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Введение 

Выход в свет настоящего тома знаменует собой второй этап в осуществлении беспре-
цедентного в России и сопоставимого с самыми солидными аналогами на Западе полно-
масштабного йроекта — описания такого уникального и всемирно значимого явления, как 
духовная культура Китая. Труд рассчитан на всех читателей, интересующихся и самой 
китайской культурой, и основами научных знаний о ней. Особенности проекта, предпо-
сылки его создания и принципы организации материала подробно изложены во вступи-
тельных статьях к т. 1 — «Философия» (2006). 

Энциклопедия включает в себя тематические блоки, охватывающие все основные формы 
духовной культуры: «Философия», «Мифология», «Религия», «Литература», «Искусство», 
«Язык и письменность», «Историческая мысль», «Политическая и этико-правовая культура», 
«Наука и техническая мысль». Каждый том содержит один или два блока и делится на 
Общий, Словарный и Справочный разделы, маркированные китайскими циклическими 
знаками цзя 'Р, и бин Щ из «десяти небесных стволов» (см. ст. «Гань чжи» в этом томе). 
В такой троичной структуре составители стремились с наибольшей полнотой и последова-
тельностью реализовать принцип максимальной комплементарности и когерентности, взаи-
модополняемости и взаимосвязанности предлагаемой информации, в идеале образующей 
единый и гармоничный гипертекст. Той же цели служит развитая система отсылок к другим 
статьям, в том числе из предыдущих томов (в данном случае — т. 1). 

Общий раздел содержит развернутые теоретические статьи и исторические очерки, 
которые отражают основные темы и проблемы обозначенной предметной области. 

Статьи Словарного раздела озаглавлены китайскими именами собственными, назва-
ниями произведений, терминами, представляющими основные понятия, категории, мифо-
логемы, школы, течения, культы, религиозные ритуалы, храмовые и археологические 
комплексы и т.п. В разных тематических блоках и томах встречаются одинаково или сходно 
озаглавленные статьи, в которых одни и те же явления описаны в разных аспектах в соот-
ветствии с титульной тематикой. Например, статьи о «трех китах» («трех учениях» — сань 
цзяо) китайской мысли — конфуцианстве, даосизме, буддизме, важнейших категориях 
инь-ян, фа [У] («закон/дхарма»), шэнь [7] («божество/дух/духи») присутствуют и в первом, 
и во втором томах. В целом же эти два начальных тома в наибольшей степени связаны друг 
с другом и могут рассматриваться как самостоятельный двухтомник, посвященный единому 
духовному комплексу философско-теологической мысли и религиозно-мифологического 
сознания, основанному на общей терминологической, текстологической и ритуально-лшур-
гической базе. 

При подготовке энциклопедии пришлось принять ряд вынужденных ограничений. Так, 
было решено не помещать статьи об ученых-синологах, ранее вошедшие в своеобразные 
пролегомены к настоящему изданию — энциклопедический словарь «Китайская филосо-
фия» (М., 1994). Тем не менее в этот том, который сходным образом развивает китайский 
раздел фундаментальной двухтомной энциклопедии «Мифы народов мира» (М., 1980— 
1982), включены статьи об основоположниках и классиках отечественного китаеведения 
Н.Я. Бичурине (о. Иакинф) и П.И. Кафарове (о. Палладий), поскольку они сами являлись 
носителями религиозной мысли, имели церковный сан (архимандрит) и возглавляли Рос-
сийскую духовную миссию в Пекине (см. специальную статью в Общем разделе). 

Большинство статей сопровождается списком литературы, в стандарте учитывающим 
как старую классику, так и новейшие публикации с приоритетом первоисточников 
(особенно в русском переводе), отечественных авторов на русском языке и учетом всего 
самого значимого на китайском, японском и европейских языках. Эти списки играют са-
мостоятельную информационную роль путеводителя в релевантной литературе, компен-
сирующего неизбежную лапидарность энциклопедического изложения. 



Справочный раздел включает указатели имен и терминов, названий произведений, спи-
сок сокращений, избранную тематическую библиографию (со специфичным для этого 
тома списком книг и статей по мифологии), исторические карты (отражающие здесь иные, 
чем в т. 1, эпохи), список авторов тома, а также пояснения к иллюстрациям и список 
основных источников иллюстраций. 

Каждый том широко включает в себя иероглифику и содержит сотни редких и высоко-
художественных иллюстраций. Многие из них, отражая новейшие археологические арте-
факты и воспроизводя изображения из старинных книг, имеют самостоятельную науч-
ную ценность. 

Китайские термины в тексте выделены курсивом, иероглифические написания отраже-
ны в указателях. Во избежание путаницы односложные термины-омонимы в транскрип-
ции снабжены цифровыми индексами в квадратных скобках, например: цзин [7] «сут-
ра/канон», цзин [5] «семя/дух/душа». Китайские имена, термины, названия передаются 
в традиционной русской транскрипции. Настоящим изданием продолжена искони приня-
тая в русской и западной синологии практика записи слов классического письменного 
языка вэньянь раздельно или через дефис. Дефис используется и для отделения номенкла-
турных обозначений (титулов, почетных, ритуальных и деифицирующих имен, названий 
учений, школ и т.п.): Амито-фо, Вэнь-ван, Кун-цзы, Хуан-ди, жу-цзя, фо-цзяо, чань-цзун. 
Китайские двусложные имена, имена буддийских и даосских монахов также пишутся 
через дефис. Переданные в китайской транскрипции имена иноземных буддистов и бо-
жеств, а также иноязычные термины пишутся слитно (Насянь — Нагасена, Путидамо — 
Бодхидхарма, божэ — праджня, боломидо — парамита). Между словами, выражающими 
коррелятивную связь или бинарную оппозицию понятий, ставится тире {инь-ян). Иерог-
лифы в тексте и указателях представлены в полных начертаниях. 

В статьях-персоналиях после фамилии и личного имени указываются вторые имена, про-
звища и псевдонимы, а для буддистов — светские фамилии. Формы имен, названий, варианты 
русских переводов помещены в соответствующем указателе. Авторы энциклопедии могут 
придерживаться различных переводов терминов и названий письменных памятников, расхо-
диться в датировках жизнедеятельности древних персонажей и атрибуции произведений. От-
сылки к другим статьям Словарного раздела этого же тома выделены полужирным шриф-
том (к статьям т. 1 — с пометой «см. в т. 1»). 

В пристатейных списках литературы после «*» перечисляются источники (издания 
письменных памятников, работ китайских мыслителей и ученых, деятелей литературы и 
искусства, о которых идет речь в статье) на китайском, японском, русском и западных язы-
ках в хронологической последовательности; после «**» — основная литература по теме 
статьи на русском, китайском, японском и западных языках в алфавитном порядке. Как 
правило, в библиографии даны описания последних изданий книг и собраний. 

Фамилия автора указана после статьи или принадлежащего ему раздела статьи. 
Одна из генеральных целей проекта — представить китайскую духовную культуру так, 

как она выглядит сквозь призму российской синологии. Поэтому список его участников 
включает в себя большинство видных отечественных китаеведов второй половины XX — 
начала XXI в. В число авторов данного тома, кроме того, вошли и патриарх российской 
китаистики, выпускник духовной семинарии, генеральный консул в Пекине, приват-
доцент Санкт-Петербургского университета П.С.Попов (1842-1913), и современные мо-
лодые ученые. 

Редколлегия выражает глубокую признательность всем принявшим участие в создании 
энциклопедии, в консультировании и рецензировании предварительных материалов, а так-
же более чем благожелательным и внимательным авторам первых опубликованных рецен-
зий на т. 1 («История и современность». 2006, № 2; «Вопросы философии». 2007, № 5). За-
мечания и предложения просим присылать по адресу: 117848, г. Москва, Нахимовский про-
спект, 32, Институт Дальнего Востока РАН. 
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Общий раздел 



Общий обзор. Китайская мифология в том виде, как она известна ныне, 
есть целый комплекс, состоящий из древней и более поздней народной 
мифологии, даосских и буддийских эзотерических преданий и обрядов. 
Каждая из этих мифологических традиций представляет собой определен-
ную систему, и все они связаны между собой. Даосская мифология ши-
роко использовала образы древних мифов, а поздняя народная мифология, 
которую обычно определяют как синкретическую, активно вбирала в себя 
представления и образы даосской и буддийской систем. 

КИТАЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ 

Древние мифологические представления китайцев и соответственно сами мифы сохранились 
лишь в лаконичных разрозненных фрагментах. Реконструировать древнейшие китайские мифы 
чрезвычайно сложно, первоначальный смысл в них, как правило, искажен позднейшими напла-
стованиями, трансформирован под влиянием философских и исторических воззрений разных 
веков, а сам миф нередко только глухо упоминается. Большинство мифических героев под кис-
тью книжников давно превратились в будто бы реальных «исторических» деятелей древнейших 
эпох. Этому процессу способствовал сравнительно быстрый переход китайцев от мифопоэтиче-
ского объяснения окружающего мира к рационалистическому, нашедшему свое яркое выраже-
ние в учении Конфуция, отвергавшего все непонятное и мистическое. 
Древнекитайская мифология реконструируется по фрагментам древних исторических и фило-
софских сочинений («Шу цзин», древнейшие части XIV—XI вв. до н.э.; «И цзин», древнейшие 
части VIII—VII вв. до н.э.; «Чжуан-цзы», IV—III вв. до н.э.; «Ле-цзы», IV в. до н.э. — IV в. н.э.; 
«Хуайнань-цзы», II в. до н.э.; «Лунь хэн» Ван Чуна, I в. н.э.). Наибольшее количество сведений по 
мифологии содержится в древнем трактате «Шань хай цзин» («Книга гор и морей», IV— II вв. до н.э.), 
а также в «Чу цы» («Чуских строфах») — своде произведений Цюй Юаня (IV—III вв. до н.э.) 
и других поэтов древнего царства Чу. 
Одна из отличительных черт древнекитайской мифологии — историзация (эвгемеризация) 
мифических персонажей, которые под влиянием рационалистического конфуцианского миро-
воззрения очень рано начали истолковываться как реальные деятели глубокой древности (следы 
этого не изжиты до сих пор). Главнейшие персонажи превращались в правителей и императоров, 
а второстепенные — в сановников, чиновников и т.п. Эвгемеризация мифов способствовала 
и характерному для китайской мифологии процессу антропоморфизации героев, который про-
должался в народной мифологии вплоть до позднего времени. Большую роль играли тотемисти-
ческие представления. Так, иньцы, племена и считали своим тотемом ласточку, племена ся — 
змею. Постепенно змея трансформировалась в дракона (лун), повелевающего дождем, грозой, 
водной стихией и связанного одновременно с подземными силами, а птица, вероятно, в фэн-
хуана — мифическую птицу (обычно переводится как феникс) — символ государыни (дракон 
стал символом государя). 
Миф о хаосе (хунь-дунь), являвшем собой бесформенную массу, по-видимому, относится к числу 
древнейших (судя по начертанию иероглифов хунь и дунь, в основе этого образа лежит представ-
ление о водяном хаосе). Признаки нерасчлененности (сросшиеся ноги, зубы) обнаруживают-
ся и у ряда мифических первопредков. Согласно трактату «Хуайнань-цзы», когда не было 
еще ни неба, ни земли и бесформенные образы блуждали в кромешной тьме, из хаоса воз-
никли два божества. Представление об изначальном хаосе отразилось и в термине кай-пи 
(букв, «отделение» — «начало мира», которое понималось как отделение неба от земли). 
В «Хронологических записях о трех и пяти правителях» («Сань у ли цзи») Сюй Чжэна (III в. н.э.) 
говорится, что небо и земля пребывали в хаосе, подобно содержимому куриного яйца. Отделе-
ние неба от земли происходило по мере роста Пань-гу, с которым связывается и происхождение 
явлений природы: с его вздохом рождаются ветер и дождь, с выдохом — гром и молния, он 
открывает глаза — наступает день, закрывает — наступает ночь. Когда Пань-гу умирает, его 
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Китайская Поскольку древние китайцы представляли сотворение мира как посте-
мифология пенное отделение неба от земли, то в мифах есть упоминания о том, что 

первое время на небо можно было взобраться по особым небесным лест-
ницам. В более поздние времена появилась иная интерпретация архаи-
ческого представления об отделении неба от земли. Согласно этому 
варианту, верховный правитель Чжуань-сюй повелел своим внукам Ли 

и Чжуну перерезать путь между небом и землей (первый поднял небо вверх, а второй придавил 
землю книзу). Наряду с представлением о небесных лестницах и пути на небо существовали 
и мифы о горе Куньлунь (китайский вариант так называемой мировой горы), которая как бы 
соединяла землю и небо; на ней находилась нижняя столица Верховного небесного владыки 
(Шан-ди). В основе этих мифов лежит представление о некой «мировой оси», которая принимает 
форму не просто горы, но и возвышающейся на ней столицы — дворца. Другое представление 
о космической вертикали воплощено в образе солнечного дерева фусан (букв, «поддержива-
ющее тутовое дерево»), в основе которого лежит идея мирового древа. На дереве фусан живут 
солнца — десять золотых воронов. Все они — дети матушки Си-хэ, живущей за Юго-Восточным 
морем. Согласно «Хуайнань-цзы», солнце сперва купается в заводи, а затем поднимается на фусан 
и отправляется в путь по небу. По некоторым версиям, солнце везет по небу в колеснице сама 
Си-хэ. Постепенно оно приходит на крайний запад, где садится на другое солнечное дерево жо, 
цветы которого освещают землю (предположительно образ вечерней зари). С представлением 
о множественности солнц связан миф о нарушении космического равновесия в результате одно-
временного появления десяти солнц: наступает страшная засуха. Посланный с небес стрелок по 
имени И поражает из лука лишние девять солнц. 
Лунарные мифы явно беднее солярных. В «Шань хай цзине» говорится, что среди Великой пус-
тыни есть гора Жиюэшань (букв, «гора солнца и луны»), являющаяся небесным стержнем, в тех 
краях заходят солнце и луна. Так же как и Си-хэ, Чан-си купает своих детей, т.е. луны. Только 
возницей луны поэт Цюй Юань называет не мать лун (в солярном цикле мать сама возит сыно-
вей солнца), а особый персонаж — Ван-шу, о котором известно крайне мало. Если солнце ассо-
циировалось с трехлапым вороном, то луна первоначально, видимо, — с жабой (трехлапой в позд-
них представлениях) («Хуайнань-цзы»). Считалось, что на луне живет белый заяц, толкущий 
в ступе снадобье бессмертия (средневековые авторы рассматривали жабу как воплощение свет-

лого начала ян [/], а зайца — темного начала инь [/]). Наиболее ранняя 
фиксация образов лунных зайца и жабы — изображение на похоронном 
стяге (II в. до н.э.), найденном в 1971 г. под Чанша в Хунани. Если соляр-
ные мифы связаны со стрелком И, то лунарные — с его женой Чан-э (или 
Хэн-э), которая похищает у И снадобье бессмертия и, приняв его, возно-
сится на луну, где и живет одиноко. По другой версии, на луне живет некто 
У Ган, посланный туда срубить огромное коричное дерево, следы ударов 
топора на котором тут же зарастают вновь. Миф этот сложился, види-
мо, уже в средние века в даосской среде, но представление о лунном дере-
ве зафиксировано еще в древности («Хуайнань-цзы»), 
Важное значение для понимания китайской мифологии имеют пред-
ставления о пяти звездных дворцах (гун [4\) — срединном, восточном, 
южном, западном и северном, которые соотносятся с символами этих 
направлений: Тай-и (Великая единица), Цин-лун (Зеленый дракон), 
Чжу-няо/Чжу-цяо (Красная птица), Бай-ху (Белый тигр) и Сюань-у 
(Темная воинственность). Каждое из этих понятий было одновременно 
и созвездием, и символом, имеющим графическое изображение. Так, на 
древних рельефах кружочками изображали звезды созвездия Цин-лун 
и рядом рисовали зеленого дракона, Сюань-у изображали в виде чере-
пахи, перевитой (совокупляющейся?) со змеей. Некоторые звезды счи-
тались воплощением богов, духов или местом их обитания. Большая 
Медведица (Бэй-доу) и населяющие ее духи ведали жизнью и смертью, 
судьбой и т.п. Однако в мифологических преданиях фигурируют не эти 
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созвездия, а отдельные звезды, например Шан в восточной части небо- Общий 
склона и Шэнь — в западной. обзор 
Среди божеств стихий и явлений природы наиболее архаичен, видимо, бог 
грома Лэй-гун, первоначально он представлялся в зооантропоморфном 
виде. Возможно, он считался отцом первопредка Фу-си. 
В древнекитайском языке само понятие «удар грома» (чжэнь [2\) этимоло-
гически связано с понятием «забеременеть», в чем можно увидеть реликты древних представле-
ний, согласно которым рождение первопредков ассоциировалось с громом или громовником, 
«громовым драконом». Иероглиф чжэнь [2\ означал и «старшего сына» в семье. На рубеже нашей 
эры существовали представления о Лэй-гуне как о небесном драконе. В облике изогнутого дугой 
дракона с головами на концах китайцы представляли и радугу. Такие изображения известны по 
ханьским рельефам. Судя по письменным источникам, существовало разделение на радугу-лун — 
дракона-самца (с преобладанием светлых тонов) и радугу-ны — дракона-самку (с преобладанием 
темных тонов). Существовали предания о чудесном зачатии мифического государя Шуня от 
встречи его матери с большой радугой-х>н (драконом?). Ветер и дождь были также персонифи-
цированы в виде духа ветра (Фэн-бо) и повелителя дождя (Юй-ши). Фэн-бо представлялся псом 
с человечьим лицом («Шань хай цзин»), по другим версиям, ассоциировался с птицей, может 
быть, и с кометой, а также с другим мифическим существом Фэй-лянем, напоминавшим оленя 
с птичьей головой, змеиным хвостом, пятнистого, словно барс (поэт Цзинь Чжо, IV в.). 
Мир земной в китайской мифологии — это прежде всего горы и реки (ср. средневековое слово 
цзян шань — «реки и горы», означающее «страна», шань шуй — «горы и воды», «пейзаж» и т.п.); 
леса, равнины, степи или пустыни практически не играют никакой роли. Графическое изобра-
жение понятия «земля» в древней письменности представляло собой пиктограмму «кучи земли», 
т.е. имело в основе тождество земли и горы. Духи гор характеризовались асимметрией (одноно-
гие, одноглазые, трехногие и т.п.), удвоением обычных человеческих признаков (например, 
двухголовые) или сочетанием черт животного и человека. Страшный облик большинства гор-
ных духов свидетельствует об их возможной связи с хтонической стихией. Косвенным под-
тверждением этого могут служить представления о горе Тайшань (совр. пров. Шаньдун) как 
месте обитания повелителя жизни и смерти (некий прообраз хозяина загробного мира), о ниж-
нем мире под землей, в глубоких пещерах, вход в которые находится на горных вершинах. Духи 
вод представлены большей частью как существа, имеющие черты дракона, 
рыбы, черепахи. Однако в текстах начала нашей эры они часто антропо-
морфизированы. Среди духов рек есть мужские (дух реки Хуанхэ — Хэ-бо) 
и женские (богиня реки Ло — Ло-шэнь, феи реки Сяншуй и т.п.). В каче-
стве духов рек почитали различных утопленников; так, феей реки Ло счи-
талась утонувшая в ней Фу-фэй, дочь мифического Фу-си. 
Основные персонажи древнекитайской мифологии — культурные герои — 
первопредки, представленные в древних историзованных памятниках как 
реальные правители и сановники глубокой древности. Они выступают как 
создатели культурных благ и предметов: Фу-си изобрел рыболовные сети, 
Суй-жэнь — огонь, Шэнь-нун — заступ-лэй и положил начало земледе-
лию, рытью первых колодцев, определил целебные свойства трав, орга-
низовал меновую торговлю; Хуан-ди изобрел средства передвижения — 
лодки и колесницы, а также предметы одежды из материи, начал устройство 
общественных дорог. С его именем связывают и начало счета годам (кален-
дарь), а иногда и письменности (по другой версии, ее создал четырехгла-
зый Цан-цзе). Всем мифическим первопредкам обычно приписывалось 
изготовление различных глиняных сосудов, а также музыкальных инстру-
ментов, что считалось в древности чрезвычайно важным культурным дея-
нием. В разных вариантах мифа одно и то же деяние приписывается раз-
ным персонажам. Это показывает, что связь между определенным героем 
и соответствующим культурным деянием окончательно определилась не 
сразу, что разные этнические группы могли приписывать изобретения своим 



Китайская героям. В древнем трактате «Гуань-цзы» огонь трением дерева о дерево 
мифология добывает Хуан-ди, в древнем сочинении «Хэ ту» («План реки») — Фу-си, 

а в комментариях «Си цы чжуань» к «И цзину» («Книга перемен») и в фи-
лософских трактатах («Хань Фэй-цзы», «Хуайнань-цзы») — Суй-жэнь 
(букв, «человек, добывший огонь трением»), за которым в последующей 
традиции и закрепляется этот важнейший культурный подвиг. 

Все эти культурные изобретения, кому бы из первопредков они ни приписывались, отражают 
стадиально далеко не самые ранние представления, так как герои мифов сами изготовляют эти 
предметы. Более архаичным способом их приобретения считается похищение или получение 
в виде дара чудесных предметов у их хозяев из иного мира. Сохранился лишь реликт одного мифа 
такого рода — рассказ о добывании стрелком И снадобья бессмертия у Си-ван-му. Посещение 
стрелком И Владычицы Запада, ассоциировавшегося в китайской мифологии со страной мерт-
вых, можно истолковать как получение в загробном мире чудесного снадобья. Это находится 
в согласии с характером китайского мифологического мышления и позднее с даосским уче-
нием, ставившим своей целью поиски способов продления жизни и достижения долголетия. 
Уже в «Шань хай цзине» есть ряд записей о бессмертных, живущих в далеких удивительных странах. 
Сама Владычица Запада Си-ван-му в отличие от других персонажей, имеющих ярко выражен-
ные черты культурных героев, представляет собой совершенно иной тип мифического персонажа, 
первоначально, видимо, демонического характера. В архаических текстах она имеет явные черты 
зооморфности — хвост барса, клыки тигра («Шань хай цзин»), она ведает небесными карами, по 
другим источникам — насылает мор и болезни. Черты барса и тигра, а также ее обитание в гор-
ной пещере позволяют предположить, что она — горное хтоническое существо, амбивалентное 
образу матриархальной Владычицы. 
Другой демонический вариант мифического героя — разрушитель космического и социального 
равновесия дух вод Гун-гун и мятежник Чи-ю. Изображаемый в качестве антагониста — разру-
шителя космических устоев, зооантропоморфный дух вод Гун-гун воевал с духом огня Чжу-жуном 
(борьба двух противоположных стихий — одна из популярных тем архаической мифологии). В ста-
диально более позднем мифе битва многорукого и многоногого (в чем можно видеть образное 
отражение архаических представлений о хаосе) Чи-ю с государем Хуан-ди, олицетворением гар-
монии и порядка, изображается уже не как поединок двух мифических героев, символизирующих 
противоположные стихии, а как борьба за власть предводителей различных племен, описывае-
мая как своеобразное состязание в могуществе повелителей стихий в духе шаманского поединка 
(в частности, духа ветра Фэн-бо и повелителя дождя Юй-ши на стороне Чи-ю и демона засухи 
Ба, дочери Хуан-ди, на стороне отца). Засуха побеждает дождь, ветер, туман, и Хуан-ди как вер-
ховное божество берет верх над Чи-ю. В целом война Хуан-ди с Чи-ю, типологически сходная 
с борьбой Зевса с титанами в греческой мифологии, может быть представлена как борьба небес-
ного начала (Хуан-ди) с хтоническим (Чи-ю). 
Особое место в древнекитайской мифологии занимают образы идеальных правителей древности, 
особенно Яо и его преемника Шуня. Яо, как предполагает японский ученый Митараи Масару, 
первоначально был одним из солнечных божеств и мыслился в облике птицы, впоследствии он 
превратился в земного правителя. 
Разрозненные образы мифологии отдельных древнекитайских племен и племенных групп 
постепенно складывались в единую систему, чему способствовало развитие натурфилософских 
представлений и, в частности, различных классификационных систем, среди которых наиболь-
шее значение имела пятеричная система — по пяти стихиям. Под ее влиянием четырехчленная 
модель мира превращается в пятичленную, соответствующую пяти ориентирам в пространстве 

(четыре стороны света и середина, или центр), Верховный небесный 
правитель осознается теперь уже как божество центра. В надписях на 
гадательных костях эпохи Шан-Инь (XVI—ХП/Х1 вв. до н.э.) мы нахо-

. дим знак ди [/], бывший своеобразным «титулом» для душ умерших 
Р правителей и соответствовавший понятию «божественный предок», 

«священный предок». (Этимологически сама графема ди, как предпо-
лагает японский ученый Като Дзёкэн, есть изображение алтаря для 

Л 



жертвоприношений небу.) С эпитетом шан [2] («верхний», «верховный»), Общий 
ди [/] означало Верховного небесного владыку (Шан-ди). обзор 
В эпоху Чжоу (XII/XI—III вв. до н.э.) в древнем Китае складывается и культ 
Неба (тянь[1\) как некоего высшего начала, руководящего тем, что проис-
ходит на земле. Однако понятия Шан-ди и тянь [ /] были весьма абстрактны 
и легко могли замещаться образами конкретных мифических персонажей, 
что и происходит с оформлением представления о пяти мифических государях (у ди). Можно 
предположить, что зафиксированное в письменных памятниках параллельно с ним представле-
ние о «трех государях» (саньхуан) Фу-си, Суй-жэне и Шэнь-нуне (есть и другие варианты) — это 
отражение иной (троичной) классификационной системы, приведшей в средние века к появле-
нию образов трех мифических государей — неба (Тянь-хуан), земли (Ди-хуан) и людей (Жэнь-
хуан). В число пяти мифических государей входили: Верховный владыка Центра — Хуан-ди, его 
помощник бог земли Хоу-ту, его цвет — желтый, под его покровительством находился храм 
солнца, с ним были соотнесены многие созвездия центральной части неба, а также Большая 
Медведица (Бэй-доу) и планета Тянь-син (Сатурн); повелитель Востока — Тай-хао (он же 
Фу-си), его помощник — зеленый дух дерева Гоу-ман, ему подвластны громовник Лэй-гун и дух 
ветра Фэн-бо, созвездия в восточной части неба и планета Суй-син (Юпитер), ему соответствуют 
весна и зеленый цвет; повелитель Юга — Янь-ди (он же Шэнь-нун), его помощник — красный 
дух огня Чжу-жун, ему соответствуют различные созвездия в южной части неба, а также планета 
Ин-хо-син (Марс); божество Запада — Шао-хао (его имя «Малый светлый» противопоставлено 
имени повелителя Востока — «Великий светлый»), его помощник — белый дух Жу-шоу, с ним 
соотнесены созвездия в западной части неба и планета Тай-бай-син (Венера); владыка Севера — 
Чжуань-сюй, его помощник — черный дух Сюань-мин, под его покровительством находились 
храмы луны и повелителя дождя Юй-ши, созвездия в северной части неба, а также планета Чэнь-
син (Меркурий). В соответствии с пятеричной классификацией каждому из мифических владык 
как повелителю стороны света соответствовал и определенный первоэлемент, а также время 
года, цвет, животное, часть тела, например Фу-си — дерево, из животных — дракон, из цветов — 
зеленый, из времен года — весна, из частей тела — селезенка, из оружия — секира; Чжуань-
сюю — вода, черный цвет, зима, черепаха, кишки, щит и т.п. Все это свидетельствует и о появле-
нии довольно сложной иерархической системы, где все элементы находятся в постоянном взаи-
модействии, и о возможности передачи одних и тех же представлений с помощью разных «кодов» 
(пространственного, календарно-временного, животного, цветового, анатомического и т.п.). Не 
исключено, что в основе этой системы взглядов лежат представления о происхождении людей 
и космоса из первосущества. Упорядочение древних мифологических представлений одновре-
менно шло и в плане генеалогической классификации. Древнейшим правителем стал считаться 
Фу-си, за которым следовали Янь-ди (Шэнь-нун), Хуан-ди, Шао-хао, Чжуань-сюй. Эта иерархи-
ческая система была заимствована историографами и способствовала дальнейшей эвгемериза-
ции мифологических героев, особенно после образования империи Хань (206 до н.э. — 220 н.э.), 
когда генеалогические мифы стали использоваться для обоснования права на престол и доказа-
тельства древности отдельных родов. Большинство мифологических сюжетов реконструируют 
по памятникам IV в. до н.э. и более позднего времени. Однако это был уже период, когда в миф 
верили, видимо, в основном в его эвгемеризованной форме. Об этом свидетельствуют «Вопросы 
к Небу» («Тянь вэнь») Цюй Юаня, полные недоумения по поводу сюжетов древних мифов и про-
тиворечий в них. Впоследствии, в I в. н.э. философ-полемист Ван Чун дал развернутую критику 
мифопоэтического мышления с позиций наивного рационализма. Отмирание и забвение древ-
них мифологических сюжетов, однако, не означало прекращения мифотворчества в устной 
народной традиции и появления новых мифических героев и сказаний о них. 
Одновременно шел процесс активной антропоморфизации древних героев. 
Так, Си-ван-му из зооантропоморфного существа в искусстве и литературе 
рубежа нашей эры превращается в антропоморфную фигуру, даже, видимо, 
красавицу (в литературе). Рядом с ней на Инаньском рельефе (Шаньдун, 
II в. н.э.) изображен тигр — дух Запада, принявший на себя ее звериные 
черты (аналогично и в «Жизнеописании Си-ван-му» Хуань Линя, II в. н.э.). 



Китайская в эпоху Хань у Владычицы Запада появляется супруг — Владыка Вос-
мифология тока — Дун-ван-гун. Фигура его смоделирована по образцу более древ-

него женского божества, это особо заметно в его описании в «Книге 
о божественном и удивительном» («Шэнь и цзин», V в. [?], созданной 
в подражание «Книге гор и морей», где он в отличие от рельефов имеет 
зооантропоморфный вид (птичье лицо, тигриный хвост). 

Мифология даосизма. На рубеже нашей эры и в первых веках нашей эры происходит превраще-
ние философского даосизма в религию, впитавшую в себя элементы древних народных культов 
и шаманских верований. При этом даосы активно используют в своих целях и некоторые образы 
древнекитайской мифологии, в первую очередь Хуан-ди и Си-ван-му. Хуан-ди теряет характер 
древнего культурного героя и становится первым бессмертным, родоначальником и покровите-
лем даосизма как религиозной системы, хотя это и не приводит к появлению новых мифологи-
ческих сюжетов о нем. Можно предположить, что такая трансформация образа Хуан-ди была 
предопределена его местом своеобразного верховного божества (локализованного в центре) 
в предшествующей мифологической традиции. Иначе произошло с образом Си-ван-му. Она 
вошла в даосский пантеон уже не как страшная Владычица Запада, насылающая кары, а как 
хозяйка снадобья бессмертия. В новых преданиях о Си-ван-му само снадобье заменяется пло-
дами бессмертия, растущими на волшебном персиковом дереве в ее саду (эта связь своеобразного 
древа жизни с женским божеством зафиксирована в мифологиях разных народов). 
В соответствии с теорией «пяти стихий» (у сын) Владычица Запада получает еще одно имя Цзинь-му 
(Матушка металла), поскольку металл соотносится с западом, а ее супруг Дун-ван-гун соответ-
ственно именуется Му-гуном (Князем дерева), так как дерево — аналог востока. Переориента-
ция этих персонажей, их связь с идеей продления жизни и бессмертия объясняются тем, что 
эти проблемы стояли в центре средневекового даосизма, адепты которого занимались алхимией 
и поисками различных средств продления жизни (с помощью сексуальной активности, особых 
дыхательных и иных упражнений типа йоги, диеты и т.п.). Неудивительно, что и героями даос-
ских мифов были в основном бессмертные гении. Особо широко были распространены преда-
ния о Восьми бессмертных (ба сянь), покровителях различных искусств и некоторых профессий, 
творивших чудеса и бывших постоянными участниками пиров у Си-ван-му. В мифологии дао-
сизма большую роль играли и предания о трех мифических горах Пэнлай, Фанчжан и Инчжоу, 

плавающих в море, представление о которых было заимствовано из древ-
некитайской мифологии. Острова эти — своеобразный вариант даосского 
рая, где живут сонмы бессмертных. Превращение даосизма в религию и раз-
деление «сфер влияния» между буддизмом, конфуцианством (которое 
было не религией, а этическим учением с элементами культовой практики) 
и даосизмом привели к тому, что за последним оказалось целиком «право» 
изгнания всяческих злых духов, унаследованное от шаманизма. В силу этого 
особую роль в даосской мифологии стали играть различные повелители 
духов и бесов (например, Чжан тянь-ши, Чжун Куй, Цзян тай-гун). 
Даосский пантеон насчитывает тысячи всевозможных бессмертных, святых, 
духов, бесов, героев местных культов, персонажей «низшей мифологии», 
а также более 30 тыс. духов человеческого тела и т.п. Весь этот необозри-
мый пантеон возглавлялся первоначально тремя абстрактными мистиче-
скими символами (в этой триаде можно видеть подражание идее «трех го-
сударей» — саньхуан древнекитайской мифологии) Тай-чу, Тай-суй, Тай-и, 
по другой версии — Тянь-и («небесное начало»), Ди-и («земное начало»), 

,. Тай-и («высшее единое»). В процессе развития даосской мифологии и ее 
шЛ^РШ приближения к народным культам постепенно абстрактные категории этой 

триады были персонифицированы в образах Лао-цзы, Хуан-ди и Пань-гу 
(иногда Тай-и). 
Мифология китайского буддизма. В первых веках нашей эры в Китай 
из Индии через Среднюю и Центральную Азию начинает проникать буддизм 
со своей развитой мифологической системой. Приспосабливаясь к мест-



ным условиям, буддизм в Китае включил в свое учение некоторые карди- Общий 
нальные идеи традиционной китайской морально-этической доктрины обзор 
(например, идею сыновней почтительности — сяо [/])· Со временем 
(к VIII—IX вв.) буддисты стали использовать для своих проповедей и ста-
ринные китайские сюжеты, в том числе и восходящие к древней мифоло-
гии («Сказ-йянь-вэ«ьо почтительном сыне Шуне»). Постепенно происхож-
дение тех или иных буддийских персонажей стало связываться с китайскими героями. Так, появ-
ляется предание о том, что бодхисаттва Авалокитешвара (кит. Гуань-инь), известный в Китае 
(видимо, после VII в.) главным образом в женской ипостаси, есть перерождение принцессы 
Мяо-шань, дочери одного из китайских князей (XII в.?), которая отказалась выйти замуж и ушла 
в монастырь вопреки воле отца. Пройдя через многочисленные испытания, связанные с местью 
отца, и побывав даже в преисподней, Мяо-шань встретилась с Буддой Шакьямуни и была пре-
провождена на гору Сяншань на о-ве Путо (существуют разные варианты этой легенды), где стала 
бодхисаттвой Гуань-инь. В средние же века происходит «натурализация» и других буддийских 
персонажей, например Кшитигарбхи (кит. Ди-цзан-ван), в качестве которого, по одной из вер-
сий, будто бы был обожествлен некий буддийский монах из корейского царства Силла. 
Под непосредственным влиянием буддизма происходит и развитие мифологических представ-
лений китайцев о потустороннем мире и преисподней. В древности они были, видимо, весьма 
смутны. Считалось, что после смерти душа человека попадает к Хуанцюань («желтому источнику»), 
что царство мертвых располагается где-то на западе или на юго-западе. В начале нашей эры цар-
ство мертвых было локализовано в пределах горы Тайшань, повелитель которой ведал судьбами 
людей и умерших, а также в уезде Фэнсянь (пров. Сычуань), однако детально разработанные 
представления об аде (ди-юй) и многочисленных адских судилищах появились в Китае лишь под 
влиянием буддизма. 
Поздняя народная мифология. Наряду с даосской и буддийской мифологическими системами 
в Китае существовали и различные архаические и вновь возникавшие местные народные культы, 
а также культы конфуцианских мудрецов и различных героев общегосударственного и местного 
значения. Если для древнекитайской культуры была чрезвычайно характерна историзация 
мифических героев-первопредков, то для средних веков более характерен обратный процесс — 
мифологизация реальных исторических деятелей, превращение их в богов — покровителей 
ремесел, богов городов и отдельных местностей и т.п. Причины подобных 
обожествлений и установления культа (часто официального, учреждаемого 
по императорскому повелению) нередко были весьма случайны. Из жизне-
описания Лю Бэя, полководца III в. н.э., основателя царства Шу, известно, 
что в юности он плел циновки и соломенные туфли и продавал их, этого 
было достаточно для обожествления его в качестве бога плетенщиков. 
Сподвижник Лю Бэя Гуань Юй, известный своей верностью и бесстрашием, 
был обожествлен в качестве стража монастырей, затем могущественного 
победителя демонов, а примерно с XVI в. — бога войны (Гуань-ди), все 
эти ипостаси связаны с его воинскими заслугами. В более позднее время 
реальный герой III в. превратился в военного бога богатства и в универ-
сального мифологического благодетеля и заступника. В ряде случаев 
обожествленные исторические деятели заменяли (и вытесняли) героев 
древней мифологии, исполнявших те же функции. Так, обожествлен-
ные в XII-XIV вв. полководцы VII в. Цинь Шу-бао и Ху Цзин-дэ стали 
божествами дверей (мэнь-шэнь), заменив древнекитайских богов дверей 
Шэнь-шу и Юй-люя. Не исключено, что культ мэнь-шэней к концу I тыс. 
был совсем забыт и с обожествлением реальных военачальников возрож-
ден вновь (никаких сведений об этом не сохранилось). В некоторых случаях 
в поздней народной мифологии явно актуализировались древние леген-
дарные персонажи. К концу I тыс. в Китае происходит все большее сбли-
жение различных мифологических систем и создается так называемый 
религиозный синкретизм и соответствующая синкретическая мифология, 



Китайская объединившая в единую систему персонажей даосской, буддийской 
мифология и народной мифологии, а также героев конфуцианского культа. Про-

цесс объединения разнородного мифологического материала наиболее 
активно шел в деревне, где в маленьком деревенском храме рядом могли 
стоять статуи Конфуция, Будды и Лао-цзы. В городах и крупных рели-
гиозных центрах этот процесс не был завершен, в даосском храме на 

горе Хуашань кроме даосских святых почиталась, видимо, одна Гуань-инь, в буддийские храмы 
даосские или народные мифологические персонажи почти не проникали. Однако в народ-
ном сознании процесс синкретизации привел в средние века к появлению сводного пантеона 
божеств во главе с Юй-ди — Нефритовым государем, образ которого сложился примерно 
в VIII—X вв. Юй-ди в известной мере заменил верховное божество даосов Хуан-ди и занял 
место, принадлежавшее в древнейшей мифологической системе Шан-ди. Среди бесчисленного 
множества мифологических персонажей синкретического пантеона выделяется ряд устойчи-
вых фупп: небесные божества, Юй-ди и его свита, божества природы и стихий (бог грома Лэй-гун, 
богиня молнии Дянь-му, божества ветра, вод, а также драконы всех родов и рангов, напри-
мер лун-ваны — цари драконов, духи звезд и т.п.), местности и городов (ту-ди, чэн-хуан и т.п.), 
дома и общественных зданий (боги дверей — мэнь-шэнь, очага — Цзао-ван, постели — Чуан-
гун и Чуан-му, отхожего места — Цзы-гу, стражи храмов — целань-шэнь, покровители ремесел, 
отдельных профессиональных групп, торговли, а также домашнего скота), медицины (часто 
объединяемые одним именем Яо-ван — «царь лекарств», а также богини, защищающие от 
болезней, например оспы — Доу-шэнь, духи, спасающие от заразных болезней, — вэнь-шэнъ 
и т.п.), боги-чадоподатели (Чжан-сянь, приносящий сыновей, целый сонм богинь нян-нян, 
дарующих детей, к которым, в народном представлении, примыкает и бодхисатгва Гуань-инь), 
боги счастья, долголетия, богатства, духи — служители преисподней, множество привидений, 
теней, бесов, объединяемых термином гуй [ /], и другие представители так называемой низшей 
мифологии. Из синкретического пантеона следует особо выделить наиболее популярные в ста-
ром Китае группы персонажей. Это боги-покровители, особенно Гуань-ди, боги-чадоподатели, 
особенно Гуань-инь, боги богатства и долголетия, из домашних богов — стражи дверей и бог 
очага, наблюдающий за всем, что происходит в доме. Персонажи китайской мифологии, осо-
бенно поздней, часто выступая как реальные герои, имеют и посвященные им праздники (дни 
рождения и т.п.), отмечаемые по принятому в Китае лунному календарю, в котором продол-
жительность месяцев связывается с изменением фаз луны. 
Китайская мифология оказывала заметное влияние на художественную культуру страны, 
однако в силу ранней эвгемеризации, развития конфуцианского мировоззрения и отсутствия 
эпоса и драмы в древнем Китае мифология мало отражена в словесном искусстве. Кроме твор-
чества поэта Цюй Юаня, образы древнекитайской мифологии разрабатывались лишь в отдель-
ных небольших поэмах, например в «Фее реки Ло» Цао Чжи (III в.). В повествовательной прозе, 
рождающейся в начале средневековья (с III в. н.э.) и развивающейся в виде коротких повес-
тей и рассказов типа быличек (о встрече человека с духами), представлены образы в основном 
даосской и низшей народной мифологии. В ск&зе-бянь-вэнь, развившемся в VIII—X вв., разра-
батываются в основном сюжеты буддийского содержания, излагаются для народа жития будд 
и бодхисаттв. Зародившаяся в XII—XIII вв. музыкальная драма дает интересные, хотя и немно-
гочисленные образцы произведений на мифологические сюжеты как даосского (например, 
о Восьми бессмертных), так и буддийского цикла. Выросшие на основе устного сказа книжные 
эпопеи в отдельных случаях также использовали мифологические темы и образы («Путешест-
вие на Запад» У Чэн-эня, «Возвышение в ранг духов» Сюй Чжун-линя, «Сказание о начале 

мира» Чжоу Ю — все XVI в.). Во всех этих поздних эпопеях ощуща-
ется заметное влияние народной синкретической мифологии. Даже 
в «Сказании о начале мира» наряду с образами древней мифологии, 
трансформированными авторским сознанием и изображенными с по-
мощью художественных средств, заимствованных из исторических 
эпопей и романов, упоминаются и некоторые буддийские божества, 
действующие наравне с китайскими демиургами Пань-гу и Нюй-ва. 

Я 



В развивающихся (параллельно с повествовательной прозой крупных Изучение 
форм) литературной новелле (с VII в.) и народной повести (с XII в.) эпи- древнекитайской 
зодически используются лишь отдельные образы низшей мифологии. мифологии 
Пример такого рода — новеллы Пу Сун-лина (1640—1715). 
В новейшей китайской литературе примером удачного использования 
мифологических сюжетов могут служить «Старые истории в новом изло-
жении» Лу Синя, в которых он отчасти с сатирическими и полемическими целями переизло-
жил историю стрелка И и его жены Чан-э, повествование об усмирителе потопа Юе и др. 
В изобразительном и прикладном искусстве (начиная с древней керамики и ритуальной бронзы) 
весьма активно разрабатывались мифологические темы (практически только зооморфные или 
зооантропоморфные фигуры). Мифологические сюжеты присутствуют в основном в рельефах 
и настенной живописи эпохи Хань (III в. до н.э. — III в. н.э.), украшавших главным образом 
могильные сооружения. К числу наиболее популярных тогда сюжетов относятся изображе-
ния зооантропоморфных первопредков Фу-си и Нюй-ва, Си-ван-му, стрелка И, целящегося 
в солнце, и т.п. С распространением буддизма и строительством буддийских и в подражание 
им и даосских храмов появляются скульптурные изображения буддийских и даосских персо-
нажей, а также их портреты в виде настенной живописи. Те же персонажи появляются и в про-
изведениях средневековых китайских художников (Ван Вэй, У Дао-цзы, Ма Линь и др.), а также 
в росписях дворцовых комплексов, с развитием ксилографии (с VII—VIII вв.) и в гравюре 
(иллюстрации к произведениям буддийского и даосского канонов, печатные листки типа 
бумажных иконок, гравюры — иллюстрации к «Книге гор и морей», к мифологическим эпо-
пеям и т.п.). В период позднего средневековья (примерно с XV—XVI вв.) мифологические пер-
сонажи синкретического народного пантеона становятся постоянными на лубочных 
иконах (чжи ма). Лубки такого содержания печатались до конца 40-х годов XX в. в Китае, 
а в Юго-Восточной Азии распространены и по сей день. Они предназначаются для сожжения 
во время молений соответствующему божеству. Своеобразие отражения мифологии в китай-
ской культуре проявляется в том, что одни и те же мифологические сюжеты и представления 
начиная со времен древности несколько по-разному претворялись в образах словесного 
и изобразительного искусств. В одних случаях изобразительные памятники сохраняли более 
архаические черты, чем литературные, в других случаях, наоборот, герои-первопредки в памят-
никах словесного творчества выглядели более архаическими, чем в произведениях изобрази-
тельного искусства того же периода. 

Изучение древнекитайской мифологии. Первая в мире книга о древнекитайской мифологии 
появилась в России в 1892 г. Это был труд С.М. Георгиевского (1851—1893) «Мифические воззрения 
и мифы китайцев», впервые опубликованный в 1891 г. в журнале «Русское обозрение» (т. 5, 6). 
Ранее в 1885 г. Георгиевский издал книгу «Первый период китайской истории (до императора 
Цинь-ши-хуан-ди)», в которой все мифические персонажи (Фу-си, Нюй-ва, Шэнь-нун и др.), 
в соответствии с китайской традицией, оказывались реальными государями глубокой древно-
сти. В конце книги Георгиевский дал краткий очерк религиозных воззрений древних китайцев, 
подробно остановившись на представлении о Верховном владыке — Шан-ди, описав культ гор, 
связь образов древних пяти государей с пятью первоэлементами и сторонами света (четыре сто-
роны света и центр). 
В следующей работе Георгиевский разграничивал мифы и мифические воззрения, понимая под 
последними некую мировоззренческую основу, «слагаемую всей массой народа» и предшествую-
щую появлению собственно мифов, т.е. рассказов о деяниях мифических персонажей. Так, 
только после того как у древних китайцев возникло представление о види-
мой «скособоченности» звездного неба, мог появиться миф о боге вод Гун-
гуне, который, потерпев поражение в битве с духом огня Чжу-жуном, с до-
сады стал биться головой о гору, служившую опорой небу. Она надломилась, 
часть небосвода разрушилась и перекосилась. Георгиевский впервые дал 
классификацию китайских мифов. Он изложил астральные, солярные, 
лунарные мифы китайцев, мифы о «феноменах земной атмосферы», как он 



Китайская их назвал, т.е. о громе, метеорах, радуге, заре, молнии и т.п., а также 
мифология представления о душе, о добрых и злых духах, о богах-охранителях, 

защищающих домашний очаг или спасающих людей от всяких болез-
ней. В отличие от книги по древней истории Китая, в этом труде он 
пишет: представление о том, что «насадителями культуры и цивилиза-
ции китайцев являлись императоры Фу-си, Шэнь-нун, Хуан-ди, Ди Ку, 

Яо и Шунь, — это не более как мифы». В те годы это был принципиально новый взгляд на тра-
диционную историю китайской древности. 
Автор правильно понял многие проблемы китайской мифологии, например соотношение в ней 
даосских и древнекитайских элементов. Однако книге Георгиевского свойственны определен-
ные методологические недостатки: смешение сведений из источников, относящихся к различ-
ным эпохам, переоценка (вслед за Вундтом) роли сновидений и других «психологических» факто-
ров в формировании мифов, объяснение многих мифологических сюжетов затемненностью 
первоначального смысла слова. Подобное объяснение давали мифу еще древние греки. В XII в. 
в Китае такое же толкование давал философ Чжу Си (1130—1200). В XIX в. немецкий ученый 
Макс Мюллер вновь возродил древнюю теорию, уже на более глубокой филологической основе. 
Видимо, именно эти идеи и воспринял Георгиевский. (Книгу Георгиевского как первое исследо-
вание древнекитайской мифологии начали переводить в Китае, и ей же посвящена в 2005 г. дис-
сертация аспирантки Нанкинского университета Ли Ли-хуа.) 
В Японии в 1882 г. в журнале «Тоё гакугэй дзасси» (№ 9) была опубликована статья Иноуэ Энрё 
(1858—1919) «О конфуцианских идолах Яо и Шуне», в которой автор пытался опровергнуть тра-
диционное представление об идеальных правителях китайской древности. Он считал, что Кон-
фуций и Мэн-цзы превратили людей эпохи варварства в образцовых правителей, деяния кото-
рых способствуют понятиям конфуцианской этики. Ученый ссылался на архаические верования 
древних египтян и греков, но не использовал таких понятий, как «миф» или «предание». 
Продолжая работу Иноуэ Энрё, японский историк Сиратори Куракити (1865—1942) под влия-
нием западной науки стал с новых, критических позиций исследовать факты древнекитайской 
истории и пришел к тому же выводу: мудрый правитель Шунь, и его жены, и его брат Сян, и его 
предшественник добродетельный государь Яо, и Великий Юй — все это герои не реальной истории, 
а мифологических преданий. Свои взгляды он изложил в статье «Исследование древних преданий 

Китая» (1909), вызвавшей резкую критику со стороны ученых-традициона-
листов. Сиратори Куракити ответил критикам, выступив с небольшой замет-
кой «Высшая критика „Книги истории"» (1912), в которой доказывал, что все 
записи в древних книгах есть продукт поздней эпохи и основаны на распро-
страненных в эпоху Чжоу натурфилософских взглядах о пяти первоэлемен-
тах, представлениях о 28 созвездиях и т.п. Сиратори Куракити продолжал 
и дальше писать о мифологическом характере сведений о древнейшем перио-
де китайской истории. В 1930 г. он завершил большую работу «Критика древ-
ней истории Китая», которая была опубликована лишь много лет спустя. 
Европейские синологи в первый период изучения древнекитайской мифо-
логии (начало XX в.) были заняты проблемой происхождения образа Вла-
дычицы Запада Си-ван-му, обсуждая вопрос о том, не выведена ли под этим 
именем в китайских мифах царица Савская. Только через тридцать лет 
после Георгиевского английский синолог Э.Т. Вернер (Е.Т. Werner, 1922) 
выпустил большой том «Мифы и легенды Китая» (рус. пер.: 2005), в кото-
ром древнейшие китайские мифы почти совсем не представлены. Вернер 
основывался только на четырех источниках, один из которых, причем 
основной, — это роман «Возвышение в ранг духов» («Фэн шэнь янь-и»), 
написанный Сюй Чжун-линем в XVI в. Два других источника — даосские 
обработки преданий о бессмертных, которые еще Георгиевский считал необ-
ходимым отделять от подлинно мифологических источников. И только чет-
вертая книга — «Записки о поисках духов» Гань Бао (IV в. н.э.) — содержит 
отдельные мифологические сюжеты в поздней интерпретации. Не отделив 
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позднейшего, авторского, от древних народных вариантов, Вернер включил Изучение 
в свою книгу и буддийские сюжеты, которые не относятся к подлинно древнекитайской 
китайской мифологии. Вернер придерживается отброшенной современ- мифологии 
ными ему учеными идеи вавилонского происхождения китайских мифов, 
которые были будто бы занесены в Китай примерно в 820 г. до н.э. Если, по 
мнению автора, первобытные мифы были занесены в Китай, то позднее 
они создавались главным образом во время древних войн, а затем лишь после появления буддизма 
в Китае в I—II вв. н.э. Все эти суждения крайне несостоятельны. Например, период конца Инь 
и начала Чжоу выделен Вернером только потому, что он описывается в фантастическом романе 
«Возвышение в ранг духов». «Я думаю, — говорил известный китайский писатель Шэнь Янь-бин, 
известный под псевдонимом Мао Дунь, — господин Вернер не знал, что основной источник 
китайских мифов, на который он обратил внимание, роман „Возвышение в ранг духов", был создан 
на рубеже юаньской и минской эпох, иначе бы он написал, что большая часть китайских мифов, 
а то и все они были собраны литератором из устного бытования всего лишь 600 лет назад». 
Вернер также придерживался неверного взгляда о застое в сознании китайского народа, проис-
шедшем в отдаленные от нашей эры времена, из-за которого в Китае не была создана столь 
богатая мифология, как в Греции или Северной Европе. 
В 1932 г. появляется новая работа Вернера — «Словарь китайской мифологии», в которой анг-
лийский автор по-прежнему смешивал древние мифы с позднейшими авторскими обработками, 
буддийскими и даосскими сказаниями. Главный недостаток его полезного во многом словаря — 
почти полное забвение именно древнекитайской мифологии. 
В Китае одним из первых к изучению древних мифов обратился основоположник современной ки-
тайской литературы писатель Л у Синь (1881-1936). В «Краткой истории китайской художественной 
прозы» (1923) он выделяет главу «Мифы и легенды», где ставит вопрос о происхождении мифов, 
о гибели первобытной мифологии китайцев, об источниках для изучения древней мифологии. 
Лу Синь основывался на распространенных в то время взглядах антропологической школы, после-
дователи которой считали, что мифы возникли как средство объяснения непонятных первобытно-
му человеку явлений окружающей природы. Писатель касался и сложных проблем эволюции мифа. 
Он считал, что главным героем мифа является божество, но постепенно это божество начинает 
приближаться по своему характеру к образу человека и появляются персонажи типа полулюдей-
полубогов, а затем уже древних героев. Эта схема, выработанная на извест-
ном Лу Синю древнекитайском материале, где заметна явная постепенная ан-
тропоморфизация и историзация персонажей, может быть в известной мере 
принята лишь во второй своей части. Представление о том, что в начале геро-
ями мифа были божества, не подтверждается данными современной науки. 
После Лу Синя в историях китайской литературы стало традицией отводить 
место для рассмотрения древней мифологии. 
Другим исследователем древней китайской мифологии был Шэнь Янь-бин 
(Мао Дунь). Желание написать работу об отечественной мифологии воз-
никло у него после знакомства с английскими книгами по китайскому 
фольклору, не удовлетворявшими элементарным научным требованиям. 
Шэнь Янь-бин пишет статью, в которой приводит фрагменты древних 
мифов и старается истолковать их с помощью сравнительно-историче-
ского метода, сопоставляя китайские мифы с древнегреческими, индийски-
ми и скандинавскими. Так, Шэнь Янь-бин считает, что образ Нюй-ва 
древнее образа мифического государя Фу-си, хотя в некоторых письмен-
ных памятниках утверждается, что Нюй-ва наследовала Фу-си. Именно 
в новизне подхода к традиционным образам, в критическом отношении 
к источникам и материалу, в стремлении использовать опыт сравнитель-
ной мифологии и заключается положительная сторона исследования. 
На эту статью сразу же обратил внимание Л у Синь. В письме к студентам, 
заинтересовавшимся мифологией, он отмечает положительные стороны 
исследования, правильность критики европейских авторов, но указывает, 



Китайская в частности, на недостаточное знание источников самим Шэнь Янь-би-
мифология ном. Лу Синь предлагает делить все источники на три группы в зави-

симости от времени их создания: сочинения, написанные в период от 
глубокой древности до конца Чжоу (255 г. до н.э.) и содержащие древние 
мифы, сочинения периода Цинь—Хань (III в. до н.э. — III в. н.э.), в осно-
ве своей связанные с шаманизмом, но содержащие уже элементы даос-

ских учений, и сочинения периода Шести династий (III—VI вв. н.э.), в большинстве своем за-
полненные даосскими сказаниями о бессмертных, которые не относятся к древней мифологии. 
Через пять лет после опубликования первой работы Шэнь Янь-бина появляются одновременно 
две его книги: «Основы исследования китайской мифологии» и более популярная «Разные ста-
тьи по мифологии». Автор излагает мифы народов мира, пытается определить место китайских 
мифов (в частности, о сотворении мира) в ряду мифов других народов и показать их общность 
с мифами других стран (объясняя ее, правда, с помощью психологической теории Э. Лэнга, счи-
тающего, что общность мифов разных народов определяется общностью психического склада 
людей в эпоху мифотворчества, а не условиями материальной жизни). Вообще на Шэнь Янь-бина, 
как и на Лу Синя, большое влияние оказали идеи антропологической школы. 
Шэнь Янь-бин выдвигает две причины раннего исчезновения древнекитайских мифов. Во-первых, 
переработка мифов в историю и превращение мифических героев в исторических, а во-вторых, 
отсутствие великих деяний, способных всколыхнуть душу всего народа и вдохновить поэтов 
мифологической эпохи. Если первая причина представляется бесспорной, то вторая вызывает 
сомнения, так как мифы, как правило, не воспроизводят определенные исторические события. 
Критикуя теорию Ху Ши (1891—1962), который считал, что развитая мифология может быть 
только у жителей тропического пояса, а в Китае основные мифы созданы населением юга, 
исследователь выдвигает точку зрения о наличии трех областей, в которых в древнейшую эпоху 
происходило складывание местных мифологических систем и образов. Шэнь Янь-бин выде-
ляет северные мифы (о потопе, о Гун-гуне, бодавшем гору Бучжоу, о Нюй-ва, починившей небо 
и создавшей людей, о войне Желтого государя с Чи-ю и т.п.), мифы центральных областей (в основ-
ном известные нам по творчеству Цюй Юаня и других поэтов царства Чу) и южные мифы, к кото-
рым автор относит цикл о Пань-гу, сложившийся у малых народов Южного Китая и затем 
постепенно распространившийся на север. И хотя с конкретным делением мифов по областям 
мы не можем согласиться, сама постановка вопроса о наличии местных мифологических тради-
ций и о важности изучения мифов малых народов Южного Китая остается актуальной и по сей 
день. Вместе с тем Шэнь Янь-бин предостерегал ученых от чрезмерного увлечения исследованием 
отдельных местных традиций, считая, что не следует переоценивать особенности культуры тех 
или иных древнекитайских областей, так как мы имеем дело с единым комплексом, сложив-
шимся в древние времена. 
Почти одновременно с литераторами к мифологии обратились и некоторые китайские ученые из 
школы критики древней истории, возглавлявшейся профессором Гу Цзе-ганом (1893—1980). Пред-
ставители этого направления, близкого к взглядам Сиратори Куракити, считали, что освещение 
древнейшего периода в истории Китая следует критически пересмотреть, отделив мифы от реаль-
ных событий и фактов. Сомневаясь в традиционных и общепринятых еще в начале XX в. утвержде-
ниях древних историографов и философов, Гу Цзе-ган решил критически пересмотреть источники. 
Его особенно заинтересовал образ Юя, победителя потопа. Он пришел к выводу, что в древнейших 
текстах Юй предстает как бог-демиург — творец неба и земли. В последующих текстах он уже 
самый ранний правитель среди людей, еще позже ему приписываются черты князя земледельцев, 
и на последнем этапе потомки и последователи Юя все превращаются в его сподвижников. 

Хотя Гу Цзе-ган и критиковал старые нелепые концепции, он пре-
увеличивал значение письменных источников. Например, отсутствие 
имени того или иного героя в каком-либо памятнике вовсе не обяза-
тельно свидетельствует о том, что в момент создания памятника этот 
образ был неизвестен. Доказательства Гу Цзе-гана иногда весьма прямо-
линейны, он не всегда учитывает образность древнего мышления. Так, 
основываясь на сообщении «Книги гор и морей» о том, сколько тысяч ли 
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пришлось исходить Юю во время борьбы с потопом, и зная из других источ- Изучение 
ников, сколько лет боролся герой со стихией, он делает арифметический под- древнекитайской 
счет и приходит к выводу, что столь быстро могло двигаться лишь божество. мифологии 
В 1920-х годах интерес к китайской мифологии, к подлинно научному ее 
изучению пробуждается в Европе. Сначала к мифологии обращается круп-
нейший французский синолог Анри Масперо, который в 1924 г. публикует 
исследование об отражении мифов и легенд в «Книге исторических преданий» — «Шу цзине» 
(Н. \laspero, 1924). Автор выступает против историзации мифологических героев китайскими 
учеными, пытается выявить первоначальный облик мифа, используя для этого данные более позд-
них авторов, а также данные мифологии тайских народов Индокитая. Впоследствии он продол-
жил сопоставление китайской мифологии с мифами тайцев, используя и свои собственные 
записи, в специальной лекции (опубликована в его книге «Религии Китая»; рус. пер.: 2004). 
Через два года после работы Масперо появляется исследование немецкого китаеведа Эдуарда 
Эркеса (Е. Егкев, 1926). Он проводит параллель между мифом о стрелке И и известными мифами 
о множестве солнц у народов бассейна Тихого океана от батаков до американских индейцев, а также 
у некоторых других народов. Его работа отличается глубиной и историчностью подхода к материалу. 
Он первым обратил внимание на сходство некоторых мифологических представлений китайцев 
с мифами народов, живущих к северу от них, и в частности с сибирской мифологией. Исследова-
ние этого сюжета в 1930-е годы продолжил О. Менхен-Хельфен (О. МапсЬеп-НеН'еп, 1935), сопос-
тавивший мифы о стрелке И и о Геракле и высказавший предположение, что цикл мифов о стрелке 
И есть трансформация греческого мифа о Геракле, пришедшего к китайцам через скифов. В своей 
статье Менхен-Хельфен указывает, что мотив похищения луной снадобья бессмертия известен 
в фольклоре у каренов и качинов (цзинпо) в Бирме и у нагов в индийском штате Манипур. Иссле-
дователь ссылается, в частности, на книгу Гильодеса о качинах, но в изложенном там сюжете речь 
идет о похищении солнцем и луной снадобий вообще, а не о лекарстве бессмертия. Солнце и луна 
завидуют сиротке, которую выгнала злая мачеха в лес и над которой сжалился Карай Касан и дал 
ей снадобье. Она начала лечить людей и зверей и стала получать богатые подарки. Вот почему 
солнце и луна похитили у нее снадобье. У нас нет возможности проверить ссылки на каренский 
материал, поэтому вопрос о наличии подобного мотива у других народов остается открытым. 
Однако как вопрос о распространении однотипных мифологических представлений в Восточной, 
Центральной, Северной Азии и Америке, так и типологическое сопоставление отдельных образов 
в отдельных мифологических системах не получили до сих пор достойного продолжения. 
В 20-е годы XX в. исследование китайской мифологии активно продолжалось и в Японии. Появи-
лись исследования известного историка идеологии Цуда Сокити (1883—1961), заложившего 
в 1910-х годах основы изучения национальной японской мифологии. В 1921 г. он опубликовал 
исследование древнекитайских мифов о начале мира, в следующем году — разыскания о пред-
ставлениях древних китайцев о Небе и Верховном владыке. Основной пафос его работ сходен со 
школой Гу Цзе-гана, развернувшей свою работу в последующие годы, они также направлены 
против традиционной конфуцианской точки зрения на мифологических героев как на реальных 
правителей древности. 

Выявляя мифологические сюжеты в древних памятниках, Цуда Сокити опирался на теоретиче-
ские работы представителей антропологической школы (Тэйлора, Фрезера, Лэнга) и указывал 
на сходство ряда китайских мифологических героев и представлений с мифами других народов 
(например, образа Пань-гу и древнеиндийского Пуруши). 
В эти же годы к проблемам китайской мифологии обратился и Сиратори Киёси (1893—1972), сын 
Сиратори Куракити. Его привлекали легенды о непорочном зачатии иньских и чжоуских госуда-
рей, образ дракона в китайской мифологии и другие темы. Используя боль-
шой материал о культе дракона из древних и средневековых источников, 
о различных типах драконов, Сиратори Киёси пришел к выводу о том, что 
культ дракона в древнем Китае был тесно связан с молениями о ниспосла-
нии дождя, что фантазия китайцев поместила дракона на небесах, подобно 
своеобразному верховному владыке, к которому обращались с просьбой 
о дожде. Идея вызывания дождя с помощью симпатической магии лежит, 
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по его мнению, и в основе обычая древних китайцев выращивать и содер-
жать дома в различных сосудах мелких тварей (лягушек, змей и т.п.), которые 
рассматривались как некие мистические существа, связанные с дождем. 
Из японских исследователей китайской мифологии, писавших в 1910-
1920-е годы, следует назвать еще Огава Такудзи и Фудзита Тоёхати. Раз-
личен подход этих ученых к китайским мифам, он часто обусловлен их 

узкой специальностью, но общим для обоих является отличное знание древних источников, 
попытки прояснить мифологические сюжеты, затемненные учеными-конфуцианцами на заре 
китайской истории. 
Огава Такудзи, специалист по исторической географии Китая, пришел к мифологии от изучения 
географических сочинений, наполненных сообщениями о чудесах и чудовищах. В 1912—1913 гг. он 
сделал попытку вернуть древним историческим рассказам китайцев первоначальную форму мифа. 
Он исследовал «Книгу гор и морей», «Жизнеописание сына Неба Му» и другие древнейшие геогра-
фические сочинения, которые одновременно являются и сводами древних мифов. Впоследствии он 
написал специальные работы: «Сказание о начале мира и великом потопе в Китае», «Гора Куньлунь 
и Си-ван-му» и др. Показывая, как конфуцианцы пытались превратить миф в историю, автор при-
вел довольно большой сравнительный материал из греческой и шумеро-аккадской мифологии. В ра-
ботах Огава Такудзи заметна определенная двойственность. Автор понимает, что рассматриваемые 
им древние записи суть изложение мифа, но как географ он все-таки пытается совершенно точно 
локализовать топонимику мифов. Неудивительно, что доказательства его вызывают недоверие. 
Другой японский исследователь, Фудзита Тоёхати, известен своими работами тоже в области исто-
рической географии Китая, главным образом исследованиями связей древнего Китая с Индией 
и странами Южных морей. Его работы по мифологии Китая касаются связей образов китайской 
мифологии и индийских вед. Исследователь исходит из весьма сомнительной посылки о том, 
что китайская мифология не достигла полного развития, потому что китайцы были больше 
склонны к реальным знаниям, чем к фантазии. Он не отрицает, что у них были свои мифы, но 
считает, что часть мифов была заимствована из Индии. В качестве доказательства японский 
исследователь приводит сопоставления китайского мифа о горах, которые поддерживают на 
спинах (по толкованию Юань Кэ, на головах) плавающие в море черепахи, с мифом о горе Ман-
дара, которая была, по «Махабхарате», взвалена на спину черепахи. Помимо этого он считает, что, 

поскольку в «Книге песен», где собраны песни различных царств чжоуской 
эпохи, нельзя отыскать следов мифов, распространенных в последующие 
века, эти мифы занесены извне. 
Идзуси Ёсихико (1896—1942) был первым японским ученым, целиком 
посвятившим себя исследованию древнекитайской мифологии. Ученик Цуда 
Сокити и Сиратори Куракити, он задался целью очистить древние мифы от 
позднейших элементов политической идеологии различных древнекитай-
ских школ, в трудах которых они сохранились, а также от наслоений, связан-
ных с различными моральными воззрениями древних авторов. Примером 
исследований первого типа могут служить его работы «Разыскания в связи 
с преданием о Волопасе и Ткачихе», «Разыскания, касающиеся преданий 
о китайских государствах и правителях», второго — «Мифы о чудесном рож-
дении в древнем Китае», «Разыскания о небесных конях» и т.п. Идзуси Ёси-
хико подробно исследовал и представления китайцев о мифических живот-
ных: драконе, фениксе, единороге-цилине, о священных журавлях, на которых 
в легендах летали бессмертные (шэнь сянь); ему же принадлежит исследова-

_ .. ние китайских мифов о потопе, которые он, основываясь на работах 
j f ^ V V Дж. Фрезера, сопоставляет с аналогичными преданиями других народов 

мира. Пытаясь найти реальную основу, на которой возникли эти мифы, 
Идзуси Ёсихико обращается к естественной истории и изучает записи о раз-
ливах рек в древнем Китае, составив таблицу всех наводнений в стране 
с 185 г. до н.э. по 900 г. н.э. Так же обстоятельно он исследует в отдельной 
статье предания о демоне засухи (ба [ J)) и молениях о дожде, сопоставляя 



мифологический материал с реальными историческими фактами, и вновь Изучение 
прилагает таблицу всех имевших место в Китае засух за тот же период. древнекитайской 
Идзуси Ёсихико первым из японских ученых, занимавшихся китайской мифологии 
мифологией, стал кроме письменных источников привлекать для иссле-
дования и древние изображения мифических персонажей, что было под-
хвачено его последователями. 
В середине 1930-х годов в Шанхае вышла необычная книга Цзян Шао-юаня (1898—1983) «Иссле-
дования древних китайских путешествий». Изучив «Золотую ветвь» Дж. Фрезера, а также фун-
даментальное исследование М. Гране «Танцы и легенды в древнем Китае» (М. Огапе1, 1926), 
Цзян Шао-юань создал вышеназванный труд, дав ему подзаголовок: «С особым вниманием 
к проблемам магии и религии». Автор по-новому прочитывает древние трактаты, особенно содер-
жащие сведения о странствиях мифических героев, об амулетах-оберегах из нефрита, которыми 
пользовались древние китайцы, отправляясь в дальнюю дорогу, и которые поздние коммента-
торы приняли за жертвенные сосуды из нефрита. Поскольку считалось, что в пути человека 
повсюду подстерегают чудовища, Цзян Шао-юань подробнейшим образом исследует представ-
ления о всевозможных чертях, дьяволах, злых духах, а также злых и ядовитых существах, во мно-
жестве упоминаемых в древних сочинениях и особенно в «Книге гор и морей». Исследователь 
дает определенную классификацию этих сверхъестественных существ, показывая и места их 
«обитания» (горы, реки, лес, болота, могилы у дороги, постоялые дворы и т.п.). 
Одновременно с развитием общественных наук в самом Китае появлялись и новые исследова-
ния по мифологии. Этому способствовало как изучение этнографии и фольклора национальных 
меньшинств, так и появление специальных книг об изучении мифологии на Западе. Работы 
археологов, находки произведений ханьского искусства и необходимость научной интерпрета-
ции их сюжетов также стимулировали развитие исследований. 
Популярная книга Линь Хуй-сяна «О мифах» давала обзор различных теорий происхождения 
мифов. Автор близок к антропологической школе и излагает материал в соответствии с идеями 
Тэйлора, в частности сопоставляя мифы о небесных явлениях у разных народов. Однако автор 
почти совсем не использует данные китайской мифологии. 
В 1936 г. печатается обстоятельное исследование Чэнь Мэн-цзя (1911—1966) «Мифы и шаманство 
в эпоху Шан», хотя и исходящее из неверных теоретических посылок (деление мифов на естест-
венные и искусственные, утверждение о превращении реальной истории 
в миф), но содержащее большой фактический материал и интересное стрем-
лением выделить мифы одной, древнейшей, эпохи в связи с шаманизмом. 
Известный поэт, блестящий критик и ученый-филолог Вэнь И-до (1899—1946) 
первым подошел к изучению китайской мифологии одновременно и как 
литературовед-фольклорист, и как этнограф, и как филолог-лингвист, зна-
ток древнего языка и письменности. Использование материала из фольк-
лора народов Юго-Западного и Южного Китая (мяо, яо и др.) отличает 
работы Вэнь И-до. Он во многом опирался на работу Жуй И-фу «Сказание 
о потопе у народа мяо и предания о Фу-си и Нюй-ва» (1938) и привлек для 
исследования данные археологии, произведения искусства, фольклор раз-
личных народов. 
В «Разыскании о Фу-си», наиболее значительном своем исследовании, Вэнь 
И-до по-новому освещает многие вопросы китайской мифологии, показывая, 
что нельзя доверять лишь самым древним текстам, зачастую как раз не они 
дают нам представление о первоначальном облике мифа. Так, по древним 
записям, Фу-си и Нюй-ва вроде бы братья, в более поздних памятниках о них 
говорится как о брате и сестре, в еще более поздних — как о муже и жене. 
Материалы археологических раскопок, легенды об этих же персонажах, запи-
санные у народов Юго-Западного Китая, и факты сравнительной этногра-
фии — все это дало возможность Вэнь И-до реконструировать миф о Фу-си 
и Нюй-ва как повествование о брате и сестре, которые остались в живых 
после потопа, стали мужем и женой и дали продолжение человеческому роду. 



Китайская Попутно Вэнь И-до по-новому толкует и образ дракона. И сел ело ва*е-:№еде м и 

мифология доказывает, что он возник как тотемический образ первопредка у мнс}льными сс 
народов Китая: наряду с отличиями в деталях всюду в его основе ( е о л о г и ч е а 
находим представление о змее. И на древних рельефах Фу-си и Нюй_ю' с т Р е л К 

изображаются как существа с человеческими головами и тулови1|ических п ( 

змеи (дракона). Вэнь И-до ищет еще более ранний этап в древних вер1*1 были с 
ваниях китайцев и показывает, что наиболее архаическим было представление о божес* японски* 
выступающем целиком в зверином облике, и что, следовательно, в образах Фу-си и Нюй1Гета в ®са,' 
мы имеем уже второй этап развития этих представлений. В небольшом исследовании «ДраМевиекитаИ 

и феникс» Вэнь И-до дает толкование образа феникса, доказывая, что если дракон был тоте\4ческие 11 _ 
племен ся, то феникс был тотемом племен инь. (ранителе!' 
Вэнь И-до писал свои исследования в конце 1930-х — начале 1940-х годов. Примерно в это К>РИ Мики 
время к мифологии обратился и китайский историк Сюй Сюй-шэн, автор книги «Легендарн<евНИХ м И 

период древней истории Китая» (1943). Интерес Сюй Сюй-шэна к проблемам мифологии и дрерна, когД< 
нейшей истории возник, как он сам пишет в предисловии, еще в 1920-е годы, после появлен0.нако о Н 

работ Гу Цзе-гана. Автор обращается к проблемам древнейшей истории Китая, пытаясь отделииФологИ" 
чисто мифологические элементы от исторических, найти в мифологических сказаниях отраж^на и с 

ние реальных исторических событий жизни древнейших племен и восстановить, хотя бы в общ^°Рме> 
чертах, наиболее ранние периоды китайской истории. Книга Сюй Сюй-шэна — серьезное нау*)Ри К.уРа 

ное исследование. Особое внимание автор обращает на возможность реконструкции древней140' 0 

ших родоплеменных союзов на территории Китая, подробно исследует миф о потопе, пользуя<1 видит в 
для сопоставлений книгой Дж. Фрезера «Фольклор в Ветхом Завете». Сюй Сюй-шэна особен}#еШая 0 0 

интересовала проблема исторической последовательности различных преданий, в частностРказалиС 

о древнейших мифических правителях. Пафос его исследования заключается в выяснении связ^акт°Ра ' 
того или иного мифа с определенным родоплеменным союзом. ;тран, н· 
Сюй Сюй-шэн, так же как и Вэнь И-до, выступает против традиционного взгляда, согласно коточ е с к и е ~ 
рому только из древнейших памятников можно извлечь достоверные факты для исторического*1™11® 
или филологического исследования. Он понимал, что мифы и сказания, отраженные в поздний0 н а с к 

записях, не обязательно были сложены в ту эпоху, когда оказались зафиксированными в письмен-Вместе 

ных источниках, а могли быть созданы гораздо раньше и ко времени записи пройти длинный путьРиала '1 

развития. Так, разбирая проблему Фу-си и Нюй-ва, он говорит об отражении матриархальной ста- писави 
ДИИ в образе Нюй-ва и трансформации этого мифа уже при патриархальных отношениях. н е заТ^ 
Сюй Сюй-шэн отмечает, что во время работы над книгой он испытал влияние идей Б. Малинов- правил 
ского — представителя функционализма, новейшего в тот период направления социологиче- Р ы и а1 

ской теории мифа, понимающей миф как непосредственное отражение связи первобытного н а 

общества с окружающей средой и как «сопереживаемую реальность» и обоснование социальной н и и м 

практики. Хотя Сюй Сюй-шэн и не принял целиком взгляды Б. Малиновского, но влияние их Напр 
чувствуется в его книге. нила 
Пытаясь скорректировать традиционный взгляд на мифических героев как на исторические этно! 
личности, Сюй Сюй-шэн утверждает, что речь в большинстве случаев идет не об отдельных лич- Кита 
ностях, а о руководимых героем родах или племенных союзах. Автор недостаточно учитывает ^ ч т ( 

образную природу мифологии, и это мешает ему понять всю сложность древнейшей мифологи- т 0 Я! 

ческой системы. Несмотря на эти недостатки, книга Сюй Сюй-шэна, переизданная в расширен- с ч И ' 
ном виде в 1960 г., представляет интерес для всех изучающих древнюю мифологию Китая. с о 3 1 

В 40-е годы XX в. проблеме древнекитайской мифологии посвятил и ряд своих работ историк 
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с медведем и т.д. Сунь Цзо-юнь обосновывает свои предположения Изучение 
обильными ссылками на различные древние источники, привлекая также древнекитайской 
археологические материалы. Он подробно исследовал образ мятежника мифологии 
Чи-ю, стрелка И, чудовища тао-те, Дань-чжу, Фэй-ляня и других мифо-
логических персонажей. Работы Сунь Цзо-юня по древнекитайской мифо-
логии были собраны и изданы в Китае в 2003 г. 
Из японских исследований 1930—1940-х годов необходимо отметить книгу профессора универ-
ситета в Осака Мори Микисабуро. Автор дает своеобразные «жизнеописания» основных героев 
древнекитайских мифов (Фу-си, Тай-хао, Нюй-ва, Шэнь-нуна и др.), затем излагает космого-
нические и этиологические мифы. Специальная глава отведена более поздним образам духов-
охранителей (стражам дверей, духу очага). Заключает книгу глава «Мифы и китайская культура». 
Мори Микисабуро приводит точки зрения Jly Синя, Ху Ши, Шэнь Янь-бина по вопросу о судьбе 
древних мифов и дает им критическую оценку. Он становится целиком на сторону Шэнь Янь-
бина, когда тот критикует ученых, смотрящих на китайскую мифологию как на неразвитую. 
Однако он подмечает и слабые стороны концепции Шэнь Янь-бина (неясность понятия «поэт 
мифологической эпохи» и т.п.). Мори Микисабуро указывает на то, что положение Шэнь Янь-
бина об историзации мифов конфуцианскими учеными, высказанное в довольно лаконичной 
форме, было более подробно разработано еще в самом начале XX в. в трудах историков Сира-
тори Кураёси и Найто Конан. Мори Микисабуро полагает, что образованные слои древнекитай-
ского общества способствовали забвению мифов в силу своей приверженности рационализму, 
и видит в этом одну из основных причин историзации мифов. 
Решая вопрос о том, почему китайские мифы не сложились в большую развитую систему и не 
оказались объединенными в эпической поэзии, исследователь говорит главным образом о двух 
факторах. Во-первых, об обширности территории Китая по сравнению с территориями других 
стран, например Греции, государств Северной Европы, где были созданы крупные мифологи-
ческие эпосы. Во-вторых, Мори Микисабуро говорит о слабости «национального единства» 
китайцев в эпоху сложения мифов, видя в этом причину относительной бедности дошедшей 
до нас китайской мифологии. 
Вместе с тем книга японского ученого страдает некоторой традиционностью изложения мате-
риала, которая особенно видна при сравнении его труда с работами китайских исследователей, 
писавших в те же годы. Автор обходит вопросы этнографического и фольклорного характера, 
не затрагивает и основных проблем культуры первобытного общества, без которых нельзя 
правильно понять и истолковать миф. Обратимся, например, к мифу о Фу-си и Нюй-ва, кото-
рый анализировали Вэнь И-до и Сюй Сюй-шэн. Уже одно то, что Мори Микисабуро ставит 
на первое место Фу-си, затем Тай-хао, его помощника, а уже потом Нюй-ва — более древ-
ний матриархальный образ, свидетельствует о недостаточной историчности взглядов автора. 
Например, он говорит, что причина выбора разноцветных камней, которыми Нюй-ва почи-
нила небосвод, лежит в поклонении камням, характерном для древнего Китая. Не опираясь на 
этнографический материал и не используя мифологические сказания народов Юго-Западного 
Китая, исследователь отмечает лишь, что Фу-си и Нюй-ва — это образы создателей Вселенной. 
А что касается их изображения в виде полулюдей-полузмей и мифа о браке Фу-си и Нюй-ва, 
то японский мифолог считает это поздней версией, придуманной в начале нашей эры. Он 
считает время фиксации мифа временем его создания и утверждает, что многие из них были 
созданы между V—I вв. до н.э. 
Если в 30-е годы XX в. в европейском китаеведении еще появляются весьма поверхностные 
работы, например, книга Хэнце (С. Hentze), объясняющая китайские мифы с позиций давно 
устаревшей мифологической школы (Юй — солнце, его жена — луна и т.п.), 
то в 40-е годы выходят серьезные труды по древнекитайской культуре. 
В 1942 г. увидели свет два тома труда «Местные культуры в древнем Китае» 
немецкого ученого В. Эберхарда (W. Eberhard), уехавшего из фашистской 
Германии в Турцию и продолжавшего свою работу в Ангарском универси-
тете, а потом в США. Труд Эберхарда — не специальное исследование по 
мифологии, но автор касается многих вопросов, связанных с ней. Развивая 



Китайская свои взгляды о большом значении местных культур и местного колорита 
мифология в китайской культуре вообще и фольклоре в частности, Эберхард пытался 

соотнести мифологических персонажей с отдельными местными куль-
турами в противоположность тому, что делали до него все ученые, стре-
мившиеся связать осколки китайских мифов в единую систему. Различные 
божества оказываются у немецкого синолога отнесенными к различным 

культурам: так, великан Куа-фу, догонявший солнце, — к тибетской культуре, Нюй-ва — одно-
временно к тибетской и сычуаньской культуре земель Ба и т.д. (заметим, что Мори Микисабу-
ро, говоря об обширности территории древнего Китая, указывает, что связь между его отдель-
ными регионами не была сильно затруднена географическими условиями). 
Взгляды на вопросы китайской мифологии были высказаны Эберхардом и несколько лет спустя 
в рецензии (1946) на работу известного шведского синолога Б. Карлгрена «Легенды и культы 
в древнем Китае» (В. Karlgren, 1946). Карлгрен провел историко-филологическое исследование 
древних текстов в связи с развитием культа предков и придерживался старой теории, считавшей 
героев мифов обожествленными реальными историческими персонажами. Эта точка зрения в этно-
графии близка к взгляду древнекитайских авторов на мифические образы как на исторические, 
так что сама основа исследования Карлгрена во многом традиционна. Б. Карлгрен подошел 
к специфическим вопросам мифотворчества как текстолог. Он разделил все древние тексты на 
так называемые свободные, относящиеся к периоду Чжоу, в которых мифические герои упоми-
наются спорадически вне зависимости от какой-либо общей тенденции, и «систематизирован-
ные» тексты позднечжоуского времени и особенно ханьской эпохи, написанные в соответствии 
с определенной философской теорией (по Карлгрену, главным образом — с теорией пяти элемен-
тов). По мнению исследователя, для изучения мифов следует привлекать только «свободные» 
(т.е. доханьские) тексты. Карлгрен стоит на точке зрения, прямо противоположной выводам Вэнь 
И-до, который показал, что нередко поздние памятники фиксируют более архаическую стадию 
мифа. К аналогичным выводам пришел на ином, более широком материале и В. Эберхард. 
Карлгрен утверждает, что мифы в чистом, древнем виде существовали и записывались лишь в связи 
с их отношением к культу предков крупных родов эпохи Чжоу, так как этих персонажей многие 
знатные дома периода Чжоу считали своими предками. Когда же в конце 111 в. до н.э. началось раз-
рушение старого социального строя, то культы предков больших домов потеряли свое практиче-

ское значение. Тогда память о героях мифов и сказаний оказалась отделен-
ной от практики культа и был открыт путь для фантазии и «антикварных» 
спекуляций ханьских авторов. Думается, что прав В. Эберхард, который 
в своей рецензии на это исследование писал, что на рубеже III — II вв. до н.э. 
уже не было необходимости в таком разработанном родовом древе, так как 
появилась новая аристократия. И начиная с этого времени комментаторы 
могли снова вернуть героям божественный облик и излагать миф в первона-
чальном варианте. К тому же авторы более позднего времени ставили перед 
собой совершенно иные эстетические задачи, например описание необыч-
ного, удивительного, и им не нужно было превращать миф в историю. 
Карлгрен придерживается традиционной старокитайской точки зрения, 
фактически отождествляя время создания мифа и время его письменной 
фиксации. В действительности же чжоуские авторы брали миф из фольк-
лора, в котором он мог просуществовать уже много столетий. На это также 
указывает В. Эберхард. Вообще подход Карлгрена к мифологии, осуществ-
ляемый с позиций текстолога, чрезвычайно механистичен. Так, исходя из 
того что миф о разом взошедших на небе десяти солнцах известен нам по 
записи в трактате «Хуайнань-цзы» (II в. до н.э.), шведский ученый считает 
его творением эпохи Хань. Однако материал фольклора малых народов 
Китая и сопредельных стран свидетельствует о рождении этого архаиче-
ского мифа задолго до того времени. 

В особенности резко нападает В. Эберхард на положение Карлгрена о мифи-
ческих героях как реально существовавших личностях (по Карлгрену, древ-



ние китайцы представляли своих героев сверхчеловеками, но не совер- Изучение 
шенными богами и не простыми смертными). Немецкий синолог пишет древнекитайской 
по этому поводу: «Если бы эта точка зрения была правильной, то китай- мифологии 
екая мифология представляла бы величайшее исключение, когда-либо 
известное в мировой этнографии. Китайцы должны были бы вначале 
создать своих героев и только потом сделать из них богов и даже живот-
ных». Правильно подмечая слабые стороны концепции Карлгрена, Эберхард настаивает на 
своей теории локальных культур. «Сравнивая структуру [локальной] культуры с характером 
и содержанием мифов, мы можем раскрыть изменения, происшедшие в мифах, и реконст-
руировать их первоначальную форму», — пишет он, указывая на важность изучения в связи 
с вопросами китайской мифологии прототайской, протоиндонезийской (аустронезийской) 
и прототюркской культур. 
В 50-60-е годы XX в. ни в Европе, ни в Японии не появлялось специальных больших моногра-
фий по китайской мифологии. Исключение представляет труд К. Финстербуш (К. Finsterbusch) 
«Отношение „Книги гор и морей" к изобразительному искусству», изданный в ГДР в 1952 г. 
Автор связала фрагменты из «Книги гор и морей» с фантастическими изображениями в древне-
китайском искусстве. К монографии приложен индекс всех упоминаемых в «Книге гор и морей» 
мифологических существ, народов, стран и т.п. с переводом названий и прозвищ. Сама «Книга 
гор и морей» известна исследовательнице лишь с комментариями Го Пу и Би Юаня, тогда как 
еще в 1924 г. А. Масперо ссылался на комментарии У Жэнь-чэня, Ян Шэня и на два коммента-
рия Хао И-сина. После названной монографии К. Финстербуш составила чрезвычайно ценный 
каталог ханьского искусства (рельефов на камне и изображений на керамических кирпичах), 
состоящий из собственно каталога сюжетов и большого, отлично изданного альбома ханьского 
искусства (1966, 1971); в 2000 г. вышел дополнительный том ее альбома. В самом Китае такого 
подробного каталога не создано до сих пор. 
Среди японских работ по китайской мифологии необходимо отметить интересную книгу Кай-
дзука Сигэки «Рождение богов» (1963). Автор, профессор университета Киото, подошел к ки-
тайским мифам как историк и археолог. В своей книге он пытается выяснить историческую 
основу мифов, приводит сведения об идентичности некоторых образов китайских и японских 
мифов, широко использует работы китайских ученых. 
Из статей того времени по китайской мифологии на Западе выделяется 
очерк крупного историка-китаеведа Д. Бодде (D. Bodde), написанный для 
книги «Мифология древнего мира» (рус. пер.: 1977). Д. Бодде дал научный 
и в то же время популярный очерк китайской мифологии (из-за неболь-
шого объема он ограничился изложением лишь космогонических мифов). 
Автор выступает против утверждения, что в Китае нет мифологии или есть 
только мифы, созданные индивидуальными литераторами. Он присоеди-
няется к взгляду, согласно которому герои китайских мифов не являются 
историческими персонажами, показывает различный подход конфуциан-
ских и даосских авторов к мифологическим героям, подчеркивая, что даос-
ские писатели включают в сочинение мифологический намек, как пра-
вило, «только для философского или литературного эффекта, а не потому, 
что даосские авторы действительно верят в миф». 
Исследователь подробно разбирает и спор между Б. Карлгреном и В. Эбер-
хардом. Склоняясь к точке зрения В. Эберхарда на то, какие источники 
более достоверны и важны для исследователя древнекитайской мифоло-
гии, Бодде справедливо советует держаться «золотой середины», не впадая 
в крайности «локализации». 
В 60-х годах мифология Китая стала также предметом изучения россий-
ских авторов. Так, Э.М. Яншина в статье «О некоторых изображениях на 
рельефах ханьских погребений» (1961), рассматривая различные мифоло-
гические сюжеты, дошедшие до нас в изображениях на могильных релье-
фах (III в. до н.э. — III в. н.э.), утверждала, что на ханьских рельефах Нюй-ва 



Китайская «выглядит не полноценным героем, а парой, придатком к Фу-си». Осно-
мифология ваний для такого утверждения недостаточно. 

В 50—60-е годы китайские исследователи сделали много в области 
изучения своего классического наследия. Нашему читателю хорошо 
известна книга крупнейшего китайского исследователя древней мифо-
логии Юань Кэ (1916—2001) «Мифы древнего Китая», изданная в пере-

воде впервые в 1965 г. (доп. изд.: 1987). Всю свою жизнь Юань Кэ посвятил собиранию и иссле-
дованию мифологии древних китайцев. Изучив сотни сочинений, он выбрал из них фрагменты, 
в которых речь идет о героях мифов, и изложил их в определенной последовательности. Издан-
ная в Пекине в 1950 г., маленькая книжечка «Мифы древнего Китая» не привлекла к себе 
особого внимания. В 1957 г. вышла практически совершенно новая большая книга под тем 
же названием (в 1960 г. появилось дополненное издание). (Этот труд и был переведен на рус-
ский язык с дополнениями, присланными в Москву автором.) Многолетние усилия исследо-
вателя были направлены на систематизацию сохранившихся фрагментов мифов. Работа эта 
представляла огромную трудность, ибо материалы по древней мифологии были рассыпаны 
по каноническим конфуцианским и даосским книгам, историческим сочинениям и произ-
ведениям разных писателей. Некоторые сведения извлекались из комментариев к древним 
текстам и из средневековых энциклопедий, в которых приводятся цитаты из утерянных 
древних сочинений. Пытаясь реконструировать систему древней мифологии, Юань Кэ создал 
связное последовательное повествование, начав с мифов о создании мира и кончая поздними 
преданиями, в которых описываются события уже исторического времени. Научная цен-
ность этой книги в том, что в своих комментариях автор приводит сотни цитат из древних 
сочинений, на основе которых он реконструирует миф. В последующие годы Юань Кэ создал 
еще целый ряд интересных трудов (о них речь впереди). 
К сожалению, вопросам мифологии в 50—60-е годы в Китае уделялось сравнительно мало 
внимания. Были переизданы исследования Вэнь И-до, появилось расширенное издание 
книги Сюй Сюй-шэна, написаны различные интересные статьи. Все авторы 50—60-х годов 
исходили из трудовой теории происхождения искусства. Они связывали миф с реальной дей-
ствительностью, нередко, правда, слишком прямолинейно, в чем сказывалось влияние вуль-
гарного социологизма. Например, авторы «Истории китайского фольклора» писали, что раз 
«в действительности были люди и были змеи, то только так мог быть создан образ Нюй-ва 
с человечьим лицом и туловищем змеи». Вообще в работах тех лет заметна явная тенденция 
обойти образ Фу-си и его отношение к образу Нюй-ва. Ни в «Истории китайского фольклора», 
ни в историях литературы Пекинского университета и Института литературы Фу-си вообще 
не упомянут. Миф связывается не столько с той эпохой, когда он был записан, сколько с тем 
периодом в развитии человечества, когда он мог возникнуть. Об этом говорят, например, ав-
торы «Истории китайского фольклора», рассматривая миф о починке неба. Одновременно 
авторы большинства работ считали возможным подчеркнуть романтизм (а иногда и реализм) 
мифов, что явно антиисторично. В коллективной работе Института литературы раздел о мифах 
написан без упрощенных концепций, хотя и ощущаются отголоски старой теории, согласно 
которой мифические герои считались реальными персонажами. 
Определенный сдвиг наметился в начале 60-х годов. Интересные работы по древней мифологии 
опубликовал Ли Гуан-синь. Он доказывал, например, матриархальность образа Хоу-цзи — Госу-
даря-Просо, пытался реконструировать древнейшую форму мифа. Аналогичную попытку вос-
становить древний облик мифа предпринял и Юань Кэ в статье «Эволюция мифа о борьбе Шуня 
и Сяна» («Цзянхай сюэкань», 1964, № 2), предполагая, что Шунь в древнейших преданиях 

изображался охотником на слонов. 
С 1965 г. в преддверии «культурной революции» всякое исследование 
древней мифологии, как и других гуманитарных дисциплин, в КНР 

. было свернуто. Ученые и вообще интеллигенция подвергались резкой 
г критике. Как рассказывал сам Юань Кэ, появление в 1965 г. русского 

перевода его книги добавило ему немало неприятностей и новых обви-
нений. Через некоторое время, как и сотни тысяч других интеллигентов, 
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он был отправлен на перевоспитание в «школу седьмого мая», где ему Изучение 
было поручено пасти уток на берегу деревенского пруда. Прячась от паля- древнекитайской 
щего солнца под копной рисовой соломы или под деревом, он мечтал мифологии 
о том, чтобы когда-нибудь вернуться к любимым занятиям мифологией. 
В 1972 г. Юань Кэ смог приехать из деревни домой в Чэнду и был направ-
лен в подготовительную комиссию творческого комитета, где единст-
венным видом работы были собрания с целью «учебы». Впоследствии Юань Кэ был направлен 
на работу в Исследовательский литературный кабинет, все сотрудники которого обязаны были 
заниматься «исследованием» так называемых образцовых пьес. Через какое-то время Юань Кэ 
получил разрешение работать над составлением «Китайского мифологического словаря». 
С 1965/1966 по 1978 г. в КНР не появлялось никаких научных исследований в интересующей нас 
области, как и в других сферах литературоведения, этнографии, фольклористики. 
Изучением древнекитайской мифологии в это время продолжали заниматься тайваньские и китай-
ские ученые, живущие в других странах. Особенностью тайваньских исследований является 
частое обращение к фольклору малых народов Тайваня, а также народов, населяющих острова 
Южных морей. В «Трудах Института истории и языка» («Чжунъян яньцзююань лиши юйянь 
яньцзюсо цзикань», Тайбэй, 1962, цз. 23) было опубликовано «Исследование древнего китай-
ского мифа о десяти солнцах». Его автор Гуань Дун-гуй обращает внимание на две принципи-
ально различающиеся версии мифа о десяти солнцах. По одной из них, солнца ежедневно сме-
няют друг друга, по другой — появляются разом на небе. Гуань Дун-гуй не обнаружил древних 
текстов, где соединялись бы обе версии в пределах одного повествования. Он считает, что пре-
дание о появившихся одновременно на небе десяти солнцах родилось на базе более раннего 
мифа о последовательно сменяющих друг друга десяти светилах. В свою очередь, представление 
именно о десяти солнцах он связывает со счетом дней по декадам, принятым у древних иньцев. 
(Однако в мифах яо или индейцев шаста солнц тоже десять, так что необязательно видеть здесь 
связь со счетом дней по декадам.) Отсюда Гуань Дун-гуй делает вывод, что сам миф о десяти 
солнцах не относится к числу наиболее ранних и зародился, по-видимому, у иньских племен, 
поклонявшихся солнцу и считавших своего первопредка рожденным от яйца небесной птицы 
(по мнению исследователя — солнечного ворона). Широко используя древние источники, иссле-
дователь приводит и ряд интересных аналогий из мифологии Древнего Востока, касающихся 
культа солнца и представлений о солнце как о птице. 
Исследование темы «солнечного древа» фусан, начатое Гуань Дун-гуем, продолжено и в работе 
Чэнь Бин-ляна «Два примера нового толкования древнекитайских мифов» (опубликовано 
в: «Цинхуа сюэбао», Тайбэй, 1969, цз. 7), где он, не ссылаясь на Гуань Дун-гуя, приходит к тому 
же выводу о сакральном значении тутового дерева у иньцев и о возникновении мифа о дереве 
фусан, с которого начинают свой путь по небу солнца, у тех же иньских племен. Исходя из предпо-
ложения о солярном характере мифологии иньцев, Чэнь Бин-лян пытается по-новому интер-
претировать и образы усмирителей потопа Гуня и Юя, предания о них, как считает исследова-
тель, также зародились у иньцев. Ученый рассматривает этих героев как солярных божеств, не 
отрицая и их связи с водной стихией. Однако не все аргументы Чэнь Бин-ляна достаточно убе-
дительны. 
Чэнь Бин-лян критикует подход к древним преданиям как к фактам реальной истории и взгляд 
на то. что все упоминаемые в мифах животные или растения почитались в качестве тотемов, 
а также некритичное утверждение некоторых ученых о заимствовании китайцами мифов у дру-
гих народов. Так, тайваньская исследовательница Су Сюэ-линь большинство образов и сюжетов 
древнекитайской мифологии выводит из мифологии Ближнего Востока, главным образом из 
Вавилона, считая, что они пришли в Китай через Южную Азию (т.е. Индию). 
Тайбэйский профессор Ду Эр-вэй почти всю древнекитайскую мифологию 
связывает с почитанием луны. Как справедливо заметил автор, скрывшийся 
под псевдонимом Иньшунь-фаши (Буддийский наставник Иньшунь), Ду 
Эр-вэй идет не от материала к теории, а от теории, вычитанной в немецких 
сочинениях по этнографии, к китайскому материалу. Обнаружив совершенно 
случайно, что туземцы о-ва Палау (в Тихом океане) называют луну «кулинг», 



Китайская а древние персы называли ее «гуррах», он делает из этого вывод, что свя-
мифология щенная гора Куньлунь в китайских мифах тоже этимологизируется как 

Лунная гора, а следовательно, многочисленные странные животные и рас-
тения, упоминаемые в «Книге гор и морей», суть образы лунной мифоло-
гии, связанной с идеей Лунной горы. Змеи же, столь часто упоминаемые 
в этом источнике, по его мнению, отождествляются с луной потому, что 

серп луны напоминает по форме изогнувшуюся змею. Работы Ду Эр-вэя подверглись критике 
и в специальной статье Ван Сяо-ляня в его сборнике «Китайские мифы и предания» (1977), в кото-
рой вскрыта теоретическая основа гипотезы Ду Эр-вэя (работы А. Куна, М. Мюллера, П. Эренрейха 
и других сторонников истолкования мифологии как отражения представлений древних о луне). 
Из более серьезных работ по древнекитайской мифологии, изданных в 70-е годы в Тайбэе, отметим 
уже упомянутые книги Иньшунь-фаши и Ван Сяо-ляня, многие годы живущего и преподающего 
в Японии. Иньшунь-фаши отталкивался от работ Гу Цзе-гана и его школы критики древней исто-
рии, с которой он во многом не согласен, как не согласен и с критиками работ Гу Цзе-гана, по-
скольку и Гу Цзе-ган, и его противники, споря о том, являлся ли Великий Юй человеком или 
неким божеством (в зооморфном облике), не понимали, что само разделение на людей и божеств 
в древнекитайской культуре произошло не сразу, а в результате развития общества. Стараясь внести 
больший историзм в изучение проблем древней мифологии, Иньшунь-фаши предлагает свой ме-
тод систематизации материала в связи с четырьмя основными племенными объединениями, почи-
тавшими в качестве своих тотемов (хотя тайваньский автор и не пользуется этим словом) соответ-
ственно барана, птицу, рыбу и дракона. В первую группу он включает предков тибетцев, мяо, яо 
и других южных народов, почитавших как барана, так и иных животных (оленя, быка, медведя, 
тигра). Фольклор этих племен исследователь считает наиболее архаическим и наименее доступным 
для изучения из-за плохой сохранности материала. Из мифологических персонажей с этой группой 
племен Иньшунь-фаши связывает бунтаря Чи-ю, которого он рассматривает как бога войны (пер-
воначально — оружия) племен цзян, в древние времена населявших царство Ци на п-ове Шаньдун. 
Ко второй группе родов, поклонявшихся священным птицам, Иньшунь-фаши относит род Фэн, 
чтивший феникса (фэн-хуан), род Ин, почитавший хищных птиц (коршунов, ястреба), и род Цзы, 
чтивший «священную птицу» — сюань-няо (обычно переводится как «ласточка»). С этими родами 
исследователь связывает образы первопредков Тай-хао (часто ассоциируется с Фу-си), Шао-хао, 

их потомков и помощников, ассоциирующихся с ветром или птицей. 
С древними племенами юэ Иньшунь-фаши связывает роды, почитавшие 
рыб, змей и других земноводных и украшавшие свои тела татуировкой, 
напоминавшей чешую. В качестве мифических героев именно этих племен 
автор рассматривает Чжуань-сюя и усмирителей потопа Гуня и Юя — пер-
вопредков сясцев, по его мнению, — а также целую ветвь предков Шуня, 
которых он считает божествами племени юй. Было ли слово юй названием 
племени — вопрос спорный, Юань Кэ в своей статье еще в 1964 г. предпо-
ложил, что этот частый эпитет к имени Шуня означает «охотник». Инь-
шунь-фаши никак не обосновывает свою точку зрения. 
С родоплеменным объединением сюань-юань связаны образы Желтого 
государя, почитаемого в чжоуской традиции (особенно в генеалогии, раз-
работанной в царстве Лу — на родине Конфуция) как первопредка, кото-
рому наследуют уже другие мифические герои покоренных чжоусцами 
племен, присоединенные к этой классификации позднее: Чжуань-сюй, 
Яо, Шунь, Ди Ку и др. 

«Китайские мифы и предания» (1977) Ван Сяо-ляня не монография, а сборник 
статей по проблемам древнекитайской мифологии, в том числе по еще недо-
статочно разработанным темам: древние верования и предания, связанные 
с камнями, предания о Стране женщин в древних памятниках, миф о Куа-фу, 
догонявшем солнце, а также об изучении китайской мифологии в Японии. 
Книга открывается статьей «Миф и поэзия», в которой Ван Сяо-лянь изла-
гает свои взгляды на эволюцию мифов (используя примеры из античной 



мифологии и мифологии народов Древнего Востока), отмечает связь опре- Изучение 
деленных циклов с конкретными этапами человеческого общества — древнекитайской 
например, связь преданий о героях-пахарях, а также мифологических пред- мифологии 
ставлений о дожде, ветре, облаках (тучах), земле, сезонах года и затем уже 
о деревьях и растениях, используемых человеком (тутовое и персиковое дере-
вья, конопля и др.), с развитием сельского хозяйства. Ван Сяо-лянь выска-
зывает свое мнение о судьбе древнекитайских мифов, считая, что они по ряду причин претерпели 
существенные изменения: часть их вошла в сознание и мораль, политику и учения об обществе 
(что видно по «Книге истории» и «Беседам и суждениям» Конфуция), часть — в религиозную 
философию (в книгах Лао-цзы, Чжуан-цзы, «Хуайнань-цзы»), часть — в историю («Книгу исто-
рии», летопись «Цзо-чжуань», «Исторические записки» Сыма Цяня), часть — в литературу («Ши 
цзин» — «Книгу песен», «Чу цы» — «Чуские строфы»), часть — в философию (учение Мо-цзы) 
и часть оказалась зафиксированной в «Книге гор и морей» и «Жизнеописании сына Неба Му». 
В этой же статье Ван Сяо-лянь вскрывает первоначальный смысл ряда традиционных образов 
китайской классической поэзии, в которых на первый взгляд трудно увидеть следы мифологиче-
ского мышления. Так, рассматривая генезис поэтического символа «сломанная ветка ивы — рас-
ставание», исследователь приходит к выводу, что этот традиционный символ не просто сло-
жился на основе зафиксированного с эпохи Хань обычая ломать на прощание ветвь ивы, а связан 
с архаическим представлением о Долине ив (Люгу) — как о месте, куда садится солнце. В мифах 
эта долина ассоциируется и с Омутом перьев (Юйюань) — местом, где был казнен Гунь, неудачно 
пытавшийся усмирить потоп. Отсюда Ван Сяо-лянь делает вывод о связи ивы с загробным миром 
(куда не попадает солнце). Затем следует вывод о дереве, подле которого собираются души умер-
ших, и далее высказывается предположение о том, что ива почиталась в качестве дерева, отго-
няющего нечистую силу, а также дерева, связанного с поверьями о дожде и повелителе дождя. 
Миф о великане Куа-фу Ван Сяо-лянь связывает с представлениями о мире мрака (т.е. загроб-
ном мире), а его деда Хоу-ту считает управителем Столицы мрака (Юду). Согласно Ван Сяо-ляню, 
в доханьский период китайцы представляли загробный мир в виде огромного северного моря, 
где живут великан, поддерживающий рукой землю, и черепаха, держащая землю на спине. 
Великан же этот ассоциировался с духом моря Юй-цяном, а также с повелителем дождя Юй-ши 
и с Куа-фу. Ван Сяо-лянь — ученик японского мифолога Митараи Масару, включил в свою книгу 
перевод статьи своего учителя об образах Чжуань-сюя, Хуан-ди и других 
персонажах древних преданий. В 1987 г. Ван Сяо-лянь выпустил двух-
томник «Мир китайских мифов», в котором рассматривает мифологию не 
только собственно китайцев, но и других народов Китая. 
В 60—70-е годы в Японии активно изучали древнекитайскую мифоло-
гию Мори Ясутаро, Митараи Масару, Кайдзука Сигэки, Сиракава Сидзука, 
Хаяси Минао и ряд других ученых. 
Статьи Мори Ясутаро, профессора Киотоского женского университета, 
были собраны и изданы в 1970 г. отдельной книгой под названием «Предания 
о Желтом государе. Исследование мифов древнего Китая». В 1974 г. она была 
переведена на китайский язык Ван Сяо-лянем. Работы Мори Ясутаро — это 
смелые реконструкции древнейших мифологических представлений китай-
цев, сделанные путем сложных отождествлений и различных фонетических 
сближений нередко весьма далеких понятий. Мори Ясутаро исследовал целый 
ряд образов: бога огня Чжу-жуна, духа реки Фэн-и, Желтого государя — 
Хуан-ди, Великого Юя, правителя Шуня и др. Во всех случаях японский 
исследователь стремится вскрыть глубинные ассоциации, лежащие в основе 
того или иного образа. Так, изучая генезис образа Чжу-жуна, он доказывает, 
что Чжу-жун, судя по этимологии иероглифа жуп, которым записывается вто-
рой слог его имени, мыслился как небесная змея, спускаемая на землю в виде 
молнии. В образе Тана — древнего царя Мори Ясутаро находит следы соляр-
ного божества, а в образе тирана Цзе — следы представлений о страшном 
летнем громе. Также в виде божества грома в облике дракона первоначально 



Китайская почитался, по мнению японского исследователя, и Желтый государь, пре-
мифология вратившийся потом в антропоморфное божество, вознесенное на небо. 

Многие построения ученого напоминают солярную теорию происхожде-
ния мифов, сформулированную еще в XIX в. М. Мюллером. 
Профессору Хиросимского университета Митараи Масару принадлежит 
целый ряд статей об образах главнейших героев мифов — Желтого госу-

даря, мудрых правителей Яо и Шуня, Великого Юя и др. Если особенностью работы Юань Кэ 
является стремление воссоздать общую картину древнекитайской мифологии, то пафос иссле-
дований Митараи Масару — в выделении родоплеменных мифических героев и божеств. Те же 
самые герои, о которых пишет Юань Кэ, оказываются у Митараи Масару соотнесенными с опре-
деленными древнекитайскими родами. Одновременно японский исследователь стремится 
реконструировать и древнейший облик персонажей, а также определить, в какой местности 
зародился культ того или иного из них и в качестве кого они почитались в древнейший период. 
Например, он доказывает, что первоначально Желтого государя представляли в драконьем облике 
и поклонялись ему как водному божеству, культ его был распространен на п-ове Шаньдун и в север-
ной части современной пров. Цзянсу. 
Аналогичным образом построены и другие статьи Митараи Масару, результаты которых подыто-
жены в опубликованной им на английском языке статье «Миф и история. Китайский вариант» 
(1962). В ней он пишет, что все знаменитые мифические персонажи (он называет их божествами), 
например Хуан-ди, Шао-хао, Чжуань-сюй, Яо, Шунь, Юй и др., в древнейшую эпоху почита-
лись как духи предков или божества-покровители отдельных родов, причем в тот период еще не 
существовало представления о верховных владыках. Так, по мнению японского автора, Яо пер-
воначально почитался в качестве духа-предка рода Ци, а Шунь — рода Яо (пишется иначе, чем 
имя Яо), причем рода весьма слабого. Только потом, когда более могущественный род Чэнь рас-
пространил свое влияние на земли рода Яо, его правители «стали похваляться своим происхож-
дением от Шуня». Шунь, который изображен в книге Юань Кэ «Мифы древнего Китая» и в дру-
гих работах в своем более позднем облике почтительного сына, а в упоминавшейся выше статье 
Юань Кэ о борьбе Шуня и Сяна — в качестве охотника на слонов, по мнению Митараи Масару, 
первоначально почитался как водное божество. А поскольку на берегах рек и озер во множестве 
селились птицы и звери, а также произрастали всевозможные растения, Шунь превратился в боже-
ство, ведающее ростом птиц, зверей и растений. Затем Шунь якобы уже в человеческом облике 
превратился в правителя (?) местности Люй, наблюдающего за жизнью животных и растений, 
и позднее — в аграрное божество. Подругой версии, он превратился в «крестьянина», но не про-
стого землепашца, а мудреца, занявшего потом престол правителя. 
Японский исследователь резко выступает против распространившейся с 40-х годов среди ряда 
китайских исследователей точки зрения на древнейших героев мифов как на реальных вождей 
племен или племенных объединений. 
В 70-х годах XX в. известность в Японии получили и работы по древнекитайской мифологии 
Сиракава Сидзука и Хаяси Минао. Сиракава Сидзука — автор ряда исследований по истории 
древнекитайской письменности, особенно надписей на черепашьих панцирях и костях, а также 
бронзе, — в 1975 г. выпустил книгу «Китайские мифы», в которой он дал обзор основных мифи-
ческих циклов в соответствии с особенностями местной культуры древнего Китая. Автор начина-
ет свою книгу с сопоставлений общих особенностей японской и китайской мифологии, сохраняя 
и далее этот сопоставительный подход. Так, он пишет, что в образе Шуня сохраняются следы 
солярного божества, напоминающего богиню японского пантеона Аматэрасу. К сожалению, общая 
система доказательств автором не развернута. В то же время Сиракава Сидзука обращает особое 

внимание на древнейшие обряды, связанные с отправлением культа, 
и отражение некоторых из них в древних начертаниях иероглифов. 
Сиракава Сидзука соотносит образы древних мифических героев с раз-

к личными археологическими культурами на территории Китая и с жив-
шими там родами и племенами. Рассматривая, например, мифы о потопе 

^ ^ как наиболее архаическую часть цикла сотворения мира, он относит 
к водным божествам Великого Юя, Гун-гуна, а также Фу-си, Нюй-ва 
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и И Иня. При этом Юй, по его мнению, есть образ мифологии сяских Изучение 
племен, Гун-гун — божество рода Цзян, по-видимому относящегося к ти- древнекитайской 
бетскому племени цян, а Фу-си и Нюй-ва — к мифологии древних мяо. мифологии 
Образы Юя и Гун-гуна исследователь соотносит с культурой Яншао, Фу-си 
и Нюй-ва — с так называемой цюйцзялинской культурой, а И-иня — с куль-
турой Гуйшаня. Автор полагает, что Юй представлялся древним китайцам 
в облике рыбы или человека-рыбы, и это он связывает с изображением странного человеческого 
лика на цветном керамическом блюде, найденном при раскопках памятников яншаоской куль-
туры. Сиракава Сидзука считает, что предания о Гун-гуне, Гуне, Юе и И-ине зародились в запад-
ной части современной пров. Хэнань, тогда как образы Фу-си и Нюй-ва и связанное с ними пре-
дание о потопе возникли в землях по течению р. Ханылуй. Однако нельзя признать безоговорочно 
отнесение Нюй-ва и Фу-си к фольклору древних мяо, когда и само соединение этих героев в супру-
жескую пару есть, видимо, результат весьма поздней стадии развития китайской мифологии. 
Если Сиракава Сидзука перешел к изучению китайской мифологии от исследования древней 
письменности, то другой японский ученый, профессор Киотоского университета Хаяси Минао, 
пришел к этой теме в связи с исследованием древнекитайской археологии, точнее, изучением 
изображений на древней утвари, найденной в Китае во время раскопок. Именно поэтому 
Хаяси Минао интересуют не столько общеизвестные образы мифических героев вроде Фу-си, 
Нюй-ва, Желтого государя или Яо и Шуня, исследованием которых занимается Митараи 
Масару, сколько мир странных образов, известных по иньской или чжоуской бронзе или 
рельефам и картинам эпохи Хань. Его особенно интересует найденная в начале 40-х годов 
и опубликованная в 1944 г. неким Цай Цзи-сяном чуская картина на шелке с оригинальными 
рисунками периода Сражающихся царств (475-221 до н.э.). Еще в 1964 г. в журнале «Тохогаку 
хо» (т. 36) он публикует свое исследование, подчеркивая важность этих рисунков для рекон-
струкции образа Чжуань-сюя — мифического государя, от которого, согласно сообщению 
Сыма Цяня, вели свой род чусцы. Эту же тему он продолжает и в работе 1970 г., посвященной 
изображению двенадцати божеств на том же чуском шелке. Хаяси Минао обоснованно рас-
сматривает этот шелк как шаманский рисунок, а затем пытается последовательно идентифи-
цировать странные фигуры духов с соответствующими описаниями в «Книге гор и морей» и дру-
гих письменных памятниках. Впоследствии он опубликовал подробное исследование образов 
демонов, изображенных на различных предметах и памятниках рубежа нашей эры, а в 1989 г. 
выпустил книгу «Божества эпохи Хань». 
Начиная с 70-х годов изучением древнекитайских мифов занимается профессор университета 
Киото Коминами Итиро, в 1974 г. опубликовавший диссертационное исследование «Частного 
жизнеописания ханьского У-ди», а затем продолживший разыскания, связанные с мифами 
о Си-ван-му и преданием о Волопасе и Ткачихе. Ссылаясь на рельеф на каменном саркофаге из 
пров. Сычуань, где слева изображена влюбленная пара, а справа — восседающая Си-ван-му, он 
доказывает, что Си-ван-му почиталась как богиня—охранительница любви, с течением времени 
образ Си-ван-му «расщепился» и дал начало преданиям о паре влюбленных, наиболее извест-
ным из которых является повествование о Волопасе и Ткачихе. 
В целом японскими учеными сделано очень многое для изучения коренных и глубинных про-
блем древнекитайской мифологии. В Японии, как считает Ван Сяо-лянь, даже сложились две 
школы в изучении проблем мифологии древнего Китая: одна из них связана с Токийским уни-
верситетом, другая — с Киотоским. Результаты же этих исследований, как справедливо замечает 
Ван Сяо-лянь, и гипотезы, высказываемые японскими учеными, чрезвычайно отличны друг от 
друга, а то и прямо противоположны (см., например, приведенные выше предположения о пер-
воначальном характере образа мудрого Шуня). 
В 60-70-х годах в российской синологии наметилось несколько направле-
ний в изучении китайской мифологии. 
Так, И.С. Лисевич создал ряд работ, где пытался доказать, что в образах 
героев древнекитайских мифов (Желтый государь, Чи-ю и др.) запечатлены 
воспоминания о появлении в далекие времена на Земле, и в частности на 
территории Китая, космических пришельцев. 



Китайская Новосибирский исследователь В. В. Евскжов обратился к исследованию 
мифология древнекитайской мифологии в связи с расшифровкой семантики орна-

мента расписной керамики культуры Яншао (V—III тыс. до н.э.). Как 
видно из обзора работ по китайской мифологии, вся древняя мифоло-
гическая система обычно реконструируется на основе письменных 
памятников, созданных не ранее VIII—VI вв. до н.э., а главным образом 

в IV—I вв. до н.э. и первых веках нашей эры. Привлекаемые некоторыми учеными, например 
Хаяси Минао, данные изобразительного искусства относятся примерно к тому же I тыс. до н.э. 
О том, каковы были мифические воззрения предков китайцев более раннего времени, вопрос не 
ставился. В.В. Евсюков попытался реконструировать их, исходя из рисунков на яншаоской кера-
мике. В частности, он обратил внимание на целую серию изображений второй половины III тыс. 
до н.э., на которых четко прослеживается трехчастное деление пространства, причем в средней 
зоне центральное место занимает антропоморфная фигура, представленная в напряженной позе. 
Руки и ноги фигуры в ряде случаев изображены многосуставными, голова в нескольких случаях 
обозначена кругом или кругом с точкой, но чаще всего она отсутствует. Евсюков предлагает видеть 
в этих композициях не только представление о членении мира на три части (верхний — небес-
ный, средний — земной и нижний — подземный), но и зарождение мифа, аналогичного более позд-
нему мифу о демиурге Пань-гу, отделившем небо от земли. Добавим к этому, что многосустав-
ность ряда фигур, на наш взгляд, есть как бы прообраз более поздних представлений о четырех, 
шести или восьми руках мифических героев (мудрый основатель династии Шан-Инь царь Тан, 
мятежник Чи-ю и др.), а иногда и многоногих, вроде того же Чи-ю, у которого, судя по некото-
рым текстам, было восемь ног. Как считает В.В. Евсюков, «то обстоятельство, что в ряде изобра-
жений фигура представлена расчлененной, а часто и безголовой, свидетельствует о том, что сюжет 
выражает идею умерщвления через разъятие на части». Эта идея резонно соотносится исследова-
телями с мифологическими представлениями, согласно которым микрокосм и макрокосм мыс-
лятся тождественными, т.е. голова отождествляется с солнцем (недаром она изображается в виде 
круга с точкой посередине, что соответствует древнейшему начертанию иероглифа «солнце», или 
даже с лучами), а низ туловища соответствует земле и нижнему миру, — от этих представлений 
остается один шаг до цельного мифа о рождении мира из тела первопредка типа Пань-гу, хотя 
у нас нет данных говорить о бытовании подобного мифа в районе культуры Яншао. 

Особенно подробно разработан В.В. Евсюковым вопрос об изображении 
лягушек (черепах) на яншаоских сосудах. Исходя из того, что лягушка на них 
почти всегда вписана в круг или более светлый овал, исследователь высказы-
вает предположение, что мы имеем здесь дело с отголоском лунарного мифа. 
В.В. Евсюков высказывает предположение, что представление о лягушке 
(жабе, иногда черепахе) как о существе, связанном с луной, зародилось у пред-
ков китайцев за несколько тысячелетий до того, как оно было использовано 
в развитом мифе об улетевшей на луну Чан-э и зафиксировано в письменных 
памятниках. В последующие годы Евсюков опубликовал еще несколько ста-
тей со своими реконструкциями древнейших мифологических образов. 
Э.М. Яншина, еще в 1965 г. защитившая кандидатскую диссертацию на тему 
«Мифология древнего Китая», перевела на русский язык основной источ-
ник для изучения древнекитайской мифологии — «Шань хай цзин» (1977). 
(Заметим, что с переводом ряда мест этого памятника трудно согласиться.) 
Предисловие к переводу дает подробную картину истории памятника, его 
датировку (конец III — начало II в. до н.э.), при этом Яншина справедливо 
предлагает рассматривать саму «Книгу гор и морей» в качестве свода. 
В книге «От мифа к роману. Эволюция изображения персонажа в китай-
ской литературе» (Б.Л. Рифтин, 1979) главным образом на основе апокри-
фических сочинений рубежа нашей эры, где даны странные портреты 
мифических персонажей, сделана попытка реконструировать древнейшие 
мифологические представления и показать движение мифологического 
образа от зооморфного к зооантропоморфному и далее к целиком антропо-
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морфному. Оказалось, что многие герои китайских мифов первоначально Изучение 
мыслились в птичьем или драконьем облике и, прежде чем превратиться древнекитайской 
в легендарных идеальных или, наоборот, деспотических правителей, в пред- мифологии 
ставлении древних китайцев были совсем иными персонажами. В книге 
рассмотрены портретные изображения Фу-си и Нюй-ва, включая иконо-
графический материал, Шэнь-нуна и Хуан-ди, Гуня и Юя, Яо и Шуня. 
В конце XX в. к китайской мифологии стали обращаться и российские специалисты по фольк-
лору и сравнительной мифологии. Данные ее широко используются, например, в теоретиче-
ских работах Е.М. Мелетинского, Вяч. Вс. Иванова, В.Н. Топорова и других ученых, в том чис-
ле и в общих статьях в энциклопедии «Мифы народов мира» (1987—1988). 
Среди работ 60—70-х годов на европейских языках выделяются статьи Г. Шмитта (G. Schmitt) из 
Германии, пришедшего к изучению древнекитайской мифологии от занятий древней фонети-
кой. Его диссертация, защищенная в Берлине в 1962 г., была посвящена проблемам фонологии 
архаического китайского языка. Затем, в 1970 г., он выпустил интересную монографию о «Книге 
перемен» с точки зрения отраженных в ней духовных понятий, в которой дана интерпретация 
ряда мифологических терминов. Тогда же Шмитт начал публиковать статьи по проблемам 
мифологии, первой из которых была небольшая работа «Ветер — феникс. Тотем и табу» (1963). 
Сама идея идентичности понятий фэн \ /| — «ветер» и фэн [2] — «феникс» в древнем Китае не 
является оригинальной, об этой ассоциативной связи писали и раньше китайские и японские 
исследователи. Но Г. Шмигг впервые подошел к этой проблеме с фонетической точки зрения, 
показав, что когда в конце эпохи Хань (II в. н.э.) китайские комментаторы стали обозначать чте-
ния иероглифов с помощью «системы разрезания» (фань це) так, чтобы от первого иероглифа 
бралась инициаль, а от второго финаль, то они начали использовать не случайные сочетания, 
а уже привычные пары знаков, созданные в глубокой древности с целью табуирования священ-
ных понятий. Так, слово «ветер», читавшееся как plium, обозначалось с помощью знаков p[imer] 
и [g]liam, что есть имя божества ветра, читающееся в современном языке как Фэй-лянь. Разви-
вая свою мысль, немецкий исследователь показывает, что ветер представлялся древним китай-
цам в качестве одушевленного существа, которому приносились жертвы. 
В следующей работе Г. Шмитта «Шунь как феникс — ключ к предыстории Китая» (1974) на 
основе тщательного изучения древнейших источников делается вывод, что древние китайцы 
первоначально представляли себе Шуня в облике феникса. О следах 
птичьей ипостаси Шуня писали и раньше, например Митараи Масару, 
работа которого осталась, видимо, неизвестной Г. Шмитту, но немецкий 
исследователь выстраивает собственную оригинальную систему доказа-
тельств. Например, Чжуфэн (место рождения Шуня) он этимологизирует 
как «Все фениксы», Минтяо (место смерти Шуня) — как «Поющая пти-
ца» или «Феникс». Шунь был погребен в Цанъу, что означает «Зеленый 
платан», т.е. дерево, на котором, согласно мифологическим представле-
ниям китайцев, обычно гнездится феникс. Исследователь этимологизи-
рует и имена жен Шуня, дочерей мудрого Яо, как «жена феникса» или 
«госпожа феникс». Шмитт рассматривает связь представлений о феник-
се и Шуне с музыкой, а также целый ряд других признаков, характери-
зующих одновременно феникса и Шуня, например связь этих образов 
с древнейшим календарем. 
Столь же обстоятельна и работа Г. Шмитта о боге земледелия Шэнь-нуне 
(1979), которую он рассматривает как продолжение своего исследования 
о Шуне, изображаемом в поздних легендах в качестве пахаря. Автор свя-
зывает генезис образа Шэнь-нуна с примитивным подсечно-огневым 
земледелием. Шмитт анализирует тексты из «Книги песен», давая подроб-
нейшее толкование всех мест, где упоминаются Шэнь-нун, земледелие, 
жертвоприношения духам земли и урожая. Впоследствии немецкий уче-
ный готовил труд о мифологии царства Чу, в котором пытался дать ори-
гинальное толкование не только ряда чуских текстов, но и найденных 



Китайская на территории этого царства древних изображений, в частности картин 
мифология на шелке из кургана Мавандуй, а также исследовал связи древнекорей-

ской и древнекитайской мифологии. 
Роли мифологии в сложении древнекитайской историографии посвя-
тил свою диссертацию сотрудник Берлинского университета им. Гум-
больдта У. Лау (U. Lau). Его интересовал вопрос о том, как из мифо-

логических представлений рождаются исторические взгляды китайцев и как мифология 
отражается в древнем ритуале. 
По-иному строится работа немецкого синолога В. Мюнке «Классическая китайская мифоло-
гия» (W. Münke, 1976). Книга состоит из обширного введения и словаря китайской мифологии, 
причем к «классической мифологии» отнесены статьи о персонажах, образы которых сложились 
явно в средневековый период (например, восемь даосских бессмертных, фея Ма-гу и др.). Статьи 
о мифических героях или группах мифов (например, «Солярные мифы», «Лунарные предания») 
написаны как отдельные разыскания с большим количеством цитат из древних источников, гра-
фическим анализом иероглифов, которыми записываются имена персонажей или топонимы, 
ссылками на мнение Б. Карлгрена и некоторых других, главным образом европейских, ученых. 
В книге немало неожиданных толкований и гипотез, например, что Великий Юй первоначально 
мыслился в женском облике и считался праматерью — богиней земли или что имя Яо означает 
«Мировая гора» (японские ученые расшифровывают знак яо [5] как «высокий человек», «самый 
высокий среди людей», причем Тодо Акиясу, например, считает, что древнейшее начертание 
этого знака представляет собой изображение человека, несущего высокие предметы). 
Из отечественных работ двух последних десятилетий XX в. заслуживает внимания книга 
Э.М. Яншиной «Формирование и развитие древнекитайской мифологии» (1984), представ-
ляющая собой опыт реконструкции некоторых этапов развития китайской мифологии. При-
влекая для сопоставления материал греческой, египетской и других мифологических тради-
ций (в том числе грузинской), Яншина пытается восстановить архаические мифологические 
представления китайцев и показать, как трансформировались мифы в историческую эпоху, 
как по-разному использовали мифологические образы и предания представители различных 
философских течений древнего Китая. В книге подробно рассматриваются явления фети-
шизма, тотемизма как древнейших форм мышления, затем автор переходит к рассмотрению 
основных мифологических образов. Исследуя образы божества проса Хоу-цзи, божества 
земли Хоу-ту и стрелка И, именуемого обычно Хоу-и, Яншина высказывает предположение, 
что в архаическую эпоху все трое мыслились как женские божества, о чем свидетельствует 
знак хоу [4], по мнению некоторых китайских ученых, бывший одним из терминов родства 
древнейшей эпохи и относящийся к женщинам. Отсюда имя Хоу-цзи надо понимать как 
«Владычица проса», а Хоу-и — как «Владычествующая над охотой (стрельбой из лука)». Иссле-
довательница предполагает связь образа Хоу-и с «самой глубокой охотничьей архаикой: его 
связь с солнечными и лунарными мифами (космогоническими представлениями), с обра-
зом весеннего оживления природы, в которых он как бог-охотник играл центральную роль 
добытчика небесного светила». На следующем этапе, когда появились мифы о борьбе стрелка И 
с чудовищами, считает исследовательница, он «очевидно, мыслился и предком-родоначальни-
ком». Эти предположения, однако, не кажутся обоснованными. Следующий этап в развитии 
образа отражен, как считает Яншина, в сказании о странствовании стрелка на Запад, на этом 
этапе перед нами «протогероический» образ. «Самым поздним слоем мифологии Охотника», 
по справедливому мнению Яншиной, «является миф о нем как о древнем царе и узурпаторе, 
имевший вид исторического предания». 

