитивно-открытым типом. Но нет никаких 

оснований исключать и наличие негативно-скрытого. Как следствие, такие дей

ствия могли табуировагься на профанном уровне существования вне ригуала. 

Об этом свидетельствуют источники, посвященные брахмач^ш^ - ученику 

брахмана. Период ученичества предполагает для еще не посвященного брахма-

ч^)ина хранение обета ахимсы (ср. «Законы Ману» II. 177; «Гаутама дх^)ма-

сутру» 2. 17). Некоторые источники даже упоминают такие подробности, как 

запрет срубать деревья во время поиска хвороста в лесу («П^)аскара грихьясут-

ра» 2. 5. 9). Напомним содержание приведенных вьппе отрывков инициации 

(упанаяны), когда учитель 1федает ученика всем богам и всем живым сущест

вам, «для целости» (ari§tya), кстати, синонима ahimsayai в ритуале. Понятно, 

что посвятительный ритуал констатирует способность брахмачарина самоото

ждествляться с богами и живыми существами. Но до этого момента еще не под

готовленный ученик, испытывающий благоговейный страх перед сакральным 

состоянием брахмйна (его тайна пока скрыта для него, приближение к ней, 

отождествляемое в его сознании в том числе и с ритуальным убийством, и со 

срубанием дерева для сооружения столпа, грозит опасностью) обязан избегать 

преждевременной встречи со "священным". Если посмотреть на это с психоло-
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гической точки зрения, очевидно, что, скажем, мяснику, работающему на бой
не, для которого убийство - повседневная рутинная обязанность, выполняемая 
почти автоматически, прочувствовать, что «нервы жертвы находятся под его 
кожей» и самоотождествиться с ней в акте жертвоприношения было бы не
сколько сложнее, чем брахмачарину, дотоле никогда не совершавшему убийст
ва, которое окутано для него «ужасной тайной». 

Что же до вегетарианства, практикуемого в период ученичества, то помимо 
прочего оно могло также объективно способствовать формированию неагрес
сивного типа личности, т. к, мясо, отсутствующее в ращюне брахмач^ина, со
держит гормоны (особенно адреналин) и некоторые вещества, способствующие 
специфической настройке нервно-гзгморальной системы. Таким образом, веге
тарианец уподобляется нехипщому травоядному животному со всеми выте
кающими последствиями как для его поведения, так и состояния. В момент же 
употребления таким индивидом мяса в ритуале, вероятно, происходил своеоб
разный всплеск гормональной активности, что не могло не отражаться на его 
состоянии, подобном легкому опьянению, и щ)иводить к взлету творческой ак
тивности. 

Таким образом, могли иметь место два совершенно независимых источника 
ахимсы: как психотехнического приема для посвященного (в последствии для 
пракпжующего брахмана) и табу для мирянина. Отсюда отмечаемое противо
речие в «Законы Ману» в объяснениях ахимсы, одно из которых несет в себе 
явные черты упомянутого «золотого правила нравственности», обещая тем, кто 
ест мясо, ту же участь в другой жизни (V. 55), а другое - допускающее насилие 
в ритуале. 

* * * 

Итак, функционально и генетически именно прагматический практико-
психологический аспект ахимсы в индийской культуре и религии представляет
ся исходным. Включение принципа в ритуальные действия успокоения, вероят
но, преследовало целью способствовать достижению особого состояния, пола-
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гавшегося необходимым для проведения ритуала. В дальнейшем применяемые 
в ритуале свойства ахимсы были использованы в практике йоги. 

Прочие же аспекты ахимсы (сотериологический, этический, онгологический) 
представляются более поздним явлением, результатом рефлексии на первичное 
ядро ее формировавшейся доктрины. При этом важно отметить, что гфактико-
психологический аспект ахимсы, по-видимому, никогда не прекращал подразу
меваться, хотя и не всегда обсуждался эксплицитно. Ахимса, несомненно, при
надлежа к тому древнейшему общекультурному фонду идей, из которого «каж
дый мыслитель мог черпать то, что ему нужно» [65 с. 14], стала неизменным 
источником вдохновения (по сути, дериватом) для различных систем древнеин
дийской философии последующих эпох, в том числе и буддийской [72 с. 8-9]. 
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ГЛАВА П. РЕЦЕПЦИЯ ДОКТРИНЫ АХИМСЫ В КИТАЕ 

Из анналов Срединного государства мы узнаем о духовной должности вер
ховного кармаданы при военной свите китайских императоров, который разъ
езжал «с большой государственной печатью на спине и мечом в руке», о том, 
как будаоййские монахи возглавляли вооруженные восстания и становились 
опорой находящимся у власти династиям, привлекались в качестве военных со
ветников и обучали войска. Особой славой при этом пользовались чаньские 
монахи, которые, например, слыли настолько искусными фехтовальщиками, 
что изучению их мастерства посвящались книги [132 р. 128-132]. 

Еще большей воинственностью отмечалось поведение последователей буд
дизма в Японии, куда, как известно, это учение пршпло из Китая, Так, в период 
междоусобной борьбы феодалов в XV-XVI вв. «монастыри хфевращались в на
стоящие крепости, которые наводняли вооруженные монахи. Отряды одних 
сект нападали на монастыри других сект и подвергали их разграблению. ... 
Монахи по сути дела превращались в банды вооруженных разбойЕшков, враж
довавших друг с другом, террориз1фовавпшх население, разорявпхих страну...» 
[25 с. 69-70]. Наконец, общеизвестным является факт теснейшей духовной свя
зи дзэнских школ Сото и Риндзай в Японии с идеологией самурайства Сами 
подаижники Дзэн нередко являлись выходцами из самурайского сословия. 

При этом важно подчеркнуть, что столь далекие от миролюбия наклонности, 
по-видимому, отнюдь не осуждались и не рассматривались самими монахами 
дальневосточного буддизма как препятствие к спасению. Они руководствова
лись девизом: «Во времена испытаний мы возглавляем войска, но когда опас
ности устранены, вновь хфевращаемся в монахов» [132 р. 131]. 

Справедливости ради необходимо отметить, что подобные факты х^актерны 
не только для дальневосточного буддизма (ср. тибетский [40; 152]). Они были 
пшроко распространены и в буддизме махаяны периода Кушанской империи, 
что позже приводит «к появлению культа «дхамапал» или «защитников веры» 
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как первоначально именовали себя многие индийские раджи, стоявшие на за
щите буддийского вероучения» [46 с. 224-225]. Буддийские монахи также были 
замечены в военных походах в защиту дхармы (ср. [142 р. 73]). 

Ингересно, что эти факты известны и в связи с самыми ранними этапами раз
вития индийского буддизма. Так, уже при дележе мощей Будды дело дошло до 
конфликта с щ)именением оружия («Дигха-никая» П. 166). По приказу знаме
нитого популяризатора ахимсы Ашоки было истреблено 18 тыс. адживиков за 
осквернение одним из них изображения Будды, Другой благочестивый буддист, 
царь Харша сжег 12 тыс. приверженцев млеччхов, построив после этого пять 
монастьфей на тысячу монахов каждый [29 с. 355]. Есть данные, свидетельст
вующие о том, что уже в эпоху гуптов (300-500 гг.) общины буддийских ве-
руюпщх активно противостояли иноземному вторжению, а некоторые их пред
ставители даже становились прославленными полководцами [79 с. 305-306]. 

Однако куда более этих фактов интересно отношение к ним, вырабатываемое 
в каждом случае, те смыслы, в которых пребьгаает верующий буддист, взяв
шийся за оружие. Очевидно, что в индийском буддизме махаяны, для ппсол ко
торой был характерен активный поиск решения проблемы спасения для после
дователей-воинов, преступивших в силу необходимости выполнения ими про
фессиональных обязанностей заповедь ахимсы [46 с. 225], они явно не совпада
ли с китайскими. 

Сам факт существования такого поиска свидетельствует о том, что военная 
служба в индийском буддизме все же полагается препятствием на пути к спасе
нию. Препятствие же, пусть и преодолимое, не может полагаться средством 
спасения, в каковое, например, превращаются воинские искусства в чаньской 
традиции, став органической частью религиозной практики. 

Представляется, что объяснение этих фактов лежит в плоскости своеобразия 
чаньской этики, определяемого, в свою очередь, даосским влиянием. 
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2.1 Особенности трактовки и гфактики ненасилия в китайских 
религиозно-философских системах 

Даосизм осуждает насилие, чему посвящено немало пассажей в «ДЕЮ-ДЭ 

цзин», хотя и не отвергает полностью самой возможности его применения: 
«Кто служит главе н^ода посредством Дао, не покоряет другие страны при 
помощи войск, ибо это может обратиться против него. Где побывали войска, 
там растут терновник и колючки. После больших войн наступают голодные го
ды. Искусный [полководец] побеждает и на этом останавливается, и он не ос
меливается осуществлять насилие» (§ 30); «Хорошее войско — средство, [поро
ждающее] несчастье, его ненавидят все существа. Поэтому человек, следующий 
Дао, его не употребляет... Прославить себя победой - это значит радоваться 
убийству людей. Тот, кто радуется убийству людей, не может завоевать сочув
ствия в стране. Благополучие создается уважением, а несчастье происходит от 
насилия» (§31). Ср. также § 8, 69, 73 и др. Гораздо менее однозначно отноше
ние к этике вообще и к ненасилию как проблеме этического порядка. 

Высшей целью даосской практики является религиозная трансформация, свя
занная с подчинением собственных психофизиологических процессов всеоб
щей закономерности функционирования Вселенной, достижением резонанса с 
космическими ритмами, что способствует познанию и пробуждению «истинной 
природы» даоса. 

В результате этой трансформации «обретается сила правления людьми и 
природой. Как известно, эта регул1фующая сила, в текстах, именуемых даос
скими, так и в тех, которые именуют конфуцианскими, называется Дао» [107 с. 
411]. Такое состояние получило название «единства с Дао». Для реализации 
этой цели полагалось необходимым абстрагироваться от ЛЮ6Е1Х конвенцио
нальных понятий и норм, включая в п^вую очередь соблюдеЕше этико-
ритуальной нормы ли, ставшее высшим гносеопраксиологическим принципом 
идейного оппонента даосизма конфуцианства. 
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Проблемы добра и зла, согласно даосизму, суть конвенциональные понятия, 
принадлежат ложному уровню существования, противопоставляемому сакрали-
зуемому существованию в единстве с Дао — категорией онтологической, к про
блемам человеческой этики никакого отношения не имеющей: «чередования 
жизни и смерти его (совершенномудрого) не трогают, к понятиям добра и зла 
он бюразличен» («Чжуан-цзы» гл. 2). Поэтому сама постановка вопроса о нрав
ственности или безнравственности насилия некорректна для даосизма, она не
актуальна для него. 

Это подчеркивается и самой доктриной: «Небо и земля не человеколюбивы и 
к сущему относятся как к жертвенной соломенной собаке; совершенномудрый 
не человеколюбив и к народу относится как к жертвенной соломенной собаке» 
(«Дао-дэ цзин» § 5 цит. по: [48 с. 138]); «Когда Дао стало ущербным, то появи
лись "человеколюбие" и "справедливость"» («Дао-дэ цзин» § 18 цит. по: [там 
же]). 

Доктрина акцентирует внимание на относительном х^актере принятых в 
обществе норм морали: «О несчастье! Оно является опорой счастья, О счастье! 
В нем заключено несчастье. Кто знает их границы? Они не имеют постоянства. 
Справедливость снова превращается в хитрость, добро - в зло. Человек уже 
давно находится в заблуждении» («Дао-дэ цзин» § 58). 

Искусственно созданные человеком (жэнь-пзао), характерные для мирского 
существования, этические нормы не хфосто обмирщвляют (цесакрализуют), но 
при утвердившемся противопоставлении сакрализованного состояния Дао-
человека обыденному и тфофанируют (оскверняют) [35 с. 422] существование в 
гармонии с Дао, т. е. в известном смысле, греховны. Они нарушают его фунда
ментальные принципы - у-юй - действия в соответствии с Дао, а также дзы-
жань - хфинцип спонтанности, «само-собойности». 

Все это применительно к насилию может означать лишь одно: если конкрет
ная ситуация требует, предпочтительнее спонтанно проявить агрессивность, 
чем допустить насилие над собственной природой, следуя каким бы то ни было 
конвенциональным по своей природе этическим нормам, ведь сердце человека. 



103 

обладающего высшей добродетелью, «должно следовать внутренним побужде
ниям» («Дао-дэ цзин» § 8). 

Даосизм отрицает любое насилие над человеческой пр1фодой, хфичисляя к 
нему и этико-ритуаиьную норму ли, щзизваЕшую организовать, упорядочить 
природные устремления, в коих конфуцианство усматривано разрушительную 
силу: «Высшее человеколюбие в не-деянии, и нет для него ничего несделанно
го. Высшая справедливость в деятельности, и ей есть что делать. Высший риту
ал в деянии, и никто не откликается ему, а он ведет [людей] за собой, словно 
держа их за рукав халага. Поэтому утрачено Дао - и появляется дэ — благо; ут
рачено дэ - благо - и появляется человеколюбие. Утрачено человеколюбие — и 
появляется справедливость. Утрачена справедливость - и появляется ритуал. 
Ведь ритуал нужен при убожестве преданности и верности. Он начало смуты» 
(«Дао-дэ цзин» § 38 цит. по: [48 с. 138]). 

Таким образом, совершенномудрый (ценностный идеал даосизма) в своих 
поступках руководствуется не этикой, а пустотой, отсутствием мотивов, спон
танно. Ему, отрешившемуся от личных устремлений, подчинившему свое есте
ство универсальным закономерностям Вселенной, действующему в гармонич
ном единстве с Дш), нет никакой необходимости совершать какие бы то ни бы
ло искусственные усилия для того, чтобы соответствовать нормам 1фавственно-
го поведения. Речь при этом, разумеется, идет о Высшей »фавственности, а не о 
принятых в обществе условных нормах морали. Будучи погружен в самозаб
венное состояние (дзы-ван), он добродетелен, не осознавая этого: «путем реа
лизации в своем поведении принципов у-вэй и дэ дао-человек бессознательно 
воплощает высшее представление о добре как о естестве1шосги (цзыжань)» [48 
с. 139]. 

Сказанное выше отражает отношение даосской доктрш1ы к социально-
этическим представлениям вообще и к человеколюбию, - синониму ненасилия 
в китайском буддизме, как будет показано далее, - в частности. Однако, как мы 
видели, проблема ненасилия не исчерпывается исключительно этической со
ставляющей. 
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Это понималось и составителями «Дао-дэ цзин», которые возможность при
менения насилия рассматривают в первую очередь с точки зрения целесообраз
ности таковой для реализации религиозной прагматики — достижения «единства 
с Дао». 

* • * 

Даосы, также не лишенные тоски по утраченному Первоначальному Единст
ву, унаследовали ее из более ранних этапов китайской культуры. Страсть к пе
реживанию этого архаического состояния находила свой выход в проявлявшей
ся на всем протяжении китайской истории «ностальгии по Раю», в стремлении 
«восстановить с помощью священного экстаза «изначальную ситуацию» — пер
вобытную совокупность (хунь дунь ?gfi£ ЩЩ )» [104 т. П с. 16-17], которая 
существовала до сотворения мира 

По-видимому, воспроизведение данного состояния составляло цель шаман
ской экстатической практики, процветавшей на юге Китая (царство Чу, южная 
часть бассейна Янцзы). К ней возводят и религиозную практику даосов: «Из
вестно, что когда шаман впадает в транс, душа его покидает тело и блуждает в 
космических сферах. [...]. Выражение «путешествовать к истоку всех вещей» 
обозначает главное в мистическом опыте даоса. Это экстатическое путешествие 
1федставляет собой возвращение к "началу" всего сущего; избавляясь от вре
мени и пространства, дух обретает вечное настоящее, которое превосходит 
жизнь и смерть. Речь идет о переоценке и углублении шаманского экстатиче
ского состояния» [там же с. 30-31]. Эта идея не единожды находит подтвержде
ние в даосских текстах. Сравните, например: «[Познав же] отчужденность от 
жизни, (он) был бы способен стать ясным, как утро, сумел бы увидеть единое. 
Увидев единое, сумел бы забыть о прошлом и настоящем. Забыв о гфошлом и 
настоящем, сумел бы вступить [туда, где] нет ни жизни, ни смерти» («Чя^ан-
цзы» гл. 6). 

По мнению М. Элиаде, понятие «одно» в знаменитом пассаже из § 42 «Дао-
дэ цзин»: «Дао рождает одно, одно рождает два, два рождают три, а три рож
дают все существа» - <фавняется здесь понятию «первородной целокупности»; 
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OHO соотносится с первобытным хаосом, известным нам по многим мифологи
ям» [там же с. 21]. Похоже, М. Элиаде остался не одднок в своих наблюдениях 
и данная точка зрения находит поддержку (ср. [90 с. 162-178]. Этим объясняет
ся стремление даоса к единению с природой, его желание вернуться к перво
зданной тфостоте (пу), естественности (дзыжань), к положению, существовав
шему в самом начале, к исходной точке Творения - то есть к Дао. 

Даос, достигший «единства с Дао», «живет в состоянии непрерывного экста
за» [104 т. П с. 31]. Его состояние сознания сакрализуется, 1фотивопоставля[ясь 
доктриной обыденному: «Совершенный человек чист духом. Он не чувствите
лен ни к жару охваченного пламенем леса, ни к холоду разлившихся вод; ни 
молния с громом, раскалывающая горы, ни буря, вздымающая океан к небу, не 
в силах его ислугагь. Тучи - упряжь его колесницы, солнце и луна - ее колеса. 
Он обходит, странствуя, все Четыре моря» («Чжуан-цзы» гл. 2). Налицо явное 
сходство с описаниями «экстатических полетов» в главе о «косматых аскетах» 
«Ригведы». Вообще, «состояние блаженства (эвдемонии) само по себе есть 
имитация божественного существования, не говоря уже о разного рода состоя
ниях экстаза» [106 с. 53]. 

Такого рода переориентация сознания предполагает некий путь, отчасти 
схожий с тем, что был характерен для индийской культуры. Как и для индий
ской культуры, для даосизма характерны представления об относительности, 
непостоянстве и неистинности мира, данного в обыденном опыте; ему проти
вопоставляется единое, континуальное Дао, которое истинно, но при этом им
манентно феноменальному миру: «Дао, [которое] может быть Дао, не есть по
стоянное Дао. Имя [которое] может быть именем, не есть постоянное имя. Бе
зымянное - в нем начало неба и земли. Имеющее имя - маггь всех вещей» 
(«Дао-дэ цзин" § 1). 

Весьма близка и идея соответствия ма1фокосма и микрокосма человека, осу
ществляющего экстатическую практику: «Понимание вселенной, общее для 
всей китайской философии, не материалистическое и не анимистическое (сис
тема верований, сосредоточенных вокруг душ-субстанций); оно может быть на-
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звано магическим или даже алхимическим. Вселенная видигся здесь как иер^-
хически организованный механизм, в котором каждая его часть воспроизводит 
целое. Человек есть микрокосм (малый мир), строго соотносящийся с этим 
макрокосмом (большим миром); его тело воспроизводит план космоса. Между 
человеком и вселенной существует система соответствий и соучастии» [153 р. 
385].* 

Для постижения испшного, «постоянного» Дао также требуется изменение 
сознания: «Надо лишь забыть себя, довериться пути, чтобы поч^ствовать его, 
достичь слияния с Дао, СОСТОЯБПМ всеединства, приобщенности к миру» [37 с. 
161]. 

Таким образом, согласно даосам, экстатическая практика - это и способ не
обходимой трансформации сознания, и путь познания мира, и единственно ис
тинное существование, в котором снимается двойственность между обыденным 
опытом и сакральным «единством с Дао»: «Совершенное знание - это только 
знание экстатическое, поскольку оно не содержит в себе дуализма бытия» 
(«Чжуан-цзы» цит по: [104 т. П с. 31]). 

Хгфактерно, что в обеих культурах ставка в познании мира делается на про
буждение интуиции. По мнению А. Уотса, «находиться в Дао» и есть состоя
ние, когда у человека хорошо развита интуиция [92 с. 41]. Однако сумма кон-
1д)етных психотехнических приемов, практиковавшихся с целью щюбуждения 
интуиции в обеих культурах, принцигшально различна. 

Известно, что даосские методы психотехники получили дальнейшее развитие 
в Чань-будцизме, по выражению К.Г. Юнга, одном «из самых удивительных 
порождений китайского духа, который забеременел от буддизма» [41 с. 7]. По
этому чаньские методы, - в известном смысле, итог эволюции даосской психо
технической практики - позволяют строить предположения и о механизме дей
ствия HCKOTqpbEx даосских принципов. 

' Воо&це, идея имманентности Абсолюта психике - весьма распространенное явление в восточных реаигиоз-
ных традициях (ср. подробнее [91 с. 307-308]), что по-видимому, свадетельствует о единообразии того пережи
вания или измененного состояния сознания, которое лежит в основе этой идеи. 
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В предыдущей главе мы рассматривали методы пробуждения интуиции, тра
диционные для шщийской культуры. Общие положения, связанные с принци
пами действия этого процесса, следуюпще. Обычные состояния сознания ха
рактеризуются комбинацией эмоций, восприятия и знаоЕшя, или аффективно-
когнитивными ориентациями. К измененному состоянию с&тания может при
вести любая радикальная перестановка в аффективно-когнитивных щ)оцессах. 
Наиболее часто рассмагриваемые состояния возиакают на основе разрушения 
хорошо и давно усвоенных комплексов аффективно-когнитивной переработки 
информации, которая носит преимущественно автоматический характер, что 
отчасти обусловлено врожденными нервными программами, копгорые связыва
ют перцептивно-когнитивные хфоцессы, отчасти потому, что интерпретация 
окружающей действигельности основана на хорошо усвоеннЕсх аффективно-
когнитивных структурах. Сила связи между аффектами и когнитивными опера
циями сознания определяется интенсивностью аффектации. «Когда аффект яр
ко вьфажен, мы имеем нечто подобное установке, выражающейся в форме 
предрассудаов, догматизма и авторит^)ности». Сознание изменяется, «лишь 
если ищравцд сможет изменить, временно разорвать эти связи или прервать ка
жущиеся автоматически связанными процессы» [49 с. 136]. 

Как представляется, в индийской культуре традиционно практиковался такой 
метод изменения связи между аффектом и знанием, при котором интенсивность 
аффекта снижалась, благодаря погружению в состояние эмпатии, соотносимо
му нами с практикой ахимсы. В результате, «установка, выражающаяся в форме 
предрассудков, догматизма и авторитарности» уступала место ишуиции. 

Однако в Чань-будцйзме практиковался принщпшально отличный метод: на
рушение привьгшых связей между аффектом и знанием обеспечивалось за счет 
необычно интенсивных эмоций в ответ на внезапный и сильный раздражитель 
(«техника ошеломления»). Его роль могли выполнять, например, парадоксаль
ные диалоги с учителем (вэнь-да (й]^ ), коаны (кит. гунъань ' ^ ^ ) - не
ожиданные и парадоксальные загадки учителя. Если решение коана требовало 
порой достаточно продолжительных усилий, то «в процессе вэнь-да наставник 
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оказывает на сознание ученика более активное и непосредственное воздейст
вие, иногда требуя мгновенного ответа на внезапно заданный вопрос» [53 с. 60]. 
С той же целью практиковались толчки, щипки^ не спровощфованные, внезап
ные и очень болезненные удары по голове (нередко палкой или другими пред
метами), резкие окрики и пр.: «С помош:ью высказываний, соединяющих про
тиворечивые понятия и взаимоисключающие установки, и вопросов, не имею-
пщх формально-логического решения, наставник вводит адепта в состояние 
резкого когнитивного диссонанса, постепенно усиливаемого посредством дру
гих методов психофизического воздействия: неожвщанных удгфов, овфиков, 
В0СКЛИ1ЩНИЙ и т. д. Психологическое напряжение приобретает х^актер погра
ничной ситуащш...» [там же]. Традиционные воинские искусства, как показали 
исследования, также играли в этом не последнюю роль [19; 20]. 