В последние десятилетия XX в. западноевропейскими и американ-
скими синологами сделано многое для ознакомления западного чита-
теля с китайской мифологией. В 1978 г. в Париже опубликован перевод 

. «Жизнеописания сына Неба Му» («Му-тянь-цзы чжуань») Р. Матье 
г (R. Mathieu), в котором французский синолог детально исследовал 

эволюцию мифа о Си-ван-му, привлекая различные источники вплоть 
до этнографических описаний XX в. 

Л 



В 1983 г. в Париже появился двухтомный труд Р. Матье «Исследования по Изучение 
мифологии и этнологии древнего Китая. Комментированный перевод древнекитайской 
„Книги гор и морей"». «Книга гор и морей» еще в конце XIX в. была переве- мифологии 
дена на французский язык, но этот перевод устарел. Книга Матье представ-
ляет собой солидное критическое издание с подробными комментариями, 
включающими разыскания о топонимах, уточнение древних чтений некото-
рых иероглифов, ссылки на этнографические материалы. Автор приводит сведения, касающиеся 
различных народов, живших на территории древнего Китая и на его окраинах, обращается к мифо-
логии народов Центральной Азии, Восточной Сибири и древних скифо-иранских племен. 
Через шесть лет тот же исследователь выпустил большую антологию, в которую включены во 
французском переводе сто мифов и около сорока легенд. Он расположил тексты в «хронологи-
ческом» порядке, начиная от мифов о сотворении мира, появлении звезд, людей, животных, 
растений и кончая преданиями об основателях первых династий, а также рассказами о даосских 
бессмертных и других популярных героях. 
С возобновлением в 1972 г. в Пекине выпуска журнала «Вэньу» («Материальная культура»), а затем 
«Каогу» («Археология») в Китае вновь стали публиковаться отдельные материалы по мифоло-
гии, большей частью короткие заметки о находках древних изображений (например, из кургана 
Мавандуй) либо расшифровки обнаруженных сюжетов. 
По-настоящему новый этап изучения мифологии начался в КНР с конца 70-х годов. В 1979 г. 
вышла небольшая книга Юань Кэ «Избранные китайские мифы» — популярное изложение древних 
преданий, предназначенное для юношества. «Избранные древние мифы с толкованиями» вышли 
в конце того же года. Новая книга Юань Кэ представляла собой подборки цитат из древних памят-
ников (во многом тех же, что и в его комментариях к «Мифам древнего Китая», знакомых русскому 
читателю) с целью дать сводку всех материалов об основных мифических героях и некоторых спе-
цифических сюжетах (например, о войне Желтого государя с Чи-ю). В отличие от предыдущих 
изданий в эту книгу включены отдельные древние предания (о мечах, о верной жене Хань Пина — 
приближенного князя Кан-вана, правителя царства Сун, которая предпочла смерть бесчестию). 
Каждая цитата сопровождается лингвистическим комментарием, что чрезвычайно важно, так как 
чтение древних текстов, созданных в основном до нашей эры, представляет значительную труд-
ность. В книге широко используется новый материал — записи бытующих в Сычуани мифиче-
ских преданий и произведений фольклора мяо, яо, чжуан и других народов страны. Приводятся 
сведения об упоминаниях древних героев в поздних шаманских песнопениях, о существовании 
храмов в их честь. Все это помогает по-новому истолковать ряд мест в древних памятниках, 
например, цитату из «Книги гор и морей» о дереве цзянь-му — своеобразном мировом древе, по 
которому, как доказывает Юань Кэ, первопредок Фу-си поднимался на небо и спускался на землю. 
В этой работе Юань Кэ использовал около ста древних и средневековых сочинений, а также неко-
торые работы современных авторов, внес ценные добавления в прежние толкования отдельных 
образов. Так, обнаружив в трактате философа Ван Чуна упоминание о том, что при затяжных 
ливнях приносили жертвы Нюй-ва, Юань Кэ высказал интересное предположение о том, что 
и одно из основных деяний Нюй-ва — починка неба — было предпринято для предотвращения 
потока воды с небес, потому Нюй-ва и стала впоследствии почитаться «божеством, повелеваю-
щим наступлением ясной погоды после дождя». В целом «Избранные древние мифы с толкова-
ниями» во многом дополняют и продолжают его «Мифы древнего Китая». 
В 1980 г. в шанхайском издательстве «Древняя литература» вышла подготовленная Юань Кэ 
«„Книга гор и морей" с исправлениями и комментариями». В отличие от других древних 
сочинений (в том числе «Бесед и суждений» Конфуция, «Мэн-цзы», «Чжуан-цзы», «Ле-цзы»), 
откомментированных китайскими учеными еще в 40—50-х годах, совре-
менного комментария «Книги гор и морей» еще не было. Сопоставив 
16 различных изданий памятника, начиная с ксилографа 1181 г., и все 
известные к тому времени комментарии, Юань Кэ представил свод ста-
ринных комментариев и дал собственное толкование ряда темных мест 
«Шань хай цзина». Считается, что в древности в «Книге гор и морей» было 
очень много иллюстраций (или даже сам текст был написан как пояснения 



Китайская к рисункам), которые потом были утеряны. К XVI—XVII вв. появи-
мифология лись книги с изображениями описанных в «Шань хай цзине» чудищ. 

Героев китайских мифов рисовали и японские художники. В подго-
товленном Юань Кэ издании памятника воспроизведено 150 поздне-
средневековых изображений различных персонажей, книга также снаб-
жена удобным указателем. 

Популярным вариантом «Избранных древних мифов с толкованиями» являются «Сто избранных 
мифов с переводом» (1980), где все основные цитаты из древних памятников даны в оригинале 
и в переводе на современный китайский язык. Так же как и в «Избранных древних мифах», 
после текстов следуют разыскания и объяснения составителя (например, Юань Кэ приводит 
доказательство того, что фамилия Цзы, полученная предком шанцев Ци, означает не «ребенок», 
как это следовало бы из современного значения соответствующего иероглифа, а «ласточка», 
поскольку этот знак в древнейших надписях на черепашьих костях и бронзовых сосудах по начер-
танию напоминает птицу с расправленным хвостом; все это, в свою очередь, хорошо согласуется 
с преданием о рождении Ци из яйца ласточки). 
В «Сборник статей по мифологии» Юань Кэ (1982) вошли его статьи нескольких типов. Две из 
них посвящены разысканиям, связанным с «Книгой гор и морей» (опубликованы в сборниках 
в 1978—1979 гг.), четыре — общим вопросам изучения древних мифов, в том числе о связи мифо-
логии и религии, статьи о развитии и эволюции мифов, о влиянии древнекитайской мифологии 
на позднейшую литературную традицию. В книгу вошла также статья 1964 г. о борьбе Шуня 
и Сяна и работа, посвященная мифу о побеге Чан-э на луну. Юань Кэ высказывает в ней предпо-
ложение о развитии этого мифа из архаических представлений о жене верховного владыки 
Ди Цзюня по имени Чан-си, которой приписывалось рождение двенадцати лун. Интересна мысль 
Юань Кэ о постепенной поэтизации образа Чан-э в творчестве танских и более поздних авторов. 
Фактически в статье рассматривается почти весь комплекс лунарных мифов древнего Китая. 
В 1984 г. Юань Кэ опубликовал переработанный вариант своей основной книги под назва-
нием «Мифы и предания Китая» в двух томах, превосходящий по объему «Мифы древнего 
Китая» более чем в два раза. Расширение произошло в основном за счет вводной части, в кото-
рой подробно рассматриваются общие вопросы: происхождение мифов (автор остается в целом 
на тех же позициях, отвергая идею о синкретическом характере первобытного мышления 

и утверждая более раннее происхождение религии, а затем уже появле-
ние мифов), проблема сохранности древних памятников, историзация 
древних мифов, особенности «Шань хай цзина» как основного источника 
сведений по древнекитайской мифологии; обосновывается точка зрения 
на «Шань хай цзин» как на шаманский текст и подробно характеризуются 
различные разделы этой необычной книги. Юань Кэ ставит вопрос о пони-
мании термина «миф» (шэньхуа) в узком и расширенном смысле, впервые 
рассматривает влияние древних мифологических представлений и обра-
зов на китайскую литературу. 
В 1985 г. Юань Кэ издал «Собрание материалов по китайской мифоло-
гии» — результат тридцатилетней работы над источниками. В «Собрание» 
вошли материалы, которые не были использованы в «Мифах древнего 
Китая». Фактически это своеобразный справочник, в котором можно 
найти подборку всех известных цитат о каждом из героев древних мифов. 
В том же, 1985 г. появился составленный Юань Кэ «Словарь мифов и пре-
даний Китая». В 1989 г. он издал другой словарь, включающий материалы 
по мифологии всех народов Китая. В 1998 г. Юань Кэ объединил оба сло-
варя, издав объемистый (1075 стр.) «Большой словарь мифов Китая», 
включающий сведения по всем народам Китая. 
В «Истории китайской мифологии» (1988), кроме мифов, зафиксирован-
ных в разных памятниках (включая новеллы Пу Сун-лина), Юань Кэ рас-
сматривает также предания и легенды, в том числе повествования о Белой 
Змее, предания о боге монет Лю Хае, покровителе плотников Лю Бане и др. 



Если в 50—60-е годы XX в. Юань Кэ был едва ли не единственным иссле- Изучение 
дователем древнекитайской мифологии в своей стране, то в конце 70-х — древнекитайской 
начале 80-х годов ситуация существенно изменилась. В 1983 г., по свиде- мифологии 
тельству самого Юань Кэ, в Китае изучением этих проблем занималось 
около 30 ученых, опубликовавших множество статей. 
В 1980 г. гуанчжоуский фольклорист (живущий ныне в Австралии) Тань 
Да-сянь выпустил небольшую книгу «Исследование китайских мифов», в которой дал популяр-
ное изложение основных мифологических циклов, а также рассмотрел ряд общих вопросов: 
причины плохой сохранности древнекитайских мифов, принципы их классификации, особен-
ности вариантов (включая и поздние народные легенды, например чжэцзянское предание 
о Шэнь-нуне, имевшем прозрачный живот из хрусталя). Тань Да-сянь во многом основывался 
на работах Мао Дуня 20-х годов и сопоставил варианты древнекитайских мифов с преданиями 
о начале мира и культурных героях народов Южного и Юго-Западного Китая. 
В совсем ином ключе написаны вышедшие в 1982 г. книги Чжу Юнь-пу — «Древнекитайские 
мифы и историческая действительность» и Чжу Тянь-шуня — «Предварительные разыскания 
о древней религии Китая». 
Книга Чжу Юнь-пу построена в традиционной манере с преобладанием источниковедческих 
разысканий. Это подборки цитат из древних источников об основных персонажах древнеки-
тайской мифологии, а также по отдельным темам (потоп, лунарные мифы и т.п.). В книге исполь-
зовано более 150 источников, из которых автор извлек около тысячи фрагментов, имеющих 
отношение к мифологии. 
Нередко автор предлагает новые толкования уже известных текстов. Так, приводя цитаты из 
«Книги гор и морей» с описанием Владычицы Запада Си-ван-му, Чжу Юнь-пу предлагает для 
морфемы ван из ван-му не привычное значение «князь», «царь», «владыка», а «божество» (в каче-
стве доказательства он ссылается на комментарии к трактату «Сюнь-цзы», в которых поясняется, 
что бай ван — букв, «сто владык» — означает «сто божеств»). Слог му, по его мнению, ошибочно 
записан иероглифом му [/] («мать», «матушка»), вместо него в древности был другой знак, 
читавшийся совершенно также и означавший «барс». Следовательно, и все сочетание Си-ван-му 
должно означать «Божественный барс с запада». Отсюда Чжу Юнь-пу делает вывод, что в «Книге 
гор и морей» дано описание изображения тотема «племени барса» (мо-цзу). Далее автор дока-
зывает, что гора Куньлунь, где, согласно мифам, живет Владычица Запада 
и в которой обычно видят аналог мировой горы, есть реальная гора Цилянь-
шань в Северо-Западном Китае. В древних комментаториях сказано, что 
цилянь есть транскрипция гуннского слова «небо», и, следовательно, Цилянь-
шань означает «Небесные горы». Развивая свою концепцию, Чжу Юнь-пу 
высказывает мысль о том, что путешествие стрелка И к Си-ван-му за сна-
добьем бессмертия имеет реальную основу: И — племенное божество рода 
ин из объединения восточных и (дун и), этот род переселился на запад 
и стал жить по соседству с племенами мо, тотемным божеством (а впослед-
ствии главой племени) которых была якобы Си-ван-му. Таким образом, 
в этом мифе отражены контакты между двумя племенами. 
В поле зрения Чжу Тянь-шуня в его «Предварительных разысканиях о древ-
ней религии Китая» (1982) оказываются предания о десяти солнцах, образы 
божеств ветра, дождя, грома, молнии, духа Хуанхэ — Хэ-бо, Божественного 
земледельца — Шэнь-нуна, Князя проса — Хоу-цзи, духов гор, а также 
культурных героев: Фу-си, Нюй-ва, Юя и др. Пафос книги Чжу Тянь-шуня — 
в показе постепенного обожествления тех или иных понятий (например, 
неба) или различных героев. 
В 1983 г. в Шанхае вышла книга Фэн Тянь-юя «Подробные беседы о древ-
нейших мифах». Во второй ее части изложены основные циклы древнеки-
тайских мифов, первая же содержит теоретическое введение, где автор 
говорит о зарождении мифов и их особенностях, о «распространителях» 
(чуаньбочжэ) мифов, о связи определенных героев и циклов с той или иной 



Китайская местностью, о причинах того, почему мифы в Китае не получили доста-
мифология точного развития, и т.п. Фэн Тянь-юй постоянно обращается к мифам 

других народов, главным образом древних греков, но также и египтян, 
индийцев, австралийских аборигенов и др., что помогает выявить неко-
торые общие закономерности развития мифотворчества. 
Как историк Фэн Тянь-юй обращает особое внимание на соотношение 

тех или иных мифов с соответствующей стадией развития общества, высказывая предположение 
о том, что миф о создании людей из лёсса (аналог глины в мифах других народов), очевидно, 
появился в пору изобретения гончарного производства. В подходе к мифу у Фэн Тянь-юя при-
сутствует представление о разностадиальности мифа. Так, он отмечает, что миф о начале мира не 
является наиболее архаическим, а возникает позднее других, скорее всего в последний период 
развития родового общества. 
В качестве «распространителей» мифов, по мнению Фэн Тянь-юя, в древнем обществе выступали 
шаманы, певцы и музыканты при вождях племен или представителях рабовладельческой знати 
(хотя применительно к Китаю об этом отсутствуют прямые свидетельства), строители и всякого 
рода мастера (изображавшие мифических персонажей на колоннах зданий и гробниц, расписы-
вавшие храмы и т.п.), древние летописцы, философы и литераторы, а также авторы неофициаль-
ных исторических сочинений, которые, в отличие от придворных историографов, нередко фик-
сировали мифы и древние предания, мало интересовавшие историографов. 
Не со всеми положениями книги Фэн Тянь-юя можно согласиться. Так, не будучи литературо-
ведом, автор явно не учитывает исторический характер терминов «реализм» и «романтизм» 
(ошибка, свойственная многим китайским работам 50—60-х годов) и видит, например, реализм 
в «Ши цзине», а романтизм — в «Чу цы», т.е. в поэзии Цюй Юаня и его последователей. 
Нельзя согласиться и с отнесением к мифам (шэнъхуа), пусть даже при самом расширительном 
толковании этого термина, фактически всех произведений китайской литературы III — начала 
XX в., в которых действуют добрые и злые духи, лисицы-оборотни и т.п. Встречаются в книге 
другие недоказанные утверждения, например, что одноногий бык Куй сперва был тотемом пле-
мени инь, а потом превратился в общегосударственный тотем царства Шан-Инь, приняв облик 
ненасытного чудовища тао-те. Это положение противоречит исследованиям ряда китайских 
и японских ученых, показавших, что тотемом иньцев была птица. 
Большая часть работ другого исследователя мифологии — Сяо Бина посвящена реконструкции 
мифических представлений, отраженных в поэзии Цюй Юаня, т.е. фактически чуской мифологии. 
Особенностью исследований Сяо Бина является широкое привлечение данных древнейших надпи-
сей на гадательных костях и бронзе, а также фактов из мифологии других народов (греческой, еги-
петской, скандинавской и т.д.) для реконструкции древнейших образов китайской мифологии. При 
этом ученый стремится показать и сложное взаимодействие мифологических представлений раз-
личных племен, населявших территорию Китая. Сяо Бин доказывает, что Хэ-бо, обычно считаю-
щийся духом реки Хуанхэ, первоначально был божеством «девяти рек» (девять протоков нижнего 
течения Хуанхэ) у восточных и, входивших в состав иньского племени, а впоследствии, с распрост-
ранением культуры восточных и на юг, на территорию Чу, оказался включенным в пантеон чусцев. 
Целый комплекс проблем солярной мифологии исследован Сяо Бином в статье «Дети и внуки 
солнца». Сопоставляя образы и сюжеты древнекитайских мифов с японскими, корейскими, 
а также греческими, иранскими, индобуддийскими мифами и преданиями, автор приходит 
к выводу, что целый ряд героев древнекитайских мифов (Чжуань-сюй, стрелок И, Тай-хао, Шао-
хао, Ци) являются солярными божествами различных племен. В статье исследуются и некоторые 
важнейшие фольклорные представления: зачатие от солнечного луча, мотив бросания нежелан-

ного младенца в поле и выкармливания его животными или чужими 
людьми, ассоциативная связь между солнечным лучом и полетом стрелы; 
выясняется наличие трех поколений солярных божеств (Ди Цзюнь — 
стрелок И — дети И; Ди Ку — Ци — Чжао-мин; Тай-хао — Шао-хао — 

. Бань), аналогичное трем поколениям персонажей греческой мифологии. 
При этом оказывается, что в древнекитайской мифологии можно об-
наружить следы той же сюжетной схемы, особенно в мифах о стрелке И, 



которую европейские исследователи находят в древнегреческой мифоло- Изучение 
гии (типологическое сходство с преданиями о Геракле, о котором писал еще древнекитайской 
О. Менхен-Хельфен). мифологии 
Сяо Бин — исключительно плодотворный ученый, не обошедший своим при-
стальным вниманием, кажется, ни один из основных мифов древнего Китая. 
Его исследования были изданы в пяти томах под общим названием «Удиви-
тельные следы мифов о солярных героях» (1992). Первый том посвящен собственно солярным 
мифам, второй — мифам о брошенном ребенке, третий — героям, уничтожающим чудовищ, четвер-
тый — мифам о потопе и пятый — героям, совершающим подвиги и трагически погибающим. 
Сяо Бин известен и как исследователь «Чу цы» в связи с отраженными в них мифологическими 
образами. Его разыскания по этой теме с привлечением огромного количества древних источ-
ников собраны в трех больших книгах: «„Чуские строфы" и мифы» (1987), «Новые разыскания 
о „Чуских строфах"» (1988) и «Реконструкция культуры „Чуских строф"» (1991). 
Принципиально новым направлением в те годы становится анализ мифологических преданий, 
сохранившихся в устной традиции. Начал эти исследования Юань Кэ еще в 1964 г., и с успехом 
продолжил их Чжан Чжэнь-ли, исследовавший целый ряд записей устных вариантов мифов из 
пров. Хэнань. Чжан Чжэнь-ли подчеркивает, что невнимание к бытующим в народе мифам 
отрицательно сказывается на исследовании древнекитайской мифологии, резко ограничивая 
сферу ее изучения. В своей работе он ставит ряд новых проблем, важных для понимания быто-
вания мифологических преданий в различные эпохи. Таковы, например, вопросы трансформа-
ции мифа в религиозное предание, с одной стороны, и бытовизации мифа — с другой, или 
«локализации» древних мифов, превращения их в местные, топонимические предания, в кото-
рых деяния героев связываются с той местностью, где бытует повествование. Как справедливо 
замечает Чжан Чжэнь-ли, фольклорные материалы дают возможность дополнить и по-новому 
интерпретировать фрагменты мифов, сохранившиеся в древних памятниках. 
Свои исследования Чжан Чжэнь-ли обобщил в книге «Разыскания о бытовании и трансформа-
ции древних мифов Центральной равнины» (1991). В этой монографии он касается общих во-
просов трансформации мифов и проблемы местных вариантов и пытается по-новому рассмот-
реть образы главных героев древних мифов, таких, как Пань-гу, Нюй-ва, Хуан-ди, Великий Юй 
и др. Интересен и проведенный впервые анализ китайского варианта мифа о похищении огня 
неким Шан-бо. Миф этот известен, однако, только в одной записи, сделанной в 1987 г. студен-
том Се Шу-мином от 60-летнего неграмотного деревенского жителя уезда Шанцю. 
Изображениям Фу-си и Нюй-ва на рельефах эпохи Хань была посвящена книга Чэнь Люй-шэна 
«Исследование изображений основных божеств» (1987). Автор обратил внимание на паралле-
лизм в изображении двух супружеских пар — Фу-си и Нюй-ва, Си-ван-му и Дун-ван-гуна, 
использовав для исследования те рельефы, которые были ранее неизвестны. В составленной 
Чэнь Люй-шэном таблице перечислены 87 изображений Фу-си и Нюй-ва, сохранившиеся от 
эпохи Хань (публикации некоторых из них появились в 80-х годах). Вместе с тем география най-
денных изображений подтверждает мысль о том, что изображения первопредков Фу-си и Нюй-ва 
сохранились в основном в Шаньдуне, Сычуани и Цзянсу. К этому перечню следует добавить 
находки в пров. Хэнань, сведения о которых были опубликованы в 1982 г. Чэнь Люй-шэн счи-
тает, что до эпохи Хань Фу-си и Нюй-ва, а также Си-ван-му и Дун-ван-гун не были объединены 
в супружеские пары, это соединение произошло на рубеже нашей эры. 

Специальная глава у Чэнь Люй-шэна посвящена отдельным элементам (деталям) изображе-
ний — разным типам изображения головы, головных уборов, одежды, причесок. Китайский 
ученый отмечает, что одежда и головные уборы первопредков являются точной копией костюма 
и уборов ханьской эпохи. При характерном для китайцев пристальном 
внимании к хронологии (династиям, годам царствования) для них обыч-
ным является отсутствие историзма в описании костюма и других деталей 
быта. Достаточно обратить внимание на традиционный театр, где герои 
разных эпох носят костюмы, не соответствующие изображаемому времени 
(они лишь условно старинные). Даже Чэнь Люй-шэн, описывая изобра-
женные на ханьских рельефах одежды Фу-си и Нюй-ва, не углубляется 



Китайская 
мифология 

в точную историю китайского костюма. Следует, однако, сказать, что 
начиная с эпохи Мин китайцы стали изображать первопредков не в кос-
тюмах, а только в юбке из листьев. 
Чэнь Люй-шэн дает подробную классификацию изображений нижней 
части тела (ниже талии) первопредков, выделяя пять типов изображений 
(главным образом змеиных хвостов). Еще один раздел посвящен описа-

нию атрибутов Фу-си и Нюй-ва, которые они держат в руках на изображениях (циркуль, уголь-
ник, диски солнца и луны, траву бессмертия). 
Чэнь Люй-шэн особо рассматривает вариативность ханьских изображений, а также влияние 
современных художникам представлений об окружающем мире на изображения первопредков 
и эволюцию мифических представлений. Будучи специалистом по искусству, ученый посвящает 
особый раздел анализу ханьских рельефов с точки зрения изображения, подчеркивая знаковый 
характер портретов двух рассматриваемых мифологических пар и анализируя особенности запол-
нения пространства. 
В 90-е годы появляются и другие интерпретации древних мифов. В 1995 г. опубликована книга 
археолога Тао Сы-сяня «Мифы и археология». Привлекая материал раскопок, автор пыта-
ется по-новому интерпретировать данные древней мифологии и выдвигает ряд гипотез, кото-
рые, однако, вызывают сомнение. Он начинает книгу с утверждения, что китайцы всегда 
любили цветы (хуа [_?]) и поэтому еще в глубокой древности считали цветы своим тотемом, по-
чему и народ Китая называется [чжун] хуа миньцзу, что можно перевести как «[срединная] 
цветущая нация». Автор убежден в правомерности этой гипотезы и делает вывод, что мать 
Фу-си, которую звали Хуа-сюй, была главой рода Хуа в глубокой древности. При этом ссылки 
Тао Сы-сяня на древние глиняные сосуды, украшенные растительным цветочным орнамен-
том, едва ли свидетельствуют в пользу выдвинутой гипотезы. Кроме растительного кода ис-
следователь пытается применить и метеорологический код. Поскольку, как говорится в до-
полнениях к «Историческим запискам» Сыма Цяня, Фу-си носил фамилию Фэн (букв, «ве-
тер»), а семена цветов разносятся ветром и падают в глину и, перезимовав, дают жизнь новым 
растениям, автор предлагает новую интерпретацию выражения «Хуа-сюй (мать Фу-си) насту-
пила на след великана и зачала Фу-си». И тут же Тао Сы-сян утверждает, что имя Хуа-сюй бы-
ло именем богини цветов у предков народа хуа. При этом выясняется, что приводимое выра-

жение «наступила на след великана и зачала Фу-си» вообще может озна-
чать годичную периодичность расцвета природы и т.п. В таком же духе 
автор применяет и астрономический код, пытаясь показать, что Фу-си — 
это дух звезды (второй звезды из созвездия Великого огня — Да-хо-син). 

р Переходя к анализу образа прародительницы Нюй-ва, он пишет, что если 
в средневековых памятниках говорится, что и Нюй-ва носила фамилию 

/ г <3&Я Фэн, то это значит, что Фу-си символизирует растапливающий лед ве-
сенний ветер, а Нюй-ва не только дающий жизнь весенний ветер, но 
и суровый осенний ветер. 
В 1997 г. в Пекине вышла монография научного сотрудника Института 
литературы Академии общественных наук КНР Е Шу-сяня под несколько 
необычным названием «Гаотанская фея и Венера». Эта книга свидетельст-
вует о принципиально новых тенденциях в китайской науке. Как мы видим 
на примере книги Юань Кэ, китайские ученые обычно замыкались в кругу 
своего материала, исключительно редко привлекая для анализа мифы 
других народов (греков или египтян). Как правило, не использовались 

., и работы иностранных ученых, посвященных китайской мифологии. Книга 
же Е Шу-сяня представляет собой удачный пример соединения китайской 

I» науки с опытом мировой культурологии. 
Е Шу-сянь подробно исследует древнейшие изображения женских фигур, 
называемые «палеолитическими Венерами», которые были найдены архео-
логами в Европе, Америке, Азии, включая и редкие находки, сделанные 
в Китае (в частности, в 1991 г. в пров. Шэньси), и особо обращает внима-



ние на гипертрофированные женские половые признаки, что, по его мне- Изучение 
нию, свидетельствует о почитании женщины как приносящей потомство, древнекитайской 
С этим было связано представление о полноте как положительном признаке мифологии 
и, наоборот, о слабости и худобе как о признаке болезненности, некраси-
вости, что, по мнению исследователя, зафиксировано и в китайской иерог-
лифике, например, в иероглифах шоу [4\ — «худоба», цзи | /5| — «тощий», 
которые пишутся с детерминативом «болезнь». Таким образом, считает ученый, древнейшее 
представление о «прекрасном» (в более поздние времена — красоте) было связано с полнотой 
и женскими гипертрофированными формами. 
Основная идея книги Е Шу-сяня — это мысль о почитании «матери-земли» (Ди-му). Используя 
достижения археологии, истории религии, а также филологический анализ, ученый пытается найти 
истолкование древнейшим памятникам китайской культуры, предлагая при этом новые объясне-
ния неолитических изображений. В 1983 г. в пров. Ляонин на р. Нюхэ был раскопан так называе-
мый храм богини, где было обнаружено древнейшее на территории Китая женское изображение 
с признаками неолитической Венеры, а поблизости в каменном могильнике найдена фигурка 
свиньи. В отличие от ученых, считающих, что это изображение свиньи-тотема, Е Шу-сянь пред-
полагает, что свинья здесь является символом жизни и потомства. Исследователь ссылается на 
многочисленные находки свиных голов в неолитических захоронениях севера и юга страны и на 
написание иероглифа цзя [2] («семья», «дом»), которое представляет собой свинью под кры-
шей. Он предполагает, что в древнейшую эпоху упитанная и большеухая свинья могла почитаться 
в качестве домашнего божества и быть животной ипостасью древнейшего женского божества. 
Развивая свой тезис о «матери-земле», Е Шу-сянь ссылается на древнекитайские памятники, 
в частности на «Чжоу и» («Чжоуские перемены»), где говорится, что небо — это отец, а земля — 
мать, и на древнее начертание иероглифа ту [ /] — «земля». В отличие от Го Мо-жо, считавшего, 
что знак ту [I] — это изображение мужского члена, Е Шу-сянь, исходя из толкований древ-
нейшего словаря «Шо вэнь» («земля — это то, что исторгает все живое»), приходит к выводу, что 
понятие «земля» в древнем Китае могло быть неразрывно связано со способностью женщины 
к деторождению. Тем более что иероглиф е [4\, являющийся составной частью знака ди [2\, тоже 
означающего «земля», в свою очередь, есть изображение женских гениталий. Отсюда ученый 
делает вывод о том, что упоминаемые в древнейших надписях на костях Дун-му — «мать Вос-
тока» и Си-му — «мать Запада» есть две ипостаси богини земли. Вызывает, 
однако, сомнение утверждение, что образы прародительницы Нюй-ва 
и Владычицы Запада Си-ван-му есть трансформация упоминаемых в гада-
тельных надписях на костях соответственно матерей Востока и Запада. 
Е Шу-сянь не только привлекает собственно древнекитайский материал, 
но ссылается и на мифологические воззрения как различных народов Китая 
(например, дун, маньчжуров), а также на мифологию американских индей-
цев для обоснования тезиса о том, что наиболее архаическими божествами 
у всех народов были женщины-прародительницы, которые потом были 
замещены образами других божеств, представляемых в мужском облике. 
Книга Е Шу-сяня не есть исследование по китайской мифологии в стро-
гом смысле слова, это труд, в котором с использованием сравнительной 
методики рассматриваются различные древние представления, имеющие 
отношение и к мифологическим воззрениям китайцев. Так, подробно рас-
сматривая, как складывались представления о прекрасном (мэй), и сравни-
вая мышление древних греков, индийцев и китайцев, исследователь при-
ходит к выводу, что если у греков и индийцев представление о прекрасном 
связано с понятием любви и внешней красотой женщины и юноши, то 
у китайцев понятие мэй первоначально связывалось не с любовью, а с едой. 
И только потом у китайцев сложилось представление о красоте (янь [5]), 
соответствующее современному понятию об изящном. Первоначально 
янь [5] связывалось, однако, не с изящным, а с «большим», «упитанным» 
и только потом стало синонимом женской красоты. Все эти разыскания 



Китайская нужны Е Шу-сяню для ответа на вопрос, было ли у китайцев представле-
мифология ние о любви и о богине красоты. У китайцев не было подобной Афродите 

богини красоты, но, по мнению Е Шу-сяня, мы можем рассматривать 
образ феи горы Гаотан, явившейся во сне чускому правителю Хуай-вану 
и излившей свою любовь, как своеобразный китайский аналог Афроди-
ты—Венеры. В связи с мифом о гаотанской фее Е Шу-сянь обращается 

также к образу шаманок в древнем Китае. Начав с древнейших мифологических представлений, 
Е Шу-сянь доводит исследование до XVIII в., рассматривая, как трансформировались древние 
мифологические представления в литературе позднего времени, в том числе новеллах Пу Сун-лина 
в его знаменитом сборнике «Ляо Чжай чжи и» («Странные истории из Кабинета Неудачника») 
и романе Цао Сюэ-циня «Хун лоу мэн» («Сон в красном тереме»). Рассматриваются также образы 
других мифических героев, в частности, предлагается совершенно новая трактовка образа обез-
главленного великана Син-тяня, связывающая его с аграрными культами. 
В 1996—1997 гг. в Китае вышли интересные исследования, посвященные Нюй-ва и Фу-си. Два из 
них основываются на расшифровке изображения на шелке, найденного в 1942 г. под Чанша и хра-
нящегося в США. В 1996 г. в № 4 журнала «Вэньсюэ ичань» появилась статья Люй Вэя под назва-
нием «Шелк из Чу, фрагменты рукописей из Дуньхуана, буддийские апокрифы и предание о Фу-си 
и Нюй-ва». Основываясь на расшифровке Жао Цзун-и и Цзэн Сяо-туна надписей на чуской кар-
тине на шелке, Люй Вэй приходит к выводу, что миф о женитьбе Фу-си и Нюй-ва появился не 
в эпоху Хань, а уже в период Чжань-го (V—III вв. до н.э.), поскольку об этом говорится в относя-
щейся к данной эпохе картине. Действительно, согласно расшифровке, предложенной упомяну-
тыми учеными, Бао-си (одно из имен Фу-си) взял в жены дочь (?), именуемую Нюй-хуан. Нюй-
хуан (букв, «женщина-государыня») — это прозвание Нюй-ва, впервые, по-видимому, зафикси-
рованное в «Ши бэнь» — сочинении, созданном не позднее 221 г. до н.э., т.е. примерно в то же 
время, что и чуский шелк, или несколько позднее. Хотя это говорит в пользу истолкования Нюй-
хуан как Нюй-ва, однако с полной уверенностью утверждать это нельзя. Ни в одном тексте не 
говорится о Нюй-ва как о дочери какого-то человека (иероглиф, означающий его имя, не расши-
фрован), трудно даже сказать, идет ли речь об отце или о матери. Во всех текстах Нюй-ва — пра-
родительница человечества, как и аналогичные первопредки других народов, не имеет ни отца, 
ни матери. Нив одном из зафиксированных в древних книгах вариантов мифа о Нюй-ва не гово-
рится, как в чуском шелке, что от этого брака родилось четверо сыновей — повелителей четырех 
времен года. Кроме того, понятие Нюй-хуан достаточно общее, и не исключено, что речь идет 
о героине другого чуского мифа, не дошедшего до нас в подробном изложении. В подписи на 
чуском шелке упоминаются и другие известные мифические герои: Янь-ди, бог огня Чжу-жун, 
Гун-гун, но нет ни слова об основных подвигах Нюй-ва — починке неба, создании людей из глины. 
В статье Люй Вэя говорится также о поздних буддийских интерпретациях образа Нюй-ва. Если на 
ханьских рельефах Фу-си и Нюй-ва держат диски солнца и луны, что имеет, видимо, символический 
смысл — соединение женского начала инь [ /] — луны и мужского ян [ 1] — солнца, то буддийские 
источники говорят о том, что солнце, луна и 24 созвездия созданы Фу-си и Нюй-ва. Скорее всего, 
это позднейшая интерпретация мифа, трактующая Фу-си и Нюй-ва как демиургов — создателей 
космоса (они установили четыре времени года и повелели светилам двигаться по небосводу). Впро-
чем, нельзя забывать о том, что в древности могло существовать и популярное в мифах многих наро-
дов представление о браке солнца и луны, которое тоже могло повлиять на изображение Фу-си 
и Нюй-ва с дисками солнца и луны в руках и переплетенными хвостами — символом супружества. 
В конце 1997 г. в Пекине вышла монография исследовательницы Ян Ли-хуй «Мифы и веро-
вания, связанные с Нюй-ва». Это новаторская работа, основанная на огромном материале, 

собранном китайскими фольклористами в 70—80-х годах и изданном 
с грифом «Для внутреннего пользования», т.е. недоступном иностранным 
ученым. (Опубликованные в разных провинциях и уездах многочис-
ленные тома «Свода китайского фольклора в трех сериях» — 

. «Миньцзянь вэньсюэ саньтао цзичэн», более двух тысяч томов, трудно-
г % доступны даже для китайских специалистов. Их полная коллекция, мо-

жет быть, есть лишь в Обществе изучения фольклора в самом Пекине.) 



Ян Ли-хуй опиралась не только на изданные тексты, но также на полевые Изучение 
материалы, собранные ею во время экспедиций в разные провинции Китая, древнекитайской 
Она использовала для анализа образа Нюй-ва как древние источники, так мифологии 
и современные записи бытующих в народе мифических преданий, всевоз-
можные этнографические данные (обряды, поверья, праздники), работы 
своих предшественников, в частности раздел о Фу-си и Нюй-ва из книги 
«От мифа к роману» (Б.Л. Рифтин, 1979). Исследовательница привлекает сравнительный мате-
риал, используя мифы полинезийцев, американских индейцев и сибирских народов. Ян Ли-хуй 
не ссылается на расшифровку чуского шелка, она считает, что первоначально образ Нюй-ва сло-
жился как образ богини-прародительницы, а лишь много веков спустя Нюй-ва соединилась 
с Фу-си в супружескую пару и произошла контаминация с мифом об инцесте уцелевших после 
потопа брата и сестры. Анализируя записанные недавно версии преданий о Нюй-ва, Ян Ли-хуй 
показывает сложные контаминации древних мотивов, например, мотива изготовления первых 
людей из глины и мотива рождения детей в результате инцеста. 
Ян Ли-хуй ставит интересный вопрос, почему Нюй-ва изображалась в могилах либо на стенах 
могильника, либо на столбах предмогильных храмов-читан, либо на саркофагах, а в Турфане — 
на покрывалах, которые клались на тело умершего или рядом с ним. Исследовательница считает, 
что из почитания Нюй-ва как демиурга, родоначальницы человечества и бесчисленного сонма 
вещей, а также как священной героини, восстановившей порядок в Поднебесной (починка 
небосвода), проистекало и ее почитание как наиболее могущественного божества и ее функция 
охранительницы, с помощью которой душа может возродиться к жизни в ином мире. 
По мнению Ян Ли-хуй, независимо от того, изображена Нюй-ва одна или в паре с Фу-си, 
основное, скрытое содержание божественного образа Нюй-ва — это продолжение рода, отсюда 
обращение к ней и предкам с молитвой о защите потомков и их процветании. К тому же Фу-си 
и Нюй-ва символизировали гармонию женского начала инь [7] и мужского ян [/]. На это пред-
положение наводят раскопки гробницы Шапинба близ Чунцина, где обнаружены два каменных 
саркофага: на одном, большего размера, изображен Фу-си с диском солнца в руках, на другом — 
Нюй-ва с диском луны, что истолковывается археологами и исследователями древнего искусст-
ва как указание на то, что в могиле похоронены мужчина и женщина. Отсюда Ян Ли-хуй делает 
вывод, что изображение божественной супружеской пары имеет смысл бесконечного продол-
жения рода. Она обращает внимание также на змееподобную внешность Нюй-ва. Миф о сбра-
сывании змеей кожи считается в Юго-Восточной Азии и на островах Тихого океана связанным 
с происхождением смерти. Поверья о долголетии змеи, сменяющей кожу, и о том, что люди 
в древности тоже могли сбрасывать кожу и были бессмертны, пока не поменялись со змеями, 
так как испытывали боль, сбрасывая кожу, весьма широко распространены среди китайцев раз-
личных провинций (Шэньси, Гуанси, Аньхой, Цзянсу). В пров. Гуанси даже бытует миф о том, 
что бессмертие древних людей было связано с Нюй-ва, которая, создав людей с помощью ма-
гии, сделала их бессмертными. Это наводит Ян Ли-хуй на мысль о том, что изображения змее-
подобной Нюй-ва на саркофагах и других могильных сооружениях связаны с древними пред-
ставлениями о бессмертии и продолжении рода. 
В могильных сооружениях эпохи Хань изображались не только Фу-си и Нюй-ва, но и другие 
мифические персонажи: Си-ван-му и Дун-ван-гун, усмиритель потопа Юй, божества весны 
и осени — Гоу-ман и Жу-шоу (их изображения найдены в 1997 г. в Северной Шэньси в уезде 
Шэньмусянь в могильнике ханьской эпохи). Встает вопрос, почему в могильниках эпохи Тан 
в Синьцзяне, насколько нам известно, из всех древних мифических героев остались на изобра-
жениях только Фу-си и Нюй-ва со змеиными хвостами. 
Представляют интерес сведения о почитании Нюй-ва как богини деторож-
дения (подобной функцией в Китае наделяются многие богини, начиная 
от Сун-цзы нян-нян и кончая бодхисаттвой Гуань-инь и женой древнего 
правителя Вэнь-вана). Ян Ли-хуй, в частности, подробно описывает тради-
ционные ритуальные танцы, известные в уезде Хуайян пров. Хэнань. Танцы, 
исполняемые только пожилыми женщинами, считаются «наследием» 
древнего праздника Лунхуахуй (Драконовых цветов), во время которого 



Китайская большой дракон символизировал Фу-си, а малый — Нюй-ва. У танцующих 
мифология женщин сзади развеваются длинные полосы шелковой ткани, и когда 

они во время танца поворачиваются спинами друг к другу, то полосы 
переплетаются, что, по мнению ученых, символизирует соединение 
Фу-си и Нюй-ва, столь ярко выраженное в переплетении их змеиных 
хвостов на ханьских рельефах. 

Ян Ли-хуй рассказывает об изготовлении народными мастерами в Хуайяне глиняных фигурок 
с огромными женскими гениталиями, тигров с обезьянками на спине и обезьянок, несущих на 
спине других обезьянок. Фигурки называются ни-гоу («глиняные собачки») или лин-гоу («собач-
ки из могильника»). И хотя Ян Ли-хуй не объясняет название, не исключено, что оно связано 
с распространенным в той же местности преданием о том, что Нюй-ва, починив небосвод, по 
ошибке попала в деревню Злых собак (Эгоуцунь) и превратилась в черную собаку. (Основной 
цвет этих глиняных фигурок — черный.) Это, конечно, позднее предание, связанное с буддий-
ской идеей перерождения, но оно добавляет еще один штрих к изображению Нюй-ва в китай-
ском фольклоре — ее неожиданную собачью ипостась. 
Ян Ли-хуй описывает также храмовые изображения Нюй-ва и Фу-си. Так, в деревне Сыдунган-
цунь близ поселка Недуйчжэнь в Хэнани в храме Нюй-ва имелась ее глиняная статуя высотой 
более 1 м, в юбке из листьев (именно так с минской эпохи изображали одеяние первопредков). 
Подобно буддийским святым, Нюй-ва сидела на лотосовом «троне», держа изображение «Вели-
кого предела» (тай цзи), а ниже помещалась другая фигура — Фу-си с изображением «восьми 
триграмм» (ба гуа) в руках. Нетрудно заметить, что эти символы заместили диски солнца и луны, 
постоянными атрибутами Фу-си и Нюй-ва на ханьских рельефах. 
В 2000 г. издана книга Го Вэя «Женские божества Китая», в которой автор исследует большой 
материал, используя «культурологический метод», обращая особое внимание на традицию народ-
ного творчества, распространение мифов и их связь с природой и культурным окружением. 
Го Вэй иногда ссылается и на мифологию народов, живущих вне Китая, но в целом он исходит 
из популярного в Китае тезиса о единой китайской нации и пытается доказать, в частности, что 
образ прародительницы Нюй-ва известен и другим малым народам, например, народу шуйцзу, 
живущему на юге пров. Гуйчжоу, хотя имя ее по-шуйски будет яу (букв, «бабушка»). Автор 
утверждает, что миф о Нюй-ва распространен у мяо, туцзя, тибетцев, чжуан, туцзу и других наро-

дов. При этом, как и другие китайские исследователи, он ссылается на Лу 
Цы-юня (XVIII в.), писавшего, что люди мяо во время жертвоприношений 
устанавливают (фигуры?) Нюй-ва и Фу-си, и на «Записки об обычаях мяо» 
(«Мяо су цзи») Бэй Цин-цяо, где сказано, что мяо поклоняются святой 
матушке, т.е. Нюй-ва. Весьма сомнительны и ссылки на материалы по дру-
гим народам, например, туцзя, в песне которых упоминается матушка 
Нюй-ва, посоветовавшая бездетной женщине съесть восемь персиков 
и один священный цветок, после чего та родила восьмерых детей. Го Вэй 
ссылается на песню в китайском переводе, какое имя стоит в оригинале — 
остается неизвестным. Также сомнительно, что монголы, живущие в пров. 
Цинхай, рассказывают в эпической песне «Конец эпохи хаоса» именно 
о Нюй-ва, отрезавшей язык золотой лягушки, чтобы починить золотое 
небо. Судя по всему, эта песня представляет собой позднюю контаминацию, 
перелагающую данные китайской истории (в ней упоминаются и Лао-цзы, 
и Конфуций), которая весьма далека от собственной эпической традиции 
монгольских народов. Для Го Вэя же все приведенные примеры являются 
свидетельством единства китайской нации. 
Обращаясь к археологическому материалу, Го Вэй солидаризуется с неко-
торыми археологами, считающими, что обнаруженный в 80-х годах XX в. 
в уезде Цзисянь пров. Шаньси рисунок эпохи неолита, на котором изобра-
жена женщина с огромными грудями и поднятыми вверх руками, есть 
наиболее раннее изображение Нюй-ва. Однако существование в 150 км от 
места находки храма в ее честь, где в эпохи Сун—Мин (X—XVII вв.) совер-
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шались торжественные моления, едва ли может быть связано с этим рисун- Изучение 
ком, сделанным 10 тыс. лет назад. древнекитайской 
Касаясь мифа о потопе и уцелевшей паре (брат и сестра), Го Вэй ссылается мифологии 
на мифы чжуан, буи, мулао, маонань — народов чжуандунской ветви китай-
ско-тибетской языковой семьи и мифы мяо-яоской ветви — мяо, яо и шэ, 
на мифы монголов, относящихся к народам алтайской группы, а также на 
мифы о потопе у других народов Китая, например, родственных тибетцам цянов и наси или 
живущих во Внутренней Монголии ороченов, а также корейцев. При этом Го Вэй упоминает 
мифы народов ва (кава), живущих одновременно в Китае (пров. Юньнань) и в сопредельных 
странах (Бирме и Таиланде), что свидетельствует о новых тенденциях (ранее китайские авторы 
вообще не упоминали о народах, живущих по другую сторону границы). 
По данным Го Вэя, к настоящему времени в Китае собрано более 400 вариантов мифа о потопе, 
записанных у ханьцев и других народов страны. Утверждая, что ни в одной стране мира нет 
такого количества мифов о потопе, сохранившихся в живом бытовании, он заключает, что эти 
мифы отражают мысль о единстве народа и единении с окружающими народами, что «все народы 
произошли от одной матери и одного отца» (по-видимому, этот вывод делается на основе тех 
поздних вариантов, где говорится о рождении после инцеста не только представителей своего 
народа, но и окружающих народов). Автор находит три отличия женских божеств народов Китая 
от образов греческой мифологии. Во-первых, в Китае была более архаическая стадия развития 
образов, чем в Греции. Во-вторых, женские божества в Китае являют собой образы жертвенно-
сти ради общего блага (что является общей чертой для мифологии всех народов) и первобытного 
коллективизма, что, в свою очередь, является предтечей «коллективизма, патриотизма и интер-
национализма более позднего времени». Третье отличие Го Вэй усматривает в том, что женские 
божества Древней Греции представляют собой женщин аристократического типа, а женские 
божества Китая — женщин-простолюдинок. В своих суждениях Го Вэй не учитывает разноста-
диальность в развитии мифологии, в частности то, что греческая мифология в том виде, как она 
представлена, например, у Гомера, есть плод многовекового исторического развития. 
В 1993 г. в США вышла книга А. Биррел (А. ВйгеИ) «Китайская мифология. Введение» с предис-
ловием Юань Кэ. Американская исследовательница основывалась на «Мифах древнего Китая» 
и других более поздних книгах Юань Кэ, привлекая работы также западных ученых. Книга 
открывается обстоятельным введением, в котором рассматриваются раз-
личные определения мифа, его отличия от легенд и сказок, дается критиче-
ский обзор основных западных, китайских и японских работ по китайской 
мифологии, краткий анализ трудов по сравнительной мифологии и их 
значения для понимания специфики образов героев древнекитайской 
мифологии. Биррел дает характеристику и основных источников по древне-
китайской мифологии, особо обращая внимание на время создания памят-
ников, на основании которых ученые реконструируют древнекитайскую 
мифологическую систему. Исследовательница оперирует текстами трех 
периодов: доханьскими — примерно с 600 по 221 г. до н.э. (отмечая, что основ-
ные тексты созданы между 450 и 221 гг. до н.э.), текстами второго периода — 
с 221 г. до н.э. по IV в. н.э. и третьего — с IV по начало XVII в. (среди текс-
тов этого позднего периода чрезвычайно важными являются энциклопедии 
сунского времени, а также комментарии к древним памятникам, в которых 
цитируются многие ранние или утерянные впоследствии источники). 
К числу перспективных направлений будущих исследований китайских 
мифов исследовательница относит продолжение трудов Вэнь И-до, в кото-
рых древние тексты сопоставляются с мифами, сохранившимися в живом 
бытовании; монографические исследования основных мотивов (напри-
мер, мотива потопа) со всеми вариациями мифических персонажей, тем 
и элементов, построенные в сравнительном плане. Другим перспективным 
направлением Биррел считает исследование отдельных мотивов и образов 
в диахроническом и синхроническом планах с целью продемонстрировать 



Китайская живучесть мифа в обществе в другой исторический период. Особую тему 
мифология могут, по ее мнению, представлять исследования мифических традиций 

в системе конфуцианства, даосизма и буддизма. Перспективной сферой 
автор считает и изучение языков некитайских народов, живших на пери-
ферии древнекитайских земель, с целью обнаружения в китайских текс-
тах некитайских влияний или вообще мифов некитайского происхожде-

ния; а фонологические исследования могут помочь определить значения топонимов, названий 
растений, встречающихся в мифах, и даже имен божеств. 
Биррел строит свою книгу по схеме, предложенной Юань Кэ (начиная от мифов о происхожде-
нии мира и кончая преданиями об основателях первых династий). Отличие ее книги от труда 
Юань Кэ состоит в том, что каждому подразделу автор предпосылает краткие исследовательские 
введения, в которых дается характеристика источников, излагаются результаты исследований 
западных авторов и приводятся собственные интерпретации данных образов. При этом Биррел 
часто приводит аналогии из хорошо знакомой западному читателю греческой мифологии: сопо-
ставляет Владычицу Запада Си-ван-му с Артемидой; упоминая миф об изготовлении Нюй-ва 
людей из глины (лёсса), приводит аналогичные сведения из греческой мифологии и попутно 
отсылает читателя к классическим трудам Дж. Фрезера, где подробно на всемирном фоне рас-
сматривается мотив создания людей из глины и других материалов. 
А. Биррел строго придерживается хронологии используемых источников, не ставя вопроса о разно-
стадиальности мифов. Поэтому получается, что миф об инцесте, записанный в эпоху Тан (в IX в. 
в сочинении Ли Жуна), отражает очень позднюю традицию, что едва ли соответствует действитель-
ности. К сожалению, Биррел не использует материал малых народов Китая, в мифах которых тема 
инцеста чрезвычайно популярна. Не исключено даже, что и изложение мифа у Ли Жуна связано 
с влиянием фольклорной традиции некитайских племен. При изложении мифа о Пань-гу Биррел 
так же не ссылается на фольклор малых народов Китая, хотя и упоминает, что, по мнению В. Эбер-
харда и Д. Бодде, это миф народов мяо и яо. Для объяснения различных феноменов китайской ми-
фологии А. Биррел обращается к работам западных ученых разных школ и направлений (Дж. Фре-
зеру, Б. Малиновскому, М. Элиаде, К. Леви-Стросу и др.). В 2000 г. Биррел выпустила более попу-
лярное изложение основных древних мифов под названием «Китайские мифы» (рус. пер.: 2005). 
В конце XX в. китайской мифологией начали заниматься и в странах, не имевших ранее тради-
ции ее изучения. Так, к этой теме обратились польские синологи Т. Жбиковский (Т. Zbikowski) 
и М. Кюнстлер (М. Künstler), опубликовавшие статьи о космогонии, о сотворении мира, об 
образе Фу-си и мифах о потопе в Китае. В 1981 г. в Варшаве вышла небольшая книга М. Кюнст-
лера «Китайская мифология», иллюстрированная старинными гравюрами из ксилографических 
изданий «Шань хай цзина» и фотографиями ханьских рельефов. 
В Корее первые популярные книги по китайской мифологии появились только в 70-х годах 
XX в., а настоящее научное изучение началось в 80-х годах после перевода на корейский язык 
«Книги гор и морей». Затем корейские ученые обратились к «Чуским строфам» как к источнику 
по древней мифологии. С 90-х годов стали выходить монографии, в которых на основе сравни-
тельного метода исследуются мифы малых народов Китая и проводится сопоставление китай-
ских и корейских мифов. 
Одним из известных исследователей китайской мифологии является профессор Чон Джэсо, 
переведший «Книгу гор и морей», опубликовавший подробное исследование этого памятника 
(1994), исследование о мифологических представлениях китайцев (2000). Совместно с китай-
скими учеными в 2003 г. в Пекине он опубликовал новое исследование «Книги гор и морей». 
Чон Джэсо, используя новейшие теории, пытается по-новому истолковать древние тексты. 

Посвятив много лет изучению «Книги гор и морей», ученый исследует 
и другие темы, например связь настенной живописи древнего Когурё 
(в ней часто изображались китайские мифические герои) с даосской 

. традицией или представления о бессмертии, показывая, как древние 
г мифологические понятия и образы вошли в ранний даосизм. 

К настоящему времени в Южной Корее сформировалась целая группа 
специалистов по древнекитайской мифологии. Среди них — Сон Гснхо. 

Л 



исследующий генезис и структуру «Книги гор и морей» (1996), Юн Суный, Изучение 
изучающий мифологию «Чуских строф» и их связь с шаманизмом, Сон Джон- древнекитайской 
гю, исследующий образ бога огня Чжу-жуна, его генезис и трансформацию, мифологии 
а также элементы культуры восточных и в «Чуских строфах» (1996). Сон Джон-
хва принадлежит исследование о женских образах в китайских мифах (2003). 
В 1990 г. в Токио издано собрание работ по китайской мифологии профес-
сора Тэцуи Ёсинори под названием «Культурно-антропологические исследования китайских 
мифов». В него вошли статьи, написанные в основном в 70—80-х годах XX в. Анализируя древ-
нейшие начертания иероглифов, привлекая данные исторической фонетики и многочисленные 
древние тексты, опираясь во многом на теоретические работы М. Элиаде, ученый ставит вопрос 
об особенностях космогонических мифов в Китае и Японии, пытаясь вскрыть семантику имен 
мифических героев, доказывая, например, что имя государя Яо восходит к понятиям «высо-
кий», «белый» и является позднейшей антропоморфизацией образа Верховного владыки — 
Шан-ди. Так же с привлечением данных исторической фонетики он анализирует имена Ди 
Цзюня, Тай-хао, Ди Ку, понятия шэнь \ /| — «божество», ди [/] — в позднейшие эпохи означаю-
щее «император», а в древности, по его мнению, алтарь, на котором приносили жертвы Небу 
и Земле. Особенно подробно Тэцуи Ёсинори исследовал изображения Фу-си и Нюй-ва на древ-
них рельефах, считая, что их соединение (переплетенные хвосты) и обмен атрибутами (цирку-
лем и угольником) отражают те же представления о «круговороте» мужского и женского на-
чал, что и во взглядах Конфуция о Пути-дао. 
В других статьях Тэцуи Ёсинори рассматривает представления древних китайцев о громе, мол-
нии, драконе и мифических героях — усмирителе потопа Гуне, речном божестве Фэн-и, Чжуне 
и Ли, которые отделили небо от земли, Желтом государе и некоторых других. 
Археологические открытия дают в руки исследователей новые материалы для анализа давно 
известных образов. Так, изучая бамбуковые дощечки с письменами IV—111 вв. до н.э., так назы-
ваемые цинь цзянь (циньские дощечки), найденные в 1975 г. в местности Шуйхуди уезда Юнь-
мэнсянь пров. Хубэй, японский исследователь Кудо Мотоо пришел к выводу, что усмиритель 
потопа Великий Юй был божеством путешествий и что генезис его образа связан с жившими на 
территории Сычуани племенами цянов (1998). 
Японским ученым принадлежат также исследования по сравнительной мифологии. В чрез-
вычайно богатой по материалу диссертации Ямада Хитоси из университета Киото «Стрелок 
в солнце» (1996) изучаемый миф рассматривается на материале буквально всех народов, у кото-
рых он зафиксирован. 
Начиная с 1979 г. в Китае стало уделяться большое внимание исследованию древних мифов 
и сделан бесспорный шаг вперед в этой области китайской культуры. Китайские ученые обра-
тились к современной теории мифа и вопросам сравнительно-типологического их изучения. 
В Китае появились переводы статей А.Ф. Лосева, С.С. Аверинцева, переведена книга Е.М. Меле-
тинского «Поэтика мифа», изданы по-китайски труды К. Леви-Строса и других западных уче-
ных. В комплекс китайской мифологии кроме древнекитайской входит также даосская, буддий-
ская и поздняя народная синкретическая мифология, исследований по которым насчитываются 
единицы. Практически все книги, появившиеся в последние десятилетия, представляют собой 
справочники, в которых просто даны сведения о разных божествах. На европейских языках 
весьма компетентной до сих пор остается большая статья А. Масперо «Мифология современного 
Китая», написанная для тома «Азиатская мифология (с иллюстрациями)» (1928) и переведенная 
впоследствии на английский язык (1932). В этой работе дано сжатое описание различных групп 
божеств (природные божества, божества «административных» групп, домашние божества и бо-
ги-покровители различных ремесел, духи загробного мира и т.п.). Из ки-
тайских справочных изданий наиболее полным является «Большой сло-
варь религии и мифологии народов Китая» (1993), где наряду с небольши-
ми статьями по древней мифологии даны статьи, посвященные даосским, 
буддийским и народным божествам, почитаемым китайцами, религиоз-
ным верованиям всех народов Китая, излагаются поздние варианты китай-
ских мифов, записанные в 70—80-е годы XX в. 



Китайская 
мифология 

Новые записи мифологических преданий. До начала 60-х годов в науке 
ничего не было известно о живом бытовании преданий о героях древне-
китайских мифов. В китайском журнале «Миньцзянь вэньсюэ» (1964, 
№ 3) неожиданно появилась подборка преданий, записанных в пров. 
Сычуань, предваряемая небольшой вступительной статьей Юань Кэ. По 
его словам, когда китайские фольклористы отправились собирать мате-

риал в уезд Чжунпзян пров. Сычуань, который отнюдь не был известен как место, связанное с дея-
ниями героев древних мифов, им неожиданно удалось записать шесть бытующих в народе сюжетов: 
«Как Фу-си и Нюй-ва создали людей», «Как Фу-си научил людей ловить рыбу», «Как Шэнь-нун 
травы пробовал», «Как Желтый государь создал одежду», «Бессмертный Великий Шунь», «Побег 
Чан-э на луну» (при этом первый и шестой сюжеты были записаны в нескольких вариантах). 
Кроме того, по сведениям Юань Кэ, в том же районе бытуют предания «О том, как Пань-гу небо 
от земли отделил», «Как Великий Юй, усмиряя воды, уничтожил девять оборотней и восемнад-
цать чудищ», «Как Ду Юй превратился в птицу» и др., которые в тот раз не удалось записать. Три 
из зафиксированных текстов были опубликованы в том же номере журнала, их русский перевод 
содержится в книге Юань Кэ «Мифы древнего Китая» (2-е изд., 1987). В последние годы в жур-
нале «Миньцзянь вэньсюэ» и других изданиях появились новые записи аналогичных преданий. 
Особенно много интересных записей сделано в 70—80-е годы XX в. в пров. Хэнань, в преде-
лах так называемой Центральной равнины. Здесь в разных уездах собрано множество преданий 
о начале мира, о первой супружеской паре, о потопе, починке небосвода, об «изготовлении» 
первых людей из глины, о борьбе Гун-гуна и Чжу-жуна, о Желтом государе и Владычице Запада, 
о стрелке И и его жене Чан-э, о мудром Яо и Великом Юе. Эти записи опубликованы в сбор-
нике сказок пров. Хэнань, подготовленном группой фольклористов Хэнаньского педагогиче-
ского института, и в специальном сборнике, составленном Чжан Чу-бэем (1988). 
В 80-е годы, когда в уездах Хайянь и Хайнин пров. Чжэцзян стали собирать старинные ритуаль-
ные песни жанра сао-цзы-гэ, неизвестного в других местностях Китая, фольклористы обнаружи-
ли рукопись песни «Князь Фу-си» («Фу-си-ван»), представляющую собой изложение мифа 
о первопредках и начале мира («Миньцзянь вэньсюэ луньтань», 1983, № 3). 
В 1983 г. хэбэйские фольклористы в уезде Шэньнунцзясянь обнаружили хранящиеся у местных 
жителей старинные рукописи с записями довольно длинных песен мифологического содержа-
ния. Песни эти явно поздние, в них обнаруживается даосское, а иногда и буддийское влияние. 
Деяния же мифических персонажей описываются крайне скупо. Эти песни представляют инте-
рес для понимания трансформации древних мифов в более поздние эпохи (характерный пример: 
песня «Повествование о Тьме» — «Хэйань чжуань», восемь вариантов которой было опублико-
вано в 1986 г. хэбэйским отделением Общества изучения китайского фольклора). 
Отдельные предания, сохранившиеся в живом бытовании, записаны в 70—80-х годах и в других 
провинциях Китая. Они включены в сборники сказок разных провинций. 
Эти тексты представляют бесспорный интерес, что легко продемонстрировать на примере пре-
дания «Как Фу-си и Нюй-ва создали людей». В нем первопредки действуют во время потопа, 
подобно тому как это зафиксировано в фольклоре большинства живущих на территории Южного 
и Юго-Западного Китая малых народов. В мифах этих народов, например в предании яо, описы-
вается сходная ситуация. В сычуаньском варианте потоп не случайное бедствие, как в известных 
нам вариантах древних мифологических преданий китайцев, он насылается Верховным влады-
кой Нефритовым государем — Юй-хуаном за прегрешения, совершенные людьми. Фигура Юй-
хуана — образ поздней китайской мифологии, сложение которого относят примерно к X в., он 
часто встречается в китайских народных сказках и попал в этот текст явно из той же традиции. 

Представление же о потопе как о наказании за грехи, характерное для 
библейской версии сюжета, здесь также вторичное и позднейшее 
наслоение, не исключено, что оно попало в данную версию из христи-
анских сказаний, усиленно распространявшихся в старом Китае мис-
сионерами. Не случайно в предании глухо говорится о том, что рас-
сказчик не знает точно, в чем провинились люди перед Верховным 
владыкой. (Заметим, что наказание людей Юй-хуаном за не совсем 



понятные грехи встречается и в других поздних преданиях, например Новые записи 
о чудесном рождении героя «Троецарствия» Гуань Юя.) мифологических 
В отличие от преданий мяо, яо и других народов Юго-Западного Китая, преданий 
в которых наводнение непосредственно насылает Громовник (у хуаньских 
мяо он называется Косо), в этом китайском варианте устроителями навод-
нения являются дух ветра — Фэн-бо и повелитель дождя — Юй-ши, образы 
которых восходят к древнекитайской мифологической системе. Бессмертный (шэнь сянь), кото-
рый предупреждает Фу-си и Нюй-ва о приближающемся потопе, — типичный персонаж позд-
ней народной мифологии и соответственно народных сказок, в которых он выполняет функцию 
«доброго волшебника», чудесного помощника, появляясь часто в обличье нищего старца. Ста-
рец в сказках обычно дарит герою чудесный предмет, пользуясь которым герой может избежать 
опасности: в данном случае он дарит Фу-си и Нюй-ва корзину, в которой они впоследствии 
и спасаются во время потопа, плавая в ней, как в лодке (заметим, что плетенная из бамбука кор-
зина весьма напоминает плетеные лодочки, которыми до сих пор пользуются, например, во 
Вьетнаме; к сожалению, у нас нет сведений об их распространении в Сычуани). Таким образом 
спасаются, как и в сказаниях мяо, яо и других народов, только брат и сестра — Фу-си и Нюй-ва. 
Далее все действие развивается в традиционном для подобных преданий плане: оставшиеся 
в живых брат и сестра вступают в брак, так как на свете не осталось больше людей, и как бы 
повторно дают начало человеческому роду. 
Подобный сюжет зафиксирован в фольклоре китайцев в танскую эпоху. Однако в записи тай-
ского автора Ли Жуна (IX в.) отсутствует тема потопа, там есть лишь тема инцеста (брака брата 
и сестры), причем если у сестры есть имя — Нюй-ва, то имя брата не сообщается. Действие 
отнесено ко временам, «когда вселенная была только что создана», и, следовательно, речь идет 
о создании человеческого рода в первоначальном виде. В разбираемом позднем варианте, как 
и в мифах мяо, яо и других народов, инцест происходит после «конца света» и дает начало уже 
новому поколению людей. 
Инцест связан «с нарушением экзогамии и вообще брачных табу. Поскольку возникновение экзо-
гамии есть основное направление социогенеза, то нарушение экзогамии есть основное направле-
ние хаоса, который еще в большей мере, чем другие нарушения табу, способен провоцировать 
и космический хаос (иногда это представляется таким образом, что космический хаос, например 
в виде потопа, посылается как наказание за инцест и другие нарушения табу)». (Е.М. Мелетин-
ский, 1984). Во многом аналогичную ситуацию мы находим и в данном тексте, но как бы в сюжетно 
перевернутом виде: потоп предшествует инцесту, он — причина, вынуждающая брата и сестру 
стать мужем и женой. Потоп описывается здесь как наказание за неизвестные грехи, и это, видимо, 
не случайно, так как грех сюжетно не предшествует потопу, а спровоцирован им. Вступлению 
в брак в нашем тексте предшествует неудачная попытка вылепить людей из глины. Здесь нетрудно 
увидеть переосмысление общеизвестного древнекитайского мифа о том, как Нюй-ва вылепила 
людей из глины. Рассказчик стремится как-то примирить два совершенно разных варианта воз-
никновения человечества: создание людей первопредком из глины и непосредственное рождение 
их от вступивших в брак первопредков. Первое представление, стадиально, видимо, более раннее, 
переосмысляется здесь в связи с более поздними рационалистическими воззрениями. 
Бесспорный интерес представляет и следующая часть предания «Как Фу-си и Нюй-ва создали 
людей» — состязания героев перед вступлением в брак. Саму идею бракосочетания подает здесь 
некое мифическое существо Ди-му нян-нян (Матушка-земля) — персонификация земли, божест-
во поздней народной мифологии, упоминания о котором встречаются весьма редко. Образ этот 
имеет в своей основе, бесспорно, весьма архаические представления о прародительнице-земле. 
В записи Ли Жуна Нюй-ва и ее брат пребывают в полном одиночестве, ини-
циатором брака и продолжения рода там является брат героини. Однако и этот 
танский вариант не отражает архаического состояния сюжета. В преданиях 
мяо, например, мысль о женитьбе и продолжении рода исходит от сестры, 
а не от брата. В этом нетрудно заметить следы так называемой материнской 
филиации, столь характерной для мяо и других народов Юго-Западного 
и Южного Китая, сохранивших целый ряд пережитков материнского рода. 
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В анализируемом варианте мифологического предания идею вступить 
в брак подсказывает божество, что само по себе, видимо, следует рассма-
тривать как уже некую третью, наиболее позднюю стадию в развитии 
сюжета, именно стадию, а не единичный случай, поскольку и в некото-
рых записях преданий мяо подобный совет героям дают различные свя-
тые (даос Золотая Рыбка, дух планеты Венеры, даос Золотая Черепаха 

и т.п.). В преданиях китайцев пров. Хэнань в этой роли выступают чаще всего каменный лев, 
иногда— каменный человек, черепаха, странное дерево и некий первопредок Жэнь-цзянь чжэнь-
шэнь (Истинный дух среди людей). В одном из списков «Повествования о Тьме» совет Фу-си 
о том, как найти спрятавшуюся от него Нюй-ва (она рассердилась, когда Фу-си предложил ей 
вступить в брак), дает даос Золотая Черепаха. Можно предположить, что в других вариантах этого 
сюжета совет мог исходить и от бессмертного (шэнь сянь), давшего героям корзину, в которой они 
спасаются от гибели во время потопа. 
Характерной особенностью сюжетов об инцесте у народов Юго-Западного и Южного Китая 
является описание своеобразных гаданий с целью выявления знаков того, следует ли героям соеди-
ниться. Знаки эти связаны обычно с определенной эротической символикой: в тексте танского 
времени это дым, который должен устремиться к небесам; в позднем сычуаньском варианте, 
о котором идет речь, это сперва состязания в беге (Фу-си должен догнать свою сестру Нюй-ва), 
а затем спускание с горы двух жерновов, которые должны лечь у подножия один на другой. 
(Любопытно, что в аналогичном мифе цзинпо (качинов Юньнани) брат и сестра сами скатыва-
ются с гор и попадают друг другу в объятия.) В этих гаданиях, видимо, отразились переосмыс-
ленные архаические представления о брачных испытаниях, которым подвергается юноша перед 
вступлением в брак. Обращает на себя внимание и сам характер «испытания» с жерновами. Ана-
логичный мотив довольно постоянен для различных вариантов сюжета о потопе и инцесте 
именно у мяо и родственных им яо. Вэнь И-до, изучавший мифы о Фу-си в начале 40-х годов, 
приводит ссылки на восемь мяоских и пять яоских вариантов, известных к тому времени, в кото-
рых герои спускают сверху именно жернова. Вместе с тем и в китайском варианте жернова фи-
гурируют не случайно. Это подтверждается упоминанием аналогичной ситуации в шаманских 
песнопениях о женитьбе Фу-си и Нюй-ва, исполнявшихся до конца 40-х годов в восточной 
части пров. Сычуань, а также в предании об инцесте, бытующем в уезде Шанцю пров. Хэнань. 

Предание, записанное в Сычуани, заканчивается тем, что Нюй-ва рождает 
бесформенный комочек мяса. В хэбэйских вариантах «Повествования 
о Тьме» Нюй-ва также рождает кожаный мешок с кусочками мяса, которые 
оказываются пятью парами мальчиков и девочек. Мотив рождения кусочков 
мяса также весьма характерен для аналогичных преданий об инцесте после 
потопа у мяо и яо. В некоторых преданиях мяо и яо женщина рождает даже 
вообще жернов (или жернова?), которые потом разбивают на кусочки, 
и кусочки, в свою очередь, превращаются в детей. Дети дают начало разным 
родам или соседним народам. В сычуаньском предании Нюй-ва рождает 
ровно сто бесформенных комочков, и эти дети дают начало «ста фамилиям» 
(бай син). Особый вариант этого мотива мы находим в предании уезда 
Чжанъян пров. Хэнань, где брата зовут Ху Юй-жэнь (Ху — Нефритовый 
человек), а сестру Ху Юй-цзе (Ху — Нефритовая сестрица). Вступив в брак, 
они лепят людей из глины. Потом люди разбредаются по земле, получают 
родовые фамилии по месту поселения: Хэ («Река»), Гоу («Овраг»), Линь 
(«Лес») и т.п., и дают начало «ста фамилиям». Следует пояснить, что в древ-

.. нем Китае выражение «сто фамилий» означало просто множество людей, 
чш^УЩ однако в некоторых текстах упоминается о том, что во времена мифических 

правителей Яо и Шуня «сто фамилий [уже] не родственники», т.е., видимо, 
разошлись достаточно далеко. И хотя сычуаньское предание, скорее всего, 
явление позднее, не исключено, что в нем нашло отражение какое-то весьма 
раннее представление о ста родах предков нынешних китайцев. Недаром 
и по сей день народ в Китае называется лао бай син («почтенные сто фами-
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лий»), а книга, содержащая перечень всех фамилий (а их немногим более Новые записи 
400),— «Книгой ста фамилий» («Бай пзя син»). мифологических 
Интересно, что в некоторых средневековых источниках зафиксирован обы- преданий 
чай, имевший место в императорских дворцах в эпохи Тан и Сун, согласно 
которому по случаю свадьбы изготовлялся шелковый полог с вышитыми на 
нем ста детьми (сыновьями), что явно было символическим пожеланием 
многочисленного потомства. Аналогичная тема была популярна и на китайских народных карти-
нах, которые носили в этом случае название бай цзы ту — «картина ста сыновей». Выражение бай 
цзы — «сто сыновей» зафиксировано еще в ханьских комментариях к «Книге песен» («Ши цзин»), 
что свидетельствует о его бесспорной древности и возможной связи с древней мифологией. 
В сычуаньском предании о Фу-си и Нюй-ва есть еще одна любопытная деталь, которая, казалось 
бы, имеет косвенное отношение к самому сюжету. Мы имеем в виду эпизод с черепахой, подска-
завшей Фу-си, как нагнать Нюй-ва. Рассердившись на черепаху, Нюй-ва пнула ее ногой и раздавила 
панцирь, а Фу-си в знак благодарности собрал ей панцирь из обломков. В рукописи «Повество-
вания о Тьме», где совет вступить в брак и продолжить человеческий род после потопа дает тоже 
Золотая Черепаха, сестра (имя ее не называется) в гневе разбивает панцирь черепахи, а брат состав-
ляет его из кусочков и окропляет мочой. В сычуаньском предании этот микроэпизод завершается 
чисто этиологической концовкой: вот почему у черепахи панцирь весь в трещинах. Из древних 
источников известно, что, по некоторым вариантам мифа, именно во времена мифического Фу-си 
появилась божественная черепаха с начертанными на ее спине (т.е. панцире) письменами. 
Любопытно, что на портрете Фу-си художника XIII в. Ма Линя у ног героя тоже изображена 
черепаха. Не следует забывать и о том, что в глубокой древности китайцы гадали именно по тре-
щинам на панцире черепах. В негативном отношении Нюй-ва к черепахе можно увидеть даль-
ний отголосок известного мифа о том, как Нюй-ва отрубила ноги гигантской черепахе, чтобы 
подпереть рушащийся небосвод. 
Появление черепахи в роли советчика в сычуаньском предании не случайно, поскольку в терри-
ториально далекой от Сычуани чжэцзянской ритуальной песне «Князь Фу-си» аналогичный 
совет дает тоже черепаха, названная сперва просто белой, а затем Царем черепах. В ритуальной 
песне прослеживается то же отрицательное отношение героини (в этом тексте она именуется 
Си-нюй — Дева Си) к черепахе. Си-нюй ловит ее и накрывает черным тазом. Царя черепах спа-
сают вороны, которые разбивают таз на куски. И хотя в песне нет этиоло-
гической концовки, нетрудно увидеть аналогию между черным тазом и пан-
цирем, между черепками таза и обломками панциря в сычуаньском вари-
анте. Напомним, что в некоторых преданиях народа мяо об инцесте совет 
героям дает даос Золотая Черепаха — явно поздний антропоморфный пер-
сонаж, заместивший более раннего зооморфного. В одних упомянутых 
выше списках «Повествования о Тьме» говорится просто о золотой черепахе, 
а в других она именуется даосом Золотая Черепаха. 
Итак, что же перед нами — древнее мифологическое предание, сохранившее-
ся до наших дней в глухом районе далекой пров. Сычуань, или предание, 
сочиненное уже в относительно поздние времена, возможно не без влияния 
письменной традиции? Ответить на этот вопрос нелегко. Анализируя сычу-
аньское предание, мы обращались к живому фольклору мяо и яо — народов, 
родственных китайцам, но сохранивших архаические формы жизни и фольк-
лора, а также к сюжетам, записанным в последние годы в Хэнани. Можно 
было бы предположить, что это предание заимствовано сычуаньцами у сосе-
дей, скорее всего у мяо, частично живущих в той же пров. Сычуань, где амери-
канский синолог Д. Грэм записал мифологическое предание мяо об инцесте, 
совершенном первыми людьми (братом и сестрой) после потопа. Брат 
и сестра там, правда, зовутся Ми Лон и Ту Ньи, однако предполагают, что 
и у мяо есть варианты мифов, в которых герои носят имена, реконструируе-
мые как Фу-си и Нюй-ва. Жуй И-фу, специально исследовавший предания 
мяо о потопе и инцесте (1938), цитирует автора XVII в. Лу Цы-юня, который 



Китайская писал, например, что мяо при зимних жертвоприношениях приглашают 
мифология шаманов и ставят таблички с именами Фу-си и Нюй-ва. Тот же Лу Цы-юнь 

свидетельствует, что Божественная матрона, которой приносят жертвы 
женщины народа мяо, есть Нюй-ва. Сам же Жуй И-фу идентифицирует 
имя первопредка мяо (в некоторых преданиях) Бу-и с Фу-си, расшифро-
вывая это имя исходя из данных языка мяо как «первопредок». Интерес-

ные разыскания Жуй И-фу требуют, однако, дополнительной проверки, так как он нередко 
пользовался записями, сделанными на китайском языке, без указания реального произношения 
на языке мяо. Нам неизвестно, знал ли Лу Цы-юнь язык мяо. Скорее всего, он использовал для 
обозначения божеств мяо аналогичные имена китайских первопредков. Такая традиция замены 
иноязычных персонажей китайскими дожила и до XX в. Достаточно сослаться, например, на пере-
воды стихов Дж. Байрона, принадлежавшие Ху Ши, получившему образование в США, который 
при переводе заменил Афродиту на китайскую богиню луны Чан-э, или на переводы монголь-
ского эпоса о Гесере, где имя отца Гесера заменяется именем верховного божества китайцев Юй-ди 
(Нефритовый государь). Заметим, что в многочисленных современных записях мифов мяо имена 
Фу-си и Нюй-ва не встречаются, а исследователи ссылаются только на слова Лу Цы-юня. Ско-
рее всего, мяо не знали ни Фу-си, ни Нюй-ва. 
Но публикации ритуальной песни о Фу-си и его женитьбе на сестре, а также сведения о записан-
ных недавно многочисленных хэнаньских преданиях об инцесте первопредков дают основания 
полагать, что китайцы в отдельных районах, далеких от культурных центров, не связанных меж-
ду собой, могли сохранить в живом бытовании архаические сюжеты древних мифов. 
Обращает на себя внимание и тот факт, что в чжэцзянской ритуальной песне о женитьбе Фу-си 
на своей младшей сестре нет темы потопа. Фу-си и его сестра там — первые люди на земле, жив-
шие во времена хаоса, когда еще не было ни зверей, ни птиц, ни деления на день и ночь, на инь 
и ян, когда царь Пань-гу еще не восседал на престоле. В этом плане ритуальная песня близка 
к версии танского автора Ли Жуна, о которой мы говорили выше, и, возможно, отражает более 
древнюю стадию мифа о Фу-си и Нюй-ва, чем сычуаньское предание. 
Ритуальная песня «Князь Фу-си» по целому ряду деталей выделяется среди произведений о Фу-си 
и Нюй-ва. Особенность этого варианта не только в отсутствии упоминаний о потопе, но и в необыч-
ной концовке песни. Си-нюй (в песне нет имени Нюй-ва, героиня там именуется Си-нюй, где 
знак си тот же, что в имени Фу-си, а нюй — «женщина») рождает не ребенка, не бесформен-
ный комочек мяса, который следует разрубить (как в сычуаньском варианте), а огромную змею. 
Не исключено, что за этим стоит представление о змеином облике Фу-си и его супруги, хоро-
шо известном по древним рельефам. 
Фу-си разрубает змею на части, устанавливая таким образом порядок на земле. Он рубит ее надвое, 
и светлое, небесное начало ян [ /] отделяется от темного, земного начала инь [ 1]. Затем разрубает на 
четыре части и устанавливает четыре времени года, потом — на восемь частей, и появляются четы-
ре стороны света и восемь направлений (северо-восток, северо-запад и т.д.), затем рубит на двенад-
цать частей, и появляются двенадцать «земных ветвей», которые легли в основу двенадцатилетнего 
цикла, деления суток на двенадцать частей и т.п. «Зубы змеи стали кораллами и агатами, кости — до-
рогами и горами, кровь змеи окропила всю землю и „научила" девушек выходить замуж. Кожа 
с брюха змеи превратилась в поля и земли». Из текста песни, однако, не ясно, как появились на зем-
ле люди. Это или недостаток публикации (текст дан с некоторыми сокращениями), или же дефект 
найденной старинной рукописи. В целом же «Князь Фу-си» являет собой совершенно новый ва-
риант мифа о творении, в нем соединены мотив инцеста и первотворения по типу, описанному 
в мифе о Пань-гу, из частей тела которого после его смерти образовались солнце и луна, горы и ре-

ки и т.д. Не исключено, что змея в этой версии есть скрытый символ пер-
возданного хаоса, а ее разрубание знаменует борьбу Фу-си с этим хаосом. 
Типологической параллелью этому сюжету может служить древнеин-
дийский миф об Индре, образ которого соотносится с образом индоев-

. ропейского бога грома. Индра побеждает змееподобного Вритру, а затем 
расчленяет его надвое. При этом одна часть Вритры становится луной, 
а другая — чревом живых существ. Как пишет В.Н. Топоров в энцик-
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лопедии «Мифы народов мира», победа Индры «над Вритрой приравнива- Новые записи 
ется к победе космического динамического начала над косным хаосом», мифологических 
Если добавить к этому, что, согласно древнекитайскому мифу, Фу-си счи- преданий 
тался сыном бога грома, то аналогия будет выглядеть еще более очевидной 
и позволит увидеть лежащие в основе этой ритуальной песни универсаль-
ные древние представления о борьбе бога грома со змеем. 
Если вернуться вновь к сычуаньскому преданию о Фу-си и Нюй-ва, то следует сказать, что миф 
о потопе и происходящем после него инцесте единственной уцелевшей пары — брата и сестры 
зафиксирован у целого ряда народов Южного Китая, Юго-Восточной Азии, включая Тайвань 
и Филиппины, и у бхилов в Индии. Рассмотрение различных вариантов в целом приводит иссле-
дователей к выводу о том, что указанный миф «относится к эпохе единства всех аустроазиатов, 
т.е. к периоду энеолита, когда предки мунда перешли в Северо-Восточную Индию». Как пред-
полагает Б.Б. Парникель (1982), «бытование этих мифов, с одной стороны, среди горных пле-
мен Филиппин, куда они могли попасть через Тайвань с одним из миграционных потоков древ-
них юэ, а с другой стороны, в Центральной Индии у бхилов, в части своей являющихся, вероятно, 
потомками мундаязычных племен, позволяет думать, что сюжет этот действительно мог возник-
нуть среди аустроазиатов или аустронезийцев, древних обитателей территории между устьями 
Сицзяна и Янцзы, и лишь позднее распространился на север, повлияв на формирование китай-
ского мифа о брачном союзе и родственных связях Фу-си и Нюй-ва, ранее мыслившихся совер-
шенно независимыми друг от друга первопредками». 
То, что миф об инцесте Фу-си и Нюй-ва не является исконным, а возник позднее, может быть 
подтверждено неустойчивостью данной супружеской пары. В танском варианте Ли Жуна дейст-
вуют Нюй-ва и ее безымянный брат, имя Фу-си не упоминается. В ритуальной песне «Князь 
Фу-си», наоборот, героиня не носит имя Нюй-ва, в хэнаньских преданиях в большинстве случаев 
речь идет о безымянных героях; в этой провинции вообще записаны тексты, в которых в брак 
вступают Пань-гу и его сестра, первопредок Ху Юй-жэнь и его сестра, некто Ци-жэнь («Чело-
век, [возникший из] эфира» ?) и его младшая сестра Нюй-ва. В предании о Ху Юй-жэне и его 
сестре Нюй-ва упоминается, но как одна из детей, вылепленных этими первопредками из глины. 
Все эти данные, а также данные приводимых ниже тибетского (юньнаньского) и вьетнамского 
преданий о Нюй-ва свидетельствуют о позднем прикреплении у китайцев архаического сюжета 
об инцесте после потопа к образам Фу-си и Нюй-ва. Прикрепление это произошло, по всей 
вероятности, уже в средние века и так и не завершилось во всех районах Китая. Дополнитель-
ные подтверждения относительно позднего соединения Фу-си и Нюй-ва мы находим в записан-
ном в начале 60-х годов в тибетском районе Дицин пров. Юньнань, лежащей южнее Сычуани, 
мифологическом предании, на сей раз об одной Нюй-ва. 
Этот текст записан от тибетцев, причем, как сообщили Чжун Цзин-вэню участники тогдашней 
экспедиции, все старики тибетцы в данном районе знают это предание и умеют его рассказывать. 
Вместе с тем известно, что тибетское население данной местности имеет определенные связи 
с проживающими там же китайцами и представителями других народностей. К сожалению, Чжун 
Цзин-вэнь, анализирующий это предание, не дает никаких сведений о том, известно ли оно ди-
цинским китайцам. Вообще текст этот не похож на записи, сделанные в Сычуани или Хэнани, он 
весьма архаичен. Нюй-ва в нем представлена матриархальной владычицей-прародительницей, 
действующей в одиночку. Она создает из глины людей (или одного человека), ведет их в лес и пока-
зывает, какие звери и насекомые будут им друзьями (заяц, пчела), а каких надо опасаться (тигр, 
барс). Ребенок (?) убежал с зайцем в лес и исчез. Потом через сколько-то лет Нюй-ва в лесу встре-
тила девочку, поинтересовалась у нее, что она тут делает, и услышала в ответ: «Слушаю, как река 
поет». И тогда, поняв, что у ребенка нет игрушки, Нюй-ва изобрела губной 
органчик-г«эн. Но однажды Нюй-ва увидала, что один из ее детей заснул 
и умер. Испугавшись, что так они все умрут, она посоветовала им попарно 
разойтись в разные стороны. Так появились люди в разных местностях. 
Далее в предании рассказывается, что однажды на дороге встретились дух 
огня и дух воды и затеяли драку. Дух огня оказался побежденным и со зло-
сти ударился о гору Бучжоу. Гора обломилась, упала в Небесную реку 
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(Млечный Путь), и из нее потекла вода. В это время появилось какое-то 
чудовище в облике дракона и стало поедать людей. А тут еще вода стала 
прибывать и затоплять землю. Дети и внуки Нюй-ва стали просить ее 
избавить их от страшного дракона. Три дня и три ночи боролась с ним 
Нюй-ва и одолела дракона. А затем принялась чинить небо. Ее попытка 
залатать небо глиной или построить деревянные запруды не удалась, но 

потом на берегу моря Нюй-ва встретила огромного краба, который сам предложил ей отрубить 
ему «ноги» и подпереть ими небо. Нюй-ва подперла длинными ногами краба восточный край, 
а короткими — западный, и теперь небосвод наклонен к западу, и солнце заходит в этой стороне. 
Уже потом Нюй-ва отыскала разноцветные камни. Она залатала ими небо, а затем землю, но на 
южную сторону земли камней не хватило, вот почему южная сторона ниже северной и реки бес-
прерывно текут на юг. Починив небо, Нюй-ва умерла. 
В этом тексте многое знакомо нам из отрывочных записей мифа о Нюй-ва в древних сочинениях. 
И лепка людей из глины, и изобретение губного органчика, и починка неба, и подпорка четырех 
концов земли ногами гигантской черепахи (здесь краба), и уничтожение страшного дракона — все 
это известные подвиги Нюй-ва, зафиксированные в памятниках в основном II в. до н.э. — II в. н.э. 
Однако в отличие от древних памятников здесь все факты ее деятельности выстроены в определен-
ной последовательности. Как справедливо пишет Чжун Цзин-вэнь (1982), в этом тексте не заметно 
ни историзаиии, ни приспособления древнего мифа к философским задачам автора, ни литера-
турного приукрашивания. Нет здесь и влияния народной сказочной традиции. Зато есть в нем 
целый ряд мелких новых деталей. Например, Нюй-ва (подобно Матушке-земле — Ди-му нян-
нян в сычуаньском тексте) советует своим детям разбиться на пары и вступить в брак, но тут нет 
ни мотива инцеста, столь популярного у малых народов Юго-Западного Китая (поскольку дети не 
рождены, а вылеплены Нюй-ва из глины), ни соответственно потопа как наказания, хотя о потопе 
и говорится, но лишь в связи с тем, что оказалась запруженной Небесная река. Новым является 
и мотив починки земли, что едва ли объясняется просто стилистической симметрией (починка 
неба естественно дополняется и починкой земли), поскольку об этом деянии Нюй-ва говорится 
и в записанном в уезде Чжунцзян пров. Сычуань предании «Святая матушка Нюй-ва чинит небо и 
землю». Согласно этому неопубликованному тексту, любезно присланному нам Юань Кэ, в древ-
ние времена небо во многих местах обрушилось и в нем образовалось бесчисленное количество 

дыр, так что даже солнце и луна боялись совершать свой путь по небу. Одно-
временно и на земле появились широкие трещины, из которых на поверх-
ность стала выходить вода, затопившая всю землю. Во время наводнения 
погибло много людей. Тогда Нюй-ва отправилась искать синие блестящие 
камни, соответствующие по размерам дырам в небе. Возьмет камень, ду-
нет — и дыра в небе заделана. Эти камни стали сверкать по ночам, и люди 
назвали их звездами. После этого Нюй-ва принялась приводить в поря-
док землю. Поскольку, создавая мир, Пань-гу сделал землю совершенно 
плоской, то водам нелегко было течь. Нюй-ва взяла на юго-востоке камни 
и глину и насыпала на северо-западе, чтобы не только залепить трещины 
в земле, но и чтобы воды текли на восток к морю. Неслучайный характер мо-
тива починки земли прародительницей Нюй-ва в сычуаньском и юньнань-
ском (тибетском) преданиях подтверждается и наличием этого мотива 
в предании «Брат и сестра», записанном в уезде Шанцю пров. Хэнань, в кото-
ром рассказывается о починке как неба, так и земли после потопа (один из 
первопредков чинит небо, а другой — землю). По некоторым свидетельст-

_ _ вам, в пров. Шэньси в окрестностях горы Лишань 20-го числа 1-го лунного 
месяца отмечался праздник, посвященный починке неба и земли, который 

> называли Нюйван-цзе (Праздник правительницы), Нюйхуан-цзе (Праздник 
государыни) или Нюй-ва шэн-жи (День рождения Нюй-ва). К этому празд-
нику пекли блины и клали их на крышу дома, что называлось бу тянь — 
«починка неба», потом блины бросали в погреб или сухой колодец, и это 
называлось бу ди — «починка земли». 



В записанном в Юньнани тибетском предании есть и любопытная местная 
деталь. Там говорится, что у Нюй-ва не хватило камней, отчего южный 
край земли получился ниже северного и все реки теперь текут на юг. Опи-
санная ситуация соответствует ландшафту именно северо-западной части 
Юньнани, где бытует это предание, а не общекитайскому представлению, 
согласно которому все реки текут на восток, что отражено в пересказанном 
выше сычуаньском предании. 
Чжун Цзин-вэнь как будто бы не сомневается, что тибетская версия сохранила первоначальный 
облик древнего мифа. Трудно сказать, так ли это, слишком уж совпадают основные подвиги 
героини с описанными в древних книгах (там, например, говорится, что Нюй-ва починила небо-
свод именно разноцветными камнями, и в этом устном варианте — тоже), создается впечатле-
ние, что в основе этого варианта лежат все-таки книжные знания, несколько преображенные 
народной фантазией, смущает и полное отсутствие обычного в таких случаях сказочного влия-
ния. И уж совсем неясно, почему этот миф бытует именно у тибетцев, в мифологии которых хотя 
и есть некое персонифицированное женское начало, именуемое Клу-мо, из частей тела которого 
образовались небо, земля, планеты и т.п., но оно весьма напоминает образ демиурга Пань-гу, 
а не Нюй-ва. Представления о Клу-мо и о Пань-гу являют собой особый тип мифов, в которых 
все сущее образуется из частей тела первопредка-прародителя в отличие от мифологического 
представления о создании мира и людей из глины, земли, дерева и т.п. В тибетском варианте 
предания о Нюй-ва мы находим как раз второй тип, незнакомый, судя по известным нам мате-
риалам, тибетской традиции, что свидетельствует о заимствовании предания от китайцев. 
Поскольку никаких новых записей аналогичных вариантов не появилось, можно предполо-
жить, что это какой-то случайный вариант, не имеющий бытования у тибетцев. Пока что можно 
сказать, что этот вариант, так же как и сычуаньский о святой матушке Нюй-ва, свидетельствует 
о том, что образ Нюй-ва мог сложиться в древности, возможно, в Южном или Юго-Западном 
Китае отдельно от образа Фу-си и что их соединение в божественную пару первопредков могло 
произойти позднее, во время складывания общекитайской мифологической системы, не без 
влияния мифологических представлений соседних племен и народов. 
Образ Нюй-ва встречается не только в фольклоре тибетцев Юньнани, но и в мифологических 
преданиях вьетов, которые называют ее Ны Оа, что фонетически соответствует китайскому 
Нюй-ва. Вьетское предание существенно отличается и от соответствующих 
китайских мифов, и от мифологических преданий мяо, яо и других народов 
Южного Китая. Некоторые архаические детали в нем сосуществуют с пере-
осмысленными и ослабленными мифологическими мотивами древнего 
типа. Ны Оа действует там не одна, а в паре с гигантом Ты Тыонгом (в китай-
ском произношении — Сы-сян, его имя этимологизируется как «Четыре 
времени года», и хотя в предании об этом нет ни слова, можно думать, что 
он считался «создателем» времен года). Необычность этих героев подчер-
кивается гигантскими размерами их половых органов (равными 3 мау, т.е. 
около 1 га, — у Ны Оа и 14 шестам у Ты Тыонга) — черта явно очень арха-
ичная. Любопытно, что если у самих китайцев представление о предках как 
о великанах сохранилось только применительно к некоторым нецентраль-
ным персонажам (Куа-фу и др.), то у мяо герои-первопредки характеризу-
ются именно как гигантские существа. Во вьетском предании ничего не 
говорится и о родстве героя и героини. Изложение сюжета начинается с того, 
что Ты Тыонг решил посвататься к Ны Оа, но она предложила, чтобы каж-
дый из них насыпал по горе. Если гора Ты Тыонга будет выше, то она 
согласится выйти за него замуж. Ты Тыонг стал насыпать гору на севере, 
а она — на юге. Но когда Ты Тыонг нес землю, у его коромысла оборвалась 
веревка и часть земли просыпалась, образовав девять холмов. Когда Ны Оа 
и Ты Тыонг поднялись на его гору, то увидали Восточное море и соседние 
страны, а когда забрались на насыпанную Ны Оа, то смогли разглядеть все 
четыре края земли. Ты Тыонг проиграл состязание, и Ны Оа сровняла его 
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гору с землей. Ее же гора сохранилась в пров. Хатинь (северная часть 
Центрального Вьетнама). Ны Оа велела незадачливому жениху насыпать 
другую гору, и он создал множество гор, протянувшихся с юга на север. 
Потом Ны Оа согласилась выйти за Ты Тыонга замуж, и они договорились 
о дне свадьбы. Жених отправил сто человек с подарками к живущей за 
рекой невесте, но, когда они были на середине реки, небо ниспослало 

тьму, и плыть далее было невозможно. Число «сто» здесь явно не случайно (ср. сто детей Фу-си 
и Нюй-ва в сычуаньском предании). У вьетов также зафиксировано представление о ста молодцах — 
первых людях, родившихся из яиц. Половина из них расселилась на равнинах и в приморских 
районах, став вьетами, а вторая половина поднялась в горы, дав начало малым народам страны. 
Ты Тыонг выручил своих людей, использовав в качестве моста свой детородный орган, но когда 
его посланцы дошли до середины «моста», с ароматной курительной свечи, которую держал 
в руках один старец, упала искра, «моста» не стало, и пятьдесят человек, которые не успели 
выбраться на берег, оказались в воде. Увидев это, Ны Оа скинула одежду, и стало светло как 
днем. Она вытащила из воды тонувших людей, дрожащих от холода, и согрела теплом своего 
тела (причем, как поясняет вьетнамский автор, неприличным способом). Ны Оа рассердилась 
на Ты Тыонга за то, что он не сумел как следует устроить свадьбу. 
Если сравнить это предание с известными китайскими мифами о Нюй-ва и различными преда-
ниями о паре первопредков в сказаниях мяо, яо и других малых народов Восточной Азии, то легко 
заметить, как трансформировались у вьетов многие мотивы. Исчез мотив инцеста, хотя остались 
своеобразные брачные испытания, о которых в тексте предания рассказано не до конца. Нет 
мотива гадания с помощью спускаемых с гор мельничных жерновов, но зато наличествует более 
древний мотив строительства гор, свидетельствующий о землеустроительной функции героев. 
Горы постоянно упоминаются и в связи с еще одним брачным испытанием, предлагаемым герои-
ней: бегом наперегонки вокруг горы, причем в чжэцзянской ритуальной песне «Князь Фу-си» — 
вокруг Куньлуня (мировой горы древнекитайской мифологии). В той же песне, как упоминалось 
выше, из костей разрубленной Фу-си змеи образовались горы, так что и там герой выступает как 
бы создателем гор. Едва ли случайно на картине Ма Линя (XIII в.) первопредок Фу-си изобра-
жен на фоне высокой горы. Стоит отметить, что и в бытующем в пров. Хунань предании об 
оставшихся после потопа брате и сестре, которые совершают инцест, один из героев именуется 
Старцем с Восточной горы. В основе всех этих описаний лежит, видимо, характерное для мифо-
логии многих народов представление о связи первопредков с мировой горой. 
В данном вьетском варианте есть какое-то наказание в виде ниспосланной Небом тьмы. Можно 
думать, что в более ранних вариантах это было наказание именно за кровосмесительство. Нет во 
вьетнамском предании и потопа, его заменяет тьма, а спасение людей из воды функционально 
адекватно спасению человечества во время потопа. Можно также предположить, что опущен-
ный во вьетнамской публикации способ, которым согревала людей Ны Оа, метафорически сим-
волизирует акт рождения и здесь нашли свое отражение древние представления о Ны Оа как 
о прародительнице человечества. 
Ны Оа известна во Вьетнаме также под именем Ба Да. Ба по-вьетнамски — «женщина», «почтен-
ная госпожа», «бабка», «старуха». Этимологизировать слог да сложнее. Среди множества его зна-
чений («деревянный каток для перемещения тяжестей», «балка», «темп» и др.) наиболее вероят-
ным нам представляется значение «разбег», «разгон». (Характерно, что «Вьетнамско-китайский 
словарь» приводит к слову да пример: «когда есть разгон, то телеге легко подняться на горный 
склон».) На возможность такого толкования наводит знакомство с преданием, зафиксированным 
во вьетнамской пров. Хунген в волости Донган, согласно которому Ба Да давно выросла, но не 

была замужем. Она сговорилась со своим братом, что они устроят состя-
зания в беге вокруг горы и, если столкнутся, то поженятся. Аналогичные 
предания о состязании в беге вокруг горы Нюй-ва и Фу-си зафиксиро-
ваны в мифах китайцев в пров. Сычуань и в чжэцзянской ритуальной 
песне, а также у многих малых народов Южного Китая, у которых есть 
мифы об инцесте. Можно предположить, что этимология слога да во 
вьетнамском имени Нюй-ва как-то связана именно с бегом вокруг горы. 



Еще одно из вьетнамских наименований Нюй-ва — Ба Бань — «Женщина, Новые записи 
широко раскрывающая [руками свой детородный орган]». Это прозвище мифологических 
связано с храмовыми изображениями Нюй-ва. Во Вьетнаме в посвящен- преданий 
ных ей храмах она изображалась нагой, сидящей с широко раздвинутыми 
ногами и раскрывающей руками свои гениталии. Подобные изображения 
женщин с широко раздвинутыми ногами (а нередко и с подпертыми или 
согнутыми в локтях руками) весьма архаичны и встречаются на разных континентах в виде 
наскальных рисунков, деревянных скульптур и т.д. Аналогичные изображения женских силуэ-
тов найдены в Сибири на плитах так называемых окуневских могильников (Хакасско-Мину-
синские степи), датируемых XVIII—XI вв. до н.э. Археолог Э.Б. Вадецкая пишет: «Всюду здесь 
женщины изображены с согнутыми в коленях и раздвинутыми ногами, т.е. как бы сидящие на 
корточках, а часть и с поднятыми руками и отчетливо обозначенными половыми органами, 
а иногда с ребенком в животе или головой ребенка между бедер. Все эти рисунки обозначают ро-
женицу в разные моменты родов» (1970). Эта аналогия станет более явственной, если обратиться 
к еще одному вьетнамскому прозванию Нюй-ва — Ба May Ay — «Женщина — богиня деторож-
дения». Отсюда можно сделать вывод, что ее необычная поза на храмовых изображениях также 
связана с деторождением, которое было и символом плодородия. Если вспомнить, что, согласно 
тексту древнекитайского трактата «Хуайнань-цзы», Нюй-ва рожала в день по семьдесят раз, то 
можно предположить, что она не случайно носит прозвание богини деторождения. (Напомним, 
что, согласно ритуальной песне, бытующей в пров. Хэнань, Нюй-ва родила сто пар сыновей 
и дочерей, что, возможно, связано с традиционным представлением о «ста фамилиях» — бай син, 
о чем упоминается и в тексте песни.) 
Вьетнамский профессор Данг Ван Лунг обратил наше внимание на аналогичный, но, возможно, 
стадиально более архаичный образ прародительницы живущего во Вьетнаме и Южном Китае 
народа зао (кит. яо), которую называют «Огромная женщина». Ее изображают сидящей в анало-
гичной позе, с широко раздвинутыми ногами. Считается, что она обладает магической силой 
и особой струей воздуха может втягивать в свое нутро через гениталии птиц и зверей. По-види-
мому, здесь нашли отражение древнейшие представления, характерные для доземледельческого 
охотничьего общества у зао (яо). (Известно, что охота оставалась у них важным хозяйственным 
фактором вплоть до наших дней.) 
То, что культ Нюй-ва во Вьетнаме связан с деторождением и большим количеством детей, под-
тверждается и следующим косвенным фактом. В некоторых местностях старого Вьетнама, напри-
мер в пров. Биньдинь, Нюй-ва (Ба Бань) именуется также Ба-тьяутьяу — «Женщина-саранча». 
За этим, видимо, стоит обычная для стран дальневосточного культурного круга символика: 
саранча — символ большого потомства. 
Еще одна особенность выделяет храмовые изображения Нюй-ва (Ны Оа) во Вьетнаме. Она, 
в отличие от всех остальных божеств, изображается всегда нагой и с ниспадающими на спину 
волосами. Причем если кто-либо, увидев нагую богиню, засмеется, то у него искривится рот или 
он потеряет дар речи. Тот, кто, проезжая мимо, не сойдет с коня или не выйдет из плетеного 
кресла-паланкина, непременно поскользнется и упадет. (Это поверье нашло отражение и в сти-
хотворении поэта XIX в. Нгуен Конг Чу, который проезжал в пров. Биньдинь мимо одного из 
храмов богини Тетушки-саранчи, называемого также храмом Ба Бань, где перед воротами было 
выставлено изображение богини со смеющимся лицом и широко раскрытыми гениталиями.) 
В том, что Нюй-ва во Вьетнаме всегда изображается нагой, нельзя не увидеть весьма архаи-
ческую черту, зафиксированную в памятниках палеолитического искусства. В разных частях 
Евразии, от Франции до Восточной Сибири, а также в Южной Америке, Египте и Индии архео-
логи находят женские фигурки (так называемые палеолитические Венеры), 
вылепленные из глины или вырезанные из кости, причем во всех случаях 
женщина изображается нагой. Подобные изображения из обожженной 
глины найдены и в Китае, в частности в пров. Ляонин (культура Хун-
шань). Существуют разные объяснения этого факта. Некоторые ученые 
видят в этом эротический смысл, но такое предположение ничем не 
подтверждается; другие усматривают здесь следы культа плодородия. 



Китайская Как считают исследователи палеолитического искусства, «обнажен-
мифология ная женщина играла большую роль как животворная и охраняющая 

сила у земледельческих народов». Этот вывод обычно подтверждают 
ссылками на пережитки подобных представлений, сохранившиеся у самых 
разных народов. В связи с этим можно напомнить слова Гайаваты, обра-
щенные к Миннегаге, с просьбой ночью снять одежды и обойти нагой 

посевы, или отметить пережитки подобных представлений у славянских народов, сохраняв-
шиеся еще в начале XX в. Согласно обычаю, женщины ночью собирались на поле, и одна из 
девушек, нагая, обходила его, что должно было обеспечить хороший урожай, а во время эпи-
демий и болезней скота обнаженные женщины, особенно полные и беременные, впрягались 
в плуг и совершали обряд опахивания поля. 
Специфической особенностью изображений Нюй-ва (Ны Оа) во Вьетнаме, как уже говорилось 
выше, является гипертрофия ее гениталий. Здесь нетрудно заметить характерную для архаиче-
ского мифологического мышления передачу целого через описание одной части, т.е. с помощью 
метонимии. Огромные гениталии Ны Оа предполагают и ее великанский рост. Напомним, что 
великаны-мужчины часто характеризуются через одно упоминание гигантских размеров их 
полового члена. Вообще представление о первопредках-великанах — характерная черта архаи-
ческих мифов, достаточно сослаться на образы Пань-гу или Куа-фу у китайцев или первопредков-
великанов у мяо. В древнекитайских письменных источниках не упоминается о росте Нюй-ва 
или Фу-си, но на ханьских рельефах, в частности на рельефе из местности Паньси под г. Чунци-
ном в Сычуани, Нюй-ва и Фу-си изображены такими, что их тела выше трехэтажного дома, да 
и другие ханьские рельефы (например, рельеф из уезда Суйнинсянь пров. Цзянсу) наводят на 
мысль, что в древнем Китае первопредки Нюй-ва и Фу-си представлялись также великанами. 
В некоторых селениях Вьетнама, где были храмы Нюй-ва (Ны Оа), 8-го числа 3-го лунного меся-
ца устраивался праздник в ее честь. К этому дню из глины изготовляли изображение генита-
лий богини, которое во время праздника носили по селению под звуки барабанов и гонгов. По-
том шли в храм богини, где размалывали глиняное изображение гениталий в прах. Каждый из 
участников церемонии брал щепотку этой глиняной пыли и посыпал ею свое поле, что должно 
было обеспечить богатый урожай. Г.Г. Стратанович (1978) отмечал, что «в зоне максимального 
распространения культа матерей-прародительниц, собирательным образом которых считается 

сама природа, изображения гениталий глубоко почитаются как сами хра-
нители и стимуляторы плодородия и урожайности». 
Думается, что образы, подобные прародительнице Нюй-ва, возникли, 
видимо, еще во времена, когда преобладала так называемая материнская 
система родства. Как считают исследователи, «представление о связи между 
способностью человека к деторождению и плодоносностью растений было 
новым фактором по сравнению с представлениями каменного века и явля-
лось духовным отражением возникшего земледелия». Вьетнамский матери-
ал полностью подтверждает это. Если учесть, что после завершения празд-
ничной церемонии в честь Ны Оа крестьяне отправлялись в горы, где на 
какое-то время поселялись в пещерах, причем в одной пещере сразу обос-
новывалось по нескольку семейств, а юноши и девушки в это время могли 
свободно вступать в половое общение, то нет никаких сомнений, что перед 
нами пережитки чрезвычайно архаических обычаев. Весьма возможно, что 
и культ женских гениталий, о котором мы знаем очень мало, явление более 
древнее, чем широко распространенный повсюду культ фаллоса с его мно-
гочисленными изображениями из камня. Представления об огромных 
женских гениталиях у других народов автору этих строк вообще не извест-
ны, за исключением одного мифа народа пайвань, живущего на Тайване, 
где о них говорится, но очень возможно, что в данном случае это стилисти-
ческая параллель к описанию огромного члена героя. Во всяком случае, 
в «Индексе фольклорных мотивов» С. Томпсона упоминается в качестве 
фольклорного мотива лишь огромных размеров фаллос. Этот мотив извес-



тен и в фольклоре китайцев, но нет мотива гигантских женских гениталий. Новые записи 
(Мы не говорим здесь об огромных камнях с расщелиной, почитаемых мифологических 
у многих народов в качестве священных женских гениталий.) Каменные преданий 
и керамические изображения фаллосов китайские археологи находят при 
раскопках памятников эпохи неолита и времен древних династий Шан 
и Чжоу. В в чуских изображениях мы находим божеств с человеческими 
лицами, телом животных, хвостом и фаллосом. Ученые видят здесь следы почитания половых 
органов в архаическую эпоху, однако никаких сведений о почитании или изображении женских 
гениталий нам найти не удалось. Характерной чертой палеолитических Венер являются огром-
ных размеров груди и часто большие животы, таким образом подчеркиваются специфические 
женские половые признаки. 
Праздник 8-го числа 3-го лунного месяца во Вьетнаме называется Хойзухиен — «Праздник хож-
дения с раковиной теллины», что соответствует китайскому Юсяньхуй (вьетнамское слово за-
писывается теми же иероглифами, но в иной последовательности, по нормам вьетнамского сло-
вообразования). Теллина (кит. сянь [6], вьет, хиен) — род устрицы, согласно древним поясне-
ниям — «плоская улитка». В древности знак ва из имени Нюй-ва нередко писался не с ключом 
«женщина», а с ключом «червяк» и означал при таком же чтении род устриц (бан). Устрица-сянь 
отличается от устрицы-бан лишь меньшими размерами (ряд словарей дают для ва значение 
«улитка», но это, по-видимому, более позднее или диалектальное толкование). И устрица-бан, 
и устрица-сянь напоминают по виду женские гениталии и, как и другие раковины, могли рас-
сматриваться в качестве символического обозначения женских половых органов. Иначе трудно 
объяснить, почему праздник, во время которого по селению носят изготовленный из глины 
макет женских гениталий, называется «хождением с раковиной теллины». Можно предполо-
жить, что в названии этого празднества во Вьетнаме (как и в самом обряде) сохранились древ-
ние представления, связанные с Нюй-ва и значением ее имени. 
Вопрос об этимологии имени Нюй-ва является предметом многолетних дискуссий, об этом 
говорится и в книге американского синолога Э. Шафера «The Divine Women: Dragon Ladies and 
Rain Maidens in T'ang Literature» (1973), где высказана гипотеза о том, что ва в имени Нюй-ва 
означает «лягушка». К такому же выводу пришел в 1986 г. известный китайский социолог и этно-
граф Ян Кунь («Миньцзянь вэньсюэ луньтань», 1986, № 6), увидевший в этом имени связь с лягуш-
кой как тотемом, при этом он вообще считает, что Нюй-ва — не имя соб-
ственное, а слово со значением «прародительница». Одновременно китай-
ские ученые обращают внимание и на то, что в традиционной китайской 
медицине лягушка есть метафорическое обозначение женских гениталий. 
В 1989 г. в издающемся в пров. Шаньси журнале «Цзинь сюэкань» (№ 3) 
появилась статья Лю Юй-цина под названием «Нюй-ва — это женские 
гениталии». Автор основывается на анализе иероглифа ва с разными клю-
чами, означающими некое углубление, и считает, что ва в имени Нюй-ва 
не может означать ничего иного, чем гениталии. И хотя доказательства Л ю 
Юй-цина нельзя признать вполне убедительными, он приходит к тому же 
выводу, что и автор этих строк на основе вьетнамского материала. 
Приведенный выше материал относится к культу Нюй-ва (Ны Оа) во Вьет-
наме, который, видимо, стоит обособленно от различных местных культов. 
Логично поставить вопрос о том, не развился ли этот культ на местной 
почве, вобрав в себя какие-либо элементы местных культов богинь-пра-
родительниц, столь широко распространенных у народов Вьетнама, где 
сохранились сильные пережитки матриархальных отношений. Вопрос 
этот требует специального изучения. Консультации с вьетнамскими уче-
ными-фольклористами не дали каких-либо новых данных. Вьетнамский 
ученый Нгуен Данг Тьи, изложивший предания о Нюй-ва (Ны Оа), прав-
да, указывает, что у банаров (горных кхмеров) есть сюжет, несколько его 
напоминающий (1956). Сам же вьетнамский вариант свидетельствует, 
что мифы о Нюй-ва в древности были широко распространены в южных 



Китайская областях современного К^тяя (включая, возможно, и области, насе-
мифология ленные древними юэ — предками части современных вьетов). Косвен-

ное доказательство того, что сами вьетнамцы ощущают связь этого 
образа с китайской традицией, можно увидеть в том, что во Вьетнаме 
Ны Оа (Ба Бань) считалась охранительницей кладов, зарытых в землю 
живущими там китайцами. 

В самом Китае нет изображений Нюй-ва в нагом виде с подчеркнутыми большими гениталиями. 
Но стоит обратить внимание на чрезвычайно любопытные и, видимо, очень архаические народ-
ные игрушки, изготовляемые с глубокой древности в уезде Хуайян пров. Хэнань, где будто бы 
находилась столица мифического первопредка Фу-си. Среди изготовляемых там глиняных игру-
шек есть и «обезьянки с человеческими лицами» (жэньмяньхоу), которые будто бы повторяют 
изображения первых людей, вылепленных Фу-си и Нюй-ва. По словам известного исследователя 
китайской народной игрушки Ли Цунь-суна, использование четырех цветов (черного, белого, 
зеленого и красного) наводит на мысль об исключительной древности этой традиции, такая 
раскраска была характерна, по его словам, для глиняных изделий эпохи Шан-Инь. На груди 
и животе у обезьянок изображены крупно (начинающиеся от самой шеи) женские гениталии. 
Можно предположить, что такое необычное изображение навеяно воспоминанием об огромном 
женском органе прародительницы Нюй-ва, будто бы вылепившей первых людей по своему 
подобию. Иначе трудно объяснить, почему у этих «обезьянок с человеческим лицом» таких 
необычных размеров гениталии. Никакого объяснения в работах китайских ученых, упоминаю-
щих об этих игрушках, мы не находим. 
Стоит, может быть, обратить внимание на то, что в качестве «жертвоприношений» Нюй-ва в тех 
местах приготовляют на парэ восемь огромных пампушек, по словам китайских ученых, укра-
шаемых изображениями растений и фруктов, «символизирующими поклонение тотемам, гени-
талиям, животным и растениям». К сожалению, это сообщение весьма лаконично, но здесь воз-
можна далекая аналогия между этими огромными пампушками и изготовляемыми во Вьетнаме 
глиняными изображениями гениталий Нюй-ва. Выше мы говорили, что Ны Оа (Нюй-ва) — 
единственная богиня, которая в храмах изображается нагой. Любопытно, что в восточной части 
пров. Хэнань, где особо распространен культ Нюй-ва, раньше в храме в ее честь изображали ее 
сидящей, поджавшей под себя ноги, и неодетой, только с листьями деревьев вокруг талии, что, 
скорее всего, дань поздней традиции. Уже говорилось, что с эпохи Мин (XIV—XVII вв.) перво-
предков стали изображать на иллюстрациях с такими юбочками из листьев. В китайских же 
и вьетнамских храмах все божества непременно изображаются одетыми либо на статуи надева-
ется настоящая одежда. Все эти мелкие детали, на наш взгляд, могут свидетельствовать (хотя 
и косвенно) в пользу предположения, что во Вьетнаме сохранились черты архаических пред-
ставлений, связанных с культом Нюй-ва, и что в основе их лежат заимствованные древние черты, 
не сохранившиеся в собственно китайской традиции. 
Заметим, что во Вьетнаме совершенно неизвестен образ Фу-си. Например, в рукописном 
«Перечне богов и духов Южного Вьета», утвержденном Ведомством церемоний в 1764 г., пере-
числяются уезды и деревни, в которых существует культ Нюй-ва, Шэнь-нуна, Хуан-ди и Хоу-
цзи, но нет упоминаний о Фу-си. Это лишний раз свидетельствует о том, что образы Нюй-ва 
и Фу-си первоначально сложились независимо друг от друга и только потом составили супруже-
скую пару. Отсюда и упоминание только имени Нюй-ва в «Вопросах к Небу» Цюй Юаня и изо-
бражение одной Нюй-ва на древнем похоронном стяге, найденном в кургане Мавандуй подле 
Чанша, т.е. на территории древнего царства Чу, где жил Цюй Юань. 
Среди записанных в 60—80-х годах XX в. мифологических преданий есть предание, посвященное 

Фу-си, а именно одному из его культурных деяний — изобретению 
рыболовных сетей. Деяние это было приписано ему еще в древних кни-
гах. Юань Кэ ссылается на трактат I—II вв., где говорится, что Фу-си 

. сплел из веревок сеть для ловли рыбы. В более позднем (IV в.) трактате 
г «Бао-пу-цзы» Гэ Хуна говорится о том, что «Фу-си взял в наставники 

паука и смастерил сеть» (гл. «Дуй су цзюань»). Записанное в Сычуани 
предание — на ту же тему, но изложено в духе народной сказки. В основе 

Л 



предания — конфликт между царем драконов Лун-ваном, который не раз- Новые записи 
решает людям ловить рыбу руками, и Фу-си, который находит выход, при- мифологических 
думав рыболовные сети. Лун-ван (его образ сложился в Китае, видимо, преданий 
только в первых веках нашей эры) и его министр-черепаха — типичные 
персонажи китайских народных сказок. Похожа на сказочную и этиологи-
ческая концовка предания, объясняющая, почему черепахи в Китае черные. 
Лун-ван, но уже в роли своеобразного чудесного помощника, фигурирует и в сычуаньском пре-
дании «Бессмертный Великий Шунь». Древние мифы о Шуне известны нам с бульшими 
подробностями, чем, например, о Фу-си. Они весьма обстоятельно изложены и в древних сочи-
нениях, особенно в «Исторических записках» Сыма Цяня. Благодаря найденному в пещерной 
библиотеке Дуньхуана списку «Бянь-вэнь о почтительном сыне Шуне» мы знаем теперь, что 
в танском Китае традиция рассказов о Шуне еще сохранялась, и можем высказать предположе-
ние, что, поддерживаемые постоянно письменными источниками (предания о Шуне входили 
в школьную «программу» в старом Китае), эти сюжеты вполне могли дожить до наших дней. 
Конечно, не следует думать, что записанное в начале 60-х годов предание о мифическом государе 
Шуне сохраняет следы древнейших представлений о нем. Сюжет развивается здесь в чисто быто-
вом плане (основная коллизия типично сказочная) — конфликт между злой мачехой и пасын-
ком, заместившим обычную в таких случаях падчерицу. 
В предании «Как Яо дочерей замуж выдавал» все строится на коллизии приемная дочь — нерод-
ная мать, представляющей в конечном счете вариант конфликта между мачехой и падчерицей. 
Думается, что второе предание возникло в позднее время по аналогии с первым, известным по 
крайней мере две тысячи лет. Первое предание о соперничестве Шуня и его сводного брата 
Сяна тоже не является древнейшим мифом. Согласно предположению Юань Кэ, высказанному 
им в специальной статье (1964), в основе рассказа о борьбе Сяна и Шуня лежит древнейшее пре-
дание о борьбе охотника Шуня со слоном (Сяном). 
Вообще в записанных сейчас преданиях отражается уже самая последняя стадия развития этого 
образа. Образ популярного героя прошел в своем развитии целый ряд этапов: от зооморфного 
первопредка, имевшего облик птицы (или, по другой версии, дракона — может быть, именно 
поэтому дракон в предании «Как Яо дочерей замуж выдавал» помогает герою), к антропоморф-
ному персонажу — охотнику на диких зверей, затем уже к прилежному пахарю и отсюда к поч-
тительному сыну и далее к идеальному правителю, преемнику столь же идеального Яо. 
Кроме преданий о Яо и Шуне в последние годы записан ряд произведений об отношениях Яо 
с его непутевым сыном Дань-чжу. В версии, записанной в уезде Фаньсянь пров. Хэнань, Дань-
чжу пытается убить отца, заманив его в прекрасный новый дворец, но мудрого Яо не так-то 
легко провести. Он сам запирает сына во дворце, а дворец засыпает землей (на манер гробницы), 
и коварный Дань-чжу там погибает. В предании, бытующем в долине р. Даньцзян (пров. Хэнань), 
рассказывается, как Яо удалось перевоспитать сына, отправив его в дальние земли. Видя, как 
тяжело живется местным жителям, Дань-чжу переменился к лучшему: научил людей охоте и рыбо-
ловству, а во время потопа вступил в борьбу со злым драконом и погиб, заслужив всеобщее ува-
жение. В его честь реку и назвали Даньцзян (концовка, типичная для топонимической легенды). 
Согласно древним записям мифа, Дань-чжу был сослан на р. Даньшуй, где жили южные 
варварские племена. Древние сочинения упоминают о том, что Дань-чжу был казнен (или 
убит в бою?) своим отцом. Вместе с тем есть намеки на то, что люди за что-то почитали 
Дань-чжу (например, упоминание в «Книге гор и морей» о том, что он был похоронен в одной 
могиле со своим отцом). Можно думать, что в долине р. Даньцзян, куда, согласно мифу, был 
сослан Дань-чжу, могли сохраниться отголоски каких-то более ранних мифов, в которых 
Дань-чжу рисовался культурным героем, а не непочтительным сыном 
в духе конфуцианских сочинений. 
Ряд поздних преданий посвящен усмирителю потопа Великому Юю. Они во 
многом представляют собой пересказы древних мифов. Одно из них как 
бы расшифровывает или, точнее, иллюстрирует древнюю пословицу: «Юй 
трижды мимо своего дома прошел, да ни разу не зашел». Предания «Как 
Великий Юй „Книгу вод" получил» и «Пик божественной девы» («Шэнь юй 
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фэн») несут на себе следы топонимических легенд, однако первое из них 
смоделировано по образцу древних рассказов о небесных предначертаниях. 
Вспомним историю о том, как первопредку Фу-си явилась черепаха (в не-
которых поздних версиях конь-дракон) с начертанными на спине линиями, 
послужившими прообразом магических «восьми триграмм» (6а гуа), или 
предание о том, как дух реки Хуанхэ поднес Юю план усмирения потопа. 