Представляется, что в даосизме практиковался типологически сходный спо
соб разрушения сложившихся аффективно-когнитивных связей в целях пробу
ждения интуиции как главного метода познания (чжи ^ ), Он представлял 
собой метод мгновенных интуитивных прозрений в осознании целостности ми
ра и в ощущении себя органической частью этой всеобщности: Жогда ничто не 
радует, не гневит, не несет ни наслаждения, ни горестей, то тьма, вещей прихо
дит к сокровенному единству. Тогда нет ни истинного, ни ложного, изменения 
происходяг подобно сокровенным вспьппкам» («Хуайнань-ирь») гл. 1). 

Культивируемое в даосизме «бессознательное» состояние естественности и 
спонтанности, достигаемое последовательным разрушением рационального ин
теллекта, отсутствием концентрации, отсутствием самосознания, фавнивается 
самой доктриной с ощущением алкогольного опьянения: «Пьяный, вывалив
шийся на ходу из повозки, может сильно разбиться, но не до смерти. Кости у 
него такие же, как и у других людей, но несчастья он встречает иначе, потому 
что его дух пребывает в состоянии безопасности. Сел в повозку неосознанно и 
упал неосознанно. Мысли о жизни и смерти, удивление и страх не проникают к 
нему в сердце, и поэтому, падая, он не сжимается от страха. Если человек при-
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обретает подобную целостность от вина, то какую же целостность должен он 
обрести от Спонтанности (дзыжань)!» («Чжуан-цзы» гл. 19). 

По всей видимости, описанное состояние уже способствовало осл^лению 
связей между аффектами и когнитивными процессами. При этом роль внезап
ного сильного раздражвггеля, вызывавшего интенсивные эмоциональные пере
живания, нарушая привычные связи между эмоциями и интеллектом и способ
ствуя пробуждению интуиции, могли выполнять и естественные факторы: те 
повседневные обстоятельства, с которыми сталкивался даос, вызовы, предла-
raeN&ie ему самой жизнью. Речь вдет, например, об угрозе самой ЖИЗЕЩ цен
ность которой в даосской культуре, в отличие от индийской, была чрезвычайно 
велика. Достаточно вспомнить, что в отличие от индийских доктрин «угаса
ния»: мокши и нирваны - конечной целью даосской практики являлось дости
жение долголетия и даже бессмертия, а представления о посмертном существо
вании души как отдельной от тела субстанции до проникновения буддизма для 
китайской культуры характерны не были (см. [89 с. 4-5]). 

Таким образом, блаженное состояние дзыжань предстает органическим ком
понентом даосской технологии интуитивного миропознания. 

Вообще, типологические различия в технологии медитации, принятой в индий
ской и китайской культуре, представляются совершенно очевидными. Так, да
осским вдеалом является самозабвенное состояние (дзы-ван), характеризую
щееся отсутствием концентрации, состоянием <фассеянного» сознания, схожего 
с опьянением, позже получившее в Чань название у-синь ( %\ ^(^>. «не-
ум»), которое связано с безустановочностью, отказом от целеполагашш, спон
танностью деятельности: «Он вдет, сам не зная куда, он останавливается, не 
осознавая, зачем. Он сливается с окружаюпщм миром и двигается вместе с 
ним» («Чжуан-цзы» гл. 23). Идеальным полагалось естественное (дзыжань 

^ ^ ) состояние «следования своему дэ ( Щ своей природе — 
М.В.) бюо всяких попыток отклониться от него. В этом следовании должно по
лагаться на простоту как руководящий принцип жгони... Человек, следуюпщй 
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дэ должен вести настолько простую жизнь, насколько возможно» [96 с. 123-
124]. 

Принципиально различие в двз^ традициях в понимании зависимости между 
познанием и спасением. Как отмечалось, в индийской культуре зависимость эта 
была прямой: «Наделенный надлежапщм познанием не связывается деяниями 
(т. е. освобождается от действия закона кармы, достигает спасения); лишенный 
же познания подвергается круговому течению жизни (сансаре)» («Законы Ma
ny» VI. 74). При этом процесс приобретения знания носил поэтапный прогрес
сивный характер. 

С точки зрения даосской традиции, познание, противопоставляемое врож
денной «мудрости» младенца (или даже нерожденного младенца ср. [91 с. 152-
153]), связано с нарушением естественности, отпадением от природной просто
ты (пу): «Когда появилось мудрствование, возникло и великое лицемерие»^ 
(«Дао-дэ цзин» § 18, ср. также § 19-20), а значит, и щ)епятствует спасению. 

Противоположно и отношение к возможности вербализации сакрального 
знания: абсолютное отрицание этой возможности в даосской традиции («Тот, 
кто знает, не говорит, тот, кто говорит, не знает» «Дао-дэ цзин» §56), что само 
по себе свидетельствует об отсутствии практики формально-логического ос
мысления получаемых впечатлений, и обожествление звуков и слогов, произ
носимых брахм^ом, в ведийской. 

Состояние, практикуемое в даосизме, ассоциируется современными психоло
гами с так называемым «плавающим осознанием», при котором поведение ав
томатизировано, определяется социальными программами и генетической за-
данностью [57 с. 23]. Однако гфи этом ими признается естественность этого со
стояния и «его самодостаточность в потоке обыденной реальности, в которой 
гфиобретенные навыки автоматизированного социального взаимодействия и 
внутренней работы имеют положительный смысл в аспекте экономии психиче
ской и физической энергии» [там же]. 

' Такая позиция даосизма в отношении познания была также оппозиционна конфуцианской (ср. «Лунь ЮЙ»: 
«Учиться и постоянно повторять изученное - разве это не радость?») 
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Чжуан-цзы сравнивает сознание совершенномудрого с зеркалом, лиошь отра
жающем внешние объекты, но не сосредотачивающимся на них, подобно тому, 
как к чистому зеркалу «не пристает ни грязь, ни пыль» («Чжуан-щы» гл. 7). 
Этот образ связан не только с разбираемым нами состоянием дзы-ван, или у-
синь, но и восприятием мира в его целостности - еще одним приемом даосизма, 
в отличие от индийской йоги с ее экагратои — предельным сосредоточением на 
мельчайшем его фрагменте. 

В чаньской практике достижение такого состояния считалось желательным. 
Это состояние сознания получило название «сознания подобного воде, или лу
не», когда оно не фиксирует воспринимаемой информации, а только скользит 
по поверхности реальности, как свет луны по глади спокойной воды. К этому 
образу нередко обращается чаньская литература и искусство (ср. строфы чань-
ского поэта Хань Шаня эпохи Тан): 

Я сердцем подобен осенней луне 
И горному озеру чисто-прозрачному, 
Но это ни с чем не сравнимо и невыразимо 

(цит по: [20]). 
В индийской же культуре для обозначения подобного состояния вводятся 

понятия, имеющие отрицательную коннотацию: прамада - безумие, опьянение, 
невнимательность, небрежность и ашама - бесконтрольность, автоматизм, от
сутствие осмысленности в действиях. Обозначенное состояние рассматривается 
как прегаггствующее познанию. Сравните, например, XIV главу «Бхагавад-
Гиты» (как известно, посвященную изложению йоги): 

Сияет сагтва в счастии, а раджас в карме царствует. 

Гася свет знанья истинный, в прамаде тамас властвует (9). 
Страсть к сонма дел течению, несущему безудержно. 

Укоренилась в раджасе, о средь бхарат бесстрашнейший (12). 
Взрастает в саттве знание, а в раджасе же - алчность. 
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Невежество, незьгание, а также заблуждение (17).' 
Вообще, индийская медитация предполагает сосредоточение. Так, один из 

основных связанных с ней приемов - упомянутая нами экаграта - считается 
достигшим своей цели, в том случае, если его результатом стало «быстрое и яс
ное отслеживание всех отвлеченных и механических тенденций, которые доми
нируют в профаническом сознании» [105 с. 111], разумеется, имея в виду их 
дальнейшее беспощадное последовательное искоренение. Ахимса, как было по
казано, также способствует сосредоточению. 

Успокоению, транквилизации, исчерпанию аффектов, лежащему в основе 
индийской психотехники, противопоставляется спонтанность и естественность 
в их проявлении, характерные для даосской традиции, которая также негативно 
относясь к возможности применения насилия, по-видимому, делает это по со
вершенно ттым основаниям. 

«Дао-дэ цзин» обозначает причину. Она состоит в со^фанении покоя для об
ретения беспристрастности как оптимального состояния для соединения с Дао: 
«Нужно сделать [свое сознание] предельно беспристрастным, твердо сохранять 
покой, и тогда все вепщ будут изменяться сами собой, а нам останется лишь со
зерцать их вращение» («Дао-дэ цзин» § 16). Действительно, какова необходи
мость в насилии, если для совершенномудрого все развивается в соответствии с 
принципами у-вэй (не-деяния, а точнее «действия без усилий» [96 с. 272]) и 
дзыжань (самоестественно, следуя Пути). Нет необходимости бороться, когда 
ничто ему и не сопротивляется. Подобные воззрения вообще традиционны для 
китайской культуры, где «все определяет воля Неба (тяньмин), от него зависит 
богатство и бедность, счастье и несчастье. Если человек обладает личной силой 

' sattvaqi sukhe safijayad rajal^ кагаща bharata 
jSanamavitya tu tamal; pramSde saSjayatyuta (9). 
lobhal; pravittirSrambha^ kanna^amaSama];! spfba. 
га^авуеШи jayante viv{ddhe bharalar^abha (12). 
sattvatsaSjSyate jfianaip rajaso lobha eva ca 
pramidamoliautamasobbavato 'j9anamevaca(17) 

OTIep. автора). 
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(дэ), то ему не нужно бороться, само Небо благоприятствует, посылает под
держку и может простолюдина сделать императором» [36 с. 45]. 

На первый взгляд, приведенный пассаж из «Дао-дэ цзин» как будто букваль
но воспроизводит объяснения, принятые в индийской культуре. Однако нельзя 
не отметить принципиальных различий в дефинициях самого понятия насилия. 

* * « 

В Индии понятие химса (насилие) абсолютиз1фуется. Под ней понимают лю
бое причинение вреда при любых обстоятельствах, в любой форме и под лю
бым же предлогом. В даосских представлениях насилие есть нарушение приро
ды вещей, естественного ритма жизни. Это опфьюает простор распшрительно-
му толкованию понятия. 

Действительно, вполне можно предположить вероятность таких ситуаций, 
когда «природа вещей» требует тех или иных насильственных действий, само 
воздержание от которых лишь по форме ненасильственно, а по сути — еще бо
лее злостное надругательство над естественностью и спонтанностью. 

Поэтому, в отличие от индийских представлений, в даосизме допускается са
ма возможность насильственных действий, в том случае, если они не вредят 
психологическому состоянию, полагаемому необходимым для практики «со
единения с Дао», в качестве какового рассматривалось сохранение спокойст
вия: «Хотя он [благородный муж ] думает: оружие является орудием несчастья, 
оно не является орудием благородного мужа, но все равно допускает: пользу
юсь, если нет другого выхода. Тем не менее наивыспшм считаю спокойствие и 
равнодушие. Если побеждаю, не считаю это прекрасным» («Дао-дэ цзин» цит. 
по: [66 с. 122]); «Главное состоит в том, чтобы соблюдать спокойствие, а в слу
чае победы себя не прославлять» (§ 31); «Он побеждает и себя не г5)ославляет. 
Он побеждает и не нападает. Он побеждает и не гордится. Он побеждает пото
му, что его к этому вынуждают. Он побеждает, но он не воинственен» (§ 30). 

По-видимому, подобные взгляды распространялись и на сферу человеческой 
психики: меньшим злом представлялось 1фоявление аффекта, в том числе и аг-
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рессии, чем такое насилие над собственной природой, каковым расценивалось 

его подавление. 

В пользу такой точки зрения могут свидетельствовать особенности генетиче

ски связанных с даосизмом направлений традиционных китайских военно-

прикладных искусств, адептами которых нередко становились даосы. Речь идет 

о так называемых внутренних стилях у-шу и в первую очередь о тайцзицюань 

(см [19]). 
Очевидно, что аффектация в условиях боевого единоборства неизбежна. Бо

лее того, она необходима для успеха в данном виде деятельности: «Такие эмо
ции, как гнев, ярость и т. д., х^актерные для ситуации единоборства, позволя
ют специфическим образом настраивать гомеостаз, псиофизиологические реак
ции, стимулировать их для выполнения этой специфической деятельности» [21 
с. 38-39]. Однако особенностью психофизической подготовки адептов упомя
нутых направлений у-ушу становилась установка на внепшее вьфажение эмо
ций, их «выплескивание» при сохранении насколько это возможно эмоцио
нального равновесия: «Отстраненность, невовлеченность даоса в свои «стра
сти» позволяли избегать тех негативных последствий, которые несут бурные 
эмоциональные реакции (прежде всего - расстройство когнитивной сферы) для 
психики... Поскольку эмоции, страсти и другие феномены психической жиз1ш 
человека не являлись уже принадлежностью человека, находящегося в состоя
нии единения с Дао, то он в принципе мог проявлять, скажем, ярость (не быть 
яростным, а именно щ)оявлять ее, вести себя яростно), оставаясь в то же время 
совершенно бесстрастным, совершать какое-то действие и в то же время не пе
реживать его как таковое, то есть находнгься в состоянии не-деяния» [там же с. 
39]. 

Для обозначения такого состояния доктриной вводится понятие «удар без 
усилия» («Дао-дэ цзин» § 69). Сравните также: «Умный полководец не бывает 
воинственен. Умелый воин не бывает гневен. Умеющий побеждать врага не на
падает... Это я называю дэ, избегающее борьбы... Это значит следовать приро
де и древнему началу [дао]» (§ 68); «Кто храбр и воинственен - погибает, кто 
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Храбр и не воинственен - будет жить... Небесное Дао не борется, но умеет по
беждать... Оно спокойно и умеет управлять [вещами]» (§ 73). 

Отметим попутно, что в противовес рассмотренному в первой главе направ
лению в современной западной психологии, рассматривающему в качестве ос
новной меры преодоления негативных последствий агрессии установление кон
троля над чувствами, существует, пользуясь отнюдь не меньшей популярно
стью, и другое. 

В свое время такие исследователи, как 3. Фрейд и К. Лоренц, считавпше, что 
агрессивные действия являются проявлением природных инстинктов, или 
драйвов, основные меры контроля агрессии видели в «истощении и отводе 
спонтанно проистекающей агрессивной энергии» [62; 125]. Поэтому в 60-70-е 
годы XX века пшрокое распространение получили методы вытеснения, пере
мещения и катарсиса, пользующиеся особой популярностью в психотерапии, а 
сама «агрессивная» терапия заняла еще со времен 3. Фрейда прочные позиции, 
которые она удерживает и сегодня. Идея о «катарсическом освобождении» 
предполагает, что «агрессивность может быть вытеснена через наблюдение 
сцен насилия, а также через интенсивные выразительные акты, такие, напри
мер, как избиение замещающей цели или же псевдоакта на реальную цель» [81 
с. 258]. 

Таким образом, бурное выражение эмоций, в том числе и связанных с прояв
лением агрессии, в даосизме, по всей вероятности, окончательной целью пре
следовало избавление от них, что полагалось необходимой мерой на пути к 
«единству с Дао». 

Возвращаясь к типологическим различиям китайской и индийской психотех
ники, напомним, наконец, о «тестовой» функции ахимсы, практиковавшейся в 
ходе ритуала жертвоприношения. Тогда, переживая свое единство с овфужаю-
щим миром, брахмйн испытывал боль и тфедсмертные страдания убиваемого 
животного, как свои собственные, что позволяло ему судить о том, что искомое 
состояние «целости» (arisjya), по сути, преодоление различия между субъектом 
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и объектом созерцания, подготавливающее его к соединению с Брахманом, 
достигнуто. Сложно было бы предположить наличие подобного приема риту
альной практики в китайской культуре, учитывая многочисленные дфевнейшие 
археологические находки, свидетельствуюпще 6 грандиозных по размаху мас
совых захоронениях насильственно умд)щвленных животных, большого коли
чества челяди и охраны вместе с почившим правителем. 

Действительно, в даосской практике мы находим принцшшально иные мето
ды как «единения» с миром, так и «тестирования» готовности к этому состоя
нию. Тестом полагается отсутствие на пути даоса любых помех, преград, кото
рые если он и встречает, обтекает, как вода. В этом смысле, как не парадок
сально, ненасилие также несет тестовую функцию, но принципиально иначе, 
чем в ведийском ритуале. Отсутствие необходимости в насилии — признак «со
единения с Дао». Ср. «Дао-ю цзин»: «Умение обходиться без насилия - это ве
ликая Благодать, это да (воплощение Дао)». Ср. также § 24; 81. 

По мнению Д.Т. Судауки, «идея соучастия или эмпагии, - это интеллекту
альная интерпретация первичного опыта; пока речь идет о самом опыте, в нем 
нет места для подобной дихотомии. Тем не менее, интеллект навязывает себя 
и разрывает опыт, чтобы сделать его пригодным для интеллектуальной 
трактовки, а это - дискриминация и раздвоение. Первоначальное чувство тож
дества тогда утрачивается, интеллекту позволяется идти свойствешшим ему пу
тем, разрывающим на куски реальность. Соучастие и эмпатия являются резуль
татом интеллектуализации. Это способствует философии, не располагающей 
первоначальным опытом» [149 р. 105]. 

Приведенное мнение классика исследования Дзэн кажется абсолютно бес
спорным в системе дзэнского мировоззрения, ведь, согласно тому же автору, 
«Дзэн желает свободного и не обремененного з^а; даже идея единства и цело
стности является препятствием и удушающим силком, угрожаюпщм изначаль
ной свободе духа» [148 р. 41], хотя и весьма симптоматичным с точки зрения 
сложивпшхся стереотипов в отношении ахимсы — идеи, прочно укоренившейся 
в современном массовом сознании как норма общественной морали, утвер-
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лсдающая безусловную ценность человеческой жизни (ср. историографический 
обзор). В связи с Ериведенными цитатами сделаем несколько наблюдений над 
типологическими различрмми в функциях сострадания, характерных дня двух 
культур. 

Как было показано в первой главе, в индийской культуре эмпатия традици
онно включалась в религиозную практику как некий технологический прием, 
применяемый с целью погружения в состояние сознания, которое полагалось 
необходимым для реализации той или иной религиозной прагматики. 

Для дальневосточной культуры подобные функции для эмпатии характерны 
не были. Об этом свидетельствуют как пришщпиально иные приемы, практи
куемые с той же целью, так и сама точка зрения Д.Т. Судауки, не допускавшего 
и мысли о том, что эмпатия может быть чем-то еще, кроме как конвенциональ
ной нормой. Представляется, что такая позиция неслучайна. 

Положения даосской доктрешоБХ в Китае разрабатывались не в конфессио
нально задоснутом культурном пространстве, а в процессе ПОСТОЯЕПЮЙ идейной 
полемики с конфуцианством, влияние которого отчетливо гфослеживается и в 
отношении (причем, как мы помним, резко отрицательном) к «человеколюбию» 
- фактически, синониму сострадания - как к исключительно моральной катего
рии, с точки зрения даосизма, условной, искусственной, не свойственной при
роде («Небу и Земле») и явившуюся рюультатом деградации Дао и Дэ, навязы
ваемой извне и препятсгвующей проявлению спонтакиости 

Итак, если в индийской культуре ненасилие сопряжено с эмоциональным со
стоянием эмпатии, то его даосская практика предполагает отсутствие всяких 
эмоций вообще, а эмпагию традиционно идентифицирует исключительно с 
нормами общественной морали. Таким образом, функционально необходимо
сти в ахимсе в системе даосской религиозной практики не было. Хотя в обоих 
случаях цель такой практики одна - неустанные поиски блаженства Пфвоздан-
ной Всеобщности. 
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2.2 Спехщфшса "распознавания'* 1фишцша ахимсы в китайской 
социокультурной среде 

Хорошо известно, сколь весомую роль ахимса играла в системе индийского 
буддизма. Будду называют «апостолом ахимсы». Данное положеЕше является 
первым предписанием в системе пшла. Оно зафиксировано в «Виная-питаке», 
«Ангуттара-Никае» и ряде других канонических текстов. Включено оно и в 
систему ''восьмеричного благородного пути". Можно было бы уверенно при
числить его к тому кругу идей, объединяющих необозримое количество школ и 
авторов и «составляюпщх неотъемлемую принадлежность каждой из ицдиви-
дуальных систем», который «дает нам право говорить вообще о «буддизме» как 
о характерном буддийском мировоззрении», о чем писал О.О. Розенберг [78 с. 
46], если бы не одно обстоятельство. Открыв, например, энциклопедический 
словарь «Китайская философия» статьи «ахимса» мы в нем не накщем [53]. Но 
ведь широко известно, что буддизм наряду с даосизмом и конфуцианством стал 
органической частью китайской культуры, войдя в синкретический комплекс 
«трех религий» (сань цзяо ^Ш ), где каждое из перечисленных учений 

полагалось дополнением к двум другим. Следовательно, такие 1фаеугольные 
положения религиозно-философской системы буддизма, как принцип ахимса, 
на первый взгляд, должны были бы стать достоянием кигайской философии. 
Однако очевидно, что этого не произошло. Но не позволяет ли это высказать 
предположение об изменении лишь термина ахимса^ пригом, что обозначаемый 
им принцип столь же бережно соблюдается последователями китайского буд
дизма, как и индийского? Однако система боевых искусств, органично вклю
ченная в число традиционных «чаньских (дзэнских) искусств» в религишную 
практику, равно как и влногочисленные случаи участия монахов дальневосточ
ного буддизма в военных действиях позволяют в этом усомниться. 

в Китае утвердился перевод термина ахимса не посредством транслитерации, а передачей точного значения 
(ср. [123 р, 106], по;фо6нее см. ниже). 
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Эти факты будоражили умы не одного поколения исследователей. Оценивая 
несоответствие между данного вида религиозной практикой Дзэн и основами 
буддийской этики, но так и не найдя ему убедительного объяснения, они не 
скупились на эмоциональные замечания, подобно Д.Т. Судзуки, писавшему: 
«Может показаться странным, что Дзэн вошел в 1фовь и плоть японского воен
ного сословия и стал неотделим от самурайского духа. Ведь буддизм, какие бы 
формы он не принимал в той или иной стране, оставался в первую очередь ре
лигией сострадания. Ни разу за всю свою долгую историю буддизм не был свя
зан с войной. Как же тогда могло случиться, что Дзэн уьфепил боевой дух япон
ского воина?» [147]. Таким образом, при попытках объяснеЕшя этих фактов во
зобладало мнение о волевом отказе от фундаментального постулата индийского 
буддизма, коим, вне всякого сомнения, является ахимса. А. Уотс в одном из ос
новных своих сочинений «Путь Дзэн», характеризуя факт принятия самурайст-
вом данной школы буддизма и ее близость идеологии этого сословия, писал: 
«Каким образом миролюбивое учение Будды можно связать с военным искус
ством, - всегда оставалось загадкой для буддистов других направлений. По-
видимому, это шначает полный разрыв просветления с нравственностью» [92 с. 
167]. 