В одной из своих статей Юань Кэ упоминает и другие предания о Великом Юе. Так, в апокри-
фическом сочинении рубежа нашей эры «Хэ ту цзян сян» зафиксировано предание об «истин-
ных письменах» самого Юя, спрятанных им на горе Дунтиншань посреди озера Тайху. Князь 
царства У по имени Хэ-люй послал человека за этими письменами, тот принес один свиток, но 
князь не смог разобрать хитроумные знаки и обратился к Конфуцию. Мудрец ответил словами 
детской песенки, содержащими предостережения. Хэ-люй испугался и повелел вернуть свиток 
на место. Через несколько веков это же предание было повторено в трактате Гэ Хуна (III—IV вв.), 
но с характерным для автора-даоса добавлением, что сочинение Юя содержало рецепты снадо-
бья бессмертия. 
Одновременно с этим преданием в ряде сочинений III—IV вв., например в «Записках о горе 
Гуйцзи» Хэ Сюня и в одноименной книге Кун Лин-фу, зафиксирован рассказ о том, как Юй 
перед усмирением потопа отправился к горе Ваньвэйшань, находящейся южнее горы Гуйцзи, 
чтобы раздобыть спрятанные там Желтым государем «золотые пластинки с нефритовыми письме-
нами». Только прочитав их, Юй понял, как бороться с потопом. 
В сучжоуском предании «Как Юй „Книгу вод" получил», записанном сравнительно недавно, 
Великий Юй, как явствует из заглавия, получает «Книгу вод» («Шуй цзин»), которая хранится 
в пещере той же горы Дунтиншань на озере Тайху, которая упоминается в предании рубежа 
нашей эры. Только в древнем рассказе Юй сам хранил там свои письмена, а в позднем варианте 
географические названия сохранились, но сюжет повторяет тему преданий, зафиксированных 
в других памятниках. 
В древнем трактате «Ши-цзы» (IV в. до н.э.) говорится, что план усмирения потопа был подне-
сен Юю духом реки Хуанхэ — человекорыбой с белым лицом. В сучжоуском предании дух — 
хозяин реки как бы «раздвоился» на рогатое водяное чудище, которое, видимо (в предании не 
сказано об этом прямо), владеет этой книгой, и бессмертного старца. В начале текста старец 

говорит Юю, где искать книгу, а потом истолковывает ее. 
Говоря об образе старца и его роли, стоит вспомнить обычную для китай-
ских сказок фигуру неизвестно откуда появляющегося и мгновенно исче-
зающего старца — бессмертного (шэнь сянь), функционально сходного 
с добрым волшебником (а чаще волшебницей) европейских сказок, даря-
щим герою волшебное средство или чудесное оружие. Известны и много-
численные старинные китайские предания о поднесении старцем небес-
ных или иных книг, с помощью которых герой совершает соответствующие 
подвиги или откуда он черпает свою удивительную мудрость. В сучжоус-
ком предании в трансформированном виде можно обнаружить и другие 
древние мотивы. Юй с учениками входит в темную пещеру, и вдруг через 
тысячу шагов впереди появляется какое-то светлое пятнышко, что это 
такое — из текста не совсем ясно. В предании VI в. рассказывается о том, 
как Юй получил в пещере от божества со змеиным туловищем и лицом 
человека нефритовую пластинку, своеобразный «аршин» для измерения 
неба и земли. В позднем же варианте говорится, что стоило Юю раскрыть 
книгу, как в глаза ему бросились два знака — шуй чи — «водяной аршин». 
Далее о значении этих знаков ничего не сказано, но, видимо, это «реликт» 
представления о чудесном аршине, используемом для измерения уровня 
вод во время борьбы с потопом. 
Предание «Пик божественной девы» было записано ранее других, еще 
в 50-е годы XX в. Оно тоже содержит мотив получения в дар от божества 
(божественной девы Яо-цзи — дочери Владычицы Запада Си-ван-му) дра-



гоценного свитка, благодаря которому Юй обретет, видимо, магическое 
знание и научится очищать землю от всякой нечисти (змей, драконов) 
и страшных зверей (тигров, барсов). Вообще же этот вариант посвящен не 
столько Великому Юю, сколько божественной деве Яо-цзи. В нем очень 
сильно даосское влияние и мало что сохранилось от архаических мифов. 
В целом же можно констатировать, что новые записи мифологических 
преданий и ритуальных песен, сохранившихся в живом бытовании до наших дней, дают очень 
интересный материал как для реконструкции древних мифов, так и для понимания закономер-
ностей их эволюции. 

Общие темы 
в мифологии 

китайцев 
и соседних 

народов 

Общие темы в мифологии китайцев и соседних народов. Древнекитайская мифология не 
представляет собой какой-то замкнутой системы, многие ее образы родились, видимо, в глу-
бокой древности на основе мифологических представлений, общих для целого ряда этносов 
Восточной, Центральной, Юго-Восточной, а иногда и Южной Азии. Вопрос этот еще недо-
статочно исследован. Одни и те же темы по-разному разрабатываются в мифологии народов 
этих регионов, но в основе их нередко можно увидеть сходные древнейшие мифологические 
представления. Известен, например, древнекитайский миф о стрелке И, сбившем своими 
стрелами девять из десяти взошедших одновременно на небе солнц и избавившем мир от 
страшной засухи. Образа стрелка И как такового мы не находим в фольклоре соседей китай-
цев, но образ мифического стрелка в «лишние» солнца отмечен у ряда народов, у которых есть 
архаическое представление о множестве солнц. У народа чжуан на юге Китая до сих пор 
бытует песня о Тэкане, который совершил подвиг, аналогичный подвигу стрелка И. В песне 
чжуан — двенадцать солнц по числу месяцев, и Тэкан тоже, как и стрелок И, хотел застрелить 
все светила, но народ стал умолять его оставить одно солнце, чтобы зрели злаки и было тепло 
людям. Народ мяо сохранил песню о стрельбе героя Ян Я в солнца, которые светят вместе с лунами. 
В песне мяо подробно рассказывается о том, как были выкованы солнца из золота и луны из 
серебра, как оставшиеся после стрельбы одно солнце и одна луна испугались и не хотели больше 
выходить на небо, пока их не позвал петух. Есть этот же миф и у народа буи, где солнц также 
двенадцать. В некоторых версиях у буи тема стрельбы в солнца связана со сказанием о потопе, 
в других, например в песнях «Двенадцать солнц», «Будин стреляет в солнца», эта связь не про-
слеживается. В разных версиях герои носят разные имена: Ван Цзян, 
Нянь-ван, Будин, Лэцзя, но деяния их однотипны. 
Миф о стрельбе в солнца распространен не только среди народов Южного 
и Юго-Западного Китая, он зафиксирован и у шести аустронезийских на-
родов Тайваня, трех народов ближайшего к Тайваню филиппинского ост-
рова Лусон, у даяков в Индонезии, у некоторых народов Восточной Ин-
дии, а также у тунгусо-маньчжурских народов нижнего течения Амура (на-
найцев, орочей) (единственный известный нам случай общности мотивов 
мифологии тунгусо-маньчжурских народов, китайцев и других родствен-
ных им малых народов). В сильно трансформированном виде отголоски 
этого мифа зафиксированы и у монголов, где он превращен в этиологи-
ческое предание о происхождении сурка-тарбагана. (Некий меткий стре-
лок из лука по имени Тарва хвалился во время засухи, что может сбить 
взошедшие на небо три солнца, подругам вариантам — пять, поклявшись, 
что, если солнце останется в небе, он превратится в зверька, который не 
пьет воды, не ест сухой травы и живет в темной норе. Он попал только 
в два солнца и, как не сдержавший клятву, превратился в тарбагана.) По 
другой монгольской версии, опубликованной в КНР, в небе разом све-
тило двенадцать солнц. Одиннадцать из них сбил меткий стрелок Уйн, за 
что также был наказан Верховным владыкой, который повелел придавить 
его горой. Впоследствии на том месте, где был погребен герой, выросла це-
лебная трава. Считается, что в нее-то и превратился Уйн. Характерно, что 
во всех монгольских версиях стрелок наказан и оказывается потом зары-
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тым в землю. Это дает исследователям основание предполагать хтониче-
ский характер данного образа у монголов. 
Как свидетельствует H.A. Невский, предания о двух солнцах и стрельбе 
в них весьма широко распространены среди всех тайваньских племен, 
«в особенности среди племен тайя (атайял) и его ответвлений. В неко-
торых преданиях даже говорится о двух солнцах и двух лунах, а в некото-

рых об одном громадном солнце, которое после выстрела раскололось на две части: большую — 
солнце и меньшую — луну. По одним преданиям, оба солнца светили беспрерывно и страшный 
жар сжигал все растущее, по другим же преданиям, год нестерпимой жары и дня сменялся годом 
ужасного холода и ночи». В предании, записанном в 1927 г. H.A. Невским у тайваньских цоу, рас-
сказывается о некоем Оадзымы, одним из членов племени, который вызвался уничтожить лиш-
нее солнце выстрелом из лука и тем самым восстановить обычный порядок на земле. Характерно, 
что в предании в уста героя вложены слова именно о ликвидации дисгармонии («Я должен 
заставить солнце сделать такими же, [как раньше], его действия...»), а не о сбивании солнц из 
лука. Он попал стрелой в самую середину солнца. И тогда наступил мрак, поскольку оставшееся 
невредимым солнце скрылось, чтобы ухаживать за подстреленным, и только через некоторое 
время стало показываться на небосводе, увеличивая свое пребывание на небе. Постепенно 
порядок следования светила восстановился, а подстреленное солнце не стало показываться 
днем, а появлялось на небе только ночью. Это и есть луна. 
Если сравнить это предание с мифом о стрелке И, то нетрудно заметить, что в основе обоих 
рассказов лежит одно и то же представление о нескольких появившихся на небе солнцах, т.е. 
о нарушении извечной гармонии в природе и восстановлении ее. Все же подробности здесь раз-
личны. У китайцев, например, нет мифа о том, что луна — это раненое солнце, нет и утвержде-
ния о том, что несколько солнц появились тогда, когда небо опустилось и стало очень низким, 
или что кровь раненого солнца «стала как бы морем» (морской водой). Но зато есть одна архаи-
ческая деталь, которая роднит древнекитайский миф и предание народа цоу. У i/оу считается, что 
после смерти Оадзымы превратился в птичку оадзымы, по щебетанию которой люди цоу гадают, 
отправляясь на охоту. Из сохранившихся фрагментов мифа о стрелке И мы не узнаем, что стало 
с героем после смерти. Но анализ иероглифа «[/ /] , которым записывается его имя (верхняя его 
часть представляет собой изображение двух крыльев), наводит на мысль о существовании пред-
ставления об И как о птице. 
Следует сказать, что у некоторых народов, сохранявших в недалеком прошлом архаический 
образ жизни, стреляет в солнце вообще не человек. Например, в мифе сахалинских нивхов это 
делает маленькая птичка, а у индейцев шаста в Калифорнии койот убивает солнце ножом. 
Вообще, этот миф точнее было бы назвать мифом об уничтожении лишних солнц, поскольку 
далеко не у всех народов говорится именно о стрельбе из лука. В мифе народа гэлао в пров. 
Гуйчжоу герой Айн подымается на небо и уничтожает лишнее солнце длинным бамбуковым 
шестом, а в мифах народа ямэй, живущего на небольшом острове Ланьюй в 70 км от Тайваня, 
говорится, что лишнее солнце поражают небольшим мечом, который применяют шаманы, или 
вообще с помощью заклинаний (заметим, что ямэй — рыболовы, никаких зверей на острове не 
водится, и луки там не в ходу). 
Как сказано в «Книге гор и морей», Верховный владыка Ди Цзюнь, посылая стрелка И, подарил 
ему красный лук и белые стрелы. Это едва ли случайная деталь. Дело в том, что, как явствует из 
мифов ряда народов, сбить солнце нельзя обычной стрелой. 
Герой может получить лук и стрелы и из иного мира, как в мифе юньнаньских лису, где гово-
рится, что самострел и стрелы герою вручает царь драконов, т.е. оружие получено из подвод-

ного мира. У ряда народов стрелок получает лук и стрелы в верхнем 
мире, на небесах. В мифе народа шуйцзу герой получает от демиурга 
железный лук и бронзовые стрелы. В мифах других народов гово-
рится, что герой сам изготавливает необычный лук и стрелы. Так, 
в мифе яо рассказывается, что по совету белобородого старца герой 
изготавливает лук из хвоста тигра, тетиву из жил тигра, а стрелы из 
рогов оленя. И уж совсем необычный вариант мы находим на Тай-



ване в мифе народа тайя (атаял). Согласно записи японского этногра- Общие темы 
фа Фудзисаки Сэйюкидзё 1930 г., стреляя обычными стрелами, нельзя в мифологии 
было ранить солнце, для этого нужен был пенис белки. Собирая в 90-х го- китайцев 
дах мифы тайя, автор этих строк пытался выяснить у стариков, какой ц соседних 
магической силой обладает пенис белки и почему надо было стрелять народов 
именно им, но никто из информантов о таком не слышал. Не исключе-
но, конечно, что японскому этнографу, который едва ли знал язык тайя, неправильно пере-
вели какое-то слово, но ясно, что представление о том, что обычными стрелами нельзя ранить 
солнце, у тайя было. 
Предание тайваньских цоу о стрелке в солнце отличается от мифов других тайваньских абориге-
нов. У остальных народов Тайваня нет культурного героя типа Оадзымы, в их мифах вообще нет 
образа культурного героя. Этот подвиг совершает какой-либо безымянный герой или это вообще 
коллективный подвиг. Например, в мифе тайя говорится, что, когда на небе светили два солнца 
и жить было невмоготу, люди решили послать три группы людей, чтобы уничтожить лишнее 
светило: старых, средних лет и молодых. Поскольку путь был далеким (у разных народов гово-
рится, что надо идти к тому месту, где восходит солнце), то старики по дороге умерли, люди 
средних лет состарились и только молодые дошли и уничтожили лишнее солнце. 
Тайваньские цоу — прямые потомки протоиндонезийцев. Существует мнение, что они пересе-
лились на Тайвань с материка (из районов Южного Китая) в эпоху позднего палеолита. Миф 
о стрелке И, как считают китайские ученые, сложился в глубокой древности у племен восточ-
ных и, которые, по-видимому, представляли собой ветвь аустронезийских племенных объедине-
ний, живших на побережье Тихого океана в районе п-ова Шаньдун. Сейчас трудно сказать, где 
именно зародилось мифологическое представление о нескольких одновременно взошедших на 
небе солнцах и истреблении лишних светил. Едва ли мы имеем здесь простое типологическое 
сходство сюжетов. Скорее всего, зародившись у племен, населявших побережье Тихого океана, 
этот миф (а точнее, некое ядро сюжета, некая мифологема) попал и к народам, живущим к северу 
(на Амуре), и к народам, ушедшим далеко на юг (на о. Тайвань). Заметим, что само представле-
ние о множестве солнц распространено гораздо шире, чем миф о стрельбе в лишние светила. 
Судя по данным, приведенным Э. Эркесом, оно известно и американским индейцам в Кали-
форнии, и батакам на Суматре. 
Сравнивая все эти мифы, нетрудно заметить одну стадиальную особенность: в китайском мифе 
И, спущенный на землю по приказанию Верховного небесного владыки Ди Цзюня, — искусный 
стрелок, божество, посланное помочь людям. В сохранившем архаические черты эпосе малых 
народов Китая стрелок еще не небесное божество, а живущий на земле типичный культурный 
герой. В архаическом предании тайваньских цоу, сохранивших формы соседско-родовой обши-
ны (сравнительно недавно они занимались только охотой), Оадзымы — вообще, судя по записи 
H.A. Невского, простой член родоплеменного коллектива, в образе которого черты культурного 
героя выражены еще недостаточно четко. При типологическом сопоставлении видно, что 
китайский миф об И, зафиксированный за несколько веков до н.э., отражает более позднюю 
ступень развития мифологии, чем предания соседних народов. 
С циклом мифов о стрелке И связано и предание о его жене Чан-э, похитившей у мужа снадо-
бье бессмертия и улетевшей на луну, где она с тех пор и живет в одиночестве, подле огромного 
коричного дерева (кроме того, существует представление о живущих на луне жабе — по некото-
рым версиям, в нее превратилась сама Чан-э — и зайце, толкущем в ступе снадобье бессмертия). 
Мы не находим в фольклоре народов Азии полного соответствия мифу о бежавшей на луну Чан-э. 
Единственное известное нам исключение — народ яо, у которого наряду с мифом о стрельбе 
Гэхуая в десять солнц известен и миф о стрельбе охотника Яла в луну. Яла 
смог лишь оббить стрелами неровные края раскаленной луны и сделать ее 
круглой, но не сумел уменьшить ее жар. Тогда по предложению своей 
жены Ниэ он прикрепил к стреле сотканный ею кусок ткани, на котором 
она успела вышить их дом, себя, коричное дерево, белого зайца и белого 
барана (овцу?). Яла сумел набросить на луну ткань, которая стала защи-
щать землю от палящих лучей. Однако вышитая на ткани Ниэ позвала 
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настоящую Ниэ, и та улетела на луну, где они слились в одно существо. 
Затем Ниэ бросила мужу свою длинную косу, и он поднялся по ней на 
луну: она стала ткать свою парчу под коричным деревом, а он — присма-
тривать за бараном и зайцем. Миф этот напоминает китайский и, воз-
можно, развился под его непосредственным влиянием, тем более что 
у родственных яо народов — мяо и шэ подобный сюжет не записан. 

Вместе с тем поверья о живущей на луне женщине зафиксированы, например, у нивхов в ниж-
нем течении Амура и на Сахалине и у сибирских татар (в обоих случаях это персонаж отрица-
тельный; у нивхов — женщина-сплетница, у татар — женщина, отправленная на луну за дурное 
поведение). У вьетов известен миф о трикстере Куое, улетевшем на луну с деревом баньяном, 
считавшимся у вьетов священным. Представление о растущем на луне огромном дереве 
зафиксировано и у некоторых тибето-бирманских народов, например у живущих в Юньнани 
пуми. В мифе, отчасти напоминающем сказку о Красной Шапочке, рассказывается о том, как 
злая волшебница, сожравшая мать девочек, приняла ее облик, легла с девочками спать и ночью 
начала есть младшую из девочек. Тогда старшая убежала и спряталась на дереве с красными 
цветами (сафлор красильный). Потом стала просить луну забрать ее, и та, протянув руку, унесла 
к себе девочку вместе с деревом. Заметим, что мотив унесения луной женщины с деревом 
(кустом) зафиксирован не только у тибето-бирманских народов. Вообще подобный мотив 
(девочка-сирота просит луну забрать ее) типичен для многих азиатских версий, достаточно 
указать, например, на якутские или бурятские сказки о том, как злая мачеха (у нанайцев — 
свекровь) придирается к девочке (или к невесте) и луна забирает ее к себе. Не исключено, что 
возникшее у древних китайцев предание о Чан-э, похитившей снадобье и улетевшей на луну, 
возникло на основе архаического представления о дурной женщине на луне, распространен-
ного к северу от древнекитайских земель, а также представлений о растущем на луне дереве 
и «полете» на луну, известных у народов, обитавших к югу. 
Выяснение генезиса этого образа, как и многих других персонажей, дело будущего. Здесь же 
лишь намечен возможный путь исследования, показана идентичность в одних случаях образов 
героев, в других — самих мифологических представлений у древних китайцев и их соседей. 

* Шань хай цзин (Каталог гор и морей) / Предисл., пер. и коммент. Э.М. Яншиной. 
М., 1977 (2-е изд.: М., 2004); Юань Кэ. Шань хай цзин цзяо и («Книга гор и морей» 
в переводе). Шанхай, 1985; он же. Мифы древнего Китая: пер. с кит. М., 1965 (2-е изд. 
испр. и доп.: М., 1987); ** Вадецкая Э.Б. Женские силуэты на плитах окуневских мо-
гильников / / Сибирь и ее соседи в древности. Новосиб., 1970; Иванов В.В. Лунарные 
мифы / / Мифы народов мира. Т. 2. М., 1982; Крейнович Е.А. Очерк космогонических 
представлений гиляк острова Сахалина / / Этнография. 1929, № 1; Мацокин Н. Мате-
ринская филиация у народов Восточной Азии. Вып. 2. Владивосток, 1912; Меле-
тинский Е.М. Об архетипе инцеста в фольклорной традиции / / Фольклор и этногра-
фия. У этнографических истоков фольклорных сюжетов и образов. Л., 1984; Евсю-
ков В.В. Мифология китайского неолита: по материалам росписей на керамике 
культуры Яншао. Новосиб., 1988; Невский H.A. Материалы по говорам языка цоу. 
М., 1981; Парникель Б. Б. О фольклорном сродстве народов Юго-Восточной Азии //Тра-
диционное и новое в литературах Юго-Восточной Азии. М., 1982; Сорокин В.Ф. 
Буддийские сюжеты в китайской драме XIV—XV вв. / / Теоретические проблемы изу-
чения литератур Дальнего Востока. М., 1970; он же. Пьесы «даосского цикла» — 
жанровая разновидность цзацзюй XIII—XIV вв. / / Жанры и стили литератур Китая 
и Кореи. М., 1969; Стратанович Г.Г. Народные верования населения Индокитая. 
М., 1978; Сычев Л.П., Сычев В.Л. Китайский костюм. Символика. История. Трактовка 
в литературе и искусстве. М., 1975; Терентьев-Катанский А.П. Иллюстрации к китай-
скому бестиарию. СПб., 2004; Чеснов Я.В. Историческая этнография стран Индо-
китая. М., 1976; Шаньшина Е.В. Легенды о множественности светил в нанайской 
мифологии / / IV Дальневосточная конференция молодых историков. Владивосток, 
1996; Вэнь И-до. Дун-хуан Тай-и као (Разыскания о владыке Востока Тай-и) / / Вэнь-
сюэ ичань. 1980, № 1; Гу Цзе-ган, Ян Сян-кунь. Сань хуан као (Разыскания о трех 
государях). Пекин, 1936; Ду Эр-вэй. Чжунго гудай цзунцзяо ситун (Система древне-
китайской религии). Тайбэй, 1977; Жуй И-фу. Мяоцзу-ды хуншуй гуши юй Фу-си, 



Нюй-ва-ды чуаньшо (Сказание о потопе у народа мяо и преда-
ния о Фу-си и Нюй-ва) / / Жэньлэйсюэ цзикань. 1938. Т. 1, № 1; 
Каидзука Сигэки. Тюгоку-но синва (Китайские мифы). Токио, 
1971; Ли Фу-цин (Рифтин Б.Л.). Цун бицзяо шэньхуа цзяоду 
цзай лунь Фу-си дэн цзи вэй жэньу (Снова о Фу-си и некоторых 
других мифических героях с точки зрения сравнительной мифо-
логии) / / Синь гудянь синь и. Тайбэй, 2001; он же (Рифтин Б.Л.). Шэньхуа юй гуйхуа. 
Тайвань юаньчжуминь шэньхуа гуши бицзяо яньцзю (Мифы и предания о злых духах. 
Сравнительный анализ мифов и сказок аборигенов Тайваня). Пекин, 2001; Лин Чунь-
шэн, Жуй И-фу. Сянси мяоцзу дяоча баогао (Доклад об обследовании мяо западной ча-
сти уезда Сянтань [в Хунани]). Шанхай, 1947; Мао Дунь. Шэньхуа яньцзю (Исследова-
ния мифов). Тяньцзинь, 1981; Mumapau Масару. Котэй дэнсэцу-ни цуйтэ (Предания о 
Желтом государе) / / Хиросима дайгаку бунгаку бу киё. 1969. Т. 29, № 1 ; Мори Ясутаро. 
Чжунго гудай шэньхуа яньцзю (Исследования древних мифов Китая). Тайбэй, 1974; 
НгуенДанг Тьи. Лыок кхао ве тхан тхоай Вьет Нам (Исследования по мифологии Вьет-
нама). Ханой, 1956; Савамура Юкио. Сина минкэн-но камигами (Китайские народные 
божества). Токио, 1941; Сиратори Киёси. Тацу-но кэйтай-ни цуйтэ-но косацу (Разыс-
кания об образе дракона) / / Тоё гакухо. 1934. Т. 21, № 2; Сиратори Куракити дзэнсю 
(Полное собр. соч. Сиратори Куракити). Токио: Иванами сётэн, 1970. Т. 8; Сицзя. 
Саоцзыгэ чутань (Предварительные разыскания о песнях саоцзыгэ) / / Миньцзянь вэнь-
сюэ луньтань. 1983, № 3; СонДжонгю. Чхугюн синхва-ый кивон-ква пёнчхон coro (Не-
большое исследование генезиса мифа о Чжу-жуне и его трансформации). Сеул, 1996; 
Сон Джонхва. Мок чхонджа чон ёкчу («Жизнеописание сына Неба Му» с пер. и ком-
мент.). Сеул, 1995; она же. Чжунгук синхва-согый ёсин ёнгу (Исследование женских 
божеств в китайских мифах). Сеул, 2003; Судзуки Сакутаро. Тайван-но бандзоку кэн-
кю (Исследование туземцев Тайваня). Тайбэй, 1988; Сяо Бин. Цзюхэ чжи шэнь цзи ци-
ци Лопинь (Божество девяти рек и его жена Лопинь) //Чжэнчжоу дасюэ сюэбао. 1980, 
№ 2; Сяонань Илан (Коминами Итиро). Чжунго-ды шэньхуа чуаньшо юй гу сяошо (Ки-
тайские мифы и легенды и древняя повествовательная проза). Пекин, 1993; Тодо Аки-
ясу. Кандзи то бунка (Китайская иероглифика и культура). Токио, 1966; Ханьцзу чан-
пянь чуан шицзи шиши. Шэньнунцзя «Хэйань чжуань» до чжун баньбэнь хуйбянь 
(Эпические поэмы китайцев о начале мира. «Повествование о Тьме». Собрание мно-
гочисленных вариантов). Ухань, 1986; Хаяси Минао. Кандай-но камигами (Божества 
эпохи Хань). Токио, 1989; Хуан Чжи-ган. Чжунго-ды шуйшэнь (Божества вод в Китае). 
Шанхай, 1934; Хуан Чун-юэ. Хуан-ди, Яо Шунь хэ да Юй-ды чуаньшо (Предания 
о Желтом государе, Яо, Шуне и Великом Юе). Пекин, 1983; Хэ Гуан-юэ. Дун и као (Ра-
зыскания о восточных и). Наньчан, 1990; Чжан Цзы-сю. Лишань Нюй-ва фэнсу цзи ци 
юаньюань (Обычаи, связанные с Нюй-ва в районе горы Лишань и их истоки) / / Шэнь-
си миньсусюэ яньцзю цзыляо. Сб. 1. Сиань, 1982; Чжан Чу-бэй. Чжунъюань шэньхуа 
(Мифы Центральной равнины). Чжэнчжоу, 1988; Чжун Цзин-вэнь. Миньцзянь вэнь-
сюэ луньвэнь сюань (Избранные статьи по фольклору). Т. 1. Чанша, 1981; ЧонДжэсо. 
«Санхэгён» таси ильки-ый чолляк чэрон. Чунгук синхва кваннём (Попытки нового 
прочтения «Книги гор и морей»), Сеул, 1994; он же. Чжунгук синхва-ый кэнёмджу-е 
тэхан комтхо (Мифологические представления китайцев). Сеул, 2000; Юань Кэ. Гудай 
шэньхуа-ды фачжань цзи ци лючуань яньбянь (Развитие древних мифов, их распрост-
ранение и эволюция) / / Миньцзянь вэньсюэ луньтань. 1982, № 1 ; он же. Цун ся и-ды 
шэньхуа дао гуан и-ды шэньхуа (От мифа в узком смысле слова к понятию «миф» 
в широком смысле) / / Там же. 1982, № 3; Ян Куань. Чубо шу-ди сыцзи шэньсян цзи 
ци чуаньшэнь шэньхуа (Изображения божеств на чуском шелке и связанные с ними 
мифы) / / Вэньсюэ ичань. 1997, № 4; Doré H. Researches into Chinese Superstitions. 
Vol. 1-14. Shanghai, 1914—1938; Finsterbusch К. Verzeichnis und Motivindex der Han-
Darstellungen. Bd 1—2. Wiesbaden, 1966—1971; idem. Das Verhältnis des Shang-hai-djing zur 
bildenden Kunst. В., 1952; Maspero H. Mythology of Modern China//Asiatic Mythology. 
L., 1932. 
См. также: Избранная библиография в Справочном разделе. 
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НАРОДНЫЕ ВЕРОВАНИЯ 

Открытие неолитической эпохи в Китае произошло в 1921 г. в ходе раско-
пок (под руководством шведского ученого Ю. Андерссона) в западной 
окраине современной пров. Хэнань, в окрестностях дер. Яншао (Яншао-

И ГОСУДАРСТВЕННЫЕ КУЛЬТЫ 

Верования и культы эпохи неолита 

цунь), к названию которой и восходит научный термин, использовавшийся вплоть до недав-
него времени для обозначения всей данной эпохи. Дальнейшие археологические работы, про-
водившиеся в 30—50-х годах XX в. в Хэнани, прилегающих к ней районах провинций Шэньси 
и Шаньси и в пров. Ганьсу, привели к обнаружению внушительного числа неолитических 
памятников. Их результаты на первых порах полностью подтверждали правильность гипотезы 
моноцентрического происхождения китайской цивилизации — из одного центра, располагав-
шегося в регионе среднего течения р. Хуанхэ. Версия моноцентрического происхождения 
национальной цивилизации начала складываться в китайской культуре еще на начальном этапе 
формирования исторической и общественно-политической мысли (VI—IV вв. до н.э.). В период 
становления имперской государственности (111—11 вв. до н.э.) она превратилась в одну из идео-
логических универсалий, служа одним из важнейших доказательств исходного единства нацио-
нального этнокультурного сообщества и, следовательно, неизбежности возникновения в стране 
централизованной империи. Такой взгляд на происхождение китайской цивилизации впо-
следствии был воспринят европейским китаеведением и лег в основание всех научных вер-
сий этнокультурного генезиса Китая, разрабатывавшихся на протяжении второй половины 
XIX — XX в. Археологические открытия второй половины (особенно последних двух десяти-
летий) XX в. не только привели к значительному расширению хронологических и географиче-
ских рамок неолитической эпохи в Китае, но и показали совершенно иной путь возникнове-
ния китайской цивилизации. На сегодняшний день установлено, во-первых, что китайский 
неолит восходит не к VI—V тыс. до н.э., как это еще недавно считалось, а к началу голоцена. 
Древнейшим для региона бассейна Хуанхэ неолитическим памятником и одновременно са-
мым ранним в истории человечества очагом просоводства на сегодняшний день признается 
поселение (открыто в 1986 г.) в южной оконечности пров. Хэбэй (окрестности дер. Наньчжу-
антоу уезда Сюйшуйсянь), нижние слои которого датируются китайскими археологами сере-
диной XI тыс. до н.э. Во-вторых, почти одновременно — в пределах IX—VII тыс. до н.э. — 
и почти на всей территории, составляющей географию современного Китая, возникло не-
сколько культурных очагов, которые постепенно (на протяжении VI—IV тыс. до н.э.) транс-
формировались в субстратные общности, принявшие впоследствии прямое или косвенное 
участие в формировании будущего китайского этнокультурного массива. К настоящему мо-
менту выявлено в общей сложности более 30 очаговых культур и общностей, которые в совре-
менной исследовательской литературе либо подразделяются на два генеральных ареала — 
Северный Китай и Южный Китай, соотносящихся с бассейнами Хуанхэ и Янцзы, либо группи-
руются в шесть относительно самостоятельных культурных зон: центральную, западную (севе-
ро-западную), южную, юго-восточную, восточную и северо-восточную. 
Центральная зона (центральное Яншао) охватывала весь регион бассейна среднего течения 
Хуанхэ, т.е. большую часть территории провинций Хэнань, Шэньси и Шаньси (на севере до 
Внутренней Монголии), а также северную оконечность пров. Хэбэй, юго-западную и южную 
окраины провинций Шаньдун и Хубэй. Ее очаговыми культурами являются Цышань 
(6000/5500-5000/4500 до н.э., южная оконечность пров. Хэбэй), Пэйлиган (6000-5000/4500 до н.э., 
центральная часть пров. Хэнань) и Дадивань (5850/5200—5400/4500 до н.э., юго-восточная окра-
ина пров. Ганьсу). В последние годы для культуры Дадивань были открыты памятники, нижние 
стратиграфические слои которых возводятся в китайской археологии к VIII тыс. до н.э. Субст-
ратными общностями этой зоны признаются Баньпо и Мяодигоу (5000—3000 до н.э.), первые 



и наиболее показательные памятники которых — комплексы Баньпо Верования 
(4500—3500 до н.э.) и Мяодигоу (3200—2300 до н.э.) — были открыты еще и культы эпохи 
в 1953 г., первый — в западном предместье совр. г. Сиань (пров. Шэньси), неолита 
второй — на северо-западной окраине пров. Хэнань. 
Западная зона (западное Яншао, ганьсуское Яншао), занимавшая всю 
южную половину Ганьсу и прилегающие к ней северо-западные и восточ-
ные районы провинций Шэньси и Цинхай, соотносится с регионом верхнего течения Хуанхэ. 
Ее основной субстратной общностью признается культура Мацзяо (3300—2050 до н.э.), откры-
тая в 1923 г. (около одноименной деревни, приблизительно в 85 км к югу от г. Ланьчжоу) и неко-
торое время считавшаяся преемницей Баньпо и Мяодигоу. В настоящее время и для этой зоны 
выявлена местная очаговая культура — Лаогуаньтай (6000—5400 до н.э.). Тем не менее влияние 
на нее культур центрального Яншао очевидно. 
Северо-восточная зона, открытая в 1923 г. (археологическая экспедиция под руководством 
Ю. Андерссона), охватывала северную часть пров. Хэбэй, почти всю пров. Ляонин и южную 
оконечность Внутренней Монголии. В 1930—1940-х годах поисковые работы в северо-восточ-
ном регионе Китая были продолжены японскими учеными при поддержке администрации 
находившегося там марионеточного государства Маньчжоу-го. В начале 1950-х годов в КНР 
были предприняты первые попытки систематизации обнаруженных материалов, которые, как 
это выяснилось позднее, охватывали лишь один из эпизодов северо-восточных культур. Качест-
венно новый этап в освоении северо-восточной зоны начался в конце 70-х годов XX в., а основ-
ные для нее археологические открытия были сделаны на протяжении последних 20 лет. В настоя-
щее время для этой зоны выявлены три очаговые культуры: Синлунва (6200—5400 до н.э., южная 
оконечность Внутренней Монголии, западная окраина пров. Ляонин и северо-восточная 
часть пров. Хэбэй), Чахай (6000—4500 до н.э., северное предгорье массива Иулюйшань, пересе-
кающего западную часть пров. Ляонин; открыта в 1987—1990 гг.) и Чжаобаогоу (5200—4500 до н.э., 
западная часть пров. Ляонин и южная оконечность Внутренней Монголии; открыта в начале 
1980-х годов). Главной субстратной общностью северо-восточной зоны признается Хуншань 
(4500—3000 до н.э.). Ее первый памятник — комплекс Хуншаньмяо — был открыт в 1935 г. 
в местности Чифэн, входящей в географию одноименного горного массива, составляющего 
южную оконечность Внутренней Монголии. К моменту ее расцвета Хуншань занимала вну-
шительную территорию, простиравшуюся на севере до Монгольского плато (за р. Шара-Мурэн), 
на востоке — до Бохайского залива и на юге — до района Пекина, где она могла войти в со-
прикосновение с центральнояншаоскими культурами. 
Южная зона располагалась в бассейне среднего течения Янцзы, охватывая территории про-
винций Хубэй, Хунань и прилегающие к ним восточную часть Сычуани и южную оконеч-
ность Хэнани. На сегодняшний день для нее тоже выявлено несколько очаговых культур 
(все открыты на протяжении 80—90-х годов XX в.): Гаомяо (7400—5300 до н.э.), Сунсикоу 
(6800—5700 до н.э.), локализовавшиеся соответственно в юго-западной и западной частях 
Хунани (открыты в конце 90-х годов XX в.), Пэнтоушань (7080—5800 до н.э., северная око-
нечность Хунани) и Чэнбэйси (4900—3700 до н.э., южная часть пров. Хубэй). Субстратны-
ми общностями южной зоны признаются: Даси (4400—3300 до н.э.), занимавшая восточную 
окраину пров. Сычуань, западную часть пров. Хубэй и север пров. Хунань; Цюйцзялин 
(3500—2600 до н.э.), первая открытая южная культура (в 1954 г., около одноименной деревни 
в 120 км к северо-западу от г. Ухань), ареал которой охватывал весь район бассейна рек 
Янцзы и Ханьшуй, простираясь до северо-западной оконечности пров. Хубэй; и Шицзяхэ 
(2500—2000 до н.э.), находившаяся в южной части пров. Хубэй. 
К юго-восточной зоне относятся культуры, располагавшиеся в регионе ниж-
него течения Янцзы: в южной части Цзянсу и северной оконечности Чжэ-
цзян. Их прародительницей считается культура Хэмуду (5000/4500— 
3400 до н.э.), занимавшая прибрежную зону Ханчжоуского залива и севе-
ро-восточную оконечность пров. Чжэцзян. Первый и главный памятник 
этой культуры — одноименный комплекс — был открыт в 1973 г. на юж-
ном берегу Ханчжоуского залива. В настоящее время Хэмуду отводится 
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первоочередное место в истории развития всего прилегающего к Китаю 
Южноазиатского региона как прародительнице неолитических культур 
крайних юго-восточных провинций Китая (Фуцзянь, Гуандун, Гуанси), 
о. Тайвань и Вьетнама. Местными субстратными общностями считают-
ся: Мацзябинь (5000—4000 до н.э., северо-восточная оконечность пров. 
Чжэцзян), Сунцзэ (4000—3300 до н.э., западный пригород г. Шанхай) 

и Лянчжу (3200-2200 до н.э.). Ареал последней из них (ок. 200 км в диаметре) занимал весь пра-
вобережный регион нижнего течения Янцзы, включая северную часть Чжэцзяна. Следы юго-
восточных неолитических культур и непосредственно Лянчжу были случайно обнаружены 
в 1930 г. в ходе раскопок захоронений V—VI вв. н.э., находящихся в окрестностях г. Нанкина. 
Планомерные поисковые работы стали проводиться в этом месте с середины XX в., а подлин-
ное открытие Лянчжу состоялось в 1959 г. Тогда же в научный оборот было введено и ее приня-
тое терминологическое название. С того момента Лянчжу неизменно притягивала к себе при-
стальное внимание специалистов. Важнейшие для нее и всей юго-восточной зоны находки бы-
ли сделаны на протяжении последних 30 лет. 
К восточной зоне относятся культуры, располагавшиеся в бассейне нижнего течения Хуанхэ: 
на территориях пров. Шаньдун, северной половины Цзянсу и восточной оконечности пров. 
Аньхуй. Ее очаговой культурой считается Бэйсинь (5400—4400 до н.э.), возникшая в южной 
части Шаньдунского п-ова и затем распространившаяся в центральной части пров. Шаньдун 
и на северо-западной окраине Цзянсу. Главными субстратными общностями признаются 
Давэнькоу (4300-2200 до н.э.) и Цинляньган (5400—4400 до н.э.), открытая в 1951 г. (одно-
именный комплекс в центральной части Цзянсу, на трассе Великого китайского канала). 
Первая из них занимала значительную часть Шаньдунского п-ова (к югу от Хуанхэ, доходя на 
востоке до побережья Желтого моря) и почти всю северную половину Цзянсу. Ареал Цин-
ляньган был еще больше: он охватывал южную часть Шаньдуна и около двух третей Цзянсу, 
местами простираясь до берегов оз. Тайху, предопределив тем самым возможность постоян-
ных контактов восточных общностей с Лянчжу. До середины 70-х годов XX в. эта культурная 
общность относилась учеными к юго-восточной зоне с ее подразделением на два относительно 
самостоятельных региональных варианта: северный (цзянбэй, «к северу от Янцзы») и южный 
(цзяннань, «к югу от Янцзы»), во второй из которых включались и юго-восточные культуры 
Мацзябан и Сунцзэ. В современных исследованиях Цинляньган однозначно включается в вос-
точную зону и считается прямой наследницей Бэйсинь и Давэнькоу. 
В последние годы в специальной литературе активно дискутируется вопрос о возможности 
существования на территории Китая еще нескольких отдельных общностей или масштабных 
культурных зон, в том числе на юго-западе (пров. Сычуань) и на юге (Цзянси, Аньхуй). 
Заключительный этап истории неолитической эпохи соотносится с культурной общностью Лун-
шань, которая возникла в начале III тыс. до н.э. в северо-западной части Шаньдунского п-ова 
(«шаньдунский вариант Луншань», 2900/2400—2000/1900 до н.э.), быстро распространилась по 
всей его территории и к концу этого же тысячелетия проникла во все районы бассейна среднего 
течения Хуанхэ, повсюду сменяя собою яншаоские общности. Китай вступил в фазу процесса 
формирования государственности. В конце II тыс. до н.э. в регионе среднего течения Хуанхэ 
(пров. Хэнань) возникла общность Эрлитоу (1900—1600 до н.э.), которая обладала рядом призна-
ков собственно государственного образования и в настоящее время отождествляется многими 
учеными (прежде всего китайскими) с легендарной династией Ся. Впоследствии эта общность 
сменилась государством Шан-Инь, датируемым в новейшем варианте хронологической перио-
дизации истории Китая XVII—XI вв. до н.э. (1600—1046 до н.э.). В XI в. оно сменилось древним 
государством Чжоу (XI—III вв. до н.э.). 
Все перечисленные неолитические общности имели автохтонное происхождение, о чем сви-
детельствует в первую очередь этническая разнородность неолитического Китая. Представи-
тели центрального Яншао относились к восточноазиатской расе тихоокеанских монголоидов. 
Для обитателей Ганьсу дополнительно прослеживаются их связи с монголоидами Централь-
ной Азии и Юго-Восточной Сибири, а также европеоидные расовые вкрапления. Носители 
культур хуншаньского круга принадлежали к общей для Восточной Сибири (включая бас-



сейн Амура) ветви монголоидного мира. В южной, юго-восточной и вое- Верования 
точной зонах очевидно присутствие аустроазиатского и аустронезий- и культы ЭПОХИ 
ского (малайско-полинезийского) компонентов. В новейших исследо- неолита 
ваниях все настойчивее звучит версия, согласно которой создатели одних 
региональных очаговых культур были потомками местных палеолитиче-
ских гоминидов, а создатели других — это народности, попавшие на 
территорию Китая откуда-то извне, в ходе глобальных миграционных процессов, охвативших 
человечество в мезолите. Это означает, что духовная жизнь неолитического Китая исходно 
являлась гетерогенной и присутствовала возможность проникновения в нее самых разных 
религиозных заимствований. 
Культурная неоднородность неолитического Китая ярче всего проявляется в сфере хозяйст-
венной деятельности. Обитатели всех перечисленных регионов были оседлыми земледель-
цами и занимались в качестве вспомогательных промыслов охотой и рыболовством. Однако 
в регионе бассейна Хуанхэ господствовало пашенное земледелие (просоводство), а на юге 
и юго-востоке — рисоводство. Впервые отчетливые признаки занятия рисоводством (остатки 
ирригационных сооружений, находка зерен риса и специфических орудий труда) были 
выявлены для культуры Хэмуду, поэтому его начальный ареал вплоть до 80-х годов XX в. 
соотносился с юго-востоком. После обнаружения древнейших следов рисоводства в ранне-
неолитических (X тыс. до н.э.) памятниках в пров. Цзянси (Сяньжэньдун) и остатков ирри-
гационных сооружений в южных очаговых культурах (Пэйтоушань, 1988 г.) точка зрения на 
его происхождение и маршрут распространения в Китае претерпела существенное измене-
ние. В настоящее время считается, что рисоводство либо возникло на Дальнем Востоке 
автохтонно, либо пришло из Юго-Восточной Азии. Но в любом случае признается, что оно 
было первоначально освоено именно в регионе среднего течения Янцзы (практически одно-
временно с освоением пашенного земледелия в бассейне Хуанхэ) и затем последовательно 
продвигалось в районы нижнего течения Янцзы и на Шаньдунский п-ов. Занятие рисовод-
ством неизбежно должно было сказаться на состоянии многих местных хозяйственно-куль-
турных реалий. Во-первых, рисоводство диктует иное, чем при пашенном земледелии, отно-
шение к земле и, следовательно, обусловливает специфику аграрных верований. Во-вторых, 
оно нуждается в искусственном орошении и требует создания ирригационных систем, сти-
мулируя тем самым развитие прикладных навыков и рациональных знаний. В-третьих, тре-
бует коллективного и четко организованного труда, создавая предпосылки для процесса со-
циально-политической дифференциации общества и возникновения в нем управленческих 
и властных структур. 
Важнейшим показателем культурно-хозяйственной неоднородности неолитического Китая 
выступают также различия региональных гончарных традиций. Они проявляются на всех уров-
нях гончарного дела: процесс изготовления изделий, особенности их категорий и форм, прин-
ципы их художественного оформления. По данному показателю в неолитическом Китае выде-
ляются два глобальных региона: ареалы распространения расписной и монохромной керамики. 
Первый из них соотносится с яншаоскими общностями, за которыми закрепилось терминоло-
гическое название «культура расписной керамики» (цайтао вэньхуа). Второй — с южными, юго-
восточными и восточными. Помимо керамических изделий все регионы неолитического Китая 
представлены обильными археологическими материалами, включая изделия из кости и камня, 
скульптурные произведения (от мелкой пластики до крупногабаритных изделий), погребения, 
остатки поселений, отдельных жилищ и культовых сооружений. Особое место в материальном 
наследии неолитической эпохи занимают изделия из нефрита (юй [//]). Камнерезное искусство 
с использованием нефрита было настолько распространено в ряде неолитических культур 
Китая, что некоторыми авторами предлагается обозначать их как «нефритовые». Они образуют 
«нефритовый пояс», который простирается от района Великой китайской стены и — через при-
брежные восточные и юго-восточные районы Китая — до юго-западной оконечности региона 
среднего течения Янцзы (Сычуань). Неолитические памятники и артефакты служат надежной 
эмпирической базой для воссоздания и осмысления хозяйственно-культурного облика обитате-
лей неолитического Китая. 
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Первые попытки реконструкции религиозных представлений китайского 
неолита путем семантического анализа росписей по керамике были 
предприняты Ю. Андерссоном. В последующие десятилетия к вопросам 
культов и верований неолитического Китая обращались практически 
все ученые, занимавшиеся историей духовной культуры и религий 
Китая. С точки зрения отечественного китаеведа В.В. Кожина, в духов-

ной культуре неолитического Китая существовали достаточно сложные религиозные образова-
ния, включающие в себя определенные космологические модели и даже целостные мифологи-
ческие сюжеты (например, миф об отделении неба от земли). Однако любые выводы, сделанные 
на основании только семантических реконструкций, носят гипотетический характер, особенно 
если эти реконструкции проводятся через типологические параллели с религиозными тради-
циями различных народов и регионов мира либо с ретроспективным использованием собственно 
китайских религиозно-мифологических представлений и сюжетов в их вариантах, которые 
известны (или зафиксированы в оригинальных источниках) для гораздо более поздних истори-
ческих эпох. Кроме того, вплоть до недавнего времени первоочередным эмпирическим мате-
риалом служила расписная керамика, принадлежащая к культурам Яншао. 
Сопоставительный анализ различных памятников и артефактов позволяет говорить о сущест-
вовании в неолитическом Китае по меньшей мере трех генеральных религиозных феноменов: 
погребального культа, культа плодородия и культа животных. 
Всем неолитическим обществам была присуща определенная погребальная обрядность, что 
уже само по себе свидетельствует о наличии в них как собственно погребального культа, так 
и неких анимистических идей. Изучение китайской неолитической обрядности в ее непо-
средственно религиозном аспекте началось в мировом китаеведении относительно недавно, 
придя на смену исследованию вопросов соотношения в местных общностях матриархальных 
и патриархальных устоев. 
Центральнояншаоские культуры (на всем протяжении Баньпо и Мяодигоу) характеризуются 
преобладанием групповых (чаще всего парных) и коллективных (до 50—80 человек) захо-
ронений, которые обычно сведены в кладбище, находящееся вне территории самих поселе-
ний и (в некоторых случаях) отделенное от него естественной преградой (рекой). Такое место-
положение кладбищ указывает на существование представлений о мире мертвых и мире 
живых. Коллективные захоронения могут различаться по тендерному и возрастному при-
знаку, но могут быть и смешанными. Никаких принципиальных различий между женскими, 
мужскими и смешанными погребениями не прослеживается. Велика вероятность распрост-
ранения в Яншао практики вторичных захоронений. На это указывают преобладание сме-
шанных погребений, некоторые семиотические закономерности их расположения (напри-
мер, кладбище поселения Баньпо состоит из 51 могилы, которые расположены строго в шесть 
рядов) и наличие пустых (словно подготовленных для похорон) могил. При вторичных захо-
ронениях усопшие, ранее погребенные в разное время и в различных местах, перезахора-
нивались в новой общей могиле в соответствии с местной кланово-семейной организацией 
и (или) с религиозными обычаями. Некоторые ученые 
придерживаются точки зрения, согласно которой вто-
ричные захоронения в Яншао производились по кла-
ново-семейному принципу. Другие настаивают на том, 
что погребальная обрядность этих общностей не поз-
воляет воссоздать характер их социального устройства 
и, следовательно, данная практика была обусловлена 
исключительно местными верованиями, включавшими 
в себя достаточно развитые представления о загроб-
ном мире. Еще одной специфической чертой коллек-
тивных захоронений является скудность (набор из 
двух-четырех сосудов) погребального инвентаря. Эта 
черта либо тоже объясняется особенностями социаль-
ного устройства местного общества (в условиях перво-
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бытнообщинного строя погребальный инвентарь также мыслился «кол-
лективной собственностью»), либо же в ней усматривают отражение 
местных анимистических представлений. Высказывается предположе-
ние о существовании уже в культуре Баньпо целостной религиозно-
мифологической концепции, согласно которой в могиле помещался запас 
пищи, «необходимый» покойному как плата за вход в царство мертвых 
или для «поддержания сил» на пути туда. В значительно более отчетливом виде, чем пред-
ставления о загробном мире, проступают связи погребального культа с культом предков. 
Главным доказательством этого являются многочисленные жертвенные ямы на территории 
кладбищ. Дополнительными (хотя и косвенными) аргументами в пользу существования в цен-
тральном Яншао культа предков служат два класса артефактов (присущи только Баньпо): 
керамические сосуды (миски-яэнь) с «личинами» (стилизованные рисунки человеческого 
лица) и керамические маски. Выделяется три основных иконографических варианта «личин»: 
рисунок лица в сочетании со стилизованными изображениями фигур рыб; в сочетании с геоме-
трическими фигурами (треугольниками, ломаными линиями и точками), которые все вместе 
похожи на изображение головного убора и деталей одеяния; лицо, вписанное в круг и без 
каких-либо дополнительных элементов. Все они выполнялись, как правило, на внутренней 
поверхности сосуда, образуя четырехчастные композиции: две «личины» и две геометричес-
кие фигуры (или рисунки рыб). Известно около десяти образцов таких сосудов, найденных 
в поселении Баньпо и других памятниках баньпоского круга. Следовательно, этот мотив поль-
зовался особой популярностью в местном орнаментально-графическом искусстве. Сосуды 
с «личинами» не являются предметами исключительно культовой (погребальной) утвари. 
Тем не менее большинство ученых наделяют их религиозным смыслом, считая, что нанесен-
ные на них рисунки есть изображения либо божественных персонажей (водной стихии), либо 
тотемного предка, либо священнослужителя (шамана). Наиболее примечательна трактовка 
«личин» как изображений усопших с маской на лице, что согласуется как с последующей 
китайской погребальной обрядностью (погребальные маски из цельного куска нефрита, из 
нефритовых пластин, бронзовые), так и с находками керамических масок в культурах бань-
поского круга. Древнейшей является найденная в 1977 г. маска (7,349 см) из комплекса Бэй-
шоулин (к западу от г. Сиань), датируемого серединой V — началом IV тыс. до н.э. Хотя семан-
тика и предназначение баньпоских керамических масок остаются загадками для науки, не 
вызывает сомнения их морфологическое сходство с «личинами», т.е. принадлежность к еди-
ному по смыслу ряду изделий. 
Отдельного разговора заслуживает детская погребальная обрядность центрального Яншао: захо-
ронение детей в специальных керамических сосудах (горшках) — урнах: вэнгуань и вагуань. 
Такие урны нередко имели самое богатое и уникальное (на фоне современной им орнаменталь-
ной традиции) художественное оформление. Они украшались рельефными зооморфными изо-
бражениями и сложными по композиции росписями, включая полноценные сюжетные сцены, 
предположительно на темы охоты и религиозные темы. Такое художественное оформление имеет 

_ . часть урн (всего 136 ед.), найденных в 1989 г. в ком-
{ в Й б ^ Ш ^ Р ^ ^ ^ ^ ^ Й Й ^ Й п л е к с е Хуншаньмяо, находящемся в центральной части 
' в . ! . ' . " .Г "„•"Л Г" !• Хэнани и относящемся к началу Мяодигоу. Практика 

захоронения детей в урнах, которые по внешним при-
знакам совпадают с категорией кухонных (для приго-
товления пищи) сосудов, могла служить магическим 
способом воздействия на плодоносность женщин (для 
восполнения понесенных кланом демографических 
потерь). Не исключено также, что за ней скрывается 
особый религиозный статус детей. На такой статус ука-
зывают и единичные детские (юношеские, для обоих 
полов) захоронения, снабженные богатым инвентарем. 
Первая подобная находка — захоронение девочки, по-
гребальный инвентарь которого состоял из шести сосу-
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дов и 758 каменных бусин, — была воспринята в научных кругах как до-
казательство матриархального устройства центральнояншаоских общ-
ностей. После обнаружения «богатых» захоронений мальчиков (юно-
шей) стало очевидным, что подобные захоронения были обусловлены 
скорее религиозными, чем социальными (например, дети вождя), фак-
торами. Дети могли наделяться повышенными магическими и медиуми-

ческими способностями, как это было свойственно более поздним китайским верованиям. По-
казательный пример — образ тун [4\ («подросток», мальчик в возрасте 10—14 лет, до полной 
смены у него молочных зубов). О тун постоянно упоминается в текстах, относящихся к I тыс. 
до н.э. (эпохе Чжоу). Из них следует, что дети были непременными участниками определенных 
магических сеансов (в том числе обряда вызывания дождя) и, кроме того, наделялись провидче-
ским даром. Последнее находит воплощение в традиции поэтических знамений — тун яо («дет-
ские песенки»). Сакрализация образа ребенка (подростка) присуща также даосским религиоз-
ным представлениям. Детские черты отчетливо проступают в мифологии мудреца Лао-цзы, ле-
гендарного основоположника даосизма, само прозвание которого истолковывается в традиции 
как «Старый ребенок». Детская ипостась типична в даосских верованиях для личностей, обрет-
ших бессмертие (сянь [7]). В даосском божественном пантеоне присутствуют «подростковые» 
персонажи: Цзин-тун (Золотые подростки/юноши) и Юй-нюй (Нефритовые девушки). Еще бо-
лее многочисленны свидетельства наделения магическими способностями девушек и женщин. 
В древнем Китае существовала отдельная группа женских персонажей, определяемых как у [б] 
(«жрицы, шаманки»), которые занимались ведовством, магией, врачеванием и, кроме того, бы-
ли задействованы в проведении ряда государственных ритуалов. 
Западнояншаоская погребальная обрядность отмечена прежде всего возрастанием культовой 
керамики — сосудов, которые по категориям и формам совпадают с бытовой утварью, но имеют 
специфическое художественное оформление. Особый интерес вызывают три орнаментальных 
сюжета: изображения тыквы-горлянки, своеобразный зооморфный мотив, проистекающий из 
изображений раковин каури, и орнамент из зигзагообразных полос, напоминающий абстрактно 
стилизованный рисунок сидящего человека с согнутыми ногами и руками. 
Тыква-горлянка хулу — плод специфической дальневосточной разновидности семейства 
тыквенных («бутылочная», или «посудная», тыква — Lagenaria \iulgarus). Она имеет груше-
видную форму и очень крепкую водонепроницаемую кожуру, что и позволяло использовать 
выдолбленную тыкву-горлянку в качестве емкости для хранения и транспортировки жидко-
стей. Впоследствии, в мифологических представлениях и даосских верованиях, тыква-гор-
лянка осмыслялась в качестве резервуара для хранения эликсира бессмертия, что сделало ее 
универсальным для китайской культуры символом вечной жизни. Использование этого 
образа в росписях на неолитической керамике, с учетом ее практического употребления, как 
бы умножает число погребальной утвари (натуральные сосуды и их графические изображения), 
но может иметь и религиозную семантику: снабжение усопшего «волшебной» утварью, необ-
ходимой для его посмертного существования. Мотив раковины каури реализуется в нескольких 
вариантах, в том числе в стилизованном рисунке множества раковин (в виде зерноподобных 
или каплевидных фигур), который нередко объединялся с изображениями тыквы-горлянки. 
Между тем раковины каури есть древнейшие для Китая денежные (или меновые) знаки. 
Именно так, в качестве меновых знаков, истолковываются нефритовые изделия в виде рако-
вин, встречающиеся в северо-восточных погребениях. Для второй половины II тыс. до н.э. 
известны аристократические захоронения, содержащие большое число натуральных рако-
вин. Следовательно, практика снабжения усопшего деньгами, со временем ставшая в Китае 
нормативной (помещение монет в могилы и, в еще более поздние исторические эпохи, обы-
чай сжигания «жертвенных денег»), возникла в условиях древнейших (меновая торговля) 
экономических отношений, т.е. задолго до установления местной товарно-денежной системы 
как таковой. Возникновение такой практики также подразумевает наличие представлений 
о посмертном существовании человека. 
По поводу третьего орнаментального сюжета (орнамент из зигзагообразных полос) в научной 
литературе предлагаются несколько истолкований. Если одни ученые относят этот тип орна-



мента к сугубо геометрическим композициям или к вариациям на «лягу- Верования 
шачьи» мотивы (стилизованное изображение распластанной лягушки), и культы ЭПОХИ 
то другие усматривают в нем антропоморфные изображения и даже сцену неолита 
на тему сюжета об отделении неба от земли. Такой сюжет (миф о Пань-гу) 
наличествует в культуре Китая, но он зафиксирован только в текстах III в. 
Наиболее убедительной выглядит недавно предложенная китайскими ис-
следователями интерпретация данного орнамента как изображения фигуры усопшего, захоро-
ненного в сидячей позе. Но тогда и все художественное решение сосудов приобретает новое 
смысловое наполнение — это сцены загробного мира. Самым интригующим является художе-
ственное оформление двух сосудов-кувшинов (ху [/]), в которое введены пластические (рель-
ефные) изображения женской (1982 г., высота — 21,7 см) и мужской (1974 г., высота — 33,4 см) 
фигур. Изготовленные в разное время и в различных местах, они обладают таким морфологи-
ческим сходством (стоящая, в полный рост, поза персонажей, сочетание в их изображениях 
рисунка и лепки), что производят впечатление парных изделий. Мужчина представлен в об-
наженном виде (различимы грудные соски, пупок, половой орган). Его изображение дополне-
но таким же орнаментом из зигзагообразных полос, что позволяет усматривать в данной ком-
позиции сцену, воспроизводящую либо недавно усопшего в окружении своих предков, либо 
божество-повелителя потустороннего мира в сопровождении умерших людей. Лицо женщины 
вылеплено в низком рельефе, с детальной проработкой всех лицевых черт (глаза, нос, рот). Те-
ло же передано в графике и нарисовано в виде скелета, что истолковывается в качестве указа-
ния на смерть. Следовательно, и на этом сосуде изображена усопшая. 
Проанализированные артефакты убеждают в том, что западнояншаоские культуры обладали 
еще более развитыми и четкими, чем в центральном Яншао, представлениями о загробном мире 
и посмертном существовании человека. Одновременно прослеживается связь анимистических 
верований с культом предков. 
В восточных общностях также массово присутствуют групповые и коллективные захороне-
ния, носившие предположительно вторичный характер. Но уже начиная с ранних слоев 
Давэнькоу местная погребальная обрядность приобрела явную социальную неоднород-
ность. Судя по размеру могил и составу погребальной утвари, эта общность распадалась на 
четыре сословные группы, различавшиеся по социальному статусу и имущественному поло-
жению. Параллельно шел процесс формирования комплекса изделий рангового характера, 
которыми являлись в первую очередь деревянные гробы и специальные наборы керамической 
утвари, составляющие до 10% инвентаря. Помещение усопшего в гроб и введение в инвен-
тарь строго определенных наборов изделий впоследствии стали стандартными элементами 
китайской царской и аристократической погребальной обрядности. Активное включение 
в инвентарь предметов повседневного использования означает, по мнению исследователей, 
что в восточных обществах сложился вариант анимистических представлений, в котором 
бытие после смерти считалось как бы продолжением земной жизни. В связи с этим особое 
значение приобретает наличие в захоронениях останков сопогребенных людей. К ним отно-
сятся, например, могилы с одним мужским и пятью женскими скелетами, которые истолко-
вываются как останки супружеской пары и четырех (захоронение в специфической наклонной 
позе) служанок (рабынь), призванных обслуживать своих хозяев после их смерти. Останки 
сопогребенных людей во множестве присутствуют в царских и аристократических усыпаль-
ницах Шан-Инь. В последующие исторические эпохи возникла традиция «погребальной 
пластики» (статуэтки людей, животных и скульптурные изображения зданий, транспортных 
средств, предметов мебели и т.д.), посредством которой воспроизводился мир, окружавший 
усопшего при жизни. Правомерно говорить, что именно с восточными неолитическими 
культурами связан генезис китайской аристократической погребальной обрядности, вклю-
чая ее содержательный и процедурный аспекты. 
Для северо-восточных общностей выявляется новый специфический семиотический тип 
захоронений, также отражающий тенденцию к выделению некоей социальной элиты. Это 
погребальные комплексы, состоящие из центральной большой могилы (единичное захоро-
нение) и нескольких второстепенных. Такие комплексы, присущие культуре Синлунва, 



Народные обычно расположены на вершине холма. Большая могила частично 
верования вырублена в скальной породе, ее края аккуратно обложены каменными 
и государственные плитами. В некоторых случаях каменные плиты образуют подобие 
ЖГ.7Т.1.Т1. саркофага. Инвентарь больших могил состоит преимущественно (или культы 

исключительно) из нефритовых изделии, имевших, видимо, как ран-
говую, так и магико-ритуальную функцию. При анализе этих изделий 

исследователи опираются на символику нефрита в последующие исторические эпохи, когда 
этот минерал устойчиво ассоциировался с верховной властью, с божественным миром, а также 
с обретением бессмертия. В результате делается вывод, что большие могилы есть захороне-
ния представителей местной элиты, состоявшей из лиц, исполнявших жреческие функции. 
А доминирование в погребальном инвентаре нефритовых изделий и отсутствие в нем быто-
вой утвари означает, что в северо-восточных общностях получил развитие иной, чем в вос-
точной зоне, вариант анимистических представлений. В них посмертное бытие считалось, 
напротив, принципиально отличным от земного существования человека. Не исключено 
также, что здесь наличествовала идея обретения бессмертия. 
Но и этот вариант анимистических представлений был тесно связан с культом предков. В ряде 
погребальных комплексов могилы дополнены каменными алтарями, предназначенными для 
жертвоприношений. Наиболее показательные памятники обнаружены для культуры Нюхэ-
лян — важнейшего регионально-хронологического варианта Хуншань. Область распростра-
нения этой культуры доходила на севере до южной оконечности Внутренней Монголии и на 
юге — до окрестностей Пекина. Ее главный центр, представленный одноименным поселе-
нием, располагался в юго-западной оконечности пров. Ляонин (на стыке уездов Линъюань 
и Цзяньпин). В нескольких памятниках, открытых для Нюхэлян, соседствуют погребальные 
комплексы, алтари и полноценные святилища. 
Юго-восточная погребальная обрядность демонстрирует немало черт, типологически сходных 
с погребальной обрядностью северо-востока. В ней также активно использовались нефрито-
вые изделия, число и набор которых позволяют говорить о процессах социально-политиче-
ской дифференциации местных обществ, завершившихся появлением социальной элиты 
и института верховной власти. 
Повсеместное занятие населения неолитического Китая земледелием должно было бы, согласно 
универсальным для мировых религий закономерностям, привести к широкому распростране-
нию культа плодородия. Однако археологические материалы центральнояншаоских и западно-
яншаоских общностей не содержат в себе никаких сколько-нибудь заметных признаков сущест-
вования этого культа и соответствующих обрядов. В свое время в научной литературе широкое 
распространение получила версия о ктеической символике треугольных фигур, настойчиво при-
сутствующих в росписях по керамике (начиная с Баньпо). Но эта версия пока не получила 
каких-либо дополнительных подтверждений. 
В самом ярком и бесспорном виде культ плодородия прослеживается только для северо-восточ-
ных культур. Древнейшие относящиеся к нему артефакты обнаружены в 1983 г. в комплексе 
Хоутайцзы (в 40 км к северо-востоку от Пекина), который 
датируется началом VII тыс. до н.э. и включается в ниж-
ние слои очаговой культуры Синлунва. Это набор камен-
ных статуэток (20 ед., до 35 см в высоту), изображающих 
женщин с характерными иконографическими деталями: 
в «позе эмбриона», с подчеркнуто округлым животом, 
в позе (сидящая, коленопреклоненная), позволяющей 
видеть половой орган. Ошеломляющие находки были 
сделаны в 1983 г. для культуры Нюхэлян. На территории 
одноименного поселения были открыты остатки святи-
лища, посвященного женскому божеству, и фрагменты 
храмовой монументальной (из глины, в натуральную ве-
личину) скульптуры (уцелела голова статуи, ее высота — 
23 см). Рядом со святилищем и на территории близлежа-



щих (в радиусе около 50 км) поселений были найдены также многочислен- Верования 
ные фрагменты глиняных скульптурок небольших размеров, воспроизво- и культы ЭПОХИ 
дящие фигуры обнаженных женщин — стоящих, сидящих, беременных. неолита 
По единодушному мнению исследователей, все эти артефакты указывают 
на доминантное положение в религиозной жизни северо-восточных общ-
ностей культа плодородия, причем связанного именно с женским началом. 
Принципиально иной вариант культа плодородия выявляется для южных общностей. Здесь 
присутствует уникальный для неолитического Китая класс артефактов: глиняные фаллосовид-
ные сооружения (до 160 см в высоту). Несколько таких сооружений были обнаружены для общ-
ности Шицзяхэ. Они означают, что в местной религиозной традиции культ плодородия ассоци-
ировался не с женским, а с мужским началом, что было обусловлено, видимо, особенностями 
рисоводства. Есть веские основания полагать, что именно этот вариант культа плодородия был 
воспринят затем официальными верованиями государства Шан-Инь. В реликтовом виде он 
сохранялся и в дальнейшем, когда восторжествовал культ женской ипостаси божества Земли — 
Хоу-ту (Владычица-Земля). Алтарями Земле служили каменные столбообразные глыбы. 
На существование культов отдельных животных указывает наличие их графических (росписи по 
керамике) и пластических (рельефные, в орнаментации керамических изделий, собственно 
скульптуры) изображений. Среди них выделяются образы свиньи, птицы, лягушки и черепахи. 
Наиболее выразительно представлен культ свиньи (чжу [б]). Доместикация свиньи состоялась 
в центральнояншаоской очаговой культуре Цышань. К этой же культуре относятся и ее древней-
шие скульптурные изображения (глиняные статуэтки). Следовательно, свинья стала объектом 
поклонения с момента ее перехода из дикого состояния в одомашненное. В дальнейшем глав-
ным ареалом культа свиньи стала северо-восточная зона, где свинья почиталась в ее связи 
с культом плодородия. Об этом красноречиво свидетельствуют храмовая скульптура и особен-
ности местоположения святилища в Нюхэлян. Помимо антропоморфных фигур там находилась 
и скульптура (в натуральную величину) свиньи. Святилище располагалось строго напротив 
горы, напоминающей по форме контуры свиной головы. Эта гора до сих пор называется Чжу-
шань (Свиная гора). Из-за местных климатических условий и особенностей хозяйственной 
деятельности образ свиньи постепенно дополнился новыми функциями. Она превратилась в ран-
говое животное и символ благосостояния. Показательно использование образа свиньи в художе-
ственном оформлении северо-восточных нефритовых изделий. Среди них есть пластические 
композиции в виде как бы двухголовой свиньи и подвески, воспроизводящие фигуру некоего 
червеподобного существа со свиной головой. В научной литературе этот тип изображений полу-
чил терминологическое название чжу-лун («свинодракон»). 
В качестве рангового животного и символа благосостояния свинья заняла почетное место в регио-
нальной погребальной обрядности: в могилы помещались свиные черепа и челюсти. Причем 
ареал такой погребальной обрядности оказывается даже более обширным, чем область распро-
странения самого культа свиньи. Впервые такие погребения отмечены для очаговой культуры 
Дадивань (юг Ганьсу), откуда, видимо, и распространились в другие регионы, включая Шаньдун. 

В культуре Давэнькоу помимо положения в могилы сви-
ных костей существовала практика включения в погре-
бальный инвентарь специальных сосудов (кувшины-
куай) в виде скульптурных изображений стоящей или 
лежащей свиньи. 
Аристократические захоронения со свиными костями 
эпизодически встречаются вплоть до XI—X вв. до н.э. 
Свинья оставалась одним из главных жертвенных жи-
вотных по меньшей мере до середины чжоуской эпохи. 
Примечательно, что в сознании китайцев образ свиньи 
прочно ассоциировался с северо-восточным регио-
ном и с севером как стороной света. В типологии домаш-
них животных у шэн («пять видов домашних животных»), 
возникшей на основе космологических (пятичленная 
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пространственно-временная модель) и натурфилософских представлений, 
свинья соотносится с севером (северной зоной мирового пространства). 
Изображения птиц присутствуют в материально-художественном насле-
дии большинства неолитических культур. Образ птицы (безотносительно 
от подразделения на представителей конкретных семейств) воспроиз-
водится в росписях по яншаоской керамике, в рельефных орнаментах 

южных сосудов, в северо-восточных нефритовых изделиях (подвески в виде птичьих фигур). Тем 
не менее семантика образа птицы поддается расшифровке только для юго-восточных культур, 
где он был, вероятнее всего, связан с солнцем. На местных артефактах (орнаментация на неф-
ритовых, деревянных изделиях) повторяются изображения, в которых фигура птицы объеди-
нена с кругом, исходно (по современным интерпретациям) солярным символом. Ассоциация 
образа птицы с югом (южной зоной мирового пространства) и солнцем в дальнейшем стала 
общим местом в религиозно-мифологических представлениях и космолого-натурфилософских 
построениях. Приблизительно с середины чжоуской эпохи установилось восприятие солнца 
в «птичьем» облике: сань цзу у («трехногий ворон»). Несколько позже изображение птицы, впи-
санной в круг, превратилось в стандартную для Китая солярную эмблему. Духом-покровителем 
юга почитается Чицюе (Красная птица). Ассоциация птицы с югом сохраняется во всех культур-
ных типологиях. В типологиях у чун («пять классов живых существ») и у шоу («пять видов диких 
животных») с югом соотносятся «пернатые» (/ой [5]); в типологии «пять видов домашних живот-
ных» — петух (цзи [ /.?]), изображения которого тоже нередко вводятся в солярную эмблему. 
Образ лягушки наиболее активно использовался в западнояншаоских росписях по керамике. 
Анализ этих росписей привел к предположению, что в местных верованиях лягушка являла 
собой хтоническое существо, связанное со стихиями как земли, так и воды. Это предположение 
согласуется с символикой образа лягушки, представленного артефактами Шан-Инь (изображе-
ния в орнаментации бронзовых сосудов, каменные статуэтки). Высказывается также версия, 
что ассоциация образа лягушки со стихией воды привела к возникновению его семантической 
связи и с луной. Среди многочисленных вариантов росписей «на лягушачью тему» присутствует 
изображение распластанной лягушачьей фигуры, вписанной в круг, которое обладает внешним 
сходством со ставшей впоследствии стандартной графической эмблемой луны (круг с жабой/ 
лягушкой посередине). 
Образ черепахи присутствует в скульптурных изображениях и в процедуре гадания. Нефритовые 
фигурки черепахи находят в погребальном инвентаре «каменных» могил, что позволяет говорить 
о семантических связях этого существа с погребальным культом и с анимистическими верованиями. 
Одновременно прослеживается связь образа черепахи, подобно образу лягушки, со стихией воды. 
Эти ассоциации нашли отражение в последующих религиозно-мифологических и натурфило-
софских представлениях. Дух-покровитель севера — Сюань-у (Сокровенный/Таинственный/ 
Темный Воин) мыслится в виде черепахи, обвитой змеей, и соотносится, через натурфилософ-
ские концепции (у син, [учение о] пяти элементах/стихиях), с элементом шуй («вода»). 
Практика пластромантии (гадание по искусственно полученным, путем нагревания, трещинам 
на черепашьем панцире) восходит, по новейшим данным, к центральнояншаоской очаговой 
культуре Пэйлиган. В дальнейшем она была распространена в различных регионах неолитичес-
кого Китая — на юге (в Даси), на юго-востоке (Мацзябан) и на востоке (Давэнькоу). В иньскую 
эпоху пластромантия превратилась в государственную религиозную практику, в рамках которой 
образ черепахи приобрел космологическую семантику. 
Итак, в эпоху неолита, во-первых, возникли все важнейшие для Китая религиозные формы 
во главе с погребальным культом, культом предков и культом плодородия и проявилась их 
специфика, во многом обусловившая их дальнейшее своеобразие. Во-вторых, начала оформ-
ляться «аристократическая» погребальная обрядность. В-третьих, выделился набор живых 
существ, составивших базовый для последующей собственно религиозной традиции и духовной 
культуры Китая в целом комплекс зооморфных образов. И наконец, определился круг при-
родных веществ (в первую очередь нефрит) и категорий изделий, которые наделялись повы-
шенными сакральными свойствами. Кроме того, присутствие в духовной и религиозной 
жизни древнего Китая элементов, восходящих к различным неолитическим культурам, слу-



жит еще одним весомым доказательством полицентрического проис- Верования 
хождения собственно китайской этнокультурной общности и цивилиза- и культы ЭПОХИ 
ции. Изначальная гетерогенность китайской религиозной жизни, в свою неолита 
очередь, объясняет легкость проникновения в нее любых заимствова-
ний (от отдельных культов до развитых религиозно-философских сис-
тем), что мы наблюдаем на протяжении всей истории Китая. 
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Представления о верховной власти и правителе 
Представления о верховной власти и правителе составляют смысло-
вое ядро особого идейно-обрядового комплекса, предназначенного 
для поддержания сакрально-политического авторитета правящего 
режима и обеспечения ему покровительства высших сил. Хотя этот 

комплекс никак не выделяется и не определяется в традиции, он объективно занимал перво-
степенное место в духовной жизни древнего и имперского Китая. В современных работах 
признается факт его существования и предлагается его обозначение как «царская религия» 
(или «государственная религия»). 
В настоящее время полностью установлено, что данный комплекс начал формироваться 
задолго до возникновения в Китае собственно государственности. Он зародился в неолити-
ческую эпоху, в ходе процессов социальной дифференциации общества и становления власт-
ных органов; эти процессы наиболее интенсивно происходили, по археологическим свиде-
тельствам, на юго-востоке страны. К V—IVтысячелетиям до н.э. в местной общности Лянчжу 
уже существовала социально-политическая элита и властная вертикаль, обладавшая призна-
ками института верховной власти. Эта элита состояла из людей, бывших одновременно воен-
ными вождями и жрецами. Совмещение правителем функций светского (политического и воен-
ного) лидера и духовного иерарха страны предопределило важнейшие типологические 
особенности фигуры китайского монарха и всей религиозной жизни Китая. Объединение 
светской и духовной власти вызвало стремление китайской государственности к установле-
нию тотального контроля над всей духовной жизнью населения и к подчинению любой идео-
логической активности собственным нуждам и интересам. 
Археологические материалы, относящиеся к последующим тысячелетиям, пока что не дают 
возможности проследить дальнейшую эволюцию института верховной власти и связанных 
с ним идеологических форм. Поэтому начальный этап истории государственной религии 
Китая обычно соотносится с XIV—XI вв. до н.э., т.е. со второй половиной правления динас-
тии Шан-Инь (XVI—ХП/Х1 вв. до н.э.). Материальное наследие указанного периода включает 
в себя не только памятники и артефакты (остатки столицы, дворцовых и храмовых построек, 
кладбище с царскими усыпальницами, бронзовые и нефритовые изделия), но и письменные 
тексты — цзя гу вэнь («надписи на гадательных костях»): надписи, выполненные на костях 
животных и черепашьих панцирях, которые создавались при проведении процедуры гада-
ния, одной из важнейших на тот момент официальных обрядовых акций. Несмотря на спе-
цифику создания таких текстов, они являются полноценными историческими документами, 
освещающими все важнейшие сферы историко-политической, экономической и духовной 
жизни позднеиньского общества. Признано, что позднеиньский период ознаменовался утверж-
дением в Китае централизованного государства, обладавшего 
жестко иерархической социальной структурой (по модели 
пирамиды), верх которой составляли «клан царей» («царь» — 
принятый перевод оригинального титула древнекитайского 
государя — ван [/]) и сословие знати (дальние родственники 
августейшей семьи и главы территориально-административ-
ных единиц — чжухоу, «владетельные особы»). Верховная 
власть передавалась только в пределах «клана царей». Динас-
тический принцип остался в силе и в последующие эпохи: 
смена правящих домов автоматически означала и смену госу-
дарственных образований. 
Письменные свидетельства и археологические материалы 
убеждают в том, что при Поздней Инь официальные верова-
ния и практики образовывали целостную и стройную теологи-
ческую систему, в которой верховная власть выступала орга-
ническим элементом мироздания. Ее идейную основу составлял 
культ предков, сводящийся к вере в то, что усопшие продол-



жают активно участвовать в делах живущих потомков. Обожествленные Представления 
царские предки занимали центральное место в официальном пантеоне, о верховной 
возглавляемом Шан-ди (Верховный владыка). Он почитался повелите- власти 
лем божеств и духов, мира природы и человеческого общества. Верховный и правителе 
владыка ниспосылал людям блага (хороший урожай, победу в военном 
конфликте) и наказания в виде бедствий (засуха, наводнение) и болезней. 
Есть веские основания полагать, что верховенство Шан-ди было предопределено его изна-
чальным статусом предка-основателя иньской династии. Таким образом, он властвовал над 
миром как предок правящего дома, а правящий дом, в свою очередь, находился во главе че-
ловеческого общества по праву кровного родства с Верховным владыкой. Вместе с тем вер-
ховенство Шан-ди предельно отдаляло его от человеческой повседневности: к нему крайне 
редко, как это следует из письменных источников, обращались с гадательными вопросами 
и приносили жертвоприношения. 
Объектами постоянного поклонения служили непосредственные предки правителя по мужской 
и женской линии — цзу [ 1] (гао цзу). Порядок жертвоприношений строго соотносился с кален-
дарной системой — инь-ян ли (лунно-солнечный календарь). В этой системе год подразделялся 
на двенадцать лунных (вычисляемых по фазам Луны) месяцев. Месяц делился на три декады 
(сюнь [4\), каждый из десяти входящих в нее дней соотносился с определенным покровите-
лем-предком. Общий ритуальный цикл занимал 60 дней (начало складывания 60-ричной ка-
лендарной системы, впоследствии перенесенной на летоисчисление — 60-летний цикл). 
По десятеричной системе был организован и «клан царей». Он представлял собой многочис-
ленное семейство, построенное по принципу патронимии, но приобретшему сильную рели-
гиозную окраску. «Клан царей» распадался на десять «ритуальных групп», каждая из которых 
возводилась к собственному предку. «Ритуальные группы» образовывали две главные «вет-
ви», связанные между собой брачными узами. Верховная власть передавалась не от отца к сыну 
и не по праву первородства, а по весьма сложной и запутанной схеме. Преемником усопшего 
царя был представитель либо его собственной, либо второй «ветви». В первом случае он при-
надлежал к тому же, что и усопший царь, поколению, считаясь его «младшим братом». Во 
втором — на трон восходил представитель следующего поколения. Новый ван [/] выбирался 
из некоторого числа претендентов, но когда (при жизни царствующего государя или после 
его смерти), кем и по каким критериям осуществлялся этот выбор — остается не ясным. 
Для обозначения «ритуальных групп», их предков и соответствующих дней жертвоприноше-
ний использовались специальные, так называемые циклические, знаки, образовывавшие 
еще одну систему исчисления — гань чжи («стволы и ветви»). Циклические знаки вводились 
также в посмертные титулы царей, указывая на их принадлежность к той или иной «ритуаль-
ной группе». Так, царь У-дин (21-й царь иньской династии, 1250—1192 до н.э.), с правлением 

которого соотносится высший расцвет иньского государства, 
принадлежал к «ритуальной группе» дин, а последний инь-
ский правитель Чжоу-синь — к группе синь [4\. Помимо ритуа-
лов гадания и жертвоприношений важнейшим способом кон-
тактов царя с предками считались его сны, в которых ему 
являлись те или иные персонажи: и прародители династий, 
и недавно умершие члены августейшего семейства. Такого рода 
сны подчеркивали неразрывность личных связей царя с пред-
ками, силу его магических способностей, а также играли роль 
благих или зловещих знамений. В качестве знамений восприни-
мались и болезни царя: считалось, что любое его недомогание 
есть знак недовольства им предков. Иногда вещие сны и болезни 
истолковывались как знамение, касающееся не мира людей, 
а самих предков. Они тоже могли подвергаться угрозе злых 
сил и нуждались в помощи — дополнительных жертвоприно-
шениях. Традиция толкования вещих снов государя сохраня-
лась и в последующее время. 
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Прослеживается также коннотация культа предков с солярными 
представлениями. Исходя из смысловой неоднозначности иероглифа 
жи, который может означать как «день», так и «солнце», высказыва-
ется предположение, что 10 дней иньского календаря отражают пред-
ставления о 10 солнцах, которые по очереди (в течение одной декады) 
появлялись на небе. Предок каждой «ритуальной группы» являлся не 

только покровителем соответствующего дня, но и духом соотносимого с этим днем солнца 
(тайян). Представления о множественности солнц впоследствии составили один из самых 
известных мифологических сюжетов (миф о стрелкё И). 
О первостепенной важности солярных верований для государственной религии Шан-Инь 
свидетельствуют и другие факты. В конце и начале каждой декады приносились жертвопри-
ношения соответственно заходящему и восходящему солнцу. Такие жертвоприношения мог-
ли исполняться и в другие дни. Судя по некоторым сообщениям, жертвоприношения солн-
цу требовали человеческих жертв в силу ассоциации крови со стихией солнца. Годовой цикл 
тоже моделировался по солнечному циклу. В нем выделялись четыре главных события: дни 
летнего и зимнего солнцестояния и весеннего и осеннего равноденствия. 
Кроме ритуально-календарной системы (т.е. представлений о времени) в иньском идейно-
обрядовом комплексе были задействованы и космологические (организация мирового прост-
ранства) представления, нашедшие воплощение в пятичленной модели мира. Согласно этой 
модели мировое пространство состоит из пяти главных зон. Четыре пространственные зоны 
(сы фан — «четыре квадрата») — восток, юг, запад и север — соответствуют четырем сторонам 
света. Пятая, обозначаемая как центр (чжун [/]), есть центр мира, сакрально-политичес-
кий фокус мирового пространства. Пятичленная пространственная модель зародилась еще 
в культуре неолитического Китая (характерные крестообразные композиции в росписях на 
керамике), но в более или менее окончательном виде она сложилась в позднеиньской госу-
дарственной религии. Принципиально важно, что она накладывалась на реальное географи-
ческое пространство. За центр принималась столица, исходя из местоположения которой 
и определялись остальные четыре пространственные зоны. Таким образом, правитель мыс-
лился находившимся не только под особым покровительством высших сил, но и как бы 
в центре всего мироздания. Наиболее почиталась южная пространственная зона, что могло 
быть связано с солярными верованиями, а именно культом солнца, находящегося в зените. 
Материальным воплощением этой пятичленной пространственной модели и ее особенностей 
являются царские усыпальницы: погребальная камера в центре и четыре ведущих к ней про-
хода, самым длинным из которых неизменно делался проход, ориентированный на юг. 
Ритуальный цикл, космологические представления, а также функции предков начиная с Шан-ди 
очерчены в письменных источниках достаточно ясно, но никакие детали образов предков 
не оговариваются. Аморфность образа Шан-ди такова, что 
в новейших исследованиях он обычно обозначается просто 
как Бог или Сила. 
Столь же аморфными оказываются образы персонажей, свя-
занных с природными стихиями и явлениями и составляю-
щих следующую, после Шан-ди и царских предков, группу 
в иерархии официального пантеона. В нее входили божества 
дождя, грома, ветра, облаков, гор, рек и т.д. Все они мысли-
лись скорее исполнителями приказов Шан-ди, чем самостоя-
тельными богами. Для их наименования используются названия 
соответствующих стихий и элементов ландшафта — Дождь 
(Юй), Облако (Юнь), Гора (Юэ), к которым иногда добав-
ляются термины родства: Дядюшка Река (Хэ-бо), Дядюшка 
Ветер (Фэн-бо). Такое использование терминов родства под-
сказывает, что и эти персонажи принадлежали к категории 
предков (дальних родственников правящего дома или знат-
ных семей). 

ш 



Из божественных персонажей данного ряда особо выделяются Ту (Зем- Представления 
ля), Дун-му (Восточная матушка) и Си-му (Западная матушка). Ту — про- о верховной 
тотип образа Хоу-ту (Владычица-Земля) как главного божества, олице- власти 
творяющего стихию Земли и культ плодородия. Впоследствии этот пер- и правителе 
сонаж приобрел однозначную женскую ипостась, составив пару с Тянь-
ди (Небесный владыка), воплощением стихии Неба и мужского начала 
мира. Однако в иньских верованиях божество Ту могло мыслиться в мужской ипостаси. 
В надписях на гадательных костях Ту передается теми же пиктограммами-аллографами, что 
и ту [/] («земля»), шэ [5] («жертвенник», «жертвоприношение»), графическая композиция 
которых указывает на их происхождение от рисунка фаллосообразного предмета (столба, ка-
менной глыбы). Такой вариант культа плодородия (ассоциируемый с мужским, а не женским 
началом) восходит к верованиям неолитических культур, существовавших в южных регионах 
Китая (бассейн среднего течения Янцзы). Дун-му и Си-му являлись предположительно бо-
жествами восходящего и заходящего солнца или солнца и луны и покровительницами восто-
ка и запада. Многие исследователи усматривают в них прототипы будущих богинь солнца и лу-
ны — Си-хэ и Чан-э. С образом Си-му связывается также возможный генезис образа Си-
ван-му, Владычицы Запада и подательницы бессмертия. 
Аморфность образов божественных персонажей и отсутствие хотя бы намеков на какие-либо 
связанные с ними мифологические сюжеты согласуются с особенностями культа предков. 
Поклонение усопшим родичам не требовало ни дополнительных о них рассказов, ни их изо-
бражений. В художественном наследии Шан-Инь нет ни одного артефакта, который мог бы 
быть принят за произведение культового (храмового) изобразительного искусства (скульп-
туры богов или связанных с ними животных). Жертвоприношения предкам (остававшиеся 
в силе вплоть до XX в.) исполнялись перед специальными табличками (ши [23]), расставлен-
ными на алтарях (цзун [/]). Присутствие в графической композиции иероглифа цзун [7] эле-
мента «крыша» означает, что эти алтари, в отличие от жертвенников Ту, находились в святи-
лищах. Аморфность образов божественных персонажей (отсутствие тенденции к их персо-
нификации и соответственно — иконографии и связанных с ними мифологических сюжетов) 
оставалась специфической особенностью всех важнейших китайских государственных куль-
тов последующих исторических эпох. Впоследствии эта особенность была перенесена и на 
те культы, которые возникли в результате обожествления реальных исторических лиц. Самый 
яркий пример — культ Конфуция. 
Из надписей на гадательных костях также следует, что, когда иньцы присоединяли к себе 
новые земли или заключали союзы с соседними народностями, они вводили в официальный 
пантеон связанных с ними персонажей: духов-покровителей данных земель или предков 
новоприобретенных союзников. Таким образом, царь наделялся правом вносить определен-

ные изменения в официальный божественный пантеон в соот-
ветствии с текущими военно-политическими событиями. 
Иньская государственная религия убедительно обосновывает 
место правителя в системе мироздания (потомок верховного 
божества и повелителя всего сущего) и его полномочия духов-
ного иерарха страны (поклонение собственным предкам). Такое 
осмысление фигуры правителя делает излишним жреческое 
сословие. Никаких следов такого сословия, находящегося вне 
властных органов, в структуре иньского общества не просле-
живается. Типичные для других регионов древнего мира жре-
ческие обязанности (совершение жертвоприношений, веде-
ние записей и т.д.) возлагались на членов царствующего дома, 
знать и специальных чиновников. К числу последних относи-
лись писцы (ши [9]) и гадатели (си [5] и бу [/]). Аналогичная 
ситуация наблюдается во все последующие исторические эпохи. 
Государственная религиозно-ритуальная деятельность, охваты-
вавшая собой собственно религиозные и обрядово-этикетные 
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акции (свадьбы, похороны и т.п.), разрабатывалась, контролирова-
лась и осуществлялась людьми, состоявшими на службе. 
В иньской государственной религии отражены ментальные черты и осо-
бенности мировосприятия, присущие иньцам. Это идеи неразрывно-
сти мира живых и мертвых, единства социокосмического универсума 
(человеческого общества и окружающего его мира), его подчиненно-

сти универсальным законам (в данном случае повелениям Шан-ди), а также антропоцент-
ричность: уверенность в том, что именно человеческие поступки в конечном счете оказывают 
(через их поощрение или наказание за них со стороны Шан-ди) положительное или отрица-
тельное воздействие на природные процессы и общее состояние миропорядка. 
Следующий ключевой этап в истории государственной религии Китая соотносится с эпохой 
Чжоу (XI—III вв. до н.э.). Он открывается «религиозной революцией», осуществленной чжо-
усцами — народностью, завоевавшей Шан-Инь (1046 до н.э., по новейшим хронологичес-
ким данным) и создавшей собственное государство (Чжоу). Каковы бы ни были этнокуль-
турные истоки и исторический путь чжоусцев (они до сих пор дискутируются в науке), оче-
видно, что к моменту завоевания Шан-Инь эта народность находилась приблизительно на 
равном с иньцами уровне культурного развития и при создании собственного государства во 
многом опиралась на их духовный и политический опыт. Чжоусцы восприняли в том числе 
модель социально-политического устройства иньского общества, включая институт верхов-
ной власти, а также культ предков и идею кровного родства правящего дома и отдельного 
монарха с высшими силами. Главная религиозная новация чжоусцев заключалась в том, что 
они отделили институт верховной власти от культа предков, провозгласив верховным боже-
ством не собственно предка-прародителя (Хоу-цзи — Князь проса, исходно, видимо, ар-
хаическое аграрное божество), а Небесного владыку (Тянь-ди). Культ Неба принадлежал, 
возможно, к собственным верованиям чжоусцев и имел центральноазиатские корни. Даже 
на фонетическом уровне он перекликается с тюрко-монгольским культом Неба — Тэнгри. 
Но в том варианте, в котором культ Неба утвердился в Китае в чжоускую эпоху, он оказался 
во многом сходным с культом Верховного владыки (Шан-ди). Образ Тянь-ди тоже не имел 
какого-либо воплощения и являлся, по сути, олицетворением стихии неба и мужского начала 
мира. Антропоморфные черты проявлялись только в его функциях, также совпадавших с функ-
циями Верховного владыки: ниспослание благ и наказаний. Показательно, что в скором вре-
мени представления о Шан-ди и Тянь-ди слились: шан-ди стал восприниматься как образ-
ный титул Тянь-ди. 

Принципиально изменилось и осмысление самого правителя. Идея о его родстве с высшими си-
лами, четко зафиксированная в образном титуле царя — тянь-цзы (Сын Неба), трансформи-
ровалась в представление о силэ-дэ [ /], ниспосылаемой ему свыше. В отличие от последующих 
значений дэ [/] как категориального философского термина, 
использовавшегося в терминологических аппаратах различ-
ных философских школ (в первую очередь в конфуцианстве 
и даосизме), так первоначально обозначалась именно магиче-
ская сила. Благодаря дэ [ /] правитель мог управлять людьми и, 
самое главное, исполнять жреческие функции: поддерживать 
(через ритуальные акции) социокосмический порядок и об-
щаться с высшими силами. 
Важнейшей составной частью культа Неба стала идея «небес-
ного мандата» (тянь мин), согласно которой помимо мистиче-
ского родства с Небом правитель должен был обладать ниспо-
сланным Небом же правом на верховную власть. В качестве Сы-
на Неба, носителя «небесного мандата» и обладателя магичес-
кой силы правитель теперь наделялся способностью оказывать 
личное воздействие на окружающий мир и происходящие в нем 
процессы. Данные изменения отчетливо прослеживаются на 
материале ритуальной деятельности первой половины эпохи 



Чжоу (Западная Чжоу, XI—VIII вв. до н.э.), зафиксированной, правда, Представления 
в несколько более поздних по времени их создания письменных текстах. о верховной 
Культ предков на первый взгляд занимал важнейшее, после культа власти 
Неба, место в государственной религии Западной Чжоу. Официальный к правителе 
пантеон, как и при Шан-Инь, состоял в основном из обожествленных 
предков, образующих целые божественные плеяды: бай шэнь («сто духов», 
предположительно духи всех усопших), шэнь бао («духи-покровители»), цзу-би («предки и покой-
ные матушки», духи предков по мужской и женской линии), сянь цзу («первоначальные 
предки», духи прародителей клана). Однако в реальности культ предков все настойчивее 
превращался в подобие семейного культа. На первый план выходили ритуалы, связанные 
с сезонной обрядностью. 
Это повлекло за собой изменения в космологических представлениях (обоснование места 
правителя в системе мироздания), а также в ритуальном и календарном циклах. Устано-
вился набор сезонных жертвоприношений — сы [4\ (весенние), юэ [б] (летние), чжан [5] 
(осенние) и чжэн [5] (зимние), которые первоначально совершались в храме царских пред-
ков, служившем главным святилищем страны. Кроме того, в каждый сезон совершались 
обряды инь [5] — жертвоприношения Небу, Хоу-цзи и всем царским предкам, которые при-
носились в так называемых предместных храмах (цзяо [5]), представлявших собой либо пол-
ноценные святилища, либо алтари под открытым небом. Весной и летом инь [5] исполня-
лись в качестве моления об урожае, осенью и зимой носили благодарственный характер. 
Круг сезонных ритуалов все больше расширялся. Практиковались и специальные сезонные 
ритуалы. Весной — пахота царского поля (цзи тянь, гэн цзи), открытие рыболовного сезона 
(и \16\). Осенью — обряд цзян-у, состоявший в параде-смотре войск. Зимой — обряд чжа, 
адресованный всем богам и духам и содержащий благодарственные моления за собранный 
урожай и мольбы о сохранении (в том числе от вредителей) нового урожая. К сезонной перио-
дичности тяготели также обряды, перенятые от иньской ритуальной деятельности: жертво-
приношения на алтаре Земли (шэ [5]), четырем сторонам света (фан), поклонение поймам 
(цзэ [5]), горам и рекам (ван [5]). 
Создание такого ритуального цикла, ориентированного на годовой цикл, потребовало более 
четкой, чем в культуре Шан-Инь, календарной системы в ее соотнесении с пространст-
венными представлениями. Воспринятая от иньцев пятичленная космологическая модель 
приобрела еще большую стройность, географическую определенность и одновременно глу-
бину символических значений. Пространственные зоны (центр, восток, юг, запад и север) 
стали передаваться посредством реальных горных массивов у юэ (Пять священных пиков), 
т.е. теперь их конфигурация не зависела от местоположения столицы. Каждая зона приоб-
рела собственную символику, в которой воплотился весь исторический, практический и духов-

ный опыт древних китайцев. Центр по-прежнему воплощал 
сакрально-политический центр мира. Но постепенно его 
смысловое значение приняло «геополитические» масштабы: 
вся национальная ойкумена. Такой взгляд на мир нашел отраже-
ние в одном из главных самоназваний Китая (употребляется 
и ныне) — Чжунго (Центральное/Срединное государство). 
Сочетание чжунго впервые появилось в эпиграфических надпи-
сях на бронзовых сосудах X—IX вв. до н.э. В широкое упо-
требление в значении «Центральные царства» оно вошло 
приблизительно в VIII—VI вв. до н.э. Тогда оно служило обо-
значением только удельных владений и княжеств, находив-
шихся непосредственно на Великой Китайской равнине. После 
создания централизованного имперского государства (III—II вв. 
до н.э.) этот термин был перенесен на всю страну. Другое само-
название Китая — Тянься (Поднебесная) — тоже обязано своим 
происхождением культу Неба и древним космологическим 
представлениям. Небо в них мыслилось имеющим форму круга, 
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земля — квадрата. Та часть земного квадрата, на которую падает 
проекция небесного круга, и есть Поднебесная. Оставшиеся же вне 
этой проекции углы земного квадрата являются «варварскими» зем-
лями, лишенными признаков «настоящей цивилизации» по той 
простой причине, что на них не распространяется покровительство 
Неба. 

Юг сохранил за собой значение особо почитаемой части света. Установилась практика местопо-
ложения правителя во время исполнения любых официальных религиозных и светских церемо-
ний лицом строго на юг. Восток и запад оказываются находящимися соответственно не справа и 
слева от него, как это принято в Европе, а наоборот. Такая смысловая ориентация в пространст-
ве также стала общепринятой в китайской культуре. Осмысление востока и запада в целом сов-
падает с универсальным для мировой культуры их восприятием. Восток, место восхода солнца, 
ассоциировался с зарождением новой жизни. Запад, место захода солнца, — со смертью. Кроме 
того, именно к западу от Шан-Инь (а затем и Чжоу) обитали наиболее враждебно настроенные 
к китайцам народности, что привело к дополнительным ассоциациям запада с войной и насили-
ем, определяемым как у [2\ («военная сила»). Север приобрел двойную символику. С одной сто-
роны, он тоже ассоциировался со смертью и природным хаосом, а с другой — с чем-то сокровен-
ным и таинственным (сюань). Такое его осмысление проистекает из хозяйственно-естественно-
го опыта земледельческого народа, знавшего, что зима — это время года, когда в земле таятся 
зерна, готовящиеся дать новые ростки. А так как понятия «сокровенного», «таинственного» 
обычно включают в себя идею их постижения, то север стал связываться с мудростью, знанием, 
ученостью и образованием. В отдельные исторические периоды главные святилища и импера-
торская резиденция помещались именно в северной части столицы или к северу от нее. 
Все эти символические значения были перенесены на времена года — «четыре сезона» (сы 
ши, весна, лето, осень, зима), выделенные как раз в чжоуском календаре (инь-ян ли). Для 
центра, но исключительно в ритуальном цикле, выделялся особый временной отрезок — 
около двух недель во второй половине августа (высчитывался по лунному календарю в зави-
симости от дня начала осени). Кульминационным моментом обрядового обрамления «пято-
го сезона» являлся ритуал ди [9\ — жертвоприношение царским предкам. 
Утверждению пятичленной космологической модели и сезонного ритуального цикла спо-
собствовали представления о мире, присущие аграрному народу. Но взгляд на мир через зако-
номерности годового цикла обладает рядом определенных свойств. Во-первых, все происхо-
дящее вокруг видится человеку как предельно упорядоченное действо, состоящее из строго 
последовательных, обязательных и явленных людям процессов и природных событий. Вре-
мена года непременно сменяют друг друга, и каждое из них сопровождается одними и теми 
же естественно-климатическими приметами. Во-вторых, у годового цикла нет четко выра-
женного начала и конца. За начало года могут приниматься 
и весна (время сева), и лето (день летнего солнцестояния), 
и осень (сбор нового урожая), и зима (день зимнего солнце-
стояния), как это и было в календарных традициях различных 
народов мира и самого Китая. В-третьих, ориентация на годо-
вой цикл приводит к господству в данной культуре идеи цик-
личности времени. 

В результате особенности ментальное™ нарождающегося китай-
ского этноса, проявившиеся уже в государственной религии 
Шан-Инь, превратились в константы. Это, во-первых, стихий-
ный натурализм, т.е. восприятие окружающей действительности 
как совокупности естественных процессов и явлений. Во-вторых, 
ритуалистичность мировосприятия, т.е. убежденность людей 
в единстве и предельной упорядоченности всех процессов и явле-
ний, составляющих бытие космоса и человеческого общества. 
В-третьих, антропоцентризм, т.е. вера в зависимость миропо-
рядка от внутреннего облика и поступков людей. 





4. Шаман с «помощником»-
тигром. Бронзовый сосуд 

для вина. Эпоха Шан-Инь 

3. Бронзовая голова человека 
в золотой маске. 1200-1000 до н.э. 

2. Бронзовая 
фигура человека 
в лотосовой короне, 

символизирующей 
бога солнца. 
1200-1000 до н.э. 



5. Пернатое божество, 
прототип маски тао-те 
на нефритовом 
ритуальном цилиндре 
цун. III тыс. до н.э. 

6. Нефритовый дракон. 
Ок. 1200 до н.э. 

7. Нефритовые 
украшения-г^з/оэ 
в форме дракона. 
Ок. 1200 до н.э. 
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8. Воин и мифическое существо с алебардами на внутреннем гробе 
Правителя И удела Цзэн. Ок. 433 до н.э. 

9. Крышка лакового ларца с небесной картой. Ок. 433 до н.э. 



Эти ментальные константы предопределили постепенное слияние рели- Представления 
гиозного мировосприятия с натурфилософским. Процесс их объедине- о верховной 
ния хорошо виден на материале ритуально-церемониального уложения власти 
царя (ван чжи), в котором вся деятельность (включая принятие пищи и правителе 
и облачение) правителя уподоблена природным процессам. А роль пер-
воочередных коррелятов играют цветовая символика (у сэ — «пять цве-
тов»), обрядовая пища, запахи и вкусовые ощущения, а также «пять стихий/элементов» 
(у син), выросшие, по сути дела, из символических обозначений пятичленной космологиче-
ской модели. Собственно обрядовые акции в этом уложении объявляются не формой покло-
нения богам, а способами поддержания должного порядка взаимодействия «стихий». Иными 
словами, ритуальная деятельность как бы возвратилась в ее древнейшее стадиальное состояние: 
акты симпатической магии, базирующиеся на коррелятивном мышлении. Подобная транс-
формация облегчалась аморфностью представлений о Божестве. 
Зато централизованная государственность и институт верховной власти теперь полагались 
порождением и воплощением космических закономерностей (уподобление правителя солнцу). 
Царь-жрец, поклонявшийся собственным предкам, преобразился в координатора и гаранта 
мирового порядка. 
Такого рода представления о верховной власти до определенного момента служили важным 
идеологическим фактором, поддерживавшим единство чжоуского государства. Обострение 
центробежных тенденций и административно-территориальный распад страны (период 
Чжань-го, У-Ш вв. до н.э.) привели к глубочайшему религиозно-идеологическому кризису. 
Поиск способов выхода из этого кризиса, т.е. образования нового идейного комплекса, спо-
собного воссоздать единство страны и институт верховной власти, велся представителями 
всех выделившихся на тот момент философских школ. Ими были предложены фактически 
два принципиальных варианта: «конфуцианский» и «даосско-легистский» (не случайно и кон-
фуцианство, и легизм вплоть до I в. н.э. рассматривались в качестве представителей общего 
теоретического направления). В «конфуцианском» варианте предлагалось сделать определяю-
щими морально-этические качества правителя, его добродетель — дэ [/]. Во втором варианте, 
начавшем разрабатываться в древнем даосизме («Дао дэ цзин» — «Канон Пути и благодати») 
и затем подхваченном легизмом (фа цзя), правитель объявлялся личностью особого типа, 
«великим человеком» (да жэнь), постигнувшим дао [/] (т.е. принципы космического бытия 
и миропорядка), а потому стоящим над любыми регламентациями и нормами, принятыми 
в человеческом обществе. Этот вариант открывал путь к прямой сакрализации образа пра-
вителя, превращению его в персонажа скорее божественного, чем человеческого ряда. 
Именно в такой ипостаси выступает император Цинь-ши-хуан(-ди) (Ин Чжэн, 259—210 до н.э.), 
основатель империи Цинь (221—207 до н.э.). Божественный статус правителя был закреп-

лен им в новом прижизненном титуле монарха, в который 
вошли термины хуан [ /] и ди [ /], ранее прилагавшиеся исклю-
чительно к божествам. Был создан также принципиально новый 
вариант официального пантеона — преимущественно из пер-
сонажей, олицетворявших силы, явления природы и астраль-
ные объекты. Не исключено, что их культы были заимствованы 
из локальных верований и мифологических представлений. 
В этот пантеон вошли, например, божества солнца и луны, 
Большой и Малой Медведицы, ветра, дождя, духи, персони-
фицирующие «четыре звезды» (Юпитер, Венера, Марс и Са-
турн) и «четыре великие пучины» (четыре моря, находящиеся, 
по космографическим представлениям китайцев, по сторо-
нам квадрата-земли). Кроме того, был максимально прини-
жен статус культа предков. И наконец, была учреждена орга-
низационная основа государственной религии — ведомство, 
отвечавшее за официальную религиозно-ритуальную дея-
тельность. 
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Официальный пантеон, введенный при Цинь, оказался недолговеч-
ным. Но аура божественности, приданная образу правителя, опреде-
лила качественные особенности государственной религии имперского 
Китая. За китайскими императорами закрепилось право выбора рели-
гиозных приоритетов, официальных культов и обслуживающих их 
ритуальных акций. В этом убеждают религиозно-ритуальные реформы, 

неоднократно проводившиеся при империи Хань (206 до н.э. — 220 н.э.). В ходе этих реформ 
окончательно утвердились общая модель и способы функционирования государственной 
идеологии, которая превратилась в полисемантическое и полиморфное образование, состоя-
щее из перманентного идейно-обрядового ядра и переменных элементов. Ядро образовывали, 
во-первых, акции идейно-практического характера, исходно магические по своей сути и направ-
ленные на поддержание и восстановление (в кризисной ситуации или после государственного 
переворота) мирового порядка. К ним относились: изменение летоисчисления (через девизы 
правления, нянь хао); возведение новой столицы и императорской резиденции (или пере-
именование старых, т.е. корреляция сакрально-политического фокуса мирового пространства); 
изменение (нередко также за счет переименований) административно-территориального 
устройства страны и государственной символики; придворно-церемониальные мероприя-
тия, также имевшие магическую семантику, например стрельба из лука (шэ [4]) или различ-
ные пиршественные церемонии (янь [7]); культы и ритуалы, связанные с основными коор-
динатами мирового пространства (Неба, Земли, хотя олицетворявшие их божества могли тоже 
меняться) и плодородием (сезонные жертвоприношения, сельскохозяйственные ритуалы). 
Обоснованием же всех этих акций и культов служили, как правило, натурфилософские пред-
ставления. В середине I в. н.э. это перманентное ядро дополнилось конфуцианством, про-
возглашенным государственным учением Империи. Но именно дополнилось, так как кон-
фуцианство никогда не исчерпывало собою государственную идеологию Китая, а играло 
роль ее морально-этического компонента. В качестве переменных величин могли в принципе 
функционировать любые верования и культы, в том числе принадлежащие буддизму и даос-
ским религиозным представлениям. Причем их появление в рамках государственной рели-
гии нередко оказывалось окказиональным и обусловленным предельно субъективными при-
чинами (личное вероисповедание того или иного государя). 
Такие закономерности отчетливо прослеживаются в официальной религиозной жизни Китая 
в эпоху Шести династий (Лю-чао, 229—589). В пределах этой эпохи Китай пережил завоева-
ние части своих исконных земель (регион бассейна Хуанхэ, 311—317) и затяжной политиче-
ский кризис, выразившийся в невиданной ранее частой смене правящих режимов (Южные 
династии — Нань-чао, 420—589). Каждая новая династия пыталась найти идейные и магико-
ритуальные средства для вывода страны из кризисной ситуации, возрождения ее былого 
могущества и возвращения утраченных территорий. При одних династиях упор делался на 
ритуально-этикетных акциях, объявляемых воссозданием религиозного опыта националь-
ной древности. При других — приоритет отдавался то даосизму, то буддизму. Аналогичная 
ситуация наблюдается и в эпоху империи Тан (618—906). Ее первые монархи поддерживали 
даосизм, полагая (в силу общности их фамильных знаков — Ли) прародителем своего семей-
ства легендарного основоположника даосизма Лао-цзы (Лао Дань, Ли Эр, Ли Бо-ян). Импе-
ратрица У-хоу (У Цзэ-тянь, 624—705) для обоснования совершенного ею государственного 
переворота использовала буддийское религиозно-политическое учение (о вселенском пра-
вителе-чакравартине). При следующих императорах Тан были предприняты акции для повыше-
ния авторитета даосизма и уничижения буддийской церкви. Параллельно, с одной стороны, 
исполнялись древние ритуалы (фэн шань), а с другой — шло формирование государственного 
культа Конфуция. 
В X—XII вв., в эпоху империи Северная Сун (960—1127), наметилась относительно новая 
тенденция к варьированию содержательного состава государственной религии через введе-
ние в нее верований и культов низового или даже полностью искусственного происхождения. 
Это делалось посредством пожалования светскими властями божественным персонажам титу-



лов, копирующих аристократические ранги: гун [2] (князь), ван [/] (царь, 
принц крови), ди [/] (государь, владыка). Показательно, что подобные 
идеологические эксперименты производились в неблагоприятной для 
Китая историко-политической и экономической ситуации — в услови-
ях постоянной конфронтации с соседними некитайскими государства-
ми (тобийским и киданьским), угрозы нового нашествия, дезорганиза-
ции социально-экономической жизни общества. Их зачинателем стал император Чжэнь-
цзун (998-1022), объявивший первопредком и божественным покровителем правящего се-
мейства Нефритового императора — Юй-ди, явившегося к нему в чудесном видении. К XI в. 
такого рода новшества приобрели административно-организационную упорядоченность и 
нормативность. Чиновники на местах в приказном порядке вели записи «чудесных» событий 
(прекратившиеся внезапно проливные дожди, исчезновение налетевшей было саранчи, спасе-
ние моряков, терпящих бедствие, и т.д.) и составляли реестры соотносимых с ними персо-
нажей (локальных божеств, духов, недавно умерших людей, даосских кудесников, буддий-
ских монахов и тому подобных персон). Реестры проходили ежегодную экспертизу в местных 
административных органах на предмет выявления «кандидатов» в божества государственного 
масштаба. Списки представлялись на рассмотрение чиновников ведомства императорских об-
рядов (Тайчансы) — главного административного органа по контролю и координации религи-
озной жизни страны, которые и выносили окончательный вердикт. Только за 1075 г. официаль-
ное признание получили 37 персонажей, за 1100 г. (когда империя находилась на краю гибе-
ли) — около 100. После нового частичного завоевания Китая (эпоха Южной Сун, 1127—1279) 
почти каждый год официальным титулом наделялись от 20 до 50 божеств и духов. Наивысшей 
степенью почитания божественных персонажей было присвоение им титулов «царей» и «вла-
дык» и строительство в их честь святилищ в столице. Если же светские власти по каким-то 
причинам считали, что удостоенные такой чести божества не оправдали возлагаемых на них 
надежд, то они лишались всех дарованных почестей. Так, в 1109 г. в столице по августейше-
му повелению было закрыто 1038 святилищ. Монгольские власти (эпоха Юань, 1271—1368), 
оказывавшие особое покровительство буддизму, тем не менее поддержали многие новые го-
сударственные культы, дополнив их собственными верованиями. При последних империях — 
Мин (1368—1644) и Цин (1644—1911) — перманентный пласт государственной религии Китая 
окончательно превратился в объемное и предельно эклектичное собрание самых разных ве-
рований и культов. 
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И государственные Представления о душе и загробном мире. Традиционные китайские пред-
культы ставления о душе и загробном мире являются характерным образцом 

так называемого религиозного синкретизма в Китае. С древности ки-
тайцы придерживались одновременно весьма разных точек зрения по 

вопросу о том, что такое душа человека, какова ее судьба после смерти и как устроен загроб-
ный мир. 
В Китае не существовало единого мнения о том, сколько душ имеется у человека. Согласно 
классической концепции, развитой в особенности даосами, человек наделен двумя душами — 
хунь и по, представляющими соответственно светлое начало ян [ /] и темное начало инь [ /] (в даос-
ских книгах нередко утверждается, что в человеке наличествует три души хунь и семь — по). 
Согласно распространенному поверью, после смерти человека его тяжелая, или плотская, душа 
остается с его телом в могиле и разлагается вместе с ним, а легкая и бессмертная душа отправля-
ется на тот свет. 
На практике, однако, большое значение имела концепция трех душ, согласно которой одна 
душа обитает в табличке с именем человека на семейном алтаре, вторая обитает в могиле, 
а третья попадает в ад или на небеса. В даосской традиции существовали также представ-
ления о наличии в человеке 7 или 12 душ, не оказавшие, однако, большого влияния на на-
родное сознание. Наконец, в известных обстоятельствах допускалось, что у человека есть 
только одна душа. Так, во время беременности будущая мать и ее родственники должны 
были заботиться о том, чтобы не нанести вред душе зародыша, что грозило будущему ребенку 
физическим увечьем. Древние китайцы верили, что душа человека после смерти переселя-
ется в обитель духов, которые в фольклоре нечетко отделялись от предков. В средние века 
под влиянием буддизма китайцы усвоили идею о том, что душа человека отбывает в аду 
наказания за совершенные при жизни прегрешения. Изображение адских мук стало в позд-
нее средневековье одной из популярнейших тем народной иконографии и народного искус-
ства в целом. 
В представлении китайцев ад состоял из десяти кругов или, точнее сказать, инстанций, поскольку 
ад в Китае мыслился, как и всякая публичная организация, по образцу чиновничьей канцеля-
рии. В первой инстанции определялось наказание, уготованное для души, в последней — ее 
судьба в следующем рождении (душа могла переродиться в одном из шести состояний — от свя-
тых небожителей до зверей и растений). Считалось, что 
накануне перерождения адские власти давали душам 
напиток забвения, который отнимал у них память о про-
шлом цикле жизни. В Северном и Восточном Китае 
официальным владыкой ада числился Дун-юэ да-ди 
(Великий император Восточного пика) — бог горы Тай-
шань, под которой, согласно распространенному пове-
рью, размещался ад. В Сычуани и в Южном Китае 
в этой роли фигурировал Фэнду да-ди — Великий им-
ператор горы Фэнду. Однако в массе простонародья 
наибольшее значение среди властителей подземного ; 

царства придавалось всемилостивому бодхисаттве Ди- : 
цзан-вану, у которого можно было просить заступниче- \ 
ства, и хозяину пятой канцелярии Яньло-вану — наибо-
лее грозному и неподкупному судье ада, ведущему свое I 
происхождение от буддийского Ямы — владыки ада. | 
Среди умерших не все были обречены вечно томиться р 
в круге перерождений. Души особо выдающихся лю- V 
дей попадали в сонм богов, управлявших Вселенной. { 
В народном сознании бытовал и образ рая, соотно- | 
сившийся либо с буддийским представлением о цар- | 



стве «Чистой земли», либо с даосским мотивом обители бессмертных Народные 
небожителей — сянь [/]. верования 
Дополнительный свет на особенности понятия души в Китае проливает 
распространенное среди китайцев толкование безумия или одержимости как 
«потери души». Подобная оценка экстраординарных психических состояний 
указывает на то, что для китайцев душа человека (точнее, его «светлая», бес-
смертная душа) воплощала не просто его жизнь, но его социальное бытие, т.е. его бытие как лично-
сти. При этом характерное для китайской культуры понимание личности как совокупности соци-
альных функций индивида перекликалось с представлением о множественности душ в человеке. 
В китайской народной религии смерть человека отнюдь не обрывала его связь с миром живых. 
Напротив, религиозные представления китайцев были воздвигнуты на посылке о нерасторжи-
мом единстве живых и мертвых. Потусторонний мир рассматривался в Китае не просто как отра-
жение, а скорее как непосредственное продолжение мира живых; обитатели царства теней зави-
сели от живущих и, в свою очередь, могли оказывать им помощь. Правда, отношения с разными 
категориями духов строились на разных основаниях. Так, души предков слыли естественными 
патронами рода, и забота о них была святым долгом потомков. Богам поклонялись, рассчитывая 
на ответные услуги с их стороны. От злых духов откупались, как от докучливых, но опасных чужа-
ков. Наконец, к буддийским святым — лохань (архатам) и даосским — сянь [ /], которые собствен-
ными силами достигали блаженства и ни в чем не нуждались, почти не обращались за помощью. 
Во всех случаях, однако, подразумевалось, что боги и демоны происходят от людей. Эта общая 
идея обусловливала единство традиционных представлений о душе и преемственность между 
отдельными категориями сверхъестественных существ в народных верованиях китайцев. 

Народный пантеон. Пантеон божеств в Китае, будучи продуктом длительного взаимодействия 
и слияния различных культурных традиций — древней мифологии, буддизма и даосизма, ло-
кальных культов, отличался сложной структурой и внушительными размерами. В сочинении 
минского времени «Сань цзяо со шэнь да цюань» («Полный свод известий о богах трех рели-
гий») перечислены 129 божеств, получивших официальное признание. Однако такие боги 
составляли лишь малую часть всех богов, известных в Китае: разные исследователи насчи-
тывают от более чем 400 до 600 с лишним божеств. 
Большинство богов китайского пантеона имели как бы несколько ликов. Их соотносили в одно 
и то же время с определенным явлением небесной сферы, историческим лицом и местностью. 

Тем самым образы богов в Китае как бы символизи-
ровали единство трех сфер мироздания — Неба, Земли 
и человека. Вместе с тем формирование позднесредне-
векового пантеона — можно было бы назвать его «новой 
мифологией» Китая — было тесно связано с процес-
сом антропоморфизации богов. Вместо пришедших 
в упадок древних земледельческих культов и обожеств-
ления сил природы в зооморфном облике с эпохи Тан 
и особенно Сун утвердились культы божеств в человече-
ском облике. 
Новый пантеон складывался как результат рационали-
зации народных верований в категориях официальной 
идеологии империи. Эта рационализация выразилась 
прежде всего в переносе принципов организации бюро-
кратической иерархии на устройство мира божествен-
ного: в Китае обитатели небесных дворцов-канцелярий 
были двойниками земных чиновников. Их делили, как 
настоящих служащих, на две категории: гражданских 
и военных. Точно так же переносились и принципы 
устройства армии и семьи; например, в народе богов 
обычно представляли доблестными воинами и почитали 
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вместе с их супругами, а подчас и наложницами. В сознании народных 
масс характер божеств зачастую имел мало общего со значением, кото-
рое приписывалось им в официальном порядке. Главенствующее поло-
жение в небесной иерархии занимали божества, осуществлявшие общий 
надзор за моральным порядком. Своей популярностью они были во 
многом обязаны даосским проповедникам, всегда претендовавшим на 

роль заклинателей всех сверхъестественных сил. Именно благодаря усилиям даосов с XI в. получил 
всеобщее признание образ Яшмового императора (Юй-хуан), ставшего главой общекитайского 
пантеона. Даосское происхождение имели также триады сань цин («три чистоты»), отождест-
влявшиеся с тремя ипостасями Лао-цзы, и сань гуань («три властителя»), считавшиеся воплоще-
ниями стихий Неба, Земли и воды. Даосские триады имели параллели и в буддийской традиции. 
Универсальное значение имела также троица основателей «трех религий» (сань цзяо) — Конфу-
ций, Лао-цзы, Будда, а также такие популярные персонажи народного пантеона, как «восемь 
бессмертных» (ба сянь) или «восемнадцать архатов», хотя они редко становились предме-
том культа. Наибольшей же популярностью в этой категории пользовалось божество Севера — 
Сюань-тянь Шан-ди (Высший Правитель Темного Неба), культ которого достиг расцвета 
в эпоху Мин (1368-1644), а также Гуань-ди, который почитался как покровитель военных, но 
в период Цин (1644—1911) его культ приобрел универсальный характер, он стал, пожалуй, 
самым популярным божеством народного пантеона. 
Особую категорию составляли божества природы, среди которых можно выделить несколько 
групп. Одна их них представлена богами небесных светил — солнца и луны, планет и сонма звезд 
под главенством Цзывэй да-ди (Великого императора Пурпурного Таинства). Большой популярно-
стью пользовались также богиня Доу-му (Матерь созвездий), божества Северного и Южного по-
люсов небесной сферы и созвездия Большой Медведицы. Другая группа — боги атмосферных 
явлений: божество грома Лэй-гун и богиня молнии Лэй-му нян-нян, божества ветра, облаков, 
дождей, «богиня, очищающая небо после дождя» и пр. Отдельные группы составляли семейство 
драконов — повелителей вод (Лун-ван) и духи гор. Некоторые из этих духов, например божество 
горы Тайшань, слывшее повелителем судеб, были известны по всему Китаю. Однако культы 
большинства из них имели сугубо локальное распространение. 
Третья и самая многочисленная категория китайских богов — божества-покровители. Таковы, 
в частности, божественные покровители государственности — различные мифические цари 
и культурные герои древности, образцовые чиновники и ученые мужи. Отдельно следует упомя-
нуть о чэн-хуанах — божественных двойниках правите-
лей административных территорий. Чэн-хуанам вменя-
лось в обязанность оберегать вверенный им город, а так-
же чинить суд и расправу над душами тех грешников, 
которых не постигло справедливое возмездие при 
жизни. В минское время поклонение чэн-хуанам было 
объявлено прерогативой чиновников. Со времени прав-
ления династии Тан (618—907) в подчинение чэн-хуанам 
были переданы локальные божества-администраторы 
ту-ди-гун. Это новшество несомненно отразило укреп-
ление связей между городом и деревней в эпоху средне-
вековья. В Северном Китае ту-ди-гун представляли низ-
шую инстанцию загробного суда. Местные жители до-
кладывали им о кончине родственников, а затем в тече-
ние трех дней приносили им жертвы, поскольку, соглас-
но народному поверью, ту-ди-гун в течение этого срока 
препровождали душу умершего к властям ада. На Юге 
аналогичные локальные божества были известны под 
именем фу-дэ чжэнь-шэнь («истинные божества счастья 
и добра») и слыли чаще божественными защитниками 
местности. Их алтари могли находиться не только в дере-



венской кумирне, но и во дворах отдельных домов. Интересно, что в цин- Народные 
ское время ту-ди-гун изображали в костюме чиновника минской династии. верования 
Во многих районах существовали особые культы божественных подателей 
благополучия в данной местности, так называемых ту-шэнь. Повсеместно 
были распространены и культы многих других локальных божеств — бога 
огня и распорядителя пожаров, духов дорог, мостов, переправ и т.д. 
Большую группу составляли божественные покровители дома и семьи — бог очага Цзао-ван, 
который, как верили в народе, ежегодно отправляется ко двору Небесного владыки с докладом 
о поведении вверенного ему семейства; боги жилища, шести сторон дома, дверей, колодца, 
уборной, семейного ложа, супружеского согласия и пр. Особое значение имели богини-чадопо-
дательницы, которых обычно именовали нян-нян (по традиции различались их девять разновид-
ностей) или просто Шэн-му (Святая матерь). В Фуцзяни подательница детей была известна под 
именем Линьшуй фу-жэнь (Госпожа из Линьшуя), в Гуандуне ее чаще всего называли Шиэр 
гу-нян (Двенадцатая девушка). В роли чадоподательницы повсеместно выступало также буд-
дийское божество милосердия Гуань-инь. Даосский маг Чжан-сянь был обожествлен как пода-
тель и защитник мужского потомства. Существовала и группа божеств, которым как бы отда-
вали детей на попечение. Большой популярностью пользовалась также триада «счастливых 
звезд»: божества счастья, чинов и долголетия. 
Многочисленная группа божеств-покровителей представлена божественными патронами раз-
личных ремесел и наук. Своих патронов в потустороннем мире имели решительно все профес-
сиональные группы позднесредневекового китайского общества, начиная с чиновников, покло-
нявшихся покровителю учености и литературы Вэнь-чану, и кончая нищими, проститутками, 
даже ворами. Так, в деревнях Восточного Китая наибольшее значение имели богини-покрови-
тельницы земледелия и шелкоткачества. Первые нередко объявлялись супругами ту-ди-гун под 
видом так называемых ту-ди-му (матушки ту-ди). 
Некоторым божествам-покровителям удавалось совершить завидную «карьеру». Например, 
покровительница мореплавания Тянь-хоу, культ которой прослеживается с XIII в., со временем 
стала популярнейшим божеством на юго-восточном побережье Китая. Существовало обширное 
семейство богов болезней, возглавлявшееся Бинфу шэн-цзюнем (Святой повелитель болезней). 
Как защитник от болезней популярен был и покровитель медицины Яо-ван (Владыка лекарств). 
Наконец, в XVI—XVIII вв. сформировалась такая специфическая для Китая категория божеств-
покровителей, как цай-шэнь — боги богатства. Последние почитались главным образом торго-

выми слоями городского населения. В разных районах 
страны они были известны под разными именами и на-
делялись различным обликом. На Севере бога богатст-
ва нередко представляли в образе мусульманского 
купца, в Юго-Западном и Центральном Китае — 
в виде чиновника с темным лицом, в Цзяннани — 
в образе пяти молодцев. Со временем фольклорная тра-
диция наделила богов богатства большой свитой. 
В народный пантеон прочно вошли и многие персо-
нажи буддийской традиции: владыка Западного рая 
Амитабха, властитель ада Ди-цзан-ван, Гуань-инь, 
ставшая в Китае наиболее популярным символом со-
страдания, и др. При этом распространение в народе 
буддийской иконографии сопровождалось ее китаи-
зацией. Полуобнаженные индийские бодхисаттвы 
оделись в более приличное, по понятиям китайцев, 
платье, потеряли аскетическую худобу, черты их ликов 
приблизились к китайским стандартам. Будда Майт-
рейя, например, утратил свой первоначальный тор-
жественный облик и с XI в. приобрел вполне домаш-
ний вид «толстобрюхого Милэ», символизировавшего 



Народные довольство и благополучие. Сложились и основные иконографичес-
верования к и е каноны. В народной иконографии наибольшей популярностью 
И государственные пользовалась четырехчастная композиция: бог в облике чиновника 

находился в центре изображения, а вокруг него стояли четверо при-кульгы 
служников. Синкретизм народной религии выразился в популярности 
бумажных киотов с изображениями «всех богов». 