Труды Д.Т. Судзуки и А. Уотса датигруются первой половиной XX в. Однако 
\шеЕше по этому вопросу некоторых современных авторов не претерпело с тех 
пор сколько-нибудь заметного изменения. Такова, например, пюиция, обозна
ченная в книге У.Л. Кинга «Дзэн и путь меча». Солидариз1фуясъ с мнением 
Д.Т. Судзуки, автор отмечает «искажения возвьипенной нравственности и рели
гиозных идеалов», не приводя этому факту никакого объяснения и давая обес
кураженному читателю лишь сомнительное утешение тем, что «подобные ис
кажения имели место не только в японской идеологии и культуре» [52 с. 5]. 

Однако учитывая религиозные мотивы приверженца Дзэн, стремящегося к 
спасению, его сложно заподозрить в намеренном отступлении от Пути, с перво
го же шага по которому он должен был столкнуться с необходимостью следо
вать рассматриваемому принципу. В связи с этим встает вопрос о том, не может 
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ЛИ объясняться возникновение столь своеобразной трактовки принципа зако

номерными процессами, связанными с его восприятием в условиях иной куль

туры. 

Прежде чем обратиться к специфике восприятия принципа необходимо вы
яснить, что он представлял собой к моменту проникновения в Китай, куда он 
был передан в основном в структуре учения махаяны. Учитывая же, что док
трина ахимса сложилась задолго до возникновения этого нахфавления буддизма 
и что именно диалог определяет специфику всего историко-философского про
цесса в Индии, есть все основания рассматривать ахимсу не только и не столько 
как буддийскую идею, сколько как общеиндийский принцип, переданный с 
бударизмом в Китай, Это обстоятельство делает необходимым для корректного 
понимания содержания передаваемого принципа обратиться к краткому обзору 
его эволюции в пределах индийской культуры. 

Говоря о специфике понимания ахимсы в джайнизме нельзя не отметигь, что 
данный принцип там явно культив1фуется (ср, [140]) Следование ему предпола
гает не только бережное отношение к живым существам, спектр которых в дан
ном учении необычайно ппфок (см. «Утт^адхьяна-сутру» XXXVI, 81-82), но и 
находит весьма своеобразное вьфажение в виде ношения марлевых повязок и 
щеточек для спасения микроорганизмов [ibid]. О том, что ахимса — главный по
стулат джайнской доктрины свидетельствует «Ачаранга сутра», утверждающая, 
что любая доктрина, допускающая насилие под любым предлогом, есть «уче
ние недостойных». В отличие от джайнизма, в будщвме, для которого столь 
ярко вьфаженный культ ахимсы нехарактерен, основной акцент переносится на 
практику принципа как психорегулирующего и психотрансформирующего фак
тора в системе буддийской йоги: «В «Абхидхармакоше» (IV) подчеркивается 
значение намерения. Если вы, метясь в тыкву, случайно убили человека, то это 
не убийство. Этот взгляд, очевидно, выдвигается в противовес аргументу джай-
нистов о том, что человек, который убивает, хотя бы и неумышленно, виноват в 
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убийстве, подобно тому как тот, кто касается огня, хотя и ненамеренно, обжи
гается» [76 с. 616]. 

Отмечая этот факт, нередко приводят хфимер самого Будды Шакьямуни, 
умершего, согласно преданию, в результате употребления в пищу блюда го мя
са дикого кабана (сукаратадцвам) («Дигха-никая» II. 187 и ел.). В этой связи не
безынтересно обратиться к пассажу «Суттанипать^>, проводящему водораздел 
между вегетарианством и ахимсой: «Разрушение жизни живых существ, убий
ство и заклание, удавление и похищение, ложные речи, обман и похищение -
вот что оскверняет человека, а не скоромная пища. Необузданность в плотских 
наслаждениях, жадность к сладостям жизни, близкие связи с нечистыми, не
справедливость и неуверенность - вот что оскверняет человека, а не скоромная 
пища» и т.д. Сентенция завершается: «Чистый в чувствах, охраненный во впе
чатлениях, твердый в дхарме, шествует Мудрый, радуясь тому, что прекрасно и 
1фаведно, разрушив все узы, далеко за собой оставив всякое страдание, он ни
когда не привяжется вновь ни к чему видимому и слышимому» («Суттанипата» 
II. 2. 4-12). Скоромной пище противопоставляются также жестокость, грубость, 
клевета, предательство, безжалостность, надменность, неоказание помощи, 
гордость, пустословие, пьянство, лесть, зависть, спесь, несхфаведливость, зло, 
недобросовестность, лживость, двуличие, душевная низость, греховность, не
обузданность в отношении живых существ, хитрость, непочтительность, враж
дебность. 

Нетрудно заметить, что среди пороков перечисляются либо качества лично
сти, ее психологические х^акгеристики, либо поступки, косвенно об этих ка
чествах свидетельствуюпще. Ценностный идеал, обрисованный в завершающей 
части, также психологичен. В приведенном отрывке налицо иллюстрация «изъ
янов чувств», гфеодолеваемых йогической практикой, что подчеркнуто проти
вопоставляется культу и моральной норме. Именно изменение психологическо
го статуса личности является определяюпщм в продвижении по пути к спасе
нию. Роль ахимсы в этом традиционна 
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Итак, coтq)иoлoгичecкий аспект ахимсы в бударийской доктрине определяет
ся главным образом ее включением в систему буддийской йоги, которая, по 
выражению Ф.И. Щербатского, «является почти неизбежной в той части каж
дой [индийской - М.В.] системы, которая назьюается «путь» (марта) и где рас
сматриваются федства перехода из феноменального мира в абсолют» [102 с. 
218]. При этом «все способы, которые применяются для того, чтобы помочь 
сознанию сосредоточиться на одной единственной точке, более или менее оди-
1ШК0ВЫ во всех философских системах. В них нет абсолютно ничего буддий
ского» [там же с. 213]. 

Таким образом, в религишно-практической доктрине буддизма о «пути» 
(марта), точнее в ее предварительной части накопления добродетелей (самбха-
ра-марга) ахимса вьшолняет традиционные психотехнические функции, харак
терные и для других индийских систем, а именно, способствует абстрагирова
нию от внешнего мира, сдерживанию чувств, успокоению, наконец, взращива
нию эмпатии по отношению к любому объекту окружающей действительности 
(что связано с основополагающим представлением о мире-страдании), способ
ствуя тем самым, с одной стороны, реализации указанных задач, а с другой, 
преодолению различий между субъектом и объектом, необходимому для слия
ния с Абсолютом. 

Что касается философии, то есть основания говорить о нравственном совер
шенствовании в целом как о материале рефлексии. Здесь главным источником 
традиционно служит не палийский канон, а более поздний труд — «Абхидхар-
макоша» Васубандху. Данный источник считается систематическим изложени
ем «Абхидхармавибхана-шастры», которая в свою очередь представляет собой 
комментарий на «Абхидхарму» Сарвастивады - одной из самых ранних буд
дийских пшол. Данный источник также отражает функции ахимсы в системе 
буддийской йоги. Согласно ему, 1фавстве1шое совершенствование человека 
представляет собой вытеснение из потока (сантана) положительными (кушала) 
свойствами отрицательных (акушала). Причем уже само наличие отрицатель
ных свойств в сангане загрязняет весь поток. При этом свою чистоту теряют 
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все элементы, и даже центральный из них - виджняна (чистое сознание) также 
подвергается загрязнению (клеше) («Абхцдхармакоша» П. 54. 57; IV. 9; V. 12). 
Один класс загрязнения - дришти-хейа - может быть преодолен познанием, а 
другой - бхавана-хейа — только йогой, или самадхи (там же, L 40). Показатель
но при этом, что сама йога является нравственно-безразличным элементом. Все 
это подтверясдает предположение о вытеснении в соответствии со «стратегией 
несовместимых ответов» любых аффектов, препятствующих сосредоточению и 
познанию, эмпатией (несомненно, положительным свойством личности в сис
теме буддийского мировоззрения) в процессе йогической практики. 

В маха5ше, как известно, отношение к ахимсе претерпевает изменения в свя
зи с критикой идеала архата. Архату прежде всего вменяется в вину его эгоцен-
тричность, которой противопоставляется альтруистический идеал бодхисат-
твы.̂  Однако несмотря на то, что ахимса как нравственная добродетель уступа
ет свое место дане и каруне, в системе религиозной практики она продолжает 
занимать прежнее место, Архатство в махаяне выступает как часть пути бодхи-
сатгвы. На второй ступени пути («незагрязненность» — вимала) бодхисаттва 
овладевает совершенством нравственности "шила", которое и представляет со
бой освоение классического «восьмеричного пути». 

Как мы помним, все способы применяемые в индийской культуре для сосре
доточения, «более или менее одинаковы». Поэтому в махаяне в связи с усиле
нием значения психологического фактора роль ахимсы как одного из методов 
сосредоточения только усиливается, в то время как ее роль как морального 
фактора, фактора общественной регуляции, ценностного ориентира ослабевает. 

Выход среди других добродетелей на первый план каруны (сострадания), не
сколько потеснившей ахимсу, представляется знаменательным тем, что отража
ет очередной шаг в эволюции индийской психотехники. Теперь для практики 
эмпагии и, как следствие, преодоления барьера между я и не-я нет необходимо
сти не только в предварительном созерцании ритуального убийства, но и вооб
ще в упоминании о насилии, которое предполагает ахимса (напомним, озна-

Наиболее ярко критика ^хата представлена в Вималакирти-нирдеша-сутре и в Саддхгфма-пундарика-сутрв. 
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чающая воздержа^е от насилия под влиянием эмпатии). По-видимому, это 
взаимосвязано с изменениями в философии махаяны, для которой становятся 
характерны представления о том, что абсолют имманентен миру, в связи с чем 
изменилось и назначение йоги. Как писал Ф.И. Щербатской, «мистическая сила 
йоги призьшалась теперь не для того, чтобы произвести подлинное изменение в 
строе вселенной, а для того, чтобы изменить ложные воззрения неискушенных 
людей интуицией того, что абсолютно реально» [102 с. 233]. Так был совершен 
еще один шаг от ритуала и его практики в сторону обмирш^ления йоги. 

Состояние, в которое вступает бодхисаттва на второй ступени совершенство
вания в результате освоения «восьмеричного пути», в основе которого лежит 
щ)актика ахимсы, содействующая абстрагированию от внешней действительно
сти, успокоению и конценграции, - это «способность к любви и радости» [47 с. 
67]. 

Культ в махаяне будд и бодхисаттв означает, что последователи испытывают 
по отношению к ним возвышенную любовь и отождествляются с ними (это оз
начает: «Я - бодхисаттва, жертвенный и сострадательный», что отражает об-
Шую для рассматриваемого периода тенденцию, учитывая активно практикуе
мый к этому времени в индуизме пршщип бхакти (ср. [29 с. 495]). «Во^дя в об
раз» жертвенного бодхисаттвы, точнее осуществив соответствующую религи
озную трансформацию личности, адепт вне всякой связи с насилием способен 
испытывать перманентное чувство эмпаппни по отношению ко всему миру и тем 
самым более успешно преодолевает грань между субъектом и объектом, что 
полагается необходимым для соединения с Абсолютом. 
Напомним также, что эмпатия - непосредственный эмоциональный отюшк на 
переживания другого лица, вне зависимости от содержания этих переживаний, 
будь то страдание или любовь. Эмпатия - это не только сострадание, но и сопе
реживание в самом широком контексте. Эротический компоненг, широко пред
ставленный в это время в индийской религии, принцип бхакти, предполагавший 
ответные чувства к преисполненному любви к верующему божеству, не меньше 
сострадания содействовал преодолению субъект-объектных отноше-
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НИИ, равно как и преодолению агрессивности (ср. «стратегию несовместимых 
ответов»). 

Таким образом, в махаяне, в форме которой буддизм преимущественно ут
вердился в Китае, ахимса сохраняет свою традиционную роль лишь на предва
рительном этапе, связанном с транквилизацией, исчерпанием аффектов. 

* * * 

Представление о специфике восприятия доктрины ахимса в Китае можно по
лучить из текста под названием «Фань-ман-кинг» ( ^ ЩШ X или «Brahma-
jala-stttra» («Сутра о сетях Брахмы»), который традиционно рассма1ривается в 
Китае как Виная-питака махаяны [120 р. 30; 132 р. 133]. Он представляет инте
рес в силу нескольких причин. 

Я. дэ Гроот х^актеризует этот текст как пользующийся в современном Ки
тае исключительной популярностью [132 р. 133]. Однако главной причиной 
нашего интереса к тексту «Фань-ман-кинг», перевод которого приписывается 
никому иному, как знаменитому Кумарадживе, является тот факт, что при бли
жайшем рассмотрении индийский текст «Brahma-jala-sotra» оказался кроме на
звания не имеющим ничего общего с китайской «Виная-питакой» махаяны. 
Дальнейшие изыскания показали, что «Фань-ман-кинг» был, скорее всего, со
ставлен в Китае в период с 420 по 502 гг. [120 р. 30], а следовательно, макси
мально представителен как источник, отражающий х^актерные особенности 
реального восприятия носителями китайской культуры излагавшихся в нем 
идей, в том числе идеи ненгюилия, которой в нем уделено немало внимания. 

Первая обращающая на себя внимание особенность текста — это форма изло
жения. Его положения представлены в виде системы чрезвычайно жествонх 
предписаний. Подобная форма изложения идей была, мягко говоря, не вполне 
характерна для индийской культуры, где было распространено представление 
об относительности писаного закона и примате внутренних убеждений перед 
ним, в том числе и в отношении ахимсы. Сравните, например, эдикты Ашоки: 
«Продвижение людей на пути дхармы достигнуто двумя способами: ограничи-
ваюпщми предписаниями, касаюпщмися дхармы, и внутренним убеждением. 
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Из этих способов ограничивающие предписания не столь важны, гораздо важ
нее внутреннее убеждение. Ограничивающие предписания - это, когда я, на
пример, указываю: «Таких-то животных убивать не следует! - и другие подоб
ные ограничения, установленные мною. Однако благодаря внутреннему убеж
дению люди гораздо больше продвигаются по пути дх^мы в том, что касается 
нанесения вреда живым существам и неубиения животных» (колонный эдикт № 
7). Вообще, законы в Индии носили, как правило, рекомендательный х£фактер. 
Показательно, что большинство шлок в них написано в желательном наклоне
нии - оптативе. Несомненно, это справедливо и для отношения к морали и пра
ву в буддизме. 

Понимание относительности закона, конвенциональных норм характерно и 
для махаяны: «Великосущий бодхисагтва, Субхути, не должен держаться ни 
дхармы, ни не-дхармы. Поэтому Татхагата говорит изречение с намеком: «Те, 
кто знает, что рассуждение о дхармах подобны плоту, должны оставить дхармы 
и не-дхармы» (Ваджраччхедика-праджняпарамита-сутра §6). 

Форма изложения идей, характерная для текста «Фань-ман-кинг», больше 
соответствует конфуцианской традиции. Но форма изложения идей сутры 
вполне достойна их содержания. Создается ощущение, что рассматриваемый 
текст каждым иероглифом утверждает не буддийскую мораль, а высший прин
цип Конфуция о соблюдении ритуальной нормы ли. То же отмечает и когкосен-
тирующий текст Ян дэ Гроот: «Две добродетели всегда стояли на первом месте 
в Китае среди всех этических предписаний - сяо и чжун, или ^зоговорочное 
подчинение, уважение и послушание всем представителям власти от императо
ра до родителей и учителей. «Фань-ман-кинг» также делает упор на них, пропо
ведуя их с особым вниманием снова и снова на каждой странице» [132 р. 138]. 

Действительно, чего только стоят пассажи подобные следуюгцим: «Когда 
Шакьямуни обрел окончательное просветление, сидя под деревом бодхи, пер
вое, что он сделал, он сформулировал правила «Пратимокшы» бодхисаттвы, 
которые требуют соблюдение сыновней почтительности и послушания по от
ношению к родителям, учителям, монахам, а также Трем Драгоценностям (Буд-
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де. Дхарме (закону) и Сангхе (монашеской обпщне) - М.В.). Когда почтитель
ность и послушание доведены до своего полного совершенства, тогда почти
тельность получает характеристику моральных заповедей» (щгг. по: [120 р. 30]) 
или: «Мы должны быть преисполнены сыновних чувств, послушания и состра
дания по отношению к нашим родителям, нашим братьям и другим родствен
никам», «Если мы дети Будды, мы должны постоянно поддерживать ревност
ное желание быть преисполненными сыновних чувств и послушания к нашим 
родителям, учителям и, монахам и Трем Драгоценностям» (циг. по: [ibid р. 34]), 

Несмотря на то, что по своим фзшкциям текст представляет собой свод зако
нов для монахов, как было нами отмечено вьппе (при рассмотреЕШИ индийской 
«Пратимокши»), они, разумеется, не могут противоречить положениям доктри
ны. Следовательно, включенные в него правила отражают китайскую спещ1фи-
ку понимания этих положений. 

В одной из заповедей спещ1ально оговаривается случай, «если бодхисаггва(!) 
позволит себе со спокойным сознанием убить живое существо». Это деяние оп
ределяется как преступление и за него полагается наказание — изгнание из об-
пцшы. Судя по этому отрывку, бодхисаттва воспринимается составителями 
текста как существо, которое может использовать свои преимущества во зло, а 
не как носителя самых высоких степеней добродетели, кто самим своим со
стоянием обязан в том числе неустанной практике ахимсы. Демонстрируемое в 
тексте представление о бодхисаттве свидетельствует об отсутствии адекватного 
понимания психологического аспекта ахимсы, характерного для индийского 
буддизма. Кроме того, сама идея о возможности спонтанного проявления аг
рессии на внешнем уровне при сохранении «спокойного сознания» характерна, 
как было показано выше, именно для даосской психотехнической традиции. 
Интересно объяснение текстом мотивов, которыми должен руководствоваться 
адепт, воздерживаясь от употребления в пищу живых существ. Запрет объясня
ется тем, что это живое существо может быть его отцом или матерью в другом 
рояздении. Нетрудно заметить, что такое объяснение также соответст-
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вует скорее конфуцианской норме «сыновней почтительности» (сяо), чем при
нятым в индийской культуре представлениям. 

В связи с упомянутой заповедью важно упомянуть и о существовании в ки
тайском буддизме доктрины неуничтожимости духовного начала (шэнь бу ме 
#^i?c )• До расгфостранения буддизма в Китае не было теорий бессмер
тия дупш и вообще представлений о душе как об отдельной от тела субстанции. 
Поэтому анатмавада - одна из основополагающих доктрин буддизма - была 
понята неадекватно благодаря учекипо о карме, воспринятой как доктрина, 
предполагаюпщя наличие в человеке вечного и неуничтожимого духовного на
чала, что по сути совпадало с самыми грубыми формагион индуистской агмава-
ды (учения о душе). Однако такая теория неуничтожимости духа в Китае в Ш-V 
вв. и была воспринята как собственно буддийская [89 с. 4-5]. Подобное пред
ставление о душе и карме в свете этой доктрины, на наш взгляд, характерно и 
для текста Фань-ман-кинг. Из такого понимания проблемы вшдаяния происте
кает, по-видимому, еще одна характерная особенность представлений, отра
женных в тексте. Она касадтся мотивов, которыми должен руководствоваться 
адепт, воздерживаясь от употребления в пищу живых существ. Запрет объясня
ется тем, что это живое существо может быть его отцом или матерью в другом 
рождении. Вместе с тем, такое объяснение соответствует скорее конфуциан
ской норме «сыновней почтительности» (сяо), чем принятым в индийской 
культуре представлениям. 

Весьма своеобразную трактовку получает идея неврежения на ментальном 
уровне, которая выражается в положении о запрете убийства «путем заклина
ний, проклятий и колдовства», истолковывая непричинение насилия в мыслях в 
духе самой примитивной магии, игравшей, как известно, заметную роль в сис
теме китайских религиозных институтов [33 с. 61]. 

33-я заповедь запрещает смотреть на оружие, полки, воинов, командиров, 
разбойников и повстанцев. Это также наводит на мысль об ее истолковании в 
духе соблюдения конфуцианской этико-ритуальной нормы ли: не следует ни 
смотреть, ни слушать, ни говорить несоответствующее ли («Лунь Юй» XII, § 1). 
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Трактовка сутрой «Фань-ман-кинг» доктрины о недопустимости применения 
насилия воплощает, на наш взгляд, конфуцианские идеалы гума]ЕШости, или че
ловеколюбия (жэнь iz ), должной справедливости (и ^ , X ), взаимности, 
или преданности (чжун j^^ ), великодушия, или милостивости (щу ̂ ^ ), брат
ской любви (ди, ти -j:̂  ), сьгаовней почтительности (сяо ти Щ"^ ) и дф. 
Эти идеалы, в своей конфуцианской трактовке, имеют исключительно соци

ально-этическую природу, носят характер цринятых в обществе MqpaflbHUx 
норм. Сравните китайский вариант классического «золотого правила нравст
венности»: «Когда Чжунь Гун спросили о смысле гуманности (жэнь), учитель 
сказал: "Не делай другим того, чего не желаешь себе"» («Лунь Юй» ХП, § 2) 
или: «Человек, исполненный гуманности, — это тот, кто, желая поддержать себя, 
поддерживает других, а желая совершенствовать себя, совершенствует других. 
Быть способным относиться к другим, как к себе самому, - вот что можно на
звать путем следования человеколюбия» («Лунь Юй» VI § 28). 

Такая трактовка подменяет характерное для индийской культуры представ
ление об ахимсе как об одном из методов психологического тренинга с целью 
обретения собственного спасения. Ключ к разгадке причин этой подмены воз
можно кроется в том же отрывке из «Лунь Юй». Учитель на вопрос о том, что 
такое человеколюбие, отвечает: «Сдерживать себя, с тем чтобы во всем соот
ветствовать требованиям ритуала (социального - MB.), - это и есть человеко
любие» («Лунь Юй», XII § 1). Как вщщм, оба компонента: сдерживание чувств 
и гуманность - присутствуют как в доктрине ахимса, так и в конфуцианском 
положении. Отличие лишь в мотивах, но это отличие коренное. 

Интересно отметить, что относящиеся к общекитайским5категории конфуци
анской философии по своему происхождению также восходят к религиозному 
ритуалу. Так, центральная конфуцианская категория ли ( f L ), сочетающая 
в себе два основных смысла: "этика" и "ритуал", - имеет этимологическое зна
чение "культовое действие с сосудом". По своему начертанию иероглифиче
ское изображение ли близко к понятию ти ("тело", "сущность", "субстанция"). 
В основе графического изображения обоих иероглифов — изображение риту-
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ального сосуда. До сер. I тыс. ли полагалось фактором как культуросозидания, 
так и космоупорядочения, основывающийся на религиозном ритуале.' Однако и 
понятие ли, и другие подобные общекитайские категории в учении Конфуция, 
идентифищфовавшего свое учение с мудростью "святых-совершенномудрых" — 
полумифических хфавителей, - вьфаженной в древних канонах "Шу цзин" и 
"Ши щин", ползлчоили исключительно социально-этическую трактовку. Изна
чальная ориентация на исторический гфецеденг и жесткая регламентахщя эти
ческих норм стали фуццаментальной характеристикой конфуцианства В ре
зультате понятие ли было истолковано как правила регулирования социальных 
отношений, став н^яду с прочими нормами предметом постоянной 1фигики со 
стороны даосизма, подчеркивавшего их искусственность и хфогивопоставляв-
шего им принцип следования природному естеству (дзыжань g ^ ) [55 с. 168]. 

Таким образом, в рассмотренном тексте доктрина индийской ахимсы, по су
ти, подменена несколькими положениями китайской этики. На наш взгляд, это 
обстоятельство может свидетельствовать в пользу той точки зрения, что в Ки
тае положение об ахимсе воспринималось исключительно как предписание мо
рали в духе конфуцианских этических представлений без учета ее психологиче
ского и сотд)иологического контекста, т.к. как известно, в Китае нормы морали 
являлись самостоятельной ценностью вне их связи с теорией спасения [33 с. 
107], которая к тому же была слабо развита автохтонной традицией. В KJarae 
существовала мощная автохтонная этическая система - конфуцианство. При
мечательно, что если большинство буддийских терминов передавалось при по
мощи понятий даосской философии, то, по-видимому, исключительно этиче
ский, по мнению составителей «Фань-ман-кинг», вопрос о недопустимости на
силия, трактуется в этом тексте в духе именно конфуцианской морали. 

Предположения по поводу интерпретации ахимсы получают неоспоримое 
подтверждение в приводимой К.К.С. Чэном серии текстов, относянщхся как к 
китайской будщгйской традиции, так и к конфуцианству. Все они ципфуют 

Налицо чфтытипож}гического сходства с ведийским ритуалом: отождествление человека с обьв1Етами ритуа
ла, придания действиям с ними космогонического значения^ соотнесение "событий" на небе и в ритуале. 
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текст под названием «Тьи-юй По-ли-кинг» (4:|- яЩ д/5 ^^| ,?; £̂  ), составлен
ный в период Северной династии Вэй. Данный текст, авторство которого в дей
ствительности принадлежит китайскому монаху по имени Тьан-кинг (460 г.), 
претендует на пфевод навестной буддийской сутры "О Трапуше (Ггарша) и 
Бхаллоике (Bhallika)" (Виная 1. 4). Сюжет сутры о беседе двух торговцев с Буд
дой, отдыхавпшм под древом бодхи (просветления), на тему тщегы стремления 
к удовольствию от жизни хорошо известен из многих других источников (пре
жде всего палийских). Кигайский псевдоперевод этой сутры под названием 
«Тьи-вэй По-ли-кинг» пользовался в Китае значительной популярностью благ-
год£фя доступному для широкой публики языку, на котором он был составлен. 

Для нас рассматриваемый текст представляет интерес главным образом тем, 
что в нем была совершена попытка соотнести пять основных буддийских запо
ведей (ахимсы, запрет воровства, прелюбодеяния, лжи и употребления вызы
вающих опьянение напитков) с пятью нормами конфуцианства (человеколюби
ем, должной справедливостью, соблюдением правил приличия, познанием и 
правдивостью). Такая ссылка, например, появляется в тексте, цитарующем 
«Тьи-вэй По-ли-кинг», который приписывается известному учителю одной из 
школ китайского буддизма: «"Не убивать" сочетается с "человеколюбиеь^*, "не 
красть" сочетается с "должной справедливостью", "не прелюбодействовать" 
сочетается с "соблюдением правил приличия", "не пить опьяняюпщх напитков" 
сочетается с "познанием", а "не лгать" сочетается с "правдивостью"» (цит. по: 
[120 р. 57]). Несмотря на некоторые разночтения в цитатах, в отношении ахим
сы соответствие с жэнь (человеколюбием, или гумавоностью), устанавливается 
во всех девяти приводимых К.К.С. Чэном текстах, ссылающихся на данный от
рывок из «Тьи-вэй По-ли-кинг» (ср. [ibid р. 59]). В некоторых текстах как чело
веколюбие рассматривается не только ненасилие, т. е. ахимса, но и сострадание 
(ср. [ibid р. 58]), что еще раз подчеркивает то обстоятельство, что в Китае имело 
место распознавание психологической по своей природе индийской заповеди 
ахимсы как исключительно социально-этической; близкой конфзщианским. Это 
получило поддержку и у самих конфуцианских авторов: «Вводная часть буд-
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дийских писаний основана на пяти запретах, которые согласуются с пятью 
нормами в нашей светской литературе. Так, человеколюбие тождественно не 
убивать... и т. д. А Вэй Шон (506-672), составитель официального Вэй-шу 
(толкования конфуцианских канонических текстов i^ 45 ), проципфовав 
тот же пассаж в «Трактате о буддизме и даосизме», гфиходит к выводу: «В 
главном это соответствует конфуцианским нормам. Различия только в терми
нологии» [ibid р. 58-59]. 

К.ЬСС. Чэн считает, что подобное соотнесение буддийских заповедей с тра-
ДИЦИ0ННЫ&Ш нормами морали щ)едставляют собой попытку буддистов привес
ти свою этику в соответствие с конфзщианской [ibid р. 55], хотя, как представ
ляется, речь идет, скорее, о попытке ее осмысления посредством описания тфи 
помощи знакомых положений автохтонной традиции. Судьба ахимсы в Китае 
соответствует описанному Ю.М. Лотманом феномену текста, «попавшему из 
другой культуры». «В этом случае, - писал он, - мы имеем дело с 
'̂ неправильнымиГ или непонятньшпя текстами, в отношении которых Ефедпола-
гается презумпция осмысленности», способствуя созданию новых правил по
рождения высказываний [63 с. 568], что в дальнейшем и произошло с доктри
ной индийской ахимсы в рамках чаньской этики. Действительно, восприни
мающий механюм культуры основан на неизбежном сопоставлении, установ
лении соответствий между элементами воспринимаемого текста (в данном слу
чае, буддийской доктрины) и элементами, составляюш;ими код этой культуры. 
В данном случае при «считывании» была допущена ошибка, когда элемент, от
сутствующий в коде был «распознан» как «свой» и щ)и построении дальнейпшх 
высказываний имела место подмена понятий: ахимса как психотехнический 
прием бьша подменена положением конфуцианской этики. 

В некоторой степени этому могла способствовать и утвердившаяся традиция 
передачи на китайский язык термина ахимса при помощи иероглифов ?f> Щ (ср. 
[123 р. 106]) (бу хай) - букв, не вредить, не губить, не причинять вред [54 с. 
459, 89]. Передача при помопщ транслитерации, как представляется, могла бы 
подчеркнуть специфику понятия, обозначаемого термином ахимса и в меньшей 
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мере способствовать столь вольным его трактовкам в духе конфуцианской мо

рали. 
*** 

Широко известно, что судьбы китайского буддизма во многом были опреде
лены логикой процесса перехода этого зрения в иную культурную среду. Изна
чально интерес к буддизму в Китае касался в первую очередь онтологических и 
гносеологических проблем. Основным итогом восгфиятия буддизма в Китае, 
как правило, называют обогащение учения даосизма новыми философскими 
идеями, позволившими осмысливать результаты богатой даосской практики. 

Что же до судьбы последней, обращение к учениям школ кигайского буд
дизма (в сложившемся противопоставлении их «буддизму в Китае» (qp. [96 с. 
265]) демонстрирует торжество даосских методов медитации над индийскими. 
Это сввдетельствует в пользу того, что для китайских буддистов именно рели
гиозная 1фактика являлась критерием истины. Причем речь вдет о давно сло
жившейся и освоенной традиционной даосской практике, а не чужеродной, ти
пологически принципиально иной (ср. выше) и, по-видимому, в «период пере
хода» так до конца и не воспринятой (в чем, очевидно, и не быспо острой нуж
ды) индийской. 

Обычно искажения буддийских понятий связываются в пфвую очереда с на
чальным периодом проникновения учения в Китай (I — IV вв.), когда оно рас
сматривалось как разновидность даосизма, в отношении его происхождения 
господствовала легенда «о просвещении варваров», согласно которой учение 
буддизма - результат щюповеди Лао-цзы «Дао-дэ цзина» во время его по^дки 
в Индию, а также осуществлялся перевод на китайский индийских терминов, 
передаваемых через те или иные понятия даосской философии и интерпретация 
будцийских сочинений на основе идей даосизма методом гэ и («толкования по 
аналогии») [там же с. 265]. 

В следующий же период реинтерпретации буддизма в Китае (V век), связан
ный с деятельностью Кумарадживы и его учеников, была предпринята попытка 
устранить неадекватное гфедставление о некоторых концепциях буддизма или 
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подкрепить уже сложившуюся интерпретацию некоторых из них [72 с. 141]. 
Однако именно в это время и закладываются основы приоритета даосских ме
тодов достижения единства с абсолютом перед индийскими, что достигнет апо
гея в учении школы Чань. 

Так, утверждением метода «внезапного гфосветления» китайский буддизм, 
как хорошо известно, во многом обязан деятельности Дао-шэна (кит. 

Ш^ 355-434) - знаменитого переводчика и толкователя сутр китайского 
буддизма. Одна из проповедуемых им идей, которую Д.Т, Судзуки назовет «ре
волюцией в индийском буддизме» (цит. по: [45 с. 17]), состояла в том, что со
стояние будды не может быть достигнуто путем постепенного обучения и прак
тики [119 р. 119-120]. Согласно Дао-шэну, достижение такого состояния «явля
ется мгновенным актом, подобнБЛМ прыжку через глубокую пропасть. Человеку 
либо удается совершить такой прыжок, и тогда он обретает состояние будды во 
всей его цельности в этом теле, либо не удается, и тогда он остается таким, ка
ков он есть. Промежуточных ступеней не существует. Ведь достигнуть состоя
ния будды — значит слиться с у («отсутствием»), или, можно сказать, со «все
ленским сознанием»...Невозможно сегодня обрести единство с одной его ча
стью, а завтра с другой. Единство означает единение со всем целым. Ничто 
иное цельностью не является» [96 с. 273]. Сравните ведийский ритуальный 
опыт постепенного «вживания в образ» и самоидентификации с отдельными 
объектами как предшествующей единству с Брахманом (см. выше). Несмотря 
на ссылки на «найденную» или «позже переведенную» 23-ю главу буддийской 
«Махапаринирвана сутры», по-видимому, добавленную туда позже (см. [89 с. 
15-16]), согласно которой все живые существа обладают изначально пробуж
денной природой будды, очевидны даосские корни воззрения автора на практи
ку обретения Вселенского Единства. 

Интересна и концепция «видения природы будць1», в котором прочитывается 
опыт «слияния с Дао»: «Это «видение» есть не что иное, как внюапное про
светление, ибо природа будды не может быть разделена; поэтому, ее можно ли
бо увидеть целиком, либо не увидеть вовсе. «Видеть» природу будды — значит 
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стать с ней одшш, ибо ее нельзя увидеть извне» [96 с. 274-275]. Налицо апел
ляция к опыту постижения, пользуясь выражением М. Элиаде, «Великого Од
ного» причем к даосскому как, по мнению данного автора, единственно истин
ному. Впоследствии в этих воззрениях обретет благодатную почву учение и 
хфактика школы Чань [53 с. 101]. 

Другой знаменитый ученик Кумарадживы Сэн-чжао (384-414), автор тракта
та <<Мудрость неведения», комментируя «Муламадхьямака-карика» Нап^джу-
ны, определял праджню как «"озаряющую силу неведения", выявляющую ис
тинную реальность: «Поэтому мудрец подобен пустому пространству. Он без
различен к знанию (сравните значение знания в индийских поисках спасения: 
«Каждый уничтоженный образчик "неведения" - это шаг на пути к свободе и 
блаженству» [105 с. 79]). Он живет в изменчивом мире потребления, но при 
этом прицерж1юается принципов бездеятельности ... Он молчалив, одинок, 
бессодержателен и открыт. Состояние его бытия нельзя облечь в слова. Более о 
нем сказать нечего» (цит. по: [43 с. 83]). 

Х^актерно, что перед тем, как стать учеником Кумарадживы, Сэн-чжао изу
чал Лао-цзы и Чжуан-цзы [96 с. 270], что явно повлияло на становление его ми
ровоззрения. В Китае его называли «патриархом ппсолы медитации» [43 с. 83]. 
Собственный медитативный опыт (даосский по сути) был для него критерием 
истины: «Непостижимое обретается через интуитивный опыт, отсфывающий 
видение Срединного Пути» (цит. по: [там же]). Сэн-чжао, как впрочем, и ос
тальные ученики Кумарадживы, не скрывал неприятия типологически иного 
пути к просветлению. Так, комментируя порицание, полученное Ш^ипутрой 
за практику хинаянистских методов медитации в «Сутре о Вималакирти», он 
отозвался о нем как о «безмерно полезном» [141 р. 139]. 

Современнику Дао-шэна и Сэн-чжао Хуэй-юаню (ум. 416) принадлежала 
идея о том, что если следовать по сути даосским (см. выгпе) «принципам у-вэй 
иу-синь( 5Ё/̂  5£̂С»* ), то даже совершая различные действия, не бу
дешь жаждать ни вещей, ни цепляться за них. А раз следствие, или воздаяние, 
к^мы обусловлено жаждой или привязанностью, то и карма в таком случае не 
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навлекает воздаяние» [96 с. 272-273]. Налицо ссылка на опыт <фассеянного 
осознания» даосизма, типологически противоположный сосредоточению ин
дийской йоги. Идеи Дао-шэна, Сэн-чжао и Хуэй-юаня, как известно, подгото
вили почву для возникновения учения и практики Чань-буддизма. 

Если даже восхфиятие идей буддийской йоги явно верифищфовалось даос
ским опытом, то что же говорить об отношении к социально-этагаеской про
блематике буддизма, особенно тфинимая во внимание сложившееся в даосизме 
отношение к положениям конфуцианской этической доктрины как к суть кон
венциональным понятиям, препятствующим спонтанности дзЕлжань и дости
жению единства с абсолютом (ср. выше).* Отчасти этому могла способствовать 
и извесппгая амбивалентность индийского буддизма в отношении ахимсы, кото
рая одновременно рассматривалась и как психотехнический прием йогической 
практики для ищуошх спасения монахов, и как социально-этическое положение 
для «сочувствующих» мирян (упасака), этого спасения не сулящего. Разобран
ный выше текст «Фань-ман-кинг» и цитаты из «Тьи-вэй По-ли-кинга» по1Шзы-
вают, что именно в последнем понимании она была «распознана» в Китае. 

Последнее, что хотелось бы отметить в связи с ролью реингерпретации буд
дизма для последующих судеб ахимсы в Китае, это доктрина Дао-шэна о том, 
что «доброе дело не имеет воздаяния», основанная на утверждении о том, что 
практика «отсутствия сознания» (у-синь) и «безустановочной спонтанной дея
тельности» (у-вэй) не вызывает привязанности к вещам, а значит, к^мы [там 
же с. 276]. Вспомним даосские представления о том, что лишь самоестествен
ным поведением, путем реализации в нем названных принципов совершенно-
мудрый бессознательно воплощает высшее представление о добре как о естест
венности (дзыжань) в противовес любым конфессиональным по своей природе 
нормам общественной морали. 

* Вспомним и известный "сааиоцентризм", характерный для К1ггайской культуры, проявившийся в конц1№Ции 
Срединного государства - Китая как очага щпътуры, окруженного с четырех сторон света варварами, - опреде
лявший нескопысо высокомерное отношение к иноземным концепциям, и легенду "о просв^ц^ши варваров" во 
время поездки Лао-цзы на Залад, предполагавшую нео&содимость освобождать истинное учение послещнего, 
распознаваемое в буддизме, от чужеземных "искажений". Все это способствовало довольно вольному обраще
нию с буддийскими идеями. 
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Учитывая, что по сути этическому понятию «доброго дела» может быть при
дано сколь угодно пофокое толкование, значение данной доктрины в сочетание 
с даосской идеей о том, что лучше спонтанно проявить агрессию, чем совер
шать насилие над своей природой для дальнейшей экзегетики ахимсы стано
вится фатальным, особенно если принять во внимание, что и социальный идеал 
Конфуция жэнь (гуманность), что «означает любить других» («Лунь Юй» XII 
22), с которым, как было показано, в Китае отождествлялась ахимса, в принци
пе также не исключает насилия, в том числе и во имя этой любви. 

Сравните чаньскую идею о том, что лучше убить злодея (повинуясь первому 
естественному движению души, т. е. спонтанно - дзыжань), чем попуститель
ствовать ему, положение чаньской трудовой этики о необходимости занятия 
сельскохозяйственными работами, неизбежно сопровождаемыми массовой ги
белью живых существ, ввиду нужности этого занятия для других живых су
ществ и т. п. (ср. [75 с. 139]). 

Итак, будучи воспринятой как социально-этическое хфедписание, ахимса как 
практика йогического метода транквилизации и абстрагирования от внешнего 
мира в пределах китайской культуры не получила сколь-нибудь заметного рас
пространения. Однако связанное в махаяне не столько с практикой ахимсы, 
сколько с каруной (активным состраданием) преодоление б^ьера между субъ
ектом и обьектом было восгфиняго в Китае как метод не только буддийской 
медитации, но и вошло в практшсу позднего даосизма и философию сюань сюэ 
[55 с. 128]. В хфеделах китайской культуры значение ахимсы как психотехни
ческого приема было окончательно сведено к нолю. Что же до ее традиционных 
в Индии функций, связанных с успокоением, то можно предположить, что в ки
тайской махаяне они восполнялись исключительно посредством практики ка-
руны, а также активной любви. Напомним, что «стратегия несовместимых от
ветов» и любовь рассматривает в качестве средства снятия агрессивности. Ве
роятно, традиционная практика с этой целью ахимсы в Индии обьясняется 
влиянием ведийской психотехники, связанной с ритуалом жертвоприношения. 
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ЗАКЛЮЧЕНИЕ. 

Итак, щ)оведенное исследование, как представляется, позволяет сделать сле-

дуюпще выводы: 

1. Среди многочисленных функций, принадлежавпшх принципу ахимсы в 
индийской культуре и религии: этико-социальной, щ)авово^ дисциплинар
ной, эмической, сотериологической, практико-религиозной, психотехниче
ской, - именно прагматическая, практико-психологическая представляется 
исходной. Эмическая, сотериологическая функция рассматриваемого прин
ципа возникла ранее лрочих и изначально была тесно взаимосвязана с его 
практико-религиозной, практико-психологической функцией. Прочие же ас
пекты учения об ахимсе (сотериологический, этический, онтологический) 
предстают более поздним явлением, ршультатом рефлексии на первичное, 
психотехническое ядро ее формировавшейся доктрины. При этом важно от
метить, что практико-психологический аспект доктрины ахимсы и его ис
ходная и преобладающая роль в системе древнеиндийской культуры, по-
видимому, никогда не пре1фащал подразумеваться, хотя и не всегда обсуж
дался эксплицитно. По сути, он явился дериватом для различных систем 
древнеиндийской философии последующих эпох, в том числе и буддийской. 

2. Практико-психологическая функция принципа ахимсы в системе древне
индийской культуры в ее сложившемся виде представляла собой некий тех
нологический прием, объективно способствовавший: 

> направленному изменению сознания адепта древнеиндийских пси-
хотехЕшческих практик, содействуя его успокоению, установлению 
контроля над чувствами путем преодоления аффектации агрессии; 

> обеспечению условий для реализации 1ф1шципа не-деяния как на 
внепшем, так и на внутреннем, психологическом уровне; 

> отвлечеЕппо от внешнего мира и созданию оптимального эмоцио
нального фона для сосредоточения на цели практики. 
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3. Будучи по своей природе явлением психологического порядка, ахимса 
практиковалась в ведийском ритуале, а затем и в системе индийской йоги 
как некое переживание, своеобразное психоэмоциональное состояние, свя
занное с ощущением сочувствия и сопричастности мифическим событиям и 
персонажам, а затем, с обмирпщлением ритуала и развитием психотехники 
йоги, событиям и объектам повседневной жизни, в махаяне - миру в целом. 

4. Связанное с острым переживанием эмпатии, усил[иваемыв1«, по-в1щимов>«у, 
изменением сознания гшшогенного характера, в котором пребывал практи-
ковавпшй ахимсу яфец-брахм^ в ритуале принцип объективно содейство
вал основному приему отождествления себя с мифологическими персона
жами, известному из текстов упанишад как tat tvam asi ("ты еси то"), а в ито
ге и с мировым абсолютом, испытывая са1фализованное состояние блажен
ства - цель ритуальной, а впоследствии и йогической практики. 

Принцип способствовал воссозданию событий ритуала ЕШ личном психо
ментальном и психоэмоциональном уровне, способствуя уподоблению тем 
самым божественному архетипу ментального миротворения. Кроме того, 
что острое чувство эмпатии содействовало самоидентификации с героями 
мифов, оно же помогало абстрагироваться от любых внепших факторов, 
препятствующих сосредоточению, вытесняя любые другие эмоции, ощуще
ния и импульсы, что нашло дальнейшее применение в тфактике йоги. 

Первый связанный с принципом ахимса ритуальный прием, включенный в 
действия шанти, основан на том, что брахм^ в ритуале отождествлявший 
себя с жертвой, воспроизводя тем самым архетипический акт самопожертво
вания в момевт божественного Творения, успокаивался, убедившись в том, 
что жертва не испытывает предсмертных мук. Это объективно содействова
ло брахману в восстановлении способности к дальнейшему осуществлению 
им ритуальных функций. При этом формула брахман ahiins3yai (для непри
чинения вреда), сопровождавшая действия шанти, свидетельствует о при
знании взаимозависимости между состоянием жертвы и жреца. 



140 

Параллельяо с этим получает развитие одноименный этический принцип, 
генетически, по-видимому, связанный с табуированием убийства в связи с 
са1фализацией последнего в ритуале. Его развитие как результат этической 
рефлексии, как правило, некорректно смешивается с одноименным практи
ческим хфиемом ритуальной практики, а затем и психотехники йоги. 

Со временем практика ахимсы как психотехнического приема претерпевает 
некую эволюцшо, следующий этап которой связан с техникой йоги. 

С развитием психотехники ведийского ритуала функции пребЕлвающего 
в гипногенном преимзоцественно правополушарном состоянии сознания 
брах1л̂ на и ассистирующему ему адхв^ью, восполняющему ему деятель
ность левого полушария, а также способствующему восстановлению оппги-
мального для сосредоточения психо-эмоционального состояния, периодиче
ски утрачиваемого ввиду интенсивных переживаний, связанных с самоиден
тификацией с жертвой, совмещает медитирующий йогин. Его психотехниче
ская деятельность носит поэтапный характер, на первом из которых он ком
пенсирует функции адхв^ью, а на последующих - брахмана. 

В ретультате этого перехода, сохраняя свои функции практико-
психологического приема, ахимса становится неизменной составляющей 
психотехнической практики йоги, характерной почти для всех систем ин
дийской «практической философии», являясь ключевой частью первого эта
па, обеспечивающего самоконтроль. 

Исключения не составляла и буддийская йога, которая, как известно, пред
ставляет собой относительно автономный зфовень фзшкционирования док
трины, обеспечивая тем самым и независимое от этического зфовня функ
ционирование ахимсы как гфактико-психологического приема. Наиболее яр
кое проявление это нашло в махаяне, где несмотря на то, что в этике на пер
вый план выходит ценностный идеал бодхисаггвы в противовес хинаянист-
скому идеалу ^хата, в йоге ахимса сохраняет традиционное место одного из 
ее начальных этапов, способствуютцих транквилизации и сосредоточению, а 
также развитию навыка самоидентификации с объектом медитации. 
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8. Принцип бхакти, связанный с чувствами эротической направленности по 
отношению к о&ьекту сосредоточения, со временем подменяет ахимсу и эм-
патию, т. к. обладает необходимыми свойствами, способствующими сосре
доточению и абстрагированию адепта от внешнего мира, содействует пре
одолению субъект-объектных отношений, равно как и вытеснению агрес
сивности. НазваЕШый факт знаменует собой следующий шаг в обмирпщле-
нии психотехнической практики, по определению B.C. Семенцова, в выходе 
сакрального за пределы ритуального круга (как представляется, первый был 
сделан при переходе к технике йоги). 