В целом становление позднесредневекового китайского пантеона сопровождалось дивер-
сификацией функций божеств и утратой последними родственных связей с живыми. Боги 
в средневековом Китае обслуживали и судили людей на основе отношений своеобразного 
контракта или по безличным законам административной рутины. На месте древних земле-
дельческих культов, синкретических по своей природе, возникли культы сразу нескольких 
дополнявших друг друга категорий божеств: богов-судей, покровителей трудовых процессов, 
защитников жизненного благополучия. В функциональных особенностях различных катего-
рий богов можно усмотреть параллели законам бюрократической практики. Большинство 
богов, прежде всего божественные судьи, представляли собой как бы регулярную админист-
рацию. В то же время у некоторых божеств (Гуань-ди, Гуань-инь и др.) можно было просить 
заступничества и совета (например, посредством медиумического сеанса) в обход регуляр-
ных органов «небесной канцелярии». 
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Нечистая сила. В религиозных представлениях китайцев божествам противопоставлялись 
злые духи — гуй [/]. Первоначально термин гуй [Л обозначал всякие души умерших и не 
вполне четко отличался от понятия божества — шэнь [7]. Со временем он стал общим наиме-
нованием нечистой силы, а оппозиция богов и демонов составила основу религиозного миросо-
зерцания в Китае. Традиционная китайская демонология являла картину не менее внуши-
тельную, чем бесчисленный сонм небесной канцелярии. В быту китайцев она имела еще 
большее значение, ибо если к божествам обращались от случая к случаю, то нечистая сила 
денно и нощно угрожала человеку. 
В народном сознании к разряду злых духов относились прежде всего неупокоенные, так назы-
ваемые скитающиеся духи, т.е. души тех, кто не имел своего места на родовом древе, напри-
мер мальчиков или незамужних девиц. Таковы же были души тех, кто умер на чужбине или 
насильственной смертью и не был должным образом похоронен, в том числе утопленники, 
повесившиеся, пораженные молнией, съеденные тигром и т.д. В народе их обычно называли 
голодными демонами — образ, пришедший из буд-
дийской традиции, но в китайском фольклоре пере-
осмысленный. Если в буддизме состояние голодного 
духа рассматривалось как наказание за грехи, то в на-
родных верованиях оно оказалось больше связанным 
с представлением о том, что обитатели загробного 
мира нуждаются в подношении живущих. Демонами, 
по китайским понятиям, становились те души мерт-
вых, которые не получали жертвоприношений и имели 
поэтому причину быть злобными и мстительными. 
Поскольку демоны как бы не имели собственного 
бытия и паразитировали на живых людях, китайцы, 
подобно многим другим народам, верили, что голод-
ные духи могут обрести покой, лишь найдя себе замену 
среди живущих. 
В любом случае злые духи были неистребимы: в Китае, 
как и везде, они являлись также своеобразными олице-
творениями неподвластных человеку и потому темных 
и пугающих сил природы. 
Прототипом нечисти в реальной жизни были всякого 
рода чужаки, неизбежно вызывавшие подозрения и страх, 



в особенности маргинальные лица: бродяги, нищие, разбойники и т.п. Народные 
В широком смысле в образе демонов персонифицировались все силы, верования 
угрожавшие нормам жизни общества. Страх перед подобными силами мог 
служить порой причиной массовой паники. Характерно сообщение мест-
ной хроники о том, что в 1557 г. пров. Гуанси наводнили толпы демонов, 
которые в обличье то обезьяны, то летучей мыши или собаки, а то и просто 
в виде клуба черного дыма по ночам забирались в жилища и там творили «блуд и мерзости». 
Повсюду жители деревень ночи напролет били в гонги и барабаны, отгоняя нечисть. 
В старом Китае демонов обычно представляли человекоподобными существами с телом, покры-
тым шерстью, с остроконечной головой, рыжими волосами и темным лицом, нередко лишен-
ным какой-либо части — носа, одного глаза, рта, губ или подбородка. Считалось, что бесы, ста-
раясь досадить людям, дышат на них тлетворным духом, плюются холодной слюной, стучат 
в стены домов, по-разбойничьи свистят или смеются «демоническим смехом». 
В народе верили, что демоны рыщут всюду и способны принимать самый разный облик. Китай-
ский фольклор изобилует рассказами о духах камня или дерева, которые, обернувшись юношей 
или девушкой, соблазняют молодых людей противоположного пола. Широко распространены 
были поверья о горных демонах — похожих на обезьян, одноглазых, одноруких и одноногих 
карликов с вывернутой назад ступней. Горные демоны насылали лихорадку, соблазняли жен-
щин, мешали им разрешиться от бремени и вообще старались причинить как можно больший 
вред людям. Оборотнями считали в Китае и лис, которые, как верили, могли преображаться 
в обольстительных женщин и причинять немалые неприятности мужчинам. По отзыву автора 
минского времени, поверья о горных демонах были особенно популярны в районах к югу от 
Янцзы, а о лисе-оборотне — в Северном Китае. 
Демонические свойства китайцы приписывали также волку, тигру, некоторым реальным и фан-
тастическим птицам, а также «пяти гадам», к которым относили паука, змею, скорпиона, жабу 
и ящерицу. Воплощениями вредоносной стихии считались и некоторые небесные тела, напри-
мер звезда Тай-суй (Великий год), отождествлявшаяся с Юпитером и слывшая владыкой эпиде-
мий. Семь созвездий западной части неба ассоциировались с кровожадным демоном Бай-ху 
(Белый тигр), пожирателем младенцев. Другой небесный демон, Тянь-гоу (Небесный пес), 
согласно народной молве, насылал кометы и солнечные затмения, а главное, охотился за детьми. 
В эпоху средневековья известия о появлении прислужников Небесного пса, имевших железные 
клыки, не раз вызывали в народе панику и брожение. 

Сколь велик был легион бесов, столь обширен был 
и арсенал средств, позволявших его рассеять. По всему 
Китаю верным средством защиты от злых духов счи-
тались яркий свет и громкий звук, декламация сутр, 
плевок и даже мочеиспускание, ветви персика и ивы, 
красные бобы, полынь, побеги бамбука, разноцвет-
ные шелковые шнуры, петухи и коты, кровь собаки, 
зеркало и меч, изображение тигра, древесный уголь, 
земля, взятая из могилы, гвоздь из гроба, древние 
монеты, кусочки яшмы, плотницкий отвес, обрывки 
рыболовной сети и пр. Защищали от злых духов и камен-
ные экраны у ворот домов, и возвышавшиеся в начале 
улиц камни-обереги. Широко применялись и всякого 
рода заклинания. Чтобы отвадить нечисть, в домах 
вывешивали изображения наиболее популярных в народ-
ном пантеоне заклинателей демонов, таких, как Чжун 
Куй, Цзян тай-гун (Цзян-министр), Чжан тянь-ши 
(Небесный наставник Чжан). 
Злых духов стремились не только запугать, но и уми-
лостивить подношениями, при этом держась от них 
подальше. Если богам приносили жертвы на алтарях 



в домах или храмах, то угощение для голодных демонов выставляли 
в открытом месте и непосредственно на земле. Богов чествовали персо-
нально в дни их рождения, демоны же представляли собой безликую 
и аморфную массу, и поминали их всех вместе в праздник голодных 
духов в середине 7-го месяца по китайскому календарю. 

Социокультурная типология культов. Религиозная жизнь китайцев, включая ее институциона-
лизированные формы — буддизм, даосизм, синкретические секты, носила, по сути, локальный 
характер в том смысле, что она всегда отражала и регулировала уклад местного общества. В позд-
несредневековом Китае местные культы образовывали пеструю, подчас весьма сложную и вме-
сте с тем целостную структуру, в рамках которой прослеживается функциональное разделение 
между отдельными культами и даже особая их иерархия. 
В Китае различные культовые общины именовались шэ [5] или шэхуй — «собрания шэ» (данный 
термин, перешедший в японский язык, в XX столетии был заимствован китайцами из Японии 
для обозначения современного понятия общества). В сельской местности такие общины обычно 
совпадали с деревней. В крестьянской среде издревле наибольшее значение имели культы 
божеств плодородия, которые в средневековье чаще всего имели форму поклонения «полевому 
богу» — тянь-шэнь или «полевому предку» — тянь-цзу. По древнему обычаю алтарь тянь-шэнь 
размещался у края поля, нередко под большим деревом, по которому, как верили некогда, бог 
спускался к людям с небес. В эпоху средневековья, однако, местных божеств уже повсеместно 
представляли в виде идолов и поклонялись им в храмах. По мере усложнения социальной жизни 
во многих районах произошло разделение местных культов на три категории: земледельческие, 
территориальные и собственно локальные (как, например, культ ту-шэнь), целью которых было 
обеспечение благополучия всех местных жителей. 
Существовала взаимосвязь семейно-кланового культа предков и коммунальных культов. Послед-
ние обслуживали как раз те духовные запросы населения, которые не могли удовлетворить 
клановые обряды, например потребность в защите от неупокоенных душ. Не случайно среди ис-
торических и легендарных прототипов локальных богов неизменно встречаются анонимные, 
не своей смертью погибшие или бездетные мужчины, а также незамужние женщины. Кроме 
того, мужские божества, как правило, имели супругу, а нередко и детей. Нужда в комму-
нальном культе не отпадала даже при совпадении клана с деревенской общиной. Так, ав-
тор XII в. Хун Май сообщает о некой деревне, жители которой, все носившие одинаковую 
фамилию, поклонялись высохшим телам мужчины 
и женщины, называя их «предками деревни». 
Помещенная в местной хронике XVII в. запись о Лэй-
гуне, божественном патроне клана Лэй (уезд Байшуй, 
пров. Шэньси), позволяет судить о некоторых типичных 
чертах агиографии деревенского святого. Эта запись 
гласит: «Лэй-гун, по имени Сян. Неизвестно, что это 
был за человек. В старых книгах сказано, что это мест-
ное божество. При жизни был честен и прямодушен, 
умел врачевать, был искусен в гончарном деле, изготов-
ленная им посуда была изящна и красива. Когда умер, 
стал духом. Местные жители однажды увидели, как он 
шел с посохом по полям: мохнатые брови, одухотворен-
ный лик, простая шапка, лазурное одеяние — весь он 
был похож на небожителя. С тех пор люди стали ему 
поклоняться, и о чем бы его ни попросили, все всегда 
сбывалось. Летом 16-го года эры Цзяцин (в 1537 г. — 
В.М.) случилось нашествие саранчи, но после молебна 
в храме с неба слетели тучи птиц и склевали всех насеко-
мых». Таким образом, Лэй-гун совмещал в своем лице 
функцию кланового и локального покровителя. Приме-
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чательно, что для деревень современного Тайваня характерны культовые Народные 
общины, организованные по родственному признаку, причем божество верования 
наиболее могущественного клана выступает одновременно и главным 
божественным патроном округи. 
В системе локальных культов существовало различие между главным боже-
ством, символизировавшим единство всех жителей данной местности, 
и второстепенными божествами. К числу последних относились ландшафтные боги, покро-
вители отдельных улиц, дорог, мостов и т.п. Храмы главных богов обычно находились в ры-
ночных городках, и сфера их влияния охватывала несколько прилегавших деревень или даже 
целый уезд. В литературе позднесредневекового Китая нередки упоминания о том, что богачи 
округи руководили храмовыми праздниками и даже сами решали, кого допустить к участию в них. 
Социальная и культурная значимость культов отчасти засвидетельствована в традиционном для 
Китая делении их на три категории: государственные, т.е. получившие официальную санкцию; 
народные, или местные, формально не узаконенные, но дозволявшиеся властями; и так назы-
ваемые непристойные. К последнему разряду относились все культы, которые правящие верхи 
империи считали нужным искоренить. В источниках далеко не всегда ясно, на каком основании 
тот или иной культ именовали «непристойным». Данное понятие служило не столько обозначе-
нием того или иного реального факта, сколько орудием классификации явлений культуры. Как 
таковое, оно указывало на локальные и социальные различия в китайской цивилизации, неда-
ром войну «непристойным культам» объявляли, как правило, приезжие чиновники, незнакомые 
с местными обычаями. Еще чаще термином «непристойные культы» обозначались обряды 
и ценности, неприемлемые для имперской элиты. 
В любом случае признаком «непристойности» культа считалось «поклонение демонам» или 
так называемым нечестивым богам — яо шэнь. Для подобного определения имеются 
основания. Дело в том, что действительными прототипами коммунальных божеств являлись 
«неупокоенные души». Именно эти души, с одной стороны, представляли опасность для 
всех местных жителей, а с другой — были готовы отблагодарить живых за их подношения. 
Демоническое происхождение богов дает о себе знать, например, в чрезвычайно популяр-
ном в народной среде культе героев — лиц агрессивных, социально опасных, но вместе с тем 
и полезных как защитников общества. В фольклоре обожествленные герои обычно изобра-
жаются как люди, при жизни отнюдь не благочестивые, а после смерти насылающие на жи-
вых различные бедствия до тех пор, пока им не начинают поклоняться. 

Показателен в связи с этим распространенный в Цен-
1 тральном и Восточном Китае культ «духов погибших 

молодыми» — шан шэнь. Согласно автору сунского 
| времени, жители районов среднего течения Янцзы 

верили, что «гнев и злоба простых людей, погибших 
в драке, не исчезают, а обретают еще большую силу». 
В датированном 1201 г. докладе чиновника из Усина 
говорится: «Непристойные культы происходят из-за 
невежества глупых людей, которые утверждают, что 
убитый человек после смерти может стать богом». По 
сообщению того же чиновника, родственники 49 че-
ловек, убитых за первый месяц года в Усине, гордятся 
своим родством с погибшими. 
Следы демонической предыстории богов народной 
религии заметны в представлениях о некоторых богах 

^ богатства. Так, образ бога богатства в виде пятерки 
I лихих молодцев, так называемых Пяти мудрых (у шэн), 

восходит, по всей видимости, к отмеченным в источ-
никах XII—XVI вв. культам Пяти оборотней (у тун 
шэнь), горных демонов и прочей нечисти. Аналогичный 

' характер носило поклонение лисе как богу богатства 
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на Севере, которое прослеживается по крайней мере с эпохи Тан 
(618—907). Темнолицый бог богатства Сюаньтань шэнь, по-видимому, 
имел своим прототипом демоническое божество Таньло-гуна, культ 
которого был распространен в Юго-Западном Китае. Демоническое 
происхождение можно проследить и для темнолицых божеств на Тай-
ване. 

Наглядный пример культа демонического божества являют распространенные на Тайване 
храмы в честь божеств, именуемых юин-гун (букв, «откликающийся господин»). Подоб-
ные кумирни воздвигались на местах находок человеческих останков или захоронений 
убитых в драках молодых людей. Юин-гун слыли в особенности патронами воров, игроков, 
безработных, любовников — иначе говоря, всех, кто был не в ладах с законом. Считалось, 
что они лишены чувства справедливости и откликнутся на просьбу любого, кто обратится 
к ним за помощью. 
Таким образом, локальные культы отличались амбивалентным характером. Какую бы блес-
тящую карьеру ни совершали божества в стенах «небесной канцелярии», они несли в себе свое 
демоническое прошлое. Амбивалентный характер божеств позволял утверждать и преемствен-
ность, и разрыв в иерархии локальных культов. Он же обеспечивал глубинное единство трех 
категорий сверхъестественных существ в Китае — душ предков, богов и злых духов, определяя 
вместе с тем их функциональные различия. Наконец, та же амбивалентность богов делала воз-
можным процесс постоянного самоопределения культуры, устанавливая и нормативный образ 
культуры, и условия его пересмотра. 

Гадания. Помимо медиумических сеансов китайцы прибегали и к более простым способам 
узнавания воли богов и судьбы. Самым распространенным среди них было гадание при помощи 
предмета, именовавшегося бэй цзяо. Он изготовлялся из ствола дерева или корня бамбука и имел 
округлую форму, суживавшуюся к одному концу. Его разрезали вдоль пополам; каждая половина 
имела плоскую и сферическую сторону. Гадавший становился на колени перед идолом, излагал 
ему свою просьбу, а затем, соединив вместе половинки бэй цзяо и пронеся их через дым благово-
ний, бросал на землю. Если обе части падали плоской стороной вниз, ответ считался отрица-
тельным, если же разными сторонами — положительным. 
Гадание с помощью пластинок бэй цзяо могло предварять гадание по бамбуковым палочкам, 
комплект которых имелся в каждом крупном храме. В этом случае сначала бросали деревянные 
пластинки, и определенное их расположение расценивалось как согласие божества отклик-
нуться на гадание по палочкам. Если согласие бога было получено, посетитель храма опус-
кался на колени перед идолом и тряс бамбуковый стакан с гадательными палочками (обычно их 
было сто) до тех пор, пока одна из них не выскальзывала на землю. Номер выпавшей палочки 
показывали богу, иногда вновь бросая на землю пластинки бэй цзяо, чтобы удостовериться в том, 
что бог одобрил выбор. Если и на этот раз выпадал утвердительный ответ, гадавший обращался 
к тексту изречения, который соответствовал номеру выпавшей палочки. Это изречение и счи-
талось прорицанием божества. 
Характерной особенностью традиционного миросозерцания китайцев являлась вера в органиче-
ское единство естественного и сверхъестественного миров. Духовное рассматривалось в Китае 
как неотъемлемое свойство материального, как своего рода эманация, точнее, «дыхание», «вея-
ние» всего сущего. Средневековым китайцам мир казался переплетением бессчетного множества 
благоприятных и дурных влияний, так что успех любого предприятия, по их мнению, зависел 
от знания счастливых комбинаций — правильного времени, места, числа, имени и т.д. Отсюда 
огромная роль, которую играли в повседневной жизни старого китайского общества профес-
сиональные гадатели, обладавшие таким знанием. 
В старом Китае бытовало множество видов подобного гадания. Наибольшей популярностью 
пользовались физиогномистика, хиромантия и составление гороскопа по восьми иероглифам, 
обозначающим год, месяц, число и час рождения человека. Среди простонародья доверием 
пользовалось также гадание по билетику, который специально обученная птица вытаскивала из 
комплекта карточек (обычно включавший в себя 64 листа — по числу гексаграмм «И цзина»). 



Распространено было гадание по древним монетам: в пинское время с этой Народные 
целью пользовались чаще всего монетами танской эпохи. Существовал верования 
и специфический для Китая способ гадания посредством рассечения 
выбранного клиентом иероглифа на составные части и истолкования их 
как самостоятельных знаков. Для характеристики религиозности китайцев 
весьма показательна такая традиционная для Китая мантическая наука, 
как геомантия, в соответствии с которой в Китае выбирали «счастливое» место для дома или 
могилы исходя из рельефа, климата, растительного покрова местности, т.е. того, что в Китае 
относилось к сфере фэн шуй — ветра и вод. 
В старом Китае почти не было человека, который в своей повседневной жизни не руководство-
вался бы указаниями гороскопов, определявших счастливые и несчастливые дни для самых раз-
ных дел. Такие гороскопы-календари печатались массовыми тиражами и имелись едва ли не 
в каждом доме. 
Существовало также огромное множество локальных способов гадания по самым разным при-
метам, например по крику птиц, по погоде, по поведению домашних животных, по тому, когда 
у человека начинают гореть уши или рябит в глазах, и т.д. 

** Баранов И.Г. Верования и обычаи китайцев. М., 1999; Крюков М.В., Малявин В.В., 
Софронов М.В. Этническая история китайцев на рубеже средневековья и нового 
времени. М., 1987; Крюков М.В., Малявин В.В., Софронов М.В., Чебоксаров H.H. Этни-
ческая история китайцев в XIX — начале XX века. М., 1993; Cormack J. Everyday 
Customes in China. Edinburgh, 1934; Day C. Chinese Peasant Cults. Shanghai, 1940; 
Eberhard W. Moral and Social Rules of the Chinese. Hong Kong, 1967; Harell S. When 
a Ghost Becomes a God: Religion and Ritual in Chinese Society. Stanf., 1974; Schip-
per K.M. Neighbourhood Cult: Associations in Traditional Taiwan / / The City in Late 
Imperial China. Stanf., 1977. 
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МИРОВОЗЗРЕНЧЕСКИЕ КАТЕГОРИИ 

Троично-пятеричная модель мира 

Китайские мифы дошли до нас в виде разрозненных фрагментов, подчас 
противоречащих друг другу. Однако ряд фигурирующих в них образов 
предстает как часть законченной системы. Таков, например, миф о «трех 
владыках» (саньхуан). 
Древние источники сильно расходятся между собой, называя в числе 

«трех владык» самых различных мифических персонажей, которые в той или иной последова-
тельности правят миром: их набирается не трое, а гораздо больше. 
Общая, объединяющая их черта, выражающая главное в данной системе, а потому сохраняю-
щаяся во всех вариантах мифа, — это связь его героев с огнем, совершенно очевидная в слу-
чае с китайским Прометеем — Суй-жэнем, богом солнца Янь-ди или богом огня Чжу-жуном. 
Но даже богиня-прародительница Нюй-ва, безусловно больше связанная с культом земли, 
одновременно представляет и огненную стихию. Один из немногих сохранившихся о ней 
мифов говорит, что она разожгла мировой костер, чтобы починить обрушившийся небосвод, 
а золой этого фантастического костра преградила путь всемирному потопу. Еще один член 
троицы, Фу-си, судя по всему, сын бога грома, научил людей готовить пищу на огне и даже 
добывал огонь с помощью трения. Наконец, Хуан-ди (Желтый бог-первопредок/император), 
чье включение в число «трех владык» является, скорее всего, позднейшим переосмысле-
нием, в новой редакции мифа также оказался в родстве с огнем, одним из его первооткры-
вателей. 
Огненное начало в древности всегда связывалось с образом солнца. В Китае об этом свидетель-
ствуют записи древних обрядов, археологические находки. Обнаруженная в основе мифа о «трех 
владыках» идея огня свидетельствует о его близости солярному культу. Но и каждый из образов 
«трех владык» подтверждает эту мысль. В отношении бога солнца Янь-ди и его сына Чжу-жуна 
это самоочевидно. Но, например, Фу-си тоже, как правило, изображается с солнцем в руке, а об 
огне, добытом Суй-жэнем, говорится, что он происходит от солнца. Даже Нюй-ва, божество 
женское и, следовательно, противостоящее солнечному началу — ян [/], на одном из древних 
рельефов изображена с солнцем в руке, а миф называет ее дочерью солнечного бога. По-види-
мому, все члены триады так или иначе были связаны с солнечным культом. 
При этом каждый из «владык» соотносится с определенной стороной света. Фу-си — это боже-
ство востока. Бога солнца Янь-ди и бога огня Чжу-жуна все источники связывают с югом. О Суй-
жэне сохранилось мало сведений, но известно, что огонь он добывал на западе. Только о Нюй-ва 
нет никаких прямых указаний. Зато многочисленные косвенные данные также связывают ее 
с западом. Недаром Вэнь И-до считал Владычицу Запада — Си-ван-му — одним из воплощений 
этого образа. Действительно, на изображениях символами Нюй-ва являются тигр или уголь-
ник — атрибуты богов запада, она всегда противопоставляется Фу-си — Владыке Востока. Даже 
в сравнительно позднем мифе о птице цзин-вэй, где образ Нюй-ва переосмысливается, запад 
по-прежнему представлен как начало, близкое ей, а восток — как враждебное. 
Если учесть это местоположение «владык» в мире, то обнаружится, что во всех древних памятни-
ках их смена у власти происходит в одной и той же последовательности — по часовой стрелке. 
Сначала главенствует божество востока, потом юга и, наконец, запада. Иначе говоря, миф о «трех 
владыках» воплощает в себе не только идею солнечного огня, но и идею круговорота солнца. 
Мы не можем сказать точно, когда сложился этот миф. Безусловно лишь то, что его образы при-
надлежат к наиболее ранним в китайской мифологии. Так, Нюй-ва рассматривается многими 
как богиня-прародительница племенного союза («династии») Ся, который предшествовал инь-
цам, иначе говоря, этот образ возник еще в III тыс. до н.э. Мифы о Фу-си, как и о Нюй-ва, 
известны не только у китайцев, но и у народов группы мяо и, таким образом, должны были заро-
диться еще до их разделения — тоже не позднее III тыс. до н.э. Архаичными должны быть и образы 



бога солнца — Янь-ди (впоследствии принявшего функции божества зем-
леделия) и бога огня Чжу-жуна. Разумеется, объединение их в единую 
систему произошло позднее — и все-таки достаточно рано. Во всяком слу-
чае, как свидетельствуют надписи на гадательных костях, найденных при 
раскопках в древней столице Инь, в XV—XIII вв. до н.э. существовал 
обычай поклонения трем сторонам света — востоку, югу и западу. 
Вообще, культ солнца был распространен в иньскую эпоху, и циклизация мифов на основе 
солярных представлений вполне закономерна для того времени. В более поздние эпохи — Чжоу 
(XI—III вв. до н.э.) и тем более Хань (III в. до н.э. — III в. н.э.) — она не могла бы произой-
ти просто потому, что уже исчез солярный культ. 
Культ «пяти богов-первопредков» (у ди) вбирает в себя некоторые из образов мифа о «трех вла-
дыках» и в то же время расширяет систему, делает ее всеобъемлющей. Если раньше сколько-
нибудь значительными представлялись человеку только восток, юг и запад, т.е. страны света, где 
пребывает солнце, то теперь в поле его зрения попадает и север, где солнца нет, и центр — то 
место, где находится сам человек, наблюдающий вселенную. Бог центра превращается в верхов-
ное божество, одержав победу над богом солнца Янь-ди, и это знаменует огромную перемену 
в мировоззрении древнего человека, осознавшего свое место и значение во вселенной. 
Система «пяти богов-первопредков» уже не ограничивается моделированием только общих 
пространственных и временных отношений, что было характерно для мифа о «трех владыках». 
Она охватывает широкий круг явлений. Например, каждый из пяти основных цветов связыва-
ется с именем определенного бога (и соответственно — с определенной стороной света), каждому 
из богов соответствует определенное тотемное животное, определенная звезда, определенные 
дни 60-дневного цикла и т.д., а также определенная стихия природы — дерево (т.е. раститель-
ность), огонь, земля/почва, металл или вода. 
Ясное представление об этом дает памятник II в. до н.э. «Хуайнань-цзы», где в главе 3 «Небес-
ные письмена» («Тянь вэнь», рус. пер.: J1.E. Померанцева, 2004) все атрибуты «пяти богов-
первопредков» классифицированы по сторонам света. 
Восток — это дерево (т.е. востоку соответствует элемент дерево, стихия растительности). Его 
бог-первопредок — Тай-хао (Великий рассвет / Занимающийся свет), отождествляемый ком-
ментатором Гао Ю (II—III вв.) с Фу-си, чей помощник — Гоу-ман (Вьющийся терновник/ Кри-
вой росток). Он держит в руках циркуль и управляет весной. Его дух (шэнь [ /]) — звезда Суй-син 
(Юпитер). Его животное — Синий дракон. Его тон — цзяо [4\ (третий в пентатонике), его дни — 
цзя [ /], и [9\ (первый и второй в десятеричном цикле «небесных стволов» — тянь гань). 
Юг — это огонь. Его бог-первопредок — Янь-ди (Пламенеющий бог-первопредок), т.е. Шэнь-нун 
(Божественный/Священный земледелец), чей помощник — Чжу-мин (Красный свет), т.е. Чжу-
жун, правнук Янь-ди. Он держит в руках весы и управляет летом. Его дух — звезда Ин-хо (Марс). 
Его животное — Красная птица (Чжу-няо, отождествляемая с Фениксом (Чжу-цяо) или Красно-
черной/Пурпурной/Таинственной птицей (Сюань-няо), предком-тотемом племени («династии») 
Инь), его тон — чжэн [<5] (четвертый). Его дни — бин [ /], дин [ 1] (третий и четвертый). 
Центр — это земля/почва. Его бог-первопредок — Хуан-ди, чей помощник — Хоу-ту (Владычица 
земли/почвы). Он держит в руках отвес и управляет четырьмя сторонами света. Его дух — звезда 
Чжэнь-син (Сатурн). Его животное — Желтый дракон. Его тон — гун [4\ (первый), его дни — 
у [9\, сы [5] (пятый и шестой). 
Запад — это металл. Его бог-первопредок — Шао-хао (Малый/Закатный свет), отождествляемый 
Гао Ю с сыном Хуан-ди — Цин-яном, чей помощник — Жу-шоу (Собирающий плоды). Он держит 
в руках угольник и управляет осенью. Его дух — звезда Тай-бо (Венера). Его животное — Белый тигр, 
его тон — шан [/] (второй). Его дни — гэн [ /], синь [4\ (седьмой и восьмой). 
Север — это вода. Его бог-первопредок — Чжуань-сюй, называемый 
Гао Ю внуком Хуан-ди, чей помощник — Сюань-мин (Красно-черная / 
Таинственная тьма). Он держит в руках гири и управляет зимой. Его 
дух — звезда Чэнь-син (Меркурий). Его животное — Красно-черный / 
Таинственный воин / Красно-черная черепаха (Сюань-у), его тон — 
юй [5] (пятый). Его дни — жэнь [3], гуи [<?| (девятый и десятый). 

Троично-
пятеричная 

Модель мира 
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Миро- Модель мира, основанная на мифе о «пяти богах-первопредках», развер-
воззреические тывалась не только в пространстве, но и во времени. Идея круговорота 
категории здесь та же, что и в мифе о «трех владыках», только в нее включаются 

пять сторон света, пять богов. В более узком плане она передается через 
смену времен года, которыми ведают боги соответствующих сторон 
света (кроме верховного — Хуан-ди, здесь он стоит над всеми и управляет 

в течение всего года). В более общем плане она выражается в поочередной смене богов у власти 
в разные исторические эпохи. Самым древним «мировым правителем» считался бог востока 
Фу-си, ему наследовал бог юга Янь-ди, за ним шли боги: центра — Хуан-ди, запада — Шао-хао 
и севера — Чжуань-сюй. Правда, ряд древних источников не включает Шао-хао в эту цепочку, 
однако все эти источники создавались или обрабатывались при династии Хань. Если учесть, что 
Шао-хао, по-видимому, считался верховным богом в эпоху Цинь и покровителем «незаконной» 
циньской династии, причины такого замалчивания будут понятны. Вообще, в ханьскую эпоху 
миф о «пяти богах-первопредках» был в значительной степени «историзован», однако культ их 
остался и продолжал существовать еще много веков. 
Третья система относится уже к области философии, а не мифологии, однако она связана с пре-
дыдущей самым тесным образом и выросла из нее. Это так называемое учение о «пяти элемен-
тах» (у син), в число которых входили земля/почва, дерево, металл, огонь и вода. Его основу, 
по-видимому, заложили еще Цзы Сы (504—403 до н.э.) и Мэн-цзы (ок. 372 — 289 до н.э.), но 
окончательно оформилось оно у Цзоу Яня (305—240 до н.э.). В качестве первоэлементов мира 
Цзоу Янь берет те же стихии, которые являются атрибутами пяти богов в предыдущей системе. 
Последовательность смены доминирующих в мире сил здесь та же — порядок «взаимопорожде-
ния» (сян шэн): дерево — огонь — земля/почва — металл — вода. Однако к ней прибавляется 
и другая последовательность — «взаимопреодоления»: земля/почва побеждается деревом, де-
рево — металлом, металл — огнем, огонь — водой. 
Сходство китайской системы пяти элементов с аналогичными учениями древней Греции и Индии 
чисто типологическое (причем ни сами элементы, ни их количество не совпадают). Китайское 
учение возникло самостоятельно на национальной почве, и эта почва — народные мифы. Разу-
меется, чтобы говорить о генетической зависимости философской модели мира от мифологи-
ческой, недостаточно их простого сходства. Надо еще установить последовательность их воз-
никновения. Время создания философского учения известно из инвективы Сюнь-цзы — самое 
раннее V в. до н.э., но не ясно, когда в сознании китайцев сложилась та модель мира, в основе 
которой лежал миф о «пяти богах-первопредках». 
Свидетельств о культе «пяти богов-первопредков» сохранилось довольно много. Сохранились 
ритуальные тексты, различные записи в исторических сочинениях. Сыма Цянь, например, 
сообщает, что еще до объединения Китая династией Цинь (т.е. до III в. до н.э.) цари воздвигали 
«цветным богам» храмы, а такой памятник, как «[Правила] благопристойности [эпохи] Чжоу» 
(«Чжоу ли»), описывающий обычаи и государственное устройство первой половины I тыс. 
до н.э., подтверждает, что тогда «совершали жертвоприношения пяти богам-первопредкам». Все 
пять богов упоминаются в древнейшем памятнике «Цзо чжуань» (правда, место Чжуань-сюя 
здесь занимает более древний персонаж — Гун-гун). Наконец, записи о жертвоприношениях 
богам-первопредкам (ди [7]) мы встречаем и на иньских гадательных костях (II тыс. до н.э.). 
Здесь богов (ди [/]) тоже пять: четверо соответственно пребывают на востоке, юге, западе и севере; 
что касается пятого — верховного бога, то местопребывание его неизвестно, но по логике вещей ему 
остается только центр небес. Этот верховный бог — Хуан-ди (он же Шан-ди), здесь упоминаемый 
только под своим цветным титулом («Хуан-ди» означает «Желтый бог-первопредок»), что явилось, 
видимо, результатом табу: истинное имя верховного бога у многих народов находилось под запретом. 
Хуан-ди в силу своего положения стоял несколько особняком, и жертвы ему приносились отдельно, 
но порядок жертвоприношения остальным четырем богам точно повторяет последовательность 
смены их у власти, известную по поздним источникам. Имели ли остальные боги уже в инь-
скую эпоху свои цветные титулы, приписывалась ли им власть над определенной стихией и т.д., 
не известно. Информация, содержащаяся в надписях на гадательных костях, очень скудна и, разу-
меется, не дает полного представления о верованиях иньцев. Тем не менее из нее явствует, что 
уже в XIII в. до н.э. система «пяти богов-первопредков» в основном сформировалась. 



О том, когда она сложилась окончательно, можно заключить при сопо- Троично-
ставлении ряда письменных памятников. Описанная мифологическая пятеричная 
модель мира, построенная на «пяти богах-первопредках», была почерпнута модель мира 
из даосского источника, но почти в точности она повторяется в конфуци-
анском сочинении «Ли цзи» («Книга установлений» или «Записки о благо-
пристойности») и в «Люй-ши чунь цю» («Летопись Люя» или «Вёсны и осени 
господина Люя»), а в общих чертах — и в трактатах «Гуань-цзы» и «Лунь хэн» («Взвешивание 
суждений») Ван Чуна. Авторы этих сочинений принадлежали к различным школам, боровшим-
ся между собой. Их полное единодушие в столь важном вопросе, где они сходятся даже в дета-
лях, может иметь только одно объяснение: эта система не подлежала обсуждению, они получи-
ли ее а priori, она возникла до возникновения самих школ. 
Иначе говоря, система пяти богов со всеми ее атрибутами и отождествлениями окончательно 
сложилась до VI в. до н.э. Что же касается пяти элементов, или стихий, имеющих для нас осо-
бый интерес, то многие из них нашли свое отражение уже в самих именах богов, т.е. отождеств-
лялись с ними на очень ранней ступени развития культа. Так, имя Фу-си некоторыми иссле-
дователями толкуется как Тыква, имя его помощника Гоу-мана — как Вьющийся терновник / 
Кривой росток, а древний иероглиф «восток» (дун \4\), обозначающий страну света, которой 
они правили, представляет собой идеограмму, в которой мы видим солнце и дерево. Связь со 
стихией растительности, с элементом дерева здесь не вызывает сомнения, как и связь бога 
Солнца и юга Янь-ди со стихией огня, тем более что само его имя означает Пламенный владыка. 
Наконец, слово «земля/почва» входит в имя помощника Хуан-ди — Хоу-ту, а происхождение его 
собственного имени (Желтый бог-первопредок) древние источники связывают с желтым цве-
том лёссовых почв. Таким образом, мифологическая модель мира, в которой пять стихий-
элементов увязывались с определенными мифологическими персонажами, была очень древней 
и, конечно, предшествовала философскому учению о пяти элементах. 
Самим древним китайцам были известны истоки учения о пяти элементах. Например, Бань Гу 
(I в. н.э.) в «Хань шу» («История [династии] Хань» / «Книга [об эпохе] Хань»), в «Трактате о пяти 
элементах» («У син чжи», цз. 27 А) вначале перечисляет их согласно гл. 24/32 «Величественный об-
разец» («Хун фань») «Шу цзина» («Канона писаний»), т.е. в так называемом космогоническом 
порядке: вода — огонь — дерево — металл — земля/почва, а затем располагает в последовательности, 
принятой для пятерых богов-первопредков, т.е. в порядке «взаимопорождения». А в «Кун-цзы цзя 
юй» («Домашние поучения Конфуция», ок. III в.) сказано: «Небо владеет пятью элементами 
(у син), которые... в своих превращениях порождают все сущее. Их богов называют пятью перво-
предками (у ди)». Как видим, здесь понятие у син прямо ставится в зависимость от понятия у ди. 
Анализ трех описанных систем позволяет реконструировать общую модель древнекитайского 
мировосприятия и проследить его эволюцию в философское мировоззрение. Миф о «трех вла-
дыках», по-видимому, тесно связан с наиболее архаичным солнечным культом. Круговорот све-
тила — небесного огня, который человек наблюдает со стороны, и составляет здесь основу мифо-
логической модели мира. В мифе о «пяти богах-первопредках» идея солнечного круговорота 
сохраняется, но в центре мира стоит теперь человек. Учение о «пяти элементах» представляет 
собой последний этап в развитии той же модели. Образное видение мира уступает здесь место 
логическому мышлению, конкретные атрибуты мифологических персонажей абстрагируются 
в философские категории. Миф умирает, но дает жизнь учению, которое оказало значительное 
влияние на развитие всей духовной культуры древнего и средневекового Китая. 

И. С. Лисевич 
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Миро- Душа, дух и духи 
воззренческие 
категории В китайской культуре исконно отсутствовало единое, сопоставимое 

с западным (греч. псюхе, лат. anima) понятие души, благодаря чему, по 
выражению Дж. Нидэма (J. Needham, 1956), «великая традиция китай-
ской философии не оставляла места для душ» и соответственно, как 

заметил столетием раньше русский китаевед Н. Зоммер (1851), «не имея определенных воззре-
ний на душу... не могла создать ни логики, ни психологии». 
Специфика китайского осмысления и обозначения явлений, подпадающих под западное пони-
мание души, состоит, во-первых, в отсутствии строгой субъект-объектной дифференцированно-
сти и слиянии с широким кругом представлений о континуальной духовно-психической реаль-
ности; во-вторых, в принципиальной натуралистичности анимистических и анималистических, 
гилозоистических и панпсихистских представлений, не соотносившихся с развитой идеалисти-
ческой доктриной; в-третьих, в разделении этой реальности на ряд самостоятельных нумероло-
гически оформленных (в комплексы по 2, 3, 4, 5, 10, 12) ипостасей или аспектов с вытекающим 
отсюда терминологическим расщеплением «души» на спектр более узких понятий. 
Наиболее близким аналогом «души» — иероглифом синь [7] («сердце/сердцевина/центр») 
обозначалась центральная (чжун [/]) и управляющая (цзюнь, чжу [/], чжи [6]) инстанция 
тела-личности (шэнъ [2]), которое мыслилось как материальный субъект, организмическое Я. 
В качестве психосоматического регулятора организма «сердце» считалось отвечающим за его 
интеллектуальные, волевые и сенсорные, т.е. все психические, функции. В древнейших фи-
лософских трактатах, описывающих «технологию/искусство сердца» (синь шу) — «Мэн-цзы», 
«Гуань-цзы» (гл. 36—38, 49), «Сюнь-цзы», оно, с одной стороны, как физический орган прямо 
называется «телом-корпусом» (ти [/]), с другой стороны, как «обитель разумности» (чжи 
чжи шэ — «Гуань-цзы», гл. 36), гуманности (жэнь [2]), благопристойности (ли [2]) и должной 
справедливости (и [ 1]) («Мэн-цзы», 11 А, 6; VI А, 6; VII Б, 31) называется «сердцем сердца» (синь 
чжи синь — «Гуань-цзы», гл. 49), «великим телом-корпусом» (да ти — «Мэн-цзы», VI А, 15) или 
«небесным правителем» (тянь цзюнь — «Сюнь-цзы», гл. 22), в чем очевидно стремление к де-
монстрации его сверхтелесных функций, связанных с деятельностью ума и духа (отсюда 
пер.: англ. mind или mind-and-heart, франц. esprit, нем. Geist). В дальнейшем эта тенденция 
привела к максимальной субъективизации и одновременно универсализации синь [ 1] в нео-
конфуцианском «учении о сердце» (синь-сюэ) и отождествлению с западным понятием «иде-
альное» в современном философском лексиконе: вэи-синь-лунь или вэй-синь-чжу-и (букв, 
«теория только сердца») — «идеализм». 
Крупнейший конфуцианский философ эпохи Хань — Дун Чжун-шу (II в. до н.э.) духовную 
функцию синь [ /] отождествил с управлением пневмой-ци [ 7]): «Всякая пневма исходит из сердца, 
сердце — это правитель (цзюнь) пневмы» («Чунь цю фань лу» — «Обильные росы на „Вёсны 
и осени"», XVI, 6). Термин ци [/], этимологически восходя к образу пара, как древнегреческие, 
латинские и русские слова, связанные с «псюхе» и «пневма», «anima» и «spiritus», «воздухом, 
дыханием, духом», охватывает широкое семантическое поле от индивидуальной души до всеоб-
щей физической атмосферы и космического эфира. 
В качестве духовного и животворящего начала ци [7] вместе с цзин |.?| («семенной дух, сперма-
тическая эссенция») и шэнь [7] («божественный дух») входит в триаду (сань пинь, сань ци) 
психосоматических сущностей, различающихся степенью пневменной, материально-духов-
ной утонченности («Хуайнань-цзы» — «[Трактат] Учителя из Хуайнани», II в. до н.э.; «Тай 
пин цзин» — «Канон Великого равновесия», I—VI вв.). Во входящей в полное собрание даосской 
литературы «Дао цзан» («Сокровищница Пути-дао», Индекс-икьсЬ № 1093) конспективной 
версии «Тай пин цзина» — «Тай пин цзин чао» («Компендиум „Канона Великого равнове-
сия"», ч. 10, IX в.) в гл. «Лин жэнь шоу чжи пин фа» («Законы приведения людей к долголе-
тию, порядку и равновесию») описана внутренняя структура и генеалогия данной триады: 
«Три пневмы (сань ци), соединяясь в одно, становятся корнем божественного духа. Одно — 
семенной дух, второе — божественный дух, третье — пневма. Эти три, соединяясь в одно целое, 
укореняются в пневме неба, земли и человека. Божественный дух черпает ее из неба, семен-



ной дух — из земли, пневма — из середины и гармонии (чжун хэ), и все Душа, 
вместе в соединении образуют единый Путь-дао. Поэтому божествен- дух 
ный дух действует водрузившись на пневму, а семенной дух пребывает и ду Х И 

между ними. Трое помогают друг другу в наведении порядка. Поэтому 
человек, желающий долголетия, должен любить пневму, почитать божест-
венный дух и ценить семенной дух». На этой троичной основе затем 
строилось психофизиологическое учение даосской алхимии о «внутренней киновари» (нэй 
дань), в котором, в частности, ци [/], цзин [3], шэнь [/] соотносились с триадой энергетических 
центров организма — «киноварных полей» (дань тянь), расположенных внизу живота, в области 
сердца и в центре мозга. 
Но также в «Тай пин цзин чао» (ч. 10), в следующей главе «Шэн цзюнь би чжи» («Секретный 
указ совершенномудрого правителя») представлена иная, четверичная модель психики: «Пневма 
рождает семенной дух, семенной дух — божественный дух, божественный дух — просветлен-
ность (мин [5]), [а все это] коренится в пневме инь и ян». В энциклопедическом трактате даос-
ской ориентации «Хуайнань-цзы» специальная глава (цз. 7, рус. пер.: J1.E. Померанцева, 1990) 
посвящена двум видам духа цзин [5] и шэнь [/], получаемым человеком от Неба (тянь [/]) и обла-
дающим разумно-волевым началом (и [5]). В современном языке, сформировавшемся за послед-
нее столетие, бином цзин-шэнь стал стандартным обозначением духа и души (лат. spiritus, mens, 
anima; англ. spirit, mind, soul; франц. esprit, вше; нем. Geist, Seele). 
Представляя высшую категорию духа, шэнь [/] является, согласно «Хуайнань-цзы» (цз. 7), «со-
кровищем сердца» (синь чжи бао), которое, в свою очередь, есть «правящий (цзюнь) и хозяйству-
ющий (чжу [/]) чиновник (орган тела), испускающий божественный дух и просветленность» 
(«Хуан-ди нэй цзин» — «Канон Желтого императора о внутреннем», III—I вв. до н.э., гл. III, 1), 
т.е. «хозяин (чжу [ /]) божественного духа и просветленности» (Фу Сюань, 217—278. «Фу-цзы» — 
«[Трактат] Учителя Фу», гл. «Чжэн синь» — «Правильное [использование] сердца»). Бином шэнь 
мин («божественный свет и просветленность» или «духовный свет») в китайской медицине стал 
обозначением психической деятельности. С проникновением в Китай буддизма разгоревшаяся 
в IV—VI вв. полемика об уничтожимости или неуничтожимое™ духа (шэнь буме) формулирова-
лась в оппозиционных терминах шэнь [ / | («дух») — син [2] («тело-фигура/форма»). Вместе с тем 
продолжал сохраняться древнейший религиозный смысл шэнь [ /] как обладающих самостоятель-
ным бытием «небесных духов» (тянь-шэнь), противоположных «возвращающимся» (гуй [3] — 
омоним, считавшийся этимоном гуй [/], например: Ван Чун, I в., «Лунь хэн» — «Весы теорий», 
гл. 62) в землю навям (гуй [/]). Пара шэнь [/] — гуй [/], в свою очередь, связывалась соответст-
венно с двумя видами душ — «небесными», состоящими из пневмыян [/], обитающими в пнев-
ме, ментально-психичными хунь и «земными», состоящими из пневмы инь [/], обитающими 
в теле-фигуре, витально-соматичными по (ср. animus и anima). 
В конфуцианском каноне «Цзо чжуань» («Предание Цзо», Чжао-гун, 7 г.) под 535 г. до н.э. 
зафиксирована речь государственного деятеля и мыслителя Цзы Чаня о возможности человека 
в результате насильственной смерти стать навью и своими душами хунь и по являться среди 
людей: «То, что в человеке с рождения начинает творить превращения (хуа [/]), называется 
душой-по. Янская [ипостась] уже рожденной души-ло называется душой-х>7/ь. С использова-
нием вещей (у [3]) приумножается семенной дух (цзин [ J|), и тогда души хунь и по усиливаются, 
в результате чего достигается [состояние] божественного духа и просветленности (шэнь мин)». 
В другом, синхронно создававшемся, конфуцианском каноне «Ли цзи» («Записки о благо-
пристойности», гл. 21/24) приведены слова самого Конфуция: «Пневма — это полнота божест-
венного духа (шэнь [/]), душа-яо — это полнота навьего духа (гуй [/])», где в паре с по высту-
пает ци [/], а не хунь, поскольку ци [ /] представляет собой вместилище и субстанцию хунь. 
Там же (гл. 9/11) сказано, что после смерти «пневма души-хуяь возвращается (гуй [J]) на небо, 
а душа-«« тела-фигуры возвращается в землю». 
Критический рационалист Ван Чун аргументированно отверг возможность для человека 
посмертно существовать в качестве земной нави, утверждая, что распространяющаяся по 
«кровотокам» (сюэ май) «духовно-семенная/эссенциальная пневма» (цзин ци) уничтожается 
(ме), рассеивается и гибнет (сань ван) после смерти, а «семенной/эссенциальный дух (цзин-



Миро- шэнь) поднимается на небо», т.е. живой человек образуется из «божест-
воззренческие венно-духовной пневмы» (шэнь ци) в модусах инь | / | и ян \ /], становящих-
категории с я е г о «навью и божественным духом» (гуй шэнь), и в нее же возвращает-

ся подобно тому, как лед концентрируется из воды и в нее растворяется 
(«Лунь хэн», гл. 63 «Лунь сы» — «Суждения о смерти»; рус. пер.: Т.В. Сте-
пугина, 1990). В гл. 30 «Цин син» («Чувства и [индивидуальная] природа»; 

рус. пер.: Т.В. Степугина, 1990) свода «Бо ху тун» («Отчет [о дискуссии в Зале] белого тифа»), со-
ставленного Бань Гу (I в.) согласно идеям Дун Чжун-шу, даны развернутые определения хунь и по, 
цзин [3\ и шэнь | /], в которых они в рамках четверичной модели соотнесены с «четырьмя симво-
лами» (сы сян) нумерологического «учения о символах и числах» (сяншучжи-сюэ) и общеметодо-
логической теории «Чжоу и» («Чжоуские перемены», VIII—IV вв. до н.э.): малым ян [ /] (элемент 
«дерево») и малой инь [/] («металл»), великой инь [/] («вода») и великим ян | /| («огонь»), таким 
образом войдя в универсальную систему классификационных рядов «коррелятивного мышле-
ния», построенную прежде всего на двоице инь—ян и «пяти элементах» (у син). 
В даосизме на стыке древнего шаманизма и нумерологии душам хунь и по, как пневмам и духам, 
давались количественные характеристики: три хунь и семь по, что, видимо, было обусловлено 
архаическим представлением о человеческом теле как о совокупности различных частей (членов-
тел). Значение «член тела, анатомический орган» (ср. сы ти [букв, «четыре тела»] — «четыре 
конечности», у ти [букв, «пять тел»] — «четыре конечности и голова» или «сухожилия, сосуды, 
мышцы, кожа и кости») иероглиф ти [/] («тело-корпус») имеет в древнейших текстах (напри-
мер, в «Ши цзине» — «Каноне поэзии»). Телесная подоплека подобных душ ярко высвечена 
даосским философом и ученым-алхимиком III—IV вв. Гэ Хуном: «Разделив тело-фигуру (син [2]), 
сам сможешь увидеть внутри своего тела-личности (шэнь [2]) три души-хунь и семь душ-яо» 
(«Бао-пу-цзы» — «[Трактат] Учителя Объемлющего Первозданную Простоту», цз. 18). Столь же 
натуралистично китайские медики локализовали хунь в печени, по — в легких, считая ее «вратами» 
(помэнь) задний проход или потовую пору, а источником «превращений пневмы» (цихуа) — мо-
чевой пузырь; в обыденном же языке идею души выражает и «живот» (ду [ J]), и «грудь» (сюн [ /]). 
Два основных принципа традиционного китайского мировоззрения — натурализм и нумероло-
гизм — объясняют такое изобилие духо- и душевидных сущностей, соотнесенных с численно 
оформленными комплексами органов и систем человеческого тела. Помимо отмеченных двоич-
ного, троичного, четверичного и десятичного (три и семь) членения, в цитате из «Цзо-чжуани» 
проявилась и пятерица: по, хунь, цзин [3], шэнь [1], мин [.?], онто- и космологически производная 
от «пяти элементов», а антропологически — от «пяти внутренних (паренхиматозных) органов» 
(у цзан). С одной заменой мин [.?] на чжи [.?] («воля, волевой дух») понятие «пять божественных 
духов (внутренних органов)» (у [цзан] шэнь) использовано в религиозном комментарии к «Дао дэ 
цзину» («Канон Пути-дао и благодати», VI—IV вв. до н.э., § 6) Хэ-шан-гуна (III—I вв. до н.э.), где 
«бессмертие» (бу сы) божественного духа толкуется как результат «пестования/вскармливания» 
(ян [ J]) «божественных духов пяти внутренних органов: души-хунь в печени, души-яо в легких, 
божественного духа в сердце, семенного духа в почках, волевого духа в селезенке». В медицин-
ской традиции, основанной на первых классических трактатах даосской ориентации «Хуан-ди 
нэй цзин» и «Нань цзин» («Канон трудностей», III—I вв. до н.э.), в этой пятерице волевой дух 
соотносится с почками, а с селезенкой — мыслительный дух (и |_?|). 
С учетом совокупной десятеричности душ хунь и по четверичная модель «Бо ху туна» трансфор-
мируется в двенадцатеричную, которая в самом общем плане корреспондирует с универсальной 
классификационной матрицей 12 «земных ветвей» (ди чжи), имеющей в первую очередь хроно-
метрические значения 12 месяцев и 12 суточных двухчасий, а более конкретно — со связанными 
друг с другом 12 внутренними органами (ши эр цзан) и 12 основными акупунктурными меридиа-
нами, т.е. энергетическими каналами человеческого тела (ши эр цзин [май]), по которым в соот-
ветствии с указанными двенадцатеричными (годовым и суточным) циклами циркулирует суб-
станция и носитель всех духов и душ — пневма. 
Помимо гуй [/] пару с шэнь [/] составлял иероглиф лин [/], обозначающий не только душу, 
дух, жизненное начало, но и труп, а также шамана-прорицателя и предсказание в практике 
гадания на панцирях черепах (лин гуй). В «Да Дай Ли цзи» («„Записки о благопристойности" 



Старшего Дая», гл. «Цзэн-цзы тянь юань» — «Небесный круг Цзэн-цзы», Душа, 
I в. до н.э.) сказано: «Янская духовно-семенная пневма называется боже- дуХ 
ственным духом, иньская духовно-семенная пневма называется жизнен- и дуХ И 
ным духом (лин [ /])», что свидетельствует и о корреляции лин [ /] — по. 
В современном литературном языке эквивалентом западного термина 
«душа» (soul, âme, Seele) выступает бином лин хунь («жизненно-духов-
ная душа»), инвертировавший хунь по и возобладавший над синонимичным лин синь («жиз-
ненно-духовное сердце»), хотя и малоупотребимый в классической (центральной, северной) 
литературе и бытовой речи. Он имеет древнее и почтенное, но относительно инородное про-
исхождение, восходя к периферийной (южной) шаманистической традиции государства Чу 
и соответственно присутствуя в стихотворной антологии «Чу цы» («Чуские строфы») у Цюй 
Юаня (340? — 278? до н.э.), в «Цзю чжан» («Девять элегий», стих. 3, 4) и у Дунфан Шо 
(161—78 до н.э.) в «Ци цзянь» («Семь увещеваний», стих. 7). О непривычности до сих пор для 
китайского менталитета единого понятия души свидетельствует также образование связанных с 
ним современных терминов на основе разных иероглифов из описанной традиционной номенк-
латуры: лин хунь — «душа», синь-ли-сюэ — «психология» (букв, «учение о принципах сердца»), 
цзин-шэнь-бин-сюэ — «психиатрия» (букв, «учение о болезнях духа/души/психики»). 
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Миро- Полезно-прекрасное добро и вредно-безобразное зло 
воззренческие 
категории В китайском языке понятия добра и зла выражает антонимичная пара 

иероглифов шань [2] — э/у, тесно связанная с парой и [/] — ли [3] 
(«долг/справедливость» — «польза/выгода») и представляющая два 
более широких круга значений: «счастье, удача, красота, умелость, 

полезность, искусность, доброта, добродетель, одобрение» (санскр. садху, бхадра, кушала) 
и «несчастье, безобразность, уродство, вредность, порча, порочность, чрезмерность, нена-
висть» (санскр. агха). 
Этимологически первичный элемент иероглифа шань [2] — изображение бараньей головы, 
символизирующей барана как ценнейший продукт — пищевой деликатес и жертвенный дар. 
Отсюда однокоренные слова: «еда» (шань [4\) и «жертвоприношение, доброе предзнаменова-
ние» (сян [б]). Расширение семантики шань [2\ как обозначения лучшей пищи, ниспосылаемой 
свыше и жертвуемой высшим силам, путем включения все более абстрактных и нематери-
альных видов добра привело к появлению в его графеме дополнительного элемента (дубли-
рованного или одиночного), содержащего изображение рта и интерпретируемого как «лютня» 
или «речь». 
В первом толково-этимологическом словаре Сюй Шэня «Шо вэнь цзе цзы» («Изъяснение зна-
ков и толкование иероглифов», ок. 100 г. н.э.) шань [2] определен мантическим, используемым 
в «Чжоу и» термином цзи [9] («счастье, удача») и поставлен в общий синонимический ряд 
с иероглифами и [/] («должная справедливость») и мэй («красота»), также производными от 
этимона ян [2] («баран») и охватывающими две другие главнейшие ценностно-нормативные 
сферы — деонтологическую и эстетическую. Подобное «единство смысла» всех основных аспек-
тов общественно-божественного «вкуса» подтверждается идущей издревле полисемантич-
ностью шань [2], далеко выходящей за этические пределы доброго и проникающей в более 
широкую деонтологическую область должного и справедливого со значением «правильность» 
(ср. «Мо-цзы», гл. 27: «Должная справедливость — это доброе управление»), в эстетическую 
область со значением «красота» (ср. «добрый молодец»; греч. «калокагатия» — «прекраснохо-
рошее»; «Мо-цзы», гл. 39: «Служение добру обусловливает красоту») и в область прагматических 
ценностей со значением «умелость» (ср. «добрый мастер»; «Лунь юй», XV, 10: «Мастер, желаю-
щий быть добрым/умелым в своем деле (ши [5]), должен сначала заострить/сделать полезным 
(ли [5]) свое орудие (ци [2])») или «практическая эффективность», приносящая успех и богат-
ство (ср. «добро» как «имущество», а также «Лунь юй», XX, 1: «Добрые люди — богаты»). 
В открывающем «Четверокнижие» («Сы 
шу») каноне «Да сюэ» («Великое учение», II, 
10.23; рус. пер.: А.И. Кобзев, 1986) отражена 
семантическая диалектика шань [2] как 
соотносимого с пользой/выгодой ограни-
ченного добра, присущего антагонисту бла-
городного мужа (цзюнь цзы) — ничтожному 
человеку (сяо жэнь) и выступающего в каче-
стве его умелости/искусности (по определе-
нию Чжу Си — способности-хум [ /]), в госу-
дарственном масштабе менее полезной/ 
выгодной, чем должная справедливость. На 
аналогичной двузначности построен и миро-
воззренчески противоположный афоризм 
даосского канона «Дао дэ цзин» («Канон 
Пути и благодати», § 27): «Умеющий (шань [2]) 
двигаться не имеет колеи и следов, умею-
щий говорить не имеет изъянов и ошибок, 
умеющий считать не пользуется счетными 
палочками, умеющий закрывать не имеет 



замка, а открыть невозможно, умеющий связывать не имеет пут, а развя- Полезно-
зать невозможно. Таким образом, совершенномудрый человек постоянно прекрасное добро 
умеет (шань [2]) спасать людей, поэтому нет брошенных людей, постоянно и вредно-
умеет спасать вещи, поэтому нет брошенных вещей. Это называется при- безобразное зло 
рожденной просветленностью. Поэтому добрый (шань [2]) человек — 
наставник для недоброго, а недобрый — материал (цзы [5|) для доброго». 
Эта лингвистическая реальность освящена философским толкованием шань [2\ как универ-
сальной (а не только этической) нормативно-оценочной и вместе с тем онтологической кате-
гории. В максимально наглядном космологическом аспекте шань [2] — атрибут главной пла-
неты, Юпитера (Суй-син), одно из обозначений которого — Шань-син (Звезда добра/ 
счастья/удачи). Будучи воплощением божества времени Тай-суй, китайский Юпитер символи-
зировал урожай (прямая связь с продовольственной этимологией шань [2]), сельскохозяйст-
венный год, течение лет и начало пятеричного цикла в качестве звезды элемента дерева 
(Му-син), соответствующего востоку и первой позиции в порядке взаимопорождения (сян шэн) 
«пяти элементов» (у син). 
В философской части главного канона китайской литературы «Чжоу и» содержится самое 
общее классическое описание законов мироздания: «Одна инь [/], один ян [/] — это называ-
ется Путем-дао. Продолжение этого есть добро. Оформление этого есть [индивидуальная] при-
рода (син [/])» («Си цы чжуань», I, 4/5). Разъясняя его, патриарх неоконфуцианства Чжу Си 
(1130—1200) различил онтологический и антропологический аспекты добра: «В плане Неба (тянь 
[ /]) и Земли добро — предшествующее, а [индивидуальная] природа — последующее... в челове-
ческом плане природа — предшествующее, а добро — последующее» («Чжу-цзы юй лэй», цз. 1). 
Основоположник критического неоконфуцианства (пу-сюэ, хань-сюэ) и автор обобщающего 
трактата «Юань шань» («Обращение к началу добра»), Дай Чжэнь (1724—1777) назвал добро 
«великими весами Поднебесной», состоящими из гуманности (жэнь [2]), благопристойности 
(ли [2]), должной справедливости и предполагающими «знание постоянства [принципов-ли [ /]], 
воплощение благонадежности (синь [2]) относительно [благодати-сЪ [ /]], достижение покорно-
сти [Небу]» (там же, цз. 1), а также определил «добро» еще одним набором терминов из «Чжоу и» 
(гуа-гекс. № 1, «Вэнь янь чжуань») — «чистое и рафинированное, срединное (чжун [/]) и пра-
вильное (чжэн [ /])», уточнив, что «добро каждого дела означает его согласованность с Небом» 
(«Мэн-цзы цзы и шу чжэн», цз. 3), т.е. гармонию с природно-божественным универсумом. 
Эта философская интерпретация шань [2] получила также филологическую апробацию. Уже 
в словаре Лю Си «Ши мин» («Толкование имен»), появившемся через столетие после «Шо вэнь 

цзе цзы», т.е. ок. 200 г., шань [2\ с аллюзией 
на «Чжоу и» («Шо гуа чжуань», § 1) опре-
деляется как «исчерпывающее раскрытие 
принципов вещей (у [3])». 
Заданная в «Чжоу и» взаимосвязь катего-
рий шань [2] и син [ I] аналогична взаимо-
связи Пути-дао и благодати: Путь-дао 
несет добро как атрибут, сопричастный 
своему модусу — благодати, которая явля-
ется «завершением» (дуань; «Ли цзи», 
гл. 17/19) индивидуальной природы. 
Поэтому «добрый достигает [небесного 
предопределения (мин [/])], а недобрый 
утрачивает его» («Да сюэ», II, 10.11). 
Данная мировоззренческая конструкция 
обусловила многовековой процесс обсуж-
дения одной из центральных проблем 
китайской философии — доброй или 
злой природы человека, у истоков кото-
рого стояли крупнейшие последователи 



Миро- Конфуция — Мэн-цзы и Сюнь-цзы. В социально-политической 
ВОЗЗренческие сфере конфуцианство из доброй природы человека выводило приори-
категории т е т благопристойности в управлении людьми, основанном на благо-

дати (дэ [/]), а легизм (фа цзя) из злой его природы — противополож-
ный приоритет закона (фа [/]) в управлении, основанном на наказа-
ниях и наградах. 

Антонимичность шань [2] и э/у явлена в формулах древнейших канонов: «Поощряй добро 
и осуждай зло» («Шу цзин», гл. 44/52; «Ли цзи», гл. 30/33); «Благородный муж противостоит злу 
и способствует добру, покорен Небу и счастлив предопределением» («Чжоу и», гуа-гекс. № 14, 
«Да сян чжуань») — и прямо кодифицирована в расширенной редакции основополагающего 
словаря рифм «Це юнь» («[Транскрипционные] разрезания и рифмы», 601 г.) — «Гуан юнь» 
(«Расширение [транскрипционных разрезаний и] рифм», 1008 г.): «Зло — это не добро». 
Э/у этимологически восходит к сочетанию знаков я [ /] (пиктограмма креста со значением «ква-
драт, захолустье, пара») и синь [/] («сердце, мысль»), видимо изначально выражавшему идею 
либо ненавистного зла, приходящего снаружи, извне или из захолустья квадратно структурирован-
ного мира, государства, города и жилища, либо злостности двоемыслия, двоедушия, двоесердия. 
В классических текстах иероглиф э/у стал совмещать понятия внутреннего, духовного, этичес-
кого зла и внешнего, материального, эстетического уродства, выступая стандартным антонимом 
не только «добра», но и «красоты». Последний, девятый раздел (чоу [2]) нумерологического (сян-
шучжи-сюэ) канона «Хун фань» («Величественный образец» — гл. 24/32 «Шу цзина»; рус. пер.: 
С. Кучера, 1972) посвящен пяти видам «счастья» (фу [<У]) и шести видам несчастливых «крайно-
стей» (цзи [2]), пятая из которых — физическое «уродство» (э/у). Присущее также э/у значение 
«очень, сильно, лихо, чересчур» свидетельствует о хорошо известной и другим культурам связи 
идей зла и чрезмерности. Соответственно в «Шо вэнь цзе цзы» иероглиф э/у определен как 
«перебор, чрезмерность, нарушение» (го [.?]). 
Четко различая «добро» и «красоту» («Лунь юй», III, 25), Конфуций на основе оппозиции 
мэй — э/у противопоставил «пяти красотам/добродетелям» (у мэй) в поведении правителя 
«четыре зла/безобразия» (сы э): «Не уча, казнить — это называется жестокостью; невниматель-
но оценивать результаты — это называется грубостью; медлить с указаниями и добиваться 
своевременности — это называется вредностью; как будто быть расположенным к людям, но 
в обращении [с ними] вызывать сожаления — это называется чинушеством» («Лунь юй», XX, 2). 
Аналогичным образом его мировоззренческий антагонист Лао-цзы не только оперировал 
шань [2\ и э/у как антиномичными, буквально «взаиморасходящимися» (сян цюй) категориями 
(«Дао дэ цзин», § 20), но и в едином пассаже 
противопоставлял э/у не шань [2], а мэй: 
«Когда в Поднебесной все осознают краси-
вое красивым, [появляется и] безобразное; 
когда все осознают доброе добрым, [появля-
ется и] недоброе» (там же, § 2). 
С негативным значением «зло/безобразное» 
иероглиф э/у в чтении у совмещает позитив-
ное значение «ненависть», по которому он 
антонимичен шань [2], со значением «одоб-
рение». Конфуций считал ненависть одним 
из фундаментальных атрибутов гуманности: 
«Только гуманный способен любить и нена-
видеть людей» («Лунь юй», IV, 3). 
Мэн-цзы неотъемлемо присущие человеку 
гуманность и должную справедливость 
определил соответственно как «соболезную-
щее и сострадающее сердце» и «стыдящееся 
и ненавидящее сердце» («Мэн-цзы», II А, 6, 
VI А, 6). Чжу Си связал этот тезис с поня-



тием добра: «Соболезнование и сострадание — это добро гуманности. Полезно-
Стыд и ненависть — это добро должной справедливости» («Чжу-цзы юй прекрасное добро 
лэй», цз. 1). В «Да сюэ» (II, 6.1) оба значения э/у соединены в формуле и вредно-
«ненависти к злой вони» как образе непроизвольного чувственно-интуи- безобразное зло 
тивного побуждения, которому должно следовать, чтобы «сделать искрен-
ними свои помыслы» и в ходе социально значимого самосовершенствова-
ния осуществить «Путь-дао великого учения», состоящий, в частности, в «остановке на совер-
шенном добре». Поэтому неправильное отношение к недоброму (бу шань) здесь квалифициру-
ется как нарушение (го [3]), т.е. зло, а перевертывание добра и зла в форме перевертывания любви 
(хао) и ненависти — как полная противоестественность: «Видеть недоброе, но не быть способ-
ным устранить [его] или устранить, но не быть способным удалить, — это нарушение. Любить 
ненавидимое людьми и ненавидеть любимое ими — это называется перетряхиванием челове-
ческой природы» («Да сюэ», II, 10.16—17). 
Чжу Си придал «совершенному добру» (чжи шань) высший онтологический статус: «Великий 
предел (таи цзи) — это только [соответствующий] Пути-дао принцип предельно хорошего и совер-
шенно доброго» («Чжу-цзы юй лэй», цз. 94), а другой столп неоконфуцианства — Ван Ян-мин 
стал его трактовать как превосходящую добро и зло характеристику изначальной человеческой 
природы и «благосмысленной» (лян чжи) сущности сердца. Вопреки противоположной идейной 
направленности, Лао-цзы сходным образом сближал «высшее добро» (шан шань) с Путем-дао, 
диалектически погружая в него как в воду, с которой оно сравнивается, и доброе, и полезное/ 
выгодное, и ненавидимое (э/у в чтении у) людьми («Дао дэ цзин», § 8). 
В конфуцианстве, даосизме, буддизме и народной религии термин шань [2] сблизился с поня-
тием благодати, исходящей свыше и делающей людей добродетельными. Уже в древнейшей 
канонической литературе термины шань [/] и дэ [/] использованы как взаимоопределяющие: 
«Благодать — это доброе управление» («Шу цзин», гл. 3); «Прежние цари (ван [/])... были добры, 
благодаря чему действия (син [5]) символизировали (сян [/]) благодать» («Ли цзи», гл. 17/19); 
«Сын Неба/император, обладая добром, возводил его к небесной благодати» («Ли цзи», гл. 21/24). 
В значении «добродетель» категория дэ [/] была подобна греческому понятию «арете». В таком 
же сужающем их общий онтологический смысл сочетании с дао [У] («Путь») она трансформиро-
валась из недифференцирующего обозначения физических (например, рост, сила или красо-
та) и нравственных добродетелей в современный термин «мораль» (дао-дэ). 
Конкретизирующие наборы добродетелей формировались в координации с основными нуме-
рологическими (сяншучжи-сюэ) числами: высшая и единая, соответствующая Пути-дао, 

Небу и Великому пределу, благодать/ 
добродетель, искренность/подлинность 
(чэн [/]) или гуманность; двоица, соот-
ветствующая силам инь—ян, — верность 
(чжун [2]) и взаимность (шу [5]), т.е. 
приверженность «золотому правилу» 
морали, или уравновешенность/средин-
ность (чжун [/]) и гармоничность (хэ [ /]); 
триада, соответствующая «трем мате-
риям» (сань цай) и «трем пределам» (сань 
цзи), т.е. Небу, Земле и Человеку, — зна-
ние (чжи [2]), гуманность и мужество 
(юн [/]) или верность, благонадежность 
(синь [2]) и способность к практичес-
кому усвоению (си [2]); четверица, соот-
ветствующая четырем странам света и се-
зонам, — добросовестность (гун [6]), 
уважительная осторожность (цзин \4\), 
милостивость (хуй [4\) и должная спра-
ведливость или культурность (вэнь), 



Миро- действенность (син [.?]), верность и благонадежность; пятерица, соот-
ВОЗЗренческие ветствующая пяти элементам, — должная справедливость, милосердие 
категории (цы [i]), дружественность (ю [5]), добросовестность и сыновняя поч-

тительность (сяо [ / |) или гуманность, должная справедливость, благо-
пристойность, разумность (чжи \ /|) и благонадежность. В своей нуме-
рологической оформленности эти комплексы были охвачены понятием 

«три устоя и пять постоянств» (сань гану чан), несущим идею онтологически и социально (по 
основным позициям: правитель — подданный, отец — сын, муж — жена, старший брат — 
младший брат, друг — товарищ и т.д.) структурированного объединения главных нравствен-
ных добродетелей или морали в целом. 
В «Чжоу и» (гуа-гекс. № 53, «Да сянь чжуань») субъектом трансформации благодати в доброде-
тель выступает благородный муж, который «поддерживая достоинство (сянь [2]) и благодать, 
делает добрыми нравы (су [2])». В даосской антологии XI в. «Юнь цзи ци цянь» («Семь заглавий 
из Облачного хранилища») местом рождения божественной ипостаси JIao-цзы — небесного Ста-
рого правителя (Лао-цзюнь) назван «мир добра и терпения» (шань жэнь ши цзе). 
В «Чжуан-цзы» (гл. 28) и «Ле-цзы» (гл. 7) фигурирует мифический персонаж с говорящей фами-
лией Добрый — Шань Цюань (в пер. Л.Д. Позднеевой: Умеющий Свернуться), олицетворяю-
щий даосский принцип превосходства «обладания Путем-дао» даже над высшими ценностями 
обычных (су [2]) людей. Ему император Шунь уступал свой престол, а он в ответ заявил, что 
«установился (ли [9]) в центре вселенной/пространства — времени (юй чжоу)», следует естест-
венному ходу природы, свободно перемещается «между Небом и Землей», заботится о своем 
теле (шэнь [2]), удовлетворяет помыслы (и [J]) своего сердца и не нуждается в Поднебесной, 
после чего удалился в горы и пропал. 
Его имя носит сакрализованная даосами огромная (площадью ок. 5 тыс. кв. м и 1 км длиной) 
трехуровневая пещера Шань-цюань-дун в горах Лоянь, расположенных в 25 км на юго-запад 
от г. Исин пров. Цзянсу, одно из «трех чудес» (сань ци) этого района. Даосы считают ее земным 
раем (дун тянь), обителью бессмертных (сянь [/]). В ней производил алхимические опыты пат-
риарх даосской школы шанцин-пай, ученый и врач Тао Хун-цзин (456—536), запечатлевший на ее 
сводах надписи, которые, однако, плохо сохранились. Позднее, в эпоху Тан, в ней обитали 
даосские отшельники, и посетившие ее «10 бессмертных» в 850 г. оставили мемориальный 
текст, также с трудом различимый. За пещерой были воздвигнуты Пагода (та) Небесной девы 
белой раковины (Бай-ло тянь-нюй или Бай-шуй су-нюй — Чистая дева Беловодья) и Скит яш-
мовой свежести (Бисяньань), в котором якобы занималась подруга Лян Шань-бо, героиня 
легенд, фольклорных и литературных произведений Чжу Ин-тай. Скит разрушился, но стела 
(бэй \4\) с мемориальной надписью сохранилась. 
Ежегодно в третьем или четвертом месяце проходит народное «празднество управляющего доб-
ром» (шань сы хуй), посвященное умилостивлению вошедшего в даосский пантеон небесного 
божества — «управляющего добром» (шань сы), имеющего свирепый вид, синее лицо, красные 
волосы и распоряжающегося эпидемиями. 
Согласно даосской концепции «судьбоносности добрых достижений» (шань гун юань), посредст-
вом общего термина юань [.?] («предпосылка, дхармическое основание, сопутствующая причина») 
связанной с буддийской теорией причинности, стремящийся стать бессмертным должен 
добиться 1200 добрых достижений (гун | J|). а рядовой человек — хотя бы десяти. В целом рели-
гиозно-этической проблематике посвящен широкий круг даосских сочинений, обобщенно 
называемых «книгами о добре» (шань шу) или «книгами о побуждении к добру» (цюань шань шу). 
В религиозном даосизме и буддизме высший статус добра в миру подчеркнут его половой при-
надлежностью в определении добродетельной паствы — «добрые мужчины и благонадежные 
женщины». В свою очередь, адепты буддизма, ученые монахи именовались «добрыми в позна-
нии», или «хорошо знакомыми» (шань чжи ши), а также «друзьями добра» (шань ю, санскр. каль-
янамитра). Один из 10 эпитетов будды — «доброушедший» (шань ши, санскр. сугата) или 
«добропришедший» (шань лай, санскр. свагата), т.е. погрузившийся в нирвану (непань). «При-
рода будды» (фо син) считалась «недвойственной» (санскр. адвая, кит. бу эр), превосходящей 
деление на добро и зло (шань э бу эр). 



Мыслившийся состоящим из 52 ступеней процесс превращения бодхи- Полезно-
саттвы в будду включал в себя четвертый этап (с 41-й по 50-ю ступень), прекрасное добро 
называвшийся «десятью землями» (ши ди, санскр. дашабхуми), предпо- и вредно-
следняя из которых садхумати — «доброго ума» (шань хуй) или «добрых безобразное ЗЛО 
помыслов» (шань цзай и) — предполагала состояние предельной мудрос-
ти и безграничной способности проповедовать буддизм. В целом ясное 
восприятие определялось как «доброе знание» (шань чжи, санскр. вибхавана), а благие качест-
ва — как «добрые корни» (шань гэнь, санскр. кушаламула), образующие «добрую карму» (шань е). 
16-е и 17-е из «18 небес» (ши ба тянь, санскр. брахмалока) чувственного мира форм (сэ цзе, 
санскр. рупадхату) именовались «небом доброго видения» (шань цзянъ тянь, санскр. сударшанас) 
и «небом доброго проявления» (шань сянь тянь, санскр. судриша). 
Одним из переводов заглавия знаменитой «Вималакиртинирдеша-сутры» стал «Канон добро-
мыслящих юношей» («Шань сы тун цзы цзин»), а одна из «Агама-сутр» («Ахань цзин») носит 
название «Шань шэн цзин», в котором применен термин шань шэн, буквально означающий 
«доброе рождение» или «добрую жизнь», а также используемый для передачи имени героя 
данного текста, ученика Будды Шакьямуни в г. Раджагриха — Суджата (Ши-цзя-ло-юэ) и са-
мого Учителя в его ранней инкарнации — Сусамбхава. 
Название тибетской буддийской школы «желтошапочников» гелугпа, или гелданпа, основан-
ной в XV в. Цзонхавой, переводится с тибетского на китайский как «течение добрых правил» 
(шаньгуй-пай) или «течение доброго устава-винаи» (шаньлюй-пай). 
В г. Датун пров. Шаньси находится основанный в 713—741 гг. и в 1961 г. признанный одним 
из важнейших памятников национальной культуры храм Добрых превращений (Шаньхуа-сы), 
а в уезде Долон-Нур (Долунь-ноэр) Внутренней Монголии — основанный в 1731 г. крупнейший 
ламаистский храм Добрых причин (Шаньинь-сы; инь [2\ — «причина», санскр. хету). 

* Дай Чжэнь. Юань шань (Обращение к началу добра). Пекин, 1956; Древнекитайская 
философия. Т. 1-2. М., 1972-1973, указ.; Древнекитайская философия: Эпоха Хань. М., 
1990, указ.; Cheng Chung-ying. Tai Chen's Inquiry into Goodness. Honolulu, 1970; ** Коб-
зев A.M. Философия китайского неоконфуцианства. M., 2002, указ. 
См. ст.: Ши шань. 

А. И. Кобзев 



МАНТИКА И АСТРОЛОГИЯ 

Древняя мантика 
в новой историографической перспективе 
Проблемы китайской мантики лишь сравнительно недавно начали 
занимать западных синологов. В частности, серьезными сигналами, 
свидетельствующими о концентрации их внимания на этой проблема-
тике, стали две представительные международные конференции: «Древ-
некитайская мантика: „И цзин" и его контекст» (Чикаго, 2—4 марта 1982) 
и «Мантика и интерпретация знамений в Китае» (Workshop on Chinese 
Portents Interpretation and Divination — WCPID), Беркли, Калифорния, 
20 июня — 1 июля 1983). Рост интереса к данной проблематике не 
случаен, совпадая с той перестройкой системы ценностей историков 

и культурологов на Западе, в результате которой идеалом западных медиевистов, в частности, 
оказалась «тотальная история» или даже «новая историческая наука». Как бы то ни было, но 
пролагающая пути к этой дисциплине «историческая антропология» решает свои задачи на осно-
вании «памятников совершенно иного по характеру происхождения», нежели прежде. Изучение 
ментальное™, характеризующейся латентностью представлений, противоположной рефлексив-
ности идеологии, что роднит ее с бессознательной эпистемологией деконструктивистов, сделало 
одним из центров притяжения и мантическое сознание, которое обычно относили к разряду 
суеверий и предрассудков, интересовавших разве что этнографов и фольклористов. «Смена вех» 
не оставила синологов безучастными. Действительно, как можно говорить о целостном изуче-
нии культуры, в котором каждое сколько-нибудь значимое событие (от восшествия на престол 
императора и до обыкновенной помолвки или выборов очередного деревенского «хранителя 
курильницы») сопровождалось мантическим ритуалом, без изучения ее мантического аспекта? 
Мантике (по причинам, которые будут рассмотрены ниже) очень мало уделяется места в рели-
гиозной идеологии, поэтому она и не исследовалась традиционными религиоведами. Поло-
жение дел не спасало даже особое значение «И цзина» и ицзинистики в китайской культуре, 
поскольку они «искажали» сложившееся представление о конфуцианстве (куда из «трех рели-
гий» мантику, судя по всему, следовало бы отнести) как о преимущественно философском 
направлении (с некоторым религиозным оттенком). Только оформление культурной антро-
пологии как научной дисциплины и та «смена вех», о которой говорилось выше, сделали 
мантику приемлемым и даже желательным предметом исследования для синолога. Этим и объ-
ясняется лавинообразный рост работ по китайской мантике, который наблюдается в запад-
ной синологии в последние десятилетия. 
И это не случайно. Китай издавна славился среди своих соседей как родина мантики. Согласно 
тибетским источникам, в VIII—IX вв. из Тибета в Китай направлялись специальные послы 
с целью заимствования мантической «технологии». В пятичленной космограмме (в центре кото-
рой находился, естественно, Тибет) китайский император именовался «царем мантики» 
(M. Strickmann, 1983). В совершенном владении мантическими тайнами соседи Китая видели 
источник беспримерной живучести Китайской империи. 
Генезис китайской культуры неотделим от мантики. Самое раннее употребление пиро-скапу-
лимантики, т.е. гадания на костях с помощью огня (бу [/]), зарегистрировано для культуры 
Ляонина в последней четверти IV тыс. до н.э. К концу следующего тысячелетия скапулиман-
тика становится неотъемлемым атрибутом луншаньской культуры. Здесь уже можно констати-
ровать ее связь с культом предков — основной формой древней китайской религии. Социаль-
ная институциализация скапулимантики сыграла важную роль в появлении двух феноменов, 
в значительной мере определивших дальнейшую судьбу китайской культуры: возникновении 
гадателей и письменности. Большей частью находящейся у нас информации о шанском обще-
стве конца II тыс. до н.э. мы обязаны надписям на гадательных костях и панцирях, связанным 
с шанским ритуалом культа предков. Надписи на костях содержат много ценных сведений 
о функционировании шанского государства, поскольку ни одно сколько-нибудь важное собы-
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тие в его жизни не происходило без гадания, в котором обязательно при- Древняя мантика 
нимал участие сам правитель (ван [/]). 
Скапулимантика была основным средством связи между богами офици-
ального пантеона и ваиам-теократом, являясь его исключительной преро-
гативой. Использование ее частным лицом должно было восприниматься 
как подготовка к заговору и соответствующим образом караться. Подобное 
представление в целом сохранялось до средневековья. Именно в рамках института скапулиман-
тики возникла та прослойка общества, которую можно было бы назвать «шанской интеллиген-
цией», поскольку она занималась нанесением надписей на гадательные кости, для чего, по всей 
видимости, и была создана письменность. Записи о гаданиях аккуратно хранились в специаль-
ных помещениях храмов предков (благодаря чему они и стали нам известны), представляя 
своего рода архив придворной жизни. В последствии эти архивы стали прообразом уже настоя-
щих исторических хроник, которые вели все те же писцы, поскольку, кроме них, никто не знал 
письменности и это знание передавалось по наследству, что приводило к возникновению целых 
династий писцов. Их потомки стали историографами — первыми китайскими интеллектуалами, 
о чем свидетельствует и сам знак ши [9\ («гадатель, скриб, историограф»), восходящий к изобра-
жению инструмента для гравировки надписей на костях. 
Один из первых западных синологов, начавших исследование не просто материалов гадатель-
ных костей, но самой мантической традиции Шан, профессор Калифорнийского университета 
Д.Н. Кейтли полагает даже, что мы вообще видим китайскую традицию сквозь призму мантики, 
техника которой наложила отпечаток и на религиозную традицию, и на генезис политических 
структур китайского государства. В монографии «Источники истории Шан» (1978) он приводит 
список основных тем гадания, расположенных в порядке частотного убывания: жертвоприно-
шения, военные дела, охота, инспекционные поездки вана, течение будущей недели, течение 
дня, погода, сельское хозяйство, болезни вана (и его родственников), рождение детей, возмож-
ные несчастья, сны, строительство, административные вопросы, взимание дани, одобрение 
предками дел вана, просьбы предкам. 
Тщательное изучение археологического материала позволяет установить, что в мантической 
сфере было занято значительное количество людей и производство материалов для гадания 
было поставлено на своего рода «конвейер» — этого требовали масштабы дела. Даже надписи 
на костях и панцирях выполнялись последовательно несколькими резчиками: одни вырезали 
горизонтальные, а другие — вертикальные линии знаков, не говоря уже о предварительной 
обработке панцирей, где каждая операция совершалась специальным работником. Стандар-
тизации подготовки панцирей соответствует нумерологичность стиля мышления гадателей 
и бюрократичность созданной ими системы предков, которую Д.Н. Кейтли квалифицирует 
как «математичную». 
При этом долгое время камнем преткновения для синологов был вопрос о том, как именно из 
множества трещин, появлявшихся в результате прижигания многочисленных лунок на костях 
и панцирях, выбиралась та, по которой определялся исход гадания. В попытке разрешить ее 
Д.Н. Кейтли вступил в полемику с известным китайским историком Ху Хоу-сюанем о том, как 
интерпретировать один из знаков на гадательных костях: «весьма бла-
гоприятно» или «два сообщения», и пришел к выводу, что смысл знака 
менялся на протяжении шанской истории. 
В докладе на конференции в Беркли и являющейся его развитием статье 
(1985) он излагает свою гипотезу об изменении семантики надписей при 
трещинах на костях. Первоначально метка количества звуков, изданных 
трещиной, — эр гао («два звука/сообщения»), вошла в состав сообщения 
о благоприятном исходе — цзи гао. Затем знак гао начал опускаться, и цзи [9\ 
(«благоприятно») превратилось в метку при трещине. Эта гипотеза 
проясняет представления о шанской «теологии знамений», как называет 
ее Д.Н. Кейтли, ведь необычный звук — это знамение. Так как смысл 
знака гао позволяет интерпретировать этот звук как сообщение того 
духа предков, к которому обращался гадатель, то мы начинаем понимать, 
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что имелось в виду под «голосом черепахи» (гуй юй), — посредством 
черепахи предки извещали потомков о своей воле. Но гао — это не только 
сообщение предков, но и название особого ритуала, в ходе которого 
шанские ваны сообщали предкам об основных событиях государствен-
ной жизни. От функционирования этого ритуала, по мнению автора, зави-
сел успех правления вана. 

Анализ мантической стороны ритуала бинь, в ходе которого представленные имперсонаторами 
(чиновниками в специальной личине) предки вана являлись ко двору, позволяет Д.Н. Кейтли обос-
новать отрицательную позицию относительно концепции «царского шаманизма» в шанском Китае. 
«Кто ввел шаманизм в шанском Китае? — спрашивает Кейтли. — Археологи, искусствоведы и фило-
логи XX в. Что такое шанский шаманизм? Современный антропологический вариант формулы ван 

цзы шэн и (букв, „созерцая иероглифы, извлекать [из них] смысл", т.е. 
определять смысл непонятной фразы путем комбинации значений состав-
ляющих ее иероглифов). Когда шанский шаманизм достиг высшей стадии 
развития? В книгах и статьях западных синологов 70-х и 80-х годов XX в.». 
Анализ контекстов знака бинь в гадательных надписях не дает основа-
ний, считает он, для вывода о связи ритуала бинь и шаманизма (как бы 
широко ни трактовать последний). Бинь означает «развлечение, прием 
гостей». В ходе этого ритуала ван принимал духов предков (которых 
представлял имперсонатор) или (если знак употреблен в пассивной 
конструкции) младшие духи посещали старших духов по просьбе вана. 
Приготовленное угощение поглощалось имперсонатором. Д.Н. Кейтли 
подчеркивает возвышенный характер ритуала, в котором не было места 
шаманистскому экстазу. Не употреблялось вино. Ван не впадал в транс, 
не путешествовал на Небо (тянь [ /]), не был одержим духом предка. Нет 
никаких признаков сексуальной связи между ваном и духом. Сама же по 
себе медиация через духа предков не является достаточным призна-
ком шаманизма. Прикосновение вана, действительно, считалось цели-
тельным, однако «позднешанские ваны были шаманами настолько же, 
насколько папы эпохи Возрождения — чудотворцами». 
Разумеется, эти возражения не снимают с повестки дня проблему шан-
ского шаманизма. Возможно, полагает автор, шанские ваны и были от-
даленными наследниками южной шаманской традиции. Однако им уда-
лось достаточно основательно оттеснить подлинный шаманизм, искусно 
манипулируя доставшейся им харизмой шаманов в целях государствен-
ной консолидации. 
Эволюция ритуала бинь как раз свидетельствует о постепенном смеще-
нии акцента с экстатической случайности к бюрократическому порядку. 
Если сначала о том, какой именно предок посетил вана, в ходе ритуала 
бинь гадали (так как это предполагалось неизвестным), то к концу эпохи 
Шан предки появляются по расписанию. Причем центр тяжести в этом 
расписании смещается: от восходящей цепи предков к циклической 
последовательности, полностью предсказуемой и не нуждавшейся в риту-
але гадания; в шанской теократии «религиозный и политический порядки 
были неразрывно связаны». 
Являясь средством медиации между ваном и предками, скапулимантика 
(гадание на костях) и пластромантика (гадание на черепашьих панцирях) 
были магическим атрибутом царской власти. Однако к скапулимантике 
обращались не только шанцы, но, как выясняется в последнее время, и чжо-
усцы, причем, судя по находкам в принадлежащем чжоусцам храме в Фэн-
чуцуни (1977) конца эпохи Шан, обращались они не к своим предкам, 
а к шанским. Использование скапулимаптики провинциальными князьями 
само по себе представляло политический вызов шанским ванам, но, гадая 
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о воле предков Шан, чжоусцы тем самым ставили себя в положение единствен- Древняя мантика 
но законных представителей предков. Таковыми они продолжали считать себя 
после свержения династии Шан, однако, будучи убийцами последнего закон-
ного вана, болезненно переживали нелигитимность своего правления. 
Эта ситуация нашла выражение в реконструируемой профессором Лон-
донского университета С. Аллан утраченной главе из «Шан шу». Эта 
глава должна была обеспечить «концептуальную связь представления о шанском ване как 
медиуме между духами и земным миром и чжоуского представления о царе как восприемнике 
очередного повеления Неба». 
Ситуация регицида проецируется в мифическое прошлое: убийство первым шанским правите-
лем последнего сяского правителя. Связь между предками и людьми прервалась, недовольство 
первых проявилось в знамении — семилетней засухе. Новый правитель 
совершает ритуал гао, оповещая предков об установлении новой динас-
тии. Ему помогает скриб-иш, совершающий мантический ритуал для 
выяснения причин засухи. Скриб предлагает принести в жертву человека 
(урода), однако ван иначе интерпретирует результат гадания и предлагает 
в жертву себя. Этот ответ оказывается правильным, и Небо прекращает 
засуху. В параллельном сюжете в «Шан шу» речь прямо идет о Чжоу-гуне 
и У-ване, с тем отличием, что Чжоу-гун предлагает в жертву себя вместо 
У-вана и тем спасает страну. 
Аналогичная ситуация сложилась и при падении династии Чжоу, однако 
это «была уже эпоха секуляризации и место советников при ванах зани-
мали уже не жрецы, а философы». Вместо мантических практик фило-
софы разработали так называемую концепцию «династийных циклов», 
где движущей причиной выступало безличное Небо. Однако регицид 
даже для философов был слишком важным явлением, чтобы его можно 
было устранить при помощи теории циклов, поэтому им также приш-
лось обратиться к знамениям. Эпоха правления последнего импера-
тора характеризовалась как период социального хаоса, необходимым 
признаком которого служили зловещие знамения. Знамения, таким 
образом, становились фактором не только религиозного, но и полити-
ческого сознания, орудием политической борьбы. Страсть к порядку 
обернулась у китайцев обостренным вниманием ко всему случайному, 
беспорядочному — и в первую очередь в небесных сферах, месте пре-
бывания сначала только духов предков, а затем и астральных божеств. 
Отсюда возникал повышенный интерес к наблюдению звездного неба 
и фиксации всякого рода знамений на нем — комет, метеоров, непред-
сказуемых движений планет и затмений. Этим занимались историог-
рафы-ши, символически совмещавшие данную деятельность с ролью 
гадателей-астрологов. В сферу их внимания попадали не только небес-
ные знамения, но все случившееся несвоевременно и неожиданно как 
в природе, так и в обществе. Наблюдение за этими признаками нарож-
дающегося хаоса, грозящего разрушить порядок, получило статус 
социального института и нашло обоснование в соответствующих тео-
риях, что в целом образовало комплекс, который можно назвать «куль-
турой знамений», или «портентологией». 
Истолкования знамений опирались на принцип гомоморфизма микро-
и макрокосма. Хотя теоретически признавалась их равная зависимость 
друг от друга, наибольшую популярность обрело представление о беспо-
рядке в природе как следствии беспорядка в обществе. Со времен Шан 
ответственность за порядок в социуме всецело возлагалась на импера-
тора, мыслившегося единственным посредником между людьми и богами, 
обеспечивавшим благополучие своих подданных. В конфуцианских 
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Мантика сочинениях эпохи Хань была сформулирована концепция триады 
И астрология «Небо—Земля—Человек», в которой под последним членом подразуме-

вался «единственный человек» (и жэнь), т.е. император, поступкам кото-
рого придавалась космическая значимость. Предполагалось, что его 
деяния отражаются на космосе, сигнализирующем о них в знамениях — 
благих и дурных. Небо таким образом реагировало на поступки своего 

сына, ибо император считался сыном Неба (тянь цзы). Соответственно применялись специаль-
ные мантические процедуры для выяснения воли Неба относительно политики императора 
(Д. Бодде, 1982), и все небесные знамения включались в сферу государственных интересов. 
В итоге политизировались не только религия с мантикой, но и портентология. 
Один из первых исследователей портентологии, X. Биленстайн, применил статистические мето-
ды для обработки данных о солнечных затмениях и прочих знамениях в важнейших историчес-
ких памятниках — «Ши цзи» («Исторические записки») Сыма Цяня и «Хань шу» («Книга [об 
эпохе] Хань») Бань Гу, — включавших в себя астролого-астрономические и календарные тракта-
ты, и обнаружил «практику игнорирования или фиксирования неестественных явлений» как 
форму косвенной критики императора и правительства со стороны чиновников. Поскольку пер-
воисточником критики считалось Небо, ее выражение было сравнительно безопасно. 
Этой проблеме посвятил свой доклад Б.Дж.М. Бек (1983), проанализировавший ханьские ди-
настийные трактаты, представлявшие собой упорядоченные списки различных знамений. Выяс-
нилось, что и астрологический трактат, и трактат о пяти элементах (у син) в «Истории Поздней 
Хань» («Хоу Хань шу») Фань Е — это неполные списки событий, подвергшиеся жесткому отбору. 
Присоединяясь к В. Эберхарду, занимавшему иную, нежели X. Биленстайн, позицию, автор убе-
дительно опровергает выдвинутую последним концепцию единственного «центрального списка» 
знамений, показывая, что в основу этих трактатов легли не только официальные списки знаме-
ний, но и списки, составленные частными лицами. Для написания трактатов «историк созна-
тельно или бессознательно отбирал исторические события столь важные, что, с его точки зрения, 
они нуждались в предсказании Небом или самой природой; после того как выбор был сделан, 
историк легко находил соответствующие знамения». Эволюция династийных трактатов в хань-
ских историях свидетельствует о прогрессирующем мистицизме в интерпретации знамений 
и восприятии космоса. Средством интерпретации знамений в астролого-астрономических и ка-
лендарных трактатах служат классификационные схемы типа син е («звездные области») или фэнь 
е («распределение областей»), связанные с двумя видами деления звездного неба: на 28 «лунных 
домов» (сю [2]) и на 12 «станций» Юпитера. Но в трактатах о пяти элементах, опиравшихся на 
космологию Цзоу Яня, имеется уже единая всеобъемлющая схема исторического процесса — тео-
рия пяти элементов, соединяющая мантические, натурфилософские и политические аспекты. 
Благодаря этой теории историк может наблюдать за ходом исторического процесса, интерпретируя 
его при помощи знамений, выступающих в качестве проявления небесной воли (тяньмин). Следуя 
мифу о пяти императорах («пять богов-первопредков» — у ди), династия избирала своим символом 
один из пяти элементов, чередование которых по принципам «взаимопорождения» (сян шэн [2\) 
и «взаимопреодоления» (сян шэн [4\) определяло ход 
династийных циклов, т.е. весь исторический процесс. 
Окончательное завершение находит эта теория у ав-
тора «Хань шу» Бань Гу. Опираясь на нее, Сыма Бяо 
относит к числу знамений не только природные, но 
и социальные явления. Например, второй раздел 
трактата, где описываются знамения, связанные с ме-
таллом и речью, включает следующие подразделы: 
массовые паники, засухи, пожирание людей волками 
и пророческие детские песенки тун яо. 
«Сочиненным мальчиками» предсказаниям тун яо 
посвятил свой доклад сотрудник Калифорнийского 
университета Дж.К. Ригель. Тун яо — род профетиче-
ской поэзии, основной вид пророчеств в династийных 



историях, обеспечивавший историческому повествованию не только необхо-
димые структуру и стиль, но и смысл. Первоначально термин яо [4\ имел пре-
имущественно религиозное значение. Пророчество — излюбленный прием 
китайских историков. В соответствии с ханьской религиозной традицией им-
ператор совершал жертвоприношения всем пяти элементам, хотя в данное 
время господствовал только один из них. Если какому-либо элементу не ока-
зывалось должного почтения, его недовольство проявлялось в знамениях. « Тун яо — это проявле-
ние недовольства металла вследствие какого-либо оскорбления» (Дж.К. Ригель, 1983), т.е. своего 
рода «гнев божий». По мнению автора, сбор тун яо осуществляло специальное учреждение — 
Музыкальная палата (Юэ фу), к архивам которой и обращался историк в поисках пророчеств. 
Однако известный ханьский «скептик» Ван Чун в трактате «Лунь хэн» («Весы теорий») отверг 
веру в инспирацию мальчиков—авторов тун яо духами предков, натурализируя смысл популяр-
ной теории появления «детских песенок». Согласно Ван Чуну, речь относится к категории огня, 
а не металла, тун яо же соответственно — к категории горячей «пневмы»-г<и [/]. Поскольку 
к этой же категории относятся и мальчики, между ними происходит естественный резонанс, 
превращающий мальчиков в идеальных медиумов для пророчеств. Однако парадоксальным 
образом, бичуя популярные верования и пытаясь их рационализировать, Ван Чун сам впадает 
в суеверие: тун яо оказываются у него результатом одержимости, но не духами предков, а духом 
Огненной звезды — Марса. Впрочем, не Ван Чуну принадлежало авторство этой концепции. 
В ханьских источниках Дж.К. Ригель обнаружил многочисленные сообщения о том, что созда-
телем тун яо является сам дух Марса, нисходящий на землю в облике мальчика. Эти «посеще-
ния» сопровождались разного рода необычными явлениями — знамениями. Отсюда возникает 
возможность поместить пророческие стихи тун яо в религиозный контекст веры в планетарные 
божества и связанные с ними сверхъестественные силы. Критерием подлинности тун яо счита-
лись сопровождающие их знамения, которые позволяли фиксировавшим их историкам опи-
раться на них в разоблачении политически мотивированной клеветы и пропаганды. Предсказы-
ваемые тун яо события считались санкционированными Небом, а исторический процесс — 
направляемым божественной волей, обретая провиденциальный смысл. 
Функционирование знамений и пророчеств (в частности, тун яо) в конце эпохи Суй, отличавшейся 
высоким накалом милленаристских настроений, рассматривает в своей работе С.Р. Бокенкамп 
(Калифорнийский университет). В то время буддисты ожидали пришествия Майтрейи (Милэ), 
даосы — воплощения Лао-цзы, «совершенномудрого последних дней» Ли Хуна. Милленаристские 
настроения были использованы танским императором Ли Ши-минем (599—649), объявившим 
себя потомком Лао-цзы. В целях вербовки сторонников и легитимации собственной власти он 
искусно манипулировал знамениями и милленаристскими пророчествами. Пророчествами (в боль-
шинстве своем сфабрикованными придворными) сопровождалось и его восшествие на престол. 
Проблему функционирования пророчеств в буддийской мантической традиции, в VI в. синтези-
ровавшейся с даосской, анализирует М. Стрикман (Калифорнийский университет). В буддий-
ских храмах практиковалось гадание при помощи выбрасывания жребия — палочек — из вазы 

(в форме тыквы-горлянки — даосского символа 
макрокосма в хаотическом состоянии) и стихот-
ворных предсказаний, занесенных в специальную 
книгу (зачастую печатную) и пронумерованных так 
же, как палочки. Стихотворная форма, всегда ассо-
циировавшаяся с пророчеством, еще больше уве-
личивала почтение к предсказаниям. Терминоло-
гия этого метода близка терминологии тун яо. 
Количество же палочек нумерологизировалось 
(сяншучжи-сюэ): 24, 28, 32, 50, 60, 64, 100, 120. 
Образцы подобных оракулов сохранились не только 
в буддизме, но и в даосизме, в частности в «Дао 
цзане» («Сокровищница Пути-дао»), где отмечены 
и такие изощренные нумерологические числа, как 49, 
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99 и 365. Употребление палочек свидетельствует о происхождении этого 
метода из более широкой мантической традиции, однако его специфику 
определяет именно наличие письменных оракулов религиозного содер-
жания. Использование количественно определенного и нумерологически 
значимого набора палочек стандартизировало оракул и изгоняло неста-
бильность. Последнюю буддисты и даосы всегда связывали с ненавист-

ными им «демоническими» народными культами. В целом подобные мантические приемы нала-
гали контроль на самые активные непосредственные пути общения с миром невидимого, кото-
рые П. ван дер Лоон называет «шаманистским субстратом» китайской культуры. 
Анализ этих стихотворений (получивших распространение в Китае, а затем и в Японии и Тибете 
с VI в.) раскрывает их синтетический даосско-буддийский характер. Содержание стихов — 
преимущественно морализаторское. Фактически клиенту вручалась проповедь, а гадатель ста-
новился своего рода утешителем, проповедником и моралистом. Мантика превращалась в один 

из способов стандартизации поведения верующих, проповеди религиоз-
ных добродетелей. 
Большое внимание исследователей по-прежнему привлекает мантическая 
традиция, связанная с «И цзином», — гадание на стеблях тысячелистника, 
или ахиллеомантика (ши [1Я\). Долгое время в синологии господство-
вало воспринятое от китайской традиции мнение, что ахиллеомантика — 
чжоуская традиция, с победой Чжоу вытеснившая шанскую скапули-
мантику. Обзор работ, обосновывающих это мнение, был проделан еще 
Ю.К. Щуцким в диссертации-монографии «Китайская классическая 
„Книга перемен"» (1937, 1960, 1993). В современной синологии такое 
представление подвергается пересмотру. В настоящее время можно гово-
рить лишь о постепенной утрате скапулимантикой статуса исключитель-
ности и широком распространении сначала ахиллеомантики, происхож-
дение которой пока неясно, а затем и других традиций. В действитель-
ности чжоусцы пользовались скапулимантикой как до падения Шан, так 
и после, и исторические источники свидетельствуют о ее широком расп-
ространении в эпоху Чунь-цю. 
Если при Шан (и определенное время при Западной Чжоу) скапулиман-
тика была средством связи единственного вана с его предками, то затем, 
при появлении многочисленных отдельных государств, лишь формально 
зависящих от чжоуского вана, каждый самостоятельный правитель полу-
чил возможность ввести у себя скапулимантику. Обладание традицией бу [ 1] 
стало мерилом государственной автономии, но сама она утратила статус 
исключительности, в чем определенную роль сыграл и чжоуский культ 
Неба, потеснивший культ предков. К эпохе Чжань-го, по данным «Цзо 

» I чжуани» («Предание Цзо»), практиковать скапулимантику получили воз-
V можность не только правители, но и высшие чиновники государства. 

Ахиллеомантика располагает не только иной техникой, но и канониче-
ским текстом — «И цзином», или «Чжоу и». Его основу составляют 64 гек-
саграммы (гуа [2\) — фигуры, образованные шестью расположенными 
друг над другом линиями/чертами (яо [ 7]) двух видов: сплошной и прер-
ванной. Каждая гексаграмма имеет свое название — «имя» (гуа мин) 
и сопроводительное высказывание — «афоризм» (гуа цы). Высказывания 
при гексаграммах традиция приписывает Вэнь-вану — отцу основа-
теля династии Чжоу У-вана, высказывания при отдельных линиях гек-
саграмм (яо цы) — сыну Вэнь-вана Чжоу-гуну. В состав «Чжоу и» входят 
еще несколько комментариев, называемых «десятью крыльями» (ши и) 
и приписываемых со времен Ранней Хань Конфуцию. Важнейший из 
них — «Си цы чжуань» («Предание привязанных афоризмов») представ-
ляет собой исходную точку в развитии китайской натурфилософии. 
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В целом роль «И цзина» в развитии китайской философской традиции Древняя мантика 
невозможно переоценить. Многие специалисты, и прежде всего сами 
китайцы, видели в нем тайну китайской культуры, и это особенно привле-
кает к нему внимание представителей научного направления, для обозна-
чения которого мы используем термин «ицзиноведение», оставляя термин 
«ицзинистика» для традиционного изучения комплекса натурфилософ-
ских и религиозных представлений, связанных с «И цзином». С 70-х годов XX в. на Западе на-
чалось оживление ицзинистики в виде неоицзинистики или неоицзинизма — неомистичес-
ких представлений о «И цзине» в его западной интерпретации. Неоицзинизм имеет большую 
литературу, в которой с конца XX в. наблюдается постепенное смещение интересов в неоицзи-
нистике в сторону семиотических исследований. 
Перед синологами стоит важная проблема самого происхождения «И цзина»: как возникли 
триграммы и гексаграммы, когда и кем написаны оракулы и комментарии при гексаграммах 
и т.д. Одним из парадоксов ицзиноведения является отсутствие надеж-
ных свидетельств раннего происхождения начертания гексаграмм в их 
современной форме. Наиболее древние тексты относятся к началу Ран-
ней Хань. Как указывает в своей работе Л. Вандермеерш, еще в эпоху 
Чжань-го отсутствовало четкое представление о линии гексаграммы. 
Автор развивает появившуюся недавно в КНР и быстро распространив-
шуюся на Западе гипотезу о первоначально цифровой форме гексаграмм 
(возможно, что даже еще в эпоху Шан). Он пытается реконструировать 
процесс развития ахиллеомантики из «хелономантики» (авторский тер-
мин для пластромантики), используя материал последних археологиче-
ских раскопок в Фэнчуцуни (1977) и Цицзяцуни (1979). 
Материалы раскопок в Фэнчуцуни относятся к эпохе протоахиллеоман-
тики, в Цицзяцуни — развитой ахиллеомантики. Генетически эта эпоха 
восходит к пластромантике и унаследовала ее мантические структуры, 
в частности пятеричные, с тем отличием, что специальные значки — 
метки при трещинах — превратились в цифры от 1 до 9, с помощью 
которых изображались гексаграммы. 
Для всего процесса развития гадательных методов в древнем Китае 
характерно сильное стремление к рационализации и стандартизации. 
Гадатели подвергли классификации архив наиболее примечательных 
надписей на костях и начали обращаться к ним по их цифровому 
коду вместо обременительных манипуляций с панцирем — так возник 
новый мантический метод, вскоре обретший автономию. Одновременно 
появляются письменные версии оракулов — наиболее ранние версии 
«И цзина», в частности «Гуй цзан» («Возвращение в сокровищницу»). 
С течением времени количество мантических категорий уменьшилось 
до шести, и к ним стали обращаться, используя только четыре числа: 
6, 7, 8, 9. Затем стали принимать по внимание только четность или не-
четность числа, что привело к системе из 64 фигур (гуа [2]). Основы-
ваясь на «Цзо чжуани», Л. Вандермеерш демонстрирует отсутствие в эпо-
ху Чунь-цю способов указания отдельной линии гексаграммы без по-
мощи второй гексаграммы, совпадающей с первой во всех линиях, 
кроме одной. Только при Ранней Хань возникло графическое изобра-
жение гексаграмм и был разработан связанный с теорией бинарного 
космогенеза метод выведения их всех через последовательное удвое-
ние (наслоение) линий инь и ян. 
Формализации подвергся и мантический текст. Общие места многочис-
ленных оракулов были увязаны с определенными гексаграммами: такую 
формализацию автор считает родом абстрагирования. Ею, в частности, 
объясняется специфика грамматического строя предложений «И цзина», 

щ % ^ 

131 



Мантика 
и астрология 

132 

характеризующихся слабой внутренней связью; они — результат декомпо-
зиции, а не реконструкции исходных оракулов. Высказывания «И цзина» 
обусловлены не конкретными реалиями гадания, а каноническими осо-
бенностями соответствующих им гексаграмм. Этим объясняется отсут-
ствие в тексте конкретных датировок, титулов, использование абст-
рактных обозначений, как то: «чиновник», «военный» и т.п., что весьма 

необычно для китайского памятника той эпохи. Даже термин ван [ /] употребляется без указания 
имени конкретного правителя. Формализацию такого рода Л. Вандермеерш называет «канони-
зацией» и предлагает отличать ее от генерализации. 
Возникший текст «И цзина» произвел поистине каталитический эффект на развитие спекуля-
тивной мысли Китая. Стиль мышления, приведший к созданию «И цзина» и получивший раз-
витие в китайской философии, автор предлагает назвать «морфологикой», имея в виду, что мор-
фологика — это, во-первых, род логики (рациональности). Рациональность создателей текста 
проявилась в выборе конечного числа общих форм из хаотического множества мантических 
суждений, что сделало «И цзин» основой для разработки космологической тематики. Во-вторых — 
логика форм, ее объектом являются формы, извлекаемые из любого материала (накладываемые 
на него или выявляемые в нем). Морфологика — необычайно эффективное средство упорядоче-
ния мантического материала; ее единственный недостаток автор видит в принадлежности в основ-
ном к сфере религиозного или мистического сознания, а не науки. 
Детерминированная морфологикой стандартизация и структурность оракулов и является одной 
из основных причин амбивалентности «И цзина». Поэтому этот памятник стал основой не только 
для религиозных и философских спекуляций, но и для развития протонауки. С такой точки зре-
ния рассматривает генезис «И цзина» Р. Кунст (Дьюкский университет). Не давая четкого опре-
деления протонауки, но отвергая популярные в последнее время представления об «И цзине» 
как предтече самых современных научных теорий, Р. Кунст концентрирует внимание на способе 
организации мантических формул в тексте и определяет его как «систематизацию», свойствен-
ную ранним стадиям развития науки. 
Статистический анализ свидетельствует об определенных закономерностях построения текста, 
отражающего скрытую упорядоченность явлений природы. Существуют три основных метода 
стандартизации. Первый — распределение по тексту «ключевых терминов» в соответствии с тема-
тикой гексаграмм. Второй — метафорическое отражение в тексте линейных позиций в гек-
саграммах при помощи натурфилософских концепций «неба и земли», инь—ян и т.п. Парность 
этих противоположностей подчеркивается третьим методом — рифмовкой, которая вскрывается 
лингвистическим анализом фонетической этимологии используемой иероглифики. 
Рифма в «И цзине», нацеленная на укрепление веры в истинность оракула, не менее частое 
явление, чем в «Ши цзине» («Канон стихов») и других поэтических памятниках. Как во всех 
архаических культурах, верящих в магию слова, рифма здесь выступает универсальным при-
емом внесения смысла в мир, а не бессмысленным уподоблением конечных звуков. В тексте 
имеются отрывки, обладающие бесспорными лите-
ратурными достоинствами. 
Р. Кунст отвергает версии генезиса текста, предпо-
лагающие его наращивание по количеству линий, 
или вообще значительные перемещения текста. 
«И цзин» — это структурный монолит, в построе-
нии которого использовались «тематическая сорти-
ровка данных по текстам гексаграмм и стихотвор-
ным текстам линий; корреляция связанных пар 
гексаграмм; дальнейшая группировка иероглифов 
и фраз в тексте при линиях, соответствующих ниж-
ней, верхней или средней позиции в гексаграмме... 
спаривание терминов с противоположными значе-
ниями и другие фонологические способы ассоциа-
ции; каламбуры, игра слов и магия слова». В этом 



концепция Р. Кунста приходит в определенное противоречие с концеп- Древняя мантика 
цией Л. Вандермеерша, хотя между морфологикой первого и систематиза- „ „„„„,-. Н НиоиИ ИС1Ц|!ИО-
цией второго немало сходства. 
Гипотезу происхождения «И цзина» из скапулимантики поддерживает графической 
и Э.Л. Шонесси (Стэнфордский университет). При помощи филологиче- перспективе 
ского анализа он выявляет в тексте не абстрактные образы различных зна-
мений — с их появлением совершались мантические ритуалы, — а заклинания, к которым прибе-
гали гадатели для осуществления своих желаний. Тема гадания, по мнению автора, — не знаме-
ние, а некая будущая деятельность. Э.Л. Шонесси обращается также к проблеме религиозного 
обоснования эффективности ахиллеомантики. Скапулимантика могла апеллировать к медиации 
между предками и людьми. Но к чему апеллировала ахиллеомантика, построенная на числовых 
манипуляциях со стеблями тысячелистника? Мы полагаем, что для утверждения этой мантической 
традиции должно было произойти изменение религиозного ландшафта в эпоху Чжоу настолько 
существенное, что его с полным правом можно назвать религиозным кризисом. 
Культ предков не исчез, но перестал быть исключительным и в значительной мере интериоризо-
вался, превратившись в своеобразную «домашнюю религию». На смену ему пришел государ-
ственный культ Неба. В шанской религии также существовало представление о природных боже-
ствах, однако они играли подчиненную роль. Во времена Чжоу они выдвигаются на первый план 
и происходит «космизация» религии. Представлялось ли чжоуское Небо личным божеством 
наподобие Шан-ди или безличной космической силой — до сих пор является предметом дискус-
сий в синологии, и этот вопрос не разрешен даже для хорошо документированной эпохи Хань. 
Поэтому пока приходится признавать, что оно соединяло в себе обе указанные характеристики. 
Космизация религии имела далеко идущие последствия для всего китайского мировоззрения, 
была связана с теоретическим обоснованием новой мантической традиции и развитием его 
методологической основы — «коррелятивного мышления», т.е. такого стиля рассуждений, при 
котором устанавливаются систематические соответствия между структурами различного онто-
логического статуса (например, космосом и человеческим телом). 
Соответствующие попытки теоретических обоснований значимости предсказаний получили 
письменное воплощение в корпусе комментариев, вошедших в состав «И цзина» в широком 
смысле, т.е. «Чжоу и». Самый значительный из них — «Си цы чжуань» («Предание привязанных 
слов/афоризмов»). Анализ заключенной в нем аргументации в пользу эффективности гаданий 
по «И цзину» проделал сотрудник Принстонского университета У. Петерсен (1982). 
«Си цы чжуань» — один из наиболее загадочных памятников китайской литературы, обычно 
относимый к разряду философских, однако его авторство невозможно приписать ни одной из 
основных школ китайской философии: конфуцианству, даосизму или иньян-цзя. Причина этого, 
возможно, скрывается в его мантической подоплеке. Между тем именно в нем обрели исходный 
смысл основополагающие категории классической китайской философии: и [4\ («перемены»), 
гуа [2] (гексаграмма и триграмма), инь—ян, Цянь, Кунь (названия главных гуа [2], ставшие натур-

философскими символами), бянъ хуа («изменения 
и превращения») и др. До «Си цы чжуани» эти тер-
мины, обретшие здесь статус категорий, употреб-
лялись спорадически и только в своем первичном, 

\ обыденном значении. 
В «Си цы чжуани» постулируется исключительная 
значимость «И цзина» и его магической силы, 
поскольку он дублирует космические процессы. 
Космос отражен в его символах (гуа [2]), триграм-
мах и гексаграммах. Представляясь как диада 
«небо и земля» (тянь ди), в которой первый член 
отличен от нуминозного Неба, космос репрезен-

» . тируется двумя главными гуа \2\: цянь [/] и кунь, 
дотоле означавшими только «сухое» и «влажное», 

/11 /У , а здесь ставшими символами двух фундаментальных 
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принципов вселенной: ян [/] и инь [/], также обретших здесь натур-
философский смысл, конкретизируемый в парах «твердое и мягкое» (ган 
жоу), «солнце и луна» (жи юэ) и др. Цянь [/] — символ всего ян [7] 
в космосе, кунь — символ всего инь [ /]. 
Но космос в «И цзине» коррелятивен социуму, поэтому позиции в гек-
саграммах символизируют не только космические силы, но и социальные 

ценности и роли. Гексаграммы являются голыми схемами, которые при совмещении с текстом 
объединяют космос и социум в единую континуальную реальность. 64 гуа (2| «И цзина» предс-
тавляют собой универсальную модель вселенной, в которой воплощен присущий архаичным 
культурам принцип единства макро- и микрокосма: общества или человека, поскольку гексаг-
раммы могут представлять не только социальную иерархию, но и человеческое тело со всеми его 

членами, что широко используется в мантике и магии. Сам У. Петерсен 
считает, что термины «микрокосм» и «удвоение (дупликация) космоса» 
не выражают истинные стремления авторов «Си цы чжуани», для кото-
рых «И цзин» не микрокосм, а именно сам космос, ибо только такой 
подход обеспечивает успех мантике. 
Эффективное применение «И цзина» подразумевает познаваемость его 
связи с космосом, что, в свою очередь, является основой для успешных 
действий в социуме. Более того, познать эту связь «легко», что фиксирует 
одно из главных значений иероглифа и [4\ («перемены»), давшего имя 
самому памятнику. Она познается при помощи слов/афоризмов (цы [/]) 
и три-, гексаграмм (гуа [2]). Хотя «И цзин» состоит из слов, ему доступны 
и словесно невыразимые явления, поскольку его сущность — перемены 
(и \4\), т.е. не выразимый в словах космический процесс. Именно пос-
ледний имитируется мантикой «И цзина», в отношениях между симво-
лами (гуа [2]) которого отражены космические превращения. 
В эпоху Хань, когда окончательно сформировался «Си цы чжуань», 
«И цзин» был далеко не единственным руководством по мантике, кото-
рая охватывала более половины циркулировавшей литературы. Но в «Си 
цы чжуани» была провозглашена высшая роль «И цзина» как превосхо-
дящего по мощи все остальные мантические традиции, при этом вклю-
чая в себя и их принципы. В нем также содержится неявная критика 
односторонности учений конфуцианцев, даосов и моистов. 
Большую роль в «И цзине» играет магия чисел. Однако, с точки зре-
ния авторов «Си цы чжуани», числа носят вспомогательный характер, 
поскольку способны символизировать только то, что выразимо в терми-
нах инь—ян, обозначающих их основу. 
Между тем в космосе существует сила, стоящая выше этих принципов 
и обозначаемая иероглифом шэнь [1] («божественное, духовное»), для 
перевода которого У. Петерсен (во избежание ненужных ассоциаций) 
предлагает использовать термин «нуминозное». Здесь заключена суть 
религиозной аргументации в пользу эффективности мантического при-
менения «И цзина». «Си цы чжуань», по мысли У.Петерсена, утверждает, 
что «И цзин» — это средство восприятия нуминозного, которое практи-
чески недоступно иными путями, а также средство познания таинствен-
ных истоков перемен (и [4\) в космосе и социуме. «И цзин» сам нумино-
зен, поскольку таковы его перемены (и [4\). 
Существуют люди, которые могут непосредственно воспринимать ну-
минозное, без посредства книги, поскольку они сами нуминозны. Это 
«совершенномудрые» (шэн жэнь). Все остальные обречены общаться 
с нуминозным через медиацию «И цзина». Эта концепция одновременно 
и напоминает концепцию нуминозного при Шан, и отличается от нее. 
При Шан только ван мог общаться с божествами (и то в основном ПО-
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средством мантики). Теперь на это способны совершенномудрые, кото-
рые хотя и редки, но все же, вероятно, не единственны. При этом совер-
шенномудрый не обязательно правитель. Для конфуцианцев — это ско-
рее советник, хотя существовало представление и о совершенномудром 
императоре. (Однако оно относится уже к сфере социальной утопии, где 
такой совершенномудрый выступает в роли мессии.) 
Итак, «И цзин» — это новый медиатор между двумя мирами, новый «шаман». Поэтому он не 
имеет тела в привычном понимании, так же как нуминозное не имеет закона, будучи авто-
номным и невыразимым. В качестве медиума «И цзин» осуществляет связь между извест-
ным и неизвестным, в том числе между прошлым и будущим, поэтому с его помощью можно 
предсказывать будущее. В этом корень эффективности основанной на нем мантики. 
Как же появился «И цзин»? Это — творение совершенномудрых. Они 
создали его гуа [2], исходя из наблюдений над космическими и социаль-
ными феноменами. Гуа \2\ не простые символы, но схемы, в соответ-
ствии с которыми совершенномудрые изобрели различные орудия труда 
и законы, благодаря чему они и считаются совершенномудрыми. «И цзин» 
и совершенномудрые относятся друг к другу, как курица — к яйцу: они 
порождают друг друга. Совершенномудрые создали «И цзин» не для всех 
людей, а для «благородных мужей» (цзюнь цзы). Чернь — «ничтожные 
люди» (сяо жэнь) — не способна постичь мудрость «И цзина» и следовать 
Пути-дао. Действительно, основным героем «И цзина» является цзюнь 
цзы. Но если в самом тексте это, видимо, отголосок социального статуса 
тех, кому были доступны скапулимантика и ахиллеомантика, т.е. выс-
ших слоев общества, причастных веяниям нуминозного в глазах черни, 
то в «Си цы чжуани» речь идет уже скорее о «подлинной элите», «избран-
ном народе» — категории уже концептуально (а не практически) религи-
озной. Это и естественно для той идеологической атмосферы конца 
Чжань-го — начала Хань, когда составлялась «Си цы чжуань». 
Таким образом, схемы эффективности, лежащие в основе скапулиман-
тики и ахиллеомантики, структурно в значительной степени тождест-
венны: в обоих случаях мантика является средством медиации между 
профанным и сакральным. Сведения, полученные от сакрального, — 
источник знания о будущем. Элемент сакральности присущ и тем, кто 
непосредственно осуществлял связь между людьми и богами: вану или 
гадателю. Однако в поздней спекулятивной мысли акцент смещается на 
идеал совершенномудрого и «подлинную элиту», под которой идеологи, 
судя по всему, подразумевали самих себя. Это — результат космизации 
религиозной мысли и философских влияний. 
Скапулимантика и ахиллеомантика — мантические методы, обладаю-
щие статусом высшей сакральности и доступные только высшим слоям 
общества. Как же удовлетворяли свои потребности в мантике остальные 
шанцы или чжоусцы? На этот вопрос синологи пока не в состоянии 
ответить, поскольку в письменных памятниках не осталось свидетельств 
о народных мантических традициях, нет пока и археологических свиде-
тельств о них. Судя по всему, мантические методы — весьма чуткий баро-
метр состояния ментальное™, содержательно быстро меняющийся 
вместе с ее изменениями. Во всяком случае, в этом убеждает история 
мантических практик от Хань до Цинь. Бурное развитие занимающейся 
этим отрасли синологии является гарантией того, что в недалеком буду-
щем станет возможным сравнительный анализ мантических практик. 
Однако и он вряд ли позволит реконструировать популярные методы 
мантики при Шан. Несколько больше могли бы дать полевые этног-
рафические исследования на Тайване и юге Китая. Но и здесь из того, 
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Мантика например, что некоторые племена до сих пор пользуются скапулиманти-
И астрология кой на петушьих костях, трудно вывести — деградировавшая ли это 

форма шанской скапулимантики или, наоборот, ее шаманистский исток, 
а быть может, независимая, но типологически схожая традиция. 
В эпоху Хань сложилась противоположная по сравнению с Шан и Чжоу 
ситуация. Хотя скапулимантика и ахиллеомантика оставались аксессуа-

рами императорского культа, а потому освещались в канонических текстах о ритуале типа «Ли 
цзи» («Записки о благопристойности»), они уже не стояли в центре религиозной жизни общества 
и все меньше упоминались в этом качестве в литературных источниках. Космизация религии 
привела к тому, что императоры поклонялись теперь не только Небу вместо Шан-ди, но и уже 
совершенно безличным натурфилософским (не лишенным, впрочем, определенной символики 
и аллегорий) категориям вроде четырех сторон света (сы фан) и пяти элементов (у сын). Стали 
строиться разного рода сакральные модели космоса типа «пресветлого престола» (мин тан), раз-
виваться астральные культы божества звезды Тай-и (Р Малой Медведицы, Кохаб) и др. 
О ханьских мантических методах теперь довольно много известно благодаря археологическим 
раскопкам последних десятилетий. Рост городов и расширение образованной прослойки насе-
ления значительно повлияли на распространение мантики и мантической литературы. Собственно, 
уже составленный Бань Гу каталог ханьских текстов (сокращение более полного каталога Лю 
Синя) дает достаточно полное представление о практиковавшихся методах. Хотя в него, вероятно, 
попали в основном тексты из императорской библиотеки, тем не менее, как сообщается в док-
ладе китайского историка Ли Сюэ-циня, здесь числится 190 книг в 2539 цзюанях (Ли Сюэ-цинь 
повторяет описку Бань Гу — на самом деле 109 книг, что составляет не менее 18% количества наз-
ваний и 21% объема в цзюанях от всего каталога ханьской литературы). 
Настоящим откровением стало открытие в результате археологических раскопок 70-х годов 
в Китае подлинных ханьских и даже циньских мантических манускриптов. Наиболее древние из 
них — тексты на бамбуковых планках из Шуйхуди (Юньмэн). Следующие по возрасту — 
тексты на бамбуке и шелке из Мавандуя (Чанша), а также бамбуковые планки из Шуангудуя (Фу-
ян) и Иньцюэшани (Линьцзинь). «Эти четыре группы манускриптов на бамбуке и шелке вклю-
чают большое количество мантических текстов, более ранних, чем те, которые зафиксированы 
в [каталоге Лю Синя] „Ци люэ" („Семь сводов") и книжном каталоге „Хань шу", что позволяет 
значительно расширить наш кругозор и непосредственно исследовать происхождение циньской 
и ханьской мантики, а также изучить ее влияние на культуру этих эпох» (Ли Сюэ-цинь, 1983). 
Среди текстов Шуйхуди особое внимание привлекают два сочинения под общим заглавием «Жи 
шу» («Книга дней»). Она принадлежала мелкому чиновнику Си (ум. ок. 217 до н.э.), представи-
телю провинциальной элиты, по своему положению находившейся между простонародьем 
и грамотными чиновниками и аристократами. Отсюда ясен адрес популярных мантических 
сочинений — это «молчаливое большинство», та обширная прослойка горожан, чиновников, 
купцов и ремесленников, о которых ничего не говорится в конфуцианских сочинениях и придвор-
ных хрониках. Культурные запросы этой прослойки начинают выявляться только теперь — как 
благодаря извлекаемой при археологических раскоп-
ках литературе, так и вследствие изменившейся пара-
дигмы западного исторического сознания. 
Название книги происходит от термина жи чжэ — так 
в древности именовалась одна из мантических тради-
ций, в отличие от скапулимантики и ахиллеомантики 
занимавшаяся методами определения благоприятного 
и неблагоприятного времени для совершения различ-
ных действий. Широкая распространенность в Китае 
такого рода мантики заставила синологов искать спе-
циальные названия для обозначения этой традиции 
и связанных с ней особенностей мантического созна-
ния и ментальности вообще. Так, Дж. Нидэм (1956) 
предложил термин «хрономантика», Э. Шефер (1977) — 
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«гемеромантика», С. Накаяма (1977) — «гемерология». Последний термин Древняя мантика 
(«гемеро» — от греч. «день», т.е. «гемерология» — «учение о выборе счастли-
вых дней») представляется нам наиболее удачным, поскольку передает бо-
лее широкий, чем мантическая традиция, контекст этого явления, обозна-
чая и соответствующую область ментальное™, представления о судьбе 
и счастье в данной культуре, а также связи между человеком и космосом 
(в контексте коррелятивного мышления). Этот термин получает все большее распространение 
в западной синологии — достаточно привести в качестве примера заголовок соответствующей 
статьи М. Калиновского (возглавляющего исследования мантики в рамках осуществляемого 
в Париже под руководством К. Скиппера проекта изучения «Дао цзана») «Трактаты из Шуйхуди 
и китайская гемерология в конце [эпохи] Борющихся царств» (1986). 
Такой род гемерологии был особенно распространен в разного рода сектах и милленаристских 
движениях. Китайская гемерология — характерный образец религиозной формы коррелятив-
ного мышления, отождествляющего структуры микрокосма и макрокосма, продукт космиза-
ции религиозной идеологии во второй половине I тыс. до н.э. В определенном виде она могла 
существовать и раньше, будучи связанной с религиозными верованиями культа предков. 
Например, как показал Д.Н. Кейтли (1983), дни шанской десятидневки соотносились с рас-
писанием появления предков и могли порождать гемерологические представления. В эпоху 
Хань такого рода взгляды возникали вокруг веры в духа «звезды» Тай-суй (Противо-Юпитер/ 
Анти-Юпитер). Самой яркой чертой китайской гемерологии является ее космичность. Пос-
тоянство, вечность космических ритмов связывались с устойчивостью, порядком и благом 
вообще, поэтому движение небесной сферы, или «путь Неба» (тянь дао), было осмыслено как 
высший закон, т.е. «небесный Путь-дао». Причащение этим ритмам в социальной сфере 
должно было привести к построению идеального общества, а индивидууму такое причаще-
ние обеспечивало достижение здоровья и даже бессмертия. 
Следует различать, на наш взгляд, концепции популярной астрологии, которой занимались 
гадатели-гемерологи, и политической, или царской, астрологии — сферы занятии чиновников-
скрибов, интерпретировавших знамения и совмещавших функции историографов, гадате-
лей, астрологов и астрономов. Политическая астрология, судя по всему, заняла культурную 
нишу скапулимантики, гемерология же — сравнительно новое явление в китайской культуре. 
В популярных верованиях к этой концепции присоединялось представление о небесных духах, 
звездных божествах, ответственных за выполнение желаний верующих, что в итоге привело 
к убежденности в точном соответствии звездного пантеона идентичным духам человеческого 
тела и соответствующей алхимической практике религиозного даосизма, связанной, в свою 
очередь, с китайской медициной. 
Содержание текстов из Шуйхуди дает ключ к не дошедшим до нас мантическим и натурфило-
софским трактатам, перечисленным в каталоге «И вэнь чжи» («Трактат об искусствах и текстах») 
из «Хань шу» («Книга [об эпохе] Хань») Бань Гу. Р.Д.С. Йейтс (Гарвардский университет) выра-
жает даже мнение, что верования, зафиксированные в них, разделяли не только народные массы, 

но и элита. Это мнение подкрепляется содержанием 
мавандуйских текстов, многие из которых явля-
ются копиями циньских сочинений. Захоронение 
же в Мавандуе принадлежало семье Тай-хоу, соци-
альный статус которого был значительно выше 
мелкого чиновника Си. Однако среди 1155 планок 
в захоронении Си всего лишь 424 (!) относятся 
непосредственно к мантике, в то время как среди 
28 текстов Мавандуя 15 можно отнести к разряду 
мантических — аристократ оказался суевернее 
чиновника. Ли Сюэ-цинь относит большинство 
мантических методик из мавандуйских источников 
к традиции «варварского» и связанного с даосиз-
мом (возможно, шаманизмом) царства Чу. 

137 



Мантика Мавандуйские тексты соответствуют четырем разделам из шести «Свода 
И астрология вычислительных искусств / аритмологии» («Шу шу люэ») в каталоге 

«И вэнь чжи» Бань Гу. Среди них нет текстов, относящихся к разделам 
«Ли пу» («Календарные реестры», посвящен астрономическим данным, 
видимо секретным) и «Ши гуй» («Тысячелистник и черепаха», посвящен 
ахиллеомантике и скапулимантике), что, вероятно, объясняется придвор-

ным характером этой сферы. Астрономия и скапулимантика составляли прерогативу императо-
рских чиновников. Это находит подтверждение во фразе из сочинения школы военной филосо-
фии бин-цзя эпохи Чжань-го «Вэй Ляо-цзы»: «Времена и дни небесных учреждений — это не де-
ла людей», — которое знаменует размежевание популярной и политической астрологии. 
Источники из Шуангудуя относятся приблизительно к той же эпохе, что и из Мавандуя. Среди 
них выделяется копия «Чжоу и» с комментариями, которую Ли Сюэ-цинь относит к разделу 
«Ши гуй». Подобная атрибуция связана с определенными трудностями, поскольку в каталоге 

Бань Гу «И цзин» / «Чжоу и» представлен в двух разделах: в качестве 
философского и мантического произведения. 
Источники из Иньцюэшани относятся к периоду правления императора 
У-ди (141-87 до н.э.). Среди них особенно много текстов, связанных 
с гемерологией и мантикой военного характера, а также учением натур-
философской школы иньян-цзя. 
Ли Сюэ-цинь полагает, что только комплексное изучение мавандуйских 
текстов — без деления их на философские и мантические — сможет про-
яснить интеллектуальную атмосферу эпохи, ее ментальность. В частности, 
мировоззрение сына правителя Чанша Ли Цана (захоронение № 3) автор 
определяет как сплав воззрений даосской школы хуанлао-сюэпай и эле-
ментов натурфилософии инь—ян, мантических теорий и политических 
представлений. Не случайно, замечает Ли Сюэ-цинь, приверженец школы 
хуанлао Сыма Тань поставил в обзоре школ в «Ши цзи» не эту школу, 
а близкую к мантическим традициям школу иньян-цзя. В эпоху Ранней 
Хань мантические теории и школа иньян были тесно связаны с популяр-
ными теориями хуанлао. Когда У-ди отдал предпочтение конфуцианцам, 
мантические теории вошли в еще большей степени в экзегезис конфуци-
анской «школы канонов в современных знаках» (цзиньвэньцзин-сюэ), 
и, наконец, в конце эпохи Хань, в периоды правления Ай-ди и Нин-ди, 
мантика стала важным элементом в формировании «апокрифических 
текстов», непосредственно связанных с милленаристскими течениями, 
где естественным образом сочетались гемерология и культура знамений. 
К отказу от изоляции мантических текстов призывает также и Р.Д .С. Йейтс. 
Их необходимо принимать во внимание при любом исследовании при-
роды и функций циньской бюрократии, поскольку она руководствова-
лась гемерологическими требованиями популярных верований. В геме-

| | рологических текстах детально указывалось, чего следует ожидать на 
аудиенции в любой из дней десятидневки, отмечались дни, благоприят-
ные для вступления в должность. В жесткой административной системе 
Цинь знание подобных правил играло большую роль. Вряд ли, напри-
мер, Си осмелился бы вступить в должность в день шэнь [б], ибо это су-
лило преждевременную отставку. Немало важных сведений в мантичес-
ких текстах найдут также историк экономики и этнограф, поскольку 
в них указаны наиболее благоприятные для торговли дни. Эти источни-
ки важны и для реконструкции древнекитайской мифологии. 
Гемерологические представления не новость для синологов, однако 
именно открытие новых текстов дало толчок к комплексному изучению 
феномена гемерологии. Судя по количеству работ, посвященных этой 
тематике, в западной синологии складывается целое направление, зани-
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мающееся комплексным исследованием вышеуказанных проблем. «Через 
несколько лет мы сможем воспринять философские сочинения и религи-
озные верования ханьских авторов более глубоко, нежели до сих пор, пос-
кольку новооткрытые тексты и артефакты, найденные в Мавандуе, Линьи 
и других местах, помогут воссоздать интеллектуальный фон раннеимпера-
торского Китая» (Р.Д.С. Йейтс, 1983). 
Более подробно методы гемерологии рассматривает в своей статье М. Калиновский. Он выде-
ляет шесть групп методов: индуктивные, сложные, простые методы, классификационные 
методы, нормативные методы и ритуалы. Налагаемые в трактатах ограничения на деятель-
ность будут казаться менее нелепыми, пишет автор, если принять во внимание религиозный 
контекст, в котором они функционировали, и в особенности китайскую демонологию. Связи 
демонологии и гемерологии посвящена статья сотрудника Стэнфордского университета Д. Хар-
пера, концентрирующего внимание на экзорцистских методах и ритуалах в гемерологии, к кото-
рым, как выясняется, имел отношение и ряд физических упражнений 
и поз, вошедших впоследствии в китайскую гимнастику. Что касается 
ритуала, то, по мнению М. Калиновского, «в близости между гемеро-
логией и религиозными ритуалами проявляются как бесспорная 
функциональная комплементарность (превентивная в первом случае 
и исправительная — во втором), так и функциональное совмещение: 
нередко локализация запретов во времени основывается на располо-
жении религиозных праздников». 
Одной из школ гемерологии, кань юй («небо и земля»), посвятил свою 
работу сотрудник Кембриджского университета М. Леве. Эта школа, в нас-
тоящее время относящаяся к геомантике, в ханьский период была геме-
рологической и опиралась на использование в своей практике специаль-
ного устройства ши [14\, давшего, судя по всему, ей название. Этот ман-
тический прибор, ставший прообразом компаса, был основан на космо-
логических схемах. Его части представляли соответствия Неба и Земли 
и вращались относительно друг друга, позволяя гадателю, сообразуясь 
с расположением звезд, выбрать благоприятное время для предполагае-
мого начинания. Первые подлинные образцы такого рода устройств 
были обнаружены при раскопках в Мавандуе. Из захоронения в Шуан-
гудуе были извлечены аналогичные доски с мантическими механизмами 
типа лю жэнь («шесть [бинарных сочетаний 60-ричного цикла со зна-
ком] жэнь [3]») и Тай-и цзю гун («девять дворцов [астрального духа] Ве-
ликого единого»). Подобные мантико-астрологические и протонаучные 
приборы ныне особенно занимают западных исследователей, как и лежа-
щая в их основе космологическая схематика. Так, К. Рейтенбек (Гос. музей, 
Амстердам) посвящает свою работу функционированию гемерологии 
в китайской науке (строительстве). Гемерологические схемы не только 
оказали влияние на связанные со строительством ритуалы и мантиче-
ские манипуляции, но и легли в основу измерительных приборов плот-
ников, как бы «материализуясь» в постройке. 
Гемерология легла в основу традиционных китайских календарей-
альманахов, популярных в Китае по сей день. Она оказала также боль-
шое влияние на астролого-календарные спекуляции и классификаци-
онные теории ханьской эпохи, которые в конце концов образовали 
единый теоретический комплекс — М. Калиновский назвал его «ка-
лендарологией» (неологизм, образованный по аналогии с астрологией). 
Однако астрология, как явствует из ее названия, занимается простран-
ственными явлениями, связанными с расположением звезд. Календа-
рология же носит временной характер, так как базируется на локализа-
ции события в 60-ричном цикле. В календарологическом комплексе 
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Мантика гемерология вскоре и растворилась, утратив статус самостоятельной 
и астрология дисциплины, который она имела в эпоху Хань. 

О роли популярной мантики в эпоху Поздней Хань имеется уже доста-
точно и литературных свидетельств, особенно благодаря работе китайских 
«скептиков» Ван Чуна, Ван Фу, Чжунчан Туна, которые приложили немало 
усилий к опровержению и дискредитации популярных представлений 

и верований. Если Ван Чун сравнительно хорошо изучен в западной литературе, то последние два 
философа лишь теперь начинают привлекать внимание западных синологов. Поэтому на кон-
ференции в Беркли были прочитаны сразу два доклада, посвященные представлениям Ван Фу 
о мантике: P.J1. Чарда (Калифорнийский университет) и А. Бенке (Мичиганский университет). 
Основной темой конфуцианской философии Ван Фу (90—165) является концепция судьбы 
(мин [ /]), в которой он пытается удержаться на грани, отделяющей мин [ /] от фатума. Этой проб-
лематике в его главном сочинении «Цянь фу лунь» («Суждения сокровенного человека», англ. 
пер.: M.J. Pearson, 1989; К.А. Behnke, 1990; частичн. рус. пер.: П.М. Устин, Лин Лин, 1990), хорошо 
отражающем духовную атмосферу Поздней Хань, посвящены несколько специальных глав: 
«Бу ле» («Изложение скапулимантики»), «У ле» («Изложение магии»), «Сян ле» («Изложе-
ние физиогномики»), «Мэн ле» («Изложение онейромантики»). В целом он одобряет мантику 
(в особенности освященные традицией скапулимантику и ахиллеомантику), но не верит в пре-
дестинацию. Ван Фу стремится выявить в мантике рациональное зерно. Он отрицательно отно-
сится к популярным разновидностям мантики, причем истоки его предубеждения преимущест-
венно этического плана. 
Ван Фу пытается рационализовать и связанные с мантикой онейромантику и физиогномику. Но 
рационализация эта весьма своеобразна: если Ван Чун стремится доказать абсурдность той или 
иной мантической системы, исходя из даосского принципа спонтанности (цзы жань), то Ван Фу 
прежде всего пытается определить степень ортодоксальности той школы, на которую опирается 
данный метод, и рассмотреть его социальные импликации. Таков подход конфуцианца. «Там, 
где Ван Чун спрашивает: „Существуют ли свидетельства эффективности данной практики?" — 
Ван Фу задает вопрос: „Каков эффект данной практики и ее влияние на общество?"» Предлагае-
мые Ван Фу обоснования психологических и социальных импликаций мантики вполне рацио-
нальны в контексте его мировоззрения. 
Ван Фу полагает, что скапулимантика и ахиллеомантика установлены совершенномудрыми для 
того, чтобы ответственность за принятие решения стала коллективной, принималась путем 
общественного консенсуса и выявления мнения духов предков. Гадатель для Ван Фу — это прежде 
всего учитель морали, к мантике же следует обращаться лишь в случае действительно серьезных 
затруднений. Ван Фу разбирает также современные ему мантические практики: гадания по 
тонам флейты, пяти элементам и геомантику, хотя и считает их неортодоксальными. 
В эпоху Хань музыка получила космологическую интерпретацию. Гадание по тону флейты опи-
ралось на представление о соответствии фамилии человека одному из пяти тонов китайской 
музыки, и, таким образом, определяя соответству-
ющий ему тон, человек определял свое место во 
вселенной. Аналогичным образом в геомантике 
в зависимости от фамилии человека определялось 
положение его дома. Ван Фу разделял эти представ-
ления, однако отвергал веру в то, что определен-
ным тоном человек наделяется при рождении, 
полагая это зависящим от его фамилии. Иными 
словами, каждый человек наследует свой тон от пяти 
древних министров, и гадание по тонам — дело поли-
тическое, а не индивидуальное, занятие мудреца, 
а не простого человека. 
Вместе с тональной мантикой Ван Фу критиковал 
популярные представления о влиянии звезды Тай-
суй (невидимого Противо-Юпитера), согласно 
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которым домам, расположенным противоположно позиции Тай-суй, 
грозит несчастье, и отвергал наиболее одиозные верования, распростра-
ненные в простонародье, например в «семь духов»: «повелителя земли» 
(ту-гун), «летающий труп» (фэй ши) и др. 
Более снисходительно Ван Фу относился к физиогномике, которая имела 
широкое распространение в ханьском Китае. Поскольку этот европейский 
термин не очень точно передает содержание его китайских аналогов (сян [2\, обозначающего не 
только лицо, но и другие части тела, и син фа, относящегося не только к людям, но и к животным), 
А. Бенке предлагает свои термины: «антропоскопия» и «морфогномика». Антропоскопия пресле-
довала две цели — определение судьбы человека и его характера. Сердцевиной антропоскопиче-
ских взглядов Ван Фу является почерпнутое у Дун Чжун-шу представление о человеческом теле как 
микрокосме. Он мог также полагаться на классические тексты (например, «Мэн-цзы» и «Чжун 
юн»), в которых говорится, что моральный облик человека отражается на его внешности. 
Безоговорочно принимал Ван Фу онейромантику как в значительной мере ортодоксальную раз-
новидность мантики, ибо искусство толкования снов своими корнями уходит в «высокую древ-
ность», отражаясь в надписях на гадательных костях и упоминаясь в таких канонах, как «Ши 
цзин» и «Чжоу ли» («Чжоуская благопристойность»), где описаны системы интерпретации снов. 
Сны в китайской культуре относились к области знамений. Теория сна у Ван Фу в целом совпа-
дает с теорией Ван Чуна, будучи, однако, менее натуралистичной. А. Бенке находит в ней также 
некоторое сходство с идеями 3. Фрейда и К.Г. Юнга. Сны — продукт деятельности во время сна 
тончайших компонентов человеческого тела — «семенной пневмы» (цзин ци) и «семенного духа» 
(цзин шэнь). Во сне более легкая из душ человека — хунь поднимается вверх и странствует в мире 
духов, т.е. посредством «семенной пневмы» осуществляется общение между людьми и духами. 
Китайский философ полагал, что состояние засыпающего человека сильно влияет на характер 
его сна, в котором происходит обращение в соответствии с принципом инь—ян: состояние инь [ /] 
переходит в ян [ /] и наоборот. 
Ван Фу придавал большое значение символике образов сна и вслед за авторами «Чжоу ли», 
«И вэнь чжи», «Ле-цзы» и Ван Чуном разработал систему классификации сновидений. Из обра-
зующих ее 10 категорий Р.Л. Чард относит пять к «знаменательным снам» и пять — к «незнаме-
нательным». Порядок категорий определяется не системно, а следуя их рифмовке во введении 
к соответствующей главе. 5-я и 10-я категории, по замечанию А. Бенке, по сути таковыми не 
являются, будучи методами толкования сна. 
Первая категория снов — «прямые» (чжи [ /5]), в которых непосредственно представлено то, что 
случится в будущем. Вторая — «символические» (сян [ /]), в которых грядущие события предстают 
в символических образах. Обе эти категории описаны и Ван Чуном. Третья — «духовные» (цзин [5]), 
знаменующие духовный и волевой настрой. Четвертая — «мыслительные» (сян [5]), относя-
щиеся к разряду «незнаменательных» и отражающие навязчивые мысли. Пятая категория — 
«личностные» (жэнь [/]), определяющиеся материальным положением и социальным статусом 

человека. Шестая — «восприимчивые» (гань [/]), 
воспроизводящие образы природных стихий, 

^ г ^ 48? предвещающих грядущее через восприятие миро-
8 > у пневмы-^ы. Седьмая — «сезонные» (ши [/]). 

\ ^ ^ ^ ^ К м И й , Эти сны обусловлены определенным состоянием 
космоса и организма и подлежат истолкованию 
с помощью натурфилософских теорий. Восьмая 
категория — «противоположные» (фань//]), кото-
рые следует понимать в обратном смысле. Девя-
тая — сны «о болезнях» (бин \2\), в которых заявляет 
о себе назревающее заболевание. Десятая — 
«характерные» (син [/]), отражающие индивиду-

— альные предпочтения, пристрастия и темперамент 
— ^ ^ у 11 ЛцР** / человека. Качество интерпретации сна зависит от 

ЛШ· / ) , . >УУ — способности гадателя прежде всего определить его 



Мантика категорию. Успеху этой процедуры мешают четыре фактора: неадекват-
И астрология ный отчет о сне, недоучет гадателем всех значимых факторов, использо-

вание негодных руководств по онейромантике, неспособность опреде-
лить категорию сна. 
В ханьский и послеханьский период на первый план в литературе выш-
ли нефиксируемые ранее мантические методы, связанные с космиза-

цией религии и коррелятивным мышлением, культурой знамений. Но если космизация не 
вызывала возражений у религиозных идеологов — конфуцианцев, даосов, затем буддистов, то 
возможность изменить судьбу посредством влияния на случайные события, способность преду-
гадывать будущее и избегать неприятностей путем переключения причинно-следственной 
цепочки благодаря предзнанию отвергались всеми теоретиками. В этом случае они оказыва-
лись перед дилеммой: либо фатализм в той или иной степени, либо признание свободы от 
судьбы, полного господства над внешними обстоятельствами. Обыденное сознание отвергало 
обе стороны этой антиномии религиозного сознания как крайности (несмотря на всю логи-
ческую убедительность рассуждений теоретиков). Простые люди, с одной стороны, инстинк-
тивно верили в свободу воли, возможность самоопределения в мире, а с другой — признавали 
существование внешних сил, которые решают их судьбу. Поведение этих агенций можно было 
определить при помощи мантики — и если они персонализировались, то умилостивить их 
жертвоприношениями, обетами или другими средствами. Эта особенность обыденного созна-
ния и являлась питательной средой для ханьской мантики и разного рода суеверий, с чем при-
ходилось мириться религиозным идеологам. Порицая мантику, они стремились приспособить 
ее для пропаганды религиозных и этических ценностей. 
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Мантика Традиция предсказаний и «Канон перемен» 
и астрология 

Испокон веку Китай был страной высокоразвитой гадательной куль-
туры. Древнейшие памятники китайской письменности — это не что 
иное, как гадательные надписи. И позднее, в средние века, в сопредель-
ных странах Китай считался родиной гадательной практики, а его 

император величался «царем мантики». 
Однако китайский подход к гаданиям всегда отличался взвешенностью и рационализмом. Уже 
в таком древнейшем каноне, как «Шу цзин» («Канон [документальных] писаний», гл. «Хун 
фань» — «Величественный образец», раздел-чоу 1), была нормативно зафиксирована следую-
щая иерархия совещательных инстанций: «Если у Вас, государь, возникнут большие сомнения, 
тс обдумайте их сначала в своем сердце, затем обсудите их со своими сановниками и чиновни-
ками, посоветуйтесь со своим многочисленным народом и спросите ответа у гадателей на чере-
пашьих щитах и стеблях тысячелистника» (пер. С. Кучеры, 1972). В I в. знаменитый историк 
Бань Гу (32—92) в энциклопедическом трактате «Бо ху тун» («Отчет [о дискуссии в Зале] белого 
тигра») разъяснял: «Черепаха 1000 лет [наделена] душой (лин [/]), тысячелистник 100 годов 
[наделен] духом (шэнь [ /]), благодаря чему они долгоденствуют, а поэтому способны различать 
счастье и несчастье». А в XVIII в. известный писатель, крупный ученый-конфуцианец и госу-
дарственный деятель Цзи Юнь (1724—1805) утверждал: «Сами духи не одухотворены, их 
одухотворяют люди. Тысячелистник, щит черепахи, сухая трава, кости — хотя по ним можно 
узнать, что тебе предопределено, беда или счастье, — чудотворными они становятся лишь 
с помощью человека» («Юэ вэй цао тан би цзи» — «Заметки из хижины „Великое в малом"», 
сб. 1, № 144, пер. O.J1. Фишман, 1974). 
Истоки совмещения в Китае высокоразвитости мантики с ограничительно-рационалистиче-
ским подходом к ней следует искать в особенностях главного гадательного канона (цзин [/]), 
бывшего такой же, как Библия для Запада, книгой книг китайской культуры и изначально 
носившего краткое название «И» (в стандартном переводе — «Перемены»), а затем приоб-
ретшего более развернутые имена «Чжоу и» («Всеохватно-круговые/Чжоуские перемены») 
и «И цзин» («Канон перемен»). 
О его высочайшей религиозной, духовной и практической значимости свидетельствует входя-
щий в «Пятиканоние» («У цзин») и «Тринадцатиканоние» («Ши сань цзин») канон «Ли цзи» 
(«Записки о благопристойности», гл. 21/24), описывающий идеальное состояние «золотого 
века» полумифической древности, когда даже император менял перед «И» свое положение выс-
шего властителя, «обращенного лицом к югу», на позу подчиненного, «обращенного лицом 
к северу»: «Прежде совершенномудрые (шэн [/]) люди, определив свойства (цин [2]) инь—ян, 
Неба (тянь [ Л) и Земли, установили их созданием „И". [Ведающий] „И", обхватив [использу-
емую в гадании священную] черепаху, обращался лицом к югу, а сын Неба в парадном облаче-
нии и короне обращался лицом к северу». 
Главный мудрец Китая, посмертно снискавший высшие почетные титулы царя (ван [7]), совер-
шенномудрого и первонаставника (сянь ши), Конфуций утверждал: «Продлись мои лета, [я бы] 
пятьдесят [из них] отдал изучению „И" и смог бы избежать больших отклонений» («Лунь юй» — 
«Теоретические речи», VII, 16/17) — и, согласно преданию, редактировал и комментировал или 
даже составлял и дописывал этот текст. Такие данные относительно «упорядочения» (сюй [2\) 
комментариев «Туань», «Сян», «Шо гуа» и «Вэнь янь» содержатся в биографии Конфуция, из-
ложенной Сыма Цянем в «Ши цзи» («Исторические записки», гл. 47). Там же приведен пара-
фраз процитированного высказывания Конфуция и говорится, что он на старости лет настоль-
ко полюбил читать «И», что кожаные ремешки, связующие бамбуковые планки с его текстом, 
три раза рвались. А по замечанию к сентенции Конфуция одного из лучших западных перевод-
чиков и интерпретаторов «Лунь юя» А. Уэйли, нет оснований предполагать, что во времена 
Конфуция «И» был чем-либо иным, нежели гадательной книгой. Впрочем, в самом «Чжоу и» 
(«Си цы чжуань» — «Предание привязанных афоризмов», I, 2) запечатлена компромиссная 
формула соотношения его мировоззренческой и мантической функций: «Благородный муж, 
пребывая в покое, созерцает его символы/образы и увлекается его афоризмами; находясь в дви-



жении, созерцает его изменения (бянь [2]) и увлекается его гаданиями». Традиция 
Именно благодаря своей мантической функции «И» избег книжного ауто- предсказаний 
дафе в 213 г. до н.э. и в наибольшей степени среди канонов сохранил и «Канон 
аутентичный вид. перемен» 
Неоконфуцианство не только предельно развило ицзинистическую фило-
софию, окончательно утвердив ее в качестве теоретической основы тради-
ционного китайского мировоззрения, но и максимально усовершенствовало соответствующую 
гадательную технику, глубоко проникавшую в практическую жизнь, поскольку с ее помощью 
«приводились в движение нави и духи (гуй шэнь)» («Си цы чжуань», I, 8). 
Крупнейший современный специалист из КНР Чжу Бо-кунь отметил (1988), что выражен-
ные в «Чжоу и» идеи «создали своеобразное мировоззрение и методологию, оказали огром-
ное влияние на развитие философии, религии, естественных наук, литературы и искусства 
в древнем Китае, в результате чего китайская культура стала совершенно уникальной в исто-
рии мировой культуры и внесла свой вклад в человеческую цивилизацию». Символы и прин-
ципы «Чжоу и» пронизывали буквально все сферы жизни традиционного Китая — от теоре-
тических эмпиреев и высокого искусства до бытовых предметов и украшений. Из этого же 
источника черпали астрономы и астрологи, навигаторы и гадатели, архитекторы и художники, 
музыканты и врачи, писатели и философы, историки и администраторы, мастера боевых 
искусств и знатоки тайн продления жизни. Благодаря своей абстрактной универсальности 
символика «Чжоу и» еще на рубеже XIX—XX вв. одновременно использовалась и в магичес-
ких ритуалах ихэтуаней, и в изображениях даосских божеств, и в почтово-телеграфном коде, 
и в детских головоломках, и т.д. 
В старейшем китайском библиографическом каталоге «И вэнь чжи» («Трактат об искусствах 
и текстах») из «Хань шу» («Книга [об эпохе] Хань») историка Бань Гу первый раздел, носящий 
заглавие «Шесть искусств» («Лю и»), посвящен важнейшей канонической литературе. В пос-
лесловии к нему развита теория, согласно которой пять канонов — «Юэ» («Музыка»), «Ши» 
(«Стихи»), «Ли» («Благопристойность»), «Шу» («Писания»), «Чунь цю» («Вёсны и осени») — 
соответствуют «пяти постоянствам» (у чан) — гуманности (жэнь [2]), должной справедливости 
(и [/]), благопристойности (ли [2]), разумности (чжи [/]), благонадежности (синь [2]), а также 
«пяти учениям» (у сюэ) и «пяти элементам» (у син). Канон «И» назван «истоком» (юань [5]) всей 
этой системы и вместе с сопричастными ему произведениями помещен в начальном (первом из 
девяти) подразделе «Шести искусств». В дальнейшем подобное положение «Чжоу и» никогда 
не оспаривалось и только укреплялось. Однако ранее в заключительной, историографической 
главе основополагающего даосского трактата «Чжуан-цзы» (IV—III вв. до н.э.), в списке кано-
нов, аналогичном приведенному, «И» был поставлен на предпоследнее, пятое место — после 
«Ши», «Шу», «Ли», «Юэ» и перед «Чунь цю». 
Несмотря на столь завидную историю, загадочно не только происхождение и содержание, но 
и само название этого памятника. Его наиболее древнее и простое обозначение «И» мно-
госмысленно, что было отражено уже в древнейшем определении, содержащемся в апокри-
фическом ицзинистическом трактате II—I вв. до н.э. «Цянь цзо ду» («Система проникновения 
в [Небесное] Творчество»): «Единое имя „И" заключает в себе три смысла (и \ /|): „легкость" 
(и [4]), „изменения и перемены" (бянь и) и „неизменность" (бу и)». Это определение повторил 
знаменитый каноновед Чжэн Сюань (127—200), уточнив первый смысл с помощью бинома из 
«Си цы чжуани» (I, 1) — «легкость и простота» (и цзянь). 
В общем плане такая «легкость» означает наглядную и «телесно» оформленную основу «Чжоу 
и», образованную графическими линиями (яо [/]) и фигурами (гуа [2]), буквально называе-
мыми «символами/образами» (сян [ /]) и «телами» (ти [7]). В «Чжоу и» присутствует соответ-
ствующее самоопределение: «„И" — это символы/образы» («Си цы чжуань», II, 3), а в «Цзо 
чжуани» (Чжао, 2 г., весна) этот текст, принадлежавший великому историку/скрибу/гадателю 
(да ши), назван «Символами/образами перемен» («И сян»). Более конкретно «легкость и прос-
тота» может подразумевать также три трактовки: 1) ясность общей арифметически алгоритми-
зированной теории; 2) простоту связанной с ней практики гадания на стеблях тысячелист-
ника — ши [181 (в противоположность более древней и сложной практике гадания на панцирях 



Мантика черепах и лопаточных костях крупного рогатого скота — бу [ 7]); 3) «лег-
И астрология кость» текстологической формы (в противоположность «трудному» 

канону, что впервые было показано B.C. Спириным, 1976). 
«Изменения и перемены» отражают постоянные взаимные превра-
щения сил инь—ян и в целом все процессы изменений, происходящих 
в мире. В техническом смысле — это трансформация одних черт (яо [/]) 

и включающих их гексаграмм и триграмм (гуа [2]) в другие. Подобное понимание названия 
«И» представлено в заключительных главах «Чжуан-цзы» (гл. 33) и «Ши цзи» (гл. 130) соответ-
ственно: «„И" [воплощает] Путь-dao [сил] инь—ян» и «„И" [воплощает] Путь-дао превращений 
(хуа [/])», а затем было обобщено в классическом предисловии к «Чжоу и», принадлежащем 
кисти Кун Ин-да (574—648): «„И" — собирательное имя (цзун мин) изменений и превращений 
(бянь хуа), специальное наименование преобразований и замен (гай хуань)». Далее это толко-
вание утвердил в неоконфуцианстве Чэн И (1033—1107): «„И" — изменения и перемены. Сог-
ласно временам (ши [/]) [осуществляются] изменения и перемены, чтобы следовать Пути-дао» 
(«Чжоу и Чэн-ши чжуань» — «Предание господина Чэна о „Чжоу и"», «Предисловие») — и оно 
возобладало в ицзинистике. 
«Неизменность», парадоксальная по смыслу и антонимически выраженная через отрицание 
бу [5] («не»), предпосланное самому иероглифу и \4\, подразумевает своеобразный синтез двух 
предыдущих смыслов как ясную и простую, не нарушаемую никакими неведомыми вмешатель-
ствами, а потому противоположную «опасности, риску» (сянь [4\) и подобную «простоте» 
(цзянь [#]), твердую и устойчивую регулярность, лежащую в основе всех мировых изменений. 
В техническом смысле — это постоянство структур гуа [2]. 
Однако в XX в. оснащенный достижениями современной науки продолжатель древней нумеро-
логической (сяншучжи-сюэ) традиции ицзинистики (и-сюэ) Шан Бин-хэ (1980) отверг все три 
указанные трактовки и, опираясь на приведенную цитату из «Ли цзи», в которой второй иерог-
лиф и [4\, согласно Чжэн Сюаню, «наименование чиновника, [ведающего гаданиями по] „И"» 
(и гуань мин), определил исходный смысл названия «И» как «гадание» (чжань-бу). 
В стремлении установить первичность какого-либо из указанных смыслов естественнее всего 
обратиться к тексту самого «И». Однако картина лишь усложняется, поскольку там в 81 слу-
чае употребления данного иероглифа не только используются все эти смыслы, но еще и добав-
ляются новые, в частности вводимый фундаментальным определением «Порождение/оживот-
ворение порождения/жизни называется и [4\» («Си цы чжуань», I, 5). Более того, происходит 
сознательная игра с многосмысленностью и [4\, в которую включается его использование 
либо как имени собственного, обозначающего соответствующий текст или отраженную в нем 
теорию и практику (Путь-дао), либо как технического термина, обозначающего предписан-
ную данной теорией трансформацию ее символов или неизменность их структур. Впрочем, 
подавляющее большинство этих употреблений и [4\ относится к исторически более поздней, 
комментирующей части текста — главным образом «Си цы чжуани» («Предание привязан-
ных афоризмов») — 68, а также «Вэнь янь чжуани» («Предание слов об исходных знаках») — 5, 
«Шо гуа чжуани» («Предание изъяснений триграмм») — 4 и «Сяо сян чжуани» («Предание 
малых символов») — 2. 
Поэтому в развитие данной аналитической процедуры можно было бы взять за основу исход-
ную, каноническую часть текста. Поступив подобным образом, сын Р. Вильгельма и также 
известный исследователь «Чжоу и» Г. Вильгельм (1943, рус. пер.: 1998) пришел к заключе-
нию: «В древнейшем слое „И цзина" слово (и [4]. — А.К.) встречается четыре раза. В одном 
случае оно несомненно означает „перемены", во втором скорее указывает на „твердость", 
а в остальных это название места». Указанные четыре случая — это, очевидно, один фраг-
мент из «Вэнь янь чжуани» (1), один — из «Сяо сян чжуани» (XIV, 5) и два — из афоризмов 
при чертах гексаграмм (XXXIV, 5 и LVI, 6). 
Но, во-первых, к древнейшей части текста относятся только два последних случая, да и то, сог-
ласно исследованию Ю.К. Щуцкого (1937), они принадлежат его третьему, самому позднему 
слою. Во-вторых, действительно несомненно значение «перемены» только в первом случае 
(«Вэнь янь чжуань», I), а во втором («Сяо сян чжуань», XIV, 5) помимо «твердости, установлен-



ности, неизменности» иероглиф и [4\ может означать также «перемены», Традиция 
что отражено в русском переводе Б.Б. Виногродского (1999). Согласно предсказаний 
же классическому комментарию к «Чжоу и», составленному Кун Ин-да и «Канон 
и вошедшему в «Тринадцатиканоние», — «Чжоу и чжэн и» («Правильный перемен» 
смысл „Чжоу и"»), он здесь имеет смысл «легкое, простое». Данную точку 
зрения принял создатель солиднейшего англоязычного перевода «Чжоу и» 
Дж. Jlerr (1815—1895), и она воспроизведена в русском переводе В.М. Яковлева (1998). Но и это 
не все. Такой крупнейший авторитет ицзинистики, как Чэн И, усматривал в этом употребле-
нии и \4\ значение «легкость, пренебрежение» («Чжоу и Чэн-ши чжуань»). 
Если же максимально сузить круг анализа, обратившись к двум случаям вхождения и [4\ в основ-
ную и древнейшую часть памятника, то выяснится, что и при таком подходе загадка не разре-
шается. Эти два фрагмента (XXXIV, 5 и LVI, 6) состоят из аналогичных фраз, своей граммати-
кой действительно побуждающих видеть во входящем в них иероглифе и \4\ обозначение места. 
Однако, несмотря на их абсолютный параллелизм, требующий принятия одинаковой интерпре-
тации, Ю.К. Щуцкий перевел их по-разному: «Утратишь козла <даже> в легких <обстоятель-
ствах>» и «Утратишь быка на площади». За этим разнобоем стоит объективная возможность 
трактовки и [4\ и как «легкие <обстоятельства>», и как «площадь», что сам Ю.К. Щуцкий 
отразил в примечании: «Слово и [4\ („перемены", „легкий") иногда понимается как замести-
тель слова чан [J] в значении „место обмена", т.е. „рынок". Однако и Ван Би, и ханьские ком-
ментаторы указывают понимание, отраженное в нашем переводе», т.е. «легкие Собстоятель-
ства>». Точку зрения Ван Би (226—249) в обоих случаях принял Дж. Легг. В современных же 
русских переводах спектр вариантов расширен до «перемен», «полей», «площадки для сушки 
зерна» (Б.Б. Виногродский) и торгового «обмена» (В.М. Яковлев). 
К этому можно сделать несколько добавлений. Во-первых, в классическом комментарии Лу 
Дэ-мина (ок. 550 — 630) «Чжоу и ши вэнь» («Толкование знаков „Чжоу и"») и [4\ здесь иден-
тифицирован с еще одним графически и фонетически схожим иероглифом, включающим 
в себя смысловой детерминатив (ключ) «почва, место» — и [14\, который имеет значение 
«граница, полевая межа». 
Во-вторых, две оригинальные версии выдвинули современные китайские ученые. Гу Цзе-ган 
(1931), за которым последовали Гао Хэн (1984), P.A. Кунст (R.A. Kunst, 1985) и Р. Рутг (R. Rutt, 
1996), предложил считать и [4\ топонимом, обозначающим древнее государство И, а включаю-
щие его фразы — реминисценцией истории иньского правителя-первопредка Хая (Ван-Хая, 
1-я пол. II тыс. до н.э.), убитого в данном месте и потерявшего там свой скот. Эта мифологизи-
рованная история излагается в таких памятниках второй половины I тыс. до н.э., как «Люй-ши 
чунь цю» («Вёсны и осени господина Люя»), «Шань хай цзин» («Канон гор и морей»), «Чжу шу 
цзи нянь» («Летопись бамбуковых письмен» или «Бамбуковые анналы») и «Тянь вэнь» («Воп-
росы к небу») Цюй Юаня. 
Ли Цзин-чи (1988) ссылается на другую мифологизированную историю, связанную с чжоуским 
правителем-первопредком Гу-гун Дань-фу (Тай-ван, XIV—XIII вв. до н.э.), описанным Сыма 
Цянем в «Ши цзи» (гл. 4). Согласно этой версии, иероглиф и [4\ выступает в качестве этнонима, 
обозначающего северных варваров (ди [<?]). 
Эти географические интерпретации, связанные с окраинами древнекитайской ойкумены, 
столь экстравагантны, что в согласовании с сохранившимся до сих пор топонимическим зна-
чением и [4\ как названия уезда И-сянь в северной провинции Хэбэй могли бы быть использо-
ваны в качестве одного из аргументов в пользу теории иноземного происхождения «Чжоу и». 
Выходя за рамки текста самого памятника, следовало бы отметить, что другие древние произ-
ведения свидетельствуют о наличии у иероглифа и [4\ еще и таких важных значений, как «дар», 
«порядок» и «подобие». 
Уже в древности китайские ученые предпринимали попытки этимологическим путем выя-
вить основной смысл термина и [4\. В первом в Китае полном толково-этимологическом 
словаре «Шо вэнь цзе цзы» («Изъяснение знаков и анализ иероглифов», начало II в.) этот 
иероглиф возведен к изображению ящерицы (геккона) или хамелеона, воплощающих идею 
изменчивости. 



Мантика К данной точке зрения, хотя и с определенной долей сомнения, в 1940 г. 
и астрология присоединился крупнейший западный этимолог китайского языка 

шведский академик Б. Карлгрен (1889—1978) в своем фундаментальном 
труде «Grammata Serica» (№ 850). Продолжают ее разделять и авторы 
китайских этимологических словарей, исходящие главным образом 
из формы и характерной для надписей на бронзовых сосудах 

первой половины I тыс. до н.э. Конкретизируя связь подобной этимологии с самим текстом 
«Чжоу и», китайские ученые указывают на тот факт, что среди названий его частей еще два 
восходят к обозначениям животных: определяющий заглавие «Туань чжуань» («Предание 
суждений») иероглиф туань восходит к изображению убегающей свиньи, а определяющий 
заглавие «Сян чжуань» («Предание символов») иероглиф сян [7] — к изображению слона. 
В «Шо вэнь цзе цзы» отмечена и вторая версия происхождения иероглифа и [4\, почерпнутая 
из некой «секретной книги» (ми шу). Она основана на сложившейся к тому времени и сохра-
нившейся до сих пор двухчастной форме этого знака. Его верхний элемент истолковывается 
как изображение солнца, а нижний — луны: Лг = J . Подобная трактовка этимона и [4\ в ка-
честве пиктограммы солнца и луны, символизирующих взаимодействие противоположных 
сил инь—ян, действительно, присутствует в синхронном «Шо вэнь цзе цзы» эзотерическом 
трактате «Чжоу и цань тун ци» («Единение триады согласно „Чжоу и"») даосского философа 
Вэй Бо-яна (ок. 100 — 170). 
Ю.К. Щуцкий предпринял попытку синтезировать эти две главные этимологические версии на 
основе лингвистической теории Н.Я. Марра (1865—1934): «Термин и \4\ понимался или как 
пиктограмма, изображающая хамелеона, — отсюда значение „изменчивость" (так объяснен он 
в „Шо вэне"), — или как синтетический иероглиф, состоящий из знаков солнца и луны в их 
вращении. Мы здесь, по-видимому, имеем дело с лингвистическим законом схождения, откры-
тым академиком Н.Я. Марром. Можно полагать, что сходные по внешней форме знаки воз-
никли в разных местах Китая, причем более древний из них (чистая пиктограмма) обозначал 
хамелеона, а более поздний (синтетический) — движение солнца и луны (в противоположность 
их статическому состоянию, выраженному иероглифом мин [.?] — „свет", который состоит из 
тех же элементов — „солнце" и „луна"). Однако первый знак отражает более позднюю, анима-
листическую стадию, а второй (возникший позже) — более раннюю, космическую стадию 
мышления. При этом не следует забывать, что анималистическое мышление коренится в более 
древних стадиях общественного развития». 
Однако в «Шо вэнь цзе цзы» упомянута и третья версия, согласно которой основой этимона 
и [4\ является его нижняя часть, представляющая собой не изображение луны, а похожий 
знак у [<?) («не, нет»), по этимологии того же словаря «Шо вэнь цзе цзы», изображающий 
знамя. На основе этих данных Лю Бай-минь (1955) развил гипотезу о том, что образ колы-
хающегося на ветру знамени и явился источником идеи изменчивости, заключенной в иерог-
лифе и \4\. 
Более экстравагантное предположение выдвинул Хуан Чжэнь-хуа (1968), исходя из формы 
и [4\ характерной для более ранней, иньской эпиграфики (надписей на панцирях чере-
пах и костях крупного рогатого скота) и, по мнению В.М. Крюкова (1997), «интерпретации не 
поддающейся». В этой форме он усмотрел образ восходящего солнца. 
Убедительнее, однако, выглядит сформулированная в конце 1950-х годов концепция академика 
Го Мо-жо (1892—1978), согласно которой вышеприведенная иньская форма и \4\ представляет 
собой сокращение пиктограммы, изображающей переполненный ритуальный сосуд ^ и вы-
ражающей идеи приумножения, переизбытка, дарения. На данной концепции основана этимо-
логическая справка об и [4\ в «Большом словаре иероглифов китайского языка» («Хань юй да 
цзы дянь». Т. 2. Чэнду, 1987). В этом же восьмитомном словаре в качестве исходной графемы и [4\ 
приведено иньское изображение двух ритуальных сосудов, у которых содержимое переливает-
ся из одного в другой Щ^. В специальном этимологическом словаре под редакцией Сюй Чжун-шу 
(1898—1991) также именно эта пиктограмма признана исходной для и \4\ и выражающей идею 
дарения, трансформировавшуюся в идею обмена и изменения («Цзя гу вэнь цзы дянь» — «Сло-
варь иероглифов в надписях на панцирях и костях». Чэнду, 1988). 



Для понимания исходного смысла и первичной функции «Чжоу и» боль- Традиция 
шое значение имеет изучение самых ранних упоминаний этого текста, предсказаний 
т.е. его отражения в ближайших по времени создания письменных памят- и «Канон 
никах. Таковыми прежде всего являются «Цзо чжуань» («Предание Цзо») перемен» 
и «Го юй» («Государственные речи»), где описано и практическое (в гада-
тельной процедуре), и теоретическое (в натурфилософском рассужде-
нии) использование гуа [2] в эпоху Чунь-цю (VIII—V вв. до н.э.), часто сопровождающееся 
цитатами из «Чжоу и». 
Общий обзор ссылок на «Чжоу и» в «Цзо чжуани» предпринял Ю.К. Щуцкий, основавший на нем 
датировку «Чжоу и» (VIII—VII вв. до н.э.) и вывод о постепенном превращении в VI—V вв. до н.э. 
этого памятника из мантического в философский текст. Большое специальное исследование 
соотношения «Чжоу и» и «Цзо чжуани» в связи с двумя видами гаданий — на панцире черепахи 
(бу [1]) и стеблях тысячелистника (ши [Щ), которые, согласно «Цзо чжуани» (Си, 15 г., зима), 
соответственно и сформировали символы/образы (сян [ /]), т.е. гуа [2], и числа (шу | /]) «Чжоу и», — 
провел C.B. Зинин, изложивший свои результаты в нескольких статьях (1984, 1988). В частности, 
он уточнил количество фрагментов «Цзо чжуани», описывающих использование гексаграмм. 
Щуцким были выявлены 16 таких фрагментов, Зинин добавил к ним еще три и совершенно 
правильно разбил их на две группы: 13 мантических и 6 натурфилософских фрагментов. Ранее 
исследование этого материала с добавлением трех фрагментов из «Го юя» осуществили в спе-
циальных статьях известные китайские ученые: Ли Цзин-чи (1931), Хэ Син-чжи (1935), Шан 
Бин-хэ (1936), Гао Хэн (1958, 1962), Чэн Ши-цюань (1981) и Лю Да-цзюнь (1986), посвятивший 
ему главу своей монографии «Чжоу и гай лунь» («Общие суждения о „Чжоу и"», частичн. рус. 
пер.: В.В. Зайцев, 1992). 
В «Цзо чжуани» из 13 мантических фрагментов одиннадцать содержат пары гексаграмм, 
представленные формулой юй А чжи В, а два — одиночные гексаграммы, представленные 
формулой ци гуа юйА(АиВ — символы иероглифических названий гексаграмм). Из 6 натур-
философских фрагментов четыре содержат пары гексаграмм, представленные формулой 
цзайА чжи В, а два — одиночные гексаграммы, представленные формулой цзай (Чжоу) и... А. 
В «Го юе» из трех мантических фрагментов два содержат пары гексаграмм, представленные 
формулами юй А чжи В и дэ чжэнь А дсуй В цзе ба е, один — одиночную гексаграмму, пред-
ставленную формулой дэ А чжи ба. 
В указанных мантических формулах иероглиф чжи [16\ обычно считается знаменательным 
словом в значении «переходить к». Соответственно формула юй А чжи В понимается как 
«выпала [гексаграмма] А с переходом к [гексаграмме] В», что означает превращение первой 
во вторую за счет изменения одной или более черт. В десяти из одиннадцати случаев упот-
ребления этой формулы в «Цзо чжуани» входящие в нее гексаграммы различаются всего 
лишь единственной чертой. В одном случае второе место в формуле сначала занимает зага-
дочный термин ба |2| («восемь»), взамен которого затем подставляется название гексаграммы 
Суй (№ 17)===, отличающейся от стоящей на первом месте гексаграммы Гэнь (№ 52)5·^ 
пятью чертами (Сян, 9 г., лето). 
Явная формальная выделенность этого особого случая указания парных гексаграмм в «Цзо 
чжуани» должна привлечь к нему пристальное внимание. Прежде всего важно отметить, что 
гексаграмма Суй по отношению к Гэнь выполняет точно такую же функцию, что и все стоящие 
на втором месте гексаграммы в остальных десяти случаях, — выделяет одну-единственную 
черту. Только делается это противоположным образом: не через изменение выделяемой черты, 
а наоборот, через ее сохранение при изменении всех прочих. С этой точки зрения данный слу-
чай выглядит исключением, лишь подтверждающим правило. 
Однако смысл самого правила достаточно таинственен. Обычно представленные формулой 
юйА чжи В пары гексаграмм считаются объединенными на том же основании, что и пары гек-
саграмм, получаемые в сохранившейся до наших дней гадательной практике, классическим 
описанием которой признается один из пассажей комментирующей части «Чжоу и» («Си цы 
чжуань», I, 8/9). Согласно этой практике, подробно описанной ниже, каждая из черт в зависи-
мости от жребия, определяемого 50 стеблями тысячелистника (или, в упрощенном варианте, 



Мантика тремя монетами), может быть либо неизменной, «молодой», символи-
И астрология зируемой числами 7 и 8, либо изменяющейся, «старой», символизируе-

мой числами 9 и 6. Изменяющиеся черты переходят в свою противо-
положность, и их изменение в изначально полученной гексаграмме 
порождает вторую гексаграмму. Если полагать эту методику действовав-
шей и во времена, описанные в «Цзо чжуани» и «Го юе», прямыми сви-

детельствами чего мы пока не располагаем, то обнаружится очень странная картина. Окажется, 
что во всех зафиксированных в «Цзо чжуани» гаданиях, в результате которых были получены 
пары гексаграмм (за исключением отмеченного выше особого случая), изменялась одна, 
и только одна черта. Статистически это весьма маловероятно. 
В качестве объяснения проще всего предположить существование какого-то ограничителя 
в мантической методике или вообще иной техники гадания, обеспечивавших выделение именно 
одной изменяющейся черты. Однако подобному предположению как будто противоречит все 
тот же особый случай с изменением пяти черт, а также оба парных случая из «Го юя», где гек-
саграммы различаются тремя чертами. 
Оставив пока в стороне вопрос о самой технике гадания, надо признать, что в разбираемых 
парах гексаграмм «Цзо чжуани» неизменяющаяся черта в первой гексаграмме выделяет вто-
рую гексаграмму, а, наоборот, вторая выделяет черту в первой. В такой ситуации вторая 
гексаграмма предстает как указательный знак, своего рода технический термин, специфици-
рующий первую. Указание черты тут возможно двумя способами — ее изменением или изме-
нением всех остальных черт, кроме нее, что и наблюдается в «Цзо чжуани». Очевидно, что 
второй способ менее практичен, поэтому он оказался представлен лишь одним примером, 
по-видимому демонстративным. Ясно, что изменяемость черты является здесь не исходной, 
а технической характеристикой соответствующей позиции в гексаграмме или в построенном 
по принципу гексаграммы тексте. 
Разумеется, первоначальная фиксация такой позиции при гадании могла осуществляться при 
помощи какого-то жребия и тем самым носить случайный характер, но важно иметь в виду, что 
она осуществлялась и без всякой жеребьевки, при сознательном желании указать на вполне опре-
деленную позицию, выбираемую отнюдь не случайно. Прямое описание этого дано в «Цзо 
чжуани», где, в частности, вне связи с какими-либо гаданиями и случайностными процессами 
по указанной методе четырьмя гексаграммами последовательно обозначаются четыре черты 
(две нижние и две верхние) гексаграммы Цянь (№ 1) и приводятся соответствующие им тексты 
из канонической части «Чжоу и» (Чжао, 29 г.). 
В этом же описании использована формула цзайА чжи В, аналогичная формуле юй А чжи 5, но 
предполагающая цитирование «Чжоу и» без каких-либо гадательных процедур. Отсюда, кстати, 
следует, что по крайней мере ко времени написания «Цзо чжуани» мантическая и натурфило-
софская функции «Чжоу и» уже терминологически различались. 
В отмеченном ключевом фрагменте (Чжао, 29 г.) приведены сразу шесть пар гексаграмм. В этих 
шести случаях введенная с начальной парой формула цзай А чжи В один раз редуцирована до 
вида А чжи В, а в остальных четырех случаях заменена кратким выражением, подразумеваю-
щим общую первую гексаграмму начальной пары и указывающим только новую вторую — 
ци В «ее (т.е. гексаграммы А. — А.К.) [гексаграмма] В». Эквивалентность выражений А... ни В 
и А чжи В показывает, что иероглиф чжи [16\ в формуле юй А чжи В скорее всего употреблен 
не в знаменательной, а в своей более обычной, служебной роли, т.е. не имеет значение «перехо-
дить к», а является показателем определения, с чем, в частности, согласен Э.Л. Шонесси 
(1983). Соответственно формула юй А чжи В, в которой А — определяющее, а В — определяе-
мое, должна обозначать некую «гексаграммную гексаграмму» — «Л'шную В». Но поскольку 
последнее бессмысленно, очевидно, что основным значением данного сочетания двух гек-
саграмм следует признать выделяемую им черту первой гексаграммы и соответствующий ей 
текст канонической части «Чжоу и». 
Прямое подтверждение этому содержится в одном из мантических фрагментов «Цзо чжуани», 
где формула юй А чжи В растолковывается посредством выражения юй... чжи гуа «выпала гек-
саграмма с [изречением] ...» (в оригинале на месте отточия стоит часть афоризма к третьей черте 



гексаграммы А, выделенной с помощью гексаграммы В) (Си, 25 г.). Интерпре-
тирующее выражение юй... чжи гуа точно воспроизводит структуру фор-
мулы юй А чжи В— юй... чжи..., а иероглиф чжи [ 76] в нем является несом -
ненным показателем определения. 

Традиция 
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и «Канон 
перемен» 

В этом же фрагменте «Цзо чжуани» находится еще одно мантическое 
выражение со структурой юй... чжи..., описывающее результат гадания 
другого вида — на панцире черепахи (бу [/]) — юй... чжи чжао «выпала трещина с [изрече-
нием]...» (в оригинале на месте отгочия стоит соответствующее изречение). И здесь роль пока-
зателя определения у чжи [16] бесспорна. Приведенное выражение интересно также тем, что 
демонстрирует однотипность оформления результатов двух различных видов гадания. Видимо, 
эта бифункциональность мантических формул, связанных с «Чжоу и», обусловлена синтети-
ческим характером данного памятника, объединившего обе традиции гадания — на панцире 
черепахи и стеблях тысячелистника. 
В «Цзо чжуани» встречается еще одно выражение, фиксирующее результат гадания на панцире 
черепахи, — юй шуй ши хо «выпала вода с направлением к огню» (Ай, 9 г., осень). Возможно, 
здесь отражена связь мантической практики бу [ 1] с системой пяти элементов (у син), но в дан-
ном случае более важен не содержательный, а формальный аспект, позволяющий увидеть сход-
ство структур юй... ши... и юй... чжи... Иероглиф ши [21] («направляться к»), занимающий оди-
наковую позицию с чжи [16\ и синонимичный ему в его значении «переходить к», будет являть 
собой неприемлемое в формулах дублирование терминов, если считать, что чжи [ 16] в юй А чжи В 
присуща знаменательная функция с точно таким же, как у ши [21], значением. 
Вопрос о значении чжи [ 16] в формуле юй А чжи В отнюдь не схоластичен. Если трактовать 
здесь чжи [ 16] как знаменательное слово, то основное значение формулы — пара гексаграмм 
как таковых. Если же признать за чжи [ 16] служебную функцию, то основное значение фор-
мулы — соотношение между двумя гексаграммами, выражающееся в связующей их отдель-
ной черте. 
О том, что зафиксированные в «Цзо чжуани» и «Го юе» гексаграммы не являются продук-
тами лишь случайностных процессов, а в определенной мере выражают какие-то устойчи-
вые конструкции, по-видимому, свидетельствуют и некоторые статистические «аномалии». 
В 19 фрагментах «Цзо чжуани» фигурируют 29 различных гексаграмм (№ 1—3, 5, 7, 8, 11—15, 
17-20, 23, 24, 27, 28, 30, 34, 36, 38, 43, 44, 47, 52, 54, 55), из которых шесть (№ 1, 3, 18, 24, 30, 38) 
указаны дважды, а три (№ 2, 8, 14) — трижды. В трех фрагментах «Го юя» фигурируют пять гек-
саграмм (№ 1,3, 11, 12, 16), из которых только одна (№ 16) не встречается в «Цзо чжуани». Всего 
в обоих произведениях использованы 30 гексаграмм, т.е. около 47% их общего количества. 
Любопытна неравномерность привлечения начальных и конечных, согласно расположению 
Вэнь-вана, гексаграмм. Из первой половины канонической части (шан цзин) «Чжоу и» исполь-
зованы 70% гексаграмм (21 из 30), а из второй (ся цзин) — только около 26% (9 из 34). 30 гексаграмм 
в «Цзо чжуани» и «Го юе» совокупно употреблены 46 раз: 19 — по одному разу, шесть (№ 11, 12, 
18, 24, 30, 38) — по два раза, пять (№ 1, 2, 3, 8, 14) — по три раза. Таким образом, примерно 37% 
использованных гексаграмм (11 из 30) употреблены неоднократно и около 35% их употреблений 
(16 из 46) — по второму или третьему разу. Если же еще учесть четыре подразумеваемых употреб-
ления гексаграммы Цянь (№ 1) в упомянутом фрагменте «Цзо чжуани» (Чжао, 29 г.) с шестью 
парами гексаграмм, то число употреблений неоднократно использованных гексаграмм окажется 
возросшим до 40% (20 из 50). Из 20 пар гексаграмм две пары (№ 3, 8 и 1, 14), т.е. 10%, повторя-
ются. Иначе говоря, среди 22 случаев парного употребления гексаграмм имеются два повтора (9%). 
Примечательно, что все четыре гексаграммы из парных повторов входят в пятерку наиболее 
употребимых гексаграмм. Из четырех одиночных гексаграмм повторена одна (№ 18), т.е. 25%. 
Иначе говоря, среди пяти случаев одиночного употребления гексаграмм имеется один повтор 
(20%). В целом вся эта статистика свидетельствует о формальной выделенное™ определенных 
гексаграмм, что можно истолковать как сознательное стремление подчеркнуть значимость свя-
занной с ними информации. 
Представление о подобной подтекстовой информации издревле существовало в китай-
ской комментаторской традиции. В рамках рассматриваемой проблемы весьма интересны 



Мантика комментарий и толкование Ду Юя (222—284) и Кун Ин-да (576—648) 
И астрология к упоминавшемуся загадочному термину ба [2] («восемь») в «Цзо чжу-

ани» (Сян, 9 г., лето). В этих классических разъяснениях термин ба [2] 
связывается с сообщением «Чжоу ли» («Чжоуские благопристойности», 
гл. «Да бу» — «Великое гадание») об использовавшихся при «великом 
гадании» (да бу) «приемах трех Перемен» (сань и чжи фа): «Лянь 

шань» («Смыкающиеся горы»), «Гуй цзан» («Возвращение в сокровищницу») и «Чжоу и» 
(«Всеохватно-круговые/Чжоуские перемены»). Ду Юй и Кун Ин-да выразили мнение, что 
в эпоху Чжоу в гадании по системе «Чжоу и» использовались символы изменяющихся черт — 
9 и 6, а в гаданиях по системе «Лянь шань» и «Гуй цзан» — символы неизменных черт — 7 
и 8. Тут же Кун Ин-да замечает, что общая вторая черта у гексаграмм Гэнь и Суй (подставлен-
ной вместо ба [2\) — иньская и, следовательно, в случае своей неизменяемости должна быть 
символизируема числом 8. 
Можно согласиться с Кун Ин-да в том, что связующим звеном между гексаграммами Гэнь 
и Суй является тождество черт в одной позиции, а не противоположность в остальных пяти, 
как, например, считает Л ю Да-цзюнь. Что же касается методов «Лянь шань» и «Гуй цзан», то 
о них пока приходится строить только предположения. В частности, можно предположить, 
что именно эти методы обусловливают такое применение формулы юй А чжи В, при котором 

Схема 1 
«Восемь дворцов» Цзин Фана 
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во второй гексаграмме изменяются все черты, кроме выделяемой, а не Традиция 
наоборот. Конечно, не лишено оснований соотнесение «Чжоу и» с сим- предсказаний 
волами изменяющихся черт — 9 и 6. Во-первых, эти цифры в тексте и «Канон 
«Чжоу и» обозначают целую и прерванную черты. Во-вторых, в самом перемен» 
названии «Чжоу и»/»И цзин»/»И» основной смысловой компонент — 
иероглиф и [4\ («перемены») говорит об изменяемости. 
В «Го юе» термин ба [2] употреблен дважды. В одном фрагменте результат гадания на тысяче-
листнике представлен выражением: «получены предшествующая [гексаграмма] Чжунь и после-
дующая [гексаграмма] Юй, все — восемь» (дэ чжэнь Чжунь хуй Юй, цзе ба е), в другом фраг-
менте — выражением: «получена [гексаграмма] Тай с переходом в восемь» (дэ Тай чжи ба). 
Оба эти употребления ба [2] существенно отличаются от его употребления в «Цзо чжуани». 
Здесь на место «восьми» не подставляется ни одна гексаграмма. Во втором фрагменте вообще 
фигурирует лишь одна-единственная гексаграмма Тай (№ 11). В первом фрагменте указаны две 
гексаграммы, но термин ба [2] со всей определенностью посредством квантороподобного рас-
пределителя подлежащего цзе [5] отнесен к ним обеим. Кроме того, гексаграммы Чжунь (№ 3) 
и Юй (№ 16) различаются между собой тремя чертами (I, IV, V), что не отвечает принципу ис-
толкования ба [2] в «Цзо чжуани», согласно которому соответствующие гексаграммы должны 
совпадать или не совпадать в одной или пяти чертах. 
Итак, достоверно известно, что ицзинистический термин ба [2] обозначает гексаграммы, 
которые свободно могут не называться. Отсюда естественно заключить, что обозначаемые 
ба [2], но неназываемые гексаграммы легко выводимы из предпосылаемых этому термину 
гексаграмм. Исходя из прямого смысла ба [2], нетрудно предположить, что он обозначает 
8 гексаграмм. Подтверждением тому может служить содержащий такое же сочетание цзе ба 
(«все — восемь») упомянутый пассаж из «Чжоу ли», в котором сказано, что у «трех Пере-
мен» «канонических гуа [2] всех восемь» и эти «восемь гуа [2]», т.е. 8 триграмм или 8 глав-
ных (состоящих из одинаковых триграмм) гексаграмм, в мантической практике соотно-
сятся с «8 гаданиями (ши [/<?])», «8 прорицаниями (сун)», «8 основами (гу [7])» и «8 предоп-
ределениями (мин [/])». Данное предположение, в свою очередь, объясняет, почему в «Цзо 
чжуани» термин ба [2] все-таки соотнесен с определенной гексаграммой. Подобная конк-
ретизация требуется при необходимости выделения одной или нескольких гексаграмм из 
восьми. 
Принадлежность каждой гексаграммы к какому-то набору из 8 гексаграмм является несом-
ненным фактом, связанным с восьмеричностью всей совокупности 64 гексаграмм, состав-
ленной из 8 триграмм, обозначаемой термином ба ба («восемь восьмерок») и описываемой 
с помощью 8 цифр: «2», «3», «4», «5» (символы соответствующих позиций в гексаграмме), 
«6», «7», «8», «9» (символы изменяющихся и неизменных черт инь [/] и ян [/]). Внутреннюю 
закономерность гексаграммного ряда и в линейной последовательности, и в квадратном 
расположении Фу-си, и в мавандуйской последовательности, и в расположении «8 дворцов» 
Цзин Фана (I в. до н.э.) (см. схему 1) составляет деление на восьмичленные блоки, идущие 
друг за другом. Хотя и без столь явного алгоритма, на 8 столбцов и 8 строк разбиты 64 гек-
саграммы в квадратном расположении Вэнь-вана. Однако исследуемый нами термин, види-
мо, обозначал не эти восьмерицы. Как кажется, стоящий за ним принцип предъявлен в уже 
не раз упоминавшемся ключевом фрагменте «Цзо чжуани» (Чжао, 29 г.). Согласно этому 
принципу образуются восьмеричные наборы гексаграмм, включающие в себя две полярные 
гексаграммы, различающиеся всеми шестью чертами, и шесть промежуточных, совпадающих 
с полярными в одной или пяти чертах. Содержащаяся в данном фрагменте «Цзо чжуани» 
последовательность гексаграмм обнаруживает ясный алгоритм, с помощью которого, дополнив 
ее гексаграммами в квадратных скобках, мы получим два 8-членных набора: 
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Мантика В сумме они включают в себя все гексаграммы, необходимые для выде-
И астрология ления каждой отдельной черты полярных гексаграмм Цянь (№ 1) и Кунь 

(№ 2) обоими возможными способами: привлечением гексаграммы с про-
тивоположной чертой в данной позиции или с противоположными чер-
тами в остальных пяти позициях (последний способ здесь реализуется 
при считывании справа налево). Мы предполагаем, что именно такие 

наборы из 8 гексаграмм обозначались термином ба [2\ — «восемь» в «Цзо чжуани» и «Го юе». 
Связанный с этим термином фундаментальный нумерологический принцип воплощен в порядке 
триграмм, приписываемом Вэнь-вану (см. схему 2). В комментирующей части «Чжоу и» («Шо 
гуа чжуань», 8/10) данный порядок представлен разбитым на два ряда — мужских и женских 
триграмм, во главе которых стоят главные — отцовская и материнская триграммы Цянь и Кунь. 
Мужские триграммы: Цянь — отец, Чжэнь — старший сын, Кань — средний сын, Гэнь — млад-
ший сын. Женские триграммы: Кунь — мать, Сюнь — старшая дочь, Ли — средняя дочь, Дуй — 
младшая дочь. Соотнесение с полом и старшинством основано на наличии у соответствующей 
триграммы одной одинаковой черты с отцовской (мужеобразуюшей) или материнской (женооб-
разующей) триграммой в нижней (старшей), центральной (средней) или верхней (младшей) 
позиции. Эти «сыновья» и «дочери» в раздельном расположении между «отцом» и «матерью» 
образуют два 5-членных набора, по своему устройству (с учетом прямого и обратного считыва-
ния) идентичных двум вышеприведенным 8-членным наборам гексаграмм: 

а) ":.•:.•. Цянь, ~ ~ Чжэнь. — т Кань, = = Гэнь, = = Кунь, 

Примечательна также троично-пятеричная структура этих гексаграммных наборов, возможно 
входившая в круг значений важного нумерологического термина саньу— «троицы и пятерицы», 
в суммирующем свертывании приводящего к «восьмерке» (3+5=8). 
В целом анализ 22 фрагментов «Цзо чжуани» и «Го юя», содержащих ссылки на гексаграммы, 
позволяет сделать следующие выводы. В мантических фрагментах «Цзо чжуани» использо-
вано 11 гексаграммных пар, в общетеоретических фрагментах — 9 пар. Во всех этих 20 слу-
чаях соотношение гексаграмм в парах основано на общем принципе выделения одной черты 
посредством противоположной ей черты в той же позиции (19 случаев) или посредством 
черт, противоположных остальным пяти чертам, в соответствующих позициях другой гек-
саграммы (1 случай). Последний вариант данного принципа в явном виде сформулирован 
в синхронном созданию «Цзо чжуани» и «Го юя» методологическом тексте, входящем в сос-
тав «Чжоу и», — «Шо гуа чжуани». Оба варианта одновременно реализуются для любой пары 
противоположных (находящихся в соотношении «супротивности» дуй [2]) гексаграмм, 
включенных в 8-гексаграммный набор, по нашему предположению обозначаемый термином 
ба [2] — «восемь». 
В исследованных мантических фрагментах «Го юя» указаны две пары гексаграмм, различаю-
щихся между собой тремя чертами, что явно не соответствует модели «Цзо чжуани», хотя 
произведения аналогичны друг другу и, по традиционной атрибуции, принадлежат одному 
автору — Цзо Цю-мину, ученику Конфуция. Одна из этих пар приведена в составе малопо-
нятного выражения дэ чжэнь Чжунь хуй Юй цзе ба е, отличающегося от стандартной формулы 
юй А чжи В. Помимо проблематичного термина ба [2], отнесенного сразу к двум гексаграм-
мам, но далее никак не расшифрованного, здесь гексаграммы загадочно определены терми-

Схема 2 
Линейная последовательность триграмм, приписываемая Вэнь-вану 
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нами чжэнь [5] и хуй [3\, которые в ицзинистике обозначают нижнюю 
и верхнюю триграммы, образующие единую гексаграмму, что, кстати, 
отражено в «Цзо чжуани» (Си, 15 г., зима). 

Традиция 
предсказаний 

и «Канон 
перемен» Другая пара гексаграмм в «Го юе» представлена с помощью стандартной 

формулы — юй Цянь чжи Пи, однако и она выглядит подозрительной. Если 
считать, что эта взаимосвязь Цянь (№ I) = и Пи (№ 12)=-= основана на 
трансформации трех «старых» янских черт первой в три «молодые» иньские черты второй гек-
саграммы, то получается слишком красивый результат, чтобы быть уверенным в его случайном 
характере. Действительно, ситуация кажется маловероятной: при первом же, наиболее значи-
мом упоминании в «Го юе» о гексаграммах выпадает гексаграмма № 1, в которой изменяющиеся 
черты следуют друг за другом и охватывают целую нижнюю триграмму, что в итоге рождает одну 
из важнейших гексаграмм — Пи, сочетающую в себе две главные триграммы — Цянь и Кунь. 
В мысли об искусственности данного сочетания Цянь и Пи укрепляет также знаменательное 
совпадение: именно эта пара стоит в начале мавандуйской последовательности гексаграмм. Ука-
зание же на две заглавные гексаграммы китайская научная традиция рассматривает в качестве 
возможного способа обозначения соответствующей последовательности гексаграмм или излагаю-
щего ее текста. Например, подобное сочетание гексаграмм Кунь и Цянь в «Ли цзи» (гл. 7/9) ком-
ментатор Чжэн Сюань истолковал как обозначение книги «Гуй цзан». 
Итак, приемы мантического использования гексаграмм, описанные в «Цзо чжуани» и «Го юе», 
существенно расходятся. Объяснить этот странный факт можно исходя из разных предположе-
ний. Если считать, что в эпоху Чунь-цю, когда практиковались рассматриваемые гадания, 
существовала одна система мантического использования гексаграмм, то придется признать 
более вероятным ее описание в «Цзо чжуани», поскольку содержащийся там однородный мате-
риал по своему количеству и качеству намного превосходит малочисленные и подозрительные 
данные «Го юя». Отличительной характеристикой этой системы гадания является выделение 
лишь одной особенной черты (по признаку изменяемости или как-то иначе — пока неясно). 
Аналогичная система была описана великим сунским нумерологом Шао Юном (1011 — 1077) 
в трактате «Мэй хуа и шу» («Числа „Перемен", [открытые] цветением сливы», рус. пер. 3 цзюа-
ней из 5: Б.Б. Виногродский, 1993). Согласно его методу, ориентированному на максимально 
точную хронологическую привязку, гексаграмма строится с использованием выразительного 
делителя 8 не из отдельных черт, а из триграмм, и в ней, уже после построения, особым вычис-
лением выделяется только одна изменяющаяся черта. 
По-видимому, этот метод в средние века получил достаточное распространение, о чем свиде-
тельствует использование его варианта в сунском астрологическом трактате «Хэ Ло ли шу» 
(«Принципы и числа [Плана из Желтой] реки [и Писания из реки] Ло»). В частности, там опи-
сан алгоритм для получения пары гексаграмм, соотносимой с временем рождения человека 
(годом, месяцем, днем и двухчасьем). От стандартной гадательной процедуры получения двух 
гексаграмм этот алгоритм отличается как раз теми особенностями, которые обнаружились 
в «Цзо чжуани» и «Го юе». Во-первых, гексаграммы в нем строятся из триграмм, а не из отдель-
ных черт; во-вторых, взаимосвязь между парными гексаграммами основана на выделении одной 
черты, а не любого — от 0 до 6 — их количества; в-третьих, при переходе от первой гексаграммы 
ко второй изменяются все черты, кроме единственной выделенной, а не наоборот, как в манти-
ческой практике, где изменяются именно выделенные («старые») черты. 
Выявленные параллели позволяют предполагать, что разбираемый метод не был создан в эпоху 
Сун (X—XIII вв.), а существовал уже задолго до нее, во времена Чунь-цю, наряду с другим или 
другими методами. Если отказаться от этого предположения и признать, что тогда была в ходу 
лишь одна-единственная система гадания посредством гексаграмм, то возникает затруднитель-
ное положение с объяснением соответствующих мантических фрагментов «Го юя». Кроме того, 
в тексте, синхронном созданию «Цзо чжуани» и «Го юя», — «Си цы чжуани» (I, 8/9) дано опи-
сание построения гексаграммы, издревле толкуемое комментаторами с помощью чисел 6, 7, 8, 9, 
т.е. как предполагающее возможность получения нескольких изменяющихся черт. 
Эти трудности легко преодолимы при допущении одновременного существования двух или 
более систем мантического использования гексаграмм. В таком случае окажется, что в «Цзо 



Мантика чжуани» отражена система типа описанной Шао Юном, а в «Го юе» — 
И астрология типа описанной в «Си цы чжуани». Весьма вероятно также, что каждой 

системе соответствовал собственный порядок гуа [2\ (три- и гексаграмм), 
что представлено в «Чжоу ли» как применение при великом гадании 
«приемов трех Перемен»: «Смыкающихся гор», «Возвращения в сокро-
вищницу» и «Всеохватно-круговых/Чжоуских перемен». 

Философское рассуждение из «Си цы чжуани» (I, 11) о Великом пределе: «Перемены имеют 
Великий предел. Это рождает два образца [инь и ян\. Два образца рождают четыре символа. 
Четыре символа рождают восемь триграмм» стало отправным пунктом для нумерологической 
концепции его развертывания в 64 гексаграммы через пять промежуточных этапов — двух мо-
нограмм («двух образцов», т.е. черт инь [7] и ян [7]), четырех диграмм («четырех символов»), 
восьми триграмм («восьми гуа [2\»), шестнадцати тетраграмм («шестнадцати гуа [2]») и тридца-
ти двух пентаграмм («тридцати двух гуа [2]»), что отражено в «Расположении 64 гексаграмм, 
[согласно] Фу-си» (Фу-силюшисы гуа цысюй). 
Своеобразным аналогом принципа параллелизма филогенеза и онтогенеза явилось распростра-
нение подобного представления о происхождении 64 гексаграмм на структуру каждой отдельной 
гексаграммы. Ее анализ также основывается на выделении всех описанных конструктивных эле-
ментов — от одной черты до шести. 
В теоретическом (философском) аспекте каждая черта может быть иньской или янской, а в прак-
тическом (гадательном) — еще и «молодой» или «старой». Обладая этими собственными свой-
ствами, черты занимают определенные позиции в гексаграмме, которые могут им соответствовать 
или нет. Янским чертам соответствуют нечетные позиции, иньским — четные, поэтому наиболее 
гармоничной в данном смысле является гексаграмма № 63 Цзи цзи (Уже конец) 5-5, а дисгармо-
ничной - парная ей по принципу противоположности (дуй [2]) гексаграмма № 64 Вэй цзи (Еще не 
конец)Iii. «Начальная» (чу [31, нижняя, I) позиция знаменует начало, зарождение процесса; «вто-
рая» (II) — апогей его внутреннего развития; «третья» (III) — кризисный переход от внутреннего 
состояния к внешнему; «четвертая» (IV) — внешнее обнаружение процесса; «пятая» (V) — его мак-
симальное проявление; «верхняя» (шан [2], VI) — завершение или перерождение в иной процесс. 
Позиции также символизируют следующие свойства и образы: I — твердость, ступни, простолю-
дин; II — мягкость, голени, служилый; III — справедливость, бедра, вельможа; IV — гуманность, 
туловище, придворный; V — яновость, плечи, государь; VI — иневость, голова, совершенномудрый. 
Две нижние, две средние и две верхние позиции занимают три диграммы, соотносимые соотве-
тственно с тремя главными уровнями мироздания — земным, человеческим, небесным. 
Три нижние и три верхние позиции занимают две триграммы, первая из которых символизи-
рует внутреннюю, наступающую, созидающуюся ситуацию, а вторая — внешнюю, отступаю-
щую, разрушающуюся ситуацию. Как и в случае с отдельными чертами, нижней (первой, нечет-
ной) триграмме соответствует сила ян, а верхней (второй, четной) — сила инь. В данном смысле 
наиболее гармонична гексаграмма № 11 Тай (Расцвет) |У|, а дисгармонична парная ей по прин-
ципу противоположности (дуй [2]) гексаграмма № 12 Пи (Упадок)!?!. Одинаковые позиции 
в двух триграммах, составляющих гексаграмму, коррелятивны друг другу. Эта корреляция пози-
ций — первой и четвертой, второй и пятой, третьей и шестой — «действительна» тогда, когда 
на них располагаются противоположные черты. 
Важнейшую роль играют называемые «женой» и «мужем» вторая и пятая позиции как цент-
ральные и потому определяющие для триграммы. Кроме того, одна из них является нижней, 
а другая — верхней в тетраграмме, выделяемой внутри гексаграммы. В свою очередь, эту «ядер-
ную» тетраграмму разбивают на две «взаимопроникающие/перекрещивающиеся/переплетаю-
щиеся триграммы» (ху гуа), или «взаимопроникающие тела» (ху ти) в терминологии Цзин 
Фана или Чжэн Сюаня, которые охватывают: 1) вторую, третью, четвертую и 2) третью, четвер-
тую, пятую позиции. Они могут быть вычленены и использованы соответственно как нижняя 
и верхняя триграммы для получения новой, производной гексаграммы, характеризующей 
более глубокое состояние рассматриваемой ситуации. 
Внутри гексаграммы нижняя и верхняя позиции (каждая из которых входит только в одну 
триграмму) означают расходящиеся крайности, две центральные позиции (каждая из кото-



рых входит в три триграммы — нижнюю или верхнюю и в обе взаимопро- Традиция 
никающие) — слишком сблизившиеся элементы, а вторая и пятая (каж- предсказаний 
дая из которых входит в две триграммы — верхнюю или нижнюю и в одну и «Канон 
из взаимопроникающих) — гармоничное пребывание в середине, что перемен» 
отвечает их срединному положению в основных триграммах. Наличие 
в триграмме или гексаграмме одной черты инь [/] или ян [/] делает ее 
позицию доминирующей. С этим принципом, по-видимому, связаны способы гадания, 
предполагающие выделение в гексаграмме только одной изменяющейся или, напротив, не-
изменной (при изменении всех остальных) черты, которая обусловливает получение вторич-
ной, производной от первой, гексаграммы. 
В исходном источнике, содержащем описание техники гадания по «И цзину», — «Си цы 
чжуани» (I, 8/9) представлен метод «числа великого расширения» (да янь чжи шу), говоря-
щий о 50 стеблях (цэ [2]) тысячелистника (ши [7]), выражающих это число. Их длина, сог-
ласно «Шо вэнь цзе цзы», определялась рангом гадающего: «у сына Неба — 9 чи, у владетель-
ных князей (чжу хоу) — 7 чи, у сановников (да фу) — 5 чи, у ученых мужей/воинов 
(ши [/3]) — 3 чи». Исторически им предшествовали стебли бамбука. Ныне для осуществле-
ния этого древнейшего мантического приема (ахиллеомантики) 50 стеблей тысячелистника 
можно заместить аналогичными предметами, например, счетными палочками или спичками. 
Они кладутся пучком на стол, покрытый тканью, желательно шелковой, и один стебель пра-
вой рукой сразу откладывается в сторону, более не используясь, а оставшиеся 49 разделяются 
по центру обеими руками на два пучка. Левый из них зажимается в левой руке, а из правого 
правой рукой берется один стебель и помещается между мизинцем и безымянным пальцем 
левой руки. Затем правой рукой из левого пучка вынимаются по четыре стебля. Остаток (1,2, 3 
или 4 стебля) помещается между безымянным и средним пальцем левой руки. Отсчитанные 
по четыре, стебли возвращаются правой рукой налево, а правый пучок берется и из него ле-
вой рукой извлекаются также по четыре стебля. Остаток помещается между средним и указа-
тельным пальцем левой руки. Всего между пальцами левой руки может оказаться 5 или 
9 стеблей в следующих комбинациях: 1 + 1+3, 1+2+2, 1+3+1, 1+4+4. Они откладываются в сто-
рону, а все оставшиеся стебли обеими руками вновь соединяются в один пучок, состоящий 
из 44 или 40 стеблей. С ним повторяется вся вышеописанная операция, называемая «изме-
нением». В результате ее между пальцами левой руки оказываются 4 или 8 стеблей в комби-
нациях: 1 + 1+2, 1+2+1, 1+3+4, 1+4+3. После их откладывания оставшийся пучок может сос-
тоять из 40, 36 или 32 стеблей. Затем следует точно такое же третье «изменение», в результате 
которого между пальцами левой руки образуются те же самые комбинации стеблей, что и во 
втором «изменении». 
После этой трехэтапной процедуры оставшийся пучок может состоять из 36, 32, 28 или 
24 стеблей. При делении на 4 указанные суммы дают соответственно числа 9, 8, 7, 6, симво-
лизирующие черты гексаграмм: 9 — «сугубый» (чун [/]) «старый ян» (СИили О ), 8 — «разор-
ванная» (чэ) «молодая инь» (— —), 7 — «одинарный» (дань [ /|) «молодой ян» ( ), 6 — «схо-
дящаяся» (цзяо [2]) «старая инь» (X или —к—). Зафиксировав полученную черту, следует ана-
логичным образом осуществить еще три «изменения», которые позволят получить вторую 
черту, располагаемую над первой (нижней). Все шестиступенное построение гексаграммы 
предполагает проведение 18 «изменений». Если полученная гексаграмма состоит из одних 
«молодых» черт, то далее рассматривается только она и связанный с нею текст. Если же среди ее 
черт находится одна или несколько «старых», то таковые преобразуют в их противополож-
ность (инь — в ян, ян — в инь) и в дополнение к первой рассматривают подобным образом 
выведенную из нее вторичную гексаграмму как выражающую тенденцию последующего раз-
вития ситуации, предсказанной в первой гексаграмме. 
Считается, что Цзин Фан в I в. до н.э. положил начало сформировавшемуся в III—V вв. и впер-
вые упомянутому в VII в. Цзя Гун-янем в комментарии к гл. 1 «И ли» («Церемониальность 
и благопристойность»), а в X в. подробно описанному буддийским монахом Ма-и-дао-чжэ 
в трактате «[Лю ши сы гуа] Хо чжу линь» («Лес огненных жемчужин [64 гексаграмм]») новому 
более простому способу гадания посредством медных монет. Он получил официальные 



Мантика названия «метод леса огненных жемчужин» (хо чжу линь фа), «метод 
И астрология гексаграмм из шести черт» (лю яо гуа фа) и простонародное — «гада-

ние Вэнь-вана» (Вэнь-ван кэ). Согласно мнению, впервые выражен-
ному Оуян Сю (1007—1072) в «И тун-цзы вэнь» («Детские вопросы об 
„И"» или «Вопросы юноши к „[Канону] перемен"»), производимые 
этим методом числа 6, 7, 8, 9 обусловили стандартную символизацию 

черт инь и ян в «Чжоу и» цифрами «6» и «9», что должно пониматься как признание его древ-
ности не меньшей, чем у самого канона. 
Для его применения нужны минимум три и максимум 18 одинаковых монет, которые положено 
изъять из обращения и использовать только мантически. В полном варианте каждая полученная 
черта обозначается выкладыванием трех определивших ее монет, а для получения следующей 
берутся новые три монеты. В сокращенном варианте все производится с помощью одних и тех 
же трех монет. Удобны с номиналом «3» или «2», поскольку базовыми тут являются числа 3 и 2 — 
стандартные символы сил ян и инь. Принимается, что одна сторона монет (аверс) выражает 
число 3, а другая (реверс) — 2. Совместное бросание трех монет в качестве жребия и сложение 
выражаемых ими чисел дает четыре возможные суммы: 9, 8, 7, 6, которые соответственно сим-
волизируются знаками: О (О или О ), \\ (_ _), \ ( ), X (—х—) и с которыми следует 
поступить точно так же, как при первом способе (с помощью стеблей). Здесь построение гексаг-
раммы требует всего шести жеребьевок. 
Суммарная вероятность получения черт инь и ян обоими способами одинакова. Однако при исполь-
зовании стеблей в три раза более вероятно выпадение «старого ян», чем «старой инь», что обуслов-
ливает большую вероятность соответствующего появления во вторичной гексаграмме черты инь, 
нежели ян. В целом вероятности выпадения числовых символов при обоих способах таковы: 

9 8 7 6 

Тысячелистник 3/16 7/16 5/16 1/16 

Монеты 2/16 6/16 6/16 2/16 

Слегка усложнив гадание с помощью монет, можно достигнуть абсолютно той же вероятности 
выпадания числовых символов, что и при использовании стеблей. Такой синтезирующий оба глав-
ных мантических способа вариант был предложен в 1980 г. американскими философами Э.А. Хаке-
ром и В.Дж. Кохом. Для получения числового символа каждой черты их метод предполагает не 
одну, а две жеребьевки: сначала бросание одной монеты, а затем, как и при стандартном способе, — 
трех монет. Результаты идентифицируются с базовыми числами 6, 7, 8, 9 следующим образом: 

Бросание 
1 монеты 

Бросание 
3 монет 

Графический 
символ 

Числовой 
символ 

Вероятность 
выпадения 

'2 2 2 —X— 6 1/16 

2(реверс) 
3 3 3 

3 3 2 

,3 2 2 
8 7/16 

'3 3 2 - е - 7 3/16 

3 (аверс) 
3 3 3 

2 2 2 

,3 2 2 
9 5/16 



Типологически схожие, но отличающиеся числовыми параметрами ман-
тические приемы со стеблями тысячелистника и монетами применяются 
к производным от «И цзина» текстам, таким, как «И линь» («Лес пере-
мен») Цзяо Янь-шоу (I в. до н.э.) или Цуй Чжуаня (I в. н.э.), в котором 
система «Чжоу и» была усложнена до 4096 (64x64) членов — сочетаний 

Традиция 
предсказаний 

и «Канон 
перемен» 

всех гексаграмм друг с другом и с самой собой, сопровождающихся сти-
хотворными строфами, названными «чжоу цы» («вещее слово»/«прорицающий афоризм»); 
«Тай сюань цзин» («Канон великой тайны», рус. пер.: Д. Уолтерс/А. Костенко, 2002) Ян Сюна 
(53 до н.э. — 18 н.э.), состоящий из 81 тетраграммы («головы» / «заглавия» — шоу [/]), 324 черт 
трех видов: целой, единожды прерванной, дважды прерванной, и 729 афоризмов («посо-
бий»/«славословий» — цзань) — по девять в каждой тетраграмме; и «Шэнь шу» («Священные 
числа», рус. пер.: Т. Мёдингер, 2004) Чжугэ Ляна (181—234), включающий 384 (по числу черт 
всех 64 гуа [2\) стихотворения. 
До настоящего времени в Китае, особенно в буддийских и даосских храмах, сохранилась 
практика упрощенного гадания с помощью комплекта пронумерованных бамбуковых пало-
чек, количество которых колебалось от 24 (число годовых сезонов и стеблей тысячелистника 
в мантической процедуре «И цзина», образующих «старую инь») до 365 (число дней в году) 
штук, включая разные, и прежде всего ицзиновские, нумерологические величины: 28, 32, 
40, 49 (число стеблей, реально используемых по технологии «Си цы чжуани»), 50 («число 
великого расширения» «Си цы чжуани»), 60, 64 (число гексаграмм), 75, 100 и 120 (число 
«телесных знаков знамений» — чжао чжи ти, т.е. вещих трещин на панцире черепахи в ман-
тической системе, описанной в «Чжоу ли», III, 42). Гадающий должен встряхнуть содержа-
щий их сосуд и вычленить одну палочку, по номеру которой устанавливается соответствую-
щее предсказание из готового общего списка. Подобная жеребьевка в храме медицинских 
божеств, где предсказания включали в себя и лекарственные рецепты, была описана 
В.М. Алексеевым в дневнике его китайского путешествия 1907 г., опубликованном под наз-
ванием «В старом Китае» (1958). Данный способ гадания применялся и к тексту «И цзина», 
для чего использовались 64 палочки, соотнесенные с гексаграммами. Свидетельство о быто-
вании этой элементарной процедуры в республиканском Китае перед Второй мировой вой-
ной оставил Ю.К. Щуцкий (1937). 
Влияние «И цзина» как самого авторитетного оракула уже в средние века широко распрост-
ранилось на неортодоксальную мантическую практику не только в самом Китае, но и на 
сопредельных территориях. Так, служивший на Юго-Западе в округе Гуйлинь (пров. Гуанси) 
чиновник Чжоу Цюй-фэй (1135—1189) в записках «Лин вай дай да» («Вместо ответа [о зем-
лях] за горными хребтами», 1178; рус. пер.: М.Ю. Ульянов, 2001) описал петушиное и трост-
никовое гадания (X, IV, 7—8), в которых применялись принципы 18 «изменений» и четырех-
частного деления, соответствующего «четырем благодатям» (сы дэ) и «четырем символам» 
(сы сян), а в Дуньхуане в начале XX в. была найдена древнетюркская гадательная книга 
(сер. VIII — нач. IX в.; англ. пер.: V. ТЬошвеп, 1912; рус. пер.: С.Е. Малов, 1951; И.В. Стеб-
лева, 1970; В.М. Яковлев, 2004), состоящая из 65 разделов (видимо, уподобленных 64 гек-
саграммам с одним центром) в основном по 6 строк (как в гексаграмме) с заключениями 
«Это хорошо» или «Это плохо», аналогичными «счастью» (цзи [9]) или «несчастью» (сюн) 
в текстах гексаграмм. Всего в книге 375 строк, что выглядит символической параллелью 
к 384 чертам «И цзина»: арифметически 375=53х3 , 384=26х6; нумерологически 375=3+7+5=15, 
384=3+8+4=15. Там же были обнаружены синхронные собственно китайские мантические 
тексты: «Гуань Гун-мин бу яо цзюэ [цзин]» («[Канон] главных секретов прорицания Гуань 
Гун-мина»), «Чжань бу шу цань цзюань» («Фрагмент книги гаданий и прорицаний»), «Бу фа» 
(«Законы прорицания»), в которых фигурируют особые двух- и трехчастные гуа [2], образо-
ванные только целыми чертами в горизонтальном и вертикальном расположении (напо-
добие «сучжоуских» цифр), и система восьми гуа [2], выраженная с помощью имен выдаю-
щихся личностей. Запечатлены триграммы и в универсальной космологической схеме ти-
бетского астрологического трактата «Вайдурья карпо», написанного Дэсрид Сангье Гьямцо 
(XVII - нач. XVIII в.). 
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Мантика Наконец, гадание по «И цзину» может быть осуществлено и без исполь-
И астрология зования каких-либо материальных посредников (стеблей, монет или 

палочек). Несколько подобных способов описал Шао Юн, но, воз-
можно, они гораздо более древнего происхождения. Для метода Шао 
Юна в целом характерно усиление роли триграмм и выдвижение на 
первый план их временнуго смысла, отвечающего исходной концеп-

ции «круговых перемен» (чжоу и). Перевернув традиционное представление о производности 
чисел (шу [/]) от символов/образов и заявив, что «числа рождают символы/образы», Шао 
Юн предложил набор алгоритмов универсальной оцифровки любой из «тьмы вещей» (от 
знаков, звуков и бытовых предметов до явлений природы) и преобразования полученных 
чисел в соответствующие гексаграммы. 
Для реализации его основного «прежденебесного» (сянь тянь) алгоритма необходимо знать 
четыре числа, обозначающих год, месяц, день и двухчасье по китайской системе двенадцатерич-
ного исчисления времени. Эти данные для 12 лет (от 1990—1991 до 2001—2002 гг.) представлены 
в табл. 1. Первую строку в ней занимают номера циклических знаков из набора 12 «земных вет-
вей» (ди чжи), названия которых даны во второй строке. Третья строка заполнена соответствую-
щими им двухчасовыми периодами суток. В четвертой строке указаны годы, а в остальных 
12 строках — начальные даты (по григорианскому календарю) лунных месяцев, пронумерованных 
в первом столбце. Тут некоторые из позиций разделены надвое и содержат две даты. Это означает 
наличие вставного (эмболисмического) месяца, который в китайском календаре не получает 
собственного номера и обозначается тем же циклическим знаком, что и предшествующий ему 
месяц. Однако дни во вставном месяце, как и в других, имеют свою отдельную нумерацию. 
Числовые обозначения (номера соответствующих циклических знаков) года и двухчасья прямо 
извлекаются из таблицы, а месяца и дня — элементарно высчитываются. К примеру, гада-
ние происходило в 18:00 15 октября 1990 г. 1990 г. соответствует знак № 7, 18 часам — № 10, 
а 15 октября — это 27-й день 8-го лунного месяца. Следовательно, четыре временные координа-
ты предполагаемого момента гадания выражаются числами 7, 8, 27, 10. Первые три из них 
следует сложить (в нашем примере: 7+8+27=42). Если полученная сумма меньше или равна 

Таблица 1 

Цикл, 

знак 

7 8 9 10 11 12 1 2 3 4 5 6 Цикл, 

знак У вэй шэнь ю сюй хай ЧЗЫ чоу инь Мао чэнь сы 

Двух-
часье 1 1 - 1 3 1 3 - 1 5 1 5 - 1 7 1 7 - 1 9 1 9 - 2 1 2 1 - 2 3 2 3 - 1 1 - 3 3 - 5 5 - 7 7 - 9 9 - 1 1 

Год 1990-
1991 

1 9 9 1 -
1992 

1 9 9 2 -
1993 

1 9 9 3 -
1994 

1994-
1995 

1 9 9 5 -
1996 

1996-
1997 

1997— 
1998 

1998-
1999 

1 9 9 9 -
2000 

2 0 0 0 -
2001 

2 0 0 1 -
2002 

Л у н н ы й 
месяц Первые числа лунного месяца по д а н н ы м григорианского календаря 

1 27.1 15.11 4.11 23.1 10.11 31.1 19.11 7.11 28.1 16.11 5.11 24.1 

2 25.11 18.111 4.111 21.11 12.III 1.Ш 19.111 9.III 27.11 18.111 6.111 23.11 

3 27.111 15.1V 3.1У 22.111/ 
22.IV 11.IV 31.111 18.IV 7.IV 28.111 16. IV 5.IV 25.111 

4 25. IV 14.У З.У 21.V П . У 30.IV 17.У 7.У 26.IV 15.У 4.У 23.IV/ 
23.V 

5 24. V/ 
23.VI 12.VI 1.У1 20. VI 9.VI 29.V 16.У1 5.VI 26У/ 

24У1 14. VI 2.VI 21.VI 

6 22.VII 12. VII 30.У1 19^11 9.УП 28.VI 16.У11 5. VII 23.VII 13. VII 2. VII 21. VII 

7 20. VIII 10. VIII ЗО.УИ 18.VIII 7.VIII 27.УП 14. VIИ З.УШ 22. VIII П . У Ш 31.УИ 19.УШ 

8 19.1Х 8.IX 28.VIII 16.1Х 6. IX 26.VIII / 
25.IX 13.1Х 2.IX 21.IX 10.1Х 29.VIII 17.IX 

9 18.Х 8.Х 26.IX 15.X 5.Х 24.Х 12.Х 2.Х 20.Х 1 9.Х 28.IX 17.Х 

10 17.XI 6.Х1 26.Х 14.Х1 З.Х1 22.XI 11.XI 1 31.Х 19.Х1 8.XI 27 .X 15.XI 

11 17.ХП 6.ХП 24.XI 13.ХИ з.хп 22.XII 11. XII 30.Х1 19.XII 8.XII 26.Х1 15.XII 

12 16.1 5.1 24.XII 12.1 1.1 20.1 9.1 , 3 0 . Х П 17.1 7.1 26.XII 13.1 



8, то в приписываемой Фу-си (мифическому императору, культурному ге- Традиция 
рою) последовательности триграмм (1. Цянь, 2. Дуй, 3. Ли, 4. Чжэнь, предсказаний 
5. Сюнь, 6. Кань, 7. Гэнь, 8. Кунь, см. схему 3) надо выбрать имеющую дан- и «Канон 
ный номер. Если же полученная сумма больше 8, то из нее надо вычесть перемен» 
ближайшее меньшее число, кратное 8, и разность считать номером три-
граммы в той же последовательности Фу-си (в разбираемом примере: 
8Х5=40, 42-40=2 — триграмма № 2 Дуй). Затем к первоначальной сумме трех временных пока-
зателей следует прибавить четвертый — число двухчасья, и с новой суммой проделать ту же опе-
рацию, что и с предыдущей (в примере: 42+10=52, 8Х6=48, 52-48=4 — триграмма № 4 Чжэнь). 
Первая из полученных триграмм располагается сверху, вторая — снизу, что и дает искомую гек-
саграмму (в примере: Дуй === + Чжэнь S-S = гексаграмма № 17 Суй |=Е). 
Описываемый метод построения гексаграммы не из черт, а из триграмм предполагает выде-
ление только одной изменяющейся, или подвижной (дун [7]), черты, которая определяется 
посредством отдельной процедуры. Для этого берется уже имеющаяся сумма всех четырех 
временных показателей и соотносится с числом 6. Если эта сумма меньше или равна 6, то 
она прямо рассматривается как номер позиции изменяющейся черты в гексаграмме, а если 
больше — то сводится до разности с ближайшим меньшим числом, кратным 6, которая счита-
ется номером искомой позиции (в нашем примере: 6Х8=48, 52-48=4 — позиция № 4, черта 
ян). Установленная подобным образом черта изменяется на противоположную, в результате 
чего выделяется производная гексаграмма (в примере: гексаграмма № 17 Суй l^iпереходит 
в гексаграмму № 3 Чжунь=~=, в которой позицию № 4 занимает черта инь). Дальнейшие 
действия отвечают общим принципам гадания по «И цзину» с выдвижением на первый план 
разработанной ицзинистами эпохи Хань (III в. до н.э. — III н.э.) идентификации триграмм 
с системой пяти элементов (Цянь и Дуй — металл, Кунь и Гэнь — почва, Чжэнь и Сюнь — 
дерево, Кань — вода, Ли — огонь) и пространственно-временных координат «небесных 
стволов и земных ветвей» (тянь гань ди чжи), связанных, в свою очередь, коррелятивными 
родами (лэй) со всей «тьмой вещей». 
После получения тем или иным из описанных способов одной, двух или трех (с учетом «взаи-
мопроникающих триграмм») гексаграмм надлежит найти ее или их в тексте «И цзина», что 
легко осуществимо с помощью табл. 2, трансформирующей последовательность триграмм по 
Фу-си в последовательность гексаграмм по Вэнь-вану (полуисторический персонаж XII—XI вв. 
до н.э.), запечатленную в самом «И цзине». Ответ на поставленный перед гаданием вопрос 
призваны дать многосмысленные мантические формулы и афоризмы ко всей гексаграмме и к ее 
отдельным чертам. 
В эпоху Хань под воздействием мистико-натурфилософских теорий школы инь—ян (иньян-цзя), 
«учения о канонах в современных знаках», или «школы текстов новых письмен» (цзиньвэнь-
цзин-сюэ), и оракуло-апокрифической (чань вэй) традиции общеметодологический потенциал 
схем гуа [2\ был реализован в максимальном увеличении их онтологических референтов и коор-
динации со всеми другими аналогичными схемами — прежде всего пятью элементами, цикли-
ческими и зодиакальными знаками, магическими числовыми фигурами Хэ ту («план [из Жел-
той] реки») и JIo шу («письмена [из реки] Ло»). 
Родоначальники ханьской школы мантико-космологической ицзинистики Мэн Си (I в. до н.э.), 
Цзяо Янь-шоу и Цзин Фан создали космолого-нумерологическую интерпретацию 
«Чжоу и» с помощью натуралистической теории инь—ян как высших сил, вызывающих природ-
ные катастрофы и стихийные бедствия. При таком подходе учение об инь—ян, заключенное 

Схема 3 
Линейная последовательность триграмм, приписываемая Фу-си 

1 2 3 4 5 6 7 8 

Цянь Дуй Ли Чжэнь Сюнь Кань Гэнь Кунь 



Мантика В «Чжоу и», приобретало важнейшее мантико-прогностическое значе-
и астрология ние и соответствующую претензию на высший социальный статус. 

Главный идеолог этого нового направления Цзин Фан развил унаследован-
ную от Мэн Си теорию «гексаграммных пневм» (гуа ци), определявшую 
связь гуа \2\ с 24 сезонами года, или «периодами пневмы» (цзе ци), а также 
разработал календарно-космологические системы «восьми дворцов гекса-

грамм» (ба гун гуа) и «включения [первого десятеричного „небесного ствола"] цзя» (на цзя), в кото-
рых весь комплекс гуа [2] соотносился с пятью элементами, циклическими знаками и всеми прочи-
ми мироописательными пространственно-временными схемами. В частности, он поставил в соотве-
тствие 360 черт 60 гексаграмм 360 дням года, соотнеся оставшиеся четыре «правильные» (чжэн | /|) 
гексаграммы (№ 51 Чжэнь, № 30 Ли, № 58 Дуй, № 29 Кань) с четырьмя сторонами пространства. 
На этой основе «научная» мантика слилась с астрологией, которая ныне наиболее полно представ-
лена в каноническом собрании даосской литературы «Дао цзан» («Сокровищница Пути-дао»). 
Впрочем, то и другое имело общие архаические истоки в деятельности скрибов-астрологов 
ши [9\, у которых протоицзинистическая мантика была неотделима от астрологии. Начиная 
с неолита археологические артефакты в соответствии с исходными регламентами ритуальных 
канонов («Чжоу ли», «И ли») являют шестеричный набор священных (царских, мантических, 
астрономо-астрологических) регалий — «шесть орудий» (лю ци), или «шесть нефритов» (лю юй), 
одна из которых 4/8-гранный цилиндр цун непосредственно несет на себе изображения троич-
но-шестеричных символов, подобных гуа [2\. 
Исходные формы китайской астрологии наряду со свидетельствами об ицзинистической 
мантике также зафиксированы в древнейших канонических памятниках письменности 1 тыс. 
до н.э. — «Шу цзине», «Чжоу и», «Чунь цю», «Цзо чжуани», «Ли цзи» и др. Объединяющий 
астрологию и мантику хронотопографический принцип реализован даже в архитектонике 
«Чжоу ли» («Чжоуская благопристойность») и «Люй-ши чунь цю» («Вёсны и осени господина 
Люя»), а структура 384 черт (яо [/]), образующих 64 гексаграммы «Чжоу и», очевидно, симво-
лизирует 384 дня високосного года (со вставным 13-м месяцем). В IV—III вв. до н.э. были 
созданы и первые собственно астрологические тексты: «Тянь вэнь» («Небесные знаки») Ши 
Шэня, «Тянь вэнь син чжань» («Небесные знаки и гадание по звездам») Гань Дэ, позднее 
образовавшие «Звездный [астрологический] канон» («Син цзин»). Древнейший оригинал по-
добного текста II в. до н.э., получивший название «Гадание по пяти звездам» («У син чжань»), 
был найден в 1973 г. в могильнике Мавандуй (КНР, близ г. Чанша). 
Исконная линия развития китайской астрологии в кардинальную для нее эпоху Тан ознаме-
новалась возникновением теоретически наиболее значимой системы «трех моделей» (сань ши), 

Таблица 2 

Верхние триграммы 

8. Кунь 7. Гэнь 6. К а н ь 5. С ю н ь 4. Ч ж э н ь 3. Ли 2. Дуй 1. Цянь 
Н и ж н и е 

триграммы 
5 5 Е~= = - = = - = — = 

2 23 8 20 16 35 45 12 = 5 8. Кунь 

15 52 39 53 62 56 31 33 = = 7. Гэнь 

7 4 29 59 40 64 47 6 ~ ~ 6. Кань 

46 18 48 57 32 50 28 44 _ _ 5. С ю н ь 

24 27 3 42 51 21 17 25 ~ — 4. Ч ж э н ь 

36 22 63 37 55 30 49 13 = " = 3. Ли 

19 41 60 61 54 38 58 10 = = 2. Дуй 

11 26 5 9 34 14 43 1 1. Ц я н ь 



которая завершенную форму приобрела при династии Сун в состав- Традиция 
ленных по повелению императора Жэнь-цзуна (правил 1023—1063) в эру предсказаний 
Цзин-ю (1034—1037) официальными учеными из астрономического и «Канон 
приказа специальных «канонах» (цзин [ /]). О значимости данного явле- перемен» 
ния свидетельствует его отражение в фольклорно-художественной тра-
диции. В частности, в зачине основанного на устных преданиях романа 
Ши Юй-куня «Трое храбрых, пятеро справедливых» («Сань ся у и», XIX в.) само рожде-
ние Жэнь-цзуна связывается с гороскопом, составленным придворным астрологом. 
Описание этих математизированных методов: Тай-и («[астрального духа] Великого единого»), 
ци мэнь дунь цзя («укрывающей защиты чудесных врат», или «укрытия [первого десятеричного 
„небесного ствола"] цзя [/] [в счастливом сочетании трех последующих знаков и [9], бин [2], 
дин [ /] стремя — кай „открытие", сю [4\ „отдых", шэн [2] „жизнь"] из [восьми космических] чу-
десных врат») и лю жэнь («шести [бинарных сочетаний 60-ричного цикла с девятым „небесным 
стволом"] жэнь [5]»), по большей части запретных для частных лиц и основанных на приме-
нении концентрических счетных приборов (тянь пань «небесное блюдо» и ди пань «земное 
блюдо»), было осуществлено под руководством Ян Вэй-дэ, ученика знаменитого астронома 
Хань Сянь-фу (9387—1013?). Метод лю жэнь лег в основу мантико-астрологической системы, 
описанной Шао Юном в книге «Мэй хуа и шу». 
Важнейшими мантико-астрологическими произведениями эпохи Тан стали «И сы чжань» 
(«Гадание [по второму „небесному стволу"] и [9] [и шестой „земной ветви"] сы [5]») Ли Чунь-
фэна (602—670) и «Кай-юань чжань цзин» («Канон гаданий [эры] Кай-юань [713—741]») Цюй-
тань Си-да (VII—VIII вв.), эпохи Сун — «Лин тай ми юань» («Секретное хранилище духовной 
башни [императорской обсерватории]») Ван Ань-ли (1035—1096) — младшего брата Ван Ань-ши, 
эпохи Мин — «Син сюэ да чэн» («Компендиум учения о звездах») Вань Минь-ина (1523—?) 
и «Гуань сян вань чжань» («Рассмотрение [небесных] явлений и разбор гаданий»). 
На основе трактата «Цзы вэй Доу шу» («Числа [созвездий] Пурпурной Глубины и Ковша 
[Большой Медведицы и шести звезд Стрельца]»), включенного в «Дао цзан» (№ 1474/1485), 
и анонимного текста эпохи Мин «Тай и жэнь дао мин фа» («Законы предопределения чело-
веческого пути [по методу] Великого единого») сложился один из двух наиболее популярных 
до сих пор способов астрологического предсказания судьбы Цзы вэй Доу шу. Второй — Цзы-
пин теоретическими корнями восходит к раннеханьскому (конец I тыс. до н.э.) учению о «трех 
[видах] предопределения» (сань мин): счастливом «правильном» (чжэн [/]), несчастливом 
«инцидентном» (цзао) и зависимом от поведения «соответствующем» (суй) (Ван Чун. «Лунь 
хэн» — «Взвешивание суждений», гл. 6). Первым астрологическим приложением этого уче-
ния стала приписываемая Ли Сюй-чжуну (VIII в.) «Книга предопределения» («Ли Сюй-чжун 
мин шу»). Сам способ получил название от прозвища Цзы-пин (Учитель Равновесие), при-
надлежавшего Сюй Цзюй-и (X в.). Наиболее аутентичное его изложение содержится в книге 
Вань Минь-ина «Сань мин тун хуй» («Проникающее соединение трех [видов] предопреде-
ления»). 
При последней — иноземной (маньчжурской) династии Цин стремление к сохранению нацио-
нальной традиции стало сочетаться с активным освоением западных теорий. В итоге к началу 
XX в. сформировался образ «Чжоу и», напоминающий двуликого Януса. С одной стороны, это 
самый древний и авторитетный, самый загадочный по своему происхождению и популярный 
оракул в мире. С другой стороны, старейшее основание и универсальнейший органон обще-
научной методологии. С одной стороны, символ прошлого, стоящий во главе всего древнего 
наследия, буквально — в начале «Тринадцатиканония», с другой — залог модернизации и пере-
мен, согласно самому своему названию и основному смыслу. Поэтому в эпоху Цин бурно раз-
вивалась ицзинистика и на «Чжоу и» опирались как архаисты, так и новаторы. 
В частности, выдающийся ученый-энциклопедист и политический деятель, один из первых 
теоретиков модернизации Китая и пропагандистов освоения западных знаний, Вэй Юань 
(1794-1856/7) в трактате «Mo гу» («Записки Молчальника/Мо», 1878; частичный рус. пер.: 1961) 
писал, что «И» является одновременно книгой о гаданиях бу [/] и ши [18\ и книгой о небес-
ном Пути (тянь дао), исходящей из принципа: «гадания бу [ 1\ и ши [ 18\ — это посредничество 



Мантика (сань [5]) между небом и человеком, проникновение (тун [2]) в землю 
И астрология И небо». Практик и публицист, в еще большей степени стремившийся 

к реформам по западному образцу, Чжэн Гуань-ин (1842—1922) усмат-
ривал причину успехов Запада в проникновении туда из Китая ицзи-
нистического «учения о символах/образах и числах» («Дао ци» — 
«Путь и орудийные предметы», 1893; рус. пер.: 1961). Мантико-астро-

логическую интерпретацию «Чжоу и» в традиции ханьского «учения о канонах в современных 
знаках», представленной Мэн Си, Цзяо Янь-шоу и Цзин Фаном, поддержал лидер реформа-
торского движения в Китае на рубеже XIX—XX вв. Кан Ю-вэй (1858—1927), а его последователь 
Тань Сы-тун (1865—1898) в своем главном философском труде «Жэнь сюэ» («Учение о гуман-
ности», 1897; частичный рус. пер.: 1961) этимологически возвел основную мироописательную 
категорию жэнь |2| («гуманность») к мантическому термину «Чжоу и» юань [ /| («(перво)начало/ 
большой») и построил шестичленную схему всей истории человечества по модели первой 
гексаграммы Цянь (Творчество). 
В республиканском Китае (см., например, двухтомник Шэнь Чжун-тао: Z.D. Sung, 1934), КНР 
(за вычетом периода «культурной революции» в 1960—1970 гг., дезавуировавшей «Чжоу и» как 
воплощение идеализма и мистики) и сопредельных странах в XX в. подобная амбивалентность 
продолжала только увеличиваться благодаря общему росту популярности памятника, стимули-
рованному обретением им всемирной славы. 
В XXI в. эта амплитуда мнений настолько расширилась, что на одном ее конце оказалось 
признание за «Чжоу и» статуса выдающегося научного (математического, логического, теоре-
тико-модельного) произведения, способствовавшего прогрессу западной науки и зарождению 
компьютерной технологии, способного лечь в основу китайской и всемирной науки будущего, 
а на другом — его публикации в виде шаржированных комиксов (мань хуа) или игральных карт 
с мантико-астрологической тематикой. 
На Западе эволюция восприятия «Чжоу и» имела обратную, по сравнению с исходной китай-
ской, направленность. В интеллектуальном климате начинавшейся эпохи Просвещения, 
следуя информации в письмах из Пекина (1700—1704) от миссионера-иезуита и ревностного 
ицзиниста Ж. Буве (1656—1730), считавшего «И цзин» выражением общей «иероглифиче-
ской науки» древнего мира, которое представляет собой «метафизику чисел, или общенауч-
ный метод», «содержащий все другие знания», Г.В. Лейбниц (1716) отмел как «суетность» его 
мантическое толкование и категорически настаивал на том, что единый создатель и китай-
ского государства, и этого канона Фу-си изложил в нем двоичное исчисление, т.е. универ-
сальную научную методологию. Менее известный немец И.Г. Газенбальд (J.H. Hasenbald) в 1745 г. 
обнаружил в «И цзине» столь же общую научную методологию — силлогистику. Однако уже 
крупнейшие синологи конца XIX — начала XX в. (В. Грубе, Г. Джайлз, Л. Вигер) считали его 
всего лишь гадательной книгой. 
До недавнего времени самый популярный на Западе перевод «Чжоу и», осуществленный 
Р. Вильгельмом (1924), миссионером в Китае и сторонником мистической секты даодэ сю шэ 
(«Общество морального совершенствования»), строился в первую очередь на религиозно-ман-
тическом прочтении текста, который автор перевода считал изначально «предназначенным для 
гадания и дачи положительных или отрицательных ответов на определенный круг вопросов». 
Этот подход получил, с одной стороны, психологическое развитие у дружившего с Р. Вильгель-
мом, вдохновившего свою ученицу К.Ф. Байнз (C.F. Baynes) на английский перевод (1950) его 
немецкого перевода и написавшего к нему предисловие (1948), а также самостоятельно в тече-
ние десятков лет гадавшего по «И цзину», создателя аналитической психологии К.Г. Юнга 
(1948), который мантико-астрологическую функцию канона интерпретировал как метод само-
познания, основанный на синхронии, или параллелизме, психических и физических событий. 
С другой стороны, продемонстрированный Р. Вильгельмом и К.Г. Юнгом потенциал «И цзина» 
по архетипическому структурированию культуры в целом был художественно осмыслен 
Г. Гессе в романе-утопии «Игра в бисер» (1943; рус. пер.: 1969). После Второй мировой войны 
ицзинистическая практика на Западе проникла в массовую культуру. Толкования Р. Вильгельма, 
К.Г. Юнга и К.Ф. Байнз вдохновляли поколения американских хиппи, а венгерская писатель-



ница-фантаст Д. Хернеди в приложении к своей повести «Храмы счастья» 
(1986) воспроизвела 64 гексаграммы с приспособленными к современ-
ной жизни интерпретациями, которые завоевали большую популярность 
в перестроечной России (П. Бондаровский, 1988). 
В русле этой тенденции в России первое, опиравшееся на оригинальный 
перевод, серьезное исследование «И цзина» Ю.К. Щуцким определялось 
антропософским мировоззрением автора и переводчика. Аналогичным образом в перестро-
ечное и постсоветское время конца 80 — начала 90-х годов первыми появились переводы 
и интерпретации «И цзина» (в том числе электронные, для «домохозяек» и «начинающих») 
как гадательной системы, или «восточного таро», а в начале XXI в. не только изложение этой 
системы стало непременным атрибутом всех книг по мантике и нумерологии, но и ее прак-
тическое применение вошло в быт вплоть до проведения прогностических экспериментов на 
фондовом рынке (Е.В. Бакулин). Более того, как в Китае и на Западе, «И цзин» начал исполь-
зоваться в качестве концептуальной матрицы в художественном творчестве: прозе (Б.Б. Вино-
гродский, В.О. Пелевин), поэзии (Б.Б. Виногродский, В.Н. Красиков), живописи (И.Б. Бур-
донов). В 1970—1980-е годы здесь сложилось сильное исследовательское направление, зани-
мавшееся его научно-методологическими аспектами (И.Б. Бурдонов, Б.Б. Виногродский, 
С.Д. Давыдов, В.Е. Еремеев, C.B. Зинин, A.M. Карапетьянц, А.И. Кобзев, A.A. Крушинский, 
B.C. Спирин, В.М. Яковлев и др.), а в конце XX — начале XXI в. были выявлены его фунда-
ментальные параллели в математике, физике, химии, биологии и музыковедении (К.И. Бах-
тияров, В.Ю. Григорьев, В.Г. Масленников, C.B. Петухов, O.A. Ханджян). 

* Чжоу и чжэн и (Правильный смысл «Чжоу и») / / Ши сань цзин чжу шу («Тринадца-
тиканоние» с коммент. и толкованиями). Кн. 1—2 Пекин, 1957.; Чжунго шу-шу гайгу-
ань. Бу ши цзюань (Компендиум китайских вычислительных искусств. Том гаданий 
на костях и тысячелистнике) / Сост. Го Чжи-чэн и др. Пекин, 1991; Чжунго фан-шу 
гайгуань. Сюаньцзэ цзюань (Компендиум китайских магических искусств. Том пред-
сказаний). Кн. 1-2 / Сост. Ли Лин. Пекин, 1993; И цзин: «Книга перемен» и ее кано-
нические комментарии / Пер. В.М. Яковлева. М., 1998; И цзин — Чжоу и: Система 
Перемен — циклические Перемены / Пер. Б.Б. Виногродского, сост. В.Б. Курносо-
вой. М., 1999; ГэХун. Баопу-цзы / Пер. Е.А. Торчинова. СПб., 1999, с. 243-245; Иллю-
стрированный гадательный «И Цзин» / Пер., сост. Гуань Сюцая. М., 2001; Чжоу 
Цюй-фэй. За Хребтами. Вместо ответов (Лин вай дай да) / Пер. М.Ю. Ульянова. М., 
2001; Уолтере Д. «Книга Великой Тайны»: забытое дополнение к «Книге Перемен». 
Киев—Москва, 2002; Щуцкий Ю.К. Китайская классическая «Книга перемен». М., 
2003; Даосская алхимия бессмертия / Пер., сост. Б.Б. Виногродского. М., 2003; 
Чжу-гэ Лян. Шень шу: Гадание на монетах и книга мудрости древнего Китая / Пер. 
Т. Мёдингер. М., 2004; Лю И-мин. Алхимические «Перемены» / Пер. Б.Б. Виногрод-
ского. М., 2006; Книга Перемен: Уроки Вэнь Вана / Сост., пер. Б.Б. Виногродского. 
М., 2006; Виногродский Б.Б. и др. Чудесные врата: Ци Мэнь Дунь Цзя. М., 2006; 
** Агеев Н.Ю. Развитие календарных аспектов ицзинистики в творчестве Цзин 
Фана // XXXIII НК ОГК. М., 2003, с. 160-167; он же. Учение Цзин Фана о Восьми двор-
цах и календарные приложения этого учения / / XXXIV НК ОГК. М., 2004, с. 134—141 ; 
он же. Мэн Си и календарные приложения «И цзина» / / Китайская классическая 
«Книга Перемен» и современная наука. М., 2003, с. 37-45; Бакулин Е.В. Практика 
получения прогнозов по «Чжоу и» / / XXXVI НК ОГК. М., 2006, с. 248—253; Бондаров-
ский П. Гадание по «Книге перемен» / / В мире книг. 1988, № 3, с. 75-88; Бурдонов И.Б. 
Магические квадраты, булева алгебра и «Книга Перемен» / / Число в науке и искусстве: 
Сб. материалов конференции. М., 2007, с. 200—219; Воскресенский Д.H. Башня Небес-
ных Драгоценностей / / Восточная коллекция. 2002, № 4 (11), с. 118-133; Вильгельм Р., 
Вильгельм Г. Понятие «И цзин». М., 1998, с. 182—193; Голыгина К.И. Звездное небо 
и «Книга перемен». М., 2003; Зинин C.B. Из предыстории традиционной китайской 
науки / / Древний и средневековый Восток: История, филология (проблемы источни-
коведения). М., 1984, с. 69-81; он же. Отражение «И цзина» в «Цзо чжуани» и концеп-
ция перемен / / XIV НК ОГК. Ч. 1. М., 1984, с. 51— 61; он же. Мантические ритуалы бу 
и ши в эпоху Чунь цю (VIII—V вв. до н.э.) / / Этика и ритуал в традиционном Китае. 
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перемен» 



Мантика M., 1988, с. 155—172; он же. Исследования по китайской мантике (обзор) // 
И астрология НАЛ. 1989, № 5, с. 168-177; «И шин» и историко-философская традиция 

древности и средневековья [сокр. пер. В.В. Зайцевым кн. Лю Да-цзюня 
«Чжоу и гай лунь»]. М., 1992; Кожин П.М. Теория и практика гаданий в древ-
нем Китае / / Китайская классическая «Книга Перемен» и современная 
наука. М., 2003, с. 19—28; Лейбниц Г.В. Письма и эссе о китайской филосо-
фии и двоичной системе исчисления / Пер. В.М. Яковлева. М., 2005; Лю Тан. 
Философия информации и основы будущего китайской философии науки 
и техники / / ВФ. 2007, № 5, с. 45—58; Сазонов В.А. Солнечные и лунные 
циклы в интерпретациях «И цзина» //XVI НК ОГК. Ч. 1. М., 1985, с. 66-73; 
Стеблева И. В. Древнетюркская Книга гаданий как произведение поэзии // 
История, культура, языки народов Востока. М., 1970, с. 150—177; У Цзинъ, 
Ван Юншэн. Сто ответов на вопросы о «Чжоу и». Киев, 2001 ; Цыбульский В.В. 
Лунно-солнечный календарь стран Восточной Азии. М., 1987; Чжоу Цзунхуа. 
Дао И-Цзина: Путь к прорицанию. К., 2000; Ырк битиг: Древнетюрк-
ская гадательная книга / Пер. В.М. Яковлева. М., 2004; Юнг К.Г. Предисловие 
к «И Цзин» / / он же. Йога и Запад. Львов—Киев, 1994, с. 79—102; Яков-
лев В.М. О порядке чисел-символов (гуа) в мавандуйском варианте «Книги 
перемен» (пер. с кит.) // Разум и вера. Межвузовский сб. Петрозаводск, 
1998, с. 119—131; он же. Вращение Черепахи, или Что подсказывают символы 
«И цзина» в Тибете / / XXXVI НК ОГК. М„ 2006, с. 230-247; Ван Чжэнь-фу. 
Ши шу: Чжоу и ды вэньхуа чжихуй (Искусство гадания: культурная мудрость 
«Чжоу и»). Ханчжоу, 1990; Гао Го-фань. Дуньхуан гусу юй миньсу любянь 
(Древние обычаи Дуньхуана и видоизменения народных обычаев). Нанкин, 
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Мантика Традиция знамений 
и астрология 

Вера в благие (жуй) и зловещие (цзай) знамения составляет один из 
важнейших компонентов государственной идеологии имперского 
Китая, в которой объединились сугубо религиозное и натурфилософ-
ское (концепция «стимула и отклика» — гань ин) их восприятие. Они 

служили критерием оценки деятельности государя, свидетельством его связи с высшими сила-
ми и, кроме того, использовались в конкретных политических целях: для критики или восх-
валения действующего монарха. 
Традиция знамений восходит к официальным верованиям древнейшего китайского государ-
ства Шан-Инь (XVI-XI вв. до н.э.): неприятности, происходившие в августейшем семей-
стве, и любые недомогания самого правителя (ван [/] — «царь») считались знаками недо-
вольства им духами предков. Однако ее подлинное оформление произошло в начале XI в. 
до н.э. в контексте общих религиозно-идеологических новаций, вызванных утверждением 
династии Чжоу (XI—III вв. до н.э.). В рамках этих новаций знамения, органически связаннные 
с концепцией «небесного мандата» (тянь мин), служили знаками перехода верховной власти 
от одного правящего дома к другому. 
Начальный этап формирования теории знамений вне их связи с концепцией «небесного мандата» 
обычно соотносят с трактатом «Хун фань» («Великий образец»), вошедшим в состав «Шу цзина» 
(«Канон [исторических] писаний»), одной из конфуцианских канонических книг (его традици-
онная датировка — середина I тыс. до н.э. — в настоящее время подвергается серьезным сомне-
ниям, и высказывается точка зрения, что он мог быть создан в III—I вв. до н.э.). 
В этом трактате выделены положительные и отрицательные качества и поступки государя 
и указаны природные явления, служащие реакцией на них: «Достойное поведение правителя 
знаменуется своевременным дождем. Поддержание правителем порядка в стране знаменуется 
своевременным солнечным сиянием. Прозор-
ливость правителя знаменуется своевременной 
жарой. Осмотрительность правителя знамену-
ется своевременным холодом. Мудрость пра-
вителя знаменуется своевременным ветром». 
А также: «Распущенность правителя вызывает 
непрекращающиеся дожди. Ошибки правителя 
вызывают непрекращающееся солнечное сия-
ние. Леность правителя вызывает непрекращаю-
щуюся жару. Неосмотрительная торопливость 
правителя вызывает непрекращающийся холод. 
Глупость правителя вызывает непрекращаю-
щийся ветер» (пер. С. Кучеры). 
Появившаяся также в чжоуской культуре идея 
знамений как знаков, указывающих на гряду-
щую судьбу правящего режима, кратко излагается 
в трактате «Чжун юн» («[Учение] о срединном 
и неизменном [Пути]»), входящем в состав кон-
фуцианского канонического свода «Сы шу» 
(«Четверокнижие»; ок. V—III вв. до н.э.): «Истин-
ный Путь предельной искренности можно узнать 
заранее. [Если] государство вскоре достигнет 
процветания, непременно появится счастливое 
предзнаменование; [если] государство вскоре 
погибнет, непременно появятся бедствия» (гл. 24). 
Дальнейшие опыты теоретического обоснования 
и систематизации знамений предпринимались 
также мыслителями, относящимися к другим 



философским школам. Эти опыты нашли отражение в философских сбор- Традиция 
никах «Мо-цзы» («[Трактат] Учителя Mo») — главном памятнике моизма знамений 
(школы мо-цзя), и «Люй-ши чунь цю» («Вёсны и осени господина Люя»), 
в котором излагаются идеи различных школ. Основоположником же тео-
рии знамений признается Цзоу Янь (ок. 305 — 240 до н.э.), считавший зна-
мения манифестацией воли Неба. 
Основной этап развития теории знамений приходится на период Хань (206 до н.э. — 220 н.э.). 
Он связан в первую очередь с теоретическими разработками представителей комментаторской 
школы гунъян во главе с Дун Чжун-шу (190/179—120/104 до н.э.). Согласно его взглядам, изло-
женным в трактате «Чунь цю фань лу» («Обильные росы „Вёсен и осеней"»), знамения ниспо-
сылаются правителю Небом. Если оно хотело предостеречь правителя и указать на его ошибки, 
то ниспосылало катастрофы и зловещие знамения (солнечное затмение, появление кометы 
и т.д.); если, напротив, Небо хотело выразить одобрение действиям правителя, то ниспосылало 
благие знамения. Такое понимание знамений тесно связано с концепцией гань ин, тоже обязан-
ной своим развитием разработкам Дун Чжун-шу. Однако в данном случае акцент делался не на 
космологической семантике «откликов», а на воле Неба, стремящегося наставить на путь истин-
ного правления: «Когда правитель справедлив, изначальная энергия-«« [/] приходит в гармо-
нию и подчиняется [ему], ветер и дождь приходят в нужное время, показывается Счастливая 
звезда и спускается Желтый дракон. Когда же правитель несправедлив, об этом становится 
известно Небу, и [тогда] сразу же появляется вредоносная энергия-«« | /]» (цз. 4, гл. 6). 
В целом в теоретической мысли Хань выделяются три относительно самостоятельных варианта 
теории знамений. Первый из них (также связанный с концепцией «стимула и отклика») базиро-
вался на убеждении, что знамения вызываются самой человеческой деятельностью, поддержи-
вающей или нарушающей гармонию мира. В последнем случае как раз и появлялись необычные 
и стихийные явления. К этому направлению относятся в том числе взгляды на знамения, изло-

женные в трактате «Бо ху тун» («Отчет [о дискуссии 
в Зале] белого тигра»): «Причиной того, что благие зна-
мения появляются, когда великий мир царит в Подне-
бесной, есть то, что правитель помогает Небу в упо-
рядочении [вещей] и гармонизации инь [/] и ян [/]. 
Когда инь [ 1] и ян [ /] пребывают в гармонии, десять 
тысяч вещей находятся в иерархическом порядке, то 
[гармоничная] энергия-«« [/] проникает повсюду. 
Поэтому, когда благие знамения появляются одно за 
другим, [это знак того, что] они пришли в ответ на 
благую силу дэ [/] [правителя]» (гл. 18). 
Была составлена типология «откликов» на поведе-
ние правителя. Наиболее ясно она изложена в трак-
тате «У син чжи» («Трактат о пяти элементах») из 
официального историографического сочинения 
«Цзинь шу» («Книга [об эпохе] Цзинь»), Хотя это 
сочинение было создано уже в начале VII в. (под 
руководством Фан Сюань-лина, 578-648), в нем 
воспроизводятся взгляды, присущие предшествую-
щим историческим эпохам: «[Если] правитель пра-
вит в соответствии с Путем-âao, чиновники иск-
ренне и успешно помогают [ему], а десять тысяч 
вещей повсюду следуют своей природе, то [в каче-
стве] отклика [на это появляется] гармоничная 
энергия-«« [/], происходят счастливые знамения 
и государство процветает... [Если] правитель идет 
наперекор своему Пути, мелкие людишки занимают 
[должностные] посты, а народ ведет себя необычно, 



Мантика ТО [в качестве] отклика [на это появляется] неблагоприятная энергия-^« [ /], 
и астрология происходят дурные знамения и государство гибнет... [Если] правитель 

и министры, видя зловещие знамения, отказываются [от совершения 
дурных поступков] и [начинают] держать себя в строгости, совершен-
ствовать [свою] добродетель и сообща бороться с ошибками, исправ-
ляя [их], то несчастья исчезают и приходит счастье» (цз. 27). 