В махаяне, в форме которой буддизм утвердился в Китае, ахимса сохраня
ет свою традиционную роль лишь на предварительном этапе, связанном с 
трашсвилизацией, исчерпанием аффектов, что служит одной из причин «не
распознания» психотехнических функций принципа в реалиях иной культу
ры. 

9. При восприятии принципа в условиях китайской культуры на первый план 
выходит его социально-этический аспект. Ахимса подменяется нормой кон
фуцианской морали жэнь, не будучи «распознана» как психотехнический 
прием, в связи с типологически принципиально иными технологиями меди
тации, традиционными для китайской культуры, а также ввиду сравнительно 
невысокого интереса (точнее доверия) к отличным от даосской видам психо
технических практик. 

Включение традиционных воинских искусств в религиозную практику 
школы китайского буддизма Чань, таким образом, становится возможным 
объяснить с точки зрения игнорирования воспринимающей доктрину ахимса 
древнекитайской культурой наиболее древнего практико-психологического 
аспекта этой доктрины и ее подмены социально-этической нормой конфуци
анства жэнь ("человеколюбие"). 

10. Исключительная роль, которую сыграл даосизм в период распространения 
буддизма в Китае, послужила дополнительным фактором уменьшения зна
чения 1финципа ахимсы в китайском буддизме, т. к. для даосской традиции 
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был хгфактерен решительный отказ от реализации принципа конфуцианской 
этики жэнь, отождествляемого с ахимсой, как от фактора "деградации мира". 

11. Один из наибояее характерных принципов даосской медитации дзыжань -
естественное состояние следования своей природе с целью достижения 
Первозданного Единства - определял вшможность гфименения насилия, ес
ли воздержание от него этой пр1Ч)0де противоречило. Таким образом, на
званный принцип и явился тем звеном китайской психотехники и филосо
фии, которое функционально соответствует практике ахимсы в реалиях ти
пологически иной культуры и отрицает эту практику, что подтверждает вы
сказанную во введении гипотезу. 

12. Такие особенности восщ>иятия ахимсы в китайской культуре являются 
косвенным свидетельством в пользу изложенной нами точки зрения о ее 
1факгико-психологической функции в системе индийской культуры. 

Подводя итоги проделанной работы, хотелось бы отметить их неожиданность 
для самого автора 

Результаты проведенного исследования заставляют переосмыслить не только 
проблему генезиса и функций принципа ахимсы, но и поставить многие другие 
проблемы. Среди них 

> содержание и функции ведийского ритуала; 

> расЕространенность выявленных психотехнических приемов ритуальной 
практики в других культурных ареалах; 

> влияние психотехники ритуала на последующее развитие индийской 
культуры; 

>- реинтерпретация в услови51х китайской культуры других индийских идей. 
Представляется, что эти и дрз̂ гие проблемы, не получивгпие в рамках данно

го диссертационного сочинения, ограниченного темой природы ахимсы, долж
ного рассмотрения, вне всякого сомнения, в этом нуждаются. 

Одна из них - архетип переживания Всеединства. 
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*** 

Столь несхожие Пути духовных исканий, как даосское Дао с его блаженным 
(блаженство как состояние) дзыжань и, передаваемая на кигайский термином 
Дао, индийская марга с блаженной (блаженство как род деятельности), практи
кой ахимсы сходятся в одной точке: они ведут к этому «основному инстинкту» 
- вожделенному и священному в обеих культурах переживанию — переживанию 
Первозданного Единства. 

Однако при всех очевидных различиях этих предложенных двумя культура
ми методов, представляется, что «множественность» Путей - это лишь иллю
зия, майя. На самом деле Путь един при всем своем многообразии — это Твор
чество, со всеми его атрибутами (изменением сознания, уподобление в его акте 
Творцу и мн. др.). Является ли оно религиозным, научным или художествен-
HEiM, не столь уж важно. 

Движение по этому пути демонстрирует и современное искусство, с удиви
тельной точностью повторяя все изгибы этого заложенное в человеческом есте
стве устремления к Абсолюту, а быть может, просто к смерти. 

Вот пример ощущений зригеля, сопереживающего образам произведения ис
кусства над телом его создателя, который умер в блаженном умиротворении, 
достигнув в своем творчестве игога этого Пути: 

«От пола до потолка стены были покрыты странной замысловатой компози-
п;ией.[...] Он ощутил те благоговейные трепет и восторг, которые должен испы-
тьшать человек, взирая на Начало Творения. Зрелище было потрясающим, чув
ственным и страстным; и в то же время в нем было нечто внушающее ужас, 
что-то, что заставило его почувствовать испуг, [...] Это была работа человека, 
который соверпшл святотатство, познав то, что человеку знать не дозволено. В 
этом было нечто первобытное и ужасное, нечто нечеловеческое, наводящее на 
смутные мысли о черной магии. Это было прекрасно и беспорочно в перво
зданном неведении стыда. [... ] 

Это было видение Начала Света, сады Эдема с Адамом и Евой... Передава
лось пугающее чувство безграничности пространства и бесконечности времени. 
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...В изображенных деревьях, которые видишь вокруг себя каждый день, ... 
чувствовалось присутствие души и какой-то тайны, разгадка которой так близ
ка, но всякий раз так неуловима [...] А эти нагие мужчины и женщины. В них 
ощущался прах, глина, из которой они были сотворены, и в то же время что-то 
божественное. Ты видел человека в наготе его первобытных инстинктов, и это 
заставляло ужаснуться, ибо ты видел себя» [138 р. 212-214]. 
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ПРИЛОЖЕНИЕ 
Глоссарий иноязычных терминов 

абхидхарма (санскр. abhidhanna "высшее учение" пали - абхидхамма) - тре
тий раздел буддийского канона школы тхеравады, содержание которого со
ставляют вопросы этики, психологии, онтологии и эпистемологии. Но к ршряду 
абхидхгфмической литературы относят и многообразные комментарии на буд
дийские тексты, составленные в разное время разными авторами. Метод изло
жения буддийского учения в А.-коше отличается большей сложностью, по 
сравнению с другими частями канона. Тексты А. ориентированы на подготов
ленного читателя большой учености. Их характеризует применение формально
логических методов. Шсфоко использованы средства индукции, анализа и син
теза, проявляется повышенный интерес к дефинициям. А. представляет собой 
не проповедь буддийского учения, а философскую рефлексию на нее; 

Агни (санскр. agni "огонь") - ведийский бог огня. В «Ригведе» одно из важ
нейших и наиболее часто упоминаемых божеств. Его образ четко не разграни-
Ч1юается со священным жертвенным огнем, который он олицетворяет и кото
рый занимает одно из центральных мест в ведийском ритуале. Основные фз̂ нк-
ции А. - пожхфание священной жертвы, вознесение ее к богам, посредничество 
между ними и людьми. В послеведийской традиции в физиологическом аспекте 
выступает как "утробный огонь" (см. аударья); 

агнйупастхана (от санскр. agni "огонь" и upastiia "подходить, приближать
ся") - ведийский обряд поклонения огню, который следует в общеплеменном 
ритуале за агнихоп^ой; 
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агнихотра (санскр. agni-hotra) - один из важнейших ритуалов Вед, заклю-

чавпшйся в возлиянии на жертвенный огонь молока с жидкой кашей; 

адживика (от санскр. ajiva "средства к существованию, [правильный] образ 
жизни") - одно из древнеиндийских шраманских учений, проповедовавшее 
крайний детерминизм, отрицаюпщй целесообразность человеческой деятельно
сти. Согласно А., людские поступки не влекут за собой никакого плода (отсюда 
отрицание кщрмы), что вело к полному аморализму; 

Адити (санскр. aditi букв, "свобода, бюопасность, бшграничность, бесконеч
ность") - ведийская богиня, упоминаемая уже в «Ригведе». Мать группы двегш-
дцати важнейших богов Адитьев. Толкуется как персонификация отвлеченного 
понятия (бесконечность). Иногда отождествляется с Землей; 

адхварью (санскр. adhvaryu) - один из основных профессиональных жрецов, 
исполняющих жертвоприношение в ходе ведийского ритуала. А. совершает об
рядовые действия, сопровождая их чтением яджусов', 

амхас (санскр amhas) — состояние мира ведийского человека, возникающее в 
отсутствие должного жертвоприношения и характеризуемое отсутствием раз
личного рода благ (см. пурната рИгааШ) и полной властью зла, препятствую
щего их получению; 

анатмавада (санскр, anatmavada "не-я"; кит. у во ^^ ) — буддийское 
учение об отсутствии неизменного субстанциального «я», отрицающее реаль
ность Атмана. Согласно А., личность составляют пять групп элементов 
(санскр. скащрса, кит. у юнь), элементы (дхармы) которых непостоянны и мгно-
венны. Основное связанное с А. представление - идея о том, что эмпирическая 
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личность - опасная иллюзия, от которой необходимо последовательно избав
ляться для достижения спасения; 

апсары (санскр. букв, apsaras "движупщеся в водах") - класс ведийских ми
фологических существ. В "Атщ}ваведё'* - аналог славянских русалок. В по-
слеведийской &шфологии - небесные девы, нимфы, искусные в плясках и музы
ке жены гандхарвое; 

араньяки (санскр. ага^уака букв, "лесные [книги]") - один из циклов текстов 
ведийского канона (мокду брахманами и упанишадами). Содержание А., ком
ментирующих самхшты, - рассуждения о сущности обрядности, что явилось 
переходом к более глубоким обобщениям ̂ ланшмад. А. всего четыре: Брихада-
раньяка, Тайттирия, Айтарея и Каушитаки; 

артха (санскр. artha "цель, польза") - в индийской культуре — польза, матери
альная выгода как одна из трех целей человека {триварга) наряду с дхармой и 
камой. Особое значение А. придается в связи с деятельностью ц^)я. В этом 
случае под ней понимается приобретение новых земель, обложение населения 
податями и пр.; 

артхавада (санскр. arfhavada букв, "учение о смысле, значении, причине, со
держании, цели, пользе") - разъяснения, комментарий к тем или иным стихам 
Вед\ 

архат (санскр. arhant, пали - арахат, букв, "достойный, уважаемыйг") - в буд-
дизме святой, достигший высших степеней совершенства, что предопределяет 
его выход за пределы сансары. Образ А. служил ценностным ориенпфом для 
последователей буддизма тхеравады. В махаяне ему противопоставляется 
идеал бодхисаттвы, а путь А. рассматривается там лишь как часть его пути; 
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арья (санскр. агуа "благородный") - самоназвание древних индо-иранских 
племен, которые расгфостранились на терригории Индии в кон. II тыс. до н.э. В 
ведийской литературе термин А. обознач;мт "житель Арьяварты" (страны ариев 
- Северной Индии) и противопоставляется неариям, потомкам автохтонного 
дравидийского населения, отгесненньпл к южной части Индостана; 

асана (санскр. asana букв, "сидение (стул и пр.), акт и поза сидения") - в йоге -
поза, принимаемая для выполнения упражнения или сама таковым являющаяся. 
Наиболее известная А. — поза лотоса, однако,есть и более сложные (особенно в 
хатха-йоге) стоячие, перевернутые (на голове) и пр. Древние трактаты описы
вают более восьмидесяти А. Главная цель — распределение энергетических по
токов в теле, выпрямление и развитие максимальной гибкости позвоночника 
для последующего пробуждения кундалини\ 

асура (санскр. asura "живой, божественный, дух, божество") - в мифологии 
Вед — сверхъестественное существо, дух. В "'Ригведе'' - древние боги изначаль
ного мира, но уже в младших Ведах утверждается в значении демона, врага бо
гов (дэвов). Со временем за словом А. утверждается значение класса демониче
ских существ, противопоставляемых богам; 

Атман (санскр. atman букв, передается возвратным местоимением "себя, себе" 
и пр.) — высшее индивидуальное начало, соединение с которым составляет со
держание религиозной прагматики учения упанишад. В более широком смысле 
А. - суть, сущность чего-то (но гораздо чаще - кого-то), то, что делает объект 
самим собой; 

"Атхарваведа" (санскр. atharvaveda "Книга заклинаний") - четвертая Веда, 
сложившаяся позже остальных, содержащая преимущественно заклинания про-
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тив демонов, врагов, болезней и пр.для домашних обрядов, однако связывается 
и со жрецом-брахмйном в общеплеменном ритуале; 

аударья (санскр. audarya букв, "благородство, великодушие, терпимость, ши
рота взглядов") - в индийской парафизиологии - элемент живого организма -
"утробный огонь". Овладение им является одной из важнейпшх целей йогиче-
ской практики; 

ахимса (санскр. ahimsa "ненасилие, непричинение вреда живому" кит. бу-хай 

^ Ш ) - один из главных постулатов индийской религии и культуры о 
недопустимости применения насилия по отношению к какому бы то ни было 
живому существу в какой бы то ни было форме. Неизменно входит в первую, 
начальную часть традиционных древнеиндийских психотехнических практик 
(см. яма), связанную с самообузданием адепта, самоограничением, установле
нием контроля над эмоциями, успокоением, что полагалось необходимым ус
ловием для дальнейшего сосредоточения. Неоднократное упоминание А. в ти
пологически сходных отрьшках текстов ''ЯдмурведьГ в составе так 
называемых "действий успокоения" шамти свидетельствует о наличии риту
альных корней принципа и ставит под сомнение распространенную точку зре
ния о его происхождении как этического гфинципа; 

ашама (санскр. asama "бесконтрольность, автоматизм, отсутствие осмыслен
ности в действиях") — в йоге нежелательное психологическое состояние, харак
теризуемое отсутствием сосредоточенности адепта на содержании своей дея
тельности и подлежащее коррекции с целью реализации конечного спасения; 

ашвамедха (санскр. asvamiedha) - жертвоприношение коня - один из дфев-
нейших ведийских обрядов, отраженный еще в "Ригведё" и детально описан
ный в Ведах. Правитель, заказьщающий этот обряд, обретал статус миродержц 
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(сфвабхаума). Под охраной военного отряда конь правителя, прошедпгай дли
тельные подготовигелыыеобряды, выпускался на волю. Щавители стран, по ко
торым он пройдет, должны были подчиниться владельцу коня либо воевать с 
ним. Через год конь приносился в жертву путем удушения, в связи с чем со
вершалась серия сложных обрядов. Ключевыми среди них были поюдка на во
допой, умерщвление коня, его оплакивание женами царя, ритуальное совокуп
ление главной жены с убитым животным, расчленение его тушки тремя женами 
на три части с помощью золотой, серебряной и железной спиц, принесение в 
жертву его сальника. Общеплеменной ритуал А, отражает космологические и 
космогонические представления, олицетворяя ежегодное воссоздание мира, по
гибающего в акте светогфеставления, его обновление благодаря ритуалу; 

Ашока (санскр. а§ока "неогорченный, непечальный") ~ знаменитый 
император (268-231 гг. до н, э.) - правитель мощной империи Маурьев, 
охватившей благодаря завоеваниям почти весь Индостан, за исключением 
крайнего юга А. известен как великий реформатор, который поставил своей 
целью создать госуд^ство, основанное на принципах древнеиндийских 
религиозно-этических норм - дхармы, в понятие которой он включал и 
религиозную терпимость. Однако к концу жизни становится все более 
ревностным по1фовителем буддизма. В годы его правления в 250 г. до н. э. 
последний приобретает статус госуд^ственной религии. Делая щедрые дары и 
пожертвования буддийским храмам, А. вводит отдельные ограничения по 
отношению к представителям других религий, включая брахманизм. Этим А. 
вызвал недовольство в стране, большая часть которой принадл^кала к 
последней из названных конфессий. Все это привело в скором времени к 
1фушению династии Маурьев и развалу империи; 

бодхисаттва (санскр. bodhisattva "существо, стремящееся к просветлению") -
в буддийской мифологии и философии существо, достигающее совершенного 
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знания и состояния будды. Образ Б. известен не только в махаяне. Однако 
лишь в этом направлении приобретает особое значение как существо уже дос
тигшее состояния будды, но, движимое состраданием ко всему живому, уже 
достигнув нирваны, дофовольно предпочитающее остаться в мире, в ашсаре, 
подчиняясь законам кармы, чтобы помочь в спасении остальным живым суще
ствам. В этом состоит главный щ)авственный подвиг Б. Чретвычайно расгфо-
странен сюжет самопожертвования Б., пожертвования им своего тела для спа
сения живых существ (ср. дмсатаки) и пр.; 

Брахма (санскр. brahmtan, муж. род) - бог-творец, отец других богов, великий 
прародитель (питамаха) всего сущего, небожителей, демонов и смертных. Б. 
воплощает священное слово Вед и является персонификацией Брахмана. Упо
минается уже в Ведах. В послеведийский период - глава пантеона, В так назы
ваемый период тримурти (хинд. tri-miirti "триада богов") - один из трех вер
ховных богов наряду с Шивой и Вишну, назьшаемых ишвара (сансЕф. iSvara 
"Всевышний"), В эпосе — всеведущий и мудрый глава богов, которым он дарует 
власть над различными сферами мироздания, зиждитель и хранитель риты, ус
тановивший основные социальные институты на земле и на небе (гфежде всего 
царскую власть, которую он дарует). Б. выступает как оракул и персонифика
ция судьбы (БхагаватХ дарует благополучие и победу. Б. беспристрастен в да
ровании благ всем, но богам обычно помогает советом в борьбе. В отличие от 
Шивы и Вишну культ Б. в современном индуизме не получил значительного 
распространеЕШя; 

Брахман (санссф. brahman, ср. род "высшее начало" от корня "расти") — в 
древнейших ведийских ритуальных текстах - священное слово, молитва, маги
ческая власть священного изречения (мантры), однако в этих текстах термин Б. 
имеет более пгарокий смысл и подразумевает сверхъестественную, таинствен
ную силу, аналогичную понятию "мана", характерному для первобытных рели-
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гий. в упанишадах Б. переосмысливается как безличная абсолютная реаль
ность, основа сущего, постигая и соединяясь с которой, человек достигает ос
вобождения. Вместе с тем в сфере философской рефлексии наряду с осмысле
нием Б. как безличного абсолюта он нередко осознается и как Господь. В языке 
упаиишад последнему понятию, соответствовало то же слово Б. (ср. род) в 
мужском роде, по-русски передаваемое словом Брахма, что в этом случае по
нималось тогда как творец мира; 

брахман (санскр, brahman, муж. род) - жрец-профессионал, руководитель ве
дийского ритуала жертвоприношения, в функции которого входит наблюдение 
за точностью исполнения обряда и при необходимости его «исцеления», т. е. 
исправление допущенных другими участниками опгабок. По-вцдимому, Б. 
мысленно воспроизводит события ритуала, переживая их на индивидуальном 
психологическом уровне, тем самым создавая "истинный мир" ведийского че
ловека; 

Брахманаспати (или Брижаспати санскр. bfhaspati "наставник богов") - в 
ведийской мифологии- жрец богов, «владыка священной речи», бог брахмёнов, 
помещаемый в голове пророков, покровитель священного слова, поюпщй рели
гиозную песнь (в сопровождении духов), покровитель жертвотфиношения, без 
которого оно не имеет успеха, от него боги получают свою долю. С Б. довольно 
часто отождествляют -жретщ-брахмйна., 

брахманизм (от санскр. brahmagya "объяснение Брахмана") — стадия разытгия 
индийской религии (УШ - П вв. до н. э.), явившаяся переходом от ведийской 
религии к индуизму. Соотносится с текстами класса брахмйнов, хронологиче
ски и содержательно примыкающих к ведам. Характеризуется усложнением 
ритуала и техники его исполнения, а также появлением развернутых толкова
ний целей и смысла обрядовых действий; 
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брахманы (санс1ф. brahma^a, муж. род) - члены высшей еарны индийскохч) 
общества Обязанности Б. - учшъ и учиться, совершать жертвоприношения от 
лица всего социума, раздавать и получать дары, изучать и толковать Веды; 

брахманы (санскр. hrahma ĵa, ср. род "объяснение Брахмана") - один из цик

лов щ)озаических текстов ведийского канона, содержагций разъяснение и тол

кование жертвоприношений, ритуальные и мифологические комментгфии В^; 

брахмачарин (санскр. brahmacarin букв, "исполняющий обет воздержания", 

"живупщй благочестиво") - ученик (брйхмана); первая возрастная ступень в 

четырех стадиях жизни (варнашрама) юношей трех высших e^fH, которые 

вступали в нее после совершения обряда инициации (упанаяна); 

будда (санскр. buddha "пробз̂ жденный, щ)осветленный") — в индийских рели
гиях - высшая степень святости. Термин Б. применялся наряду с термином 
джина по отношению к достигпош освобождения (мокши, нирваны); в буд
дизме — употребляется как имя собственное по отношению к историческому 
основоположБику учения - Сиддхартхе Гаутаме (VI в. до н. э.); 

буддизм (от сансБф. buddha KHî ^fJc)- неортодоксальная, отрицающая автори
тет вед (настика) духовая традиция, возникшая в древней Ищщи в шраман-
скую эпоху в VI-V вв. до н. э., достигшая расцвета к началу нашей эры, широко 
распространившаяся за пределы Индии и впоследствии сьправшая исключи
тельно важную роль в ищщйской и мировой истории и культуре, став одной из 
трех мировых религий. В Китай щ)оникает на рубеже н. э. Его реинтерпр 
в результате восприятия в условиях иной социо-культурной среды продолжа
лась несколько столетий и гфивела к возникновению нового философско-
религиозного явления - китайского буддизма, характеризуемого самобытны 
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формами философии и религиозной практики. В Индии к X в. н. э. приходит в 
упадок, а к ХШ в. црекращаетсуществование; 

"Бхагавадгита" (санскр. bhagavad-gjta "Песнь Господа") - древнеиндийская 
религиозно-философская поэма, относящаяся к кон. I тыс. до н.э. Представляет 
собой один из главных текстов древней индуистской литературы. Входит в 
шестую книгу "Махабхараты", Основной сюжет - беседа перед началом 
великой битвы между царем Арджуной и его колесничим Крипшой, который 
является аватарой (воплощением) Вишну, назьгааемого в поэме Бхагаваном 
(Господом). Вдохновляя царя на битву, Кришна произносит проповедь 
вероучения, развивающего идеи упанишад. Это вероучение составило основу 
религиозно-этической доктрины индуизма. Особое внимание уделено "пути 
деяния" как пути освобождения от бремени кармы и спасения. Этот путь выво
дит человека из круга сансары в случае, если его деяние ограничено бескоры
стным исполнением долга (дхармы) даже в том случае, если это предполагает 
нарушение ахимсы, т. к. "у каждого своя дхарма"; 

Бхагават (от санс^ф. bhaga "часть, доля" букв, "владеющий долей [в жертво
приношении]") - в Ведах - 'Ъожество, которому приносят жертву", но в свою 
очередь и "Способный одаршъ долей", т. е. применительно к божеству -
"щедрый", "милостивый". Постепенно превращается в постоянный эпигет та
ких богов, которые ведают личной судьбой человека,' личный бог, посьшаю-
щий человеку его судьбу. С развитием тфинципа бхакти Б. приобретает значе
ние бога как обьекта самозабвенной любви его последователя. В переводах 
обычно передается как 'Тосподь" (ср. 'Ъхагавад-гита" - "Песнь Господа"); 

бхакти (санскр. bhakti "часть чего-либо", "преданность, верность", "любовь") 
- один из центральных принципов индуизма, предполагающий любовь и пре
данность богу, постоянную сосредоточенность на нем, что шфяду с йогическим 
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Тренингом (отсюда - бхакти-й<>гв) приводит к абстрагированию от внешнего 
мира и приобщению к божественному бытию; 

бхикшу (от санскр. ЬЫк§Э "подаяние, милостыня" пали - бхиюсху, жен. -

биккжуни) - в индийской традиции - нищенствующий монах или отшельник, 

живущий подаянием (последний, четвертый период в жизни брйхмана - рели

гиозное нищенствование см. вщташрама); буд2щйский монах; 

ваджра (санскр. vajra '̂ молния"; тиб. дордже; яп. конгосё; кит. дзиньганси; 

монг. очир) — в ведийской и индуистской мифологии - оружие (дубинка, пали

ца, "перун" Индры). В классическом санс1фите В. - алмаз. Возможно, общий 

признак молнии и алмаза - яркая вспышка, связываемая в буддизме, имеющим 

его как основной символ (как крест в христианстве), с мгновенным просветле

нием (бодхи); 

Варна (санскр. vanja "вид, род, цвет, раса") - замкнутая социальная обпщость 
людей в древнеиндийском обществе. Такая иерархия статусов не совпадала с 
имущественным, классовым или политическим делением общества. В. в основ
ном эндогамна, ее члены связаны с определенным кругом профессий, принад
лежность к В. определяется рождением и наследуется. Старшей была В. 
брахманов - ученых, жрецов и учителей. Она ассоциировалась с белым цветом. 
Вторая по рангу - В. кшатриев - воинов, правителей и знати (1фасный цвет). 
Третья В, — вайшьев — земледельцев, скотоводов и торговцев (желтый цвет). 
Четвертая - шудр - зависимых лиц (черный цвет). Представители первых трех 
В. проходили обряд посвящения (упанаяна) и назывались в отличие от шудр и 
людей, вообще стоявших вне варновой системы, дваждырождешшми (двдджа-
нах); 
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варнашрама (санскр. vanrta+Ssrama) - в индийской культуре - закон перио
дов жизни, согласно которому всем представителям трех высших eiq>H предпи
сывалось сначала вести жшнь ученика (брахмачарин), затем вступить в брак и 
стать домохозяином (грихастха), после чего вести жизнь отшельника (ванап-
растха) и в последней стадии уйти из мира и стать странствующим аскетом 
(санньясин), или нищенствующим монахом (бхикшу); 

Варуна (санскр. vannja) - один из древнейших и значительных богов ведий
ского пантеона. Выполняет функцию блюстителя космического и нравственно
го порядка риты. Вместе с братом Митрой воплощают магико-юридическую 
фзшкцию племенного строя; 

веди (санс1ф. vedl "жертвенник") — в ведийском ритуале - жертвенный алтарь, 
представляющий возвьппение (иногда углубление), устланное священной тра
вой дарбха, ва которую совершают возлияния; 

Веды (санскр. veda "священное знание") - древнеиндийские гимны, молитвен
ные песнопения, заклинания, жертвенные формулы, собранные в самхиты 
(сборники). В более широком смысле в В. включается и релш'иозная литерату
ра, составляющая три последуюпще цикла: брахмйны, араньяки пупанишады. 
По преданию, Вьяса разделил их на четыре сборника: ^'Ригведа"^, "Ядокурведа", 
"^Самаведу^ и ^^Атхарваведу", которые составляют канон откровения (шрути), 
противопоставляемый традицией литературе предания (смрити). Священное 
знания Вед было обретено внутренним прозрением древними поэтами-
провидцами рмши и передано смертным; 

виджняна (от санскр. префикса vi-, соответствующего русскому "раз-" и кор

ня }Ш "знать" "познание, знание, мудрость, способность познавать") — в древ-
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неиндийской философии противопоставляется джняне как знание о многом, 
разном, с различием объекта и субъекта познания знанию Единого; 

Вияая-лнтака (санскр. vinaya "руководство, воспитание, почтительность, веж
ливость") — одна из трех основных; частей буддийского канона, сод^жащая 
хфедписания дисциплинарного характера для монахов; 

Вишну (санскр. \щщ) — одно из трех главных божеств индуистского пантеона, 
хранитель мира, отец Камы. Его основное деяние, неодно1фатно упоминаемое 
в Ведах - знаменитые три шага В., охватывающие три сферы миршдания (ЬгО— 
bhuvar — svar: земля — средний мир, воздушное пространство — небо) — имеет 
космогонический характер. В брахмйнах В. отождествляется с жертвой в ее 
космогоническом аспекте; 

Вирадж (санскр. viraj "царящий, сияюпщй") - в ведийской мифологии - пер
вый человек, порожденный Брахмой', олицетворение женского творческого на 
чала; имя Праджапати в его функщш творца вселенной; 

Вэй-шу(кш'. 'Ш^ "Апокрифы", "вспомогательные книги") - тол 
кования конфуцианских канонических текстов. Применялись для гадания. 
Особое распространение получили в эпоху Хань (кон. Ш в. до н.э. - нач. Ш в. 
н.э.), когда ими увлекались и многие китайские императоры; 

вэнь-да (кит. (DJ:^ , ЯП. мондо "вопрос-ответ") - п^адоксальные диалоги 
учителем как психотехнический прием достижения сатори в чаньской (дзэн 
ской) религиозйой практике. В.-д. представл5ш собой обмен энигматичес 
высказываниями, репликами и восклицаниями, а также вопросами-загадк 
решение которых предполагает отказ от дискршвно-логического мышления 
целях пробуждения "интуитивной мудрости" (члси); 
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гандхарвы (caHCKp.gandharva) - в Ведах - разряд добрых д̂ ухов или полубо
гов. Находят п^ашхели в мифологиях других индоевропейских народов: ср. 
памирских жиндуров, греческих кентавров и др. В <<Ригведе» Г, - юные длин
новолосые танцоры, певцы и музьпсанты, веселящиеся вместе со своими подру
гами апсарами в «доме собрания» на небесах; 

Гуны (санскр. gi4ia "качество, свойство") - в философской системе санкхьи, 
йоги и веданты (последняя называет Г. "силами неведения") - три аспекта 
любого живого существа: саттва - ясность, прозрачность, истовость; раджас 
- эвертия, пыл, движение и тамас - инертность, косность, тупость. Их 
взаимодействие и результаты этого взаимодействия - движущая сила, механизм 
разворачивания мира. Положительно оценивается всякое во^астание саттвы, 
связываемой со знанием, удовольствием. Избавление ума от тамаса, а затем от 
раджаса - важнейшие этапы освобождения души, за которыми следует 
разделение души с Г. и всем природным как таковым. Теорию Г. трактует и 
"^БхагавадгитсГ; 

Гупты (санскр. gupta) — известная древнеиндийская династия (нач. IV в. - кон, 
V в.), в период которой были объединены значительные территории (почти все 
земли в долине Ганга и большие территории к югу о них). Период правления 
Гуптов ознаменовался постоянным отражением внешних атак со стороны ко
чевников гунов-эфталитов. При этом общины буддийских верующих активно 
противостояли иноземному вторжению, а некоторые их представители даже 
становились прославленными полководцами, Г. активно покровительствовали 
индуизму, в результате чего он стал господствующей религией в стране. К это
му времени эта религиозно-философская система успешно щ)еодолевала кон
куренцию со стороны буддизма и дмсайнизма, первый из которых был почти 
полностью вытеснен за пределы Индии; 
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дана (санскр. dana " д ^ , дарение, даяние, пожертвование во ]щремя жертвогфи-
ношений, щедрость") — понятие, которое приобретает особое значение в буд
дизме махаяны, где трактуется как добродетель щедрости, подаяния милосты
ни бедным и нуждаюБщмся, будучи связанной с каруной - активным сострада
нием, - однако уже в учешт упанишад переосмысливается как духовная аль
тернатива традиционных даров, приносимых жрецам (дакшинах); 

Дао (кит. j|[ "Путь, подход, график, метод, закономерность, хфинцип, 
класс, учение, теория, правда, мораль, абсолют") - одна из важнейших катего
рий китайской философии. Термином Д. передавались буддийские понятия 
"Mopzit, "патха" (пугь). Эквивалентами часто называют Логос и Брйхман. В 
конфуцианстве Д. - этическая категориз^ в даосизме — онтологическая: закон 
спонтанного бьггия вселенной; 

даосизм (кит. j S ^ , ЩШ ) - одно из главных направлений китайской фило
софии и религии. Важней1пим в Д. является учение о Дао - субстационирован-
ной закономерности всего сущего, которая проявляет себя посредством прису
щей ему "благой силы" дэ (букв, "добродетель"). К ведущим даосским концеп
циям относятся дзызйсань С'самоестественность", спонтанность Дао") и у-^й 
С*недеяние", избежание гфоизвольной целеполагающей деятельности, противо
речащей Дао). Эти идеи лежат и в основе религиозной тфактики Д., цель кото
рой состоит в обретении единства с Дао-космосом. Уподобление Дао, единение 
с ним осуществляется посредством особого психотехнического тренинга, в ре
зультате которого даос изменяет статус личности 

Складагоавшееся в предшествовавпше столетия зрение Д. было впервые 
систематизировано в IV-Ш вв. до н.э. в таких памятниках, как "Дао-дэ цзш^', 
приписываемый полулегендарному мудрецу Лао-цзы, и "Чжуан-цзы", в кото
ром излагаются взгляды философа IV-Ш вв. Чэкуан Чокоу; 
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Дао-шэн (Чжу Дао-шэн 355-434 кит. J g ^ ) - буддийский монах, пере
водчик, комментатор, ученик Кумарадживы и Хуэйюаня, один из идейных 
предшественников школы Чань. Выдвинул тезис о наличии в каждом человеке 
природы будды и вшможность их реализации посредством "мгновенного тфо-
светления"; 

дарбха (санскр. darbha "трава, пучок травы") - вид священной травы, приме
няемой при ведийских жертвоприношениях для изготовления жертвенной под-
стипки (бархис), повфывавшей место обряда, прежде всего алтарь (веди). На эту 
подстилку совершались жертвенные возлияния. Она считалась сидением для 
богов и приносящих жертву; 

даршана (санскр. darSana "взгляд, видение [сущего], мнение, учение, система, 

проникновение, познание") - доктрина, учение, система индийской философии; 

джайнизм (от санскр. jina докина "победигель") — индийская религиозно-
философская система, возникшая как одно из шраманских учений в VI в. до н. 
э. Последователи Дж. считают свою религию древнейшей в Индии, возводя ее к 
доарийским автохтонным культам. Культ ахимсы приобретает в Дж. наиболее 
радикальный характер, особенно в направлении дигамбара; 

джатаки (санскр. jstaka "земное воплощение (аватара) будды" от jata 

"рождение") — истории о 550 перерождениях бодхисаттвы — задавали образ-

п;ы поведения для последователей буддизма; 

джина (санс1ф. jina "победитель") - в индийских религиях - высшая степень 
святости. Термин Дж. Применялся наряду с термином будда по отношению к 
достигшим освобождения (мокши, нирваны); в джайнизме — один из наиболее 
распространенных эпитетов Махавиры — основателя учения; 
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дзыжань (то же цзы жань кит. ^ р^ "самоестественность, спонганность, 
естество самособойность, исходить из самого себя") - принцип Еситайской, 
щ)ежде всего даосской, философии и религии, где он выступает атрибутом Дло, 
которое "следует самому себе". Учитывая же, что целью даосской практики 
является "достижение единства с Дао", уподобление ему, адепт этого 
религиозно-философского направления, так осуществляет направленное 
изменение сознания, чтобы обладать тем же качеством, т. е. добиться полной 
спонтанности в деятельности; 

Дзэн (яп., киг. -Щ ^ Чань от санскр. дхьяна dhy3na "медитация, религасозное 
созерцание") - одна из наиболее влиятельных буддийских школ в Японии, 
щ)едставляюш;ая так назьлваемое эзотерическое направление буддизма махая-
ны. Возникла в Китае в нач. VI в. н.э. Представляет собой синтез индийского 
буддизма махаяны и автохтонной кигайской духовной традиции даосизма. 
Главный момент "новизны" Д. составляют методы религиозной психотехниче
ской практики, значительно разнящиеся с практикой индийского буддизма. 
Среди них — коан, вэнь-да, традиционные китайские боевые искусства у-шу. 
Одним из основных положений Д. является последовательное кутрищание поль
зы логико-дискуссионного мьшшения для спасения и противопоставление им 
методов интуитивного миропознания (см. у-синь). В Японии учение начинает 
распространяться с кон. ХП в. Основные японские направления Д. — Риндзай-
сю и Сото-сю. Начало распространения Д. в Японии совпало с сосредоточением 
власти у военно-феодального сословия самураев, которое восприняло учение 
названных направлений и покровительствовали им. Идеология самурайства 
оказало влияние на содержание их учений; 

дигамбары (санскр. dig-anibara букв, "одетые в части света") - радикальная 
по своим взглядам секта джайнов (см. дмсайнизм\ проповедовавшая отказ от 
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одежды, утверждая тем самым недопустимость причинения вреда живым суще
ствам при ее изготовлении, в отличие от секты менее радикальных пшетамба-
ров (букв, "одетых в белое"), которые полагали, что монах должен носить бе
лые одежды; 

дхамапалы (пали, санскр. dhanna "закон, учение" и pala "сторож, хранитель, 
пастух, покровитель, защитник, повелитель, царь", тиб. чхойкьонг, монг. чой-
джин, докпшт) - в буддийской мифологии боги-запщтники буддийского учеЕшя 
и его последователей. К утвердившемуся каноническому списку Д. каждый на
род может добавлять свои персонажи. Нередко Д. объявляли себя правители 
буддийских территорий, что позволяло им вести вощпл в защиту веры; 

дхарма (санскр. от корня dhar "укреплять, сохранять, поддерживать") - важ
нейшее понятие индийской культуры, имеющее широкий диапазон значений, 
среди которых "[душевное] состояние", "мораль", "нравоучение", "религиозное 
гфедписание", "совесть", "добродетель", "долг, обязанность", "закон", 
"природа, сущность, х^актерная черта", "учение, религия, вера". Рассматрива
ется как совокупность установленных правил, прежде всего ритуальных, со
блюдение которых является необходимым условием поддержания космическо
го поряд1й1 Входит наряду с выгодой (артха) и чувственным желанием {кома) в 
триваргу ("троицу") - объединение трех жизненных целей индуизма. Д. в зна
чении "закона, нравствеЕшого предписания" включает в себя наряду с тавсими 
понятиями как правда, чистота, бюзлобность и ахимсу. При этом особое вни
мание уделяется соблюдению каждым своей собственной Д., зависящей от про
исхождения, социального статуса, возраста и пр. В буддизме Д. - самоназвание 
буддийской традиции и ее содержания. 

дхармасутры (от санскр. dharaia "закон" и stttra "изречение") - древнеиндий
ские тексты, посвященные изложению повседневных религиозных обязанно-
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стей (дхармы) "дваждырожденного" (см. варны), прежде всего брйхмана, в за
висимости от той стадии жизни, в которой он находится (см. варнашрама); 

дхармашастры (от санскр. dharma "закон" и sastra "учение") - сочинения, 
посвященные изложению основных заповедей индуизма, правильного поведе
ния - дхщ}мы. В широком смысле к Д. причисляют и дхармасутры, в узком -
более поздние (пер. пол. I тыс. н, э.) произведения смрити (самое известное из 
которых "Ману-смрити" - "Законы Мяну"); 

дхьяна (санс1ф. dhyana "размьппление, обдумьшание, религиозное созерца
ние") - прием йоги, характеризуемый отвлечением сознания от ощущения сиг
налов, исходящих как от внутренних органов, так и от рецепторов органов 
чувств, путем вытеснения данной информации произвольно избранным объек
том умозрения. Данный объект при этом раскрывает перед йогином свою BI^T-
реншою сущность; 

дхьяни-будца (см. татхагата) 

дэ (кит. Ш "Добродетель, благодать, качество, дарование, достоинство, 
достояние, доблесть, моральная сила, закономерность") - манифестация Да<7 -
одно из ключевых понятий китайской культуры в целом и даосизма в частно
сти. Иногда отождествляется с кармой. Означает основное качество, обуслов
ливающее наилучший способ существования каждого отдельного существа или 
вещи; 

жэнь (кит. i^ "гуманность, человечность, милосердие, доброта") — одна из 
основополагающих категорий китайской традиционной культуры. В качестве 
таковой данный иероглиф был терминологизирован, а по мнению некоторых 
исследователей,и искусственно создан Конфуцием (VI-V вв.). Этимологическое 
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значение иероглифа Ж. — '̂ человек и человек", или "человек феди людей". Од
на из центральных социально-этических норм конфуцианства. Наряду с касгего-
рией и ("долга/справёдпивости)" в даосизме Ж. рассматривается как фактор де
градации мира; 

и (киг.^, X справедливость", "должная справедливость") - одна из основопо
лагающих категорий конфуцианской философии. Заключает в себе идею 
"правильного" (чжэн) соответствия содержания - форме, субъективных по
требностей — объективным требованиям, внутреннего чувства справедливости — 
внешним императивам общественного долга. У Конфуция И. становится клю
чевой xapaKTq)HcraKoft "благородного мужа", выражающей единство знания и 
действия, основанное на "благодати/добродетели" (дэ), реализующееся посред
ством этико-ритуальной "благопристойности" и направленное на осуществле
ние Дао в его конфуцианской трактовке; 

Индра (санскр. indra) - главное божество "Л|г<?еды", первый среди равных из 
богов ведийского пантеона, владыка небесной сферы и бог грозы и бури. Глав
ный подвиг И., воспевае&сый гимнами "Ригведы", - победа над драконом Врит-
рой, грозивпшм поглотить вселенную, что осмысливается как космогонический 
акт. Главное оружие И. - ватера. Начиная с поздневедийского периода утра
чивает положение главы пантеона, но сохраняет статус царя богов, получаемый 
от Брахмы, подчиняясь при этом триаде тримурти; 

индуизм (хинди hindu dharnia "закон индусов") - одна из самых многочислен
ных, а как наследник и продолжатель идей, персонажей, сюжетов и традиций 
ведийской религии и брахманизма и одна из самых древних религий совре
менного мира. Индуизм связан с почитанием Шивы (шиваизм) и Вишну (виш
нуизм). В 11ределах шиваизма наметилось еще одно течение - шактизм, - свя
занное с почитанием творческой энергии бога (шакти), воплощенной в образе 
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божественной супруги — спутнице бога Основан на ведийской лигфатуре, а 
также на многочисленных интерпретирующих их трактатах (веданта - букв, 
"конец iJed") и другой многообразной литературе: эпических поэмах 
("Махабхарате" и 'Тамаяне"), пуранах (собрании старинных легенд и преда
ний), законодательной литературе {дхармасутрах и дхармашастрах) и мн. др.; 

ишвара (санскр. isvara "Всевьпшш^ господин, повелитель, хозяин, владелец, 
С5ппруг") - в индуизме - личный бог, создатель вселенной (употребляется в 
значении "Господь", или "Владыка"). В Ведах - эпитет при обрапцении к 
божеству как к "владеющему", "способному одарить, наделить" (прежде всего 
счастливой долей, судьбой). Семантика термина, закрепившегося, главным 
образом, за величайшими богами: Брахмой, Шивой и Вишну, - со временем 
претерпела эволюцию, сходную с семантикой термина Бхагават: от "бога 
личной судьбы" до монотеистического "Господа". В философской системе йога 
И. тождественен Пуруше — высшему "Я", в философии веданты — активная 
манифестация пассивного абсолюта - Брахмана; 

йога (от санскр. yuj ок. 20 словарных значений, основные среди которых 
"связывать, соединять запрягать, обуздывать") - традиционная для индийской 
культуры подробная тфограмма реализации спасения посредством психотехни
ческой практики, в процессе которой осуществлялось направленное изменение 
сшнания; 

йога-пратъякша (от санскр. yuj (см. йога) и pratyaksa "заметный, очевидный, 

доступный восприятию") — измененное состояние сознания, полагаемое необ
ходимым условием для достижения спасения в индийских религиозно-
философских системах; 
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"йога-сутры" Патанджали (ок. П-Ш вв. н. э.) - наиболее авторитетЕпдй текст, 
излагающий учение религиозно-философской системы йоги, суммирующий ее 
многовековое развитие и осмысливающий ее; 

кама (санскр. каша "желание (тж. любовное), любовь, страсть") - в индуизме 
- 1) чувствершое наслаждение, страсть как одна из трех целей человека {три-
варга), н^яду с дхармой и артхой; 2) сын Брахмы, бог, персонифищфуюпщй 
К.; 

карма (санскр. kamian "действие, работа, дело, обряд, ритуал, судьба, 
результат, итог") - общеиндийское представление (отвергаемое только в 
системе локаяты) о существовании закона причинно-следственной зависимости 
между степенью страданий в ньшешнем существовании живых существ и 
поступками их прошлых жизней. Иными словами, К. - это закон 
воспроизводства сансары. Для освобождения от сансары необходимо 
отказаться от создания всякой К. и нейтрализовать ("выжечь следы") старой 
посредством психотехнических практик. Представление о К. выросло из 
осмысления механизма ршуала. Становление доктрины К. приходится на 
буд2щйский и джайнский период; 

каруна (санскр. кашруа "сострадание, сочувствие") - активное сострадание -
одна из важнейших добродетелей буддизма махаяны, практика которой 
способствует обретению более высокого статуса в новом рождении. Одно из 
четырех божественных состояний, достигаемых через отказ от эгоистических 
устремлений; 

клеша (санскр. klesa "мучение, страдание, недуг, болезнь, трудность, неудоб
ство", пали килеса) - в буддизме - загрязнение, осквернеЕШ[е, моральное 
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падение, "три пламени": ненависть, вожделение иллюзия, - которые должны 
быть преодолены на пути к освобождению; 

' коан (яп., кит. '^£^Ш - гунъань букв, "публичный отчет, общественный 
акт") - один из важнейших психотехнических приемов достижения сатори в 
чаньской (дзэнской) религиозной практике. Представляли собой истории из 
жюни чаньских патриархов, содержащие высказывания, вопросы, диалоги или 
описание общения наставника с учеником, которые учитель гфедлагал адепту в 
качестве интеллектуальной задачи для того, чтобы вызвать у него ингуитивное 
"оз^ение", или "просветление" при попытке постичь скрытый смысл таких 
текстов. К. содержит элемент парадоксальности и не имеет рационального ре
шения, предполагает внезапное интуитивное проникновение в суть задачи. 
Многие К. счигались нормативными и передавались из поколения в поколение. 
Чаще всего имели форму парадоксального вопроса. Классические среди них: 
"Как звучит хлопок одной ладони?" или "Каким был твой первозданный лик, 
когда родители еще не произвели тебя на свет?" В различных школах. Дзэн су
ществовали различные подходы к практике К. Так, в Риндзай-сяо, отдававшей 
предпочтение К. перед сидячей медитацией, ученикам предлагалось решать по
очередно один К. за другим, в то время как в Сото-сю давался один ВС на всю 
жизнь, а более важной считалась практика медитации. См. также юнь да; 

конфуцианство (кит. щя/изяо • Ш ^ / Ш ^Ш1 - "[учение] школы уче
ных-интеллектуалов") — одно из трех основных религиозно-философских уче
ний (наряду с даосизмом и буддизмом) Дальнего Востока. Возник.в Китае в VI-
V вв. до н.э. Его создатель Конфуций идентифицировал свое учение с мудро
стью "святых-совершенномудрых" — полумифических правителей, что было 
выражено в древних канонах "Шу цзии" и "Ши цзин". Такая изначальная ори
ентация сделала опирающуюся на исторический прецедент нормативность 
фундаментальной характеристикой К. С момента возникновения К. отличала 
осознанная социально-этическая направленность. Государство и власть истол-
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ковывались в семейно-родственных категориях. Семейная структура, с которой 
огождествлялось устройство госуд^ства, вьшодилась из отношений между от
цом и сьшом. Отец отождествлялся с "Небом" - источником власти. Поэтому 
"сыновняя почтительность" {сяо) была возведена в ранг "корня благодати-
дс^родетели^ (дэ); 