Общим местом для данного варианта знамений является мысль о том, что они есть не пред-
вестия грядущих событий, а отклики на уже совершенные в человеческом обществе деяния. 
Соответственно появление дурных знамений считалось вызванным недостатком или полным 
отсутствием у правителя дэ [/]. Это способствовало превращению знамений в инструмент 
политической критики: бедствия и другие зловещие знамения расценивались как указание на 
изъяны в моральном облике государя и его правлении. 
Во втором варианте знамения наделялись профетическим смыслом, что сближало их с концеп-
цией «небесного мандата» (тяньмин). 
Наиболее самобытен третий вариант, лучше всего представленный в трактате «Лунь хэн» 
(«Взвешивание суждений») философа Ван Чуна (I в. н.э.). Он считал их причиной не столь-
ко поступки правителя или состояние его силы-еЬ [/], сколько его судьбу (мин [/]), дарован-
ную Небом. Именно мин [ /] определяет, по его мнению, «скудность» или «обильность» дэ[1]. 
И уже в зависимости от характера дэ [/] появляются «малые» или «великие» благие знаме-
ния: «Истинный правитель получает судьбу, [обеспечивающую] богатство и знатность, поэ-
тому, [когда] он появляется на свет, [люди] видят счастливые предзнаменования и необыч-
ных существ, [а когда] видят их, то называют благими знамениями. [Среди] благих знамений 
есть малые и великие, и каждый на основании того, что видит, определяет, скудна или 
обильна добродетель [правителя]» (цз. 17, гл. 51). 
Наибольшее распространение в государственной идеологии имперского Китая получили 
первые два варианта теории знамений, которые, как сказано, были тесно связаны соответ-



ственно с конфуцианскими морально-этическими устоями и с концеп- Традиция 
цией тянь мин. Традиция знамений привела к возникновению особого знамений 
института в рамках государственных управленческих структур. Сущест-
вовали специальные департаменты, в штат которых входили астрономы 
и астрологи, ученые-историки, гадатели, а также чиновники, наблюдав-
шие за природными явлениями. В их обязанности входила фиксация 
любых необычных, с их точки зрения, событий, на основании чего составлялись реестры 
знамений. Данные из этих реестров включались в доклады трону. Довольно часто информация 
о случившемся знамении дополнялась его истолкованием. Подобные доклады нередко вы-
зывали ответную реакцию монархов: обнародование эдиктов, в которых выражалось (в слу-
чае появления зловещих знамений) раскаяние монарха по поводу тех или иных своих пос-
тупков. Или (в случае появления благих знамений) торжественно отмечалось, что государ-
ство вступило в эпоху благоденствия. Практика создания подобных эдиктов сохранялась 
до начала XX в., причем они создавались, как правило, по образцу документов, входящих 
в «Шу цзин», в которых излагались идеи тянь мин. 
Реестры знамений и доклады трону впоследствии включались в официальные историографи-
ческие сочинения: в жизнеописания императоров (раздел «Бэнь цзи» — «Основные записи») 
и в специальные разделы («Чжи» — «Трактаты»). 
Наблюдение за знамениями осуществлялось и в частном порядке. Появился даже специаль-
ный термин, обозначающий таких лиц: хао ши («любители сенсаций», «любители сплетен»). 
Хао ши нередко составляли собственные реестры знамений и предлагали их толкования, 
расходящиеся с официальными трактовками. Часто эти толкования использовались для 
критики правящего монарха, что предопределило отрицательное отношение властей к хао 
ши. Обнародование частных толкований знамений приравнивалось к политическим пре-
ступлениям. Тем не менее частные реестры знамений оставили свой след в культуре Китая: 
они использовались при составлении семейных историй, в художественной литературе. 
Нередко они содержат в себе даже более полную информацию о событиях, сочтенных зна-
мениями, чем официальные историографические сочинения. 

* Цзинь шу (Книга [об эпохе] Цзинь). Цз. 27 / Под ред. Фан Сюань-лина. Т. 3. Пекин, 
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Коммент. Цай Шэнь / / Сы шу у цзин (Четверокнижие и Пятиканоние). Т. 1. Тяньцзинь, 
1989, с. 74-80; Чжун юн чжан цзюй цзи чжу («Чжун юн» с постатейными и пофразовыми 
[разъяснениями] и собранием комментариев) / Коммент. Чжу Си / / Там же; Су Юй. 
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ИСТОРИЧЕСКОЕ РАЗВИТИЕ 
РЕЛИГИОЗНОЙ СИТУАЦИИ 

Архаические религиозные представления. Изучение религий Китая, 
отличающихся большим своеобразием, в рамках тех методов исследования 
архаической религиозной жизни, которые сложились в Европе по отно-
шению к религиям иудео-христианского и индуистско-буддийского 
круга, началось в 20-х годах XX в. Религии Китая стали рассматриваться 

в рамках тех верований, которые ранее выделялись на материалах родоплеменных первобытных 
религий Азии, Африки, Юго-Восточной Азии и Америки. Религиоведы либо не замечали своеоб-
разия и региональных особенностей религий Китая, либо пытались связать их непосредственно 
с разнообразным и эклектичным кругом верований современных китайцев. Однако от совре-
менных религиозных представлений доисторический древний Китай отделен как минимум тре-
мя духовными барьерами. Во-первых, распространение буддизма в Китае в I—IV вв. н.э. произ-
вело мировоззренческую революцию в сознании. Во-вторых, не менее обширное воздействие на 
религиозные представления оказали проповедники и целые религиозные общины, мигриро-
вавшие в Китай в течение III—XIV вв. из Южной Европы, Западной, Средней и Центральной 
Азии (манихейство, зороастризм, различные христианские течения — монофизитство, нестори-
анство и др.). В-третьих, в предколонизационную и колонизационную эпохи (независимо от 
уровня воздействие колонизации было очень велико, как показывает революция тайпинов и 
восстание ихэтуаней) существенное значение имела деятельность в Китае христианских мисси-
онеров: вначале католических, а затем и значительного числа протестантских. 
Для воссоздания реальной картины древней духовной жизни огромное значение имеют много-
численные данные археологии, которые поддаются периодизации и систематизации. 
Наиболее ранние сведения о духовной жизни древнего населения северо- и центральнокитай-
ских лёссовых пространств выявляются на основе исследования погребений. Сохранилось 
значительное число кладбищ неолитической эпохи, на которых родственные группы земле-
дельцев хоронили сородичей. Это сравнительно небольшие, компактные площади земли, где 
находилось от нескольких десятков до сотен специально вырытых в земле могил, в которые 
помещали чаще всего по одному взрослому покойнику и сопровождающий его в «загроб-
ный мир» бытовой инвентарь. Многие тленные предметы не сохранились, но систематически 
помещавшиеся в могилы глиняные сосуды обычно имеют хорошую сохранность (встречаются 
также изделия из кости и камня, но они малоинформативны для наших целей). Назначение 
этих сосудов как вместилищ для погребальной пищи, «необходимой» покойнику на опреде-
ленный период, свидетельствует о существовании в древнем Китае идеи о загробной жизни 
индивида. Ямы на неолитических кладбищах, не содержавшие захоронений, очевидно, пред-
назначались для размещения жертвоприношений покойным, совершавшихся сородичами (пе-
риодичность таких жертвоприношений на имеющемся материале не может быть установлена). 
В целом указанные факты свидетельствуют о становлении определенных форм ритуала. На 
устойчивость формирующихся ритуальных традиций указывают стандартные размеры могил, 
стандартные позы погребенных, однообразные ориентировки ям и погребенных по странам 
света. 
На погребальной глиняной посуде обнаруживаются сакральные культовые особенности. Так, 
на крышках ваз смоделирована голова человека с грубо намеченными чертами лица. Геомет-
рические рисунки, нанесенные полихромными красками на внешнюю поверхность кувшинов 
и внутреннюю поверхность чаш, иногда сопровождаются простыми сюжетными компози-
циями, в которых угадываются фигуры антропоморфных существ, представлены контуры 
черепах, рыб и лягушек. Встречаются символические знаки, в которых некоторые исследо-
ватели видят прообразы древнейших иероглифов. В целом можно сделать вывод о том, что 
в древнем Китае в эпоху неолита существовали разрозненные земледельческие группы, кото-
рые верили в посмертное существование своих предков, приносили им регулярные жертвы 
в соответствии с общими для тех или иных культур правилами устойчивой ритуальной прак-



тики. Ритуализировалась, а тем самым стандартизировалась вся деятель- Религиозная 
ность таких ранних социумов в процессе коллективного земледельческого ЖИЗНЬ 

производства. Отсутствие доказательных материалов вынуждает оставить в д р е в н е м Китае 
открытым вопрос о признании древним населением возможности влия-
ния умерших членов социума (предков) на жизнь живых и их повседнев-
ную деятельность. Столь же малонадежны данные о пантеоне древней-
ших божеств, их свойствах и тех областях жизнедеятельности коллективов, в которые они могли 
«активно вмешиваться», помогая древнему человеку справляться со своими насущными жиз-
ненными проблемами, направляя и наставляя его. 
Развитие духовной культуры в эпоху бронзы, надписи на гадательных костях прямо указывают, 
что в это время и народ («черноголовые») и формирующаяся элита были полностью уверены, 
что жизнь социума и каждого его живого представителя находится под контролем предков, кото-
рые могут вмешиваться в нее и в положительном, и в негативном плане. Предки по разным при-
чинам оказывались «довольны» или «недовольны» жизнью и деятельностью своих живых 
потомков. С их мнением с помощью регулярных гаданий социум постоянно согласовывал весь 
свой жизненный распорядок. Находки больших архивов гадательных костей на древнем городище 
в окрестностях Аньяна, где располагалась столица Иньского царства, показывают напряженную 
интенсивность гадательной практики и необычайно высокую степень ее значимости для всех 
слоев иньского населения. Гадания охватывали все сферы бытовой, общественной и социальной 
практики коллектива. Это были гадания об урожае, о дожде, о нападениях врагов, об отношениях 
с соседями; встречаются вопросы, касающиеся интимных сфер жизни семьи правящего вана, 
его родственников и близких. 

Религиозная жизнь в древнем Китае (конец II тыс. до н .э. — рубеж н.э.). Религиозная 
жизнь древних китайцев со времен утверждения письменной традиции по существу мало 
отличалась от религиозной жизни ханьского населения традиционного Китая последую-
щих эпох. В качестве базовой религиозно-культовой ячейки выступал сельский семейно-
родовой коллектив; он одновременно был самодостаточным сельскохозяйственным объеди-
нением, ориентированным преимущественно на полеводство. В источниках такие коллек-
тивы обозначались как «семьи» (цзя [2]), которые обычно складывались в более крупные 
объединения бан [/], охватывавшие определенную группу обособленных семейных поселе-
ний либо объединявшие поселки-«семьи» ограниченной 
природно-ландшафтной зоны. В пределах подобных объ-
единений круг жизнедеятельности группы определялся 
годичным природным циклом, в котором все события 
человеческой жизни, от рождения до смерти, и все формы 
хозяйственной и духовной активности приобретали нор-
мативный характер, были строго ритуализованы с целью 
соответствия природному порядку, управляемому выс-
шими силами. В мифологических преданиях, сохраненных 
ранней исторической традицией, представлены террио-
антропоморфные существа, воплотившие воспоминания 
о тотемных предках (Хоу-цзи — Князь проса, змеелюди, 
первопредки со звериным обликом и т.п.). Некоторые 
имена персонажей древних мифов указывают на действие 
в китайских преданиях эвгемерического принципа превра-
щения историко-культурных персонажей в духов и божеств-
покровителей. 
Главным из древнейших религиозных культов, видимо, 
следует считать культ предков, отражающийся в разно-
образных общинных погребальных обрядах и ритуалах, 
которые выполнялись после смерти каждого члена коллек-
тива. Особую значимость представляли обряды и ритуалы, 



имевшие отношение к умершим высокого социального ранга, кото-
рый позволял им служить медиаторами, связывающими мир живых 
сородичей с высшими силами. Памятники китайской древности ничего 
не сообщают о местах загробного обитания предков. В «Ши цзине» 
(«Книга песен», «Канон стихов»), в поэтической форме отражающем 
реальность X—VIII вв. до н.э., души предков обозначаются общим 

термином гуй [ /], усопший — словом сянь [ /] (впоследствии — «бессмертный»), а святилище 
предков — цзу. Уже в «Шу цзине» («Книга истории», «Канон документальных писаний») 
появляется подразделение на «телесную душу» — по и духовную сущность человека — хунь, 
причем оба термина графически опираются на общий радикал гуй [7] (впоследствии — 
«навь», «демон»). Это свидетельствует либо о значительной эволюции представлений о духов-
ном мире за период от составления «Ши цзина» до систематизации «Шу цзина», либо о том, 
что единое обозначение, примененное в «Ши цзине», подразумевало оба смысла, но в свое 
время не требовало терминологического уточнения. Археологический материал и литератур-
ные описания царских похорон и погребений эпох Шан-Инь (XVI—XII/XI вв. до н.э.) и Чжоу 
(XII/XI—III вв. до н.э.) говорят в пользу предположения об эволюционных изменениях духов-
ного мира китайцев. 
Культ предков структурировал систему морально-этических норм и социальных отношений 
в семейных и клановых коллективах, в конце концов кристаллизовавшуюся в конфуцианскую 
ритуализованную систему «пяти постоянств» (у чан). Со времен Конфуция (ок. 551 — 479 до н.э.) 
утверждается концепция «ритуала» (ли [2]) как стройной системы взаимодействий между 
индивидами, а также (и прежде всего) между человеческой общностью, которую представлял 
правитель Поднебесной, и высшими силами. Эта система соотнесена с временными цикла-
ми (прежде всего с сезонами года). Особые празднества и ритуальные действа приурочивались 
к моментам восшествия правителя на престол, смены девизов правления, юбилеям важных 
для правящей фамилии событий и т.д. Соблюдение этико-ритуальных правил и норм мысли-
лось гарантией благополучия и незыблемого порядка в стране. Особенностью всех сущест-
вовавших в пределах китайского государственно-политического пространства культов было 
то, что отправление их являлось функцией не специализированных священнослужителей, 
а самой чиновно-бюрократической иерархии, начиная от правителя и кончая местными чинов-
никами, обладавшими распорядительными правами. В сельских семейных общинах эта дея-
тельность находилась в руках глав общин, советов старейшин, глав больших и малых семей. 
Все низшие формы культа в несколько упрощенной форме в той или иной мере повторяли 
государственные культы. 
Основной целью религиозно-ритуальной деятельности была гар-
мония во всех сферах жизнедеятельности социума и на всех соци-
альных уровнях. Считалось, что в масштабе ойкумены — Подне-
бесной — она достигается усилиями добродетельного правителя 
и его окружения, которые, соблюдая строго регламентированный 
образ жизни, определенные формы поведения, своевременно и 
полностью выполняя все обряды, сохраняют и транслируют на 
Поднебесную «благую силу» (дэ [ /]) государя, дарованную Небом. 
Столица государства — это земной центр приложения косми-
ческих сил, куда сходятся все нити взаимоотношений и связей 
духовного, экономического и политического планов. Отсюда 
сосредоточение в столице большого числа государственных хра-
мов, в которых высший властелин, Сын Неба (ван [7]), а позднее 
император (хуан-ди) или его высшие чиновники осуществляли 
контакт с космическими силами. Правильное понимание и разум-
ная реализация воли Неба должны были обеспечивать благосо-
стояние народа. Ошибки правителя, неверное толкование небес-
ных волеизъявлений и связанные с этим неправильные дейст-
вия откликались грозными знамениями. Наряду со зловещими 
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астрономическими и природными явлениями, стихийными бедствиями, Религиозная 
такими, как землетрясения, наводнения, неурожай, набеги окраинных Ж И З Н Ь 
варваров, войны, к числу знамений могли относиться народные волнения, в древнем Китае 
восстания и даже мистические песни-лозунги (тун яо) с критикой властей, 
которые «распевал народ». Впрочем, все это могло трактоваться чиновни-
ками и как злонамеренный подрыв авторитета монарха. 
Представления, лежавшие в основе государственных культов, сложились в рамках единой этно-
культурной традиции, закрепленной и в массовом сознании, и, на более высоком уровне, в сво-
дах общепризнанных канонических памятников. 
Оценка личности, прижизненная и посмертная, обусловливалась сложными взаимосвязями 
рационального знания и религиозных воззрений. Причем между этими двумя составляющими 
не было резких и непримиримых противоречий. Фактически общеимперский статус личность 
приобретала, лишь приобщившись к чиновной иерархии и заняв свое место в отправлении го-
сударственных культов (от уездного до столичного уровня) в качестве жреца-исполнителя или 
его помощника. Основным же для каждого подданного оставался родовой или общинно-ро-
довой культ, в котором участвовали все сородичи, связанные единством происхождения, общ-
ностью фамилии, храмом предков, где каждой семейной группе отводились места для семейных 
алтарей и помещались таблички (считавшиеся индивидуальным вместилищем души-хунь) 
с именами умерших до третьего поколения (прадеды). С четвертого поколения отправление 
культа в храме для рядовых лиц прекращалось (таблички убирали с алтаря), они переходили 
в общий разряд давних предков, которым могли совершаться коллективные храмовые жертво-
приношения на родовых кладбищах. В эпоху Хань (206 до н.э. — 220 н.э.) резко повысился ста-
тус глав семейных коллективов, в их могилы стали помещать копии-модели принадлежавших 
им усадеб, домовладений, имущества, утвари. Этот обряд потерял социальную значимость, ког-
да стали употреблять изготовленные из бумаги копии жертвенного имущества и жертвенные 
деньги, которые могли сжигаться в качестве приношения умершим родственникам вне зависи-
мости от их прижизненного социального статуса. В литературе даже представлены сюжеты, 
показывающие, что с помощью подношений посмертный загробный социальный статус инди-
вида мог повышаться. Таким образом, на рубеже третьего и четвертого поколений индивидуаль-
ная душа предка как бы «рассеивалась». Принято было считать, что с выдающимися людьми 
и представителями высших властных уровней (во всяком случае, в пределах срока правления тех 
династий, при которых они занимали особое положение) этого не происходило. Императорские 
культы, как и культы выдающихся людей, могли отправляться и при следующих династиях (как, 
в частности, произошло при Хань с культом чжоуских правителей ван [/]). 

Государственные культы, требовавшие личного участия импе-
ратора и высших вельмож, были публичными, и народ широко 
оповещался о совершении соответствующих ритуалов. Это 
было обусловлено представлением о распорядительном значе-
нии обряда по отношению к народу и стране. Правитель испра-
шивал волю Неба, принимал ее и давал своеобразный отчет 
о том, что произошло в стране между циклами жертвоприно-
шений. Исторические свидетельства показывают, что первона-
чально такое общение происходило в наиболее возвышенных 
местах, на горных пиках, ставших священными горами Китая: 
Тайшань, Утайшань, Хуашань, Хэншань и др. Обычно священ-
ный статус в каждый династийный период получали пять или 
девять крупнейших гор-пиков. Особое место среди них принад-
лежало горе Тайшань в Шаньдуне. Известно, что ее посещали 
во время периодических ритуальных объездов империи Цинь 
Ши-хуан(-ди) (221—210 до н.э.), ханьский У-ди (141—87 до н.э.) 
и многие последующие властители. По некоторым преданиям, 
именно там, на северо-восточном склоне горы, располагался 
священный храм, известный еще с чжоуской эпохи как Минтан 



(«Зал Света»). Несмотря на общеимперское значение, сведений об этой 
постройке сохранилось мало, хотя она упоминается в конфуцианских 
канонах «Ли цзи», «Чжоу ли», даосском трактате «Хуайнань-цзы», о ней 
писали Сыма Цянь (ок. 135 — 87/86 до н.э.) и последующие историки. 
Императорами династии Хань храмы Минтан возводились также в сто-
личных городах Лояне и Чанъани (совр. Сиань). Основание храма было 

квадратным (символ Земли), форма крыши — круглой (символ Неба). Небольшая высота храма, 
соломенная крыша как бы знаменовали древнюю простоту. Храмовые жертвоприношения были 
разнообразны по оформлению и целям, к тому же со временем менялись. Так, в 105 г. до н.э. 
император У-ди приказал, чтобы в храме совершались жертвоприношения в связи с зимним 
солнцеворотом. Регулярные императорские объезды страны сами по себе являлись священно-
действием (позднее в истории традиционного Китая они в основном совершались от имени 
императора облеченными особыми полномочиями высшими чиновниками). Император как бы 
распространял на свои владения силу дэ [/], дарованную ему и его династии. Это был исключи-
тельно сакральный акт, часть общего государственного культа. 

Укоренение буддизма и становление религиозного даосизма (III—IX вв.). После падения цент-
рализованной империи Хань политическая раздробленность Китая и ослабление авторитета 
конфуцианства, развивающиеся контакты с Западом, не прекратившиеся с объединением страны 
под властью династий Суй (581—618) и Тан (618—907), способствовали проникновению в страну 
буддизма, а также других вероучений: зороастризма, манихейства, а впоследствии и христиан-
ства в несторианской версии. Гонения на буддизм, начавшиеся в 843 г., коснулись также столич-
ной несторианской общины, но несторианская церковь и в монгольское время продолжала 
существовать в Восточной Азии, хотя основные ее общины были связаны с Сирией и Ближним 
Востоком. Напротив, манихейство усилило свои позиции в Китае в связи с давлением на империю 
Тан Уйгурского каганата, но и после его падения (сер. IX в.) манихейские религиозные общины 
были весьма активны в Фуцзяни, Чжэцзяне и во всем Юго-Восточном Китае, особенно в крес-
тьянской среде. Влияние манихейства некоторые исследователи обнаруживают в идеологии 
целого ряда китайских синкретических сект и в лозунгах и идеях поднятых ими восстаний. 
С ним связывают и распространение среди сектантов различных видов вегетарианства, имею-
щего религиозную мотивацию. 
В целом в танскую эпоху в Китае усилилось распространение иноземных религий и их влияние 
на культурную ситуацию в стране. Это во многом было обусловлено сложными этнокультурными 
процессами в Центральной Азии, мощными перемещениями племен и народов, созданием 
новых государственных образований на границах Китая, а также политикой властей империи 
Тан, которые не препятствовали культурному и торговому обмену с «варварами» (в территори-
альных границах Китая были даже расселены отдельные тюркские племена). 
Особое воздействие на духовную культуру Китая оказал буддизм, претерпевший на местной 
почве серьезные изменения. Например, идея цикла перерождений трансформировалась в китай-
ском сознании двояким образом. Несмотря на доктрину анатмавады — отрицания самосущего 
«я», буддизм в народной среде как в Индии, так и в Центральной Азии находил опору прежде 
всего в общеизвестных там представлениях о бессмертии души. В Китае сама эта идея оказа-
лась ошеломляюще новой. Приобщение индивида к вечности кардинально переориентировало 
его мировоззрение по сравнению с привычными представлениями общинно-родовых культов. 
Весьма важное значение приобретала и предоставляемая буддизмом возможность делокализа-
ции мест поклонения. Каждый родовой культ имел строго обозначенный культовый центр, где 
могло полноценно осуществляться общение с предками, родовыми и локальными божествами. 
Пользоваться поддержкой таких божеств мог лишь полноправный член родового коллектива 
(со временем в Китае эта практика претерпела изменения: к членам родового объединения мог 
быть причислен каждый, чья фамилия обозначена общим для рода фамильным знаком, а среди 
хуацяо — китайцев, проживающих за рубежами страны, по этому признаку создаются услов-
ные родовые объединения, ориентированные на сближение с исконными родовыми группами 
в самом Китае). Человек же, исповедующий буддизм, одновременно приобщался и к религи-
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озной общности, и становился на индивидуальный путь спасения. В китай-
ской буддийской среде, где полностью преобладало учение махаяны (да 
шэн — «великой колесницы», широкого пути спасения), было принято 
считать, что любой верующий, благоговейно исповедующий Дхарму 
(фа [ /]), может обрести наивысшее воздаяние за добродетели, т.е. статус 
будды, уже в нынешней жизни. 
Первоначально буддизм был воспринят в Китае как форма даосизма, а рецепция буддийских 
понятий осуществлялась через посредство китайских терминов. Взаимосвязь между буддизмом 
и даосизмом не прерывалась, несмотря на доктринальные противоречия, на протяжении всего 
их совместного существования в Китае. Об этом свидетельствует в том числе огромное коли-
чество синкретических сект, возникших в разные периоды китайской истории. В разной степени 
производными от даосизма и буддизма оказывались почти все народные верования и секты, хотя 
общей подосновой для них служил всеобъемлющий культ предков, дополненный народными же 
формами и интерпретациями императорских и «административных» ритуалов. 
Проблема государственной религии, постоянно волновавшая западный мир еще со времен Рим-
ской империи, никогда столь остро не вставала в Китае. Основная масса населения страны была 
относительно однородна по этнической принадлежности (во всяком случае, осознавала свое 
этнокультурное единство), китайцы обладали древней письменной традицией, а местная куль-
турная среда оказывалась способной переработать на свой лад любое пришлое вероучение. Ста-
бильности общекитайской религиозно-культовой традиции способствовала преемственность от 
династии к династии императорских и провинциальных «административных» культов, восхо-
дивших, в свою очередь, к местным родовым и общинным культам и никогда не терявших с ни-
ми глубинную связь. В государственных жертвоприношениях на высшем, провинциальном и бо-
лее низких административных уровнях использовались местные продукты земледелия и живот-
новодства — это была как бы дань Небу, местным и общепризнанным божествам, всей иерархии 
официально значимых для страны и ее регионов духов, которая приносилась в благодарность за 
уже обеспеченное благополучие и в надежде на то, что благоденствие будет обеспечено и в буду-
щем, раз жертвы надлежащим образом принесены и приняты. Эти культы восстанавливались 
каждой последующей династией вне зависимости от этнической и даже конфессиональной 
приверженности ее представителей, каждый раз становясь внешним выражением государствен-
ного единства. Императоры могли покровительствовать буддизму, даосизму, другим верованиям, 
но государственные культы, с некоторыми изменениями, сохранялись: по их отправлению 
народные массы убеждались в существовании государства, его легитимности, в исполнении им 
священных функций защиты интересов и благополучия подданных Сына Неба. 
Характерно, что танские императоры, которые официально с 620 г. объявляли о своем клановом 
родстве с основоположником даосизма JIao-цзы (поскольку носили ту же фамилию Л и, что и пред-
полагаемый автор «Дао дэ цзина»), а в 666 г. пожаловали ему высочайший титул Тайшан сюанью-
аньхуан-ди (Высочайший Император Первоначал), поддержали сложившуюся еще всуйское время 
практику возвышения буддизма. Но даже при наивысшем подъеме политической роли буддизма 
при императрице У Цзэ-тянь (624—705) его влияние на государственные культы и ритуалы ограни-
чилось тем, что в официальную титулатуру была включена индо-буддийская терминология, а неко-
торые церемонии императорских приемов были сближены с буддийскими ритуалами. 
Тем не менее протекции императорского двора, пусть даже временные и неустойчивые, способ-
ствовали тому, что буддийская сангха примерно за 130 лет дворцового покровительства буддизму 
в VII—VIII вв. стала не только богатейшей религиозной организацией в стране, но также 
структурным эталоном для других религиозных объединений, в первую очередь для даосиз-
ма. Небольшие даосские скиты (гуань [2]) стали преобразовываться в крупные монастыри с четко 
организованным управлением, с послушниками, системой подготовки проповедников, ордина-
циями. В середине VIII в. их по стране уже насчитывалось около 1700. Под воздействием буд-
дийских версий рая и ада оформились соответствующие даосские представления о загробном 
царстве и его властителях. 

Утрата буддизмом поддержки императорского двора в IX в. оказала многообразное воздействие 
на идейно-религиозную и вероучительную специфику китайских буддийских школ. Усиление 
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Историческое государственного контроля над монастырской деятельностью, ограни-
развитие чения на прием в монастыри вели к появлению сект буддийского толка, 
религиозной Наибольшее значение для их формирования имела доктрина китайской 

школы цзин ту («Чистой земли»), основанной в V в. Она хорошо адап-
тировалась к кругу представлений традиционной китайской духовной 
культуры во многом в силу того, что ее основатель Хуй-юань первона-

чально был ревностным даосом. Согласно доктрине цзинту-цзун, спасение приходит к посвя-
щенным при посредстве будды Амитабхи (кит. Амито-фо) и вследствие воскрешения в райской 
«Чистой земле». В Китае учения, основывавшиеся на доктрине цзинту-цзун, неоднократно ста-
новились идеологическим ядром массовых сектантских движений и повстанческих выступле-
ний. Она оказала влияние, в частности, на движение «Белого лотоса» (байлянь-цзяо). Массовое 
воздействие этого учения было во многом предопределено простотой форм предлагавшейся 
духовной практики, в которой решающую роль играли молитвенное повторение имени будды-
спасителя, медитативное сосредоточение на его изображениях и т.п. 
Даосизм, в свою очередь, оказывал воздействие на буддизм. Это особенно ярко проявилось 
в буддизме школы чань-цзун и в практике секты тантрического буддизма ми-цзун («тайная шко-
ла»), или чжэнъянъ-цзун («школа истинных слов»). Во всех ответвлениях чань-буддизма (во мно-
гих своих особенностях сближающегося с даосизмом) преобладают разнообразные формы обу-
чения приемам психотехники, способствующим «раскрепощению» сознания и достижению 
«просветления». Многие последователи чанъ (санскр. дхьяна — «медитация») считали, что не 
изучение канонов, не чтение сутр и прочие привычные процедуры ортодоксального буддизма, 
но лишь озарение, «просветление» может обратить адепта учения в будду. 
Апология спонтанности, родственная даосизму, привлекала к чань-цзун поэтов, художников, 
каллиграфов. (/в«ь-буддизм наиболее активно впитывал в себя национальные культурные тра-
диции. Не случайно именно чаньский монастырь Шаолинь-сы в горах Суншань, близ Лояна, 
приобрел легендарную славу колыбели китайских боевых искусств, создав собственный стиль 
рукопашного боя на основе китайских сакрализованных единоборств и методик подготовки 
воинов. Превратив обучение бойцов в форму религиозного воспитания и активной медитации, 
чанъ-буддизм сделал широкий практический шаг к преодолению разрыва между буддийским 
мировоззрением с его принципом ахимсы (кит. бухай) — непричинения вреда живому — и китай-
ским традиционным культурным сознанием. 
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Религиозный синкретизм в эпоху Сун (X—XIII вв.). Особенностью религиозной практики 
эпохи Сун является становление религиозно-духовного синкретизма, базирующегося на пред-
ставлениях даосизма, конфуцианства, народных верованиях, 
учениях китайских буддийских школ. Синкретический сплав 
в массовой духовной культуре такого многообразия религиозных 
идей, образов, представлений и догматов придал большую плас-
тичность религиозным убеждениям как сельского, так и город-
ского населения той эпохи. Эта пластичность облегчала взаим-
ное общение представителей разных верований, жителей разных 
местностей, аборигенного населения и выходцев из Средней, 
Центральной, Юго-Восточной и Южной Азии. Эта же особен-
ность китайской религиозности способствовала и усилению 
внутригосударственной политической консолидации при пере-
ходе под власть чужеземных завоевателей. В то же время массо-
вое религиозное сознание сунской эпохи охотно отзывалось на 
эсхатологические и утопические идеи, предлагавшиеся синкре-
тическими сектантскими движениями, которые легко вылива-
лись в крестьянские волнения и антиправительственные восста-
ния. Интенсивностью идейно-религиозного брожения эта эпоха, 
особенно годы правления Южной Сун (1127—1279), напоминает 
позднеханьское время и последовавший за ним период. 
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На общей религиозной обстановке того времени сказалось то обстоя-
тельство, что многие северные и северо-западные области страны оказа-
лись под властью государства тангутов Си Ся (Западное Ся), империи 
киданей Ляо, а затем, с 1115 г., — чжурчжэньской империи Цзинь. После 
захвата сунской столицы Кайфэна и пленения китайского императора 
и его семьи в 1126 г. чжурчжэни стали безраздельно господствовать во 
всей северной части Китая, получая от южносунского двора регулярную вассальную дань. 
Исконные религиозные воззрения новых правителей китайского Севера могут быть охарак-
теризованы в широком смысле как шаманизм. Однако он преобладал в родоплеменных 
структурах цзиньского населения, а в государстве консолидирующую роль играли буддий-
ские религиозные формы. По мере организации регулярного государственного и админист-
ративного управления, которое создавалось по китайскому образцу и с активным участием 
(а порою и с преобладанием) образованных китайцев, элементы государственных китайских 
императорских культов начинали доминировать не только в официальной практике Цзинь, 
но и в религиозных убеждениях населения чжурчжэньской империи. Сунские послы к цзинь-
скому императорскому двору отмечали, правда, «варваризацию» не только обычаев и нравов 
населения (исходя из южносунских стандартов), но и самих форм императорских культов. 
В целом для сунской эпохи характерно стремление к упорядочению, даже стандартизации 
религиозной деятельности. Это отразилось и в архитектуре храмовых построек, особенно 
буддийских пагод, которые при всем своем многообразии обретали облик, схожий с класси-
ческими древними постройками типа ханьских сторожевых башен. Отношения сунских властей 
с буддизмом, который уже приобрел черты национальной религии не только на территории 
южносунских владений, но и в соседних «варварских» странах, определялись стремлением 
взять под контроль отправление культов, а также связи сангхи с некитайским миром, что было 
обусловлено, в частности, причастностью буддийских проповедников к различным народ-
ным выступлениям. Укрупнение штатов монастырей, закрытие мелких деревенских куми-
рен, законодательное ограничение численности монахов-хэшан, введение контроля за их 
аттестацией, а также за дидактической литературой — все это были опыты по ограничению 
духовного воздействия буддизма на народные массы. Еще в 1008 г. император дважды обра-
щался с особыми посланиями к Небу во время жертвоприношений на горе Тайшань (эти посла-
ния было предписано затем выгравировать на нефрите). Такие обращения к Небу, касающиеся 
самых животрепещущих проблем политической жизни (изменение девизов правления, военная 
реформа для активизации борьбы с «северными варварами» и т.п.), имели одной из главных 
целей эмоциональное воздействие, с одной стороны, на население внутри страны, а с дру-

гой — на внешних «варваров», которые должны устрашиться 
Неба и его кары. 

В сунское время значительное влияние на массовое сознание 
оказывали и даосизм, и буддизм. При этом любые действия по 
усилению государственно-административного контроля над 
буддизмом увеличивали эмоциональное влияние даосизма на 
массы. Власти, не препятствовавшие доминированию этого 
национального вероучения, стремились и его сделать под-
контрольным, хотя бы на высших иерархических уровнях. Так, 
в 1019 г. был сформирован расширенный вариант «Дао цзана» 
(«Сокровищница дао»), свода даосской литературы, который 
состоял уже из 4565 цзюаней. А всего лишь веком позже, при 
императоре Хуй-цзуне, появились новые редакции канона, 
приближавшиеся по объему к 5500 цзюаней. Это указывает на 
огромное значение, которое власти придавали воздействию 
даосского вероучения на массы: даосизм в равной мере проти-
водействовал и буддийскому прозелитизму, и усилению влия-
ния локальных народных культов и сект, особенно мощно за-
явивших о себе во время военно-политических смут XI в. Если 



и не вполне официально, то фактически даосизм в сунскую эпоху вплот-
ную приблизился к статусу государственной религии. 
В «книжной» имперской культуре идейные процессы, параллельные 
складыванию системы религиозного синкретизма, привели к появле-
нию неоконфуцианства, основополагающие труды которого основыва-
лись на интерпретации даосских понятий. Тем самым даосизм внес мощ-

ный вклад в формирование не только основ массового религиозного сознания, но и идейно-
философского наследия сунской эпохи, во многом определившего последующее развитие тра-
диционного китайского мировоззрения и теоретической мысли. 

Религиозная политика при монгольской династии Юань (XIII—XIX вв.). В юаньскую эпоху, 
когда в Китае правили завоевавшие страну монголы, сохранялись господствовавшие в пред-
шествующий династийный период формы религиозной жизни. Правящий класс монголов, 
не стремившийся распространить свои традиционные религиозные верования на все население 
завоеванных земель, проявлял при этом определенный интерес к религиям покоренных наро-
дов. Так, в 1219 г. Чингис-хан в своей кочевой ставке в окрестностях Кабула встречался с главой 
даосской школы цюаньчжэнь-цзяо («учение совершенной истины») Цю Чан-чунем, к кото-
рому проявил интерес и как к целителю, владеющему даосскими рецептами продления жизни, 
и как к представителю элиты институциализированного религиозного даосизма, общение с ко-
торым было важно при подготовке к овладению чжурчжэньским государством Цзинь (завоеван-
ным уже после смерти Чингис-хана, в 1234 г.). Кроме того, в среде нарождающейся монголь-
ской администрации шли активные поиски эффективных средств управления покоренными 
странами и народами. Массовые религиозные организации представлялись наиболее влиятель-
ными силами, способными, в случае оказания им государственной поддержки, обеспечить 
лояльность завоеванного населения по отношению к новым властям. Покровительство даосизму, 
имевшему очень сильное влияние на народное сознание и к тому же находившемуся под патро-
натом предшествовавшей династии, сменилось резким возвышением буддизма и инспириро-
ванным буддистами безжалостным гонением на даосизм. Последний воспринимался монголь-
скими властями как религия «людей Юга» (наньжэнь), т.е. подданных южносунской династии — 
наиболее подозрительной для монголов и потому самой дискриминируемой в этот период части 
населения империи Юань. Истреблялась даосская литература, особенно трактаты, постулиро-
вавшие приоритет даосизма по отношению к буддизму, запрещалось изготовление и употреб-
ление амулетов, служители даосских культов и члены сект подвергались преследованиям 
и даже истреблению. Пощажены были лишь медицинские пособия и практикующие медики. 
Даосов либо принуждали перейти в буддизм, либо записывали в простолюдины. В борьбу с дао-
сизмом, особенно после указа 1281 г., т.е. уже после окончательного падения сунской государст-
венности, включались и местные власти. В планы первого юаньского императора Хубилая 
(1215—1294) и его окружения не входила расправа с даосским учением как религиозной систе-
мой. Однако даосы оказались в центре политической борьбы, и монголы стремились ослабить 
личностное влияние их лидеров, а соответственно и вероучительное воздействие на народные мас-
сы даосизма, влияние которого было особенно сильно в южносунских землях. 
Особым покровительством монголов стала пользоваться центральноазиатская ветвь буддизма — 
ламаизм. Еще в 1253 г. при ханском дворе появился 15-летний тибетский юноша Пакс-па, оказав-
шийся знатоком индийских буддийских канонов и одновременно приверженцем ламаизма. 
Пакс-па, объявленный учителем императора, создал монгольскую квадратную письменность на 
основе уйгурского письма, был постоянным советником при дворе, а после смерти его прах был 
заключен в специально сооруженную ступу. В 1321 г. последовал указ о создании в провинциях 
мемориальных залов в его честь, увековечении его в скульптурных изображениях и иконографии. 
Большое распространение приобрело в юаньскую эпоху мусульманство. Не доверяя представи-
телям китайского населения, монголы охотно привлекали на службу выходцев из других завое-
ванных ими и сопредельных стран. Особенно активно ислам в Китае распространялся выходцами 
из Средней и Центральной Азии, активно ассимилировавшимися в китайской этнической среде, 
прежде всего в военном и торговом сословиях. Густозаселенные мусульманские округа образова-
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лись на западе страны, в пров. Юньнань. С юаньской эпохи началась мае- Религиозная 
штабная адаптация ислама к китайской народной культуре. политика 
В Китае монгольской эпохи были известны и некоторые направления хри- ПрИ монгольской 
стианства. Монголам и выходцам из Центральной Азии наиболее близким „„„„„™„ династии игань 
оказалось несторианство с его давними уже местными традициями. На 
пристрастный взгляд францисканца В. де Рубрука, в 1253 г. посланного 
французским королем Людовиком IX Святым в ставку монгольских великих ханов, основной 
особенностью местных несториан было полное невежество в проблематике христианства, что 
затрудняло для него любые объяснения с монгольской знатью по вопросам веры. Эти затрудне-
ния усиливались многоязычностью среды, особенно при ханских ставках, где помимо монголь-
ского широко употреблялся персидский язык, а на бытовом уровне использовались многие 
наречия. В Каракоруме существовала значительная торгово-ремесленная колония христиан-
католиков, очевидно в основном выходцев из стран Средиземноморья (аналогичные поселе-
ния были в портовых городах южнокитайского побережья). С 1294 г. религиозную жизнь этой 
колонии организовывал папский посланник Джованни де Монтекорвино, построивший в Ка-
ракоруме в 1300 г. церковь, где им было совершено около тысячи крещений. В 1299 г. он пост-
роил в Даду (Пекине) первый католический храм, а в 1307 г. стал архиепископом этого города. 
Диоцез существовал до конца юаньской эпохи, поддерживая связи с Римом. Проповедь христи-
анства католики вели исключительно среди некитайского населения ханской столицы. Ко вре-
мени появления в стране первых иезуитских проповедников (Маттео Риччи, конец XVI в.) 
о христианстве здесь уже никто и не помнил. 
Массовые миграции населения, распадение многих локальных социальных структур в течение 
длительного периода почти непрерывных войн на территории Китая создали предпосылки 
для разрушения традиционных родоплеменных культов и местных религиозных объединений. 
Вынужденные беженцы и переселенцы, выходцы из разных районов и социальных групп, на 
новых местах образовывали разного рода синтетические формы социальных объединений, 
основанием для которых могли служить в том числе повстанческие и криминальные братства 
и союзы (ср., например, биографии героев — «молодцев из Ляньшаньбо» в романе «Речные 
заводи» Ши Най-аня, XIV в.). Утопические формы идеологии и милленаристские идеи подоб-
ные объединения черпали из даосского и буддийского предания. Огромное влияние даосизма на 
общую тональность духовных запросов и требований населения побуждало власти искать воз-
можности для государственного контроля над институтами даосизма, чтобы воздействовать 
через последние на сознание масс. Поэтому даосизм как специфическая форма организации 
духовной жизни народа всегда был в сфере внимания властей и в условиях относительной 
политической стабильности пользовался их снисходительностью, если не покровительством. 
Эпоха Юань была в этом смысле исключением. 
Особая ситуация складывалась в период монгольского господства также с отправлением госу-
дарственных культов и ритуалов. Первоначально монгольские власти пытались коренным обра-
зом изменить систему управления. При назначениях на чиновничьи должности отдавалось 
предпочтение монголам, представителям некоренных народов Китая (сэмужэнь — «разнопле-
менные люди»), затем, по степени доверия, шли жители Северного Китая (ханьжэнь — «люди 
хань»), в том числе чжурчжэни, корейцы и др.; «людей Юга» вообще запрещалось брать на госу-
дарственную службу. В религиозном отношении насаждение ламаизма преследовало, очевидно, 
параллельную цель преодоления влияния собственно китайских религий. Однако рациональ-
ные административные соображения постепенно возобладали над национальными и реформа-
торскими амбициями. При этом немаловажную роль играла также китаизация быта завоевателей, 
неизбежное явление в условиях, когда в течение жизни нескольких поколений малочисленный 
господствующий этнический компонент оказывается в окружении масс завоеванного населе-
ния. Еще в 1302 г. при исполнении государственных ритуалов, посвященных Шан-ди, служба 
шла по китайским традиционным образцам, но без присутствия императора и на монголь-
ском языке. Однако уже в 1310 г. мемориальные жертвоприношения Чингис-хану были соеди-
нены с традиционными жертвоприношениями Шан-ди и божествам китайского имперского 
культа. В 1330 г. юаньский император впервые сам принял участие в исполнении государственного 



культа. Хотя в порядке жертвоприношений, а следовательно, в иерархии 
божеств произошли определенные перестановки, было очевидно, что 
монгольские власти осознали значимость традиционного ритуала для 
подтверждения легитимности своей власти. Однако распадающаяся 
империя монголов уже не могла удерживать политическую власть. На 
волне народных движений на престол в 1368 г. взошел один из лидеров 

повстанцев, бывший буддийский послушник и участник движения пробудцийской секты «Крас-
ных повязок» Чжу Юань-чжан, первый император китайской династии Мин. 

Религиозная ситуация в эпоху Мин—Цин (XIV—XIX вв.). Первые же действия основателя дина-
стии Мин — Чжу Юань-чжана в области религиозной политики были связаны с восстановлени-
ем традиционных государственных культов, ибо, по мнению новой власти, «принципы управ-
ления заключены в ритуале», тогда как династия Юань, пренебрегая ритуалом, проявила себя 
нецивилизованной и деспотической. Имперский ритуальный комплекс был не только восста-
новлен, но и расширен, в частности, в него вошел даосский культ «трех владык» (саньхуан). Но 
в первую очередь повышалось значение государственного конфуцианства. Впрочем, далеко не все 
ритуалы, выполнявшиеся первым минским императором, сохранились при последующих 
правлениях. В частности, утратили свое значение государственные культы, отправлявшиеся 
в Цюйфу, на родине Конфуция. Зато возросла роль культов представителей прежних правящих 
династий. Наибольшим пиететом стал пользоваться Чжоу-гун (XI в. до н.э.), брат первого чжоу-
ского правителя У-вана, которого принято считать подлинным устроителем и создателем всей 
управленческой системы чжоуской монархии. Тем самым как бы подчеркивалось, что ханьская 
национальная династия оберегает корни народной веры и национального единения. Усилилось 
значение культов императорских предков, в окрестностях Пекина вырос храмово-мемориаль-
ный комплекс минских императорских гробниц (ныне известен как Шисаньлин — «Тринадцать 
захоронений»). Император лично участвовал в обрядах культа предков, так же как в жертво-
приношениях Небу и Земле. Именно в минское время в Пекине окончательно сложился хра-
мово-ритуальный комплекс, в котором приносились жертвоприношения и исполнялись другие 
ритуалы, поддерживавшие циклический распорядок жизни всей империи. Структура этого ком-
плекса символична, архитектурные формы сооружений, их взаимное расположение соответст-
вуют смыслу проводимых в них обрядов и иерархии их значимости. Предусматривалась опреде-
ленная степень массовости ритуальных мероприятий. Так, круглый гигантский алтарь Неба, 
в ограде которого установлено 366 колонн по числу дней в году, вынесен как бы в преддверие 
всего комплекса, так что жертвоприношения на нем были самым заметным официальным со-
бытием для большого числа горожан. В северном предместье 
Внутреннего города, симметрично по отношению к алтарю Неба, 
располагался квадратный алтарь Земли. 
Государственный «конфуцианизированный» культ помимо 
своей административной, организующей роли имел также 
весьма важное инструктивное значение для всех уровней, 
форм и направлений «народной религии»: локальных, родо-
вых, общинных культов, сектантских объединений и даже 
тайных обществ. Собственно структурообразующая роль по 
отношению ко всем «дозволенным» и «недозволенным» рели-
гиозным и религиозно-политическим организациям в разные 
периоды так или иначе распределялась между государствен-
ными культами, даосизмом и буддизмом. Для народных веро-
ваний преобладающее значение имели даосизм, государст-
венные культы, традиционные местные установления и фоль-
клорно-ритуальные мотивы, связанные как с локальными 
божествами, так и общекитайским пантеоном. В тайных сек-
тах возрастало значение буддийских, манихейских, различ-
ных нетрадиционных религиозных представлений. 
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Религиозная 
ситуация 

в эпоху 
Мин-Цин 

Минские власти, в частности Управление ритуалов, стремились держать 
под контролем народные культы. Объектами этих культов были в том числе 
божества природных явлений (грома, облаков, ветра, дождя и т.д.), божества-
охранители, в качестве которых выступали различные местные и обще-
китайские исторические личности, почитавшиеся как боги войны, охраны 
городских укреплений и т.п. Минский двор пытался контролировать и эту 
сферу народных религиозных интересов, тем более что она была связана с празднествами, а пра-
вительство стремилось регулировать и количество праздничных дней, и народные массовые сбо-
рища. Этим вопросам был посвящен специальный императорский указ от 1483 г. 
Первый минский император Чжу Юань-чжан, в раннем возрасте оставшись сиротой и пройдя 
школу буддийского послушничества, а затем выдвинувшись в число руководителей секты «Крас-
ных повязок», хорошо знал особенности народной религиозности и действенность религиозных 
установок. Он создал программу идеологии управления, в которой регулированию всех видов 
религиозной массовой активности уделялось значительное место. Так, еще в 1373 г. последовал 
указ о том, что в пределах каждого военно-административного округа может быть по одному буд-
дийскому и даосскому монастырю. Хотя эта квота практически никогда не соблюдалась, были 
разработаны разносторонние формы контроля над организованными монастырскими общинами. 
В частности, регулировалось количество монахов, существовала система экзаменов для монаше-
ствующих и т.п. Контролировалась даже обрядность — в частности, в 1438 г. специальным указом 
было запрещено поклонение Конфуцию в буддийских и даосских монастырях. 
Со второй половины XVI в. католические миссионеры, утвердившиеся в португальской коло-
нии Макао и руководимые одним из основателей ордена иезуитов, Франциском Ксавьером 
(1506-1552), предпринимали попытки получить от минского императора право на проведение 
христианской проповеди в стране. Этого удалось достичь Маттео Риччи (1552—1610), в чем 
решающую роль сыграли не столько умелый подбор подарков для императора и его приближен-
ных (среди даров были, в частности, европейские механические часы) или успех миссионерской 
проповеди самого Риччи и его умение найти сторонников среди вельмож, сколько непосредст-
венные нужды минских властей: необходимость уточнения календаря, производства и ремонта 
огнестрельного оружия и т.п. Особенно важна была организация отливки пушечных стволов для 
отражения усиливающегося давления маньчжурских завоевателей. Риччи удалось наладить мис-
сионерскую деятельность, создать под Шанхаем, в поместье крещенного им китайского санов-
ника Павла Сю, духовную миссию, переводческий центр религиозной и научной европейской 
литературы. В дальнейшем этот христианский центр служил опорой нескольким поколениям 
миссионеров-иезуитов. Некоторые из них, например А. Шалль (1592—1666), Ф. Фербист 

(1623—1688) и др., занимали посты при минских, а затем 
и цинских императорах. Ведение сколько-нибудь массовой хри-
стианской проповеди в Китае значительно осложнилось уже 
к 30-м годам XVII в. вследствие конфликтов между иезуитами 
и представителями других монашеских орденов. «Мягкая» 
форма проповеди христианства, когда за крещением не следо-
вало полного изменения быта и образа жизни новообращен-
ных, допускалось отправление ими ряда традиционных ритуа-
лов, в том числе связанных с культом предков, отождествлялся 
ряд понятий христианского вероучения и китайской традици-
онной культуры (например, понятий Неба-тя«ь [/] и Бога), 
вообще терпимое отношение к традиционным обычаям в стра-
нах, охваченных миссионерской работой, вызвали резкий про-
тест со стороны миссионеров «старых» миссионерских орде-
нов — доминиканцев и францисканцев. В Риме при папском 
престоле было создано специальное управление — Палата ритуа-
лов, которая должна была рассмотреть итоги деятельности иезуи-
тов по совершению крещений в Северной Индии («малабарское 
крещение») и в Китае. Против иезуитов выдвигались обвинения 



в том, что они не стремились полностью разрушить традиции народной 
культуры, уступали предрассудкам «язычников» при совершении бого-
служений, крещений, обрядов свадеб и похорон, допускали пережитки 
язычества в быту и общественной жизни новообращенных. Объяснения 
иезуитов со ссылками на древность культуры страны, на то, что народ-
ная обрядность не во всем носит религиозный характер, не принимались 

во внимание. Ужесточение позиций римского престола и руководства католических миссий по 
этим вопросам вызвало недовольство верховной власти в Китае. 
Массовая христианская проповедь в Китае сначала была ограничена, а затем и прекращена 
с утверждением в XVII в. маньчжурской династии Цин. Уже в «Священном эдикте» императора 
Кан-си (1671 г.) говорится: «Отвергайте ложные учения, чтобы возвышать правую веру». При 
этом данный правитель оказывал христианам покровительство, давал достаточно доброжела-
тельные разъяснения по поводу позиции цинских властей относительно идеалов китайской ду-
ховной традиции папским представителям, в том числе легату кардиналу Турнону (июнь 1706 г.; 
позже легат был скомпрометирован иезуитами и выслан из страны), не препятствовал исполне-
нию христианских католических обрядов в уже сформировавшихся христианских диоцезах. 
Положение христианства в стране подрывала взаимная борьба католических орденов, в которую 
противоборствующие стороны всячески стремились вовлечь и придворных, и самого императора. 
Однако в 1722 и особенно 1724 г. «западное учение, прославляющее Небесного хозяина» (Тянь-
чжу, принятый в католицизме китайский перевод понятия «Бог»), подверглось резкому осужде-
нию. В пространном комментарии к упомянутому выше эдикту Кан-си, который регулярно 
зачитывали в правление его ближайших потомков перед народом, сопровождая развернутыми 
комментариями на близком к разговорному языке байхуа, указывалось, что служителей этого 
учения терпят в стране лишь постольку, поскольку они сведущи в вопросах составления кален-
даря. Таково было мнение и руководящее указание по поводу христианской веры сына импера-
тора Кан-си — императора Юн-чжэна (1722—1736), давшего собственный развернутый коммен-
тарий к эдикту. В начале правления императора Цянь-луна (1736—1795) положение христианства 
в Китае на время стабилизировалось, но затем контакты с западным миром были резко ограни-
чены, и китайский католицизм пришел в упадок. 
Русская православная церковь оказалась вовлечена в непосредственные контакты с цинским 
двором после того, как в Пекине образовалась колония русских пленников, защитников Алба-
зина, русской крепости в верховьях Амура, сожженной в 1685 г. маньчжурскими войсками. 
Потомки албазинцев продолжали исповедовать православие. Это дало основание для создания 
по согласованию между правительствами России и Китая Российской духовной миссии в Пекине. 
Формально ее обязанности ограничивались окормлением потомственных православных хрис-
тиан (т.е. православным воспитанием, проведением богослужений, совершением таинств и испол-
нением треб), но наделе ее функции были намного более широкими. Она фактически стала дип-
ломатическим и торговым представительством, а также центром изучения китайского языка 
и китайской культуры. 
Смена китайской династии на «иноземную» оказала значительное воздействие на религиозную 
жизнь страны. Что касается государственных ритуалов, то в этой области четко проявлялась пре-
емственность отношения новой власти к тем культам, которые ими охватывались, как к идеоло-
гическому подтверждению ее права на управление страной. Поэтому все они были восприняты 
новой династией. Однако среди маньчжуров, а тем более в армии и администрации, в высших 
эшелонах которых преобладали представители господствующего этноса, доминировали два ре-
лигиозных направления. Первым из них был так называемый шаманизм, весьма разнообразный 
набор общинных и родоплеменных культов, распространенных в местах первоначального рассе-
ления маньчжурских и родственных им племен; эти культы предполагали вхождение шаманов 
в экстатическое состояние для общения с духовными силами с целью исцеления, испрашивания 
благополучия и поддержки для коллектива и отдельных его членов. Другим, более организован-
ным религиозным направлением, популярным среди маньчжуров, был ламаизм. Из традицион-
ных китайских религий некоторым ограничениям подвергся даосизм, в котором маньчжурские 
власти видели источник идеологии антиправительственных выступлений. 
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Возрастала активность многочисленных синкретических религиозных Религиозные 
объединений и тайных обществ. Последние, хотя и находились постоянно новации 
в поле зрения администрации, численно разрастались, особенно на окраи- ^ ^ в 
нах страны, а в центральных районах маскировались под традиционные 
религиозные сообщества. Когда в стране в середине XIX в. появилось про-
тестантство, прежде всего в форме англиканства, функциональная роль 
христианства начала меняться, в частности в силу того, что новообращенные представители 
местного населения включались в ведение религиозной проповеди. Местные протестантские 
проповедники говорили с паствой на общепонятном языке, создававшаяся ими литература 
была доступной для полуграмотных масс. Вырванные из общего контекста положения христи-
анского вероучения начали пополнять идейный багаж народных верований, что проявилось, 
в частности, в религии тайпинов. Среди прозелитов большинство составляли представители 
городских низших слоев, прислуга, деклассированные элементы, т.е. весьма взрывоопасная 
масса. Разросшиеся и хорошо адаптированные общины мусульман в местах их сплошного рас-
селения, особенно в окраинных районах, проявляли тенденцию к социально-политической 
активности, опиравшейся на религиозную мотивацию. Деятельность массовых синкретических 
сообществ типа байлянь-цзяо (движение «Белого лотоса»), идеология которых часто приобретала 
антиманьчжурскую окраску, способствовала нарастанию социальной напряженности и расша-
тыванию устоев власти цинской династии. 

Религиозные новации XX в. Вскоре после провозглашения Китая в 1912 г. республикой отправ-
ление государственных культов прекратилось. Антитрадиционалистская и антиконфуцианская 
направленность в целом характеризовала политику партии Гоминьдан в первые годы ее пребы-
вания у власти — сначала на юге Китая (с 1923 г.), а затем, после 1927 г., в масштабах страны. 
Впоследствии гоминьдановские власти предпринимали попытки ввести в школах изучение 
конфуцианских канонов, тогда как даосизм и буддизм расценивались как суеверия. После обра-
зования в 1932 г. марионеточного государства Маньчжоу-го на северо-востоке Китая и развер-
тывания крупномасштабной японской агрессии в 1937 г. на оккупированных территориях при-
теснениям подвергались исконно китайские формы религиозных отправлений, в частности 
ограничивалась активность даосских объединений, зато поощрялась деятельность ряда буддий-
ских организаций, связанных с японскими государственными службами. В период Войны 
сопротивления Японии (1937—1945), азатем гражданской войны между сторонниками Компар-
тии Китая и Гоминьдана (1946—1949) целый ряд синкретических сект, пользуясь отсутствием на 
обширных территориях твердой государственной власти, укрепили там свое влияние и даже 
создали собственные вооруженные формирования. 
К моменту образования КНР в 1949 г. традиционные формы духовной жизни пришли в упадок. 
Были заметно ослаблены авторитет народных культов, почитание национальных святых и божеств, 
уменьшилось количество адептов таких религиозных учений, как буддизм и даосизм, а традици-
онные государственные культы (условно именуемые в западной культуре конфуцианством) были 
к тому же скомпрометированы причастностью к легитимации марионеточного режима Мань-
чжоу-го. В несколько особом положении находились мусульманские общины, проявлявшие тен-
денцию к усилению внутренней консолидации и обособлению. Двойственным было положение 
христианских конфессий. С одной стороны, набирало силу сформировавшееся еще в 20-е годы 
движение за «три самостоятельности, три самообеспечения», опиравшееся на стремление к утверж-
дению национальной самостоятельности и самобытности китайских религиозных организаций. 
С другой — продолжалась деятельность иностранных религиозных миссий, стремившихся не 
только сохранить, но и усилить свое влияние на религиозную и политическую жизнь страны. 
Правительство КНР включило положение о праве граждан исповедовать религию уже во вре-
менную конституцию страны. Основные усилия руководства КПК и КНР были направлены на 
контроль за деятельностью религиозных объединений, прежде всего с точки зрения их отноше-
ния к новой власти, к иностранному влиянию на политическую, хозяйственную и экономичес-
кую жизнь страны. Важнейшими задачами считались привлечение руководителей религиозных 
организаций и течений к активному сотрудничеству с новой властью, нейтрализация и изоляция 



религиозных деятелей, враждебных КПК. Партийная пресса в духе 
Маркса и Ленина говорила о социальной роли религии как «опиума для 
народа», пропагандировала тезис о постепенном отмирании религии по 
мере роста образованности, повышения благосостояния и успешного 
развития социализма. Контроль над конфессиями, деятельность кото-
рых была разрешена, осуществлялся государством через патриотические 

религиозные ассоциации — Буддийскую ассоциацию Китая, Китайскую исламскую ассоциа-
цию, Китайскую ассоциацию последователей даосизма, Ассоциацию китайских католиков-
патриотов, Китайское протестантское движение за «три самостоятельности». В период «куль-
турной революции» (1966—1976) деятельность этих ассоциаций почти полностью прекратилась. 
Буддийская ассоциация Китая. В ноябре 1952 г. в Пекине был создан учредительный коми-
тет из 20 членов для подготовки создания Буддийской ассоциации Китая (БАК). Учредительная 
конференция проходила в Пекине 19 мая — 3 июня 1953 г. В состав руководящего органа вошли 
93 человека, в том числе 23 — от Тибета. В уставе Ассоциации были сформулированы ее цели: 
«Объединять всех буддистов страны для того, чтобы они участвовали под руководством народ-
ной власти в движении за процветание родной страны и в защиту всеобщего мира, помогать вла-
стям в полном осуществлении политики свободы религиозной веры, объединять буддистов раз-
ных частей страны, популяризировать лучшие традиции буддизма». 
После образования Ассоциации началась активная международная деятельность. В 1955 г. в Бирму 
отправилась китайская буддийская делегация, сопровождавшая священную реликвию — зуб 
Будды, временно предоставленный для поклонения бирманским буддистам. Зуб побывал также 
на Цейлоне, а по возвращении его в КНР для него был построен на правительственные средства 
специальный храм в Пекине. В 1956 и 1957 гг. представители БАК особенно активно участвовали 
во многих международных буддийских форумах. 
В марте 1957 г. состоялась 2-я конференция БАК. На ней был рассмотрен вопрос о создании 
буддийских обществ в провинциях и крупных городах. Однако в связи с тем, что далеко не 
все вновь организуемые объединения включились в совместную работу с общекитайским 
объединением, летом 1957 г. последовало указание правительства, которое прямо подчиняло 
воспитательную и аттестационную работу с учащимися, монахами, монахинями, послушни-
ками, проповедниками, а также деятельность монастырей всекитайской БАК. В 1956 г. от-
крылась Буддийская академия в Пекине. На два факультета (двухгодичный для буддийских 
священнослужителей, четырехгодичный — для буддийских проповедников и ученых) было 
принято 110 учащихся. К 1962 г. академию окончили около 200 человек. В 1961 г. при акаде-
мии был создан исследовательский центр для изучения истории и догматики буддизма. 
Общая численность мирян, исповедовавших буддийское учение 
(включая ламаизм и различные неортодоксальные сектантские 
формы буддизма), до 1950 г. исчислялась в 100 млн. человек, тогда 
как монахов и монахинь насчитывалось к тому же времени 
около полумиллиона. Относительно достоверности и дальней-
ших изменений первой из этих цифр судить трудно, что касается 
второй, то, несмотря на изъятие монастырских земельных вла-
дений (при их разделе монахи получали земельный пай наравне 
с местными крестьянами) и закрытие некоторых монасты-
рей в 50-х и 60-х годах, она существенно не изменилась, хотя 
50-е годы были сложными для монастырских насельников 
и в организационном, и в экономическом смысле: доходы по-
ступали только от индивидуальной трудовой активности монас-
тырской братии, от урожая, полученного на оставшихся в поль-
зовании монахов землях, от различных индивидуальных и кол-
лективных кустарных промыслов. Однако к концу 50-х годов 
было отмечено усиление религиозной активности населения, 
большое число совершаемых, особенно в городах, религиозных 
обрядов, ритуалов и празднеств, что резко сказалось на повыше-
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нии благосостояния монастырей. В ходе деятельности Ассоциации были Религиозные 
выработаны некоторые новые догматические положения, в частности новации 
относительно убийства, в том числе в условиях военных действий. Догмат ^ в 

о недопустимости убийства был пересмотрен с учетом «классовых позиций». 
В годы «культурной революции» деятельность БАК, как и других религиоз-
ных организаций, была насильственно прекращена. В 1980 г. была прове-
дена 4-я конференция БАК, на которой были рассмотрены вопросы ее возрождения и регламен-
тации работы. Активизировалась международная деятельность Ассоциации. Вновь были открыты 
буддийские школы при крупных храмах. Этим школам с 1983 г. оказывают помощь в работе 
сотрудники Института мировых религий Академии общественных наук КНР. Переиздан китай-
ский буддийский канон. Много внимания уделяется сохранению буддийских реликвий, рестав-
рации памятников буддийской культуры. 
Китайская исламская ассоциация. Китайские мусульмане принадлежат в основной массе 
к населению окраинных районов КНР, причем для десяти национальных групп из 55 населяю-
щих страну ислам является также и формой проявления национальной самобытности. Это 
обстоятельство сказалось в значительной мере на статистических данных о мусульманах, чис-
ленность которых в начальный период КНР разные источники исчисляли в пределах от 10 до 
50 млн. человек (когда к мусульманам относили целые этносы). В настоящее время в стране 
насчитывают свыше 14 млн. мусульман. Основной территорией их сосредоточения является 
северо-западная часть КНР. Исламская ассоциация была учреждена в Пекине в мае 1953 г. на кон-
ференции, в которой приняли участие свыше 100 делегатов от девяти национальностей страны. 
Этой учредительной конференции предшествовало в 1952 г. специальное заседание оргкомитета, 
подготовившего программу и организационные мероприятия вновь создаваемой Ассоциации. 
В числе ее целей декларировалось содействие руководству КНР в работе по патриотическому 
воспитанию, приобщению к социалистической культуре, образованию мусульманского населе-
ния. Кроме того, Ассоциация должна была осуществлять связь между разрозненными группи-
ровками мусульманской общины (уммы) в КНР, с одной стороны, и правительственными орга-
нами и центральными общественными организациями — с другой. Столь же ответственной 
считалась задача по поддержанию связей с международными исламскими организациями. 
В 1955 г. был создан Исламский теологический институт с четырехлетним курсом обучения для 
подготовки руководящих религиозных кадров, где помимо исламской теологии, истории рели-
гии, арабского языка преподавались также современные политические предметы. Руководите-
лей религиозных общин в национальных районах продолжали в основном готовить на местах. 
Были созданы религиозные школы при мечетях, находившиеся под частичным контролем 

Китайской исламской ассоциации и пользовавшиеся поддерж-
кой властей. В 1952 г. был издан новый перевод Корана. 
С 1952 по 1966 г. осуществлялись паломничества в Мекку. Эти 
поездки возобновились в 1979 г., когда в Саудовскую Аравию 
была отправлена группа в 20 человек. В дальнейшем количество 
паломников росло. В ноябре 1963 г. на очередной, 3-й конфе-
ренции Китайской исламской ассоциации ее председатель 
Шихеди Бурхан отмечал большие успехи, достигнутые в развитии 
мусульманской общественной жизни за десятилетие, прошед-
шее со времени создания организации. Сообщалось о развитии 
теологического обучения, обмене официальными и дружест-
венными визитами с мусульманами других стран, о помощи 
властей в проведении мусульманских празднеств, о восстанов-
лении мечетей. Все это признавалось показателем религиозной 
свободы в стране. 
4-я конференция Китайской исламской ассоциации прошла 
в 1980 г. За 14-летний период отсутствия организованной рели-
гиозной работы накопилось много проблем, требующих серьез-
ного внимания и оперативных решений. Выяснилось, что сотни 



имамов — мусульманских иерархов — достигли крайне преклонного 
возраста и возникла острая потребность в омоложении кадров священ-
нослужителей. Для разрешения этой сложной проблемы начали созда-
вать краткосрочные полугодовые курсы по подготовке имамов. Госу-
дарство как на центральном, так и региональном уровнях оказывало 
помощь в форме дотаций и стипендий. Потребовались новые издания 

Корана. Был восстановлен Исламский теологический институт, отправлены первые группы уча-
щихся в Каир. Начали восстанавливаться старинные мечети. 
Государственные органы, ответственные за проведение политики в области религии, придают 
большое значение подготовке кадров священнослужителей: помимо возраста (18—30 лет) учиты-
вается патриотический настрой абитуриентов, их политическая подготовленность. Идеологи-
ческие органы поднимают также вопрос о более строгом различении национальных обычаев, 
к числу которых относят запрет на использование в пищу свинины, особые формы погребаль-
ной обрядности и т.п., с одной стороны, и религиозных предрассудков и пережитков (калым, 
отношение к женщинам, иноверцам и т.п.) — с другой. 
Китайская ассоциация последователей даосизма. Даосизм был и остается одним из 
наиболее распространенных национальных религиозных учений. На основе даосских идей сло-
жились многие формы сектантских и локальных верований, но не менее значителен вклад дао-
сизма и его идеологии в оформление программ и организаций тайных обществ. Все это обус-
ловливало двойственное отношение к даосизму в политическом руководстве страны. Поэтому 
процесс создания в Китае даосской ассоциации растянулся на весьма значительное время. Под-
готовка началась в 1953 г., одновременно с организацией буддийской и исламской ассоциаций, 
но организационная конференция была проведена лишь в апреле 1957 г. 
В 1980 г. была проведена конференция Китайской ассоциации последователей даосизма, после 
которой работа ее активизировалась. При крупных храмах Пекина и Шанхая было организова-
но обучение патриотически настроенных верующих, решивших посвятить свою жизнь проповеди 
даосского учения. В различных крупных даосских религиозных центрах страны проводятся рес-
таврационные работы. Даосская ассоциация обретает международные связи. 
Ассоциация китайских католиков-патриотов. После образования КНР все священники-
иностранцы, обличенные в противодействии властям и проимпериалисгических настроениях, 
были отстранены от руководства католическими общинами. Деятельность миссий и миссионе-
ров была прекращена самым решительным образом. Владения христианских церквей были 
национализированы, так же как и собственность других религиозных конфессий. Не были при-
няты во внимание указания римской курии по вопросу о сохранении латинского языка как еди-
ного языка литургии и общения с Ватиканом. Все это ставило католические общины в КНР 
в глазах римского престола в положение раскольников. Однако окончательного решения по 
вопросу о положении католической церкви в КНР Ватикан все же не принял. 
Вопрос о создании единой патриотической католической религиозной организации в КНР 
активно обсуждался с 1956 г. Тогда в стране насчитывалось уже свыше 200 католических общин, 
существовали организации католиков-патриотов, взявших на вооружение принцип «трех само-
стоятельностей», провозглашенный китайскими протестантами. В июне 1957 г. на конферен-
ции, в работе которой принял участие 241 представитель католических общин и китайских 
общественных и государственных организаций, была создана Ассоциация китайских католиков-
патриотов. Президентом был утвержден архиепископ Пи У-ши. Перед новой организацией 
стояла сложная задача установления новой церковной иерархии. Большинство католических 
священнослужителей саботировали деятельность нового общества, делая ставку на организацию 
и деятельность верной Риму подпольной католической церкви — «церкви молчания», или 
«катакомбной церкви». 
Работа патриотических католических организаций резко активизировалась с 1980 г., когда прошла 
очередная конференция Ассоциации. Стали открываться курсы по подготовке католических свя-
щенников и семинарии в крупных городах, являющихся и центрами сосредоточения китайских ка-
толиков (Пекин, Шанхай, Шэньян и т.д.), начали восстанавливаться храмы, регулярно проводиться 
богослужения. Общая численность христиан-католиков достигает примерно 10 млн. человек. 
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Китайское протестантское движение за «три самостоятельности» 
оформилось во всекитайское общество в 1954 г. на конференции, прохо-
дившей в Пекине в конце июля — начале августа. В ней участвовали 
свыше 230 делегатов, представлявших около 400 тыс. верующих, которые 
принадлежали к различным протестантским вероисповеданиям (англи-
кане, методисты, баптисты и др.). В конце 1960 — начале 1961 г. в Шанхае 
прошла очередная конференция, в которой участвовали 320 делегатов. На ней большое внима-
ние было уделено вопросам управления религиозными общинами внутри организации, а также 
ее политической позиции. 

Проведение конференции в 1980 г. знаменовало стабилизацию положения религиозных проте-
стантских организаций, их возросшую роль во внутренней жизни страны. Наметился значи-
тельный рост количества верующих христиан-протестантов: их численность стала превышать 
10 млн. человек. Организовано несколько религиозных школ. 
Обеспечивая свободу религиозных убеждений и отправления религиозных культов, входящих 
в юрисдикцию патриотических религиозных обществ, руководство страны строго следит за 
соблюдением всеми конфессиями законодательных норм и правил, установленных для религи-
озных организаций и верующих, а также добивается активного участия верующих в строитель-
стве социалистического общества. 

** Бичурин Н.Я. Описание религии ученых. Составлено трудами монаха Иакинфа. 
Пекин, 1906; Васильев Л.С. Культы, религии, традиции в Китае. М., 1970; Вонг Е. 
Даосизм. М., 2001; Евсюков В.В. Мифология китайского неолита. Новосиб., 1988; 
Кожин П.М. Значение орнаментальной керамики и художественных изделий Северного 
Китая в эпохи неолита и бронзы для исследования этногенеза / / Этническая история 
народов Восточной и Юго-Восточной Азии в древности и средние века. М., 1981; он 
же. Disciplina Sinica / / XVI НКОГК. Ч. 1. М., 1985; он же. Религия//КНР-40. М., 1989; 
он же. Становление древних народов / / XX НК ОГК. Ч. 1. М., 1989; он же. Политиче-
ская теория в Древнем Китае / / XXIII НК ОГК. Ч. 1. М., 1991; он же. От жречества 
к философии / / XXV НК ОГК. М., 1994; он же. Будущее китайских традиций / / Пер-
спективы сотрудничества Китая, России и других стран Северо-Восточной Азии. 
VIII Международная научная конференция «Китай, китайская цивилизация и мир. 
История, современность, перспективы». Ч. 2. М., 1997; он же. Современные традиции 
Китая / / Китай и АТР на пороге XXI в. IX Международная научная конференция 
«Китай, китайская цивилизация и мир. История, современность, перспективы». Ч. 2. 
М., 1998; он же. Становление древнекитайской государственности / / XXIX НК ОГК. 
М., 1999; Попов П.С. Китайский пантеон. СПб., 1907; то же / / Всё о Китае. Т. 1. М., 
2003; Моу Чжун-цзянь, Чан Цзянь. Чжунго цзунцзяо тунши (Общая история религии 
в Китае). Т. 1—2. Пекин, 2000; Пу Вэнь-ци. Мими цзяомэнь: Чжунго миньцзянь мими 
цзунцзяо цзюань (Особенности народных религий в Китае). Нанкин, 2000; Allen S. The 
Shape of the Turtle: Myth, Art and Cosmos in Early China. N.Y., 1991; Anderson J.G. 
Children of the Yellow Earth: Studies on Pre-Historic China. L., 1934; Barry W.J. de. Neo 
Confucian Orthodoxy and Learning of Mind and Heart. N.Y., 1981; Bulling A. The Meaning 
of China's Most Ancient Art. Leiden, 1952; Colegrave S. Yin und Yang: Die Kräfte des weib-
lichen und männlichen: Eine inspiriende Synthese von westlicher Psychologie und Ostlicher 
Weibheit. Fr./M., 1984; Da Lin. The Tao and Chinese Culture. N.Y., 1979; Day C.B. Chinese 
Peasant Cults. Shanghai, 1940; Diesinger G. Von General zum Gott. Kuan Yu (gest. 220 nach 
Christi) und seine «posthume Karriere». Fr./M., 1984; Harlez Ch. de. La religion et les céré-
monies impériales de la Chine moderne d'après les décrets officiels. P., 1893; Hentze C. 
Bronzegerute, Kultbauten, Religion im ältesten Chine der Shang-Zeit. Antwerpen, 1951; 
Phopper С. Chinese Religion. Shanghai, 1935; Saso M. Taoism and the Rite of Cosmic 
Renewal. Wash., 1972; Shryock J.M.R. The Origin and Development of the Slave Cult of 
Confucius. N.Y., 1966 (1st ed. - 1932); Soothhill W.E. The Hall of Light. L., 1951; 
Vandermeersch L. Wang tao, ou la voie royale: Recherches sur l'esprit des institutions de la 
Chine archaïque. Vol. 1. P., 1977; Kim Yung-hi. «Caritas» bei Thomas von Aquin im Blick auf 
Konfuzianischen Zentralbegriff «Jen». Frankfurt-am-Main - Bern, 1981. 
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В современной синологии распространено мнение, согласно кото-
рому идущее от первых христианских миссионеров в Китае пред-
ставление о конфуцианстве как о религии является некорректным. 
Однако конфуцианство как сложное и разностороннее явление 
духовной культуры и общественной жизни имеет отчетливые религи-
озно-ритуальные и религиозно-психологические признаки/атри-
буты. Исторически в Китае сложились две базовые автохтонные 
религиозные системы: конфуцианство и даосизм. Обе они сфор-

мировались на сложной синкретической основе, в которую входят: 1) культы, обряды, воз-
зрения, верования и мифологические образы, восходящие к архаической эпохе; 2) обряды 
и ритуалы, посредством которых знаменовались единство и незыблемость государства; 
3) философские концепции, сформулированные в учениях основоположников конфуциан-
ства и даосизма и их последователей; 4) народные обряды, поверья, празднества, в том числе ка-
лендарные, которые бытовали в разных районах страны ко времени консолидации ее под 
властью Цинь Ши-хуана в III в. до н.э. 
Само название — конфуцианство — является условным западным обозначением основной 
китайской философской системы, оформляющей в единство мировоззренческие установки 
и этико-ритуальные предписания, реализуемые и на уровне государственного управления, 
и в народной среде. Общенародный характер этой системы в значительной степени опреде-
лялся тем обстоятельством, что в сфере государственного управления всегда существовала 
довольно устойчивая совокупность ритуалов, которые осуществлялись регулярно, в соответ-
ствии прежде всего с годовым циклом, всей политико-административной элитой страны, от 
императора до уездного чиновника. Устойчивость системы обеспечивалась ее созвучностью 
с представлениями и верованиями, бытовавшими в Китае на уровне семейно-клановых объеди-

нений, сельских общин и аграрно-хозяйственных общностей, поддер-
живаемых регулярными ярмарочными связями. 
Конфуцианство можно рассматривать и как религиозно-политическую 
систему, которая утверждала в Китае устойчивую государственную власть. 
Эта система основана на почитании традиций, возводимых к обожествлен-
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«семья — император — Небо». При этом было принято считать, что выпол-
нение «ритуалов» (ли [2]), подтверждающих незыблемость миропорядка, 
и следование по пути «человечности» (жэнь \2\) обеспечат в Поднебесной 
мир, гармонию, благополучие и счастливое будущее для потомков. Эту 
идеальную оптимистическую стабильность определяет равновесие в при-
роде и общественной жизни «мужского» и «женского» начал (инь—ян). 
Базовым выражением такого равновесия является гармония Неба и Земли, 
поддерживаемая благодаря «благой силе» (дэ [/]) монарха — Сына Неба. 
В основании идеальной конфуцианской модели социальных отношений 
лежало убеждение в возможности достижения благоденствия для государ-
ства и народа через неукоснительное выполнение всеми обрядовых пред-
писаний. Следование конфуцианским нормам способствовало утвержде-
нию императивов коллективизма в китайском обществе. 
Противоположность конфуцианству в сфере идеологии и религии пред-
ставлял даосизм, отстаивавший индивидуальную религиозную свободу, 
дававший руководство к достижению долголетия и даже бессмертия для 
отдельных лиц. Однако в философских и общественно-политических воз-
зрениях обоих направлений обнаруживаются определенные линии схож-



дения и параллели. И в конфуцианстве, и в даосизме важную роль играют Конфуцианство 
строго разработанные, сложные системы ритуалов (даосские ритуалы, и государственные 
по преимуществу не прошедшие через унифицирующие фильтры офици- культы 
альных культов, отличаются большей вариативностью), которые могут 
быть разделены на несколько основных категорий. Это, во-первых, обряд-
ность, приуроченная к общественным календарным праздникам; во-вторых, 
ритуалы, эпизодически совершаемые в определенном коллективе; в-третьих, обряды, кото-
рые считаются обязательными на некоторых этапах жизненного цикла индивидуума, семьи, 
группы или в определенных жизненных ситуациях. Пантеоны обеих религиозных систем имеют 
много общих персонажей, при этом божества часто связаны родством и включены в строгую 
иерархию, которая в значительной степени строится по принципу иерархии земных властей, 
по существу — чиновничьего аппарата. 
Конфуцианство в его вероучительном аспекте представляет собой систему верований и догм, 
связывающую воедино общедоступные положения философского учения последователей Кон-
фуция, историзованные версии мифов и легенд и систематизированные описания мироздания, 
сложившиеся в китайской философской и религиозной мысли. 
Согласно общепринятой в китайской культуре картине мира, все пласты и уровни мироздания 
принципиально гомоморфны и подчиняются универсальным закономерностям. Конфуциан-
скую идеологию отличает подчеркнутый пиетет к Небу как высшему божественному и при-
родному началу. Верховный правитель — Сын Неба — мыслился как ответственный за долж-
ную передачу импульсов совершенного («небесного») миропорядка в сферу земного бытия. 
Способом стяжения «небесного» и земного бытия, упорядочения и корректировки последнего 
виделся ритуал (ли [2]), приобретавший значение «вселенского порядка» («Солнце и луна, 
меняя друг друга, появляются на небе, четыре сезона чередуются, в нужное время дуют ветры 
и выпадает дождь»). Ритуал признавался всеобъемлющим способом упорядочения как связи 
человека с природной («небесной») средой, так и функций общественного организма, поддер-
жания общественных взаимосвязей: коль скоро весь мир построен по единой модели, то и все 
вещи подчиняются общим закономерностям. Так, базовая модель социального порядка 
строилась по той же троично-пятеричной формуле, которая применялась 
для выражения коренных связей внутри мироздания: выражение «три 
устоя и пять постоянств» (сань ган у чан) подразумевало незыблемость 
иерархии отношений «государь—подданный, отец—сын, муж—жена», 
а также системы императивов — «гуманности», «должной справедливо-
сти», «ритуала», «мудрости», «доверия». Нарушение, а тем более разру-
шение ритуала — это посягательство на устойчивость всеобщего порядка 
в обществе и природе. В традиционном Китае чиновник, нерадиво выпол-
нявший обрядово-ритуальные функции во вверенном ему администра-
тивном регионе, подвергался строгому наказанию. В свою очередь, импе-
ратор — Сын Неба, который получал «небесный мандат» (тянь мин) на 
управление страной, мог быть свергнут подданными, если начинали 
проявляться признаки, свидетельствующие о «недовольстве Неба» его 
правлением. Признаками такого недовольства объявлялись длительные 
засухи, наводнения, появление неблаговещих существ, описания кото-
рых сохранены в канонических книгах и династийных историях. 
Идея правомерного лишения недостойного правителя «небесного мандата» 
на правление обусловливалась все тем же представлением о его «сынов-
них» обязанностях по отношению к Небу (это положение, неизвестное на 
Западе, послужило причиной многих недоразумений и недоумений запад-
ных теологов, в частности, в связи с переводом на китайский язык и объяс-
нением христианских представлений о едином Боге — Создателе и Все-
держителе и Иисусе Христе как Сыне Божьем). Правитель, недостойный 
статуса «Сына Неба», одновременно переставал быть «отцом и матерью 
народа» и выпадал из системы вселенских «родственных» отношений. 



Конфуцианство Универсализация патриархальных семейных отношений создавала 
у первых исследователей конфуцианизированной духовной культуры 
Китая впечатление некоей ее примитивности, в том числе примитив-
ности религиозной жизни. Однако в действительности речь идет о слож-
ном феномене, отличающемся необычайной целостностью и струк-
турной организованностью, различные уровни которого объединены 

общей системой духовно-нравственных установок и императивов. Они находили ритуально-
обрядовое выражение в системе определенных культов, жертвоприношений и, отчасти, мантико-
прогностической практике (последняя в религиозно-обрядовом качестве была скорее при-
суща доконфуцианским государственным культам, а также даосизму и народной религиоз-
ной традиции). Жертвоприношения выстраивались согласно строгой иерархии от обрядов 
имперских культов до различных семейных и индивидуальных ритуалов. Их приуроченность 
к календарному циклу и важнейшим событиям человеческой жизни, которые так или иначе 
сопрягались с системой календарно-астрономических координат и определенным образом клас-
сифицированных природных явлений, создавала твердую календарно-событийную основу 
для организации конфуцианской обрядности. 
Имперские культы в силу их тщательной разработанности, торжественности, всенародного 
значения изучены наиболее подробно. Собственно, они и составляют эталон жу-цзяо — 
«учения интеллектуалов», по одному из наименований конфуцианства в Китае, или «рели-
гии ученых», по выражению русского синолога Н.Я. Бичурина (о. Иакинф, 1777—1853). Исто-
рически объекты культов могли меняться, на место одних приходили другие, менялась титу-
латура и иерархия божеств, но в целом основа государственных культов сложилась еще в докон-
фуцианский период. 
В имперском культе были установлены три основные категории жертвоприношений: «вели-
кие», «средние» и «малые». «Великие жертвоприношения» (да сы) выполнялись самими 
императорами в честь Неба, Земли, императорских предков и урожая («хлебных злаков» — 
шэ цзи). «Средние жертвоприношения» (чжун сы) совершались в честь Солнца, Луны, импе-
раторов предшествующих династий, покровителя сельского хозяйства Шэнь-нуна (Божест-

венного Земледельца), покровительницы шелководства Лэй-цзу (жерт-
воприношение в ее честь совершалось императрицей), духов Неба, духов 
Земли и духа Юпитера (Тай-суй), управляющего годичным циклом (по 
положению Юпитера корректировался китайский солнечный кален-
дарь). 
«Малые жертвоприношения» (сяо сы) совершались в честь покровителя 
медицины, бога войны (в роли которого выступал Гуань-ди — Гуань Юй, 
полководец эпохи Троецарствия, III в.), бога просвещения и литературы 
Вэнь-чана, божества Полярной звезды (Бэй-син), божества Восточного 
пика, бога-хранителя столицы (чэн-хуан) и ряда других божеств, в том числе 
драконов рек, озер и источников. По мере расширения пантеона таких 
божеств стало насчитываться более тридцати. 
В «малых жертвоприношениях» император не участвовал. «Средние» 
и «малые» жертвоприношения проводились не только в столице: во всех 
провинциальных и уездных городах чиновники соответствующих рангов 
в определенные сроки совершали моления и жертвоприношения тем же 
божествам. Специальных жрецов в государственной религии не было, все 
культовые действия выполнялись исключительно государственными 
чиновниками. Во время двух- или трехдневных постов, которые предшест-
вовали выполнению обрядов, закрывались административные и судебные 
управы (я-мэнь). Помимо ординарных жертвоприношений, осуществ-
лявшихся в течение всего годичного цикла, выполнялись также особые 
ритуалы в случае засух, голода, эпидемий. 
Церемонии государственного культа были столь многочисленны, строго 
разработаны и сложны, что управление ими было поручено специаль-
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ному ведомству — департаменту церемоний, одному из шести высших Конфуцианство 
органов управления в императорском Китае. Каждое божество, дух, и государственные 
героизированный предок должны были учитываться при вознесении культы 
молитв и выполнении ритуалов, если его духовное влияние на народ 
могло иметь положительное значение. Императоры жаловали божест-
вам и духам почетные титулы, как бы включая все уровни мироздания 
в единую ритуально-иерархическую систему Поднебесной. При этом обряды, совершавшиеся 
в рамках государственных культов исторических личностей, не предполагали обращение к ним 
как к сверхъестественным существам, способным влиять на бытие живущих, но означали в пер-
вую очередь выражение почтительности и благодарности потомков. В течение почти двух 
тысячелетий в составе государственных культов был представлен и культ самого Конфуция 
как покровителя знаний, науки, ученых. 
Ритуалы государственных культов разработаны строго в соответствии с китайскими этно-
культурными традициями. Основные храмы и алтари были расположены в столице. Ведущая 
роль принадлежала культам Неба и Земли, а потому их алтари и храмы занимали доминирую-
щее положение во всем священном комплексе. Ближе всего к Запретному городу с юга нахо-
дился Храм предков императора (Таймяо). По официально утвержденному еще в начале 
правления цинской династии календарю жертвоприношения совершались здесь четыре раза 
в год. К западу от императорского дворца расположен Храм духов Земли и злаков (Шэцзи-
тань). Жертвоприношения здесь происходили в середине весны и середине осени. В юго-
восточной части Внешнего города значительная территория была отведена постройкам Храма 
Неба (Тяньтань). На круглом алтаре храма главные службы проводились ежегодно в день 
зимнего солнцестояния. К северу от Внутреннего города находился Храм Земли (Дитань). 
Основные обряды, связанные с его квадратным алтарем, выполнялись в период летнего 
солнцестояния. В восточном предместье располагался Алтарь Солнца (Житань), в запад-
ном — Алтарь Луны (Юэтань). Традиционный символизм проявлялся не только в располо-
жении ритуальных архитектурных комплексов, но и в убранстве алтарей, а также в хромати-
ческой гамме построек. Так, в Храме Неба преобладали синий и зеленый цвета, а в Храме 
Земли — желтый. Для совершавшихся здесь ритуалов молитвы писали 
на желтой бумаге, в жертву приносили желтый шелк, тогда как в Алтаре 
Солнца доминировал красный цвет, в Алтаре Луны — белый. 
В свою очередь, от общих принципов символики зависела форма утвари 
и самих строений. Например, все связанное с небесной сферой мыслилось 
круглым, тогда как со сферой земли был связан квадрат, прямые углы. 
Даже жертвенная посуда на Алтаре Земли была квадратной. Числовая сим-
волика Неба определялась числами «три» и «девять». Так, мраморная ограда 
вокруг Алтаря Неба состояла из 360 мраморных плит, что лишь приблизи-
тельно соответствует числу дней в году, но зато является кратным девяти 
(числу Неба). В процессе поклонения Небу император неоднократно 
совершал поклоны и падал ниц (совершал церемонию коу тоу) трижды по 
три раза. Ритуальными священными числами в Храме Неба были нечетные 
числа, в Храме Земли — четные (числа в пределах десяти). 
Молитвы, которые произносил император при каждом жертвоприноше-
нии, полностью соответствовали нормам составления государственных 
административных документов, в частности императорских указов. Харак-
терно также, что в обрядах, посвященных Конфуцию, могли участвовать 
лишь гражданские чиновники, тогда как военные, имевшие более низкий 
статус, выполняли второстепенные функции и были задействованы лишь 
на определенных этапах. Все ритуалы, посвященные божествам, имели 
своей целью обеспечение благоденствия социального коллектива, его 
членов и их должного нравственного состояния. 

Жертвоприношения совершались в два этапа. Первый — предъявление 
божеству жертвенных даров и их подготовка к «передаче», второй — сам 
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Конфуцианство акт «передачи», осуществляемый посредством сожжения жертвенных 
даров на специальных алтарях. Эти дары представляли собой либо 
вотивные предметы, либо изделия, предназначенные для употребления 
в обыденной жизни. Сожжение жертвенных даров, по представлениям 
китайцев, не уничтожает реальной сути предметов, а лишь позволяет 
транспортировать их в загробный мир. Совершенно иначе воспринима-

лось сожжение тела покойного или жертвенной таблички, посвященной его духу. Эти действия 
расценивались как уничтожение «души», прекращение жертвоприношений и поклонения. 
Подробное описание обрядов торжественного поклонения древнему сакрализованному герою 
имеется в романе У Цзин-цзы (1701-1754) «Жу линь вай ши» («Неофициальная история конфу-
цианцев», рус. пер.: Д.Н. Воскресенский, 1959). Важными элементами всех обрядовых действ 
являлись музыкальное сопровождение и действия распорядителя церемоний. Музыкальное 
сопровождение осуществлялось специальным оркестром, в который входили различные инстру-
менты: гонги, колокола, флейты, смычковые, ударные. Мелодии подчинялись строго разрабо-
танной символике пентатонической гаммы. 
Значительное место в государственной конфуцианской обрядности занимали различные ритуалы, 
связанные с проведением экзаменов (кэ цзюй) для поступления на государственную службу и вве-
дением чиновников в должность, отставками с постов и процессами делопроизводства. 
Другой, более всеобъемлющий уровень конфуцианской религиозной системы связан с орга-
низацией клановых, семейных и индивидуальных культов. Хотя их основу составляет культ 
предков, обряды этого уровня, во многом связанные с локальными народными культами, не 
ограничиваются лишь почитанием предков. В их состав входят все семейно-религиозные торже-
ства — празднование дней рождения, совершеннолетия, введение в права наследства, свадьбы, 
праздники урожая, новоселья и т.п. Непосредственно с культом предков смыкаются похоронные 
обряды. При этом как государственный культ обходится без специального института жрецов, так 
и в семейных культах все действа выполняются родственниками. 
За исключением государственного культа, все остальные формы богослужения находились в руках 
самих верующих. Кроме нескольких «обязательных» храмов, сооружение которых в городах 

предписывалось государственными установлениями (храмов Земли, Кон-
фуция и др.), все другие культовые сооружения возводились по желанию 
верующих, которые сами собирали средства на постройку храма и сами же 
осуществляли богослужения в нем и уход за святынями. Помимо почита-
ния общепризнанных богов и святых общинами отправлялись различные 
локальные культы, в том числе осуществлялись ритуалы жертвоприноше-
ний на могилах выдающихся людей. 
Специфика китайской храмовой архитектуры заключается в том, что боль-
шинство культовых построек, предназначенных для проведения тради-
ционных культовых служений, либо копировали в плане и убранстве 
административные постройки, либо создавались на основе представле-
ний о структуре космического пространства. Что касается архитектур-
ных форм, то преобладали деревянные каркасные строения. Примене-
ние легких деревянных конструкций привело к тому, что сохранилось 
очень мало храмовых сооружений. Внутреннее пространство храмовых 
павильонных построек разделялось рядами колонн на значительное 
число отсеков, в которых могли совершаться разные обрядовые действа. 
В то же время интерьер культового сооружения в целом обычно соответ-
ствовал принципам, разработанным для оформления храмов предков. 
Далеко не всегда в помещении находилась статуя божества (вообще сам 
принцип изготовления крупных статуй восходит к буддийской ритуаль-
ной традиции). Основной антураж конфуцианских храмов — это таб-
личка, посвященная Конфуцию, определенным образом размещенные 
алтари для жертвоприношений с ритуальной посудой и различной утва-
рью и другими предметами, типичными также для домашних и клановых 
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залов предков. Здесь же могут храниться музыкальные инструменты, Конфуцианство 
используемые при совершении религиозных церемоний. и государственные 
Прямую связь с культом предков обнаруживает сложный конфуциан- культы 
ский погребальный ритуал. Обряды этого типа разделяются на несколько 
последовательных ступеней. Первая — это обряды, совершаемые непо-
средственно после смерти вплоть до положения тела покойного в гроб. 
Вторая — от положения в гроб до погребения, которое в богатых кланах устраивалось на родо-
вом кладбище, а в большинстве случаев — в специально выбранном геомантами месте или 
на обычном сельском кладбище. От момента смерти до похорон мог пройти весьма значи-
тельный период, что было связано с ожиданием благоприятного времени для захоронения. 
Формально траур по родителям длился три года, в течение которых соблюдалось большое 
число запретов в пище (в частности, запреты на вино и мясо), в общении, в исполнении слу-
жебных обязанностей (предписывалось брать на службе длительный отпуск) и т.д. Особой 
фазой траурных церемоний можно считать начало служения данному лицу в храме предков, 
куда помещалась «табличка духа» данного человека в том случае, если в обстоятельствах его 
жизни и смерти не было ничего такого, что препятствовало бы совершению этих обрядов, а тем 
самым лишало бы данного человека права на положение предка, т.е., в сущности, духа-
покровителя данной семейной группы. В течение XX в. делалось несколько попыток воз-
рождения конфуцианских традиций, однако выяснилось, что при довольно стойком сохра-
нении в народном обиходе отдельных конфуцианских норм, обрядов и представлений вся 
система конфуцианской религиозной практики не могла существовать без организованного 
государственного культа, сочетающегося с установками административно-бюрократиче-
ской практики и опирающегося на авторитет харизматического властителя. 
В КНР конфуцианство не получило статуса официально оформленной религиозной системы. 
Оно не имеет своей «религиозной патриотической организации», хотя в начале 1960-х годов 
Конфуций считался одним из китайских национальных героев и пользовался признанием 
властей. В период «культурной революции» (1966—1976) и особенно в кампанию «критики 
Линь Бяо и Конфуция» (1975) уничтожали и разрушали мемориальные памятники, связан-
ные с поклонением Конфуцию, всячески порочили его учение. К 80-м годам XX в. интерес 
к нему вновь стал поощряться на государственном уровне. Реставрирован храм Конфуция 
в г. Цюйфу. В 1984 г. выполнена реставрация статуй Конфуция и его 16 учеников; в том же 
году в Цюйфу была проведена мемориальная конференция историков. Тем самым подчерки-
вается не религиозный, а историко-политический, философский характер учения Конфу-
ция. Значение конфуцианства как политико-философского учения в восточноазиатском 
регионе возрастает с каждым годом. 
В наши дни конфуцианские культы являются одним из определяющих элементов в организа-
ционной структуре общин и объединений китайских эмигрантов (хуацяо) во всех регионах мира. 
Конечно, всю систему в том виде, в каком она функционировала в императорском Китае, невоз-
можно воспроизвести. Однако политический аспект духовной жизни диаспоры наиболее ярко 
проявляется в культе Конфуция, ставшем одной из главных манифестаций этнокультурного 
патриотизма. В празднованиях дня рождения Конфуция принимают участие тысячи китайцев, 
стремящихся воспроизвести в самом празднике типичные черты народных массовых обрядов. 

II. М. Кожин 
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Начало культу Конфуция было положено его родственниками и учени-
ками. В 477 г. до н.э. (через два года после смерти Конфуция) по прика-
занию правителя царства Лу (родина Конфуция) князя Ай-гуна 
(494—465 до н.э.), дом Конфуция был перестроен в поминальный храм, 

состоявший из трех помещений. Он находился вблизи могилы Конфуция на берегу р. Чжишуй, 
в северной части столицы Лу (на месте совр. г. Цюйфу, пров. Шаньдун). Так возникло первое 
святилише Конфуция, уцелевшее в горниле всех последующих междоусобных распрей и войн. 
По свидетельству «Ши цзи» («Исторические записки») Сыма Цяня, еще во II в. до н.э. в нем 
по-прежнему хранились личные вещи Учителя: предметы его одеяния, книги и даже колесница. 
Есть веские основания полагать, что в среде приверженцев учения Конфуция, относящихся 
к ближайшим следующим поколениям, господствовала вера в его божественный статус. Он счи-
тался личностью особого типа — совершенным мудрецом (шэн [/]) и потенциальным носителем 
«небесного мандата» (тяньмин). Тенденция к обожествлению Конфуция проявляется в том числе 
в апокрифах о нем: в легенде о необычном рождении в пещере у подножия священного холма, 
к которому его родители совершали паломничество с целью испросить себе сына. Название 

пещеры — Цюнсан (Шелковичная пещера) связывает эту легенду с архаи-
ческим культом шелковичного дерева (сан — предположительно тотем-
ное растение правящего дома династии Шан-Инь, XVI—XI вв. до н.э.). 
Шелковица и Шелковичная пещера фигурируют в сюжетах об основа-
теле Шан-Инь — Чэн Тане. В апокрифы о Конфуции входит также 
эпизод явления его матери во сне божества Сюань-ди (Темный/Таинст-
венный владыка), имя которого перекликается с наименованием вол-
шебной птицы Сюань-няо (Темная/Таинственная птица), духа-покро-
вителя (тотема) иньского правящего дома. Весь этот апокриф производит 
впечатление вариации на тему мифа о чудесном рождении предка-
основателя Шан-Инь, мать которого зачала от яйца Темной птицы. 
Однако впоследствии содержащиеся в легенде о рождении Конфуция 
мифологемы утратили свой сходный смысл, и легенда стала восприни-
маться в качестве реального биографического эпизода Учителя. 
Начальный этап формирования культа Конфуция как государствен-
ного культа относится к эпохе Хань (206 до н.э. — 220 н.э.). Первое 
официальное жертвоприношение на могиле Конфуция — тай лао 
(«великое жертвоприношение [с принесением в жертву] животных») 
было исполнено в 195 г. до н.э основателем династии Хань — Лю Баном 
(Гао-цзу, 256—195 до н.э.). Однако этот прецедент не стал основой регу-
лярных государственных приношений. Указы последних императоров 
Западной Хань (206 до н.э. — 8 н.э.) постепенно формировали базу для 
будущего включения Конфуция в официальный пантеон. В 48 г. до н.э. 
потомкам рода Кун был дарован наследственный аристократический 
ранг. В 1 г. н.э. сам Конфуций был удостоен почетного посмертного 
титула Баочэн сюань Ни-гун (Пресветлый Ни, князь совершенных за-
слуг, Почитаемый за заслуги князь Сюань-ни), в который вошел выс-
ший для древнего Китая аристократический ранг гун [2] («князь, гер-
цог»). Это позволило соотнести поминальные службы Конфуцию 
с ритуалами, описанными в древних сочинениях-обрядниках (входя-
щих в состав конфуцианской канонической литературы) «Ли цзи» 
(«Записки [о правилах] благопристойности») и «Чжоу ли» («Чжоуские 
ритуалы»). В соответствии с дарованным ему титулом проводимые 
в его честь обряды были отнесены к церемониям разряда чжун сы 
(«средние жертвоприношения»), в число которых входили жертвопри-
ношения созвездиям, сезонам и природным стихиям. 



В период правления императора Мин-ди (58—75) конфуцианство было Культ 
провозглашено официальной идеологией империи, что сопровождалось Конфуция 
дальнейшим упрочением сакрального и ритуального статуса Конфуция 
в период Восточной Хань (25—220). Об этом свидетельствует как посте-
пенная структуризация собственно обрядовой стороны почитания Конфу-
ция, так и оформление связанного с ним пантеона. Указом от 85 г. жертво-
приношения Конфуцию стали сопровождаться церемониальной музыкой и танцами, что озна-
чало повышение их религиозного статуса. В 170 г. был установлен погодный график обязатель-
ных жертвоприношений в Цюйфу, в 178 г. в убранство святилища были введены изображения 
Конфуция. Однако в этот период обряды почитания Конфуция проводились либо лишь в се-
мейных храмах (Цюйфу и других храмах, основанных потомками Кун-цзы), либо же на алта-
рях, сооруженных последователями его учения. 
Следующий этап эволюции культа Конфуция относится к эпохе Шести династий (Лю-чао, 
III—"VI вв.). Важным шагом по пути его превращения в государственный культ стало проведение 
литургических акций в столичных учреждениях. Впервые столичный обряд в честь Конфуция, 
сопровождаемый жертвоприношением тай лао, был исполнен в 241 г. в царстве Вэй (220—265) 
периода Сань-го (Троецарствие, 220—280). Местом его проведения послужило главное на тот 
момент высшее учебное заведение страны (Биюн, Императорское учи-
лище). Обряд повторили в 271 г. при династии Западная Цзинь 
(265-316), сменившей царство Вэй, и впервые под непосредственным 
руководством наследного принца. Эпизодически он исполнялся и в даль-
нейшем, при южнокитайских династиях, в частности в 375 г., при 
участии уже лично императора. Кроме литургических церемоний, осу-
ществляемых в высших государственных учреждениях, в эпоху Шести 
династий установилась также практика ритуалов ши дянь, связанная 
с церемонией обучения наследника престола. 
До сих пор остается открытым вопрос о времени строительства святи-
лища Конфуцию за пределами Цюйфу. Высказывается предположе-
ние, что впервые такое святилище было возведено в 454 г., после того 
как южнокитайское государство (династия Южная Сун, 420—478) 
окончательно лишилось доступа к Цюйфу из-за полного завоевания 
(449-450) Шаньдуна войсками тобийского царства Северная Вэй 
(386-534). Оно было построено, вероятно, на государственные деньги, 
но вне территории столицы и предназначалось стать своего рода 
семейным святилищем потомков Конфуция, которые осели на Юге. 
В результате дискуссий, начатых при дворе Южной Сун, в 455 г. Кон-
фуцию был присвоен посмертный титул шан-гун («старший гун»), быв-
ший в эпоху Чжоу (XI—III вв. до н.э.) рангом знатности, следующим за 
царским титулом (ван [ /]). Соответствующие изменения были внесены 
и в литургию: было увеличено число танцоров и музыкальных инстру-
ментов, сопровождавших жертвоприношения, до количественного 
состава, предписанного для данного ранга в «Ли цзи». 
Есть упоминания о существовании святилищ Конфуцию (без уточне-
ния их местоположения) и поминальных ритуалов, проводимых в них 
по августейшему повелению, и при династии Южная Ци (479—501). 
Первым же конфуцианским столичным (государственным) святили-
щем считается храм, возведенный в 506 г. при династии Лян (502—557) 
по приказу ее основателя и первого монарха — императора У-ди 
(502-549). Все храмы Конфуцию, включая поминальное святилище, 
получили общее терминологическое название Кун-цзы мяо («кумирни/ 
святилища Учителя Куна»). 
Культ Конфуция получил также распространение в государствах, осно-
ванных некитайскими народностями на севере Китая (районы бассейна 
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Конфуцианство Хуанхэ). В 489 г. храм Конфуцию был построен в г. Пинчэн (совр. Датун, 
пров. Шэньси), столице Северной Вэй; в 580 г. — в г. Чанъань (на месте 
совр. г. Сиань, пров. Шэньси), столице царства Северная Чжоу (557—581). 
Окончательное утверждение культа Конфуция как государственного 
культа, сопровождавшееся дальнейшей унификацией его процедурного 
аспекта, произошло при империи Тан (618—907). Этот процесс являлся 

органическим элементом общей политики правящего режима, направленной на закрепление 
позиций конфуцианства как идеологической базы империи. В 622 г., почти сразу же после при-
хода к власти танской династии, были восстановлены основополагающие конфуцианские 
институты: система государственных экзаменов на чиновничий чин (вскоре приобретшая нор-
мативный характер), Императорская академия, высшие государственные образовательные 
учреждения. В 628 г. по приказу императора Тай-цзуна (627—649) в столице Чанъани, на тер-

ритории Императорской академии, был воздвигнут храм Конфуцию. 
В 630 г. началась работа по подготовке издания конфуцианских кано-
нических книг. Были изданы указы об открытии школ и конфуци-
анских святилищ во всех административных центрах (провинциях 
и областях) страны и о сооружении специального столичного храма. 
Этот храм был посвящен совместно Конфуцию и Чжоу-гуну (Чжоу-
ский князь), младшему брату основателя древнего государства Чжоу — 
У-вана (7—1043 до н.э.). С Чжоу-гуном в традиции связывается разра-
ботка концепции государственного правления и морально-этического 
уложения, легших в основание конфуцианской доктрины. Идея преем-
ственности учения Конфуция, восходящего к теориям Чжоуского князя, 
утвердилась в официальной идеологии эпохи Шести династий. В госу-
дарственных документах и историографических сочинениях того вре-
мени использовалась стандартная формула «Чжоу Кун» — «Чжоу-
ский [князь] и [Учитель] Кун». На протяжении почти 100 лет при дворе 
Тан велись дискуссии о статусе Конфуция и Чжоу-гуна: кто из них дол-
жен почитаться в качестве совершенного мудреца (шэн [ /]) и, следова-
тельно, занять центральное место в посвященных им храмах. Возмож-
ное приоритетное положение Чжоу-гуна обосновывалось тем, что 
в конфуцианских канонических книгах именно он почитается государст-
венным деятелем, явившим собой образец сыновней почтительности 
(сяо [/]) по отношению к своему отцу (чжоускому царю Вэнь-вану) 
и лояльности (ти [2]) по отношению к своему старшему брату. В 657 г. 
совершенным мудрецом (шэн [/]) был признан Конфуций на основа-
нии того, что он был основателем канонической традиции, изучаемой 
в школах. Жертвоприношения Чжоу-гуну были перенесены в храм 
основателя династии Чжоу. В конце VII в., при императрице У-хоу 
(У Цзэ-тянь, 624—705), провозгласившей себя правительницей новой 
династии Чжоу, Чжоу-гун был восстановлен в ранге шэн [/], а Конфу-
ций низведен до статуса его помощника (пэйсян). Конец этой религиоз-
ной дилемме был положен при императоре Сюань-цзуне (712—755), 
взявшем курс на возвращение к идеологической политике первых 
монархов Тан. В 729 г. Конфуций был возведен в ранг ван [/] (древний 
титул правителя) и ему был пожалован титул Вэньсюань-ван (Совер-
шенный просвещенный царь). По указу от 739 г. жертвоприношения 
Чжоу-гуну вновь были перенесены в храм чжоуских царей, а Конфу-
цию в дополнение к ранее пожалованному титулу было присвоено 
почетное именование Сянь-шэн (Первейший мудрец). Это означало 
окончательное отделение его фигуры от Чжоу-гуна и признание 
уникальности его личности. В соответствии с царским титулом скульп-
турные изображения Конфуция отныне полагалось ставить лицом 



строго на юг, что символизировало его царственность. При совершении Культ 
литургических церемоний предписывалось (указ от 732 г.) использовать Конфуция 
набор колоколов из четырех рядов (гун сюань), который являлся принад-
лежностью служб, посвященных членам императорской фамилии. 
Новое повышение религиозно-ритуального статуса Конфуция произошло 
в 1106 г., в самом конце правления династии Северная Сун (960—1127), 
когда ему был дарован титул ди [/] («владыка», «император»), который имели божественные 
персонажи, почитавшиеся владыками мироздания: Шан-ди (Высший/Верховный владыка), 
Тянь-ди (Небесный владыка), Юй-ди (Нефритовый владыка/император) и т.д. 
Наиболее существенные изменения культ Конфуция претерпел в эпоху Мин (1368—1644). На 
протяжении первой половины этой эпохи повышение авторитета культа Конфуция происходило 
за счет строительства святилищ и усложнения литургии. В 1382 г., т.е. менее чем через 20 лет 
после воцарения минского правящего дома, развернулись масштаб-
ные работы по реконструкции поминального храма в Цюйфу, превра-
тившегося впоследствии в грандиозный храмовой комплекс Цюйфу 
сань Кун (Три [святых места Учителя] Куна в Цюйфу). Число ритуаль-
ных сосудов, употреблявшихся при жертвоприношениях, было увели-
чено до десяти в 1455 г. и затем, в 1477 г., до 12 («царское» ранговое чис-
ло, употреблявшееся еще в древней ритуальной системе чжао му). Ко-
личество танцоров, исполнявших ритуальные танцы, возросло с 64 
в 1477 г. до 72 в 1496 г. Это тоже ритуально-магические цифры, восхо-
дящие к древним нумерологическим построениям: 64 — количество 
гексаграмм в «Книге перемен», а 72 — число, совмещающее в себе 
числа 9 и 8, передающие соответственно идеальное административно-
территориальное устройство страны — из 9 округов-чжоу [2] и 8 основ-
ных пространственных координат (страны и полустраны света). Дек-
ретом от 4 декабря 1530 г., изданным императором Ши-цзуном 
(1521-1566), все прежние титулы Конфуция отменялись и ему был 
присвоен специфический и не имеющий аналогов титул Чжишэн-
сяньши (Достигший совершенства Наипервейший Учитель; принятый 
в отечественном китаеведении перевод — Мудрейший Учитель). В ли-
тургии также были произведены существенные изменения. Службы, 
посвященные Конфуцию и почитаемым вместе с ним персонажам, 
стали предваряться, в качестве реализации принципа сыновней почти-
тельности, принесением жертв в храме отца Конфуция (Шулян Хэ), 
получившем специальное название Цишэн мяо/сы — Святилище/храм 
[вана], породившего Совершенную мудрость (от посмертного титула 
Шулян Хэ, дарованного ему еще в 1330 г.). 
В научной литературе существует точка зрения, что эти реформы озна-
чали понижение статуса культа Конфуция. На самом деле они были 
призваны выделить его из огромного количества сложившихся к тому 
времени культов божественных персонажей, носивших титулы ди [ 1] 
и ван [/]. Эту же цель преследовал запрет (указ от 1370 г.) на помеще-
ние в святилищах Конфуция (за исключением поминального храма 
в Цюйфу) его скульптурных или живописных изображений: они заме-
нялись поминальными табличками (чжу [/]). 
Этот запрет неукоснительно соблюдался и при последней китай-
ской империи — Цин (1644—1911), когда культ Конфуция достиг пика 
популярности. Посвященные ему храмы в обязательном порядке име-
лись в любом административном (уездном, провинциальном) центре 
страны. Кроме Кун-цзы мяо, функционировали и другие типы посвя-
щенных Конфуцию святилищ, в первую очередь Кунчжай (Жилище 
Конфуция). Были окончательно регламентированы и правила литургии, 



Конфуцианство вылившиеся в относительно самостоятельную ритуальную систему — 
кун сы («жертвоприношения [Учителю] Куну»). 
Своеобразие истории развития культа Конфуция состоит в том, что в ней 
ярко проявились черты формирования и функционирования различных 
видов культов: культа семейного почитания предков, государственного 
и простонародного культов. Очевидно взаимопроникновение и взаимо-

влияние их друг на друга в течение существования всего имперского Китая. Принципиально 
важно, что в заключительном варианте культа Конфуция подчеркивалась сугубо земная — Учи-
тель — ипостась Конфуция, что делает его культ уникальным феноменом на фоне государствен-
ных и популярных верований. 
Конфуций служил объектом поклонения самых разных слоев населения, в первую очередь предста-
вителей бюрократического аппарата и интеллигенции, для которых именно он был главным Учи-
телем. Службы, проводимые в государственных храмах Конфуция, были закрыты для свободного 
посещения. Поэтому неудивительно, что многие представители служилой интеллигенции цинской 

эпохи имели у себя дома живописный или скульптурный портрет Конфу-
ция, хранившийся, как правило, не на домашних алтарях (где помещались 
изображения богов), а в кабинете. Ежедневные церемонии поклонения 
Конфуцию происходили во всех учебных заведениях и при занятиях с част-
ными учителями. Они могли проводиться перед статуями Учителя, уста-
новление которых (в специально отведенных для этого помещениях) 
разрешалось в школах. Иконография образа Конфуция сводится к двум 
главным вариантам. В одном из них он изображается в ипостаси ученого — 
в одеянии, близком к императорскому костюму и стилизованном под древ-
ние эпохи, но с чиновничьей шапочкой на голове. В другом — в полном 
императорском облачении и торжественно восседающим на троне. 
Культ Конфуция распространялся на его потомков и на связанных с ним 
исторических персонажей, прежде всего его непосредственных учени-
ков. Уже при империи Хань установилась практика возведения потом-
ков Конфуция по прямой линии в ранги знатности. По мере повышения 
религиозного статуса Конфуция расширялся и список привилегий его 
потомков. В 1077 г. они все получили наследственный титул Яньшэн гун 
(князья, продолжающие род Совершенного мудреца). Одной из важней-
ших привилегий потомков Конфуция было их право основывать новые 
святилища в честь своего предка и проводить в них службы. Такого типа 
семейные Кун-цзы мяо существуют везде, где оседали потомки Конфу-
ция, образовывавшие ветви этого клана. 
С конца I в. н.э. прослеживается также формирование субпантеона, свя-
занного с почитанием учеников Конфуция. Устанавливается практика 
(с 70-х годов 1 в.) принесения в посвященные Конфуцию святилища 
жертвоприношений 72 его ученикам. Вслед за наделением Конфуция 
посмертными титулами, его ученикам тоже даровались различные арис-
тократические титулы (князей/герцогов — гун [2], графов — бо [ /], баро-
нов — нань 12]), что отражалось на порядке и содержании литургии. 
Постепенно в отдельную группу выделились так называемые сопочитае-
мые (сопоминаемые, пэйсян) персонажи. Эта ритуальная практика опи-
ралась на древнюю обрядовую традицию, предполагавшую совместные 
приношения всем предкам царского клана. Впервые в 241 г. как пэйсяну 
были принесены жертвы ближайшему ученику Конфуция Янь Юаню 
(Янь Хуй, 521—490/481 до н.э.). В начале династии Тан когорта 72 учени-
ков была утверждена законодательно. Однако в скором времени в иерар-
хию учеников и в их список стали вноситься изменения. Вначале (в 720 г.) 
было выделено 10 ближайших учеников Конфуция, которые стали почи-
таться как Десять мудрецов (ши чжэ). В число Десяти мудрецов вошли 



ученики, которые упомянуты в «Лунь юе» как достигшие наибольших Культ 
успехов в добродетельном поведении (дэсин), ораторском мастерстве (яньюй), Конфуция 
в делах управления (чжэнши) и в изучении культуры (вэньсюэ). 
К XII в. выделилась новая плеяда наиболее почитаемых, после Конфуция, 
персонажей, законодательно оформленная в 1267 г. и получившая назва-
ния сы пэй (Четыре помощника) или сы сянь (Четыре достойнейших). Со-
став этой группы окончательно определился только в 1330 г. В нее вошли философ Мэн-цзы 
(Мэн Кэ, ок. 372 — 289 до н.э.), внук Конфуция — Кун Цзи и два его любимых ученика — Янь 
Юань и Цзэн-цзы (Цзэн Шэнь, 505 — ок. 436 до н.э.). Жертвоприношения Четырем помощни-
кам приносились сразу после жертвоприношений Конфуцию, вслед за этим исполнялись обряды 
в честь Десяти мудрецов. Далее литургия распадалась на множество зависимых культов: сянь [2\ 
(«достойных»), жу [ /] («ученых») и т.п., число которых до конца имперского периода продолжало 
пополняться за счет известных ученых, выдающихся деятелей, литераторов и др. В период 
Северной Сун окончательно сформировалась собственная ритуальная иерархия пантеона, 
после чего индивидуальные ранги знатности сопочитаемых персонажей перестали влиять на 
содержание литургии, проводимой в храмах и на алтарях Конфуция. Но конечно, добавления, 
изменения в субпантеоне культа почитания Конфуция совершались множество раз, и наиболее 
серьезные из них были сделаны в 1530 и 1724 гг. Последние добавления были внесены в 1919 г. 
правительством Китайской Республики. В 1928 г. культ Конфуция и все проводимые в его честь 
мероприятия были официально отменены. 
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and the Formation of the Cult of Confucius / Ed. by T.A. Wilson. Harvard, 2002; Shryok J.R. The 
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Formation of Confucian Orthodoxy and Descendants of the Sage // JAS. 1996, vol. 55. № 3. 
См. также лит-ру к ст.: Кун-чжай; Кун-сы; Цюйфу сань Кун; Ши дянь. 
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ДАОСИЗМ 

Особенности культовой практики даосизма 

Положение даосизма в Китае в противоположность конфуцианству во 
многом определялось тем обстоятельством, что даосские религиозные 
институты испытывали куда меньшее идеологическое и администра-
тивное давление со стороны государства. Господствующей религией 
даосизм становился редко и ненадолго, наибольший авторитет он при-
обретал в тех стратах китайской культуры, представители которых дис-
танцировались от официальной идеологической ортодоксии. 
Претензии на обладание знанием, которое открывает путь к достиже-

нию бессмертия, к власти над миром духов, над силами природы обеспечивали даосизму по-
пулярность в самых широких социальных слоях, особенно среди тех, кто не нашел для себя 
места в иерархии конфуцианской бюрократической элиты. В народной среде влияние даосиз-
ма во многом было обусловлено его генетической связью с архаичными культами, которые 
сохраняются до настоящего времени. Даосские идеи бессмертия и приобщения к животво-
рящей космической силе сливались в народном сознании с императивами долголетия и ча-
дородия, а медитативно-дыхательные, гигиенические и гимнастические практики даосских 
адептов получали массовое распространение как способы лечения и укрепления жизненных 
сил. 
В истории китайской мысли даосизм представлял собой до некоторой степени антагониста 
и одновременно своего рода параллель конфуцианству. Хотя даосизм и конфуцианство 
предлагали разные, часто альтернативные способы решения философских, нравственных 
и социальных проблем, антагонизм двух духовных систем крайне редко доходил до попыток 
полного уничтожения одним из идейных соперников другого. Параллелизм между ними 
подкреплялся, в частности, растворением конфуцианских идеологических догм, политиче-
ских и религиозных установок в народной культуре, откуда они переходили в даосское фи-
лософско-религиозное мировоззрение. 
В даосизме наиболее отчетливо проявилась специфичность китайской религиозной мистики, 
восходящей еще к дописьменной эпохе. Эта специфика проявляется прежде всего в том, что 
все трансцендентные связи человеческого коллектива с высшими силами вселенной осущест-
вляются не путем непосредственного взаимодействия с ними, а через посредничество сил 
и существ, занимающих промежуточную позицию между жрецами и вершиной божествен-
ной иерархии. Такие медиаторы образуют, в свою очередь, сложные сообщества, включаю-
щие души предков, блуждающие души, демонические существа и т.п. Прежде чем обратить-
ся к верховным небесным правителям, жрец должен умилостивить медиаторов, добиться их со-
гласия сотрудничать с ним самим и с представляемым им человеческим коллективом. Отсюда 
и крайнее разнообразие гадательной практики, которое свойственно эпохам Шан-Инь и Чжоу. 
Гадание было обращением к духам-посредникам и через них — к высшим силам, с тем чтобы 
узнать, как будут решаться судьбы коллектива (а впоследствии — и отдельных лиц), насколько 
успешными будут намеченные ими предприятия и т.п. Сложный характер ритуально-маги-
ческих отношений, складывавшихся между коллективом и небесными силами, подразуме-
вал раннее становление высоко специализированного института жречества, возглавлявшегося 
духовно-светским правителем (ван [/]). 
В жречестве древнего Китая еще в I тыс. до н.э. различались два типа. Один был связан с деса-
крализацией жреческих должностей и превращением жрецов в государственных чиновников, 
соблюдавших лишь внешнюю сторону обрядности. Так происходило становление конфуцианской 
бюрократии. Другой тип жречества, главными для которого были мистические действия, влияние 
на мир духов-медиаторов, привел к появлению религиозного даосизма. Оба типа жречества реали-
зовались, в частности, в разных формах духовной жизни, формировании религиозно-философ-
ских учений, различающихся видением человека и мира, ценностными установками и идеалами. 
В эпоху, предшествующую становлению империи Цинь (221—207 до н.э.), прежний институт 



государственных жрецов и предсказателей потерял престиж, уступив пози- Особенности 
ции рационально-прагматическим формам администрирования. Но еще культовой 
долгое время маги (фан ши) и гадатели оставались в окружении правите- практики 
лей удельных царств и императоров династий Цинь и Хань (206 до н.э. — „„„„„„ . „ 

„ даосизма 
220 н.э.), а впоследствии и даосы нередко состояли при китаиских вла-
стителях. Однако в локальных, главным образом сельских общинах, 
практика шаманов (си [5]) и магов, функции которых стали со временем выполнять предста-
вители различных даосских направлений, оставалась устойчивой частью повседневной жизни. 
Живучесть даосских культов, неизменно тесное взаимодействие между даосами и сельскими 
общинными коллективами можно объяснить генетической и постоянно возобновляемой 
связью даосизма с архаическими верованиями, которые в разных вариациях сохранялись 
консервативной сельской средой. 
Вытеснение даосской ритуальной и магической практики из имперского ритуала не означало 
полного разрыва даосизма со сферой политики. Этому разрыву препятствовали, в частности, 
сами канонические основания даосской идеологии. Уже основополагающее даосское сочи-
нение «Дао дэ цзин» (IV в. до н.э.), приписываемое основателю даосизма Лао-цзы, содер-
жит значительный набор политических идей, касающихся организации власти и управления, 
отношений правителя и подданных, связи уровня народного благосостояния с политикой 
и поведением властей, с уровнем образования населения. Эгалитарное государство с твер-
дой единоличной властью становится даосским идеалом. Социально-политические доктрины 
даосизма в развернутом виде были представлены в трактатах «Хуайнань-цзы» (II в. до н.э.) 
и «Тай пин цзин» («Канон Великого равновесия»), согласно которому общество «Великого 
равновесия» (тай пин), воплощающего гармонию космоса, существовало в «высокой древ-
ности» и было основано на уравнительном распределении, равновесии всех интересов и потреб-
ностей. В дальнейшем отказ от сложного общественного устройства, идеал простой сельской 
жизни без ремесел, без приводящих к неравенству торговли и высоких налогов становились 
лозунгами многих средневековых народных восстаний. 

Священство. Отправление культов и хранение религиозно-ритуальных традиций было и остается 
прерогативой даосского жречества. Посвящениям предшествует длительное ученичество. 
Так, по современным правилам священнослужители школы чжэньи-дао («путь истинного/ 
правильного единства») проходят обучение в течение не менее 20 лет. Каждый готовя-
щийся к посвящению обучается индивидуально у одного наставника, что, впрочем, не исклю-
чает возможности занятий последовательно у нескольких духовных руководителей, а также 
регулярного обучения в учебном заведении. Процесс посвящения остается малоизученным, 
до недавнего времени основные сведения о нем давали обряды, совершаемые в храме Бай-
юнь-гуань — главном святилище школы цюанъчжэнь-цзяо («учение совершенной истины») — 
в Пекине. Духовенство этой школы представлено по преимуществу монахами. Посвящение 
предусматривает три этапа. На первом неофит становится послушником («вступившим на 
Путь» — тун дао). На втором этапе в ходе церемонии надевания шапки — коу цзиньли — он 
увенчивается монашеским головным убором. Третий этап — собственно посвящение (орди-
нация) — предусматривает проведение длительной и дорогостоящей торжественной цере-
монии, в которой участвует большое число посвящаемых. Более упрощенные формы обря-
дов характерны для тайваньских даосских служителей, живущих в миру. Достаточно самого 
факта ученичества у определенного жреца, осуществления совместно с ним различных 
действий по исцелению людей, проведению циклических кален-
дарных и прочих ритуалов, чтобы получить признание местной 
общины, а вместе с этим и добиться статуса постоянного (как пра-
вило, сельского) жреца. 

Классификация даосского жречества представляет определенную 
трудность, так как одни и те же наименования применяются к разным 
категориям священников. К тому же даосские школы и направления Г 
могут иметь существенные отличия в составе иерархии священнослу-
жителей, в их статусе и образе жизни. 



Даосизм Самым общим названием даосов является бином дао ши («наставники 
Пути»), Но в старом Китае было принято подразделять даосских жрецов 
на два основных разряда: собственно дао ши — посвященных высоких 
уровней (в некоторых школах это только монахи) и гун ши («светских 
наставников»), живущих в миру и надевающих облачения лишь для 
выполнения священнодействий, — это священники невысокого ранга. 

Даосских священнослужителей могут именовать также тай ши («великие наставники»), что под-
разумевает весьма высокий уровень посвящения. 
Другое деление даосского священства на две категории предусматривает противопоставление 
дао ши как жрецов более высокого уровня низшим жрецам фа ши («наставникам Закона»), Дао 
ши, называемые по цвету головных уборов также «черноголовыми» (у тоу), совершают литур-
гии-цзяо (/], служащие целям обновления жизни общины и самого космоса; при этом священ-
нослужители обращаются к высшим космическим силам. Фа ши, или «красноголовые» (хун 
тоу), совершают обряды изгнания демонов, отправляют культы низших божеств (обычно тех, 
которые при жизни были людьми), проводят обрядовые представления в традиционном театре 
марионеток и т.д. При этом фа ши используют во время совершения обрядов разговорный язык, 
а дао ши служат на старом литературном языке, почти непонятном на слух. Дао ши в принципе 
могут выполнять и обряды, относящиеся к компетенции фа ши, но не наоборот. 
Дао ши, получающие удостоверения с печатью «небесного наставника» (тянь ши), носят титулы 
гао гун («возвышенный достопочтенный») или цзи цзю («виночерпий»). Их роль при совершении 
священнодействий заключается в произнесении заклинаний и собственно медитации, тогда 
как сам обряд выполняют дао ши менее высоких рангов. Считается, что общение с ипостасями 
дао [ /] — высшими божествами — возможно именно благодаря медитативному посредничест-
ву «возвышенного достопочтенного». 
Существует также деление даосов на три основные категории. К первой относят монахов и мона-
хинь (сю дао ши), проживающих в скитах и монастырях, название которых — гуань [2\ (букв, 
«видение») обозначает также даосскую практику созерцания (легенда связывает это наименова-
ние с одним из учеников Лао-цзы, устроившим такой скит). Вторую составляют гун ши, которые 
живут обычно в сельских поселениях, реже — в городах и практически ведут жизнь обычных 
мирян, но исполняют для жителей своего поселения или городского квартала необходимые ре-
лигиозные требы, занимаются врачеванием. Жрецы этого типа получают свою должность по на-
следству либо по договору с общиной местных жителей. Переизбытка таких священнослужите-
лей в старом Китае не возникало хотя бы уже по той причине, что власти ограничивали приоб-
щение подданных к профессиональным религиозным объединениям, которые полностью или 
частично устранялись от участия в общественно-полезном труде: разрешение на посвящение 
в даосские жрецы давалось лишь одному сыну из семьи. Наконец, третью категорию составляют 
профессиональные даосские проповедники, странствующие даосы. 
Обет целибата (безбрачия) принимается лишь некоторыми категориями священнослужителей, 
главным образом монахами, и считается обязательным не во всех течениях даосизма; так, его нет 

в школе чжэнъи-дао, более того, лидеры школы — «небесные наставники» 
(тянь ши) обязаны вступать в брак. 
Иерархии священников разных даосских школ складывались не без влия-
ния примера буддийской сангхи. В даосской иерархии, как правило, 
три ступени (в школе чжэнъи-дао — семь). Обычное одеяние жрецов — 
длинный синий или серый халат с широкими белыми рукавами. 
Монахи чаще всего собирают длинные волосы пучком на макушке. 
Ритуальное платье жрецов сшивается из 240 отдельных частей, имею-
щих особую символику. Она связана, в частности, с созвездием Север-
ного ковша (Бэй-доу), которое играет важную роль в мистических 
ритуалах и спиритуалистических представлениях даосов. Пояс этого 
одеяния украшен вышивкой, изображающей облака. На голову жрецы 
цюаньчжэнь-цзяо надевают железную корону, именуемую «Пять гор-
ных пиков» (У юэ) и символически связанную с пятью священными 
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для китайцев горами (Тайшань в пров. Шаньдун, Хуашань — в Шэньси, 
Хэншань — в Хунани, другая Хэншань — в Шаньси и Суншань — в Хэ-
нани), знаменующими связь земной и небесной сфер, тогда как головной 
убор гао гун символизирует огонь. 
Помимо проведения ритуальных богослужебных действий в обязанно-
сти жрецов входит выполнение частных треб (погребальные обряды 
и молебны; экзорцистские обряды, которые могут быть сопряжены с увещеванием духа, 
принесением ему жертв и т.п. либо заключаться в борьбе с ним, вплоть до уничтожения; 
противодействие вредоносным чарам и т.п.). Они занимаются также гадательной практикой 
(астромантия, геомантия, хиромантия, физиогномика, гадание по «И цзину»), проводят медиум-
ные сеансы (с ними связано также гадание на песке, когда медиум в состоянии транса быстро 
пишет иероглифы на поверхности насыпанного в ящик песка). Жрецам надлежит также вла-
деть искусством врачевания. 
Последнее включает, в частности, методы талисманной магии. Она представляет собой специ-
фическую область даосской практики (за исключением изготовления талисманов для соверше-
ния ритуальных церемоний). Талисман обычно выглядит как полоска бумаги (премущественно 
желтой), на которой особым почерком (чаще всего красной тушью) написаны магические слова 
и символы. Даосы, практикующие талисманную магию, воздерживаются от употребления мяса 
и соблюдают целибат. При этом необходимо соблюдение определенных правил, жесткое выпол-
нение ритуалов и чтение заклинаний. Обычно талисманы сжигаются, а пепел растворяется в воде, 
которая считается обретшей магические свойства. К талисманной магии относится также 
«вычерчивание» магических письмен в воздухе. 
Профессиональная подготовка жрецов предусматривает изучение определенных канонических 
текстов. Однако все исследователи, занимавшиеся специально проблемами даосской ритуаль-
ной практики, согласны в том, что подобные тексты представляют собой лишь некий конспект, 
который наполняется содержанием только при изустном обучении, передаче опыта непосредст-
венно от наставника к ученику. 
Помимо священнослужителей в даосизме принято выделять в особую категорию высоконабож-
ных мирян — цзюй ши, помогающих при совершении обрядов. 

Пантеон. Пантеон даосизма крайне разнообразен. Он складывался под влиянием не только 
даосских философско-религиозных доктрин, но и древней мифологии, локальных культов, 
а также буддийской иерархии сакральных существ и конфуцианских представлений о совер-
шенном управлении. По мнению ряда исследователей даосизма, прежде всего французского 
синолога K.M. Скиппера, который прошел даосское посвящение, наиболее значимые божества 
представляют собой условные персонификации различных аспектов и ритмов космического 
процесса, символически воспроизводимого в ходе коллективного священнодействия или меди-
тации. На профаническом уровне божества даосизма сливаются с персонажами народного пан-
теона, ответственными за различные стороны бытия человека. 
Большинство божеств имеют ограниченный круг функций. Они заключаются в управлении 
космическими процессами, определенными областями социальных отношений, обыденной 
жизни или потусторонними сферами. Предполагается, что через установление ритуального кон-
такта с теми или иными божествами или через воздействие на них духовными силами адепта 
можно обеспечить должный ход соответствующих процессов. Предусмотрены различные ранги 
сакральных существ, различающиеся по масштабам и уровням влия-
ния на природную, социальную и биологическую, в том числе психо-
физиологическую, сферы. Однако статус некоторых божеств, обрет-
ших бессмертие даосских подвижников, а также служебных духов 
может повышаться. Не исключено, что эта идея возвышения по иерар-
хическим ступеням заимствована из конфуцианства и буддизма. 
Пантеоны разных даосских школ могут иметь отличия (например, 
включать патриархов той или иной школы), но перечень основных 
персоналий и видов божеств в целом совпадает. 
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Даосизм Все божества делятся на «прежденебесных» (сянь тянь) и «послене-
бесных» (хоу тянь). Первые персонифицируют стихии космоса и т.п., 
ко вторым относятся те, кто в земной жизни были людьми, а также 
младшие божества. 
Во главе даосского пантеона стоит «триада чистых» — сань цин, олице-
творяющая этапы саморазвертывания дао [ /], а также сферы горнего ми-

ра. В одной из версий персонажи сань цин фигурируют как божества, которые сменяли друг дру-
га в качестве правителей мира на протяжении нескольких циклов. Эта модель находит анало-
гии в исторических анналах, описывающих правление первых образцовых правителей, добро-
вольно уступавших власть достойному преемнику. Первым правителем в даосской «триаде чи-
стых» является Юань-ши тянь-цзунь (Изначальный небесный владыка), он же Тянь-бао-цзюнь 
(Владыка небесной драгоценности), который передал свою власть ученику — Юй-хуан тянь-
цзуню (Небесному достопочтенному нефритовому императору), или Лин-бао тянь-цзуню (Не-
бесному достопочтенному духовной драгоценности); тот, в свою очередь, передал власть Тай-
шан Лао-цзюню (Высочайшему владыке Лао, или Высочайшему древнему властителю). Персо-
нажи сань цин могут конкретизироваться и именоваться по-другому. В некоторых трактовках 
выше «триады чистых» ставится Тай-шан Лао-цзюнь, титулуемый Хунь-юань Хуан-ди (Импера-
тор изначального хаоса), а сань цин толкуется как его эманации. 
Следующую ступень занимает Юй-ди (Нефритовый император) — владыка небес и управитель 
человеческих судеб. В некоторых сектах он считается воплощением Лин-бао тянь-цзуня. Прак-
тически равна ему по рангу Си-ван-му (Владычица Запада) — живущая на горе Куньлунь храни-
тельница врат жизни, открывающая или закрывающая их для людей. Подательницей эликсира 
бессмертия считается также Доу-му (Матушка Ковша), покровительница врачей и алхимиков, 
многорукое божество индийского происхождения. Она управляет движением звезд и циркуля-
цией энергий в человеческом теле. 
Миром мертвых у даосов правит Тай-и тянь-цзунь (Небесный достопочтенный Великого 
Единого), подчиненный Юй-ди. В школах даосизма, в которых делается упор на коммуна-
листские ритуалы, принято считать, что достижения потомков на пути духовного совершен-
ствования и выполнение ими должных обрядов, прежде всего в честь Юй-ди и Си-ван-му, 
могут содействовать приобщению усопших предков к бессмертным (шэнь сянь). Юй-ди непо-
средственно подчинены также «семь владык звезд Северного ковша» (Бэй-доу ци син ван), 
т.е. Большой Медведицы. Считается, что жизнь каждого человека находится в зависимости 
от одной из этих звезд. Их духи в 1-й и 15-й дни месяца и в первые семь дней 9-го месяца 
спускаются на землю, чтобы сообщить смертным приговор Юй-ди, они же сообщают Неф-
ритовому императору о делах людей. Их сопровождают Левый и Правый хранители, обитающие 
на созвездиях слева и справа от Северного ковша. 
Далее идут шесть божеств звезд Южного ковша (Нань-доу лю син ван), обеспечивающие про-
цветание или лишающие жизненных благ, и «три чиновника» (сань гуань) — Неба, Земли 
и Воды, которые управляют соответствующими явлениями природы и влияют на судьбы 

людей; они же ведают праздниками, посвященными соответственно 
началу, середине и концу года (15-е дни 1-го, 7-го и 9-го месяцев). 
Вэнь-чан ди-цзюнь (Августейший Владыка Письменности/Культуры) 
споспешествует просвещению, в том числе сдаче экзаменов на право 
занятия чиновничьих должностей. У юэ ди-цзюнь (Августейшие Вла-
дыки Пяти гор) являются стражами сторон света, к которым относятся 
их горы, и хранителями соответствующих «элементов» из пятерицы 
у син — дерева, огня, земли, металла и воды; они же охраняют врата в под-
земный мир мертвых. 
К «прежденебесным» (сянь тянь) божествам относят также ряд других, 
прежде всего астральных, гениев. Помимо обрядово-магической практики 
они играют важную роль в медитативной «внутренней алхимии» (нэй 
дань) как символы различных аспектов мироздания, субстанций, сил, 
процессов, пространственных и временных координат и т.п. 



«Посленебесных» (хоу тянь) божеств многие тысячи. К наиболее почи-
таемым из числа тех, кто обрел вечную жизнь, относятся «восемь бес-
смертных» (ба сянь) — Люй Дун-бинь, Ли Те-гуай, Чжунли Цюань, 
Чжан Го-лао, Цао Го-цзю, Хань Сян-цзы, Лань Цай-хэ и Хэ Сянь-гу, 
а также Чжан Сань-фэн, ученики Люй Дун-биня — патриархи «внут-
ренней алхимии» (нэй дань) Ван Чун-ян, Лю Хай-чжань, Чэнь Си-и 
и др. «Бессмертными» (шэнь сянь) считаются и известные теоретики алхимии. К числу даосских 
божеств причисляется Гуань-ди (Государь Гуань) — Гуань Юй, полководец конца эпохи Хань, 
начала Троецарствия, ставший генералом небесного воинства. К самым популярным млад-
шим божествам даосизма принадлежат Цзао-шэнь — «дух очага» (или Цзао-цзюнь — «владыка 
очага»), а также туди-шэнь — «дух земли» (покровитель той или иной местности, прежде 
всего освященной земли). 
Пантеон даосизма практически неотделим от пантеона народной синкретической религии, а его 
структура ориентирована более на ее представления, нежели на чисто даосские воззрения. Так, 
ряд божеств связаны родственными узами, а под началом Нефритового императора состоит 
иерархия чиновников, судей, делопроизводителей, посыльных, глашатаев; определенным обра-
зом организовано и небесное воинство, так что изменчивость иерархии отчасти обусловлена 
возможностью «служебного продвижения». На примере популярных в народе культов («восьми 
бессмертных» — ба сянь и др.) можно видеть, как происходит срастание исторических образов 
с определенными божественными силами. Такую же особенность отразил и образ самого Лао-
цзы, воплотившего в себе Тай-шан Лао-цзюня. Это божество, как и некоторые другие предста-
вители мира богов и «бессмертных» (шэнь сянь), способно воплощаться в разных земных лично-
стях, и Лао-цзы был не первым из них. Данной чертой персонажи даосского пантеона обязаны, по 
всей видимости, влиянию буддийской концепции будд и бодхисаттв, ряд которых почитаются 
даосами как собственные божества. 

Храмы и ритуально-богослужебная практика. О социальных функциях даосизма в старом 
Китае можно судить по его роли в жизни современных сельских общин на Тайване. Сущест-
вование ряда общин немыслимо без непосредственного руководства даосскими наставниками, 
которые выполняют широкий круг функций, лечат больных, заговаривают и изгоняют злых 
духов, совершают различные религиозные ритуалы. Многие храмы, в которых практикуют 
даосские жрецы, не являются собственно даосскими, а представляют собой святилища народ-
ной синкретической религии. Это обстоятельство, в частности, затрудняет ведение досто-
верной статистики по даосизму. 
Важной частью храмовой ритуальной практики даосов являются особые формы медитации. Поме-
щение для медитации обычно располагается с восточной стороны храма. Медитативная практика 
осуществляется на основании большого числа канонических пособий, древность и достоинства 
которых обсуждаются различными даосскими школами, и оценки нередко носят дискуссион-
ный характер. Такое же положение складывается с литургической литературой. 
Исследователи религиозного даосизма единодушно отмечают несомненное влияние буддиз-
ма на даосские ритуалы и священнодействия. Особенностью даосской литургики является 
ее связь с медитацией. Концентрация духовных сил, сопровождаемая 
мысленным сосредоточением духов разных сфер и небес в различных 
областях сознания адепта, имеет параллели в литургическом священ-
нодействии. И в ходе медитации, и в процессе литургического действа 
моделируются космические процессы, соучастие в которых призвано 
приобщать к истоку и движущей силе бытия. Параллелизм медита-
ции и литургики подкрепляется архитектурой храма, символика раз-
личных частей которого отображает представления даосов об устрой-
стве космоса. 
Алтарь храма в разных школах может оформляться по-разному, но, как 
правило, располагается под изображением божества. На алтаре (в порядке 
удаления от изображения божества) размещаются светильник — символ 
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Даосизм негасимого света дао [ /| и «золотой пилюли» бессмертия (цзинь дань)·, две 
свечи — символы солнца и луны, а также человеческих глаз как внеш-
них каналов сознания; чай, рис и вода — знаки начал инь—ян и их 
соединения; пять мисок с плодами, символизирующими пять эле-
ментов (у син)·, курильница с тремя благовонными палочками, озна-
чающими три мировые субстанции — «семя»-цзин [3], «пневму»-^« [/] 

и «дух»-шэнь [/]. Эти предметы знаменуют путь к соединению с дао [/], начинающийся с упо-
рядочения и соединения внутренних энергий «тела/личности». 
Выделяют несколько видов богослужений. Главные из них имеют по преимуществу календар-
ный характер. 
«Церемонии, сопряженные с очищением» (чжай цзяо, от чжай [2] — «пост», «очищение» 
и цзяо [ /] — «богослужебная церемония») — особо торжественные и длительные, продол-
жаются много дней. Они совершаются, как правило, в честь особо чтимых «прежденебес-
ных» (сянь тянь) божеств или в случаях крайней необходимости как молебен: например, в засу-
ху может совершаться обряд вызывания дождя. Среди них одно из важнейших мест занима-
ет ритуал «космического возрождения», выполняемый каждые 60 лет, т.е. единожды в те-
чение одного календарного цикла. На Тайване такие ритуалы совершаются в каждом городе 
и селении. «Очищение», предваряющее собственно богослужение, предполагает не только 
пост и плотское воздержание, но и определенные обряды, в том числе освящение места для 
проведения церемонии. 
Ритуалы «очищения» совершаются и перед менее торжественными «ритуальными собраниями» 
(фа хуи), которые тоже могут длиться по нескольку дней. Однодневные праздники в честь опре-
деленных божеств называются дань \4\. Обычная литургия-цзяо [7], как правило, служится в 1-й 
и 15-й день каждого месяца. По заказу частных лиц совершаются погребальные обряды (в день 
погребения, иногда также на 7-й, 21-й и 49-й дни после смерти) и молебны (обычно по случаю 
дня рождения). Церемонии, призванные крепить связь человека и высших сил, предусматривают 
пение гимнов, чтение вслух молитв и священных текстов, множество сложных ритуальных дей-
ствий. 
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религий в Китае). Нанкин, 2000; Цзиньжи Чжунго цзунцзяо (Религия в совре-
менном Китае). Пекин, 1994; Almond Ph.C. Mystical Experience and Religious 
Doctrine: An Investigation of the Study of Mysticism in World Religions. В., 1982; 
Baify P.C. Religion in Chinese Town. Taibei, 1975; Bredon J., Mitrophanov 1. The 
Moon Year. Shanghai, 1927; Chan Wing-tsin. Religious Trends in Modern China. 
N.Y., 1953; Doctors, Diviners and Magicians of Ancient China. Biographies of 
Fang-shi / Tr. K.J. de Woskin. N.Y., 1973; Doré H. Recherches sur les superstitions 
en Chine. T. 1-16. Chang-hai, 1911-1929; Eichorn W. Die religionen Chinas. 



Stuttgart u.a., 1973; Forte A. Political Propaganda and Ideology in 
China at the End of the Seventh Century. Napoly, 1982; Girardot N.J. 
The Problem of Creation. Mythology in the Study of Chinese Re-
ligion / / History of Religion. 1976, vol. 15; Graham D. Folk Religion 
in Southwest China. Wash., 1961; Groot J.J.M. de. Religion in China. 
N.Y., 1912; Hodows L. Confucianism and Taoism. The Great Reli-
gions of the Modern World. New Jersey, 1967; Jordan D.K. Gods, 
Ghosts and Ancestors. Folk Religion in a Taiwanese Village. Berk., 
1972; Loewe M. Ways to Paradise. The Chinese Quest for Immortality. 
L., 1979; Ngo van Xuyet. Divination, magie et politique dans la 
Chinese ancienne. P., 1976; Parker E.H. Studies in Chinese Religion. 
L., 1910; Saso M. Taoism and the Rite of Cosmic Renewal. Wash., 
1972; idem. Old Gods and Modern Society // Religions and Societies 
of Asia and Middle East / Ed. by W. Pons and C. Caldarola. Berlin — 
New York — Amsterdam, 1982; Schipper К. Le corps taoïste. Corps 
physique — corps social. P., 1982; Smith D.H. Chinese Religions. L., 
1968; Weber M. Religion of Chinese Confucianism and Taoism. 1964; 
Wieger L. A History of Religious Belief and Philosophical Opinions in 
China. Hsien-hsien, 1927; idem. Moral Tenets and Customs in 
China. Ho-kien-fu, 1913; Yang C.K. Religion in Chinese Society. 
A Study of Contemporary School, Function of Religion and Some of 
Their Historical Factors. Berk., 1961. 

П.М. Кожин, А.Г. Юркевич 

Особенности 
культовой 
практики 
даосизма 



Даосизм История даосизма 

Проблема происхождения. Можно выделить два подхода к этой про-
блеме: одни исследователи (М. Стрикман) рассматривают историю 
только сформировавшегося даосизма и начинают изложение его исто-
рии с периода Поздняя Хань (I—II вв.), другие (И. Тиль, В. Эберхард, 

K.M. Скиппер) предпочитают анализировать и «предысторию» даосизма, т.е. их интересует 
период существования даосизма до его оформления в различные школы и направления. Они 
также ставят вопрос о генезисе даосизма из додаосских или протодаосских верований древ-
них китайцев, прежде всего из шаманизма. 
Безусловно, период Поздняя Хань исключительно важен для истории даосизма, так как 
именно в это время окончательно формируется даосская традиция (этот процесс полностью 
завершается в III—IV вв.) и возникают первые школы ортодоксального даосизма. Однако 
ограничивать его историю рамками истории лишь сформировавшегося учения неправомерно, 
так как за пределами исследования оказываются не только все процессы, приведшие к окон-
чательному оформлению даосской традиции, но также и философия Jlao-цзы и Чжуан-цзы, 
а вопрос о закономерности ее появления в рамках становящейся даосской традиции так и оста-
ется нерешенным. При таком подходе также игнорируются единство и преемственность даос-
ской традиции. 
С учетом сказанного выше представляется возможным выделить в истории даосской традиции 
два основных этапа: этап возникновения и становления даосской традиции и этап эволюции 
развитого даосизма. Эта мысль прослеживается и у китайских исследователей истории даосизма 
20—30-х годов XX в. Сюй Ди-шань в схеме генезиса даосизма показывает, что религиозный 
организованный даосизм начинается с образования первой ортодоксальной школы «небесных 
наставников» (тяньши-дао), чему предшествовал сложный процесс складывания даосской тра-
диции. Фу Цинь-цзя говорит о формировании даосизма в додаосских, шаманских верованиях 
древних китайцев (прежде всего царств Чу, Ци и Янь). 
Наиболее последовательно эта точка зрения обоснована японской исследовательницей Идзуцу 
Тосихико, показавшей важность изучения истоков даосизма, его «предыстории» для понима-
ния даосской традиции вообще и философии Лао-цзы и Чжуан-цзы в частности. Идзуцу Тоси-
хико говорит о шаманских корнях даосизма и показывает близость шаманского мировосприя-
тия и даосского мировоззрения. В то же время она не приравнивает даосскую философию или 
даосские религиозные верования к шаманизму, а лишь отмечает генетическую связь между 
ними. По мнению исследовательницы, качественное преобразование шаманизма в даосизм не 
могло быть результатом простого внутреннего развития первого. Для становления даосской 
философии необходимо было появление таких великих мыслителей, как авторы «Дао дэ цзина» 
(«Канон Пути и благодати») и «Чжуан-цзы» («[Трактат] Учителя Чжуана»): шаманское миро-
восприятие могло превратиться в философию дао [ /], только пройдя через призму ума гениаль-
ного философа. Таким образом, Идзуцу Тосихико удается избежать «фетиша истоков» и не 
выдавать генезис явления за его сущность, не подменять «поиском корней» исследование дао-
сизма как самостоятельного культурного феномена. 
Вопрос о генетической связи между даосизмом и шаманизмом и о качественном различии 
между ними рассматривается в работах и другого японского исследователя — Фукунага Мицу-
дзи. Он считает, что термин гуй дао («Путь демонов»), одно из первых названий даосизма, исходно 
означал шаманскую практику (первоначальный субстрат даосизма), к которой позднее (при 
Поздней Хань) добавились философия Лао-цзы (учение о дао [/]) и учение о «духе» (шэнь [/]), 
идущее от «И цзина». 
Необходимо отметить принципиальную полиэтничность источников даосизма. С одной стороны, 
это древнекитайский шаманизм, прежде всего чуский (Чу — государство на юге древнего Китая). 
Однако, во-первых, сами чусцы, возможно, были этнически отличны от чжоусцев Срединных 
царств, считавшихся колыбелью китайской цивилизации, и, во-вторых, в Чу жило много южных 
этнических групп — предки современных мяояо — нань-мань, говорившие на протоаустронезий-
ских языках юз [<V], 



иг 



Даосизм Не исключено, что многие мифы, зафиксированные при Хань и так или 
иначе связанные с даосизмом (например, о Пань-гу), были созданы 
этими этносами и лишь начиная с Хань, после включения этих земель 
Юга в единую империю, адаптировались китайцами. 
Сами определения шаманов (у [6\ — «шаманка», си [5] — «шаман») 
содержатся именно в чуском разделе исторического трактата IV—III вв. 

до н.э. «Речи царств» («Го юй»): «Тогда светоносные духи нисходили к ним (мудрым людям древ-
ности. — Е.Т.) и назывались, [если это] мужчина, то шаман-си, [а если] женщина, то шаманка-у». 
Согласно словарю Сюй Шэня «Шо вэнь цзе цзы», иероглиф у [6] означает «жрец» (чжу [7\). Это 
женщина (т.е. «жрица»), которая может «служить бестелесному» (неоформленному, у син) и низ-
водить духов с небес посредством танца. 
Шаманы были и в чжоуских царствах Севера, но их верования были, по всей вероятности, релик-
тами иньской религии, отличной от чжоуского почитания предков (ши [ //]), и преследовались 
властями, как о том повествуют такие тексты, как «Ли цзи» (где сановник Сянь-цзы отговари-
вает луского царя использовать шаманку для вызывания дождя, утверждая, что шаманы лишь 
дурачат женщин), «Цзо чжуань» (цзиньский Цзин-гун убивает шаманку) и др. 
В Чу, видимо, было несколько шаманских традиций, и шаманистские верования широко отрази-
лись в чуской литературе, прежде всего в «Чускихстрофах» («Чу цы») Цюй Юаня (IV—III вв. до н.э.), 
где, например, помещена ода августейшему божеству звезды востока Тай-и — Дун хуан тай-и. 
Полиэтничность корней даосизма не позволяет ограничиваться констатацией его «южного» 
происхождения, ибо этнический состав и культура Южного Китая были весьма пестры: а) чусцы 
и их культура, возможно, северного (южносибирского) происхождения; б) «маньский комплекс» — 
культура предков современных мяо яо, чжуандун-тайские народы; в) культура протоаустроне-
зийских юэ[8\. 
В формировании даосизма активно участвовала восточная традиция магов (фан ши) царств 
Ци и Ян, тесно связанная со знаменитой академией Цзися, стоявшей у истоков школ «натур-
философов», и «учением Хуан[-ди] — Лао[-цзы]» (хуанлао-сюэпай). Она же повлияла и на 
оформление «учения о (святых) бессмертных» ([шэнь] сянь-сюэ) и их «островах блаженных». 
Нельзя полностью игнорировать и роль собственно чжоуской 
культуры в генезисе даосизма. Видимо, «рациональность» 
чжоусцев способствовала переходу протодаосских представле-
ний к философской рефлексии «Дао дэ цзина» и «Чжуан-цзы». 
Чжоуская же культура снабдила даосскую философию ее 
основными понятиями — дао [ /] и дэ [ /]. 
Дао [/] в ранних памятниках («Ши цзин») практически не 
онтологизировано (его онтологизация осуществляется уже 
конфуцианцами — в текстах «Чжун юн», «Да сюэ» и даосами) 
и означало прежде всего «истинный путь монарха». Дэ [ 1] изна-
чально имело онтологический статус и воспринималось как 
мана, некая благая мощь совершенного правителя (что было 
использовано позднее имперской идеологией) и вообще не-
заурядного человека. 
Таким образом, генезис даосизма связан со всей ойкуменой 
традиционной китайской культуры и с большинством этносов 
как протоханьских, так и неханьских, населявших территорию 
будущей единой империи. 
Все сказанное выше предполагает автохтонность даосизма 
и его исключительную принадлежность восточноазиатскому 
культурному ареалу. Однако существовала точка зрения, объ-
яснявшая происхождение даосизма инокультурным, а именно 
индийским влиянием. Версия индийского происхождения 
даосизма довольно энергично была отвергнута синологами 
еще в конце XIX в. Так, академик В.П. Васильев (1818—1900) 



в своих «Материалах по истории китайской литературы» указывал на то, История 
что в период появления первых даосских текстов какие-либо контакты даосизма 
между Индией и Китаем отсутствовали. При династии Хань, когда Китай 
знакомится с Западным краем (Си юй), даосизм уже получил весьма 
широкое распространение, да и в самом Западном крае никаких призна-
ков распространения брахманизма обнаружить нельзя. 
В настоящее время аргументацию В.П. Васильева можно усилить, указав как фактологиче-
ские, так и культурологические теоретические аргументы в пользу невозможности индийского 
генезиса даосизма. 
Следует также отметить принципиально противоположное направление эволюции двух великих 
культур Востока. Если Индия очень рано приходит к разрыву с натуралистической моделью 
и тотальному обесцениванию феноменального бытия, то Китай, напротив, доводит до виртуоз-
ности именно эту модель. 
Поэтому трудно увидеть что-то общее между Брахманом и дао [ /]. Брахман — это единая реаль-
ность, он просто несопоставим с миром как плодом фундаментального заблуждения (авидья). 
Дао [/] — это принцип единотелесный с видимым космосом, «сакрализованным, но зримым, 
конкретным мирозданием в четких пространственно-временных рамках». 
Тем не менее индийская и китайская модели активно взаимодействовали, но это произошло 
уже в начале нашей эры, когда буддизм, сыгравший роль представителя индийской культуры 
в Китае, начал свое утверждение в «государстве Центра» (Чжунго). Вместе с тем не следует за-
бывать и о возможности обратного влияния. 
Понимание происхождения своей религии самими даосами зафиксировано в антологии «Юнь 
цзи ци цянь» («Семь грамот из Облачного хранилища», цз. 3). Первоначально «учения» (цзяо [ /]) 
не было, оно появилось при «трех августейших и пяти императорах» (сань хуан у ди). «Учение» 
значит передача информации (гао). Для него необходимы: словесная форма (янь [2\), принцип 
(ли [/]), смысловое содержание (и [3]), получение от учителя (шоу [3]) и передача традиции 
(чуань). Этому учению предшествовало его «домирное» бытие как «самоестественного» и «божест-
венного учения» среди божественных ипостасей саморазвертывающегося дао [/]. 

Представление об историческом персонаже Jlao-цзы как осно-
вателе даосизма окончательно могло сложиться в старой запад-
ной синологии; ведь даосы наравне с Лао-цзы в данном качестве 
воспринимали и мифического Хуан-ди (Желтого императора), 
да и первые «воплощения» Лао-цзы относились традицией к седой 
древности. Представляется возможным квалифицировать дао-
сизм как автохтонную китайскую религию, восходящую к шаман-
ским верованиям царств Чу, Ци и Янь и начавшую выделяться 
из них и оформляться в середине I тыс. до н.э. 

Даосизм предымперии и ранней империи (Чжань-го, Цинь, 
Ранняя Хань). По традиции изложение истории даосизма начи-
нают с «Дао дэ цзина». По этому поводу необходимы две ого-
ворки. 
1. Для даосизма «Дао дэ цзин» не играл роли исключительной 
Книги Откровения. Наряду с ним признавались и другие тексты, 
число которых трудно определимо. Некоторые из них по авто-
ритетности не уступали «Дао дэ цзину». Так, с VIII в. такой ста-
тус получил «Инь фу цзин» («Канон тайных знаков»), приписы-
вавшийся мифологическому императору Хуан-ди. 
Кроме того, даосы, верившие в предсуществование канониче-
ских текстов в «прежденебесной» (сянь тянь) сфере, склонны 
были рассматривать большинство текстов «Дао цзана» («Сокро-
вищницы Пути-dflo») как созданные божествами книги предвеч-
ного откровения, что лишало «Дао дэ цзин» и хронологического 



Даосизм первенства. «Дао дэ цзину» как творению Лао-цзы тоже не принадле-
жало особое место, так как с эпохи Хань Лао-цзы воспринимается как 
гипостазированное дао [У], периодически воплощающееся на земле для 
спасения мира. При этом некоторые воплощения, по мнению даосов, 
предшествовали Лао-цзы — Ли Эру и относились к эпохе Шан-Инь или 
даже ко временам самого Желтого императора. 

2. Как в буддизме махаяны все сутры считались произнесенными Буддой Шакьямуни независи-
мо от реального времени их создания, точно так же значительное число текстов «Дао цзана» при-
писывалось Лао-цзы, причем некоторые из них тот якобы создал в небесных мирах прежде 
появления видимых неба и земли. Отсюда и включение в их заглавия слов «Лао-цзюнь шо...» — 
«Проповеданная Лао-цзюнем...» (ср. «Фо шо...» — «Проповеданная Буддой...»). Поэтому и здесь 
«Дао дэ цзин» не имеет для самих даосов особых преимуществ. 
Однако синологи придают «Дао дэ цзину» исключительное значение, во-первых, по причинам 
бесспорной объективной ценности этого сочинения как одного из первых памятников даосской 
мысли, являющегося к тому же одним из шедевров китайской классической философии, и, 
во-вторых, вследствие конфуцианского и вообще традиционного китайского недаосского взгля-
да на «Дао дэ цзин» как на текст «высокого» даосизма, в отличие от поздних «низких» текстов. Эта 
точка зрения, освященная авторитетом Конфуция и Сыма Цяня (в «Исторических записках» рас-
сказывается о встрече Конфуция с Лао-цзы и глубоком почтении Конфуция к нему), повлияла 
на укоренившееся в Европе предубеждение против позднего даосизма. Но в любом случае место 
«Дао дэ цзина» в истории даосизма и китайской мысли вряд ли можно преувеличить. 
Первоначально «Дао дэ цзин» назывался по имени своего традиционного автора — «Лао-цзы». 
Со временем Лао-цзы превратился в высшее божество, «корень Неба и Земли», в «души» хунь 
и по «всего сущего», как об этом гласит текст II в. «Лао-цзы бянь хуа цзин» («Книга о превраще-
ниях Лао-цзы»), видимо, во многом из-за семантики его прозвища (лао) — Лао-цзы (букв. «Пре-
старелый Мудрец»), Слово лао имеет также значение «почтенный, чтимый», а некоторое 
смещение коннотации дает ему и значение «древний, вечный», что превращает Престарелого 
Мудреца в Вечного Старца (Вечного Мудреца) или в Вечное Дитя (одно из значений слова 
цзы [J] — «ребенок; сын; ученик», всячески обыгрывавшееся поздним даосизмом). Этот при-
вкус мистической тайны, видимо, соответствовал ментальное™ определенного круга лиц, 
пришедших к созданию философии вечного дао [У], матери мира, для возвращения к которо-
му нужно уподобиться младенцу. 
Во II в. до н.э. начинается традиция комментирования «Лао-цзы». Ее классические образцы — 
комментарии Хэ-шан-гуна (Почтенный муж/Старец с Берега Реки, II в. до н.э.), которого даос-
ская традиция склонна рассматривать как одно из явлений Лао-цзы, и философа школы сюань-
сюэ Ван Би (III в.). 
Большую ценность имеет обнаруженный в Дуньхуане текст ортодоксального комментария к «Дао 
дэ цзину» даосской школы «небесных наставников» (тянь ши) «Лао-цзы Сян Эр чжу» («Коммен-
тарий Сян Эра к „Лао-цзы"», сокр. назв. «Сян Эр»), отражающий восприятие «Дао дэ цзина» как 
текста откровения даосской религии. Этот комментарий приписывается 3-му «небесному 
наставнику» Чжан Лу (II—III вв.), внуку Чжан Дао-лина, 1-го патриарха школы. 
Как следует из названия «Дао дэ цзина», центральными понятиями его учения являются категории 
дао [ /] и дэ | /|, фундаментальные как для всей китайской мысли, так и конкретно для даосизма. 
Главные доктрины памятника стали основополагающими для последующей даосской мысли. 
В целом для учения «Дао дэ цзина» характерен традиционный для китайской философской 

мысли натурализм и элементы примитивной диалектики (учение о взаи-
мопревращении, взаимообусловленности и взаимопорождении про-
тивоположностей: «наличие—отсутствие» (ю—у), «легкое—тяжелое» 
(цин—чжун), «движение—покой» (дун—цзин) и т.д.). 
Значительное место в «Дао дэ цзине» уделено категории у вэй — «недея-
ние», т.е. отсутствие целеполагающей деятельности, противоречащей 
спонтанной самоестественности (цзы жань) дао [ /] и порожденной и ор-
ганизованной им природы. У вэй является также основным принципом 



организации совершенного общества. Здесь следует отметить, что ряд фраг- История 
ментов памятника, подчеркивающих роль «совершенномудрого монарха», даосизма 
создает впечатление, что первоначально текст во многом предназначался 
правителю в качестве руководства по преобразованию и упорядочиванию 
государства на основе мистической философии дао [/] и дэ [ /). Если это 
так, то «Дао дэ цзин» кладет начало религиозно-политической традиции 
ортодоксального даосизма, является источником даосских теократических идей, получивших 
значительное развитие в конце древности и в средние века. К ним, в частности, относятся идеи 
«чистого даосского правления» — цин дао чжи, осуществляемого «небесным наставником» в пе-
риод междуцарствия или «государственным наставником» (го ши), руководящим политикой ле-
гитимного государя. 
Согласно «Лао-цзы», монарх не только соотносим с космическими началами дао [/], Небом 
и Землей, но даже ставится во главе их, выступая в качестве человека par excellence («Дао дэ цзин», 
§ 24). Монарх осуществляет недеяние и таким образом упорядочивает правление. 
Социальный идеал «Дао дэ цзина» — маленькая страна патриархального типа, максимально 
обособленная от других аналогичных образований (§ 80). «Лао-цзы» высоко оценивает простоту 
древности, противопоставляя ее конфуцианской этике иерархии и ритуала. Отсюда и противо-
стояние природной простоты и первозданности идеального даоса ученому многознайству кон-
фуцианца. Ряд мест «Дао дэ цзина» (§ 10, 50, и др.) имплицитно содержат идеи продления жизни, 
обретения бессмертия и неуязвимости через единение с дао [/], получившие развитие в позд-
нем даосизме. С ними связано и учение о дао [ /] как женственном принципе («сокровенная сам-
ка» — стань пинь, «мать Поднебесной» — тянь ся му и др.), к возвращению к которому следует 
стремиться через уподобление младенцу («Дао дэ цзин», § 20, 55). 
Следующим памятником раннего даосизма является «Чжуан-цзы», известный с середины 
VIII в. как «Истинная каноническая книга [философа из] Наньхуа» («Нань-хуа чжэнь цзин»). 
Но текст «Чжуан-цзы» неоднороден как в доктринальном, так и в хронологическом отношении 
и зачастую представляет собой соединение разрозненных фрагментов, не связанных между 
собой. Легко предположить, что «Чжуан-цзы» является сборником, составленным любителями 
даосской мудрости и мистических тайн юга Китая. Этому, правда, противоречит яркий и инди-
видуализированный язык памятника, резко отличный от безличного, максимально «объективи-
рованного» языка «Лао-цзы», производящего впечатление как бы голоса самой пустоты дао [/], 
что вроде бы свидетельствует в пользу индивидуального авторства. Но в любом случае Чжуан-
цзы вряд ли могло принадлежать больше первых наиболее ранних семи глав текста. 
В «Чжуан-цзы» усиливается тезис о вездесущности дао [ /], пронизывающего все сущее, образующе-
го вселенную пространства-времени (юй чжоу), одухотворяющего демонов (гуй [/]) и господа 
(<?«[/])• Доо[1], отмечает А.И. Кобзев (1985), — генерализация (гун [ /]) Неба и Земли, инь [/] и ян [ 7], 
предел вещей, в котором субъект и объект уравновешиваются (ци [5]). В главе 2 «Об уравнении ве-
щей» («Ци у лунь») мир опыта уподобляется сну, иллюзии. Однако иллюзорность эта не онтоло-
гического, а гносеологического характера. Истинная реальность не знает противопоставления субъ-
екта и объекта, «того» и «этого» (би-ши). Заблуждающееся человеческое сознание, абстрагирую-
щее мышление разделяет эту неделимую, не разложимую на противоположности реальность на 
обособленные самосущие единичности, отделенные друг от друга и противостоящие друг другу. 
Следует оговориться, что это истинно-сущее не является потусторонним, иным миром. Для 
«Чжуан-цзы» это наш мир, но мир (причем в этот мир включен и субъект, равно как и наобо-
рот), существующий объективно, «сам по себе и для себя», вне и помимо «заблудшего» абстра-
гирующего рассудка. Однако мир нашего представления (повторим, что 
в «Чжуан-цзы» мир разделен не онтологически, как у Платона, а гносео-
логически) несет на себе отпечаток единства и нерасчлененности истин-
но-сущего. Этот отпечаток — эмпирически наблюдаемые перемены, из-
менения (хуа | /]). Другим отражением этого всеединства является реляти-
визм эмпирической реальности. Так, если говорится, что некое А превра-
тилось в Б, Б в В и т.д., то это только отражение того, что на уровне ис-
тинно-реального А всегда было, есть и вечно будет и Б, и В, и т.д. 



Даосизм Если в «Чжуан-цзы» говорится, что человек после смерти станет лапкой 
насекомого или печенью мыши, то это следует понимать как констата-
цию эмпирического факта, метафизической основой которого является 
целостная реальность. В ней человек здесь и теперь неким образом уже 
является и лапкой насекомого, и печенью мыши. 
Подобный взгляд вовсе не противоречит весьма характерному для «Чжуан-

цзы» учению о «питании жизни» во имя обретения долголетия и даже сверхъестественных спо-
собностей и бессмертия, учению, полностью находящемуся в русле даосской религиозной тра-
диции. В «Чжуан-цзы» очень заметно присутствие быстро развивающегося в период Чжань-го 
учения о «бессмертных» (сянь жэнь, шэнь сянь). 
В «Чжуан-цзы» неоднократно упоминаются те или иные аспекты практики «продления жизни» 
и мистического созерцания. Так, в гл. 6 говорится о беседе мудрой Нюй Юй с Наньбо Цзы-
куем. Наньбо Цзы-куй удивляется, почему у престарелой Нюй Юй цвет лица как у ребенка. 
Из дальнейшей беседы следует, что вечную молодость Нюй Юй обрела благодаря созерцанию 
дао [ 1] и единению с ним. Дао [ /] превыше и жизни и смерти. Оно убивает живущее, но не гиб-
нет; рождает сущее, но само не рождается. Дао [/] — свидетель становления вещей, оно вечно. 
Следовательно, приобщение к дао [У] делает и адепта причастным вечности, отличной, одна-
ко, от простого бесконечного продления жизни, поскольку трансцендентно дихотомии 
жизнь—смерть. Это позволяет понять, почему в «Чжуан-цзы» зачастую высказывается скепсис 
относительно попыток обрести долголетие посредством всевозможных натуралистических 
способов. 
Как отмечает Юй Ин-ши, в древнем Китае развиваются две концепции бессмертия: первая, более 
натуралистическая, рассматривает бессмертие лишь как безграничное долголетие, не предполага-
ющее изменения онтологического статуса «бессмертного»; вторая, также не порвавшая оконча-
тельно с натурализмом, однако значительно более спиритуализированная; согласно этой концеп-
ции, состояние «бессмертного» радикально иное, чем обычного человека. Он из сферы профанного 
переходит в сферу сакрального, приобретая принципиально иные качества. Первая концепция 
подчеркивала самоценность таких методов, как гимнастика или дыхательные упражнения (позд-
нее — изготовление эликсиров), вторая — созерцание и мистическое восхождение к основе мира. 
В целом в истории даосизма преобладала тенденция к усилению 
второй концепции за счет первой, особенно усилившаяся под буд-
дийским влиянием, хотя натуралистические методы также ни-
когда не отвергались полностью, что связано с даосской интерпре-
тацией общекитайской доктрины психосоматического организма. 
Здесь важно то, что в «Чжуан-цзы» ярко представлена именно 
спиритуализированная концепция бессмертия, находящаяся 
в оппозиции как к «приземленным» целям мирского бессмер-
тия — долголетия (или признающая его в качестве цели для 
людей низшего уровня), так и к жесткой фиксации поведения 
адепта, противоположной нормам «самоестественности» и «без-
заботного скитания». 
«Чжуан-цзы» — ценный источник для изучения всевозможных 
верований и культов древнего Китая, так как в нем содержатся 
материалы по практике совершения жертвоприношений, упо-
минаются различные божества (в частности, одно из первых 
упоминаний божества очага Цзао-шэня — Цзи, гл. 19) и т.д. 
«Лао-цзы» и «Чжуан-цзы» являются первыми важнейшими 
«корнями» даосской традиции, но не единственными. 
Из других источников даосизма, относящихся к области фило-
софской рефлексии, следует прежде всего назвать школу иньян-
цзя («школа, [исходящая из категорий] инь—ян»), впоследствии 
фактически инкорпорированную даосизмом, но оказавшую 
значительное влияние на всю китайскую традицию в целом. 



Формирование этой школы тесно связано с Цзися сюэ гун — философской История 
академией Цзися (начало IV в. до н.э., царство Ци). Некоторые философы даосизма 
академии Цзися (Инь Вэнь, Сун Цзянь, Шэнь Дао и др.) прямо примы-
кают к философии дао-дэ. Другие принадлежали к типологически родст-
венным даосизму, но тогда еще самостоятельным школам. К ним относятся 
и натурфилософы (иньян-цзя), крупнейшим из которых является Цзоу Янь. 
Многие концепции школы иньян-цзя стали фундаментальными для китайской традиции, в том 
числе учение Цзоу Яня о порядках чередования стихий у син и его нумерология, проявив-
шаяся, в частности, в учении о девяти континентах мира, поделенных на девять областей 
каждый. Китай у Цзоу Яня, таким образом, оказывается равным '/81 мира. Нумерология 
Цзоу Яня во многом легла в основу методологии даосской алхимии и других видов даосской 
религиозной практики. 
В целом натурфилософия даосов и последователей иньян-цзя из академии Цзися оказалась 
в высшей степени перспективной, определив во многом лицо последующей традиции. Катего-
рии инь—ян, например, раз и навсегда еще при Хань вытеснили конкурировавшие категории 
«твердое» и «мягкое», превратившись в своеобразные символы китайской натурфилософии. 
Вместе с тем циские идеологи были тесно связаны с еще одним важным источником даосизма 
уже чисто религиозного характера — верой в существование «святых бессмертных» (шэнь сянь). 
О связи Цзоу Яня и школы иньян-цзя с традицией магов (фан ши) и учением о шэнь сянь недву-
смысленно говорил еще Бань Гу («Хань шу», гл. 256). 
Связь даосской философии с легизмом обнаруживается в найденной в Мавандуе (пров. Хунань) 
книге «Хуан-ди сы цзин» («Четыре канона Желтого императора», не позднее II в. до н.э.). Тер-
мины дао [/] и фа [/] («закон») в ней коррелируют и взаимообусловливают друг друга. Не слу-
чайно и обращение легистов к «Дао дэ цзину», ярко проявившееся в «Хань Фэй-цзы» («[Трак-
тат] Учителя Хань Фэя»). 
Точки соприкосновения даосизма и моизма достаточно многочисленны: это космологические 
схемы и магические приемы, связанные с образом главного моистского героя — Великого Юя 
(ср. «Юевы шаги» в даосской практике), а также приверженность к архаической символике 
«божественного предка» (ди [ /]), получившая у даосов более глубокую философскую интерпре-

тацию. Несомненно, что даосов привлекала и связь моистов 
с технологическим мастерством, ремесленно-рукотвор-
ной активностью. Несмотря на резкую критику Мо-цзы 
со стороны Чжуан-цзы, со временем образ Мо-цзы адап-
тируется даосской традицией в качестве «бессмертного», 
алхимика и создателя эликсиров бессмертия, т.е. он ока-
зался связанным со стержнем даосской доктрины. 
Учение о «бессмертных» (шэнь сянь) оказалось доктри-
нальной основой даосизма, определившей его религиоз-
ную прагматику и, возможно, стимулировавшей фило-
софскую рефлексию авторов «Дао дэ цзина» и «Чжуан-цзы». 
Но оно само не сводимо к этим текстам и не выводимо 
из них, несмотря на многочисленные эксплицитно отно-
сящиеся к нему пассажи из последнего памятника. Докт-
рина шэнь сянь относится к иному, религиозно-доктри-
нальному и психотехническому, а не дискурсивно-логи-
ческому (здесь скорее — рефлективно-философскому) 
уровню даосизма. 
Корни учения о «бессмертных» восходят к глубокой 
древности: «долголетие» традиционно занимало пер-
вое место в системе ценностей древнекитайского обще-
ства (у фу — пять видов счастья), о чем свидетельствуют 
надписи на ритуальной бронзе II — первой половины 
I тыс. до н.э. 



Даосизм Впоследствии развитие натуралистической модели в философии, отра-
зившее и религиозный аспект традиционной ментальное™, сделало 
невозможным другое представление о бессмертии, кроме как о бессмер-
тии телесном, неограниченном долголетии всего психосоматического 
комплекса человеческого организма. 
К IV—III вв. до н.э. вера в «бессмертных» и бессмертие получила широ-

чайшее распространение по всему Китаю, о чем свидетельствуют и недаосские тексты, выра-
жающие скептицизм относительно веры в возможность обретения бессмертия. В частности, 
Хань Фэй усвоил довольно точно философско-спекулятивный характер даосской мысли, но его 
совершенно не затронуло доктринальное содержание даосской (точнее, прото- и парадаосской) 
традиции, что впоследствии в истории китайской мысли случалось многократно. В двух главах 
трактата «Хань Фэй-цзы» («Шо линь» и «Вай чу шо») он в ироническом контексте употребляет 
выражения бу сы чжи яо («снадобье бессмертия») и бу сы чжи дао («путь к бессмертию»). 
Известно также о поисках «островов бессмертных», предпринятых цискими Вэй-ваном и Сюань-
ваном, а также яньским Чжао-ваном (IV — 1-я пол. III в. до н.э.). В Ци и Янь под покровитель-
ством традиции магов (фан ши) процветала вера в острова или горы «бессмертных» в Восточном 
океане (Пэнлай, Фанчжан и Инчжоу), где растут приносящие бессмертие травы и живут святые. 
Вообще, восточные и северо-восточные царства Ци и Янь были мощным центром кристаллиза-
ции веры в «бессмертных». 
На юге вера в бессмертие процветала в Чу, о чем свидетельствует выражение «продление жизни 
вплоть до бессмертия» (янь нянь бу сы) в «Вопросах к Небу» Цюй Юаня, выражение «снадобье 
бессмертия» в «Чуских планах» (раздел в составленном в I в. до н.э. Лю Сяном историческом 
своде «Чжань го цэ» — «Планы Сражающихся царств») и др. Шаманский отпечаток культуры Чу 
придал более спиритуалистический оттенок вере в бессмертие и «бессмертных». 
Следовательно, имеется три исходных центра формирования веры в «бессмертных»: 1) северо-
восточный и восточный, для которого характерна вера в «острова бессмертных» в океане (воз-
можно, как это считалось со времен Гу Янь-у в XVII в., стимулированная морскими миражами), 
связь с традицией магов (фан ши) и, возможно, философскими спекуляциями иньян-цзя («школа, 
[исходящая из категорий] инь—ян»)', 2) западный, на который, вероятно, повлияли верования со-
предельных народов, прежде всего цянов, веривших в необходимость сохранения трупов умер-
ших и прибегавших для этого к мумификации. Эта практика впоследствии, видимо, повлияла на 
даосское учение об «освобождении от трупа» (ши цзе)\ отсюда же, возможно, идет вера в страну 
бессмертия на Западе, расположенную, например, на вершине горы Куньлунь. У этой веры ока-
зались серьезные перспективы на конкуренцию с восточным вариантом, прежде всего из-за 
символики Запада как врат не только смерти, но и жизни. В позднем даосизме этот аспект 
иллюстрировался семантикой триграммы Кань — «вода», между двумя прерывистыми «иньски-
ми» чертами которой помещается срединная непрерывная «янская»: в глубинах мрака инь [1] 
рождается свет ян [/]; 3) южный, для которого характерна ярко выраженная экстатически-ша-
манская направленность и относительная спиритуализация образа «бессмертного». 
Впрочем, эти регионы были связаны между собой, что обусловливало быструю диффузию их 
культурных традиций. 
Так, и крайний восток, и крайний запад Китая были местом оживленных межкультурных кон-
тактов и смешения различных этносов. Шаньдунское побережье было центром морской тор-
говли. Вместе с тем еще в самом начале Чжоу (XII в. до н.э.) там поселились и западные цяны, 
вождь которых Люй Шан получил удел Ци. Многое в вере в шэнь сянь восходит и к религиоз-
ным представлениям коренных жителей Ци — «восточных варваров» (дун и). Именно в их среде 

? 

и возникла, видимо, вера в «острова бессмертных» в море (три божествен-
ные горы), в которой отразилась надежда на сверхъестественные силы 
народа, оттесняемого к морю пришельцами с запада. Интересно также 
вспомнить, что цари Ци возводили свой род к Желтому императору 
(Хуан-ди) и что именно в Ци расцветает традиция магов (фан ши), под-
нимающаяся до уровня философской рефлексии в натурфилософии 
Цзоу Яня и учении «Хуан—Лао». 
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В настоящее время иероглиф сянь [ /| («бессмертный») представляет собой История 
сочетание двух графем — классификатора «человек» (слева) и фонетика даосизма 
«гора» (справа), обнаруживающих прозрачную этимологию — «горный 
человек», отшельник. Однако первоначально это слово записывалось 
более сложным иероглифом, сохранившимся в качестве разнописи и ныне, 
восходящим к пиктограмме, изображающей пернатого человека (отме-
тим, что на ранних изображениях «бессмертные» показаны оперенными, а выражение юй кэ — 
«пернатый гость» стало устойчивым синонимом сянь [/], особенно в беллетристике). Следова-
тельно, иероглиф сянь [ /] этимологизируется как обозначающий некое существо, способное 
к полету. Возможно, вера в сянь [ /| связана с шаманизмом, впоследствии же (к сер. I тыс. до н.э.) 
она контаминировалась с независимо возникшим представлением о возможности обретения 
телесного бессмертия и бесконечного продления жизни. Результатом же этой контаминации 
оказалась даосская концепция «бессмертного» (окончательно оформившаяся, видимо, в Ци 
и Янь) как существа, живущего вечно и наделенного всевозможными сверхъестественными 
силами и способностями. 
Этот дуализм генезиса доктрины «бессмертия» обусловил двойственность представления о «бес-
смертных». С одной стороны, мог подчеркиваться более «земной» аспект безграничного долго-
летия, с другой — более спиритуализированный акцент на паранормальных силах сянь [/]. При 
этом предполагалось изменение, сакрализация статуса «бессмертного», и, наконец, само бес-
смертие могло трактоваться как результат сакрализации, приводящей к радикальной трансфор-
мации («одухотворению», почти «преображению») всего существа адепта, его психических и сома-
тических характеристик. 
В исторической перспективе одержала верх вторая тенденция (хотя в отдельные периоды, напри-
мер при Хань, доминировала первая), получившая мощное подкрепление со стороны ранней 
буддийской традиции с ее характерным для индийской культуры психологизмом, воспринятым 
китайской натурфилософской моделью как спиритуализм. 
Этот процесс завершился к концу I тыс. н.э., когда «внешняя алхимия» как последний оплот 
веры в сянь [ I] — «долгожителей» по преимуществу была окончательно вытеснена «внутренней» 
психофизиологической алхимией, более непосредственно реагировавшей на усиление спириту-
ально-мистического элемента. Но фундаментальный натурализм китайской мысли оказался 
непоколебимым, и бессмертие продолжало восприниматься как совершенное и божественное, 
сверхмирское бытие преображенной целостной личности, понимаемой как нерасчленимое пси-
хофизическое органическое единство. 
С формированием философии дао [ /] и дэ [ /], созданием школы иньян-цзя, развитием экзегети-
ки «Чжоу и» и распространением учения о «бессмертных» и об обретении бессмертия создались 
все идеологические предпосылки для оформления даосизма как единой традиции. 
Объединение Китая в конце III в. до н.э. при Цинь и Хань оформило социально-политическую 
базу для этого процесса. Создание единой империи привело к серьезным последствиям для 
истории идеологии в Китае. Плюрализм философских школ периода Чжань-го был обусловлен 
политической раздробленностью Китая и обслуживал интересы многочисленных его правите-
лей. Подобная ситуация способствовала росту собственно философского самосознания, про-
явившегося, в частности, в полемике между школами. С образованием империи ситуация резко 
изменилась, и уже Цинь Ши-хуан своими антиконфуцианскими акциями положил начало 
борьбе с философским плюрализмом. 
К середине правления династии Хань этот процесс завершается. Из идейных философско-рели-
гиозных и политико-религиозных течений периода Чжань-го сохраняются только конфуциан-
ство и даосизм (синтезировавший в себе достижения и других 
школ), со временем сюда добавляется и буддизм. Выжившие тра-
диции значительно изменились. 
Конфуцианство превращается в официальную идеологию импе-
рии, а даосизм, не без успеха претендовавший на ту же роль при 
первых ханьских императорах (особенно при Вэнь-ди и Цзин-ди), 
постепенно становится национальной религией Китая, вместе 



Даосизм с тем постоянно играя роль своеобразной «теневой ортодоксии» у ступе-
ней трона, противостоя государственной монополии конфуцианства. 
Этому во многом способствует оформившееся еще в академии Цзися рели-
гиозно-политическое направление хуанлао-сюэпай («учение Хуан[-ди] — 
Лао[-цзы]»), делавшее выводы политического характера из учения об 
управлении на основе «недеяния», представленного в «Дао дэ цзине». 

Даосизм хуанлао вместе с тем был связан с магами (фан ши) из Ци и соприкасался с учением 
о шэнь сянь. Это стало возможным, поскольку Лао-цзы выступал как источник доктрины 
дао [/], а Хуан-ди считался не только авторитетом в делах правления, но и адептом и покро-
вителем «искусств» (шу [2]) — всего того, что входило в сферу компетенции фан ши и тео-
ретиков натурфилософии. 
Связь политических концепций хуанлао с учением о бессмертии, ярко проявившаяся при дина-
стии Хань в легенде о вознесении Хуан-ди в качестве «бессмертного» на небо, особенно интересна, 
если обратиться к культу бессмертия при династиях Цинь и Хань и его экстраординарному влия-
нию на императорский двор и его политику. 
Поиски бессмертия царями начались еще в эпоху Чжань-го, и не исключено, что многочислен-
ные маги (фан ши) и прежде обслуживали соответствующие запросы своих монархов, находясь 
на придворной службе. После объединения страны Цинь Ши-хуаном у них оказался один кли-
ент — император. В 219 г. до н.э., через два года после создания империи, маги из Ци прибыли 
ко двору с предложением о поисках эликсира на морских островах. В это же время, по свидетель-
ству Сыма Цяня («Ши цзи», гл. 6), циньский император стал говорить о себе как о «настоящем 
(подлинном, истинном) человеке» (чжэнь жэнь). Стремящийся к бессмертию император даже 
запретил употреблять слово «смерть» в своем присутствии. Маги объясняли неудачи императора 
в деле обретения бессмертия его мирскими заботами и советовали ему жить в уединении, храня 
в тайне место своего пребывания. 
Если при Цинь Ши-хуане и до него устремление государей к бессмертию не оказывало непо-
средственного влияния на государственные дела, то при ханьском У-ди положение резко 
изменилось. Как отмечает Юй Ин-ши, не исключено, что одним из побудительных мотивов 
завоевательных походов У-ди в западном направлении 
(страна Давань, Фергана) было стремление заполучить 
знаменитых «небесных коней», существ «того же рода», что 
и драконы, на которых можно добраться до Западного цар-
ства богини Си-ван-му и ее эликсиров бессмертия. Не исклю-
чено, что рассказы Чжан Цяня о Западном крае укрепили 
готовность императора, разочаровавшегося в морских экс-
педициях на восток, искать бессмертия на западе, на вер-
шине мифического Куньлуня. 
К акциям, направленным на обретение бессмертия, пред-
принятым У-ди, следует отнести поощрение занятий Ли 
Шао-цзюня алхимией, поощрение поклонения духам, стро-
ительство двух залов для встречи с «бессмертными» и т.д. 
Характерно, что Цинь Ши-хуан вообще не пригласил на 
жертвоприношение конфуцианцев; не исключено, что ему 
ассистировали маги (фан ши): этому примеру последовал и У-ди, 
даже усиливший даосско-магический антураж жертвопри-
ношений. 
У-ди вошел в историю даосизма как император-маг, что отра-
зилось в его поздних «эзотерических жизнеописаниях» (нэй 
чжуань) и оккультном предании. Покровительство даосам 
и магам процветало и при дворах удельных князей. Достаточно 
вспомнить Лю Аня, правителя Хуайнани, собравшего при 
своем дворе «клиентов» (кэ [2]) из даосов и магов, плодом дея-
тельности которых явился трактат «Хуайнань-цзы», и стяжав-



шего себе репутацию не только мятежника (казнен в 122 г. до н.э.), но История 
и мудреца, обретшего бессмертие и вознесшегося на Небо со всем семей- даосизма 
ством и домашними животными. 
Культ бессмертия и формирующийся даосизм в целом оказывали силь-
ное влияние на двор и опосредованно — на его политику, чему способ-
ствовала популярная при Хань доктрина хуанлао, связанная с традици-
ей магов (фан ши), учением дао [ /], натурфилософией иньян-цзя и усин-цзя, верой в шэнь сянь, 
с одной стороны, и с философией легизма — с другой. Таким образом, даосизм был актив-
ной политической силой. 
Конечно, монархи и их приближенные искали мирского бессмертия, понимаемого как продле-
ние жизни. В связи с этим «обмирщается» и образ сянь [/], а само бессмертие рассматривается 
как состояние, достижимое механически за счет приема эликсиров без какой-либо этической и 
медитативной подготовки, что в целом характерно для «придворного даосизма» вообще. Но при 
Хань подобного рода идеи получили большое распространение и за пределами двора, что обна-
руживает весьма широкую социальную базу веры в бессмертие и «бессмертных». 
Что касается конфуцианцев и вообще представителей интеллектуальной элиты ханьского обще-
ства, то их отношение к даосизму и вере в бессмертие в целом было скептическим. Так, Ян Сюн 
(53 до н.э. — 18 н.э.) категорически заявлял, что бессмертия не существует и смерть неизбежна. 
Его современник Хуань Тань считал утверждение о том, что бессмертию можно научиться, пус-
той болтовней магов: «Пути бессмертия вовсе нет; его создали любители чудесного». Знамени-
тый скептик Ван Чун посвятил критике учения о бессмертии главу «Взвешивания суждений» 
(«Лунь хэн»). Он же объяснял веру в бессмертие наличием долгожителей, на которых простые 
люди смотрели как на сянь [/]. 
Император Хуань-ди (73—49 до н.э.) повелел знаменитому Л ю Сяну верифицировать алхимиче-
ские рецепты хуайнаньского Лю Аня. Позднее веру в бессмертие обнаруживали Ван Ман и ряд 
позднеханьских монархов, прежде всего Хуань-ди (147—167 н.э.), поклонявшийся Лао-цзы и 
Будде и искавший физического бессмертия. Позднеханьские «удельные цари» зачастую продол-
жали традиции хуайнаньского Л ю Аня. 

В целом период Ранняя Хань был очень важен для становления 
религиозного даосизма, так как: 1) продолжалась и подходила 
к завершению консолидация идейных течений, которые соста-
вили ядро даосской идеологии, хотя этот процесс еще не закон-
чился, о чем свидетельствует рубрикация «Хань шу И вэнь чжи» 
(«Трактат об искусствах и текстах „Книги об [эпохе] Хань"»), 
где наряду с рубрикой дао цзя (даосизм) присутствует и заверша-
ющая этот библиографический трактат рубрика шэнь сянь цзя 
(«учение о „бессмертных"»); 2) приобретают завершенность та-
кие важнейшие доктрины, как учение о бессмертии и путях его 
обретения, в частности, появляется даосская алхимия с ее иде-
ей аурифакции (златоделия), о чем свидетельствуют опыты Ли 
Шао-цзюня около 134 г. до н.э. 

«Небесные наставники» и даосская «церковь» (II—III вв.). 
Начало следующего периода знаменует текст «Канон Великого 
равновесия» («Тай пин цзин»). Его основа относится к I—II вв. 
Это первый памятник даосской религии, содержащий импли-
цитно весь круг идей, развернутых последующей эволюцией 
даосизма. 
Во-первых, учение «Тай пин цзина» в целом связано отнюдь не 
с ересью сокрушивших Хань Желтых повязок (хуан цзинь; их 
учение — тайпин-дао — «учение Великого равновесия»), а с ор-
тодоксией «небесных наставников» (тянь ши), учение которых 
текст предвосхищал. 



Даосизм Во-вторых, идеи, подготовившие начало институализации даосизма 
Чжан Дао-лином (I—II вв.) и его потомками уже в I в., носились в воз-
духе — в «Тай пин цзине» появляется фигура «небесного наставника», но 
пока еще в виде небесного божества, сообщающего свои откровения. 
В-третьих, идеальное общество «Тай пин цзина» организовано иерархи-
чески (как и его персонология), а само понятие тай пин («Великое рав-

новесие») истолковывается как общество, в котором каждый человек находится на своем месте, 
обеспечивая оптимальное функционирование целого и свободную циркуляцию продуктов и това-
ров. Вместе с тем «Тай пин цзин» резко критикует частную собственность. 
В-четвертых, в онтологии «Тай пин цзина» преобладает учение о дао [1] как источнике жизни, 
высшем животворящем начале. 
В-пятых, в отношении сотериологии «Тай пин цзин» стоит на традиционно даосских позициях, 
ратуя за максимальное продление жизни и обретение бессмертия. Принимается доктрина возне-
сения при жизни при условии совершения добрых дел и употребления эликсиров, рецепты кото-
рых Небо посылает достойным из своих хранилищ. С этой доктриной связано «учение о воздая-
нии (бао [4\) и переносе вины (чэн фу)». Идея воздаяния и наказания через сокращение срока 
жизни прошла через всю историю даосизма, получив развитие в «Бао-пу-цзы» («Трактат Мудреца 
Объемлющего Первозданную Простоту»), «Тай-шан гань ин пянь» («Главы Высочайшего [Лао-
цзюня] о воздействии и отклике») и «Гун-го гэ» («Таблица заслуг и проступков»), усилившись 
под воздействием буддийской доктрины кармы е [/], сохранив, однако, связь с общинной идео-
логией ответственности потомков и соседей. 
Учение «Тай пин цзина» было последней ступенью, предшествовавшей началу организационного 
оформления даосизма, первенцем чего явилась школа «Путь истинного единства» (чжэнъи-дао), 
или «Путь небесных наставников» (тяньши-дао), — ханьские чиновники именовали ее также 
«Путь пяти мер риса» (удоуми-дао), ибо для принятия ее учения необходимо было внести риту-
альный взнос в пять мер риса. Основана она была в середине II в. полулегендарным Чжан Лином 
(Чжан Дао-лином). 
Ее формирование связано с мифом о новом пришествии Лао-цзы в 145 г. и его откровением 
о новом миропорядке своему «наместнику» на земле Чжан Дао-лину. Согласно этому учению, 
вселенной управляют «три пневмы» (сань ци) — «сокровенная» (стань), «изначальная» (юань [ /]) 
и «первоначальная» (ши \10\), которые порождают Небо, Землю и Воду. Поскольку каждая из 
этих сфер управляется небесным чиновником, то и вся триада, возглавляющая «небесную бюро-
кратию», получила название «трех чиновников» (сань гуань). С их культом связаны три общин-
ных праздника в начале (15-й день 1-го месяца), середине (15-й день 7-го месяца) и в последней 
трети года (15-й день 10-го месяца), называемые праздниками «трех начал» (сань юань). Прини-
мается и цикл из 24 «пневм» солнечного года. Три временные стадии «трех начал» также соотно-
сятся с головой, грудью и животом в человеческом теле; к частям и функциям тела привязаны и 
24 «пневмы» в качестве космических энергий. 
Ранняя организационная структура движения следовала тому же образцу. Ее возглавляли «три настав-
ника» из рода Чжан. Это были сам Чжан Дао-лин, его сын Чжан Хэн и его внук Чжан Лу (ум. ок. 
220 г.). Их титулы сохранились в традиции чжэнъи-дао («Путь истинного единства») и позднее. Перед 
каждым крупным ритуалом происходит призывание «трех наставников», и при медитации даос дол-
жен созерцать первых трех «небесных наставников», три поколения последующих «наставников» (со-
временного «небесного наставника», его отца и деда) и три поколения собственного учителя. 
Эти «три наставника» управляли 24 округами (чжи [б]) на территории современной провин-

ции Сычуань, во главе каждого из них стоял «виночерпий» (цзи цзю) 
и 24 чиновника. Позднее все «чиновники дао» (дао гуань) стали назы-
ваться «виночерпиями», а их глава получил титул ду гун (инспектор 
заслуг). В число 24 чиновников входило 12 мужчин и 12 женщин. 24 ок-
руга располагались на части территории Сычуани (Шу) и в южной части 
Шэньси (Ханьчжун), что соотносилось с местонахождением священ-
ных мест и почитаемых гор. Позднее число округов и «виночерпиев» 
увеличилось без нарушения исходной структуры. 



Следует отметить совершенно уникальную роль женщин в движении История 
«небесных наставников». Мать Чжан Лу, внука Чжан Дао-лина, была вид- даосизма 
ным священнослужителем при дворе Вэй; многие женщины сыграли важ-
ную роль и на более поздних этапах этого и других даосских движений (так, 
Вэй Хуа-цунь — матриарх школы шан цин («Высшей чистоты») — также 
была «виночерпием» «небесных наставников»). 
Даосские чиновники, помимо прочих обязанностей, хранили списки населения и взимали 
налоги, в том числе и знаменитые пять мер (доу) риса. Как считает Хоу Цзин-лан, налог в пять 
мер риса в глазах верующих был залогом накопления сокровищ на небесах, в созвездиях Пяти 
ковшей (у доу), главным из которых был Северный ковш (Бэй-доу). 
Движение «небесных наставников» никогда не основывалось на откровении священного писания, 
книги. Роль доктринального сочинения играл «Реестр 24 округов», использовавшийся в ритуа-
лах, направленных на спасение всего «социального тела» округа через медитативное сосредото-
чение священнослужителя. 
В целом утопия «небесных наставников» была направлена на обретение всей «паствой» спасе-
ния, понимаемого в чисто религиозном смысле, что и позволило движению «Пути истинного 
единства» (чжэнъи-дао) стать первой даосской церковью. Но даосизм «небесных наставников» 
(тяньши-дао) был далек от какой-либо социальной оппозиционности и по существу резко про-
тивостоял мессианским устремлениям типа тайпин-дао. 
Первоначально учение «Тай пин цзина» (и генетически предшествовавших ему текстов) было 
связано с верой в мессианское предначертание дома Лю правящей Ханьской династии. Это прояви-
лось в период восстановления династии после узурпации власти Ван Маном. К середине II в. 
положение, однако, существенно меняется и обострение кризиса Позднеханьской империи 
приводит к радикальному изменению этой установки. 
«Учение Великого равенства» (тайпин-дао) распространяется в массах обездоленных крестьян, 
и императоры династии Хань уже отнюдь не воспринимаются как мессии, несущие царство 
равенства и благоденствия. Между 147—167 гг. происходит ряд восстаний, для которых характерно 
появление самозванцев, провозглашавших себя императорами, наделенными сакральными 
функциями, и предъявлявших своим сторонникам в качестве доказательства истинности своих 
притязаний кольца и печати из нефрита и других материалов. 
Здесь следует подчеркнуть двоякую претензию лидеров этих выступлений — и политическую, 
и религиозную: они провозглашали себя харизматическими императорами и совершали ритуалы, 
изготавливая амулеты. Эти самозваные крестьянские императоры были непосредственными 
предшественниками восстания Желтых повязок (хуан цзинь). 
Период со 167 по 183 г. не был отмечен новыми восстаниями — возможно, из-за того, что уже 
планировалось назначенное на первый год нового 60-летнего цикла, т.е. на 184 г., большое вос-
стание и влияние лидера секты тайпин-дао Чжан Цзюэ (ум. 184) неуклонно росло. Ясно, что при-
ближалось воцарение новой династии. Чжан Цзюэ провозгласил конец эры «Синего Неба» и наступ-
ление эры «Желтого Неба», или эры «Желтого Неба Великого равенства» (хуан тянъ тай пин). 
Хотя Чжан Цзюэ непосредственно не провозгласил себя императором, приведенные выше ти-
тулы представляют его как сакрального монарха, основателя династии Тайпин, правящего под 
эгидой первостихии «Земля» (почва, символический цвет — желтый), т.е. «центральной» сти-
хии, и под покровительством древнего совершенного императора Хуан-ди (Желтый владыка). 
Учение секты тайпин-дао было наиболее исторически значимым течением даосской утопи-
ческой доктрины II в., но далеко не единственным. Даосский характер еретических учений 
с ярко выраженным утопическим содержанием не менее четко проявил-
ся в религиозных течениях юго-запада Китая (Шу, территория совр. 
пров. Сычуань). 
Претензии обладателей фамилии Ли на религиозно-политическую 
власть обосновывались ими при помощи выведения своей родослов-
ной от Лао-цзы. К концу Хань Лао-цзы обожествляется и становится 
высшим даосским божеством, олицетворением самого дао [/]. В Вос-
точном Китае Чжан Цзюэ являлся приверженцем культа Желтого Вла-



Даосизм дыки Jlao (Хуан Лао-цзюнь). Отметим, что в поздних ханьских текстах 
сочетание хуанлао означает самого Лао-цзы, тогда как в ранних это 
эллипсис от «Хуан-ди» и «Лао-цзы». 
В Западном Китае школа «небесных наставников» почитает того же бога 
под именем Высочайший Владыка Лао (Тай-шан Лао-цзюнь) и распе-
вает его «Пятитысячезначные письмена» (т.е. «Дао дэ цзин»). Следова-

тельно, претензия «потомков» Лао-цзы быть советниками государей или заменять их на троне 
является результатом обожествления их «предка». Но и сам Лао-цзы в утопических идеях II в. 
играет роль политического мессии. 
Так, «Книга о превращениях Лао-цзы» («Лао-цзы бянь хуа цзин»), дошедшая в дуньхуанской 
рукописи, опубликованная и детально проанализированная А. Зайдель, относится к 185—200 гг. 
Это сочинение, выражающее политический мессианизм низших слоев общества, вызывало 
неудовольствие даже со стороны «церкви» «небесных наставников» (тяньши-дао). В нем Лао-
цзы говорит: «Дабы отринуть династию Хань, я изменил свою внешность... Так как ныне дейст-
вия Неба и Земли в разладе, я сам изменю судьбу (юнь [ /]). В этом веке я изберу добрых людей, 
не избирайте себя сами — по правильному поведению и владению собой я узнаю вас» (стк. 74—79). 
И далее (стк. 85—95) он сообщает о своих явлениях в Сычуани, подчеркивая, что так как «люди 
ныне в унынии, а эпидемии и голод повсеместны, я потрясу правление дома Хань, дабы изме-
нить вашу судьбу». 
Заметны отличия учения «Книги о превращениях Лао-цзы» от идеологии тайпин-дао («учения 
Великого равновесия») на востоке страны. Хотя о Лао-цзы говорится как о вожде народа, он не 
провозглашается императором и основателем династии и ничего не говорится о будущем царстве 
«Желтого Неба». Характерно, что божественный мессия называется просто Лао-цзы, а не Хуан 
Лао-цзюнь. Известно, что еще в III в. до н.э. имена мифического Хуан-ди и Лао-цзы были 
соединены вместе для обозначения течения даосской мысли (хуанлао-дао, хуанлао-сюэпай). 
Здесь подчеркивается, что император и мудрец относятся к разным мифологическим категориям, 
они не идентичны, скорее комплементарны, взаимодополняющи. Император оказывается как 
бы орудием мудреца для осуществления совершенного правления на основе его провидений. Так 
последователи доктрины хуанлао при Ранней Хань рассматривали «Дао дэ цзин» как руководст-
во по восстановлению совершенного правления Хуан-ди. 
Лао-цзы в этой доктрине превращается в основателя политиче-
ского учения: управления на основе «невмешательства», «недея-
ния» (у вэй). Затем в связи с развитием даосской историосо-
фии древние советники, поддерживающие хорошего правителя 
или покидающие дурного, стали рассматриваться как проявле-
ния прототипа «наставника императоров и правителей», т.е. 
самого Лао-цзы. 
Это видно не только из «Книги о превращениях Лао-цзы», 
но также и из отождествления Лао-цзы с Великим астроло-
гом Бо-яном, который, будучи при дворе порочного Ю-вана 
(781 —771 до н.э.), предсказал падение Чжоу и покинул обречен-
ную страну. А. Зайдель считает, что именования Лао-цзы Бо-яном 
в «Исторических записках» Сыма Цяня — танская интерполя-
ция, но само отождествление их относится к Поздней Хань. 
Здесь коренится и представление о мессианской роли семьи 
Ли как «потомков Лао-цзы». Ли Цзе, последний отпрыск Лао-
цзы, упоминаемый Сыма Цянем, был «великим воспитателем» 
(тай фу) царя; следуя «прецеденту» первых, позднеханьский 
император Гуан-у-ди жалует своему сподвижнику Ли Туну титул 
хоу [5] — «соправителя Хань». В то время «потомки Лао-цзы» 
считали себя не «верными слугами» государства, а избранниками, 
которым уготовано быть помощниками и гарантами обладания 
родом Лю «небесным мандатом» (тянь мин). 



В этом историческом контексте различия в учении тайпин-дао и «Книги История 
о превращениях Jlao-цзы» могут рассматриваться как различия в рамках даосизма 
единой идеологии: Желтые повязки на Востоке сражались за новую динас-
тию, основанную совершенным императором, а движение в Сычуани обра-
щалось прямо к наставнику всех добрых государей. Отвергая императорскую 
власть, они ждали правления божественного Мудреца, сошедшего на землю. 
Движение Желтых повязок потерпело поражение, а мессианизм «Книги о превращениях Лао-
цзы» не развился в политическую доктрину и определенное народное движение. В период Трое-
царствия оба движения как бы уходят в подполье, вновь проявив свою активность при династиях 
Восточная Цзинь (317—420) и Сун (420—478). Традиция же «небесных наставников» (тяньши-
дао) из рода Чжан сохраняет поддержку властей благодаря своей компромиссной религиозно-
политической установке. Она неуклонно расширяет свое влияние и в 111—IV вв. превращается 
в своеобразную даосскую «церковь». 
Школа «Путь истинного единства» (чжэнъи-дао, тянъши-дао) была весьма активна в Чэнду 
в то же время, что и почитатели «Книги о превращениях Лао-цзы». В частности, близ Чэнду 
находится знаменитая гора Хэминшань, на которой, согласно легенде «небесных наставни-
ков», бог Лао-цзы (под именем Тай-шан Лао-цзюнь) передал инвеституру на право замещать 
его на земле первому (полулегендарному) патриарху этой традиции Чжан Дао-лину в 142 
или 145 г. Но в самой «Книге о превращениях Лао-цзы» нет даже упоминания о «небесных 
наставниках». 
В этом тексте бог Лао-цзы в одном из своих явлений обещает низвергнуть Хань и спасти народ, 
что очень напоминает призывы к восстанию, облеченному в религиозную форму. И «небесные 
наставники» почитали того же Лао-цзы (под вышеуказанным титулом) как высшее божество. 
Им удалось даже создать автономное теократическое государство в районе Чэнду. Так существо-
вала ли связь между этими двумя политико-религиозными течениями? 
«Небесные наставники» никогда не выступали против государственной власти — их автономия 
является результатом выгодного географического положения Сычуани — и никогда не претен-
довали на основание новой династии. Их бог Тай-шан Лао-цзюнь был небесным божеством, 
назначившим Чжан Дао-дина своим наместником на земле с чисто религиозными функциями, 

а политическая власть школы рассматривалась как вре-
менное средство сохранения порядка до воцарения новой 
«добродетельной» династии. 
3-й «небесный наставник» Чжан Лу принимал официаль-
ные титулы от ханьских властей, отвергал попытки про-
возгласить его самостоятельным царем Ханьнина (Хань-
нин-ван) и объявлял ложными пророчества о нем как 
новом обладателе «мандата Неба» (тяньмин). 
Когда Сычуань была покорена Цао Цао (215), Чжан Лу 
был вынужден признать вэйского правителя новым леги-
тимным императором, благословленным Лао-цзы, а дина-
стию Вэй — осуществляющей «чистое даосское правление» 
(цин чжэн дао чжи). Кроме того, учение последователей 
«Книги о превращениях Лао-цзы» было неприемлемо для 
«небесных наставников» и потому, что, согласно учению 
этой школы, Лао-цзы не мог больше появляться на земле 
в образе человека, ибо передал соответствующие функ-
ции Чжан Дао-лину и его преемникам. 
Следовательно, учение о повторных явлениях этого боже-
ства подрывало духовную монополию семейства Чжан 
и его претензии на исключительную ортодоксальность. 
Характерно, что в текстах школы чжэнъи-даоЛао-изы назы-
вается «наставником императоров» только примени-
тельно к эпохам, предшествовавшим Хань. С утверждением 



Даосизм во главе движения Чжан Дао-лина эти прерогативы перешли к нему, 
и божественный Лао-цзы может явиться вновь медитирующему от-
шельнику или императору в видении как вдохновляющий высший бог 
во всей своей славе. 
С образованием первого институциализированного даосского направ-
ления и появлением оппозиционных ему «ересей» завершается этап 

формирования даосской традиции и начинается история собственно даосской религии. Этот 
переломный этап отражен и в самоназвании носителей традиции: именно в I—II вв. старое 
название фан ши (маг, знаток магического искусства) окончательно заменяется на дао ши 
(даос, муж дао [ /]). 

Даосизм в смутное время «распада Поднебесной» (IV—VI вв.). Одной из характерных черт сред-
невековой истории даосизма, определившей во многом всю последующую традицию, является 
начало взаимодействия даосизма с буддизмом. 
Из всех идеологических образований, возникших в истории китайской культуры, именно дао-
сизм в силу ряда специфических особенностей и способа функционирования в традиционном 
социуме оказался той традицией, с которой буддизм наиболее активно взаимодействовал и кото-
рая оказала максимальное влияние на трансформацию эталонных индийских форм буддизма 
в Китае. Вместе с тем и даосское учение подверглось определенной деформации под влиянием 
буддизма, репрезентировавшего в Китае индийскую культурную традицию в целом. 
Даосизм оказался типологическим аналогом буддизма в Китае в силу своего религиозного 
характера и наличия таких кардинальных религиозных доктрин, как сотериология (отсутство-
вавшая в конфуцианстве), а также и благодаря определенному параллелизму идеологических 
структур. Так, положение о невербализуемости истинно-сущего выполняет в обеих традициях 
сходные функции. Не последнюю роль здесь играло и наличие различных форм психотехники 
в обоих учениях. 
Эти структурно-функциональные аналогии в полной мере осознавались и носителями традиций, 
что способствовало на первом этапе рецепции буддизма в Китае и восприятию его в качестве 
одного из даосских направлений. 
Интересно, что в осознании этого факта коренится и знаменитая доктрина «просвещения 
варваров» (хуаху), согласно которой буддизм возник вследствие проповеди прибывшего в Индию 
Лао-цзы. По-видимому, эта доктрина появилась в чисто пропедевтически-пропагастических 
целях в буддийских кругах, затем по мере усиления позиций буддизма была забыта в среде 
своего возникновения и воспринята даосами, использовавшими ее теперь как оружие про-
тив буддистов. 
Поэтому во многом формальное сходство до поры скрывало содержательное различие, а иногда 
и несовместимость двух учений. Начало даосско-буддийского взаимодействия означало, по 
существу, взаимодействие между двумя культурными моделями — натурализмом и космизмом 
китайской духовной культуры и индо-буддийским психологизмом, осуществлявшееся на трех 
основных уровнях: доктринальном, логико-дискурсивном и психотехническом. 
Психологизм буддизма, попав на почву даосского натурфилософского онтологизма, приво-
дит к усилению идеалистических тенденций в даосизме (т.е. трансформация пошла по пути 
не психологизации, а спиритуализации даосизма). В свою очередь, в силу вышеуказанной 
причины в самом буддизме в полной мере выявились изначально лишь скрыто присутство-
вавшие онтологические интенции (неявно наличествующие, например, в учении о «таково-
сти» — татхате как реальности). 

Другой важной чертой истории даосизма этого периода является скла-
дывание «Дао цзана» («Сокровищница Пути-Лго», «Даосский канон»), 
также свидетельствующее о завершении процесса генезиса даосской 
традиции. 
Ведущими школами рассматриваемого периода были школа «небес-
ных наставников» (тянь ши) на Севере (с 320 г. получила распростра-
нение и весьма значительную популярность на Юге, дав новый толчок 



процессу интеграции различных субтрадиций), всевозможные направ- История 
ления южнокитайского алхимического оккультизма, восходившие к культу даосизма 
«бессмертных» (сянь [/]) периода Ранняя Хань, а также школы шанцин-
пай («школа Высшей чистоты») и линбао-пай («школа Духовной драго-
ценности»), возникшие в IV в. в Южном Китае и представлявшие собой 
органический синтез северных направлений (прежде всего учения «небес-
ных наставников») и южных оккультных традиций. При этом последние выступали субстра-
том данного синтеза, осуществлявшим рецепцию и трансформацию гетерогенных тенден-
ций северного даосизма. 
В целом для Южного Китая (Цзяннани) более характерен элитарный даосизм, связанный с направ-
ленностью на самосовершенствование личности, тогда как на Севере получают развитие ком-
муналистские формы даосизма, стремящиеся к активному воздействию на социально-поли-
тическую сферу. Напротив, на Юге даосская активность тех или иных лиц, по большей части 
выходцев из местной аристократии, скорее была формой компенсации утраты влияния в силу 
социального доминирования пришлой северной знати. Впрочем, порой даосская карьера была 
залогом и усиления политического влияния и роли при дворе. 
Наиболее ярким представителем южной алхимической традиции был Гэ Хун (283/84—343/63). 
Южнокитайский оккультизм оказался субстратом рецепции северных форм даосизма и синтеза 
последних с нативными южными традициями. Главным примером этого синтеза является дао-
сизм школы шанцин-пай («школа Высшей чистоты»). Начало ей было положено в 364—370 гг. 
«откровениями», посетившими молодого человека по имени Ян Си. В своих видениях, возможно 
вызванных созерцанием с использованием вдыхания галлюциногенных испарений алхимиче-
ского треножника, он видел «совершенных людей» (чжэнь жэнь), снисшедших с «небес Высшей 
чистоты» (шан цин), дабы открыть ему высшее даосское учение, которое Ян Си изложил при-
дворному чиновнику из местной аристократии Сюй Ми, чей племянник был женат на внучке Гэ 
Хуна, и младшему сыну Сюй Ми по имени Сюй Хуй. Сюй Ми и Сюй Хуй создали скит на горе 
Маошань (к югу от современного Нанкина, тогда столицы Восточной Цзинь). Это место позд-
нее стало центром данного направления. Целью его последователей было обретение бессмертия 
и вознесение на небеса (шан цин). 
Но возрастание влияния и роли даосизма в V—XIII вв. связано с именем знаменитого фило-
софа, алхимика, медика и кодификатора маошаньской литературы Тао Хун-цзина (456—536), 
также южнокитайского аристократа, удалившегося в 492 г. на гору Маошань и впоследствии 
в силу своей известности в качестве даосского святого еще более увеличившего свое влия-
ние при дворе. 
Тао Хун-цзин создал антологию маошаньской литературы под названием «Чжэнь гао» («Речи 
совершенных»), представляющую собой собрание текстов, содержащих «откровения» Ян Си, 
Сюй Ми и Сюй Хуя, якобы продиктованные им в видениях. Эта антология и другие труды Тао 
Хун-цзина — основной источник для изучения маошаньского даосизма, поскольку весь корпус 
его литературы («Маошань цзин») не сохранился. 
Религиозная практика маошаньской традиции представляла собой сложные методы психотех-
ники, связанной с интериоризацией как литургического символизма «небесных наставников», 
так и лабораторной алхимии южных оккультистов. Разработанные методы медитаций, включав-
ших в себя визуализацию и «актуализацию» (цунь сян) божеств микро- и макрокосма, использо-
вание галлюциногенов и созерцание ступеней алхимического процесса, подменяющее реальное 
«делание», были рассчитаны прежде всего на индивидуальную практику в отличие от общин-
ного литургического действа «небесных наставников». Медитативная психотехника традиции 
шан цин, таким образом, синтезировала ятрохимию, фармакопею 
и теургию южного оккультизма с небесной иерархией и богослу-
жебным ритуалом северян, грибы бессмертия, магические талис-
маны и реторту с литаниями и курильницами. 
Характерно, что среди лидеров школы маошань-пай/шанцин-пай, 
равно как и среди ведущих представителей оккультизма Цзян-
нани или школы линбао (основана в 397 г. Гэ Чао-фу, потомком Гэ 



Даосизм Хуна), мы видим представителей одних и тех же аристократических кла-
нов Южного Китая (Гэ, Тао, Сюй, Гу, Лу, Сунь), зачастую связанных 
между собой брачными и кровнородственными узами. Родственные связи 
сближают их не меньше, чем идеология. Последняя восходила к ицзини-
стике, нумерологии, пророческим апокрифам (чань вэй) и учению о «бес-
смертных» (шэнь сянь) времен Ранней Хань в отличие от рафинирован-

ной квазидаосской философии сюань-сюэ Ван Би и Го Сяна, столь ценимой доминирующими 
после «переправы двора на Юг» (нань ду) аристократами северного происхождения. 
Духовная карьера заменяла им утраченное влияние при дворе и светскую карьеру, открывая вме-
сте с тем возможность для восстановления этого влияния «с заднего хода», при помощи ореола 
даосской святости, медицинских знаний и молвы, гласящей об оккультном всемогуществе. При 
этом вновь обретенное влияние порой намного превосходило то положение, на которое южане 
могли рассчитывать при династиях Цзинь, (Лю) Сун, Ци и Лян в результате карьеры на чинов-
ничьем поприще. 
Следующим аспектом даосизма периода Шести династий (Лю-чао, 229—589), нуждающимся 
в рассмотрении, являются утопическо-мессианские идеи и движения. 
В этот период мессианские настроения в даосских кругах вспыхнули с новой силой. В них мно-
гое напоминает ханьские секты, например магическое лечение и претензии на бессмертие. 
Отметим основные черты отношения традиции «небесных наставников» к мессианским движе-
ниям в IV—VI вв. 
В конце правления Восточной Цзинь вновь появилось обилие сочинений, предсказывавших 
падение династии и установление царства справедливости. Этим настроениям в известной сте-
пени поддались и «небесные наставники». Они ожидали нисхождения на землю государя Ли 
(Ли-цзюнь), которого небесный Лао-цзюнь пошлет, дабы «пасти десять тысяч людей». Тексты обе-
щают начало эры тай пин в год «металла и коня» (цзинь ма). Это календарное обозначение указы-
вает на императорский цзиньский дом Сыма (династия Цзинь правила под эгидой стихии «металл»). 
В это время «небесные наставники» занимаются раздачей «призывающего десять тысяч [избран-
ных] к жизни амулета великого сокровенного девятиначального света» (тай сюань цзю гуан вань чэн 
шэн фу) и заявляют, что в годы жэнь-чэнь (392) и гуй-сы (393) по 
этому амулету узнают избранных, которые наследуют царство 
великого равенства Совершенномудрого владыки (шэн цзюнь). 
Посылаемый на землю Ли-цзюнь не тождествен Лао-цзы. 
Инвестировав Чжан Дао-лина, Лао-цзы стал правителем «трех 
небес», приказавшим «бессмертным» чиновникам обретать 
избранников и посылающим на землю Ли-цзюня для установле-
ния эры тай пин. Однако в целом отношение «небесных настав-
ников» к мессианским утопиям оставалось резко отрицательным. 
В связи с этим весьма интересны материалы текста «Лао-цзюнь 
инь сун цзе цзин» («Книга обетов, пропетых Лао-цзюнем» — 
«Дао цзан», т. 562), представляющего собой откровения Тай-
шан Лао-цзюня реформатору традиции «небесных наставни-
ков» на севере Китая Коу Цянь-чжи; текст относится к 448 г. 
В частности, Лао-цзюнь говорит, что покинул Куньлунь из-за 
бедствий мира, беспорядков и смут: «То здесь, то там появля-
ются люди, пророчествующие новое появление Лао-цзы и цар-
ствование даосского мессии из рода Ли. Эти лжепророки моро-
чат голову простакам колдовскими трюками и ложной магией. 
Они многочисленны, как муравьи, и превращают всю империю 
в толпу мятежников». Далее бог в выспренних выражениях опи-
сывает рай на горе Куньлунь, говоря о преимуществах царства 
небесного перед царством земным, и заключает: «Как же я могу 
ограничивать мое царство каким-то одним городом на земле?! 
Это не моя воля». 



Отвергнув претензии «мятежников», Jlao-цзы утверждает, что водворение История 
мира в империи лишь его прерогатива. Характерно, что Лао-цзы не собира- даосизма 
етея становиться земным правителем: он лишь подчинит божества доброму 
императору, восстановит мир на земле, возьмет с собой праведников и вновь 
вернется на небеса. Более того, он даже не покинет свой небесный экипаж, 
запряженный драконами и украшенный драгоценными каменьями. 
Однако мессианизмом не исчерпывается все богатство утопических идейных течений II—VI вв., 
ибо в это время достигает своего апогея и «ученая», «философская» даосская утопия, восходя-
щая к идеям «Дао дэ цзина» и особенно «Чжуан-цзы». При всей ее типологической близости 
с еретической мессианской утопией в одном ее выводы радикально отличны: «золотой век» будет 
восстановлен не «совершенным правителем», пусть даже и сошедшим с небес, а, наоборот, через 
отказ от правителя и сословного неравенства вообще. Ярчайшим представителем этого типа 
утопии является учение Бао Цзин-яня (конец III — начало IV в.?). 
О жизни и личности Бао Цзин-яня в настоящее время ничего не известно, не дошли до нас и его 
сочинения. Единственным источником изучения его взглядов является трактат Гэ Хуна «Бао-
пу-цзы», 48-я глава «внешней» части которого полностью посвящена изложению полемики Гэ 
Хуна с Бао Цзин-янем (ее название «Цзи Бао», т.е. «Опровержение Бао»). Эта глава, представляю-
щая собой диалог между двумя мыслителями, содержит, по всей видимости, обширные цитаты 
из утраченных ныне сочинений Бао Цзин-яня. Так как Бао Цзин-янь, судя по содержанию этой 
главы, был современником Гэ Хуна, то его жизнь можно условно датировать концом III — пер-
вой половиной IV в. 
Однако некоторые ученые, прежде всего Дж. Нидэм, подвергают сомнению историчность Бао 
Цзин-яня на том основании, что о нем ничего не упоминает ни один из известных современной 
науке источников, за исключением «Бао-пу-цзы». Они предполагают, что Бао Цзин-янь вымыш-
ленный персонаж и придуман Гэ Хуном для того, чтобы вложить в его уста все идеи своих идей-
ных противников и с блеском опровергнуть их. Но в любом случае эта глава «Бао-пу-цзы» сви-
детельствует о распространенности утопических идей даосского типа. 
Тема полемики между Гэ Хуном и Бао Цзин-янем — отношение к государственной власти. С точки 

зрения Бао Цзин-яня, государство отнюдь не является «естест-
венным» установлением Неба и Земли, не является институтом, 
«согласным» с дао [/]. Для него государство и сословное деле-
ние — это «нарушение» дао [/], создание людей, уклонившихся 
от истинного миропорядка. 
Бао Цзин-янь утверждает, что государственная власть и деление 
на «благородных» и «презренных», на «государей» (цзюнъ) и «под-
данных» (чэнь) — безусловное зло, утрата «естественности» и иска-
жение «мирового единства». 
Развивая традиции философов раннего даосизма, Бао Цзин-янь 
противопоставляет догосударственное состояние человечества, 
основанное на невмешательстве в естественный «самочин-
ный» (цзы жань) ход вещей, на согласии с дао [/] и «недея-
нии» (у вэй), т.е. на «непротиводействии» дао [/], — государст-
венности, представляющей собой отход от следования дао [/], 
результат человеческой активной деятельности (ю вэй), из-
вращающей природу вещей и препятствующей выявлению 
«естественных» качеств и свойств вещей. 
В даосской онтологии миф о «золотом веке» имеет парал-
лель в учении о «возвращении к изначальному», «возвращении 
в утробу матери» и т.п. В социальном плане миф о «золотом 
веке», видимо, является закономерной реакцией со стороны 
народных масс на классовый гнет и своеобразным «воспоми-
нанием» об идеализированном, уходящем в прошлое родовом 
строе. 



Даосизм Понятно, что подобного рода идеи оживляются и революционизируются 
в переломные эпохи, как это и было в Китае IV—VI вв. Их длитель-
ной актуальности для политической идеологии в Китае способствовала, 
видимо, прочность традиций родовой общины, патронимии (цзун цзу), 
выполнявших функцию катализатора «ностальгии по золотому веку» 
в определенные эпохи (вплоть до недавнего времени). 

В известном смысле эгалитаризм Бао Цзин-яня представляет собой уникальное для традицион-
ного Китая явление, поскольку он был едва ли не единственным мыслителем, полностью отка-
завшимся от иерархического принципа организации общества и отвергнувшим сословное нера-
венство, которое он отказался заменить иерархией какого-либо другого типа (ср. сакральную 
иерархию «небесных наставников»), 
В то время как на Юге разворачивалась алхимическая феерия и диктовались откровения «Выс-
шей чистоты», на Севере была предпринята энергичная попытка превращения даосизма в госу-
дарственную религию, а сяньбийской империи Северная Вэй — в теократическое государство. 
Даосизм был влиятельной силой в Северном Китае, раздиравшемся смутами, усобицами и втор-
жениями кочевников, создававших эфемерные государственные образования, сменившиеся 
более стабильной династией тобгачей (сяньбийцев). 
Императоры клана Тоба, воспринимавшие не только даосизм, но и буддизм как высшие духов-
ные ценности той великой китайской культуры, которую должен усвоить истинный монарх, 
оказались подходящими объектами даосских амбиций. Даосская же магия напоминала сяньбий-
цам их собственные шаманские культы, что еще более облегчало восприятие даосизма. 
Задача упрощалась также господством общинных форм даосизма на Севере и сильными пози-
циями буддизма, укрепившимися как доктринально, благодаря сравнительно адекватным пере-
водам Кумарадживы, так и экономически. Организационно оформленный буддизм с его круп-
ными монастырями играл роль своеобразного катализатора аналогичных процессов в даосизме. 
Кроме того, за спиной даосских реформаторов стояли влиятельные китайские круги, воз-
главлявшиеся министром Цуй Хао (381—450), стремившиеся восстановить китайское госу-
дарство на Севере и видевшие в даосизме удобную идеологическую платформу для своей 
деятельности. Лидером же даосской теократии был упоминавшийся выше Коу Цянь-чжи 
(слог чжи [16\ в именах в ту эпоху указывал на принадлежность к школе «небесных настав-
ников», ср. Ван Си-чжи). 
Развернувший свою деятельность между 425 и 448 гг., Коу Цянь-чжи начал с религиозной реформы, 
поставив под сомнение монопольное использование титула «небесного наставника» иерархами 
из семьи Чжан. Претендуя на роль нового Чжан Дао-лина, Коу Цянь-чжи заявил о получении им 
инвеституры и нового откровения от Лао-цзюня, что якобы имело место в 415 и 423 гг., когда он 
жил в уединении на центральной священной горе Китая Суншань. 
В 424 г. он появился в качестве нового «небесного наставника» при дворе и, используя традици-
онное амплуа мудреца—наставника государя, провозгласил императора Тай-у-ди (Тоба Тао, 
422—452) «Северным истинным государем Великого равенства» (бэй фан тай пин чжэнь цзюнь), 
что было закреплено позднее изменением девиза правления (440—451). 
Коу Цянь-чжи также преподнес двору новые тексты откровения, истолкованные как знак небес-
ного благоволения к династии, что подкреплялось военными успехами Северной Вэй, сокру-
шившей государство Северное Лян на территории современной провинции Ганьсу. 
Коу Цянь-чжи занял еще ранее утвержденную придворную должность «эрудита по вопросам 
обретения бессмертия» (сянь жэнь бо ши; при дворе существовала также государственная алхи-

мическая лаборатория — сянь фан). После этого он принялся бороться 
с моральным разложением и отдельными видами сексуальной практики, 
распространенными среди последователей «небесных наставников», 
ратуя за целибат духовенства. Этим же целям был призван служить и его 
устав для даосов, составленный по образцу буддийской винаи. 
Все эти мероприятия должны были способствовать дальнейшей ин-
ституциализации даосизма. Близ столицы был установлен даосский 
алтарь, и 120 священнослужителей совершали там и в других святили-
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щах ежедневные обряды; устраивались празднества и ритуальные пиры. История 
Та же картина наблюдалась и в провинции. даосизма 
В 442 г. была совершена грандиозная церемония наделения императора 
инвеститурой «правителя Великого равенства», во время которой он при-
нял из рук Коу Цянь-чжи талисманы (фулу). Эту церемонию при восшест-
вии на престол совершали позднее даже пробуддийские северовэйские 
императоры: Вэнь-чэн (452-465) и Сянь-вэнь (466—471), после чего этот обычай был утрачен. 
Даосская теократия тем не менее оказалась недолговечной. После смерти Коу Цянь-чжи в 448 г., 
казни Цуй Хао в 450 г. и убийства императора Тай-у-ди дворцовым евнухом в 452 г. даосизм был 
лишен статуса государственной религии и заменен буддизмом. Окончательно даосские ритуалы 
при дворе были упразднены при Северной Ци, стремившейся уничтожить все, связанное с Вэй, 
но частично были восстановлены Северным Чжоу на короткий срок. 
Парадокс заключается в том, что даосизм в качестве своего знамени использовали два про-
тивоположных лагеря: сторонники Цуй Хао, стремившиеся к реставрации китайского прав-
ления, и тобгачи, видевшие в принятии даосизма кратчайший путь к китаизации (что для них 
равнялось цивилизации), тогда как для династии Северная Ци он ассоциировался с сянь-
бийским правлением. И парадокс этот является парадоксом даосизма как национальной рели-
гии китайцев (ханьцев). 
Реформы Коу Цянь-чжи имели слишком узкую социальную базу и, по существу, опирались 
лишь на личные симпатии императора и политические планы Цуй Хао, что и предопределило 
их эфемерность. Все проимперские и автократические интенции даосизма оказывались бес-
плодными или эфемерно результативными вследствие большей даже по сравнению с буддизмом 
доктринальной и организационной аморфности и рыхлости. И тем не менее деятельность Коу 
Цянь-чжи маркирует важный этап истории даосизма — завершение процесса институциального 
оформления и прогосударственной социальной ориентации его старейшей и влиятельнейшей 
школы — «Путь небесных наставников» (тяныии-дао). Последнее вновь свидетельствует о вступ-
лении даосизма в период зрелости, в эпоху развития сформировавшейся религии. 
Подводя итоги историческому развитию даосизма рубежа древности и средних веков, следует 
отметить прежде всего завершение процесса складывания даосской религии, выражающегося 
в ее институциализации. Формальным показателем кристаллизации даосизма из многочислен-
ных протодаосских верований, видов религиозной практики и интеллектуальных течений явля-
ется появление единого корпуса даосской литературы — «Дао цзана». Этот процесс отразился 
и в изменениях самоназваний даосизма. 
На смену термину «путь демонов» (гуй дао), означающему субстратные шаманские культы и со 
временем приобретшему сугубо отрицательную коннотацию, последовательно приходят 
названия: 1) шэнь дао («путь божеств»); 2) чжэнь дао («истинный путь»; маркирует отмеже-
вание даосизма от народных культов, с одной стороны, и от буддизма — с другой); 3) шэн дао 
(«путь совершенномудрых»; возникает в ответ на обвинения буддистов в индивидуализме 
и позднее становится одним из обозначений конфуцианства) и, наконец, 4) дао цзяо («уче-
ние Пути», даосизм). Этот последний термин еще в III в. использовали буддисты для обо-
значения своей религии, но уже в V в. Коу Цянь-чжи использует его для обозначения даже 
не всего даосизма, а лишь традиции «небесных наставников». Это название и стало перма-
нентным самоназванием даосской религии. 
К V в. складываются все основные направления даосизма, за исключением появившихся 
в XII—XIII вв. поздних школ. Даосизм, коренящийся в родственных локальных культурных 
традициях, оставался на протяжении всей своей истории организаци-
онно и идеологически аморфным, и единой даосской «церкви» никог-
да не существовало. 

Даосизм эпох Тан и Сун: синтез и трансформация. Период правления дина-
стии Тан (618—907) был временем расцвета даосизма, как и китайской куль-
туры в целом. Спецификой функционирования даосизма в данную эпоху 
было: 1) распространение даосизма за пределами Китая; 2) формирование 



Даосизм института монашества; 3) поддержка даосизма со стороны император-
ского двора; 4) новый расцвет философии даосизма; 5) становление тра-
диции «внутренней алхимии». 
В VII—VIII вв. даосизм был как никогда близок к реализации своих 
универсалистских потенций и к превращению из религии националь-
ной в религию если не мировую, то по крайней мере, региональную. 

Этому способствовали и широкие международные контакты танского двора, покровительст-
вовавшего даосизму. Прежде всего, были предприняты попытки распространения даосизма 
в Корее и Японии. 
Наиболее прочными были позиции даосизма в корейском государстве Когурё, где последова-
тели даосизма имелись уже к началу VII в. В 624 г. танский император направил в Когурё посла 
с изображением Лао-цзы для проповеди там даосизма. В 625 г. король Когурё, в свою очередь, 
отправил посла в Китай для изучения веры Будды и Лао-цзы. В правление короля Поджана, 
который поддерживал доктрину «трех религий» и считал, что буддизм и конфуцианство в Корее 
следует дополнить даосизмом, в 643 г. из Китая прибыли восемь даосов для проповеди своей 
религии. Даосы быстро приобрели сильное влияние при дворе, что привело к началу гонений на 
конкурировавший с даосизмом буддизм. 
В Пэкче и Силла даосизм не получил официального признания (в «Самгук саги» есть единст-
венная запись о том, что в 738 г. китайский посол преподнес королю «Дао дэ цзин» и другие 
даосские тексты). 
В Японии даосизм не получил такого распространения, как в Корее, хотя такие тексты, как 
«Дао дэ цзин» и «Чжуан-цзы», были, безусловно, усвоены японской культурой. Известны 
упоминания об изготовлении эликсиров бессмертия для императора Нинмё (823—850), а эле-
менты религиозной даосской практики были адаптированы отшельниками «ямабуси». В целом, 
однако, даосская магия запрещалась, хотя многое из арсенала даосской психофизиотехники 
использовалось в медицине и медитативной практике буддийского духовенства. Получил 
определенное распространение культ «бессмертных», элементы которого сохранились 
вплоть до эпохи Токугава. Тем не менее в Японии не было ни даосских религиозных школ, 
ни духовенства, а предложение танского императора Сюань-цзуна в 754 г. прислать даосских 
священнослужителей было отклонено. 
При этом, возможно, даосизм оказал сильное влияние на сим-
волику синтоизма и атрибуты императорской власти в Японии, 
на что указывает, например, Фукунага Мицудзи (1980). Сам 
титул японского императора «тэнно» (кит. тяньхуан — Небес-
ный император) не встречается в китайской титулатуре. Однако 
в VI в. было популярно даосское божество Тянь-хуан да-ди 
(Небесный августейший великий император) — правитель 
Полярной звезды, окруженной, по даосским представлениям, 
дворцами «бессмертных» «совершенных людей» (чжэнь жэнь). 
Характерно, что члены семьи японского императора титулова-
лись «махито» (те же иероглифы, что и в слове чжэнь жэнь). 
Император, таким образом, оказывался земным аналогом 
небесного истинного центра — Полярной звезды, а его родст-
венники — аналогами «бессмертных» небесного двора. Уста-
новление данной титулатуры связывается с императором Тэмму 
(673—686), отдавшим предпочтение, вероятно, титулам, овеян-
ным даосской сакральностью, а не простому копированию 
китайской имперской терминологии. Даосское влияние, воз-
можно, прослеживается и в символике таких священных релик-
вий синтоизма, как зеркало и меч. 
Танская империя, активно пытаясь распространять даосизм за 
пределами Китая, надеялась на использование этой религии 
в качестве проводника своего влияния по двум направлениям. 



Во-первых, как наиболее этнически китайского (а не псевдоуниверсалист- История 
ского, подобно конфуцианству) элемента духовной традиции и, во-вторых, даосизма 
как религии, непосредственно исповедуемой правящей фамилией, офици-
ально возводившей свою генеалогию к божественному Лао-цзы. 
После объединения Китая династией Суй, а затем Тан даосизм претер-
певает важные изменения. Во-первых, начинается активное взаимодей-
ствие прежде развивавшихся изолированно северных и южных школ даосизма и их распро-
странение по всему Китаю. Во-вторых, именно в этот период даосизм переживает наиболее 
сильное влияние со стороны буддизма, что прежде всего проявляется в окончательном 
оформлении института монашества. 
Добуддийский даосизм отрицал идею целомудрия и безбрачия, и в первые века существования 
буддизма в Китае это было важным пунктом полемики между двумя религиями: «Целомудрен-
ный мужчина — это тот, кто не распространяет свое семя, а целомудренная женщина — это та, 
что не превращает его в новую жизнь. Если бы мужское и женское не вступали в союз, то все 
роды живых существ исчезли бы. Так, соблазненные ложным и обманчивым названием „цело-
мудрия", два человека нарушают нормы Неба и Земли и страдают, будучи лишены потомства. 
Это безусловно великое зло для мира» (Ван Мин, 1960, с. 37, 221). 
Однако под влиянием буддизма эта первоначальная установка постепенно видоизменяется, хотя 
интерпретация такой добродетели, как целомудрие, остается сугубо даосской. Так, в школе 
маошань-пай (она же — шанцин-пай — «школа Высшей чистоты») соблюдение целомудрия тре-
бовалось для обеспечения «духовного брака» с «небесным бессмертным». 
В период Тан наступил решающий перелом в отношении даосизма к монашеству и установка 
«ухода от семьи» (чу цзя) пришла на смену прежним представлениям о возможности обретения 
спасения в кругу семьи (цзай цзя) или в результате индивидуального отшельничества. Эта тен-
денция усиливалась и в дальнейшем, достигнув кульминации в монашеском идеале «реформи-
рованных» школ даосизма, возникших в XII—XIII вв. (прежде всего в школе «совершенной 
истины» — цюаньчжэнь-цзяо). 
Тем не менее принятие обета монашества все же не было санкционировано доктриной в каче-
стве непременного условия спасения, и значительная часть духовенства (в «переформирован-

ных школах») продолжала вести семейную жизнь. Более 
того, вступление в брак было обязательным для высшего 
духовенства школы чжэнъи-дао и для самих «небесных 
наставников», поскольку сан передавался только по 
наследству. Даже в эпоху расцвета даосизма численность 
даосских монахов была значительно меньше, чем буддий-
ских, поскольку институт монашества оставался в извест-
ной мере маргинальным для традиции. Например, подан-
ным Ёсиока Ёситоё (1970), в 1042 г. (период весьма широ-
кой популярности даосизма) в основных монастырях 
насчитывалось 348 108 буддийских монахов и 48 417 мона-
хинь и только 19 680 даосских монахов и 502 монахини. 
Реальная же численность даосского духовенства была 
значительно больше, так как подавляющее большинство 
ортодоксальных священнослужителей (дао ши), особен-
но из школы «небесных наставников» (тяньши-дао), не 
могло по формальным признакам быть отождествлено 
и выделено из прочего населения, поскольку они вели 
семейную жизнь и совмещали богослужебную практику 
в общине с иными видами деятельности. Ситуация сильно 
изменилась с XIII в., после того как «реформированные 
школы», требовавшие обязательного монашеского обета 
для духовенства, получили преобладание над древними 
направлениями. 



Даосизм Становление института монашества способствовало дальнейшему орга-
низационному оформлению даосизма, что нашло отражение в правовом 
регулировании функционирования даосской общины и юридическом 
закреплении статуса духовенства. Законодательство закрепило также 
структуру буддийских и даосских религиозных организаций и узаконило 
минимум буддийской и даосской грамотности. 

VII—XII вв. характеризуются также ростом покровительства даосизму со стороны импера-
торского двора, причем не только в танский период, когда династия официально объявила 
о своем происхождении отЛао-цзы, а при воцарении использовала мессианские представ-
ления о Лао-цзы — помощнике государей и его мироупорядочивающем посланце из рода 
Ли, но и в сунский период (960—1279), особенно при Северной Сун (960—1127), императоры 
которой (прежде всего Чжэнь-цзун, 998—1022, и Хуй-цзун, 1101 — 1125) были горячими при-
верженцами даосизма. 
При династии Тан двор поощрял собирание даосской литературы и ее кодификацию, а некото-
рые императоры (в частности, Сюань-цзун, 712—755) занимались комментированием даосских 
классических памятников. Особенно же расцвело увлечение даосской алхимией, стоившее жизни 
многим монархам. Придворными алхимиками были, как правило, околодаосские авантюристы, 
в целях личного обогащения злоупотреблявшие доверчивостью императора, стремившегося 
стать «бессмертным». Новый император казнил алхимиков предыдущего, но немедленно при-
глашал ко двору новых. 
В 845 г. по даосской инициативе, поддержанной конфуцианцами, начались крупномасштабные 
гонения на буддизм, приведшие к подрыву экономического влияния сангхи и положившие 
конец периоду расцвета буддизма в Китае. 
Весьма значительную роль играли отдельные представители даосизма при танском дворе. Осо-
бым покровительством императоров пользовалась школа маошань, разрабатывавшая доктрину 
мессианизма семьи Ли, патриарх которой Сыма Чэн-чжэнь (642—735), а также его ученик Ли 
Хань-гуан (683—769) не только выполняли богослужебные функции, но и активно влияли на 
государственные дела. Еще ранее даос школы маошань Ван Юань-чжи (528—635) утвердил тан-
ского Тай-цзу (Ли Юаня) в статусе обладателя «небесного мандата» (тяньмин). 
Политическая активность даосов проявилась и в последние годы существования империи Тан: 
даос Люй Юн-чжи был инициатором ряда акций, предпринятых военным диктатором Гао 
Пянем, подавившим восстание Хуан Чао в конце IX в. 
В период Пяти династий (907—960) положение даосизма поколебалось, однако с воцарением 
династии Сун былое влияние снова восстановилось. Сунские императоры не только оказывали 
протекцию даосам, но и сыграли определенную роль в оформлении свода даосской литературы 
(«Дао цзана»), приказав подготовить таковой и, возможно, издать. Именно сунский «Дао цзан» 
лег в основу существующей ныне минской редакции. 
В 1275 г., в самом конце правления Южной Сун (1127—1279), 36-й «небесный наставник» Чжан 
Цзун-янь был провозглашен императором главой южнокитайского даосизма, а его школа полу-
чила официальное название «Путь истинного единства» (чжэнъи-дао). Резиденцией «небесного 
наставника» была объявлена гора Лунхушань (пров. Цзянси, уезд Гуйси), ставшая вместе с при-
легающим районом автономным центром даосизма под юрисдикцией самого первосвященника 
школы чжэньи (до 1927). 
Даосы, стремясь к усилению своего политического влияния, регулярно пытались воздейство-
вать непосредственно на императора как носителя высшей власти в обход имперских институ-
тов. Подобное вмешательство даосов в политические дела опиралось на учение ортодоксаль-

ного даосизма, согласно которому верховное даосское божество Тай-
шан Лао-цзюнь (Лао-цзы, обожествленный в качестве персонификации 
дао ( /]) вручило «небесным наставникам» высшую религиозную власть, 
давшую им господство над демонами и божествами, и в этом качестве 
даосы воспринимали себя как наследников идеальных правителей древ-
ности. Кроме того, восходящая к периоду Хань традиция рассматривала 
Лао-цзы (выступавшего в данной ипостаси в качестве воплощенного 
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дао [/]) как извечного наставника государей, причем аналогичные функ-
ции мог взять на себя и просветленный даос, заменяющий в таком случае 
Лао-цзы в его миссии «наставника государства» (го ши). Данная идеоло-
гема успешно использовалась даосами на всем протяжении их политиче-
ской активности и стала своеобразной константой идейно-политической 
жизни империи в длительный период ее существования. 
Ярким примером влияния даосских деятелей на императорский двор является активность Линь 
Лин-су (1076—1120) при Хуй-цзуне (1101-1126). Линь Лин-су появился при дворе в 1116 г. 
Он был уроженцем Вэньчжоу и, возможно, в молодости был буддийским монахом. Хотя при 
дворе уже находилось много даосов, Линь Лин-су быстро приобрел преобладающее влияние 
на императора. Вначале он занимался изданием различных даосских текстов и участвовал 
в подготовке утраченной ныне всеобщей «Истории даосизма» («Дао ши»), однако вскоре 
занялся богослужебной и проповеднической деятельностью среди придворной аристокра-
тии и высшего чиновничества и стал, благодаря императорскому фавору, первым человеком 
в империи. Он проповедовал веру в высшее и срединное небо шэнь сяо и его могуществен-
ные божества. При этом сам император Хуй-цзун был провозглашен им воплотившимся 
на земле для установления даосского правления во всем мире старшим сыном Верховного 
нефритового императора, Государем Вечной Жизни, правителем шэнь сяо. Под этим титу-
лом император был известен до конца его жизни, хотя он и употреблялся не в официальных, 
а в религиозных текстах. Линь Лин-су оставался при дворе до 1119 г. За это время он отож-
дествил и других членов императорской фамилии и сановников с божествами небес шэнь 
сяо, а себя назвал «небесным чиновником» Чу Хуем. После возвращения Линь Лин-су в Вэнь-
чжоу в 1119 г. его деятельность продолжил молодой даос Вань Вэнь-цин (имя заимствовано 
из наименования одного из даосских божеств — божества знака начала 60-ричного цикла 
цзя-цзы). Согласно заявлениям Линь Лин-су и его помощника, именно благодаря их меди-
тации тайные тексты небес шэнь сяо и их образы могут быть принесены на землю, что делало 
обоих в глазах императора незаменимыми. 
В это время император активно занимался реформой даосской литургии и сочинил ряд рели-
гиозных гимнов, используемых в богослужении и в настоящее время. Началась работа по ново-
му составлению и первому полному изданию даосского канона (не сохранился), доски для кото-
рого начали вырезать в 1117 г. В канон вошли (имеющиеся в нем и ныне) сочинения самого им-
ператора: комментарий к «Дао дэ цзину», «Ле-цзы» и др. Но самым важным событием, инспи-
рированным Линь Лин-су, была активная антибуддийская политика Хуй-цзуна. 
Вскоре после появления Линь Лин-су при дворе императора Хуй-цзун начал предпринимать 
антибуддийские акции, даосы получили формальные преимущества перед буддистами: начиная 
с 1117 г. буддийские монастыри переходили под контроль светской администрации, реоргани-
зовывались на даосский манер и переименовывались. Буддийским монахам предлагалось доб-
ровольно стать даосами. В 1119 г. сангхе было запрещено расширять храмы, монастыри и мона-
стырские владения. Монахи должны были отныне называться дэ ши (что указывало на их низ-
ший по сравнению с даосами — дао ши — статус, поскольку дэ [/], «благо», представляет собой 
сущность, зависимую от дао [ /] и подчиненную ему). Им предписывалось одеваться в даосскую 
одежду и зваться мирскими именами. Будда был переименован в «Золотого бессмертного вели-
кого пробуждения» (Дацзюэ-цзиньсянь), архаты — в «бессмертных», бодхисаттвы — в «великих 
мужей» («Сун ши», гл. 22). 
М. Стрикман отмечает, что эти термины уже встречались в первоначальных китаизирован-
ных переводах буддийских текстов, что указывает на стремление Хуй-цзуна отбросить буддизм 
к состоянию начала его рецепции в Китае, когда эта индийская 
религия воспринималась в Китае как одна из школ даосизма. 
Буддийские монастыри, называвшиеся сы [6] и юань [4], были 
переименованы по даосскому образцу в гуань [2] и гун [4]. Из-
менения коснулись даже иконографии и молитвенных жестов 
монахов. Если учесть, что многие даосские ритуалы строились 
по образцу придворных, то приближение к ним буддийских 
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Даосизм церемоний вводило также и эту религию в сферу управления импера-
тора-теократа. 
Однако эти реформы оказались недолговечными и были отменены 
уже в 1120 г., после возвращения Линь Лин-су в Вэньчжоу. Из всех анти-
буддийских мер продолжали осуществляться до середины 20-х годов 
XII в. только акции экономического характера. 