Кумараджива ( ^ ^ ^ f b кит. Цзю-молошэнь. Лошэнь, Шэнь) 344-
413 ГГ.Н.Э. - буддийский монах, один из крупнейших переводчиков и интерпре
таторов буддийской литературы на китайский язьж. Будучи сыном индийца и 
дoчq)и ц^)я государства Гуйсы (Средняя Азия) хорошо был знаком с учением 
тхеравады, самостоятельно изучил и посвятил свою жизнь сущрам махаяны. 
На закате жизни уехал в Китай и живя там внес существенный вклад в перевод, 
разъяснение и популяризацию буддийских текстов. Силами К. и его учеников 
удалось устранить ранее сложившееся неточное представление о некоторых 
концепциях буддизма; 

кундалини (сансЕф. 1ащ4^1т "змея" от ксщф^к "кольцо, круг, обруч") - в 
тантре символ особой с1фьггой созидательной энергии, находящейся в осно
вании позвоночника и осознаваемой змеей, свернувшейся в три с половиной 
кольца. Ее требуется разбудить и направить вверх по центральному каналу по
звоночника, проходящему через жизненно важные центры (чагдры). Эта энергия 
преображает физические и психические процессы в теле йогина, который по
средством нее способен не только освободить сознание, но и преобразить тело 
в нетленное. Достигая высшей чащры Сахасрара, соответствующей головному 
мозгу, она соединяется с Шивой, в результате чего достигается состояние, при 
котором тело выводится из процессов ст^ения; 

Лао-цзы (кит. ^ : ^ "Престарелый мудрец", "Прест^)елый младенец") -
легенд|фный основатель даосизма, которому приписывается и авторство ос
новного его трактата "Дао-дэ цзин". Согласно традиции, жил в VI-V вв. до н.э. 
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В ц£фС1ве Чу, которое известно как центр китайского шаманизма, разочаровался 
в учетш Конфуция и опгравияся на запад, в результате чего под влиянием его 
проповеди возник буддизм ("легенда о просвещении варвгцров" хуа ху). Во вре
мя этого путешествия на пограничной заставе написал "Дао-дэ цзин", в кото
ром изложил свое учение; 

ли (кит. ^1 "благопристойность, этико-ритуальные нормы, этикет, этика, 
ритуал, церемонии") - нормы кигайского социального ритуала — одна из цен
тральных категорий конфуцианства, рассматривавшего Л. как средство упоря-
дочеЕшя в культуре, противопоставляемой природе как воплощению хаоса. Л. — 
объект постоянной критики с позиций следования природному естеству со сто
роны даосизма, подчеркивавшего их искусственность и рассматривавшего их 
как результат деградации Дао; 

лингам (санскр. liKga "зьшк, символ, фаллос") - в индийской культуре - фал
лический символ, относяпщйся к разряду шиваитских. Символизирует Шиву, а 
в секте лингаятов является самостоягельньтс объектом культа. В отдельных 
текстах си&юолизБфует не только бесконечную творч^жую мощь Шивы, но и 
функционально соответствует мировой оси (лат. axis mmidi); 

лока (санскр. loka "место, страна, земля, мир, вселенная, человечество, 
жизнь") — земля, средняя часть вселенной в космологических представлениях 
Вед. На1^лее ранние представления о двух мирах на земной вертикали (лат. 
axis mundi) — земном и небесном - зафиксированы в ^'Ригведё". Со временем 
они заменяются понятием трилока (троемирие): земля, где обитают люди, небо 
как местопребывания богов и подземный мир, принадлежащий демонам {асу-
рам); 
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Лунь юй (кит. ^ i % "Суждения и беседы", "Беседы и высказывания", 

"Изреченияг") - сборник высказьгааний Конфуция (VI-V вв. до кэ.), составлен
ный его учениками. Посвящен общей теме создания цдеального человека 
С'благородного мужа") в результате его самосовершействования, тфиобщения к 
культуре (вэнь); 

майя (санскр. maya "иллюзия", а также "магия, колдовство", "наваждение" от 
корня may "менягься") - в <{Ригведе» М. означает изменения мира различной 
природы как реальные, так и обманные, или демонические. Отсюда двойствен
ность понятия М., имеющего как положительную, так и отрицательную конна-
тацию. В более поздней традиции (особенно в философии адвайта-веданты) — 
учение об иллюзорности материального мира (м1ф как только-кажимость, 
только-явление; мир нq)eaлeн, реален лишь Брахман)', 

манас (санскр. manas "дух, душа, ум, разум, замысел, желание, намерение") -
в древнешщийской традиции - понятие, обозначающее одновременно разум и 
душу. В обьщенном языке слово "М" очень многозначно и расплывчато. Раз
личные философские системы трактуют обозначаемое им понятие как "орган 
(индрию) Атмана"; 

мантра (от санскр. корня "man" - "мнить, полагать" и орудийного суффикса 
"tra ", т. е. "орудие осуществления психического акта") - заклинание, произне
сение которого (часто неоднократное) в индийской культуре полагается необ
ходимым для достижения особых результатов, магических и духовных. В ве
дийской культуре и раннем брахманизме М. служили поэтические части Вед и 
отрывки из них. Так, известаейшая из ведийских М. - гаятри («Ригведа» Ш. 62. 
10) троекратно воспроизводится мысленно дважды в день на восходе и закате 
солнца каэвдым дваждырожденньпл. Важнейшая краткая индуистская М. -
"Ом": 
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марга (санскр. marga *'след, путь, дорога, способ, средство") - духовный Путь 
обретения спасения в индийских системах "практической философии". В буд
дизме термин М. обычно ислользуегся для обозначения "благородного восьме
ричного пути" последователей этого направления; 

"Махабхарата" (санскр. maha-bharata "Великая битва между потомками Бха-
раты — Павдавами и Кауравами") - древнеиндийская эпическая поэма на санск
рите о лишении сыновей царя Панды (Пандавов) ц^ства их двоюродными 
братьями Кауравами, о жизни Пандавов в изгнании и о возвращении ими ц^ь 
ства после великой битвы на Курукшетре. ^М.", составление которой продол
жалось на протяжении многих столетий (от нач. I тыс. до н.э. до пф. пол. I тыс. 
н.э.), зародилась в устной традиции в кшатрийской (воинской) (феде на севере 
долины Гаити, подверглась религиозно-дидактической nq)epa6orree брйхманов, 
в результате чего в нее вошли религиозно-философские тексты, наприм^, 
^^Бхагавадгито} 

махаяна (от санскр. maha "большой" и уапа "ведущий (о пути), путешествие, 
поход, повозка, средство передвижения, выступление в походе') — направление 
буддизма, в форме которого, главным образом^это учение распространилось за 
пределы Индии (в Тибет, Монголию, Китай, Корею и Японию). М 
гфедполагает возможность спасения для более широкого круг^ верующих, в 
том числе и тех, кто не входиг в сангху - общину буддийских верующих 
(отсюда название "большой путь [к спасению]"). От учения тхеравады отлича
ется большей религиозностью, усложнением культовьЕх элементов, углублени
ем доктршшльной части учения, представленного в различных формах^ ориен
тированных на последователей различного духовного уровня. Путь сгшсения 
предполагает возможность получения помощи со стороны бодхисаттв; 
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млеччха (санскр. "чужеземец, в^вар", "стоящий вне касты") - в поздневе-
дийский период - термин, которым обозначались любые племена и шфоды, 
стоявшие вне 1фуга фийской, ведийско-брахманистской культуры. Этимология 
термина М. предположительно восходит к шумерскому названию индской ци
вилизации —Мелзосха; 

мокша (санскр. moksa "избавление, освобождение (от чего-л.), избежание 
опасности, окончательное спасение (души), отказ") - упоминаема уже в 
упанишадах главная сотериологическая цель индуизма^ состоящая в 
избавлении от всякой изменчивости, перерождений и страданий, сопряженных 
с превратностями сансфы; 

"MyAaMaAXbAMaKa-KapHKa** (см. Нагарджуна); 

Нагардя^на — автор основных текстов одной из главных (н^яду с йогача-
рой) школ махаяны - мадхьямики. Среди составленных им текстов одним из 
наиболее известных являстся философский трактат под названием 
"Муламадхьямака-карика" ("Сторфы основного срединного учения"), где 
изложены основные положения доктрины мадхьямики; 

нити (санскр. niti "правила поведения, обычай, жизненная мудфость, 
полигика") - в индийской культуре - умение вести себя должным образом в 
любой ситуации; один из жанров санс1фитской литературы, посвященный пра
вилам житейской мудрости. В более ппфоком смысле (как тфавило, в более 
древних текстах - искусство политики, наука о применении власти, наказания; 

нирвана (санскр. nirvapa "умирание, исчезновение, конец, тфекращение 
(существования), удовлетворение, блаженство, вечный покой", пали - ниббана) 
- в буддизме - состояние, х^актеризуемое отсутствием "паутины желаний" 
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(va^), соединяющей одну жизнь с другой. Переход в Н. сравнивается с 
угасанием пламени свечи по мере убывания "топлива" страстей (лобха) и 

• заблуждений (моха); 

паббаджа (санскр.) - в индийской культуре - духовная практика ухода от ми
ра, отшельничества, включающая строгое требование соблюдения ахимсы, сек
суального воздфжания и недопустимость употребления опьяняюшрих веществ; 

пашупати (санскр. pasu-pati "повелитель животных") - в индуизме — один из 
эпитетов Рудры, а позже Шивы. Имеет связь с доарииским /фавдцийским 
культом бога - покровителя охоты и скотоводства, что запечатлено на 
многочислеЕшых хараппских печатях с изображением этого божества в 
окружении животных. Одним из атрибутов Шивы является лань, которую он 
держит в руке. В философском смысле П. - "Владыка душ", т.е. всего одош1ев-
ленного; 

Праджапати (санскр. praja-pati "владыка созданий, владыка порождение?') -
первоначально в религии Вед - божество, связанное с зачатием. В космологи
ческом аспекте П. - бог, породивший мир из своего семени. В брахманах П. -
главный бог и отец всех богов, породивший вселенную духовным усилием и 
посредством жертвоприношения. В упанишадах П. - универсальный б^личный 
принцип. Абсолют. В "Атхарваведе" прослеживается связь с религиозно-
философским понятием Брахман. Начиная с сутр П. отождествляется с Брах
мой и становится одним из имен этого бога; 

праджня-парамита (санскр. prajna-paramiia "совершенство поз^шния", или 
"запредельная мудрость") - махаянистская литература, составлсЕше которой в 

* Индии начинается с I в. до н.э. и продолжается напротяжении яшогих веков. 
Наиболее известными произведениями цикла П. являются "Хрддая П. сутра" 
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("Сутра сердца П.") и 'Заджраччхедика П. сутра" ("Алмазная П. сутра"). Це
лью текстов П. являлось подготовка ума к "осознанию запредельной мудрости", 
что, таким образом, фактически, предполагает изменение сскшания адепта. 
Особенностью построения текстов цикла П. являлись иносказательность, слож
ные аллюзии, отсутствие ясного сюжета, известная алогичность изложения. 
Основным назначением данных текстов их составители вцдели медитацию, 
способствующую познанию истины в акте непосредственного вцдения (дарша-
ны), интуитивного прозрения, а не трансляцию неких конвенциональных по 
своей природе зшний, истинность которых ими отвергалась. По мнению иссле
дователей, цикя литературы П. "объективирует" состояние сознания, полагав
шееся данной традицией "наивысшим", просветленным, обладающим 
"осознанием запредельной мудрости" и одновременно содействует погружению 
в него; 

пралая (санскр. pralaya "растворение, исчезновение, заход (солнца, луны), 
смерть, гибель ьшра, конец света") - в религии Вед - периодическое уничто-
жеЕше вселенной в космической катастрофе, ежегодно воспроизводимое в об
щеплеменном ритуале (в его космологическом аспекте). Знаменует кару за гре
хи, но одновременно уничтожение старого, несовершенного мира и очищение 
перед созданием нового, характеризуемого всеми мыслимыми благами, откуда 
на первый план выходит необходимость избежания каких бы то ни было оши
бок при его сотворении в ритуале; 

прамада (санскр, pramada "безумие, опьянение, невнимательность, небреж
ность") - в йоге - нежелательное психологическое состояние, х^актеризуемое 
отсутствием концентрации сознания адепта на содержании собственной дея
тельности. Подлежит коррекции с целью реализации спасения; 
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пранаяма (санскр. prs^a+ayama "задерживание дыхания, управление дыхани
ем") - регуляция дыхания, которая, согласно общепринятым в индийской куль
туре представлениям, способствует установлению контроля над эмоцияВкШ. 
Сводится главным образом к замедлению дыхания и увеличению интервалов 
между его фазами. Традиционно включается в систему йоги., 

праны (санскр. ргара "воздух, дыхание, жизнь, энергия, сила, орган чувств") -
в религии Вед - так называемые "жизненные дыхания" - жизненосные тонкие 
энергии в теле, не тождественные физической силе. Тесно связаны с процессом 
дыхания, в йоге ухфавляются и корректируются посредством пранаямы. Йога 
усматривает тесную связь между движениями П. и психическими состояниями. 
Пространство в физическом теле и непосредственно его окружении, организо
ванное токами П. и их пересечениями, в веданте называется "оболочкой [Атма-
на] из праны"; 

пратьяхара (санскр. pratyabara "отклонение, уклонение (от конкретного объ
екта мысли), абстрагирование, растворение") - прием йоги, который способст
вует возникновению способности сознания (читта) испытывать в отсутствии 
непосредственного контакта с объектом такие же ощущения, как если бы чув
ственный контакт с объектом состоялся в реальности; 

Пратимокша (санскр. pratimoksa пали - пратимокха) - 227 правил дисцип-
лин^)ного х^актера для внутреннего пользования в будщвнских общинах. По
вторялись монахами вслух в дни собраний на исповедь (упосатха). Перечисле
ны в Сутга-вибханге — первой части Виная-питаки; 

пураны (санс1ф. pui^a "древний, старый") - жанр священных текстов инду
изма - мифов и легенд, авторство которых приписывается Вьясе. Самые зааачи-
тельные—Вишну-, Ваю-, Матсья-, Бхагавата-, Маркандея- и Агни-пураны На-
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считывается восемнадцать главных П., самая древняя из которых относится к 
VI в. н,э. и несколько десятков "малых П." (упапурана). Традиционно сложи
лось пять тематических рубрик (панча-лакшана): космогония, описание гибели 
мира и нового творения, генеалогия богов и риши, периоды различны[х Ману 
(мифологическая ?фонология), а также родословная и легендгфная истори важ
нейших ц^ских династий; 

пЗ^ната (санскр. purgiata "полнота") - состояние мира ведийского человека, 
достигаемое должным жертвоприношением и характеризуемое наличием благ 
самой разнообразной природы от поэтического вдохновения и полной безопас
ности до многочисленного потомства, приплода скота и успеха в ритуале и за
гробном мире; 

Пуруша (санс1ф. purusa "человек, мужчина") - мифологический персонаж 
космологического сюжета ^''РигведьС^ о первозданном гиганте, принесенном в 
жертву богами, сотворившими Вселенную из его расчлененного тела. В позд-
неведийской литературе отождествляется с Праджапати, богом, сотворившим 
М1ф в результате саможвртвощ)иношения из собственного тела. В дальнейшем 
понятие П. претерпевает значительную эволюцию: в упанишадах П. - ицдиви-
дуальная душа, в эпосе нередко отждествляется с понятием Атмана или Брах
мана, в философской системе санкхьи П. - духовный принцип, противопостав
ляемый грубой материи (гфакрити), в индуистской философской лит^атуре 
понятие П. трактуется довольно противоречиво; 

Пушан (санскр. posan) — ведическое солярное божество, приносящее благо
состояние. Покровитель скота̂ . путей и путешественников, обеспечивающий 
их безопасность. В послеведийской мифологии заметной роли не играет; 



177 

раджас (санскр. rajas "страсть, эмоция, мрак, туман, пыль") - одна из трех гун 
философской системы санкхьи, ответственная за активность, энергию, стрем
ления, неравновестность, страдания и пр. Связывается с хфебыванием в суете 
повседневной жшни. Характеризуется также нежелательным психологическим 
состоянием — ашамой - бесконтрольностью, автомагизмом, отсутствием ос
мысленности в действиях. Находясь преимущественно в эмоциональном со
стоянии, связЕлваемом с Р., индивидуум подвержен алчности, невежеству, не
знанию и заблуждению; 

"Рамаяна" (сансвф. lamaya^a (lama+ayanja букв, "относящийся к Раме") — 
"Сказание о Раме") - древнеиндийская эпическая поэма на санскрите о похи
щении Ситы — супруги Рамы царем демонов-ракшасов Равано!^ о поисках Ситы 
Рамой и о его походе на царство Раваны - остров Ланку с войском об^ьян во 
главе с их цар&л Хануманом. Авторство 'Т." приписывается традицией мудре
цу Вальмики. Зародилась в устной традиции в южной части долины Ганги. 
Первые сказания "Р." сложились в V-IV вв. до н.э., а ко П в. до н.э. представля
ла собой большую устно-эпическую поэму. На протяжении столетий сюжеты и 
образы Рамы и Ситы переосмысливались, отояздествляясь с теми или иными 
мифологическими персонажами от Индры и "Священной борозды" - символа 
плодородия до земных воплощений (аватара) Вишну и его божественной суп
руги Лакшми; 

"Ригведа" (санскр, rg-veda "Веда гимнов") - древнейшая и авторитетнейшая 
из четырех Вед. "Р." сложилась в период распространения арийских племен на 
территории Северо-Западной Индии в XV-X вв. до н.э. (в основном на террито
рии современного Пенджаба). Состоит из 1028 гимнов и разделяется на 10 ман-
дал (циклов), самыми дфевними из которых являются П-УП ("родовые книги"). 
Каждая из последних принадлежит определенному жреческому роду, в котором 
ее гимны передавались из поколения в поколение. Главное содержание "Р." со
ставляют гимны, обращенные к божествам фийских племен. Тематика гимнов 
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многообразна Выделяют свадебные, похоронные гимны, гимны-заклинания, 
гимны-загадки и космогонические гимны (X книга). Значительная часть гимнов 
"Р." связана с общеплеменным культом Сомы; 

Риндзай-(сю) (яп. кит. - Линьцзи-цзун) - одно из основных направлений 
дзэн-буддизма. Родоначальником Р. в Японии был монах Эйсай. Учение Р. бы
ло тесно связано с самурайским сословием в том числе и идейно, восприняв 
многие положения бусидо - самурайского "кодекса чести" (пр^рение к смерти 
и пр.); 

рита (санскр. fta "правда, истина, порядок, закон, пожертвование, хинди - ре
зультат поступков (плохих и хороших)") - в религии Вед - мировой порядок, 
вселенский закон, лежащий в основе космических гфоцессов (смены дня и но
чи, движения светил, течения рек и т. п.). Одновременно Р. — моральный закон, 
управляющий социальной жизнью. Позднее в индуизме понятию Р. соответст
вует понятие дхармы; 

риши (санскр. ^i) - легендарные ведийские мудрецы, родовые певцы и яфецы 
^)ийских племен, создатели священных текстов Вед, обретенных ими через от
кровение; 

Рудра (санс1ф. rudra) — в пантеоне "Л*гвгды", где он играет незначительную 
роль, - бог, олицетворяющий разрушительную силу грозы. Со временем его 
значение неизмеримо возрастает. В индуистском пантеоне он отождествляется 
с Шивой, имя Р. становится его эпитетом. Р. - одновременно хранитель и губи
тель скота. В Ведах имеет эпитет Пашупати - "Владыка скота", ассощшруется 
с животными; 
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самадхи (санскр. samacUii "внимательность, религиозное покаяние или под
вижничество, доброе дело, благоговение";кит. саньмэй'ЗИ)-психическая со
средоточенность - важнейший термин любых направлений йоги. Различают не
сколько разновидностей С. В глубоком состоянии С. температура тела понижа
ется на несколько градусов, все функции организма замедляются почти до пол
ного прехдращения, возможно длительное тфебывание почти без воздуха; 

самжита (санскр. samhita "собрание, соединение") - собрание священных тек
стов ведийской литературы (гимнов, жертвенных формул, заклинаний). Со
ставляет основу каждого из четырех сводов ведийского канона. Четыре С. 
представляют его самую древнюю часть, пользовавшуюся особым авторитетом; 

сангжа (санскр. sangba "большое количество, множество, обьединеЕше, союз, 
общество, община") - община буддийских MGWix.(m (бхикту) и монахинь 
(бхикшуни). Учитывая, что все буддийские монахи обязаны жить по единым 
правилам Виной, термин С. может обозначать как всех монахов в мире, в кон
кретной стране, в монастьфе, в отшельничестве, в храме, так и принадлежащих 
к какой-то конкретной школе; 

санкхья (санскр. sankhya "исчисляющий; тот, кто хорошо считает") - одна из 
шести ортодоксальных индийских дартан, созданная легендарным Кашшой в 
VII в. до н.э. и пользовавшаяся большой популярностью в древности. Характе
ризуется рационализмом и дуализмом, объясняя устройство мироздания взаи
модействием двух изначальных реальностей: црироды (Пракрипги) и духа, сш-
нания (Пуруши). Учением о страдании и об освобождении от него сближается с 
буддизмом. Учение С. лежит в основе философской системы йоги; 

сансара (хинди sansara "перерождение, переселение душ, мир, вселенная, те
чение мирской жизни", кит. луньхузй ) - 1 ) странствование переро-
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ждающейся души из жизни в жизнь; 2) конечный, изменчивый, невечный мир, а 
также 3) лофская жизнь, все мирское. Представление о С. формируется после 
эпохи старших, упанишад в период зарождения буддизма и джайнизма. Гене
тически связано с учением о "путях предков" (питрияна) и "г^тях богов" (дэ-
ваяна). В индуизме понимается как мн$) перевоплощений индивидуального 
Атмана в разные тела, смена которых подвержена действию закона шврмы. 
Выход из С, освобождение от нее - высшая экзистенциальная цель последова
телей индийских религиозно-философских систем; 

санскрит (санскр. samslqta "отделанный, обработанный*') - ;февнеиндийский 
литературный языfL Язык подавляюш;его большинства религиозных, философ
ских, литературных и ученых СОЧИНСЕШЙ древней и средневековой Индии, жи
вой до сих пор, нередко являясь рабочим язьпсом научных конференций. Буду
чи главным носителем высокой общеиндийской культуры, С. по праву получил 
не только название, но и статус "латыни Востока". В основе С. - обр^отанный 
в грамматической традиции (прежде всего в труде Панини) разговорный язык 
брйхмаиов Северо-заггадной Индии IV в. до н.э.; 

сань цзяо (кит. ; = ^ "три учения") - синкретический комплекс «трех ре
лигий» {конфуцианства, даосизма и буддизма), сформировавшийся в Кигае 
после распространения там буддизма. Термин подчеркивает сопоставимую док-
тринальную и лофовоззренческую ценность трех учений. Идея восходит к пер
вым попыткам соединения даосизма и буддизма и стихийного складывания ре
лигиозного синкретизма; 

сатори (яп. "пробуждение, оз^ение, просветление", кит. — у) - в традиции 
Дзэн - центральная и высшая цель религиозной практики. Понятие С. связано с 
понятием "природы буддьС\ потенциально присущей каждому ивдивидууму. 
Задача религиозно-психотехнической практики Дзэн — "пробуждение" этой 
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природы. Это находит свое выражение в раскрытии сокровенного смысла бы
тия в его принципиальной "недвойственности", что связано с преодолением 
субьектч)бьектных отношений межцу сознанием адепта и внешним миром, с 
которым он начинает осознавать себя в неразделимом единстве. Данный про
цесс носит внезапный х£фактер, духовно преображая адепта, как вспышка мол
нии; 

сахтва (санс1ф. sattva "существование, бытие, суть, сущность, живое сущест
во, характер, природа, разум, сознание, религиозная чистота") — наиболее жела
тельная из трех ̂ н древнеиндийской философской системы санкхьи, связанная 
с гфмонией, постижением, ясностью, прозрачностью. Соотносится с состояни
ем удовольствия, счастья, блаженства; 

Саяна (санскр. sayar̂ a) — наиболее авторитетный комментатор ""Ригведы" 
(Южная Индия XIV в.), на которого опираются первые европейские переводчи
ки и исследователи ее текстов, не все непонятные места которых, одЕгако же, он 
смог удовлетворительно обьяснить; 

свадхиштхана (санскр.) - в п^афизиологии индуистской пгаваитской пси
хотехники одна из чакр, располсшенная несколько ниже пупа; 

свар (то же сварга санскр. svar "небеса") - высший из трех миров ведийской 
космографии, обитель райского блаженства богов и праведных душ; 

смрити (санскр. sm|ti "память, воспоминание, традиция") - в ведийской рели
гии — священное предание, противопоставляемое С>ткрове1ШЮ {трути), т. е. 
собственно Ведам. С, ооснову которого составляло мнение мудрецов, давав
ших свое истолкование священного знания Веды, обладало меньшим авторите
том, чем сама Веда. В пшроком смысле к С. причислялись любые сакрально 
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значимые тексты (кроме шрути) не только ведийской, но и эпической (изпри-
мор, "Maxa6xiq)ama"^ традиции и пуран. В узком смысле С. - дхармическая 
лшерапсура. (дхщрмашастры и дхарма<утры\ но особенно широко данный 
термин был гфименим к более поздним гфоизведениям такого жзщз. (*'Ману-
смрити", ''Яджнявалкья-смрнти", "Нарада-смрити"); 

сома (санскр. soma) - ритуальный напиток, выжимавшийся в ведийский пери
од из одноименного растения (в русском языке к слову С. восходил* по этимоло
гии слово "сок"). Идентифицировать С. с каким-либо растением не представля
ется возможным. Употреблялся в ритуале жрецами и щ)иносился в жертву бо
гам. Культ С. восходит к индо1фанской эпохе, когда этот напиток назывался 
"хаома" и вместе с культом огня занимал центральное место в ритуале и рели
гии древних apuee; 

Сото-(сю) {СТА. Дзэн) 

сутра (санскр. slttra "нить, изречение") - в древнеиндийской традиции — мак
симально сжатый, лаконичный текст или даже фраза, предназначенная для за
учивания наизусть и последующего разъяснения и толкования, что было связа
но с особенностями школьной традиции, рассчитанной на устный характер 
обучения. По этой же хфичине С. составлялась максимально удобно для запо
минания: кратко, с использованием различных мнемонических приемов, неред
ко в стихах (карики). Ученик свободно пересказывал комментарий на С. гуру 
(учигеля), держась С. как путеводной нити. Древнейшие С. (I тыс. до аэ.) пред
ставляли собой изложение ведийских вспомогательных дисциплин, прежде все
го ритуала (веданта). С. коммевтяровались в трактатах (тасщрах); 

Сэн-чжао (кит. : {i^^ , Чжан 384-414 вв.) - МОБШХ китайского буддиз
ма, переводчик и интерпретатор буддийсвсих текстов, ученик Кумарадживы. В 
юности находился под сильным влиянием учения Чжуан-цзы и Лао-цзы. От-
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стаивал идею "пустотности небытийности" как онтологической основы мира, 
иллюзорности всего сзоцего, что может быть постигнуто только посредством 
просветления, методы которого в трактовке С.-ч. оказываются чрезвычайно 
близки даосашм; 

сюань сюэ (киг. ^ ^ "учение о сокровенном") - раннесредневековая 

школа китайской философии (Ш-IV вв.), в современной синологии часто назы
ваемая неодаосизмом. Для С.-с. характерна не только даосская, но и конфуци
анская терминология и проблематика. Со временем имело место и буддийское 
влияние. Вместе с тем философия С.-с. сыграла роль посредника между тради
ционной китайской культурой и буддизмом, т. к. ее понятия послужили терми
нологической основой для перевода буддийских текстов, а ее концепции для 
первоначального осмысления буддийских идей; 

сяо ти (кит. Щ1^ "сыновняя почтительность (благочестие и почитание стар
шего брата") - одна из категорий конфуцианской этики. В ^^Лунъ юё"" толкуется 
как "корни гуманности {жэнь^'' и гарант соблюдения общественных установ
лений; 

тамас (санскр. tamas "мрак, тьма, заблуждение, ошибка") - в индийской рели
гиозно-философской традиции — одна из трех гун, проявляютцаяся в неведении, 
глупости, тяжести, отсутствии реакции, лености. Т. сдерживает действия и вы
зывает состояние безразличия. При эволюции материи, согласно системе 
санкхьи, господством Т. обусловлено появление неодушевленного мщ)а; 

тантра (санскр. tantra "ткацкий станов:, основа [ткани], способ, уловка, закли
нание") - в ивдуистской традиции - один из типов текстов, (н^аду с Ведами^ 
смрити, пуранами). Появились позже других, вероятно под вшдействием 
тантр буддийской ваджраяны. Изложение Т. обычно строится как беседа богов. 
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Содержание многообразно: ритуалы, техники йоги, медицинские предписания, 
богословские спекуляции и пр. Для Т. характерно представление о божествен
ной энергии (шакти), символизируемой женским началом и пробуждаемой по
средством практики йоги. Современный индуистский ритуал в основном явля
ется не ведическим, а тантрическим; 

тапас (санскр. t^a(s) "ж^а, зной, самобичевание, покаяние, аскетизм, религи
озное самоистязание") - космический огонь, или ж^, и одновременно подвиж
ничество, практикуемое перед ритуалом, в котором накашвЕшается особое внут-
реЕшее тепло (antas-tspa), с помоп1;ью которого его обладатель приобретает ма
гические способности воздействия на окружающее. Древнейпшй ивдийский 
психотехнический комплекс; 

тат твам аси (санскр, ш tvam asi "ты еси то") - один из известнейпшх 
принципов древнеиндийской философии и культуры, впервые зафиксирован
ный в текстах йромблкав пупанишад. Отмечают его символический характер, 
свойственный текстам ритуального харгап!сра, а также его практическую на
правленность, что проявляется в его использовании в практике йоги (прежде 
всего джняна-йоги). Все это наряду с некоторыми особенностями ведийского 
ритуала (см. 1.2 и 1.3 настоящей работы) наводит на мысль о ритуально-
практцческом хфоисхождении данного принципа; 

татхагата (санскр. taths-gata букв, "так приходящий" то же дхьяни-будда) — в 
буддизме махаяны - понятие, эквивалентное понятию будда ("пробужденный, 
просветленный"), применяемому по отношению к существам, достигшим осво
бождения {нирвана, моюиа); 

триварга (хинди tri-varga "группа из трех") - в индуизме — три жизнешхых 
цели и ценности в жизни человека: дхарма (закон), артха (польза) и кама(1ШУ-
бовь, чувственное желание); 
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трилока (санскр. tri-loka "три влира") - в индуистской космологии - три сфе
ры мироздания: bra- bhuvar - svar: земля - средний мир (воздушное простран
ство) - небо. Наиболее важной считалась промежуточная сфера, соединяющая 
небо и землю. Космогонический акт предполагал отделение неба огг земли и ус
тановление по^}едника между ними как упорядочение первозданного хаоса; 

тримурти (хицд. tri-mOrti "облик троих") - в индуизме - божественная триа
да: Брахма, Вишну и Шива, выполняющие функции сотворения, сохранения и 
разрушения мира (соответственно) и в этих функциях мыслимые как единое 
целое; 

тх^авада (пали) — в буддизме — самая ранняя и консервативная школа, соз
данная наиболее фанатичными последователями сразу после смерти (п^шшр-
ваны) Будды с целью сохранить каждое его слово и эпизод из его жизни. Т. бы
ла монашеской организацией, зависящей от мирян (упасака), но не ориенгиро-
ванная на них. Достижение спасения мыслилось как буквальное следование об
разу жизни и пракгике медитации Гаутамы Будды, которого последователи Т. 
счигаюг земным человеческим существом, достигшим гфосветления. Т. с само
го начала крайне нетерпимо относилась к любым отклонениям от принятых в 
ней дисщшлин^}ных монашеских правил и истолкования жизни Будды. Т. на-
зьшают "южным буддизмом", ее оплотом стала Шри-Ланка; 

у-кэй (кит. ^ ^ "действие без усилий" букв, "не-деяние") — важнейпгая 
категория даосизма, символиз1фующая принцип невмешагельства в естествен
ный порядок вещей и ход событий. У.-В. предполагает, однако, специфическую 
(органическую и спонтанную) активность (см. также дзылсань) в виде 
"осуществления не-деяния" (юй у-вэй), что означает деятельность "в гармонии 
с Дао"; 
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удгатар (санскр. udgatar) - один из основных профессиональных жрецов, ис
полняющих жертвоприношение в ходе ведийского ритуала, В функции У. вхо
дит сопровождение обряда пением священных гимнов; 

удумбара (санскр. udmnbara "смоковница") - в индуизме, начиная с ведий
ского периода, - одно из наиболее почитаемых священных деревьев, отличаю
щееся особой фертильностью (плодоносностью). В ритуале производились раз
личные манипуляции с ветвью У. как символом плодородия. В брахманистских 
ритуалах также употреблялись различные изготовленные из У, предметы раз
личной символики: жертвенные ложки, чашки, мутовки, ступки, всевозможные 
амулеты и т.п.; 

упанаяна (санскр. upanayana "посвящение [в ученики]" от глагола upani 
"приводить") - в ведийской религии и в индуизме - инициация, посвящение в 
ученики брйхмана, когда отец мальчика 8-12 лет из семьи, принадлежащей к 
одной из трех высших варн {брйхманов, кшатриев и вайшьев) приводиг его к 
учителю (гуру). У. рассматривается как второе рождение, поэтому представи
телей этих варн называют "дваждыромвденными". С У. начинается ашрама 
брахмачарина (см. варнашрама\ которая заключается в жизни в доме гуру, 
приобщении к ведийским обрядам и текстам, соблюдении особых обетов (в том 
числе и ахимсы), поддержание священного огня и т.п. Юпочевым обрядом У. 
является повязывание на посвящаемого "священного пшура", что дает право 
участвовать в ведийских ритуалах; 

упанишады (санскр. upanî ad букв, "подседание [ученика к учителю]") — 
произведения УП-У! вв. до н.э., составляющие зaвq)шaющий цикл канониче
ского свода Вед, объясняюпще и толкуюпще последние. У. 1шряду с араньяка-
ми объединяются в понятие Веданта (конец Вед). Вьщеляют шесть древнейших 
У.: "Брихадараньяка", "Чхандогья", "Тайтгирия", "Айтарея", "Каушитаки" и 
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"Кена". Несколько позднее сложились "Катхака", "Иша", "Шветашват^а", 
"Мундака" и "Маха-Нараяна" (стихотворные У.). Еще позже - "Прапша", 
"Майтраяния" и "Мандукья" (прозаические). Название У. носит еще более 200 
произведений, но они сюдавались намного позже; 

упасака (санскр. upasaka "слуга, служащий, последователь, тфиверженец" ж. 
р. upasika) - в шщийском буддизме - "сочувствующие" этому религиозному 
направлению миряне, на благотворительные подаяния которых существуют 
монахи {бхикшу) и их общины (сангха). Спасение для У. невозможно, т. к. реа
лизация высшей религиозной прагматики - достижение нирваны — полагается 
доступной только монахам. У. могут рг^ссчигывелъ лишь на лучшее рождение в 
следующей жизни; 

упая (санскр. upaya "уловка, способ, средство, путь") - в буддизме махаяны -

связанный с состраданием (каруной) «искусный метод спасения живых су

ществ»; 

у-синь (кит. ^ 'С* "безустановочность", букв, "не-ум" от у "отсутствие" и 
синь "сердце (психика, сердцевина, субъективное, дух, сознание)") — одно из 
основных понятий учения и религиозной практики чань-буддизма, означающее 
отрицание логико-дискурсионного мышления и утверждение взамен ему ин-
туигивных методов познания. Термин также подразумевает и анатмаваду, 
предполагающую отказ от иллюзии эмпирического "я", от субъект-объектных 
отношений, У-с. как принцип практики связан с безустановочностью, отказом 
от целеполагания, спонтанностью деятельности; 

хираньягарбха (санскр. hiragiya-garbha "золотой зародьпп", "Возникший из 
яйца" - эпитет Брахмы) — в древнеиндийской космогонии — состояние зароды
ша, в котором Брахма провел целый год, находясь в яйце (брахмацце — букв. 
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"яйце Брахмы"), плававшем в первозданных водах, пока не вышел из него, раз
делив его с мыслью пополам. В ведийской мифологии и ритуале является свое
образным "эквивалентом" мирового древа; 

хотар (санскр. hotar) — один из основных профессиональных жрецов, испол
няющих жертвоприношение в ходе ведийского ритуала. X. в со1фОвождвнии 
трех или шести помощников читает гимны «Ригведы» в честь богов, призьгаая 
их на обряд; 

хунь дунь (кит. Ш111. ЩЩ "хаос") - в китайской культуре - "первобьггная 
совокупность" — изначальная ситуация, существовавшая до потери человеком 
рая, которую он пытается обрести вновь в религиозной пракппсе. Эта ситуация 
х^актеризуется состоянием первозданного хаоса — аморфного, абсолютно про
стого и недифференцированного первоначала. В даосизме отождествляется с 
"изначальной пневмо^' (юань ци), а также выступает синонимом Дао как 
"сокровенной" (сюань) первоосновы мира, еще не явленной в сущем — "тьме 
вещей" (вань у). Синонимом Х.-д. выступает пу - первозданная пустота, букв, 
"простота необработанного дерева"; 

Хуэй-юань (кит. Mi^ 334-416) - монах китайского буддизма, мысли
тель, творчество которого характеризуется синтезом буддийских и даосских 
элементов. Идеи Х.-ю. со временем послужили основой ¥айб-буддизма; 

чакра (санскр. сакга "колесо, диск, круглый предмет ") - в древнеиндийской 
традиции - символ солнца, силы и победы. В тантризме - невидимый энергети
ческий центр, средоточие психической энергии, активно влияющей на регуля-
цшо психофизиологических функций организма и его энергетического баланса 
Человеческое тело, по индуистским воззрениям, содфжит шесть Ч.: муладх^а. 
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свадхиштхана, манипура (нижняя Ч., где дремлет Кундалини), анахага, ви-
шуддха и аджна; 

Чань (см. Д?эн). 

чжи(киг.^ "[действенное] знание, сознание, познание, мудрость, понимание, 
ведение") — в китайской религиозно-философской традиции - с одной стороны, 
чистые формы познания, с другой, практический опыт, в щюцессе которого 
приобретаются эти знания. В даосизме связано со взглядами, выраженными в 
"Чжуан-цзы" о возможности развития способности к интуитивному постиже
нию истины в акте единения с Дао; 

Чжуан Чжоу (кит. )±М» Ш ^ Чжуан-щы, Мэн Чжоу, Янь Чжоу 369-286 до 
н.э.) - один из основоположников философии даосизма, автор трактата 
"Чжуан-цзы". Проживал в основном в царстве Чу - центре китайского шама
низма, с которым генетически связан даосизм. Культурная среда места прожи
вания, по-видимому, оказала заметное влияние на мгфовоззрение и философию 
Ч.Ч.; 

чжун шу (кит. Щ^- "преданность и великодушие (отзывчивость, взаим
ность)" - конфуцианская этическая норма, подразумевающая осуществление 
"золотого правила" морали. Согласно ''Лунь юю'\ "преданность" (чжун) озна
чает "утверждать других в. том, в чем желаешь утвердиться сам, подвигать дру
гих на то, на что желаепп» подвигнуться сам". Там же разъясняется и понятие 
"великодушия", или "отзывчивости" (шу): "Чего не желаепп. себе, того не навя
зывай другим". Ч. ш. выступают у Конфуция способами реализации 
"гуманности" {жэнъ). В единый бином два иероглифа были объединены позже 
учешшами Конфуция; 
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шанти (санскр. santi "спокойствие, мир, отдых, смерть") - действия «успокое
ния», которые практиковались в ведийском ритуале во вре&ся жертвоприноше
ний. Ш. были направлены на обьекты, которые полагались подвергаемыми на
силию, и преследовали целью элиминировать его последствия. Они соверша
лись не только по отношению к жертвенным животным и деревьям, срубаемым 
для жертвенного столпа, но и к земле, на которой совершалось убийство, а так
же вырытой для сооружения алт^я (веди) или возведения жертвенного столпа; 
очагу, повреждаемому огнем; яме для очага; зерну, помолотому для жертвенно
го пирога; и даже отдельным частям тушки уже умершсвленной и расчлененной 
жертвы, например, ее сальнику); 

шастра (санскр. sastra "указание, поучение, правило, учение, теория, учебник, 
научная дисциплина") - древнеиндийские трактаты. Разъясняют и комменти
руют суп^ы или карики (в стихах) - очень краткие и обычно малопонятные, 
предназначенные для заучивания наизусть тексты, лежащие в основе той или 
иной отрасли знаний. Язык Ш. - высокоспециализированный санадгит — дела
ет освоение Ш. в полном объеме достоянием немногих, а именно, традицион
ных ученых - пандитов; 

Шива (санс1ф. Siva "дружественный, добрый, благосклонный, целебный") -
один из трех главных богов индуизма (см. тримурти). Главная функция — раз
рушение мира. Исторически образ Ш. часто совпадает с образом Рудры. По-
видимому, имеет дравидийские корни. Подчеркиваются его грозный, устра
шающий, к^ающий аспекты. Ш. х^актеризуется экспансивностью и гневли
востью. Он бог-отшельник, бог-аскет. Нередко его представляют повелителем 
духов и демонов, бездомным сумасшедшим скитальцем, обитателем кладбищ. 
Одна из функций - пашупати - повелитель животных. Ш. почитается в виде 
фаллического символа-лингама; 
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шила (санссф. 1§Ца "характер, нрав, привычка, правило, нравственность, д<^ро-
детель", пали - сила) - в дфевнешщийской традиции - жанр литературы, по
священный изложению моральных предписаний. В отличие от дхармы^ под Ш. 
подразумевались не столько писаные нормы, сколько внутренние убеждения. 
Первые пять таких заповедей (панча-шила), как правило, включали принцип 
ахимсы; 

шлока (санскр. йока. "молва, хвала, восхваление") - в сапоните — двусти
шие, 1шписаннов в одноименном эпическом размере, состоящем из двух 16-
сложных полустиший, каждое из которых делится цезурой (паузой в середине 
поэтической сроки) на две части (пады); 

шрамана (санскр. §тгагща. "нищенствуюпщй монах, старание, усилие") — в 
VI-Ш вв. до н.э. в Индии - порвавпшй связи с миром странствующий религиоз
ный философ - профессиональный искатель духовной истины. Ш. обьединя-
лись вокруг известных учителей, противопоставляли себя традиционному 
брахманству (настика). Группы Ш. частично прекратили свое существование, 
частично породили духовные традиции адживиков, буддистов, дяеайнов; 

шрути (санскр. ^ t i "услышанное") - в ведийской традиции - откровение, 
противопоставляемое смрити - свящершому преданию. Ш. считается вечным и 
несотворенным, а лишь увиденным мудрецами-ришм. Непосредственно к Ш. 
возводится шраута-ритуал. Ш. включает в себя наиболее авторитегаую часть 
Вед - сатхиты и брахманическую прозу: араньяки, брахманы пупанишады; 

шэнь бу ме (кит. vf^^^'c "неуничтожимость духа") - сложившееся в 
Китае под влиянием индийской философско-религиозной мысли (с распростра
нением там буддизма) представление о наличии у человека самостоятельной 
трансцендентной субстанции - "духа" (шэнь), способной сохраняпъся после его 
физической смерти и в неизменном виде перемещаться в телесную оболочку 
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вновь рождающегося человеческого существа. Данное представление возникло 
в Ш-VI вв. как результат своеобразного истолкования буддийского учения о 
canctqfe (луньхуэй), хотя в корне противоречило доктрине буддийской анат-
маеады; 

экаг(х)рата (санскр.) - один из наиболее известных приемов йогического со
средоточения, заключающийся в концентращш сознания на одной точке (эмпи
рической или воображаемой), которой часто становится часть собственного те
ла медитирующего йогина. Целью Э. является максимальное отвлечение вни
мание от внешнего мира, т. к. в результате он утрачивает чувствительность к 
любому другому сенсорному или мнемотическому раздражителю; 

яджамана (санскр. yajamana "жертвующей, жертвователь, богатый человек'') 

- заказчик ведийского ррпуала жертвощ)иношения. Я. оплачивает расходы на 

ритуал и работу профессиональных жрецов, которыми он совершается; 

яджня/яджна (санс1ф. yajna "набожность, благочестие, почитание, благого
вение, жертва, жертвоприношение") - яжртвоприношение - основная форма 
ведийского обряда, восходящая к древнейшему пласту магических представле
ний; 

"Яджурведа" (санскр. yajm -̂veda "Леда яджусов") - вторая из четырех Вед. 
Веда ритуальных изречений и заклинаний, обладающих магической силой, ко
торыми сопровождается жертвоприношение. "Я. " является руководством для 
жрецов-адлсворью. Текст "Я. " сохранился в нескольких редашщях, принадле
жащих разным брахманистским школам. Четыре редакции "Я.": "Катха-
самхига", "Капиштхала-катха-самхита" (так называемые "северные редакции"), 
"Майтраяни-самхига" и 'Тайттирия-самхита" ("южные") — объединяются под 
названием "Черная (Кришна) Я.". Они сходны между собой по принципу рас-
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положения материала и отличаются от пятой редакции - 'Ъаджасанейи-
самхшы", назьюаемой "Белой (Шукла) Я.", Последняя кроме яджусов и гимнов 
содержит описание обрядов, а также комментарии, называемые брахманами. 
"Черная Я." представляет собой переход к этому циклу. Язык "Я," весьма свое
образен и негфост для восгфиятия и толкования, характеризуется многочислен
ными аллюзиями, отождествлениями, часто построен вопреки формально
логическим законам; 

яджус (санскр, yajus) — ритуальная формула, магическое жертвенное изрече
ние во время ведийского жертвоприношении. Язьпс Я. затруднен дня понима
ния, его характерной чертой являются магические священные слова, лишенные 
кошфетного значения. Особенно почитается священный слог "Ом", выделяют
ся также три "великих слова" (махавьяхрити): Бхур, бхувас, св^, означающие 
соответственно землю, воз;|щпное пространство и небо; 

яма (санскр. yama "узда, поводья, обуздание (например, чувств), самоограни
чение, самопринуждение, самоконтроль") - первая ступень восьмизвенной йо
ги, предполагающая соблюдение ахимсы (ненасилия), астеи (букв, 
"неворовства", т. е. отказа от беззаконного присвоения чужого), апариграхи 
С'нестяжательства", т. е. отказа от принятия [избыточных] даров и довольство
вания тем, что необходимо для духовного самосовершенствования йогина), са-
тьи С'правдивости", т. е, говорения вслух и про себя только того, что есть на 
самом деле, без ошибки, не впустую и не во вред кому-либо) и целомудрия. 
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