М. Стрикман не без основания связывает антибуддийскую политику даосского императора Хуй-
цзуна с внешнеполитическим положением сунского Китая. Все враждебные Сун государства 
были государствами буддийскими. До активизации чжурчжэней главным противником Китая 
было киданьское государство Ляо. Государственной религией киданей был тантрический буд-
дизм с центром на горе Люйшань, воспринимавшейся в Китае как башня у прохода, открывав-
шего доступ в Китай демоническим силам погруженного во мрак инь [ /] Севера (для даосов буд-
дизм ассоциировался со смертью и силой инь [7]). 
В такой ситуации именно даосизм как национальная религия китайского этноса мог быть 
использован в качестве идейной основы отпора противнику. 
Несмотря на ослабление антибуддийской политики, Хуй-цзун не отказался от доктрины 
шэнь сяо и собственной даосской теократии. После установления правления Южной Сун 
была предпринята попытка запретить новое направление даосизма, так как на Линь Лин-су 
возлагалась большая часть вины за трагический конец Северной Сун и пленение чжурчжэ-
нями самого Хуй-цзуна. Однако влияние учения окрепло настолько, что это осуществить не 
удалось. 
В целом учение шэнь сяо возникло как своего рода даосское обоснование божественности 
правящей династии и самого царствовавшего монарха, оказавшегося согласно ее доктрине 
одновременно: а) божественным воплощением и в качестве такового объектом культа; 
б) верховным первосвященником; в) основателем религиозного направления; г) светским 
правителем. 
Возможно, что политической интенцией нового течения в даосизме была мобилизация правя-
щего класса и особенно его столичной верхушки на отпор внешнему врагу, однако реализована 
она не была. 
Кратковременность же реформ Хуй-цзуна еще раз указывает 
на отсутствие широкой социальной базы для них (ориента-
ция исключительно на личность монарха, а не на правящую 
бюрократию, по существу, лишала движение социальной 
базы вообще, предрешая его эфемерность). Вместе с тем 
попытки осуществления даосского правления, предприня-
тые Линь Лин-су, довольно ярко демонстрируют даосский 
аспект общекитайской доктрины сакральности император-
ской власти. 
Рассматриваемый период (прежде всего VII—VIII вв.) стал вре-
менем нового расцвета даосской философии, причем во мно-
гом он был стимулирован буддийским влиянием. В доктри-
нальной части даосизма использовалась буддийская термино-
логия, было воспринято, в частности, учение о «трех телах» 
(сань шэнь) Будды, происходила частичная десакрализация 
космоса под влиянием доктрины сансары и т.д. В философии 
можно констатировать определенное изменение самой интен-
циональности дискурса, использование буддийской философ-
ской тематики и своеобразное влияние основных махаянских 
философских направлений. 
Среди даосских философов данного периода крупнейшие — 
Ван Сюань-лань, автор трактата «Записи о сокровенной жем-
чужине» («Сюань чжулу»), Сыма Чэн-чжэнь, написавший ряд 
небольших сочинений, в том числе «Тянь-инь-цзы» («Мудрец 



небесного сокрытия») и «Цзо ван лунь» («Трактат о сидении в забвении»), История 
Ли Цюань (возможно, автор «Инь фу цзина»), неизвестный автор «Гуань даосизма 
Инь-цзы» и Тань Цяо, написавший комментарий к «Ле-цзы» и «Книгу пре-
вращений» («Хуа шу»), близкую по своей тенденции к философствованию 
сюань-сюэ. Наиболее репрезентативными памятниками даосской мысли 
данной эпохи являются «Инь фу цзин» и «Гуань Инь-цзы». 
«Инь фу цзин» («Канон тайных знаков») — одно из фундаментальных даосских сочинений; 
оно ставится даосской традицией наравне с таким текстом, как «Дао дэ цзин» Лао-цзы. Этот 
текст оказал сильнейшее влияние на складывание религиозно-философских концепций 
средневекового даосизма и в определенной степени неоконфуцианства (корифей сунского 
неоконфуцианства Чжу Си, 1130—1200, высоко оценивал этот текст и написал к нему ком-
ментарий). В настоящее время этот текст активно используется в религиозной практике 
последователей даосизма (как у «небесных наставников» в ортодоксальной школе «Путь 
истинного единства» — чжэнъи-дао, так и в возникшей в XIII в. «реформированной» школе 
«Путь совершенной истины» — цюаньчжэнь-цзяо). 
Текст посвящен общемировоззренческим проблемам даосизма, в нем ясно проявился «гомо-
морфизм» даосского мировосприятия, «конструирующего» космос, человека и общество по 
единому принципу, что дало возможность появления как философских, так и «алхимиче-
ских», «оккультных» интерпретаций этого памятника. Небольшой объем (ок. 400 иерогли-
фов) значительно облегчает как его терминологический анализ, так и изучение коммента-
торской традиции. 
Согласно даосскому учению, автором текста выступает легендарный Хуан-ди (Желтый импера-
тор), хотя существует и чисто символическая интерпретация этого авторства. Полное назва-
ние текста — «Книга о единении сокрытого, [написанная] Хуан-ди» («Хуан-ди Инь фу цзин»). 
Хуан-ди — мифический мудрый правитель Китая III тыс. до н.э., основатель цивилизации, в дао-
сизме рассматривается как отец «оккультных наук» и «бессмертный». 
Согласно символической даосской экзегезе, однако, здесь речь идет о первостихии «земля» 
(«почва»), с которой соотносится желтый цвет и представление о срединном положении среди 

первостихий: «земля» как бы царствует над ними. Это ставит 
«Инь фу цзин» в глазах адепта даже выше «Дао дэ цзина». Не 
исключено, что в древности (период Чжань-го, или Сражаю-
щихся царств, V—III вв. до н.э.) действительно существовал 
текст с подобным названием, во всяком случае, он упоминается 
в биографии политика Су Циня, входящей в «Исторические 
записки» («Ши цзи») Сыма Цяня, однако позднее был утрачен. 
Существующий ныне текст восходит к VIII в., когда его якобы 
обрел чудесным образом даос Ли Цюань, написавший и ком-
ментарий к тексту. Имеются достаточные основания, чтобы 
считать Ли Цюаня автором «Инь фу цзина». 
Текст очень быстро завоевывает исключительную популяр-
ность в даосских кругах и еще при династии Тан довольно 
активно комментируется. Вершины популярности он дости-
гает при Сун; из легко датируемых 16 комментариев к тексту 10 
приходится именно на этот период; к ним можно также при-
совокупить комментарий Лю Чу-сюаня, написанный при 
чжурчжэньской династии Цзинь, правившей в то же время на 
севере Китая. 
Изучение комментаторской традиции «Инь фу цзина» приводит 
к выводу, что равно обоснованы и «философская», и «религиоз-
ная» интерпретации текста. Здесь мы имеем дело с религиозной 
философией и с религией, не чуждающейся теологической спе-
куляции. Энигматический и лаконичный язык памятника легко 
допускает оба истолкования, что во многом коренится в указанной 
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Даосизм выше особенности даосского мировоззрения, в его склонности к пост-
роениям по «аналогии», к гомоморфизму, переходящему в изоморф-
ность. Эта особенность позволяет в одной и той же терминологии опи-
сывать космогонические процессы, процессы, протекающие в микрокосме 
(теле), и алхимический процесс, «моделирующий» космический. 
Подобный вывод еще раз демонстрирует отсутствие какого-либо непреодо-

лимого разрыва между даосской религией и даосской философией, показывает общность их 
методологии и мировоззренческих принципов, единство даосизма. 
Другим знаменитым даосским текстом эпохи является «Гуань Инь-цзы» («Мудрец Инь с заставы», 
«Учитель Инь с заставы»), названный по имени легендарного начальника западной пограничной 
заставы, для которого Лао-цзы якобы написал «Дао дэ цзин». В действительности написание этого 
чрезвычайно оригинального и сравнительно небольшого текста (9 глав) относится к VIII в. 
Значительные перемены во второй половине рассматриваемого периода происходят в даосской 
религиозной практике, а именно почти практически полное вытеснение «внешней (лаборатор-
ной) алхимии» (вай дань) «внутренней (психофизиологической) алхимией» (нэй дань). Этот про-
цесс сопровождался спиритуализацией представления о бессмертии и усилением медитативного 
(психотехнического) элемента в даосизме, равно как и способствовал повышению удельного 
веса этического фактора. Все элементы «внутренней алхимии» (техника созерцания, гимнасти-
ческие и дыхательные упражнения и т.п.) гораздо древнее лабораторной практики собственно 
алхимии, однако в систему они сложились позднее и только под влиянием «внешней алхимии», 
методологию и язык описания которой нэй дань и заимствовала. Сам термин «внутренняя алхи-
мия» был впервые употреблен в VI в., причем не даосом, а буддистом Хуй-сы (515—577), одним 
из основателей школы тяньтай. 
Таким образом, можно говорить о возникновении собственно традиции в VI в., хотя весь набор 
ее практик уже существовал в глубокой древности, а непосредственная предшественница «внут-
ренней алхимии», техника «хранения одного» (шоу и), играла значительную роль в даосизме 
IV—V вв. (школа маошань, Гэ Хун). 
«Внутренняя алхимия» использует язык лабораторной алхимии, но прилагает алхимическую 
терминологию исключительно к процессам, протекающим (или «моделируемым» адептом) в чело-
веческом теле. В целом можно сказать, что «внутренняя алхимия» больше, чем «внешняя», свя-
зана с магистральной линией развития даосизма. С XIII в. «внешняя алхимия» практически 
исчезает полностью и в Китае утверждается мнение, бытующее вплоть до настоящего времени, 
что «внешняя алхимия» является лишь профаническим заблуждением, тогда как все алхимиче-
ские сочинения в действительности относятся к традиции нэй дань, что исторически совершенно 
неверно. Более того, сама оппозиция нэй—вай начинает восприниматься как «эзотериче-
ское—экзотерическое», хотя в действительности практика «внешней алхимии» в период ее рас-
цвета считалась столь же эзотеричной, как и «внутренней». 
В VII в. еще продолжается расцвет лабораторной алхимии, тесно связанной с медициной. Наи-
более крупным алхимиком этого времени может считаться Сунь Сы-мяо, бывший также и выдаю-
щимся медиком. Однако растущее число отравлений эликсирами, но прежде всего буддийское 
влияние приводят к постепенному закату алхимии, хотя ее отдельные представители известны 
и в XII-XIII вв., когда создавались и некоторые весьма интересные алхимические тексты. 
С VIII—IX вв. начинается быстрое усиление «внутренней алхимии», связанное с именем знаме-
нитого даоса VIII в. Люй Дун-биня, одного из наиболее почитаемых святых в позднем даосизме. 
О его популярности свидетельствует и факт включения его образа в знаменитую группу «восьми 

бессмертных» (ба сянь) простонародного даосизма. Преемником Люй 
Дун-биня был не менее знаменитый Лю Хай-чань (Лю Хай-чжань), 
ставший в поздней синкретической народной религии отроком Лю Харом 
из свиты бога богатства Цай-шэня, играющим с трехногой жабой. 
Биографии этих наставников окутаны легендами, и достоверных све-
дений о них крайне мало, но третий лидер «внутренней алхимии» 
Чжан Бо-дуань (984— 1082) известен достаточно хорошо. Ему, бесспорно, 
принадлежит знаменитый стихотворный трактат «Главы о прозрении 



истины» («У чжэнь пянь»), продолжающий традицию «Цань тун ци» История 
(«Единение триады») Вэй Бо-яна и ставший основополагающим сочине- даосизма 
нием по методологии «внутренней алхимии». 
После завоевания Северного Китая чжурчжэнями и установлением прав-
ления Южной Сун в Цзяннани (к югу от Янцзы) традиция «внутренней 
алхимии» оказалась связанной с югом Китая, тогда как в даосизме на Севере 
в XII—XIII вв. происходит бурное движение, названное Кубо Норитада «даосской реформацией» 
(1980) и приведшее к образованию новых школ, определивших облик даосизма вплоть до настоя-
щего времени. 
Эти школы тоже уделяли значительное внимание «внутренней алхимии» и также возводили 
себя к Люй Дун-биню. Поэтому после завоевания всего Китая монголами в конце XIII в., а затем 
воцарения национальной династии Мин в 1368 г. реформированные школы и близкая им по 
тенденции южная «внутренняя алхимия» (получившая к этому времени название цзиньдань-
дао — «Путь золотого эликсира») стали рассматриваться как северная (бэй цзун) и южная (нань 
цзун) школы единого направления. Как таковые они противопоставлялись старым школам, 
прежде всего традиции «небесных наставников», тоже локализовавшейся на Юге и поэтому 
иногда также называемой в поздних текстах «южной школой». 
Таким образом, к XI—XII вв. в даосизме наметилась принципиально новая тенденция развития, 
которая вела, с одной стороны, к подчеркиванию индивидуального совершенствования (в отли-
чие от общинного идеала «небесных наставников»), к повышению роли нравственного совершен-
ствования и медитативной практики при соблюдении монашеских обетов, а с другой — к созда-
нию предпосылок появления популярных форм даосизма XIV—XVI вв. Даосизм нашел отражение 
в «благих книгах» (шань шу), первая и наиболее знаменитая из которых, «Тай-шан гань ин пянь» 
(«Главы Высочайшего [Лао-цзюня] о воздействии и отклике»), появилась в сунский период и стала 
активно распространяться по приказу южносунского императора Ли-цзуна в 1230 г. По существу, 
она лишь переосмысливает на даосский манер буддийское учение о карме, заменяя принцип 
«причина—следствие» (юань ци / юань шэн) традиционной китайской моделью «воздействие—от-
клик» (гань ин). Вместе с тем ее морализирующий дидактический характер и обращенность к са-
мым широким слоям общества свидетельствуют о начале нового этапа истории даосизма. 
Другой аналогичный пример — знаменитая «Гун-го гэ» («Таблица заслуг и проступков»), припи-
сываемая тому же Люй Дун-биню. «Гун-го гэ» представляет собой своеобразный список всевоз-
можных поступков с их оценкой. Например: «Хорошее поведение и работа, чтобы доставить 
удовольствие родителям, — одна заслуга каждый день... отъезд из дома, где покинуты престаре-
лые родители, — десять грехов». Перечисленные поступки могли действительно записываться 
в виде таблицы, благодаря которой благочестивый мирянин мог каждый день сводить «дебет 
и кредит» своих заслуг и прегрешений, следуя примеру купцов и торговцев, столь процветав-
ших в сунский и танский периоды. 
К XII в. завершается также формирование даосского пантеона, главной персонификацией дао [ 1] 
в котором навсегда стал Юй-хуан шан-ди — «Нефритовый августейший верховный император», 
впервые упомянутый в конце IX в. Люй Юн-чжи, невежественным даосским наставником гене-
рала Гао Пяня, а в XI в. провозглашенный верховным божеством императорами сунской динас-
тии, свято верившими «откровениям» своих даосских советников. 
И наконец, в XI—XII вв. происходит расцвет неоконфуцианства, раз и навсегда оттеснившего дао-
сизм и буддизм в сфере идеологии в последующий период. Вместе с тем хорошо известны даосские 
истоки многих неоконфуцианских построений, а анализ идеологической ситуации эпохи убеждает 
в том, что и даосизм, и неоконфуцианство развивались в одном и том же рус-
ле, будучи элементами единого историко-идеологического процесса в Китае. 
Подводя итог, можно отметить, что в VII—IX вв., по существу, продол-
жается развитие, интеграция и расцвет школ, сложившихся в предыду-
щий период, и полностью развертываются потенции развития даосизма 
в дотанский период: влияние буддизма, оформление института монаше-
ства, создание философских текстов, продолжающийся расцвет «внеш-
ней алхимии». В X—XII вв. начинается постепенный переход к следующему 



Даосизм периоду истории даосизма и закладываются предпосылки для «даосской 
реформации» на севере Китая в XII—XIII вв. Тенденции к этому про-
явились в росте влияния «внутренней алхимии» с ее созерцательностью, 
интроверсией, подчеркиванием индивидуального нравственного совер-
шенствования над магической литургикой общинного даосизма и обра-
щенностью с проповедью морали к широким массам верующих. 

Оба эти этапа объединяются в один общий период истории даосизма ввиду преобладания еди-
ных тенденций его развития в VII—XI вв. (для Юга — XII в.). 

Даосская «реформация» и ее последствия. В XII в. на севере Китая начинается мощное даосское 
движение, приведшее к появлению новых школ, завершивших в основном всю многовековую 
эволюцию даосизма и определивших его современный облик. 
Бульшая часть севера Китая находилась в это время под властью чжурчжэньской (протомань-
чжурской) династии Цзинь (1115—1234). Основанная чжурчжэньским правителем Агудой 
(цзиньский Тай-цзу), она быстро подчинила себе эту территорию, заставив сунский двор бежать 
на юг от Янцзы, что положило начало династии Южная Сун (1127—1279), находившейся в силь-
ной зависимости от северного врага. 
К этому времени Северный Китай начал утрачивать позиции лидирующего экономического ре-
гиона страны, но все еще оставался весьма развитым районом. Бурный рост городов в XI—XII вв., 
хотя и не сделал города экономическими центрами и не превратил горожан в особое сословие 
типа западных бюргеров, тем не менее, безусловно, способствовал росту своеобразной город-
ской культуры. Рост торговли привел к значительным социальным последствиям, нашедшим 
косвенное отражение в религиозных представлениях: так, упомянутая выше «Гун-го гэ» во мно-
гом возникла благодаря влиянию купеческих операций и подсчета «дебет—кредит», причем широ-
кое их распространение относится именно к XI в. 
Таким образом, причины возникновения новых школ можно свести к следующему. 
1. Пострадавшие во время войн XII в. города на севере тем не менее оставались важными адми-
нистративными, торговыми и культурными центрами. Между тем все старые школы даосизма 
(и прежде всего «небесные наставники») ориентировались на сельскую общину или чиновниче-
ство. Поэтому назрела естественная потребность в такой моди-
фикации даосизма, которая бы непосредственно выражала 
мироощущение новых социальных групп, возникших в сред-
невековом китайском городе. 
2. Вместе с тем после бесчисленных опустошений, причи-
ненных северу страны во время бесконечных войн, вызвав-
ших рост нищеты, голод и эпидемии, возникла ситуация, 
когда стала ощущаться необходимость в появлении религии, 
обращающейся не к общине в целом и не к узкому кругу мона-
хов, а к максимально широкой аудитории, причем эта рели-
гия должна была помимо идеала «бессмертного» (сянь [/]) 
предложить доктрину универсального спасения и, следова-
тельно, сотериологию более разработанную, чем в старых 
даосских школах. 
3. В самом даосизме под влиянием буддизма происходил 
постоянно усиливающийся процесс окончательного органи-
зационно-институционального оформления, основанного 
на полном санкционировании института монашества — 
единственной группе духовенства, способной к роли носите-
ля организованного начала и консолидации даосизма как ре-
лигиозного направления. 
Поэтому наряду с чисто идеологическими причинами разви-
тия данного института (влияние буддизма и связанной с ним 
ценностной шкалы) четко просматривается и их социальная 



подоплека, основанная на постоянном росте консолидации и организа- История 
ционной определенности в даосизме. При этом буддизм, в свою очередь, даосизма 
стимулировал данную тенденцию, выступая своеобразным катализато-
ром этого процесса, начиная с появления «Дао цзана», смоделированного 
по буддийскому образцу (и маркировавшего качественный рост самосо-
знания носителей даосской традиции и их самоопределение в качестве 
таковых), и кончая появлением даосских монастырей с их регламентациями и иерархией. 
4. XII—XIV вв. — завершающий период в формировании китайского этноса и традиционной 
китайской культуры. Большая часть комплекса материальных и духовных факторов, восприни-
маемых ныне как «традиционная китайская культура», окончательно складывается именно в это 
время, и последующая история Китая, вплоть до периода социальных революций XX в. и техни-
ческой модернизации, начавшейся вследствие проникновения в страну иностранного капитала, 
ничего принципиально нового в нее не вносит. 
Именно после этого периода начинается эпоха стагнации в смысле исчерпания принципиально 
творческих потенций данной культуры и тех социально-экономических отношений, на которых 
она базировалась. 
Эпоха диктовала синтез, и даосизм также предпринял свою попытку такой синтез дать, тем 
более что в течение всей своей истории он постоянно выполнял функции посредника между 
народной и институциализированной религией правящих классов, между буддизмом и китай-
ской культурой и т.п. Именно эта задача и встала перед новыми даосскими школами, осущест-
вившими свой вариант синтеза под эгидой даосизма подобно тому, как неоконфуцианцы создали 
свой под эгидой «учения совершенномудрых». 
В XII—XIII вв. были созданы три северокитайские школы: тайи-цзяо («учение Великого единого»), 
чжэньдадао-цзяо («учение истинного Великого Пути-дяо») и цюаньчжэнь-цзяо («учение совер-
шенной истины»). 
Первым появилось «учение Великого единого» (тайи-цзяо), основанное около 1138 г. Сяо 
Бао-чжэнем (родом из пров. Хэнань). Он стал проповедовать веру в целительную силу закли-
нательных текстов и талисманов, известных под названием тай и сань юань фа лу («талисман 
способа Великого единого трех начал»), и занимался целительством с помощью своей «духов-

ной силы» (лин нэп). Хотя еще основатели тайпин-дао 
и лидеры большинства других даосских мессианских 
движений занимались целительством, считавшимся 
одним из важнейших проявлений харизмы лидера, Сяо 
Бао-чжэнь, в отличие от них и множества бродячих 
целителей, во-первых, стал ориентироваться сразу же 
на создание религиозной организации, базирующейся 
на основе храма данной школы (тай и тан — храм Вели-
кого единого), а во-вторых, не ставил единственной 
целью своей целительской практики лишь привлечение 
верующих к своему учению. Он проповедовал оказание 
помощи как можно большему числу людей, сразу же 
отказавшись от установки на сектантскую замкнутость 
и претендуя на создание массового религиозного на-
правления. Начиная со 2-го патриарха руководители 
школы принимали фамилию своего основателя (Сяо), 
утверждая таким образом принцип преемственности 
традиции. 
Если у «небесных наставников» ношение фамилии 
Чжан объяснялось кровным родством с основателем, 
то здесь оно заменено «духовной преемственностью», 
своего рода передачей «благодати» достойнейшему, что 
также указывает на качественно иной характер «школы 
Великого единого». 



Даосизм Само название школы восходит к популярному еще с ханьских времен 
культу астрального божества Тай-и (звезда, «противоположная» по сво-
ему местоположению Полярной звезде), игравшему очень большую роль 
в даосизме. Кроме того, в название базового текста школы входит назва-
ние «Сань юань» — три источника, под которыми понимаются духи-
чиновники Неба, Земли и Воды, т.е. верха, центра и низа, что указывает 

на веру последователей тайи-цзяо в космический источник их харизмы, проистекающей из всех 
божественных сил мироздания. 
И цзиньская, и юаньская (монгольская) династии покровительствовали новой школе. Патри-
архи неоднократно призывались ко двору и имели возможность проповедовать там и «демонст-
рировать» свои силы. 
Так, в 1246 г. 4-й патриарх тайи-цзяо Сяо Фу-дао проповедовал наложнице монгольского импе-
ратора Угэдея (юаньский Тай-цзун), в 1252 г. еще раз был призван ко двору Мункэ (юаньский 
Сянь-цзун), а 7-й патриарх был в 1324 г. награжден почетным титулом, несмотря на осуществ-
лявшиеся тогда монголами гонения на даосизм. 
Смутное время с бесконечными войнами и разорениями крестьянства также способствовало 
популярности школы, делавшей упор на милосердие и помощь всем людям независимо от их 
социального положения. Тем не менее после 8-го патриарха сведения о тайи-цзяо исчезают, 
и школа прекращает свое существование к середине XIV в. Во многом это произошло из-за кон-
куренции со стороны новых, более развитых школ даосизма. 
Характеризуя в целом тайи-цзяо, следует отметить, что она была еще очень тесно связана со ста-
рым даосизмом, прежде всего с его харизматическими течениями, хотя и была полностью лишена 
мессианских интенций (что, вероятно, способствовало ее признанию правительством). 
Серьезной слабостью этого направления было практически полное отсутствие сотериологии 
(как в старом — учение о сянь [/] — «бессмертных», так и в новом варианте), замененной учением 
о целительской силе адептов тайи-цзяо. 
Следующей новой школой было «учение истинного Великого Пути-дао» (чжэньдадао-цзяо). Это 
наименование не было самоназванием школы, оно было присвоено ей монгольским императо-
ром Мункэ (Сянь-цзуном) в знак особого благоволения. Ее основателем был Лк> Дэ-жэнь 
(1123—1180), уроженец пров. Шаньдун. Согласно легенде, в 1142 г. некий «бессмертный» вручил 
ему наставление под названием «Наставление о Сокровенном тайном Пути-дао» («Сюань мяо 
дао цзюэ»), положенное в основу новой традиции. 
Последователи этой школы также занимались целительством, однако в отличие от школы тайи-
цзяо данная традиция письменно зафиксировала свои принципы, предполагавшие более широ-
кую программу и уровень рефлексии. Девять основных принципов вкратце сводятся к следую-
щему: 1) следует относиться к другим, как к самому себе, и избегать дурных аффектов, направ-
ленных на ближних; 2) следует быть преданным государю, почтительным к родственникам 
и искренним с другими людьми; необходимо воздерживаться от злословия; 3) следует очищать 
сердце от страстей и помыслов разврата; 4) следует удаляться от власти и богатства и жить своим 
трудом; 5) не следует привязываться к вещам, ибо подобная привязанность порождает разбой-
ные помыслы; 6) следует воздерживаться от употребления вина, быть умеренным в еде и одежде, 
довольствоваться малым; 7) следует избавляться от эгоизма, искоренять представление о неза-
висимом существовании своего «Я» и стремиться к единству с другими людьми; 8) не следует 
полагаться на силу; необходимо избегать самодовольства и гордыни; 9) сердце должно быть 
уравновешенным; полагающийся только на собственные силы терпит поражение («Шу Лю 
чжэнь жэнь ши» — «Записанные деяния праведника Лю»), 

Эти девять заповедей при всей их простоте свидетельствуют о радикаль-
ном сдвиге в даосской системе ценностей, ибо уже не магия, алхимия или 
символизм литургии оказываются в центре внимания, а определенные 
этические нормы, в прошлом мало интересовавшие даосов как носителей 
традиции с весьма архаическими корнями. 
Более того, эти заповеди предназначались не для отшельников в горном 
уединении и не для «добродетельного государя», а для любого мирянина, 
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крестьянина или горожанина, что указывало на стремление даосизма к рас- История 
ширению своей социальной базы. И если раньше подобные предписания даосизма 
появлялись в даосских текстах, то они были внешними для них и сигнали-
зировали лишь о влиянии конфуцианской этики, остававшейся в китай-
ской традиции монопольной сферой «совершенномудрых». Теперь ситуа-
ция радикально изменилась и этика оказалась в самом центре внимания 
даосских «реформаторов». 
Новая школа также пользовалась благосклонным расположением властей. В 1167 г. цзиньский 
император Ши-цзун пожаловал Лю Дэ-жэню титул «праведника (совершенного, истинного 
человека) с восточного холма» (дун юэ чжэнь жэнь), а Мункэ даровал 5-му патриарху школы Ли 
Си-чэну титул «праведника Великого Сокровенного» (тай стань чжэнь жэнь) и, как уже гово-
рилось, дал школе закрепившееся за ней название. 
В это же время у южной стены монгольской столицы в Китае Даду (Пекин) строится монастырь 
этой школы под названием «Храм небесной драгоценности» (Тяньбао гун) и в каждом окру-
ге назначается даос-чиновник для управления общинами верующих. Однако после смерти 
8-го патриарха Юэ Дэ-вэня (1235—1299) школа приходит в упадок и к середине XIV в. исчезает. 
Оценивая школу чжэньдадао-цзяо, следует отметить, что, подобно тайи-цзяо, ее учение носило 
фрагментарный характер и ей не удалось создать направление, переосмыслившее в свете изме-
нившейся эпохи всю систему даосского учения, религиозной практики и организационных 
принципов. Эту задачу выполнила школа «учения совершенной истины» (цюаньчжэнь-цзяо), 
ставшая главным, а со временем и единственным представителем «реформированного» даосизма 
и наиболее распространенным даосским направлением в Китае вплоть до настоящего времени. 
Основатель школы цтаньчжэнь Ван Чун-ян (1113—1170) родился в деревне Давэйцунь уезда Ся-
ньян пров. Шэньси. Легенда рассказывает, что в 1159 г. он встретился в харчевне с неким не-
обычным человеком, который оказался «бессмертным» Люй Дун-бинем. Под влиянием бе-
седы с ним Ван Чун-ян стал даосским монахом. Впоследствии на месте этой легендарной 
встречи был воздвигнут монастырь «Встречи с бессмертным» (Юй сянь гун), один из цент-
ров новой школы. 
В 1167 г. Ван Чун-ян покинул свою родину и отправился на восток, в Шаньдун (уезд Нинхай), 
где начал активно проповедовать свое учение. Здесь у него появились и первые ученики, в том 
числе и преемник, 2-й патриарх школы Ма Юй (Ма Дань-ян, 1123—1183). К моменту смерти 
Ван Чун-яна ему удалось создать прочную и быстро расширявшуюся религиозную организа-
цию, охватившую своим влиянием весь Шаньдунский п-ов. 
Вскоре сложилась и иерархия школы, а первые семь учеников Ван Чун-яна получили титул «се-
ми праведников» («совершенных людей») — ци чжэнь жэнь. Это были Ма Дань-ян, Тань Чан-
чжэнь, Лю Чан-шэн, Цю Чан-чунь, Ван Юй-ян, Хао Гуан-нин и Сунь Цин-цзин. К началу XIII в. 
школа цюаньчжэнь распространилась по всему Китаю. 
Основные принципы школы сформулированы Ван Чун-яном в кратком сочинении «Пятнад-
цать статей, устанавливающих учение» («Ли цзяо ши у лунь») («Дао цзан», т. 989, разд. «Чжэн 
и бу», с. 1—5а). Его содержание сводится к перечислению и краткому разъяснению 15 конститу-
ционных принципов нового учения. 
1. Монастырская жизнь (чжу ань). Все священнослужители (дао ши) новой школы должны 
вести гармоничную и умиротворенную жизнь в стенах даосской обители, поскольку подобный 
образ жизни способствует гармонии телесных и духовных начал и ведет к обретению дао [ /]. 
2. Свободные («облачные») странствия (тнь т). Даосы школы цюаньчжэнь должны периодически 
странствовать по всему государству. Ван Чун-ян указывает на отличие их странствий от мирских 
путешествий, предпринимаемых с целью посещения достопри-
мечательностей или наслаждения красотами природы. Напро-
тив, даосское странствие необходимо для посещения различных 
даосских учителей с целью получения наставлений и совершенст-
вования в разных монастырях. 
3. Изучение текстов (сюэ шу). Изучение текстов необходимо для 
обретения мудрости и совершенствования духа. Наиболее важными 



Даосизм текстами школа цюаньчжэнь признавала «Дао дэ цзин», «Книгу о чистоте 
и покое» («Цин цзин цзин»), «Инь фу цзин», а также буддийскую «Маха-
праджняпарамита-хридая-сутру» («Сутру сердца праджняпарамиты») 
и конфуцианский «Канон сыновней почтительности» («Сяо цзин»). 
Изучение текстов должно было сопровождаться активным освоением 
и интериоризацией их содержания в процессе религиозной практики. 

4. Приготовление лекарств (хэ яо). Школа цюаньчжэнь придавала большое значение изготовле-
нию лекарств растительного и минерального происхождения из арсенала традиционной фарма-
копеи. Лекарства такого рода рассматривались как квинтэссенция «пневм» природы («совер-
шенная пневма гор и вод, квинтэссенция трав и деревьев») и предназначались для помощи как 
больным мирянам, так и членам самого монашеского сообщества. Лечение больных рассматри-
валось в соответствии с давней даосской традицией как одно из проявлений харизмы дао или, 
теперь приобретшей оттенок дел милосердия и помощи страждущим. 
5. Отшельническая жизнь (гаи цзао). Пребывание в уединенном месте с целью самосовершенст-
вования. В традиции укоренилось иное понимание этого принципа как сугубо интровертивной 
установки на самоуглубление и отказ от привязанности к внешним объектам как предметам 
чувств. 
6. Единение с дао [У] (хэ дао бань). Достижение состояния отношения к другим, как к самому се-
бе. Просветление сердца для обретения мудрости и воли к соединению с дао [/]. Отсюда проис-
текает способность противодействовать влечению чувств (бу шунь жэнь цин). Отметим, что ха-
рактерная для неоконфуцианцев оппозиция «природная сущность» («небесный принцип») — 
«чувства» («человеческие страсти») с этого времени становится присущей и даосизму. 
7. Практика медитативного самоуглубления (да цзо). Ван Чун-ян разграничивает обычную 
практику сидячей медитации (цзин цзо — в неоконфуцианстве, цзо чань — в чань-буддизме) 
и подлинно даосскую медитацию (чжэнь цзо). Последняя определяется им как постоянная, вне 
зависимости от формы деятельности и положения тела (сидение, лежание, хождение) сосредо-
точенность, «непоколебимая, как гора Тайшань», сопровождаемая полным отвлечением чувств 
от предметов чувств. Таким образом, говорит Ван Чун-ян, хотя тело и находится среди пыли 
мирской, дух пребывает в сфере «святых бессмертных». 
8. Нисхождение сердца (цзян синь). Еще один вид медитатив-
ной практики, заключающийся в достижении полного кон-
троля над психикой, ее постоянной фиксации на единствен-
ном объекте («сердце уже не может пасть» — синь бу кэ цзян) 
и в конечном счете в искоренении «различающей мысли» 
и уничтожении оппозиции «внешнее-внутреннее» (субъ-
ект—объект). 
9. «Плавка природной сущности» (лянь син). Подобно неокон-
фуцианцам, Ван Чун-ян квалифицирует природную сущность 
человека как формообразующее квазиидеальное начало ли [ /] 
(«принцип»). Практика «плавки» должна привести к ее полно-
му «высветлению» и гармонизации ее соотношения с «вторич-
ными» психофизическими параметрами. 
10. Гармонизация пяти видов «пневмы» (пипэй у ци). Этот вид 
религиозной практики дополняет предыдущий и непосредст-
венно обусловливает последующий. Если выше говорилось о 
«высветлении» природной сущности как рационального нача-
ла, то теперь речь идет об упорядочении витально-энергетиче-
ского «пневменного» (ци [/]) начала. По существу, здесь гово-
рится уже о чистой и вполне традиционной «внутренней ал-
химии» (нэй дань), о чем свидетельствует и употребляемая тер-
минология («свинец», «ртуть», «сведение пяти пневм воедино 
в центральном дворце» и т.д.). Гармонизация пяти (по числу 
первостихий) «пневм» ведет к созданию «бессмертного тела» 



(сянь шэнь), позволяющего адепту одновременно находиться в миру и пре- История 
бывать в небесных сферах «бессмертных». даосизма 
11. Сведение к изначальному единству природной сущности и жизнен-
ности (хунь син мин). Завершение реализации практики, описанной 
в пунктах 9—10, приводящей к полному единению духовной природной 
сущности (син [Л) и «пневменной» жизненности (мин [7]) и гарантирую-
щей, по учению цюаньчжэнь, вечность и совершенство человека как психофизического микро-
косма. Принцип «одновременного совершенствования природной сущности и жизненности» 
(син мин шуан сю), предложенный в XI в. Чжан Бо-дуанем, со времени Ван Чун-яна становится 
центральным положением даосской психофизиотехники. Здесь же Ван Чун-ян цитирует «Инь 
фу цзин», указывая на генезис своего учения. 
12. Путь совершенномудрия (шэн дао). Этот принцип указывает на стремление Ван Чун-яна под-
нять социальную значимость даосизма, превратив его из религии сугубо индивидуального спасе-
ния или общинного ритуализма в религию универсалистской ориентации. Подвиг даоса, стре-
мящегося творить добро всем существам и спасать их, требует постоянного усердия и непрекра-
щающихся усилий и является общественно значимым — такова основная мысль Ван Чун-яна. 
Ее подчеркивает и термин шэн дао («путь совершенномудрых»), давно уже ставший специфиче-
ским обозначением конфуцианства. Ван Чун-ян вновь подчеркивает одновременную причаст-
ность адепта миру сакрального и профанного во имя спасения последнего. 
13. Преодоление трех миров (чао сань цзе). Термин «три мира» (сань цзе) и вся связанная с ним 
концепция заимствуются непосредственно из буддийской космологии. Характерно, что теперь 
достижение состояния «бессмертного» трактуется как аналог «освобождения из сансары», а сам 
статус «бессмертного» при сохранении традиционно даосского натурализма и психосоматичес-
кого органицизма все больше напоминает некое особое состояние психики, достижимое адеп-
том в процессе индивидуальной практики, превращаясь в своеобразный аналог буддийской 
нирваны. Ван Чун-ян утверждает, что избавление от различающей мысли и эгоцентрированной 
рефлексии (ванлюй нянь) приводит к преодолению «мира желаний» (юй цзе), избавление от при-
вязанности к объектам и полное уничтожение объектного содержания психики (ван чжу цзин) 

ведет к преодолению «мира форм», а освобождение от всех сущ-
ностных характеристик (знаковое™) и постижение пустотности 
сущего как совокупности самодостаточных единичностей (бу 
чжао кун цзянь) — к преодолению «мира отсутствия форм» 
и обретению состояния «сферы нефритовой чистоты» (юй цин 
чжи цзин) и бессмертия. 
14. Пестование тела Закона (ян шэнь чжи фа). «Бессмертный», 
обретший мир «нефритовой чистоты», пребывает в лишенном 
какой-либо оформленной телесности и пространственных ха-
рактеристик всепроникающем «теле Закона» (фа шэнь, санскр. 
дхармакая). Это последний плод единения с дао [/]. 
15. Покидание суетного мира (ли фань ши). Здесь Ван Чун-ян 
вновь в полной мере проявляет субстратный даосский натура-
лизм, не уничтоженный окончательно мощным буддийским 
влиянием, отразившимся в последних двух пунктах. Он утверж-
дает, что спасение из мира «пыли и грязи» не имеет ничего 
общего с прекращением физического существования и с обособ-
лением от этого мира. Ван Чун-ян сравнивает тело с корнем, 
а психику (сердце) с цветком лотоса. Подобно тому как корень 
лотоса погружен в грязь, а цветок возносится в пустоту воздуш-
ного пространства (гэнь цзай ни эр хуа цзай сюй кун), тело обрет-
шего дао [ /] человека живет в мирской суете, а его сердце пре-
бывает в сфере совершенномудрия (дэ дао чжи жэнь шэнь цзай 
фань эр синь цзай шэн цзин). Считающие же иначе (а следовательно, 
и отрицающие универсалистские сотериологические интенции 



Даосизм даосизма) называются Ван Чун-яном «великими глупцами, не достиг-
шими истинного принципа дао [ /]». 
Таково основное содержание основополагающего сочинения школы 
цюаньчжэнь, представляющего ее своеобразный символ веры. Обращает 
на себя внимание структура 15 статей Ван Чунь-яна. Первые пять из них 
связаны с раскрытием норм монашеской жизни и посвящены собственно 

дисциплинарному ее аспекту. Следующие пять статей относятся исключительно к практике 
даосской психофизиотехники, и последние пять (причем пункт 11 выполняет связующую функ-
цию между второй и третьей пятеркой) описывают сотериологическую прагматику даосского 
пути адепта цюаньчжэнь. 
В основополагающих принципах учения цюаньчжэнь отчетливо присутствует влияние чань-
буддизма, выразившееся в подчеркивании примата медитации над другими видами даосской 
религиозной практики. При этом традиционной сидячей медитации цзо чань противопоставля-
ется постоянная сосредоточенность, не опосредуемая какими-либо особыми «ритуальными» 
формами деятельности и практикующаяся постоянно, независимо от совершаемых действий. 
Влияние школы чань проявилось и в учении о «мирской святости» и одновременном пребыва-
нии в мирах сакральном и профанном. 
Все это дало также возможность называть цюаньчжэнь-цзяо «даосским чань», или чань-даосиз-
мом (дао цзяо чань). Появление школы цюаньчжэнь как бы маркирует собой верхний синхрон-
ный срез влияния буддизма на даосизм, однако это влияние во многом имело вторичный и опо-
средованный характер, поскольку буддизм, столь активно влиявший на даосизм в средние века, 
сам уже был во многом буддизмом «даосизированным», причем эта «даосизация» была естест-
венным следствием китаизации буддизма, предельным случаем которой и был чонь-буддизм. 
Таким образом, важной характеристикой даосизма цюаньчжэнь-цзяо является его синкретиче-
ский характер, хорошо осознаваемый и адептами этого направления, поскольку они выдвинули 
лозунг сущностного «единства трех религий» (сань цзяо и, сань цзяо вэй и) Китая. Само по себе 
учение о «единстве трех религий» восходит еще к периоду рецепции буддизма в Китае, где оно, 
по существу, означало единство буддизма и собственно китайской традиции. Однако только при 
Сун оно приняло свои классические формы, а законченность обрело как раз в даосизме цюань-
чжэнь-цзяо и последующих религиозных движениях периода Мин (1368—1644). 
Интересно, что пропагандистами «единства трех религий» выступали именно даосы, поскольку 
и конфуцианцы и буддисты склонны были смотреть на него как на ересь. Это отражало синте-
зирующие интенции даосизма, стремившегося в силу своей специфики к превращению в основ-
ную консолидирующую силу во все более набиравшем силу процессе религиозной унификации. 
Действительно, завершение формирования китайского этноса и основных параметров его 
духовной культуры к XIV в. приводит к выходу на первый план в религиозной жизни страны 
синкретических образований. Стать ведущей и структурообразующей силой в этом процессе 
было основной целью даосизма, которую во многом и реализовала доктрина школы цюань-
чжэнь, хотя в сфере философского дискурса и идеологической ортодоксии лидерство осталось 
за неоконфуцианством. 
Включение в состав канонического корпуса школы наравне с даосскими конфуцианских и буд-
дийских текстов четко свидетельствует об этом. Введение «Книги сыновней почтительности» 
также говорит о стремлении лидеров цюаньчжэнь-цзяо к даосской сакрализации конфуцианской 
этики в связи с обращенностью к широкому кругу верующих. 
К началу XIII в. формируются основные подшколы цюаньчжэнь-цзяо, перед названием которых 

непременно ставятся иероглифы «три религии» (например, сань цзяо 
цзинь лянь хуй — «общество золотого лотоса трех религий»), а в их пан-
теоне равное место занимают даосские божества, «бессмертные», будды 
и бодхисаттвы. 
Радикально переосмысливается и сотериология даосизма. Постепенно 
нараставшая спиритуализация идеала «бессмертного» привела к тому, 
что отныне под бессмертием стало пониматься своего рода духовное 
освобождение, обретаемое при жизни, а не после смерти, и изменение 
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самого статуса существования. Момент бессмертия тела как субстрата духов-
ного начала человека не отрицается прямо (и даже упоминается в пункте 15 
сочинения Ван Чун-яна). Его отрицание означало бы разрыв с такой базо-
вой характеристикой даосизма, как натурализм, но он тем не менее отхо-
дит на задний план. 
С этим связана и реинтерпретация «освобождения от трупа» (ши цзе), 
которое стало пониматься как достижение «полного» бессмертия в новом теле после физиче-
ской смерти «плотского» тела (своеобразный аналог буддийского разграничения между упадхи-
шеша и анупадхишеша нирваной). 
В школе цюаньчжэнъ «бессмертными» считались поэтому все ее канонизированные патриархи, 
несмотря на факт их физической смерти. Вместе с тем реликтом старого даосизма осталась вера 
в возможность встречи с «бессмертными», якобы посещающими монастыри школы цюань-
чжэнъ в один определенный праздничный день. 
Говоря о даосском генезисе этой школы, нельзя не обратить внимание на ее связь с маошань-
ской традицией, тенденция которой (примат созерцательности над литургической обряднос-
тью, стремление к отшельничеству и индивидуальному совершенствованию, появление целибата, 
спиритуализация идеала «бессмертного») приобрела в новом даосизме концентрированное 
выражение. Об этом свидетельствуют и многочисленные частные детали: использование Ван 
Чун-яном специфически маошаньской терминологии, восходящей к «Чжэнь гао» Тао Хун-цзина, 
признание в качестве верховных божеств — персонифицированных аспектов дао [ 1] маошань-
ской триады «трех чистых» (сань цин) небес «Высшей чистоты» (Юань-ши тянь-цзунь, Тай-шан 
дао-цзюнь и Тай-шан Лао-цзюнь) и т.п. 
Школе цюаньчжэнъ удалось создать такой вариант даосизма, который был ориентирован одно-
временно и на монашескую общину, и на широкие слои мирян. Это учение разработало свой 
вариант сотериологии — более универсалистский, чем у старых школ, однако во многом «буд-
дизированный», что предопределило бульшую популярность собственно буддийского учения 
о спасении. 
Основанная Ван Чун-яном школа быстро распространила свое влияние по всему Северному 
Китаю, превратившись в мощную идеологическую силу. В начале XIII в. ее лидеры предприняли 
попытку стать официальной идеологией укреплявшейся империи Чингис-хана, в чем первона-
чально имели весьма значительный успех. Он связан с именем выдающегося ученика Ван Чун-
яна даоса Цю Чан-чуня (Цю Чу-цзи, Цю Тун-ми, 1148-1227), который посетил в 1221 г. Чингис-
хана (по его вызову), желавшего по примеру китайских монархов получить эликсир бессмертия. 
Цю Чан-чунь проповедовал монгольскому государю учение цюаньчжэнь-цзяо, познакомив хана 
с основными положениями китайской космологии и заверив его в том, что никаких волшебных 
эликсиров не существует, а путь к бессмертию лежит через внутреннее самосовершенствование, 
преодоление страстей и привязанностей, очищение сердца и приобщение к дао [7] как источ-
нику и организующему началу мироздания. 
Эта проповедь произвела на Чингис-хана сильное впечатление, и он после отказа Цю Чан-чуня 
от каких-либо наград пожаловал в 1224 г. ему и его ученикам старый даосский монастырь Да 
тяньчан-гуань (совр. Байюнь-гуань) в Яньцзине (Пекине), ставший с этого времени идейным 
центром даосизма цюаньчжэнь-цзяо и главным монастырем подшколы лунмэнь, основанной Цю 
Чан-чунем. 
Эта подшкола, первоначально называвшаяся «школой золотого лотоса» (цзинь лянь), получила 
свое название по наименованию горы на границе провинций Шаньси и Шэньси, на которой 
предавался подвижничеству Цю Чан-чунь. Со временем подшкола стала 
лидирующим направлением даосизма цюаньчжэнь-цзяо, каковой остается 
и в настоящее время. 
Преемники Чингис-хана также покровительствовали даосизму цюань-
чжэнь-цзяо вплоть до 1255 г., когда в результате поражения в диспуте с буд-
дистами даосизм был осужден. Однако еще несколько десятилетий мон-
гольские правители проявляли терпимость к даосизму (например, в 1269 г. 
император официально признал за семью патриархами школы титул 
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Даосизм «совершенных людей» — чжэнь жэнь), и только в 1281 г. Хубилай (юань-
ский Ши-цзу, 1260—1295) окончательно подверг даосизм гонениям и издал 
знаменитый эдикт о сожжении всех даосских книг, за исключением «Дао 
дэ цзина». 
Скорее всего, приказ был приведен в исполнение только в столице и, 
может быть, в нескольких крупных городах, но даосские тексты тем не 

менее сильно пострадали, а многие оказались утерянными навсегда и только благодаря таким 
компендиумам, как «Юнь цзи ци цянь» («Семь грамот из Облачного хранилища», «Семь загла-
вий Облачного хранилища»), в той или иной степени известны в настоящее время. 
Гонения 1281 г. резко подорвали влияние даосизма вообще и школы цюаньчжэнь в частности, так 
и не реализовавшей свои интенции. После этого начинается заметный упадок даосизма, не дав-
шего больше ни известных мыслителей, ни крупных социально и идеологически значимых дви-
жений. 
Изгнание монголов из Китая в 1368 г. и воцарение национальной династии Мин (1368—1644) 
улучшили статус даосизма, а в 1447 г. был восстановлен и даосский канон «Дао цзан», дополнен-
ный в 1609 г. и окончательно приобретший свой современный облик. Но период творческого 
развития даосизма остался далеко позади. 

Поздний даосизм (XIV—XIX вв.). Даосизм и современный Китай. Период, последовавший за 
бурным расцветом даосизма «новых школ», конец которому был положен репрессиями юань-
ских императоров, отмечен нарастающей стагнацией. Однако вплоть до начала XVII в., когда 
сперва минские, а потом и цинские императоры отказали даосизму в государственной поддержке, 
он более или менее сохранял свою жизнеспособность. 
После объединения страны вначале при Юань (1271—1368), а затем при Мин (1368—1644) начи-
нается взаимодействие северных и южных направлений даосизма. К этому времени школы 
чжэнъи-дао («Путь истинного единства») и маошань («[школа] Высшей чистоты») оконча-
тельно утрачивают свою идеологическую активность. Поэтому синтез в основном затрагивает 
северную школу цюаньчжэнь-цзяо («учение совершенной истины») и южную цзиньдань[-дао] 
(«[Путь] золотого киноварного эликсира»), основанную Лю Хай-чанем и Чжан Бо-дуанем, но 
возводящую свою традицию, подобно цюаньчжэнь-цзяо, к Л юй 
Дун-биню, ставшему самым популярным святым позднего 
даосского пантеона. 
Цзиньдань[-дао] практиковала исключительно «внутреннюю 
алхимию» и проповедовала индивидуальное совершенствова-
ние, хотя и не придала ему монастырскую форму, характерную 
для северного даосизма. 
В результате данного взаимодействия школы цюаньчжэнь-цзяо 
и цзиньдань[-дао\ уже к XV в. рассматривались как северное 
(бэй цзун) и южное (нань цзун) ответвления единого направле-
ния. В его рамках в XVI в. возникла группировка, стремив-
шаяся создать единую синкретическую даосско-буддийскую 
школу на базе даосской «внутренней алхимии». 
Если учесть, что тенденция к синкретизму в целом как ничто 
другое характерна для китайской религии позднего средневе-
ковья на всех ее уровнях, то неудивительны и соответствующие 
интенции даосов, всегда стремившихся играть ведущую роль. 
Впрочем, «даосизированность» синкретических образований 
хорошо понималась более ортодоксальными и пуристскими 
последователями конфуцианства и буддизма, отвергавшими 
подобные школы как еретические. 
Даосская школа «соединение трех религий» (сань цзяо гуй и) 
подразделялась на «школу восточного направления» (дун-пай), 
именовавшуюся также «школой будд-бессмертных» (сяньфо-



пай), и «школу трех пиков» (саньфэн-пай), по имени крупного даосского История 
деятеля XIV—XV вв. Чжан Сань-фэна, с которым традиция связывает, даосизма 
хотя, видимо, и безосновательно, боевые искусства, описанные в «Тай 
цзи цюань» («Кулак Великого Предела»). 
Дун-пай оформилась в XIV в. и получила особое распространение в правле-
ние Вань-ли (1573—1620) благодаря деятельности даоса У Чун-сюя, пропо-
ведовавшего «внутреннюю алхимию», собственно даосская терминология которой соединя-
лась с буддийской. Школа дала некоторые тексты, с которыми в Европе познакомились еще 
в 20-е годы XX в. (прежде всего речь идет о сочинении Лю Хуа-яна, XVIII в., «Тай-и цзиньхуа 
цзунчжи», переведенном Р. Вильгельмом как «Тайна золотого цветка» и снабженном в переводе 
предисловием К.Г. Юнга). 
В целом же тексты этого времени являют собой картину упадка некогда процветавшей традиции. 
Говоря о синкретизме, нельзя не упомянуть о школе Линь Чжао-эня (1517—1598), сочинения 
которого позднее были запрещены как еретические, что было редкостью для Китая и объясня-
лось, видимо, претензией Линь Чжао-эня на создание принципиально новой традиции, выходя-
щей за рамки сложившихся канонов, а следовательно — на «совершенномудрие». 
Тем не менее «церковь» Линь Чжао-эня существует и поныне (например, в Сингапуре). Можно 
указать на прогрессивные «реформаторские» взгляды Линь Чжао-эня, делающие его наследни-
ком даосских реформаторов XII в. Эти взгляды наиболее полно изложены в его сочинении «Дао е 
чжэн и» — «Подлинное единство дао и занятий по профессиям». В нем Линь Чжао-энь утверждал 
возможность обретения высшей мудрости не только вследствие штудий конфуцианской класси-
ки ученым-начетчиком или медитативной практики профессионального аскета, но и благодаря 
самосовершенствованию мирянина, в том числе и представителя «низких» профессий. 
Линь Чжао-энь остался локальным мыслителем, сочинения которого были запрещены при 
Цин. Говоря о месте даосизма в мировоззрении Линь Чжао-эня, следует согласиться с A.C. Мар-
тыновым, что он выполнял главные для идеологии Линь Чжао-эня порождающие и организую-
щие функции. 
Синкретизация религиозной жизни в Китае этого времени ярко проявилась в распространении 
в самых широких слоях общества «благих книг» (шань шу), появившихся впервые при Южной 

Сун, и «драгоценных свитков» (бао-цзюань). 
Последние были тесно связаны с сектантством и уничто-
жались правительством, особенно при Цин, когда велась 
активная и кровопролитная борьба с тайными общест-
вами и сектами. Для сект позднесредневекового Китая 
характерен все тот же религиозный синкретизм, опирав-
шийся, как правило (независимо от самоопределения 
самих сектантов), на даосское мировоззрение, однако 
секты впитали в себя еретические эсхаталогическо-
мессианские чаяния, зачастую окрашенные в буддий-
ские тона (пришествие Майтрейи и т.д.). Это обусловило 
характерную для китайского сектантства политико-рели-
гиозную направленность, которая и явилась основной 
причиной преследования сект. 
Кроме того, каждое сектантское объединение претендо-
вало на исключительную истинность своего учения, что 
также отличало секты от ортодоксальных направлений. 
Бао-цзюань же как раз и представляли собой сектантские 
пропагастические сочинения, написанные в простона-
родной песенно-повествовательной форме. 
Говоря о минском даосизме, необходимо упомянуть даоса 
XIV—XV вв. Чжан Сань-фэна. Сведения о нем носят пре-
имущественно легендарный характер. Он продолжал тра-
диции индивидуального отшельничества. Однако, судя по 



Даосизм местоположению его кельи близ религиозного центра школы цюань-
чжэнь на горе Уданшань, был близок к данной школе. 
С изданием в 1445 г. законченного текста «Дао цзана» и его последнего 
дополнения в 1607 г. завершился, по существу, отбор канонической 
даосской религиозной литературы, и более поздние сочинения носили 
в основном сектантский характер. 

При династии Цин даосизм окончательно лишился поддержки властей и все больше приходил 
в упадок. Новый этап эволюции даосской традиции связан уже с вступлением Китая в новую 
историческую эпоху после Синьхайской революции, положившей конец традиционной 
феодальной монархии. Проблема функционирования даосской традиции в XX в. актуальна 
и малоизучена. 
Необходимость оценки роли и места даосизма в современном китайском социуме осознана 
в мировом китаеведении уже давно. Так, еще в 1968 г. на первом международном симпозиуме по 
изучению даосизма данный вопрос фигурировал в намеченной программе исследований (состави-
тель X. Уэлч). При этом обращалось внимание как на исследования, связанные с трансформацией 
даосизма в условиях становления и развития капиталистических отношений и проникновения 
европейской культуры в Китай в XIX в., так и на изучение истории даосизма и его особенностей 
в странах дальневосточного региона (прежде всего в КНР) в настоящее время. 
Вместе с тем даосизм, для которого, по словам K.M. Скиппера (1982), характерна «исключитель-
ная преемственность и непрерывность традиции», во многом сохранил свою жизнеспособность 
и основные положения доктрины и в настоящее время. Поэтому он остается мощным фактором, 
воздействующим на культуру и идеологию Китая и других стран Дальнего Востока. 
Необходим очерк состояния даосизма к началу XX в., причем особенное внимание должно 
быть уделено проблеме даосского монашества и характеристике ведущих школ, направле-
ний и субшкол даосизма. Желательна характеристика основных моментов отношения даос-
ского духовенства к республиканской форме правления, сменившей традиционную монар-
хию после революции 1911 г., а также характеристика изменения статуса даосских институтов 
между 1911 и 1949 гг. 
Положение даосизма в КНР представляется особенно актуальной и вместе с тем труднораз-
решимой проблемой как из-за ее сложности, так и из-за недостатка конкретных материалов. 
Особым вопросом является отношение в КНР к даосизму как составной части традиционного 
культурного наследия в связи с современной социокультурной ситуацией в стране. В настоя-
щее время, во многом благодаря трудам французских синологов, много сделано для изучения 
религиозной ситуации на Тайване. 
С двумя последними темами в значительной мере связана оценка культурной значимости и жиз-
неспособности даосизма западным китаеведением и философией (прежде всего в ее экзистен-
циально-феноменологическом варианте). Исследования данного типа весьма распространены 
в странах Запада (Франция, США) и Японии. 
Из традиционно распространенных в Китае даосских школ, каждая из которых была автоном-
ным и самоуправляемым направлением, к 1911 г. лидировали две — школа «небесных наставни-
ков» (тяныии-дао, она же «школа истинного единства» — чжэнъи-дао) и школа «совершенной 
истины» (цюаньчжэнь). Остальные школы были малочисленными и пребывали в глубоком упадке. 
Уровень образованности монахов и их знакомство с основами вероучения были низкими. Про-
должали нарастать тенденции к сектантской замкнутости. 
Династия Цин проводила в целом антидаосскую политику. Даосизм воспринимался маньчжурами 
как форма протеста китайцев против их государства. Показательно, что даосы настояли на 

необходимости сохранения традиционной прически, отказавшись брить 
головы и носить косы, что также расценивалось властями как проявление 
«мятежного духа». Несмотря на это, двор признавал определенные права 
духовенства. В частности, «небесные наставники» вместе с гражданским 
чиновником определяли чэн-хуана — божественного патрона того или 
иного города. Правительство также финансировало отправление некото-
рых дорогостоящих ритуалов и ремонтные работы в Байюнь-гуане (1706, 



1756), а «небесные наставники» изредка получали императорскую аудиен-
цию (1655, 1727, 1742, 1782). 

История 
даосизма 

Вскоре после революции 1911 г. стали появляться даосские организации. 
В 1913 г. создается Центральное объединение последователей даосизма 
(Чжунъян дао-цзяо цзунхуй) во главе с настоятелем монастыря Байюнь-гуань 
Чэнь Мин-бинем. Появляются и другие подобные ассоциации: в 1919 г. — 
«Общество просветления и добра» (Ушань цзуншэ) в Пекине, в 1920 г. — Международное обще-
ство дао | /] и д> [ /] (Вань го дао-дэ хуй), в 1923 г. — Китайское общество святого пути трех рели-
гий (Чжунго сань цзяо шэн дао цзунхуй) и др. 
Однако в целом даосизм с трудом приспосабливался к новым условиям, а политическая ориен-
тация духовенства оставалась весьма консервативной, поскольку все ортодоксальные даосские 
направления в неменьшей степени, чем конфуцианцы, придерживались веры в сакральный ха-
рактер императорской власти. Поэтому даже на Тайване, по сообщению K.M. Скиппера, 
большинство даосов (особенно старшего поколения) предпочитали императорскую власть пре-
зидентскому правлению и не желали иметь ничего общего с Гоминьданом, хотя «небесный на-
ставник» и получал пенсию от гоминьдановского руководства. 
Даосизм не возглавил обновленческое движение. Напротив, традиционализм даосизма нарас-
тал, увеличивалась тенденция к замкнутости и обособлению, точному воспроизведению норм 
жизни и обрядов прошлого. 
Эта тенденция была стимулирована японской оккупацией, а после 1949 г. — эмиграцией части 
даосского духовенства во главе с «небесным наставником» на Тайвань, где наметился рост влия-
ния даосизма еще в предвоенные годы. Ведущей интенцией духовенства на Тайване стало стрем-
ление к максимальному воспроизведению и консервации всех форм традиционного образа жизни 
и идеологии. 
В целом после «движения 4 мая» 1919 г. общественное мнение в стране было отрицательным по 
отношению к даосизму, квалифицируемому как «старое суеверие». Эту установку унаследовало 
и гоминьдановское руководство со своими проконфуцианскими симпатиями, выраженными 
Дай Цзи-тао. До недавнего времени ее придерживались и тайваньские лидеры, что вызвало 
даже обращение к ним со стороны участников первого международного даологического симпо-
зиума (1968), содержавшее призыв «воздержаться от разрушения культурных элементов, чья 
истинная ценность и важность только начинают открываться». 
Изменилось и материальное положение даосских монастырей, лишившихся правительствен-
ных субсидий. В 1927 г. в Байюнь-гуане последний раз было совершено полное посвящение 
(ординация) в монахи 355 человек, церемония стоила 20 ООО юаней. 
Здания храмов и монастырей, зачастую представляющие собой значительную культурную цен-
ность, не ремонтировались, а в Байюнь-гуане не было даже проведено электричество, что было 
вызвано как даосскими каноническими правилами, ориентированными на «естественность» 
(цзы жань) и согласованность с природным ритмом, так и общим консерватизмом духовенства. 
Однако отношение Гоминьдана к религии было двойственным. Во всяком случае, показательно, 
что, несмотря на все антидаосские декларации Гоминьдана, в 1947 г. 63-й «небесный наставник» 
Чжан Энь-пу предпочел отдаться под покровительство Гоминьдана и бежать на Тайвань, а не 
оставаться в Китае, вступавшем в новую историческую эпоху. 
14 апреля 1957 г. в КНР была создана Китайская ассоциация последователей даосизма (Чжунго 
дао-цзяо сехуй), делегатов съезда которой приветствовал заместитель председателя КНР Чжу Дэ. 
Ассоциация была создана на базе пекинского монастыря Байюнь-гуань, окончательно превра-
тившегося в ведущий центр даосизма в Китае. Председателем Ассоциации стал даосский свя-
щеннослужитель Юэ Чун-дай, его заместителями — Мэн Мин-
хуй (Пекин), Чэнь Ин-нин (Ханчжоу), Цяо Цин-синь (Сиань), 
Ван Юэ-цзин (Цзянси), И Синь-ин (Сычуань), председателем се-
кретариата — Ли Юй-хан (пров. Цзянсу; впоследствии глава 
Ассоциации). 
Второй съезд Ассоциации состоялся в начале ноября 1961 г. В рабо-
те съезда участвовало 99 делегатов. На съезде присутствовали 
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Даосизм заместитель премьера Государственного совета КНР Си Чжун-сюнь, 
заместители заведующего отделом Единого фронта при ЦК КПК Пин 
Цзе-сань и Чжан Чжи-и, а также председатель Комитета по делам рели-
гий при Госсовете КНР Сяо Сянь-фа. Делегаты съезда постановили, 
в частности, осуществлять работу по исследованию истории даосизма 
и подготовить издание «Истории даосизма в Китае», воспитывать кадры 

даосской интеллигенции, беречь и охранять памятники культуры, связанные с историей даосизма. 
Председателем Ассоциации был избран Чэнь Ин-нин. 
Следует обратить внимание на проблему «воспитания даосской интеллигенции». Из 8000 офи-
циально зарегистрированных к 1949 г. даосских ортодоксальных священнослужителей (дао ши) 
и монахов подавляющее большинство дао ши не интересовались религиозно-философскими 
проблемами, не знали даже основных текстов «Дао цзана» и не занимались проповедью, ограни-
чиваясь, по существу, тщательным воспроизведением обрядовой стороны религии, не рефлекси-
руя по поводу ее содержания (подобная же ситуация характерна для Тайваня 60-х годов). Поэтому 
жизнеспособность даосизма во многом зависела от повышения образовательного, культурного и 
богословского уровня духовенства. 
Ассоциация выпускала журнал «Дао цзяо сехуй кань» (т. 1—3, 1962—1963), во многом посвя-
щенный проблемам изучения истории даосизма. Любопытно, что в этом издании активно 
печатались переводы отрывков из трудов известного английского синолога Дж. Нидэма, кото-
рый на страницах своего фундаментального исследования «Наука и цивилизация в Китае» 
уделил исключительное внимание проблеме соотношения даосизма и науки в традиционном 
Китае, подчеркивая стимулирующее воздействие даосской идеологии на развитие науки в древ-
ности и средние века. Остальные публикации Ассоциации интересны скорее как источник 
для изучения самосознания современных носителей даосской традиции, чем как научное 
исследование. 
После начала «культурной революции» Ассоциация была распущена и восстановлена только в 1980 г. 
На состоявшемся в мае 1980 г. съезде председателем Ассоциации был избран известный даос-
ский монах школы цюаньчжэнь Ли Юй-хан, который и до роспуска Ассоциации принимал 
активное участие в ее работе, будучи заместителем председа-
теля Ассоциации. 
Интересно, что одной из основных задач, поставленных перед 
Ассоциацией, являлось оказание содействия правительству 
в деятельности по объединению страны (проблема Тайваня). 
Ассоциация призвала единоверцев на Тайване исповедовать 
религию вместе в «истинно патриотическом духе» («Жэньминь 
жибао». 14.05.1980). 
Из задач, стоящих перед Ассоциацией, выделяются: «Спло-
чение всех последователей даосизма и развитие даосской 
традиции, обеспечение активного участия верующих в социа-
листическом строительстве, оказание поддержки прави-
тельству и осуществление политики свободы вероисповеда-
ния, развитие и расширение исследовательской работы по 
изучению даосизма, борьба с гегемонизмом и за укрепление 
мира во всем мире». 
Ассоциация развивает и свою научную деятельность. В част-
ности, журнал «Чжунго чжэсюэши яньцзю» (1983, № 1, 
с. 41—49), посвященный истории китайской философии, 
опубликовал проспект исследования под названием «Очер-
ки истории даосизма в Китае» («Чжунго даоцзяо ши тиган»), 
подготавливавшийся научно-исследовательским отделом 
Ассоциации. 
Проспект включал в себя разработку периодизации истории 
даосизма. Выделяются пять основных этапов: 1) даосизм (до 



формирования «Пути небесных наставников» в 142 г.); 2) ранний дао- История 
сизм (142-220 гг. — т.е. период деятельности «небесных наставников», даосизма 
предшествовавший их капитуляции перед Цао Цао и утрате автономии 
их «государства»); 3) период развития и реформ (220—960); 4) разделе-
ние на школы и направления (960—1368) и 5) даосизм периодов Мин 
и Цин (до 1911 г.). 
Данная периодизация в целом строится на основе научных, а не религиозно-доктринальных 
критериев. Некоторые выделенные этапы (прежде всего первый) никакой критики вызвать 
не могут. Основные же возможные возражения против нее можно суммировать так. 
1. Вряд ли имеет смысл выделять краткий период 142—220 гг. в качестве самостоятельного этапа 
истории даосизма. 
2. Периодом «реформ» с бульшим основанием может быть назван четвертый этап, тогда как 
образование школ и направлений активно происходило и на третьем этапе (маошань, линбад). 
3. Как правило, этапы истории даосизма слишком жестко привязаны ко времени правления 
династий, что эксплицировано полностью в названии пятого этапа. 
В целом в КНР, безусловно, преобладает школа цюаньчжэнь, представленная прежде всего суб-
направлением лунмэнь. Подобная ситуация сложилась еще до 1911 г. и укрепилась окончательно 
после 1949 г. Так, в монастыре Байюнь-гуань в 1871, 1882, 1884, 1891, 1906, 1908, 1913, 1919 
и 1927 гг. получили посвящение соответственно 360, 402, 524, 274, 113, 496, 329,412 и 355 послуш-
ников. Из них 270, 264, 368, 149, 74, 297, 213, 252 и 212 принадлежали к субнаправлению лунмэнь 
школы цюаньчжэнь, тогда как остальные монахи представляли в совокупности 40 даосских 
направлений, большая часть которых опять-таки являлась субнаправлениями школы цюаньчжэнь. 
Это доминирование цюаньчжэнь обусловлено прежде всего ее менее архаичным характером, чем 
у традиции «небесных наставников», и исторически более прогрессивной социальной базой. 
Программа даологических исследований в КНР расширяется, причем не последнюю роль здесь 
играет идеологический фактор. В настоящее время существуют два основных центра изучения 
даосизма — Институт религий мира при Академии общественных наук КНР и Институт рели-
гиоведения при Сычуаньском университете в Чэнду (место для организации института выбрано 

далеко не случайно, поскольку Сычуань являлась своеобразной 
колыбелью даосизма, ибо именно здесь во II в. возникла школа 
«небесных наставников»). Оба института выпустили уже боль-
шое число весьма серьезных монографических исследований 
даосизма. Следует отметить и характерное для КНР сотрудни-
чество между даосскими и академическими учеными. Ученые 
из академических институтов работают в даосской Ассоциации 
и наоборот (например, пекинский ученый и знаток «внутрен-
ней алхимии» Ван Му); академические издания распространя-
ются храмами и монастырями, а религиозные издания прода-
ются в государственных магазинах. 
Можно в связи с этим даже высказать предположение, что 
в настоящее время даосизм вступил в новый этап своего разви-
тия — этап его бытования в виде «мирского» (внехрамового) 
учения, в котором психотехнический уровень выступает само-
ценным и определяющим. В какой мере этот ренессанс «даос-
ской йоги» будет способствовать возрождению даосизма в целом, 
пока сказать трудно. 
Даосизм привлекает китайских ученых не только как институ-
циализированная религия, но и как определяющий, конституи-
рующий элемент «менталитета» китайской культуры, весьма 
активный фермент складывания этнопсихологии ханьцев. И в ка-
честве такового «мирской даосизм» остается и в настоящее 
время действенной силой, во многом определяющей мироощу-
щение и отношение к миру широких слоев китайского народа. 



Даосизм И именно такого рода «даосский слой» массового сознания оказывает на 
современного китайца (особенно в сельской местности) воздействие (по 
большей части бессознательное), намного превосходящее влияние даос-
ских храмов и монастырей. 
Оценивается данное влияние в КНР скорее отрицательно, поскольку 
в даосских призывах к «естественности» (цзы жань) и «недеянию» (у вэй) 

видится значительный тормоз на пути «модернизации» и «социалистического накопления». В дан-
ной ситуации и находится ключ к преобладанию интереса к мирским формам религиозности, в том 
числе и к даосизму как к фактору не столько идеологии, сколько этнопсихологии, а здесь роль 
даосизма преуменьшить трудно. 
Одновременно можно отметить резкое повышение интереса к даосской психофизиологической 
практике: дыхательным гимнастическим упражнениям, описанным в «Тай цзи цюань» («Кулак 
Великого Предела»), и особенно к связанным с даосизмом приемам воинских искусств {у шу), 
в том числе и происходящим непосредственно от даосских религиозных школ (например, шко-
ла у шу под названием удан-пай). 
Данный интерес является многоуровневым: с одной стороны, даосской психофизиотехникой 
активно интересуются ученые, прежде всего медики, стремящиеся к осмыслению ее в современ-
ных понятиях и внедрению в терапевтическую практику. С другой стороны, в плане идеологии 
даосские методы рассматриваются в качестве одного из высших достижений китайской цивили-
зации и науки и их интегральной части (публикации в специально посвященном этому вопросу 
журнале «Ци гун» и некоторых монографиях) и, наконец, на уровне массового сознания активно 
формируется мода на у шу, во многом, возможно, стимулируемая влиянием западной массовой 
культуры, но интерпретируемая скорее в плане обращения к древней китайской традиции (эта 
мода уже нашла отражение во множестве кино- и телефильмов). 
Как уже отмечалось выше, есть еще одна причина, заставляющая ученых и идеологов КНР вни-
мательно относиться к даосизму и его изучению. Речь идет о «тайваньском вопросе». Если еще 
недавно между даосским духовенством и тайваньским руководством существовали значитель-
ные трения (не сгладившиеся, впрочем, до конца и ныне), то теперь позиции даосизма на ост-
рове резко укрепились. На смену малообразованным ортодоксальным священнослужителям 
(дао ши), занятым в основном воспроизведением традиции в полном ее объеме в новых условиях, 
пришли образованные священнослужители, хорошо знакомые со всеми тонкостями вероучения 
и практики даосской религии. Но определяющим по-прежнему является правильное соверше-
ние даосской литургии, и знание ритуала ценностно предпочтительнее знания абстрагирован-
ной от литургики доктрины. 
Ныне верхушка даосского духовенства, входящая в окружение «небесного наставника», проходит 
обучение не менее 20 лет, что способствует значительному повышению авторитета священнослу-
жителя. Даосизм, проникший на Тайвань еще около 1590 г. из Южного Китая (провинции Гуан-
дун и Фуцзянь) и представленный по преимуществу школой «небесных наставников» (тяньши-
дао, она же «школа истинного единства» — чжэнъи-дао), в настоящее время является одной из 
ведущих сил в идеологической жизни страны, особенно среди традиционалистских кругов, а также 
среди сельских жителей и имеет значительную опору в коренном населении острова. 
Даосский священнослужитель на Тайване связан прежде всего с обслуживанием нужд местной 
общины. Даосская система общинного ритуала создает своеобразный универсум духовной 
жизни общины, включая в себя наряду с публичными ритуалами различные семейные формы 
литургии. Все верующие даосы на Тайване могут быть разделены на три категории: 1) миряне, 

содержащие и обслуживающие храмы; 2) низшее духовенство — «на-
ставники Закона» (фа ши), в чьи функции входят малые обряды: изгна-
ние демонов, контроль над храмовыми медиумами, представления в тра-
диционном религиозном театре марионеток и отправление культов 
«обычных божеств» (шэнь [ /]), т.е. тех, кто якобы некогда были людьми, 
возвысившимися впоследствии до ранга божеств (Ма-цзу, Гуань Гун 
и др.). По цвету их головных уборов «наставников Закона» обычно на-
зывают «красноголовыми» (хун шоу); 3) ортодоксальные священнослу-



жители (дао ши, или «черноголовые», — у тоу), совершающие общинные История 
литургии, направленные на обновление общины и космических сил и не- даосизма 
обходимые для освящения храмов (этот тип литургии называется цзяо [ /]). 
Высокопоставленные дао ши имеют соответствующие удостоверения с пе-
чатью «небесного наставника». Обладатели подобных удостоверений име-
нуются «возвышенными достопочтенными» (гао гун) или «виночерпиями» 
(цзи цзю) в соответствии с древнекитайским названием. Гао гун играет особую роль в литургии. 
Он не совершает большинства обрядов, отправляемых низшими дао ши, к которым он относится 
как учитель и наставник («как Лао-цзы к императору Хуан-ди»). Считается, что гао гун («дере-
вянный священнослужитель») при помощи заклинаний и медитации интериоризирует ритуаль-
ные акты, совершаемые дао ши («движущимися священнослужителями»), и затем «объективиру-
ет» божественные духи своего тела, направляя их на небеса. 
Даосы верят, что только через посредничество гао гуна возможно общение с дао [ 1] и его эма-
нациями. Гао гун должен вступить в брак (до XIII в. часть монастырей принадлежала «небесным 
наставникам», но позднее все они отошли к цюанъчжэнь в связи с монополизацией института 
монашества этой школой), и его должность является по традиции наследственной. Объектами 
поклонения гао гуна и дао ши являются божества, никогда не бывшие людьми. Это персонифи-
цированные ипостаси дао [7] — «небесные превосходные» (тянь цзунь). 
По своей магической силе дао ши считаются превосходящими низших богов, которым поклоня-
ются «красноголовые». Дао ши в глазах населения являются высшими религиозными авторите-
тами, с которыми часто советуются по самым различным поводам. Даосской литургии приписы-
вается сакральный магический смысл: считается, что после великой литургии (цзяо [У]) в общине 
не будет смертей в течение года, так как цзяо обновляет не только единство общины как едино-
телесного организма, но и саму жизнь общины. 
Костюмы двух классов духовенства указывают на иерархизованную взаимодополняемость: фа 
ши всегда полуобнажены и босоноги; их одежда имитирует военный костюм; дао ши одеты и обуты, 
и их одежда имитирует костюм гражданского чиновника. 
Фа ши совершают богослужение на разговорном языке, а дао ши — на литературном, причем 
должен присутствовать и записанный текст литургии. Дао ши может заменять фа ши, видоизме-
няя в подобном случае свой костюм, но обратное невозможно. Дао ши как бы олицетворяет 
собой Лао-цзы, воплощенное дао, а фа ши — его ученика Сюй Цзя, как бы тень или марионетку 
Лао-цзы. 
Следует отметить, что в литургике «красноголового фа ши» шаманский субстрат даосизма высту-
пает в своем чистом виде (ритуал точно воспроизводит камлание и производится по аналогичным 
поводам; используются «армии» подчиненных фа ши духов, с помощью которых тот изгоняет 
демонов, общается с душами умерших и т.п.), тогда как в литургии дао ши («черноголового») 
этот субстрат выступает в сильно преобразованном и усложненном виде, а объектами литургии 
становятся небесные ипостаси дао [/]. 
Можно предположить, что обряды фа ши (и сам данный тип священнослужителя) фиксируют 
первоначальный этап «даосизирования» шаманизма, тогда как обряды дао ши — позднюю сту-
пень, собственно даосизм. Не подвергшиеся же даосизации шаманские культы были объявлены 
«непристойными» (инь [б]) и преследовались. 
Таким образом, при всех изменениях положения даосизма на Тайване он по-прежнему в лице 
традиции чжэнъи-дао (тяньши-дао) сохраняет исключительную ориентацию на сельскую общину, 
а основным его содержанием, как и в прошлом, является эзотерический ритуализм. 
Все это вместе взятое, безусловно, способствует сохранению традицион-
ных форм идеологии и активизации индуцированных даосизмом элемен-
тов менталитета и психологии тайваньского крестьянства, что опять-таки 
указывает на одну из причин интереса к «мирским» формам религии в совре-
менном Китае. 
Обзор современного даосизма будет не полон, если не обратиться к оценке 
соотношения объемов понятий «даосизм» и «традиционная китайская куль-
тура» в современной западной синологии, поскольку последняя в известной 



Даосизм степени оказывает стимулирующее воздействие на рост традициона-
листских настроений среди интеллигенции Тайваня, Сянгана (Гонкон-
га), китайских общин в эмиграции и на некоторые оценки китайской 
культурной традиции в КН Р. 
Еще Сюй Ди-шань в 1920-е годы справедливо заметил, что доминанта 
конфуцианства в сфере этнопсихологии китайцев во многом является 

кажимостью, ошибкой стороннего наблюдателя, принимающего за сущностное наиболее бро-
сающееся в глаза. В реальности же удельный вес даосских представлений, активно формировав-
ших этнопсихологию ханьцев и их менталитет, значительно превышает объем влияния кон-
фуцианства. 
Это в целом верное наблюдение китайского ученого нередко используется и частью западных 
ученых. Прежде всего необходимо отметить все более усиливающийся в последние годы интерес 
к китайской (а во многом и непосредственно к даосской) мысли представителей экзистенциа-
листско-феноменологического направления западной философии. Об этом свидетельствует 
и международная феноменологическая конференция, проведенная на Тайване в 1984 г. 
Феноменологи склонны рассматривать даосскую философию как типологически сопоставимую 
с философией Э. Гуссерля и М. Хайдеггера и активно используют свою терминологию в качестве 
эквивалентов древнекитайских терминов. Это, безусловно, способствует оживлению традицио-
налистских тенденций в китайских общинах, являясь для носителей подобных идей как бы 
доказательством признания Западом (создавшим феноменологию лишь в XX в.) китайского 
приоритета и превосходства китайской культуры над западной. 
Заслуживают внимания и попытки некоторых ученых (зачастую крупных специалистов) весь 
трудный и сложный опыт истории КНР представить как следствие влияния глубинного и наи-
более сущностного (даосского) аспекта китайской культуры с его эгалитаристско-утопическими 
интенциями. 
Так, крупный японский исследователь даосизма Ёсиока Ёситоё, рассказывая о своей встрече 
с главой секты дадао-хуй в одной из деревень пров. Хэбэй в 40-е годы, подчеркивает его эгали-
таристские настроения, ориентированные на идеи тай пин, и видит в этих идеях источник рево-
люционной активности крестьянства. И одновременно этот же ученый сопоставляет даосизм 
с синтоизмом в качестве национальной идеологии, оказавшей 
доминирующее влияние на формирование национального 
характера китайского народа, ценностей и установок китай-
ской культуры. 
Из сказанного выше вытекает вывод о необходимости углуб-
лять и развивать даологические исследования в нашей стране. 
Несмотря на значительные успехи, достигнутые в этой области 
за последние годы, в целом уровень изученности даосизма в Рос-
сии еще отстает от мирового. Даосская идеология продолжает 
на разных уровнях свое функционирование и в настоящее время 
остается активной силой в странах китайской культуры, и это 
еще более подчеркивает актуальность изучения истории даос-
ской доктрины и даосских институтов, в равной степени как и их 
современное состояние. 

О периодизации истории даосизма. Правомерно рассмотрение 
даосизма как автохтонной, национальной религии китайского 
(ханьского) этноса, возникшей на рубеже новой эры в резуль-
тате синтеза различных гетерогенных, но близких по тенден-
ции религиозных и религиозно-философских учений, таких, 
как верования архаичного шаманского комплекса (субстрат-
ный элемент), идеология магов (фан ши), рационализирован-
ная в философии иньян-цзя, философия школы даосЬ (Лао-цзы 
и Чжуан-цзы) и учение «Книги перемен» («И цзин») на основе 



институциализации в ряде автономных религиозных направлений (школ): История 
«истинного единства» (чжэньи; она же школа «небесных наставников» — даосизма 
тяныии-дао), «высшей чистоты» (шанцин-пай, она же школа маошань-пай), 
«совершенной истины» (цюаньчжэнь) и др. 
Даосизм представляет собой идеологическое образование с полиморфной 
структурой, включающей в себя религиозную доктрину и литургико-риту-
альную практику, философско-рефлексивный уровень и психофизиотехнику достижения опре-
деленных измененных состояний психики (с включением трансформации определенных физио-
логических параметров), оцениваемых в рамках религиозного сознания как аксиологически 
приоритетных. 
Вместе с тем эти уровни функционирования традиции находятся в постоянном взаимодействии 
и связи. Именно игнорирование полиморфности даосизма обусловило методологически некор-
ректное решение таких вопросов, как соотношение религиозного и философского аспектов дао-
сизма для периодизации его истории. Примером подобной некорректности является бытующее 
в науке представление о несовместимости и дисконтинуальности раннего и позднего даосизма, 
сводящее все к утверждению взаимоисключения «религиозного» и «философского» уровней еди-
ной традиции. В периодизации истории даосизма следует сразу же выделить два основных ее этапа: 
1) период формирования целостной даосской традиции, завершение которого маркируется нача-
лом институциализации даосизма (создание школы «небесных наставников» во II в. н.э.); 
2) период эволюции собственно даосизма. Эти два больших периода делятся на ряд этапов. 
Период формирования целостной даосской традиции подразделяется на: 
1) этап древних додаосских религиозных верований шаманского типа (до IV—III вв. до н.э.); 
2) этап «рационализации» этих верований как выражение кризиса архаической религиозно-
сти. Возникновение на этой основе философских направлений, имеющих родственные черты 
и стремящихся к синтезу (III—I вв. до н.э.); 3) синтез направлений, сложившихся в преды-
дущем этапе, письменная фиксация древних методов религиозной практики как результат 
ее рефлексивного освоения. Завершение складывания даосизма как полиморфного идеоло-
гического образования. Этот процесс находит свою кульминацию в появлении первого даос-
ского институциализированного направления (II в. н.э.). 

Период эволюции даосизма как развитой религии под-
разделяется на: 
1) этап институциализации и формирования различ-
ных школ даосизма. Завершение формативного периода 
(II—V вв.). В это же время под воздействием катализирую-
щего влияния буддизма как инокультурной традиции 
происходит консолидация даосских направлений и рост 
их самосознания и самоотождествления как даосских. 
Окончательное формирование традиции маркируется 
появлением первых редакций «Дао цзана» (V в.). Расцвет 
«внешней алхимии»; 2) этап синтеза даосских направле-
ний эпохи раздробленности и развитие тенденций преды-
дущего этапа. Усиление буддийского влияния, укрепле-
ние института монашества. Новый подъем философского 
дискурса (VII—VIII вв.); 3) формирование предпосылок 
для появления «новых школ». Рост стремления к инди-
видуальному совершенствованию, реализуемому через 
медитативную практику «внутренней алхимии». Спири-
туализация даосских религиозных ценностей (IX—XI вв.); 
4) этап появления «новых школ». Резкий подъем идеоло-
гической активности даосизма. Конец этого этапа марки-
рует окончание поступательного («творческого») разви-
тая даосской традиции (XII—XIII вв.). Затем следует эпоха 
идеологической стагнации и торжества религиозного 



Даосизм синкретизма, формообразующим принципом которого явился даосизм; 
5) этап активного формирования синкретизма и «популяризации» даос-
ской этики через «благие книги» (шань шу). Складывание сектантских 
традиций с сильным даосским элементом (XIV—XVI вв.). В этот период 
полностью завершается поступательное развитие даосизма, что марки-
руется окончательным оформлением в 1445 и 1607 гг. «Дао цзана», пере-

ставшего пополняться новыми сочинениями; 6) этап полного торжества религиозного синкре-
тизма, стагнации и полуподпольного положения даосизма (ок. XVII — нач. XX в.), связанный 
с нарастанием сектантской замкнутости даосских общин и едва терпимым отношением властей; 
7) современный этап — трансформация даосизма в условиях революционного преобразования 
традиционного китайского общества: а) 1911-1949 гг. — функционирование даосизма в условиях 
полуфеодального общества после свержения монархии; б) 1949—1966 гг. — приспособление дао-
сизма к обществу «народной демократии» КНР; создание Китайской ассоциации последовате-
лей даосизма (1957); в) 1966—1976 гг. — так называемая «культурная революция»; г) период 
после 1978 г., отмеченный проведением политики «четырех модернизаций». Восстановление 
с 1980 г. даосской ассоциации. 
Таким образом, поворотными пунктами в истории даосизма являются: 1) 1У-Ш вв. до н.э. — 
период появления философии Лао-цзы и Чжуан-цзы и выделение протодаосской традиции из 
стихии архаической религиозности; 2) II в. н.э. — период оформления даосизма как целостной 
организованной религии, пик этого процесса в V в., когда появляется «Дао цзан»; 3) XII в. — 
период появления «новых школ» в результате «реформаторского» движения; 4) XV в., когда завер-
шение пополнения «Дао цзана» формально знаменует окончание творческой эволюции и вступ-
ление в период стагнации (реально начавшийся с XIV в.); 5) XX в. — время ломки всей системы 
традиционных отношений и период революционных преобразований китайского общества. 
Необходимо отметить, что эта периодизация в целом отражает связь истории даосизма с основ-
ными этапами истории китайского общества. Так, процессы унификации и синтеза обычно сов-
падают с созданием единого государства (хотя иногда и отстают). Вместе с тем ряд тенденций 
развития даосизма детерминирован собственно идеологическими факторами и не может быть 
непосредственно сведен к исторической конкретике. 
Рассматривая общие направления эволюции даосизма как идеологического движения, следует 
отметить: 1) наличие явной тенденции к усилению процесса институциализации и организаци-
онной интеграции. Однако этот процесс не завершился, и единой даосской «церкви» не появи-
лось. Поскольку ее не было и в буддизме, в целом менее аморфном, нежели даосизм, то этот 
факт следует объяснять исходя из специфики восточных традиционных обществ. Возможно, 
причиной этому живучесть общины с ее локальным партикуляризмом как носителем аморфно-
сти и дискретности, отразившихся в организационно-доктринальной рыхлости идеологических 
движений; 2) тенденцию к активному формообразующему влиянию на процесс складывания 
религиозного синкретизма, в конечном счете (в позднее средневековье) вытеснившего даосизм 
на периферию религиозной жизни, но во многом воспринявшего именно даосскую специфику; 
3) нарастающую тенденцию в сфере доктрины к спиритуализации и интроверсии, что хорошо 
видно из эволюции такой кардинальной для даосизма аксиологически окрашенной идеологемы, 
как «бессмертный» (сянь [/]), а в сфере религиозной практики — к торжеству медитативного 
направления «внутренней алхимии» (нэй дань) над «лабораторной» «внешней алхимией» (вэй дань) 
с ее мощным технологическим элементом. Хотя этот процесс постоянно стимулировал буддизм 
(равно как и процесс консолидации даосских направлений), но во многом он определялся внут-
ренними закономерностями развития самого даосизма, поскольку в известной степени сопро-

вождался изживанием ряда примитивных архаичных черт, подни-
маясь до уровня развитых религий; 4) философский дискурс в дао-
сизме пережил несколько периодов расцвета: а) «классический 

у период» школы Лао-цзы и Чжуан-цзы (IV—III вв. до н.э.); б) период 
Ф активного формирования даосских школ III—IV вв. н.э. ивлияния 
I даосизма на конфуцианскую мысль (сюань-сюэ)\ в) период хань-

ского расцвета и синтеза (VI [-VI11 вв.). 
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БУДДИЗМ 

Китайский буддизм 

Буддизм является единственной иноземной религией, которой удалось 
интегрироваться во все слои общекитайской культурной и духовной 
традиции и стать ее неотъемлемой частью. Проникновение буддизма 
в Китай принято относить к началу новой эры. 
Китайский буддизм — совершенно особое направление религиозной 
мысли, во многом отличное от буддизма не только Индии и Юго-
Восточной Азии, но даже Японии и Кореи, воспринявших буддий-
скую традицию из Китая. Формой буддизма, стойко утвердившейся 
в Китае, стало течение махаяны — «большой колесницы», «широкого 
пути спасения» (да шэн). Свойственные первоначальному буддизму 

идея ухода из мира, строгая монашеская жизнь и соблюдение массы запретов и ритуальных 
предписаний, отстаивавшиеся последователями течения, которое махаянисты назвали хиная-
ной — «малой колесницей» (сяо шэн), а сами его последователи — тхеравадой («учение ста-
рейшин»), почти не нашли отзвука в китайской традиции. Привлекательность буддизма 
махаяны для китайской народной культуры, в которой большинство божеств были людьми, 
обретшими статус сверхъестественных существ посмертно, не в последнюю очередь была свя-
зана с тем, что в доктрине махаяны Будда обретал черты божества, к тому же привычно антро-
поморфного, да еще прошедшего долгий и тернистый путь духовных исканий, в конце кон-
цов и приведший его в высшие «небесные» сферы. Большое значение и для народной, и для 
элитарной культуры Китая имело наличие в буддизме развитой сотериологической доктрины 
(учения о спасении), в махаянском варианте предусматривающей перспективу избавления от 
несовершенства мира и неизбежных страданий (при наличии доброй воли к тому) для любого 
человеческого существа: в добуддийский период сотериологическую перспективу, и то лишь 
для избранных, мог предложить только даосизм. 
В успехе буддийской проповеди в Китае сыграло роль также то обстоятельство, что буддизм 
к первым векам нашей эры уже прошел через опыт адаптации к местным культурным тради-
циям в Передней и Центральной Азии, откуда (из Хотана, Согдианы, даже из Парфии) и при-
бывали в Поднебесную первые проповедники новой религии. Буддийская литература цент-
ральноазиатских городских поселений, относящаяся к первым векам принятия буддизма, 
имела громкий успех в народе благодаря тому, что большинство ее форм было связано с уст-
ным рассказом, сопровождавшимся стихами, пением, музыкой, изобилующим привычными 
литературными приемами. Чаще всего в основе такой литературы лежала контаминация 
сюжетов народной эпической литературы и буддийской, особенно устной, традиции. Вместе 
с буддизмом народы Центральной Азии восприняли и многие элементы символики, матери-
альной культуры индийского и даже более западного происхождения. Традиции литературно-
художественного оформления проповеди, интеграции в буддийскую культуру местного рели-
гиозного и культурного субстрата, как и особенности архитектуры, прежде всего храмовой, 
способы выполнения камнетесных работ, специфические формы рисунка и живописи, утвер-
дившиеся в Центральной Азии благодаря буддизму, проникли с ним далее на Восток и стали 
достоянием китайской культуры. Другой путь проникновения буддизма в Китай пролегал через 
Южный Китай (совр. пров. Гуандун), связанный торговыми путями с государством Тямпа 
(совр. Южный Вьетнам) и государствами Южных морей. 
При всем многообразии литературы, посвященной истории буддизма в Китае, фактологическая 
основа раннего периода этой истории в целом не слишком обширна. В датированном 65 г. н.э. 
письме Лю Ина, правителя удела Чу на юге Китая, императору Мин-ди (58—75) династии 
Восточная Хань, упоминаются буддийские термины, обозначающие мирян (санскр. упасака), 
Будду и монахов (шраманов), — таким образом, можно предположить, что в то время буддизм 
в Китае был известен не только в придворных кругах, уже появились монахи (считается, что 
до 111 в. среди них не было собственно китайцев) и светские приверженцы новой веры. Со 



II в. н.э. в даосской среде получила распространение легенда о том, что Китайский 
основоположник даосизма Лао-цзы, ушедший на Запад, чтобы пропове- буддизм 
довать свое учение среди варваров, пришел в Индию и стал наставником 
Будды. Причем и для даосов буддизм первоначально представлялся 
только одной из форм основополагающей для даосизма практики дости-
жения бессмертия. В Китае эпохи Хань (206 до н.э. — 220 н.э.) Будду 
Шакьямуни расценивали как одну из ипостасей Лао-цзы, как проповедника возрождения 
морали. Он представал перед китайцами не как апостол или создатель новой религии, в которую 
они должны быть обращены, а просто как особо почитаемый мудрец. Известно, что в 165 г. 
ханьский император Хуань-ди совершил жертвоприношение Лао-цзы и Будде, видимо, не 
проводя особых различий между ними. 
В «Сы ши эр чжан цзин» («Сутра в сорока двух главах»), предположительно составленной 
индийским миссионером в 67 г. н.э. в Лояне, очень многое напоминает «Дао дэ цзин» и конфу-
цианское учение о «сыновней почтительности». Но в то же время в этой сутре резко осуждаются 
интимные отношения с женщинами, которые обязательно ведут к потере внутренней чистоты. 
Лишь в самом конце Поздней Хань буддизм стал оформляться как самостоятельное учение, 
а в 340 г. известный буддист Фа-цзу (Бо Юань) доказал, что популярное в то время сочинение 
«Канон просвещения варваров Лао-цзы» («Лао-цзы хуа ху цзин»), в котором деяния Будды 
Шакьямуни приписывались основоположнику даосизма, являлось фальшивкой, и его автор 
даос Ван Фоу был приговорен к заточению в темнице буддийского монастыря. 
Усиление влияния буддизма и рост интереса к нему были связаны с ослаблением авторитета 
конфуцианства в условиях раздробленности страны после падения династии Хань (официально 
прекратила существование в 220 г.). Жак Жерне, французский ученый, специально изучав-
ший экономические проблемы, связанные с проникновением буддизма в Китай, указывает, что 
в III-IV вв. буддисты были представлены объединениями трех типов. Первый — это объедине-
ния в сельских общинах (обычно до пяти монахов); эти группы противостояли аналогичным 
даосским сообществам. Объединения второго типа сосредоточивались вокруг городских буд-
дийских монастырей, которые существовали на пожертвования богатых семей. Третий тип 
представляли богатые монастыри в столице, находившиеся под покровительством императоров 
и пользовавшиеся различными привилегиями. Основные исторические сочинения, касающиеся 
развития и распространения буддизма в Китае, были написаны в XIII—XIV вв., а потому содер-
жащиеся в них сообщения относительно ранних периодов развития буддизма в Китае могут 
носить приблизительный, полулегендарный и тенденциозный характер. 
Число буддистов в Поднебесной стало быстро возрастать в IV—VI вв. Так, в царстве Цзинь к 316 г. 
насчитывалось около 4 тыс. приверженцев буддизма, тогда как около 570 г. их было уже свыше 
миллиона. Правители ряда китайских царств оказывали им особое покровительство. Так, импе-
раторы южной династии Лян (502—557) с целью ослабления влияния даосизма строили большие 
буддийские монастыри в своей столице. В тот период особое внимание уделялось упорядочению 
буддийского культа, приведению принципов организации буддийских общин в соответствие 
с законами государства. В 518 г. основоположник династии Лян, претендовавший на титул живого 
бодхисаттвы, закрыл все даосские монастыри и храмы, призвал подданных «обратиться к свету», 
т.е. к буддизму, объявил Лао-цзы, а также конфуцианского «совершенномудрого» Чжоу-гуна 
(XI в. до н.э.) и самого Конфуция «учениками Будды», допустившими ошибки в своих учениях. 
В период Северных и Южных династий (420—589) увеличение числа светских сторонников 
буддизма из образованных (в китайском традиционном духе) слоев общества вело к своеоб-
разной китаизации буддийской доктрины и формированию ее популяр-
ных форм. Так, учение о сансаре — круге перерождений — было натура-
листически понято как утверждение «неуничтожимое™» души-шэнь [/], 
переходящей в новую «телесную форму» подобно тому, как огонь перехо-
дит на новую охапку хвороста. Подобное представление о душе закрепи-
лось и в тех формах буддийской апологетики и проповеди, которые были 
нацелены на китайцев-мирян и опирались на традиционные для Китая 
мировоззренческие установки (буддийский короткий рассказ сяо шо и т.п.). 



Буддизм Для такого рода литературы было характерно внимание не к доктри-
нальным тонкостям, а к мотивам чудесного избавления, вознагражде-
ния за добродетели, наказания за нарушение буддийских заповедей, 
зачастую уже при жизни. С буддизмом пришла в Китай и идея загроб-
ного воздаяния, предварявшегося «судебным разбирательством», когда 
владыки ада вершили судьбы умерших. Те, чьи грехи преобладали над 

заслугами, получали различные наказания. Со временем в китайской культуре на основе буд-
дийских представлений об аде утвердился культ «десяти владык» — управителей загробных 
ведомств, первое из которых выполняло судебные функции, а десятое отвечало за возвраще-
ние грешников, отбывших наказание, в круг перерождений. 
В государстве Северная Чжоу (557—581) уже наметилась реакция на идеологическую экспансию 
буддизма и рост экономического могущества монастырей. На первое место официально было 
поставлено конфуцианство, затем шел даосизм и потом уже буддизм. Буддийская пропаганда 
подчеркивала, что две противостоящие буддизму религии заботятся главным образом о внеш-
нем, телесном, тогда как буддисты пекутся о «внутреннем», духовном спасении. Оппоненты 
буддизма указывали на его чужеземное происхождение, на исконность конфуцианства и его 
установлений, их эффективность и в политической, и в семейной жизни. Таким образом, буд-
дизм в то время уже связывался с политической культурой страны: предпринимались попытки 
его интеграции или исключения из нее. 
Воцарение в объединенном Китае династии Тан (618—907) ознаменовалось началом официаль-
ного противодействия буддизму. Первые танские императоры подчеркивали свои родственные 
отношения с основоположником даосизма: по одному из преданий, Jlao-цзы, как и они, носил 
фамилию Ли. В адрес сангхи стали выдвигаться обвинения экономического характера: так, 
министр Фу И (554—639) в докладах на высочайшее имя утверждал, что следствием обилия буд-
дийских монахов и монастырей является отвлечение большого количества людей от произво-
дительного земледельческого труда, выведение их из-под контроля государственной власти 
и уменьшение налоговой базы государства. 
Кроме того, буддистам предъявлялись традиционные обвинения в вызывающем нарушении 
национальных традиций. В вину им ставились «непристойный» внешний вид, покрой и цвет 
одежды (монахи брили головы, носили 
облачения шафранового цвета, кото-
рый у китайцев ассоциировался с цве-
том императорских одеяний), образ 
жизни, противоречащий традицион-
ным представлениям о достойном 
быте «доброго люда», непочтение 
к родителям, которое проявлялось 
в аскетизме (нанесение ущерба телу, 
полученному от родителей) и отрица-
нии семейных уз (монахи отказыва-
лись от родовой фамилии, брали но-
вое имя, давали обет безбрачия и т.п.). 
Однако подготовленный к опублико-
ванию антибуддийский указ не был 
утвержден в связи со смертью осно-
вателя империи Гао-цзу (618—627). 
При следующем императоре, Тай-
цзуне (627—649), из Индии с книгами 
буддийского канона на родину вер-
нулся знаменитый наставник лоян-
ского монастыря Байма-сы Сюань-
цзан и началось активное движение 
в поддержку буддизма. 



Сюань-цзан становится одним из столпов буддийского учения. Император- Китайский 
ский двор благоволит буддизму. Особое значение в жизни страны учение Будды буддизм 
обретает при императрице У Цзэ-тянь (У-хоу). До начала VIII в. буддизм 
прочно доминирует в религиозной жизни империи. Он становится гигантской 
экономической силой при всех политических перипетиях VIII в., сохраняет 
духовный приоритет во многих регионах и при дворе танских императоров. 
Основные антибуддийские акции танского правительства пришлись на 844—845 гг. Они предва-
рялись длительной враждой между императрицей и дворцовыми евнухами — приверженцами 
буддизма, с одной стороны, и чиновниками-конфуцианцами — с другой. В 845 г. по указу импе-
ратора У-цзуна была проведена перепись всех буддийских общин. Было установлено, что в стране 
примерно 250 тыс. монахов и монахинь, 4600 храмов и свыше 40 тыс. малых святилищ. Специ-
альным указом предписывалось разрушить все буддийские сооружения, за исключением одного 
храма в каждой из больших областей и четырех храмов в каждом из областных городов. Основ-
ная масса монахов и монахинь была насильственно возвращена в мир. 
Особое значение власти придавали тому обстоятельству, что буддийские монастыри стали вла-
детелями 5400 тыс. гектаров земли, а также частной собственности тех, кто принял монашеский 
постриг. Все это подлежало конфискации. Кроме того, монастырям принадлежали почти 
150 тыс. лично зависимых работников, фактически рабов, которые были заняты главным обра-
зом на работах по уходу за монастырскими владениями. Число таких работников росло за счет 
того, что участников антиправительственных восстаний, приговоренных к смертной казни, вла-
сти в случае помилования жаловали буддийским монастырям. Теперь же их либо отдавали в вой-
ска, либо продавали богатым людям, либо делали дворцовыми рабами. 
Еще более решительные действия были предприняты в отношении ритуального убранства буд-
дийских культовых сооружений. Со статуй и изображений сдирались золотые украшения; брон-
зовые и медные статуи, ритуальные котлы, светильники и прочая утварь были переплавлены 
в монету. Из железных предметов изготовляли изделия бытового назначения, все драгоценности 
были переданы в государственные сокровищницы. 
Однако одна из форм деятельности буддийских монастырей — благотворительность по отно-
шению к бедным и больным — успела приобрести столь большое значение в обществен-

ной жизни, что ради нее даже было 
несколько смягчено преследование 
буддизма и буддистов. 
Дробление буддизма в Китае на от-
дельные направления и школы наи-
более активно происходило до X в. 
Помимо школ, фактически разви-
вавших на китайской почве докт-
рины индийского буддизма (напри-
мер, школа саньлунь, продолжившая 
учение мадхьямики, школа вэйши, 
восходящая к традиции виджняна-
вады-йогачары), появились само-
бытные китайские направления буд-
дийской мысли и практики — школы 
хуаянь, тянътай, чань и др. Появил-
ся в Китае и буддизм ваджраяны 
(тантрический буддизм), представлен-
ный школой чжэньянь (или ми-цзун)\ 
она довольно быстро прекратила са-
мостоятельное существование, но 
успела оказать большое влияние на 
культовую практику и иконогра-
фию китайского буддизма. Некоторые 



Буддизм буддийские направления послужили основой для формирования 
синкретических сект. Например, школа цзин ту («Чистой земли»), 
основывавшая свою доктрину на вере в спасительное обетование 
будды Запада Амитабхи (кит. Амито-фо) и перерождение в счастливой 
«Чистой земле», дала рождение сектантской традиции «Белого лото-
са» — байлянь-цзяо. 

В периоды борьбы с завоевателями, особенно в эпоху правления монгольских императоров ди-
настии Юань (1271 — 1368), религиозное движение в стране приобретало не только политиче-
скую, но и остро национальную окраску. Так, одной из причин падения власти монголов в Китае 
стало восстание, поднятое пробудцийской сектой «красных повязок». Однако в целом монголь-
ские власти покровительствовали буддизму: упоминавшийся выше «Канон просвещения варва-
ров» при основателе династии Юань (1271—1368) Хубилае (1215—1294) был подвергнут сожже-
нию. Представители правящего слоя преимущественно исповедовали ламаизм — тибетскую 
версию буддизма, но покровительством монголов пользовались и представители других буддий-
ских направлений, в придворных диспутах неоднократно наносившие поражения привержен-
цам даосизма. В юаньскую эпоху сложилась весьма своеобразная ситуация, когда монгольский 
шаманизм уживался с китайским буддизмом, ламаизмом, исламом, причем многие проявления 
этих религиозных систем получили одобрение властей новой империи. 
Рассматривая историю буддизма за период с эпохи Поздняя Хань (947—950) до династии Юань, 
следует подчеркнуть ряд факторов, обусловивших темпы и масштабы его внедрения в китайскую 
культурную среду. 
Во-первых, это внедрение наиболее успешно происходило в периоды активизации контактов 
Китая с окружающим миром, в первую очередь с территориями Средней, Южной и Централь-
ной Азии. 
Во-вторых, в буддизме вариативность форм изначально присутствовала, а буддийское духо-
венство активно вступало в контакты с представителями других религиозных систем, в част-
ности с представителями даосизма, ибо проникновение идей и практики буддизма во мно-
гие социальные слои было невозможно без контакта с даосскими религиозными община-
ми, а также без активной пропаганды учения на китайском языке. Для этого активно при-
влекались талантливые переводчики, 
в сферу буддийской фразеологии вовле-
кались понятия, традиционно ассо-
циировавшиеся у китайцев с высокими 
духовными ценностями. 
В-третьих, отношение властей к буд-
дизму постоянно колебалось, зачастую 
сменяясь на рубежах крупных истори-
ческих эпох (в первую очередь динас-
тийных циклов). Буддийские лидеры 
научились искусству политического 
маневрирования, использования про-
тиворечий между светскими и религи-
озными группами, чему в немалой 
мере способствовал рост политиче-
ского потенциала буддийской общи-
ны в 1 тыс. н.э. 
В-четвертых, буддизм оказался вос-
требован и народной, и элитарной 
китайской культурой. В народную 
среду он принес развитые сотериоло-
гические представления (о спасении, 
о загробном существовании, возрож-
дении в новом облике) и образовал в ней 



широкий пласт верований, основанных на переплетении традиционной Китайский 
этнической мифологии с собственно буддийскими традициями. Эли- буддизм 
тарная культура впитала как образы буддийской мифологии и символику, 
ставшие популярными в литературе и художественном творчестве, так 
и понятия буддийской философии, способы постановки и решения 
философских проблем. 
Несмотря на то что конфуцианство и даосизм всегда имели в Китае несколько бульший автори-
тет, чем буддизм, последний оставался распространенной, привлекательной и доступной для 
широких слоев населения религией. Этому немало способствовало и то обстоятельство, что буд-
дисты с особой тщательностью и изобретательностью оформляли проведение своих религи-
озных праздников. Очевидные тенденции к постепенной унификации религиозной жизни 
буддийских общин не устраняли ее региональной специфики, обусловленной, в частности, сла-
бостью экономических и культурных взаимосвязей отдельных районов. 
Со времен императоров династии Мин (1368—1644), родоначальник которой Чжу Юань-чжан 
сам некоторое время был буддийским послушником, положение буддизма в стране стабилизи-
ровалось, для него миновали периоды бурь и перемен. Направления и школы китайского буд-
дизма в целом сложились, определились его взаимоотношения с неоконфуцианством и другими 
философскими течениями. Дальнейшее развитие буддийской религиозной системы в Китае 
связано с распространением монастырей, борьбой сангхи за завоевание новых светских привер-
женцев буддизма, изданием канонов — свода Трипитаки («Три корзины», кит. Сань цзан), пер-
воначально написанного на пали (Типитака). Свод включает сутры (каноны, цзин [ /]), винаю 
(монашеские уставы, люй [/]), Абхидхарму (изложение буддийской доктрины, апитанъ). В ки-
тайской версии этот свод дополнен четвертой частью — сочинениями китайских буддистов. Ки-
тайский буддийский канон, который в современных изданиях включает 55 томов, по объему во 
много раз превосходит Библию, между 1870 и 1970 гг. переиздавался четырежды. 
Притом что религиозная ситуация в стране всегда отличалась сложностью, социальная база буд-
дизма в последние столетия оставалась довольно массовой. Так, известно, что в 1667 г. в столич-
ном округе и провинции, находившейся под непосредственным управлением центральной 
администрации, насчитывалось 110 293 буддийских монаха; цифры по стране в целом должны 

быть значительно больше. По данным 
на начало 40-х годов XX в., приведен-
ным в работах X. Уэлча, американского 
специалиста по буддизму и даосизму, 
монахов-буддистов было около 513 тыс., 
монахинь — 225 тыс., тогда как общее 
число приверженцев буддизма (обоего 
пола) составляло почти 3,9 млн. чело-
век, т.е. около 1% взрослого населения 
в тот период. 
В начале XX в. развернулось движение 
за «обновление» буддизма, возрождение 
его в первоначальной чистоте и одно-
временно за адаптацию его идеологии 
и практики, прежде всего социаль-
ной, к условиям современного мира. 
Реформаторы, среди лидеров которых 
выделялись Тай-сюй (1890—1947), Оуян 
Цзин-у (1871 — 1944) и др., основывали 
печатные органы, учреждали буддий-
ские учебные заведения нового образца, 
в которых наряду с буддийской докт-
риной преподавались современные 
гуманитарные и естественно-научные 



Буддизм дисциплины, иностранные языки. С 1912 г. в Китае стали возникать 
буддийские общества и ассоциации, но организация общенациональ-
ного масштаба — Буддийская ассоциация Китая — была создана 
только в 1953 г. 
При всех сложностях политической истории Китая последних веков 
буддисты в основном старались быть лояльными к государственной вла-

сти, следовать исторически сложившимся принципам общественной жизни. Буддийским мона-
хам, например, поручали молиться за погибших в сражениях, а официальные представители 
буддийской сангхи не осуждали войн, которые вели китайские императоры. Буддизм очень 
удачно впитал и традиции национального китайского искусства. Это проявилось и в иконогра-
фии буддизма, и в архитектуре буддийских культовых строений, и в их внутреннем убранстве. 
Американский обозреватель У. Уильяме в первой половине XX в. так описывал культовые поме-
щения буддийского храма: «Храмы достаточно однообразны по своему убранству, а некоторые 
монастырские сооружения числятся среди прекраснейших построек Китая. При входе в буддий-
ский храм находятся четыре колоссальные статуи Четырех Великих царей в сидячей позе, они 
обязаны управлять континентами по четыре стороны горы Сумеру, охранять и вознаграждать 
адептов, славящих божество; у них черное, синее, красное и белое лица, в руках они обычно дер-
жат меч, лютню, веер и змею. Напротив входа находится святилище с изображением Будды 
Майтрейи (Милэ), или Милосердца, очень толстого веселого персонажа... Возле этого святили-
ща часто размещаются изображения Гуань-ди, бога войны, и Вэйто, генерала при Четырех ца-
рях, одетого в панцирь. За перегородкой ближайший большой зал предназначен для высокого 
позолоченного изображения Шакьямуни, сидящего в лотосовом цветке с маленькими статуями 
Ананды и Кашьяпы по бокам. В этом зале часты статуи или изображения стоящих слуг. Здесь же 
статуи или образы 18 архатов, обожествленных миссионеров, которые проповедовали свою веру 
в Китае в древности. Позади представлены изображения Гуань-инь, богини милосердия, популяр-
ного божества сектантов. В больших храмах пятьсот архатов... заполняют обширный зал. Помимо 
них представлены ученики Будды, слушающие его поучения, ужасные призраки ада и различ-
ные прославленные божества, мудрецы, местные боги». Очевидец здесь ограничивается переда-
чей общего впечатления от храма и диспозиции статуарного убранства. Однако выполнение ста-
туй в манере, типичной для китайской скульптуры, сочетание всемилостивого будды Майтрейи 
с богом войны Гуань-ди, образы и целые экспозиции сцен китайского ада, характер раскраски 
изображений с преобладанием красного и зеленого цветов — все это типично для восприятия 
китайцами буддийской традиции. 
Собственно буддийских праздников в Китае немного. Ежегодно устраивается празднество 
в честь дня рождения Будды (в 8-й день 4-го месяца по традиционному китайскому календарю). 
Отдельные обряды связаны с омовением статуи Будды; по преданию, сразу после рождения 
Будды Шакьямуни боги омыли его двумя потоками воды: один был прохладным и освежаю-
щим, другой — теплым и благоуханным. После пения гимнов и совершения жертвоприноше-
ний монахи льют ложками воду на статую младенца Будды, во время обряда ложечку воды 
разрешается вылить кому-то из мирян. Обряды по случаю дня рождения Будды и ритуал омо-
вения его статуи совершаются с процессиями, жертвоприношениями, воскурениями благо-
воний и т.п. Из праздников народной традиции наиболее тесно связан с буддизмом праздник 
«голодных духов» (или «срединной изначальности» — чжун-юань), отмечающийся в середине 
7-го месяца по традиционному календарю в течение семи дней. В семьях совершаются обряды 
«встречи» душ усопших предков, возвращающихся на время в родные дома, а у ворот выстав-
ляется угощение для неупокоенных душ. В честь душ умерших даются театральные представ-
ления. Один из основных мотивов праздника и театральных сюжетов — история о буддий-
ском проповеднике Муляне, который спас из ада свою мать, обреченную на то, чтобы любая 
пища в ее рту превращалась в уголья. В китайских буддийских храмах в полночь совершается 
особая церемония «освобождения горящих ртов», знаменующая возможность благоприятного 
перерождения для страдающих в аду. 
В современном Китае не принято организовывать монашеские общины по принципу отдель-
ных, доктринально различных школ, так называемый ханьский (т.е. собственно китайский) 



буддизм считается единым религиозным течением. В настоящее время Китайский 
для большинства рядовых буддистов-мирян религиозная этика состоит буддизм 
в соблюдении ряда запретов, т.е. в следовании определенным бытовым 
формам поведения. Например, по одной из современных версий, таких 
запретов насчитывается десять: 1) не убивать; 2) не красть; 3) не пре-
любодействовать; 4) не лгать; 5) не продавать вино; 6) не порочить дру-
гих; 7) не хвалить самого себя; 8) не быть скупым и насмешливым; 9) не копить злобу и избе-
гать порицаний; 10) не пренебрегать «тремя драгоценными сущностями», т.е. Буддой, Зако-
ном (Дхармой; кит. фа [ /]) и сангхой (кит. сэн). Религиозная дисциплина и практика для ми-
рян обычно ограничиваются приглашением буддийских священнослужителей для отправле-
ния некоторых обрядов (прежде всего обрядов жизненного цикла), заупокойных молебнов, 
периодическим посещением буддийских храмов и святилищ для поклонения святыням. 
Пантеон китайского буддизма формировался на основе буддизма индийского, но имеет ряд 
существенных отличий от последнего. Вершину пантеона образуют «небесные Будды» — 
тянь фо. В разных школах и направлениях китайского буддизма их имена, как и определения 
отношений между ними, могли различаться. Обычно перечень «небесных будд» включает 
либо пять персонажей, либо три. В Китае с VII—VIII вв. возникает женская ипостась Авало-
китешвары, получившая имя Гуань-инь (Внимающая звукам) и впоследствии вытеснившая 
мужской образ. Замена мужского персонажа на женский произошла в какой-то мере под влия-
нием даосского мировоззрения и пантеона, а также китайских народных культов, в которых 
идеи материнского сочувствия и сострадания, покровительства роженицам и детям воплоща-
лись в женских божествах. 

В общебуддийской классификации Гуань-инь оказалась в числе пяти бодхисаттв, образую-
щих параллель пяти буддам. Бодхисаттвы составили второй класс высших существ, а третью 
группу — архаты (по учению хинаяны, олицетворяющие высший уровень перерождений, 
в махаяне — предшествующие уровню бодхисаттв). Это подразделение в значительной мере 
условно: так, двое из ближайших учеников Будды Шакьямуни — Ананда и Кашьяпа — могут 
выделяться из группы архатов в качестве вестников Дхармы (тогда их статуи в храмах стоят 
непосредственно перед статуей Будды) либо включаться в группу из десяти ближайших уче-
ников. Разнообразие в те или иные версии китайского буддийского пантеона вносилось 
вследствие различного понимания функций его персонажей (что во многом зависело от 
специфики переводов индийских буддийских сочинений и от степени слияния буддийских 
образов с образами божеств китайских культов). Такое слияние могло осуществляться в силу 
сходства сакральных функций либо — как в случае с Гуань-инь — в силу передачи функций 
мужского персонажа женскому. 

* Бяньвэнь по Лотосовой сутре. Факсимиле рукописи / Пер. с кит. Л.Н. Меньшикова. 
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Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисаттвы Всеобъемлющая Мудрость / 
Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998; Религии Китая: 
Хрестоматия. СПб., 2001; Nanjio В.А. Catalogue of the Chinese Translation of the 
Buddhist Tripitaka. Oxf., 1883; ** Малявин B.B. Китайская цивилизация. M., 2001; Ма-
лявин В.В., Кожин П.М. Традиционные верования и синкретические религии Ки-
тая / / Локальные и синкретические культы. М., 1991; Чжунго фо-цзяо ши (История 
китайского буддизма). Т. 1—3. Пекин, 1988; Akira Sadakata. Buddhist Cosmology: 
Philosophy and Origins. Tokyo, 1998; Gernet J. Les aspects économiques du Bouddhisme 
dans la société Chinoise du Ve au Xe siècles. Saigon, 1956; Jamgon Kongtrul Londro Taye. 
Myriad Worlds: Buddhist Cosmology in Abhidharma, Kalachakra and Dzog-chen. N.Y., 
1995; Overmyer D.L. Folk Buddhist Religion. Dissenting Sects in Late Traditional China. 
Cambr. (Mass.) — L., 1976; Southhill W.E., Hodous L. A Dictionary of Chinese Buddhist 
Terms. L., 1937; Wright A. Studies in Chinese Buddhism. New Haven — London, 1990; 
Yang C.K. Religion in Chinese Society. Berk., 1961. 
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Буддизм Основные школы, направления и сутры 
Буддийское мировоззрение и традиционная китайская культура. 
Проникновение буддизма в Китай и формирование собственно китай-
ской буддийской традиции являются самым ярким в истории китай-
ской культуры примером межкультурного взаимодействия до наступле-

ния нового времени и начала интенсивных контактов Китая и Запада. Кроме того, китайский 
буддизм, ставший, по существу, своеобразным продуктом синтеза китайской и индийской 
культур (последнюю и представлял буддизм в Китае), распространился из Китая в страны 
Дальнего Востока (Корея, Япония), во Вьетнам, неся с собой не только китайскую иерогли-
фическую письменность, но и те аспекты китайской культуры, которые к собственно буд-
дизму непосредственного отношения не имели. Таким образом, именно распространение 
буддизма «за пределы четырех морей» оказало решающее влияние на ход цивилизационного 
процесса и в конечном счете на формирование дальневосточного историко-культурного 
региона. Но еще важнее, по-видимому, то, что в лице буддизма Китай впервые столкнулся 
с мировоззрением, принципиально чуждым ему по своим основным характеристикам и цен-
ностным ориентациям. В результате сложнейшего многовекового процесса культурной адап-
тации буддизм сумел не только раз и навсегда вписаться в китайское общество, но и трансфор-
мировать многие важные аспекты китайского взгляда на мир. Во всяком случае, он принес 
с собой принципиально новую культурную информацию, которую китайская культура осваи-
вала, адаптировала и перерабатывала в течение тысячелетия; плодом этого усвоения и свер-
шившегося культурного синтеза во многом стало неоконфуцианство. Но, разумеется, и сам 
буддизм претерпел огромные изменения, превратившись, по существу, в особую буддийскую 
конфессию в рамках махаянской традиции. Поэтому становление буддийской традиции в Китае 
обоснованно называется «китаизацией (чжунгохуа) буддизма». Более того, буддизм как еди-
ничный представитель целостной индийской культурной традиции не мог быть равномощен 
колоссу китайской цивилизации, уже насчитывавшей к моменту начала рецепции буддизма 
около двух тысяч лет своего развития, поэтому он подвергся трансформации в большей сте-
пени, чем китайская культура под его воздействием. 
Принципиальная мировоззренческая и ценностно-праксиологическая несовместимость двух 
традиций — китайской, представленной конфуцианством и даосизмом, и индийской, представ-
ленной буддизмом, заключалась в следующем. 
1. Все буддийское мировоззрение помещено в поле идеологического контекста, созданного 
важнейшими доктринальными положениями буддизма, и прежде всего — доктринами сан-
сары (кит. лунь хуй) и кармы (е [ /]). Тройственный мир буддийской космологии порожден 
кармической активностью живых существ, в основе которой лежит фундаментальное заблуж-
дение относительно природы реальности (санскр. авидья, моха; кит. у мин, чи [.?]), формиру-
ющее мотив влечения и привязанности на эгоцентрическом основании. Эта кармическая 
активность вновь и вновь воссоздает миры после завершения очередного космического цикла 
(санскр. кальпа; кит. цзе [/]). Мир непрестанных рождений, смертей и новых рождений, 
обусловленных кармой живых существ, характеризуется страданием (санскр. духкха; кит. 
ку), всеобщим непостоянством (санкр. анитья; кит. у чан), бессущностностью (санскр. ана-
тман; кит. у во) и «загрязненностью» (санскр. ашубха; кит. бу цзин). Буддийская религиозная 

доктрина постулирует возможность выхода из этого круговращения 
и достижения освобождения — нирваны (кит. непань). Таким образом, 
буддизм провозглашает полную десакрализованность космоса, кото-
рый даже на своих высших уровнях остается частью сансары — испол-
ненного страданий мира чередующихся рождений-смертей и сферы 
профанического существования, в отличие от нирваны. Освобожде-
ние понимается не как повышение статуса в рамках тройственного 
психокосма, а как радикальное его преодоление, выход за его пределы 
посредством закрепленной традицией психотехнической практики, 
трансформирующей сознание адепта и приостанавливающей его кар-



мическую активность, которая является причиной не только его собст- Основные ШКОЛЫ, 
венного сансарического существования, но и источником всего космоса направления 
в целом. И сутры 
2. Понимание мира в буддизме сугубо психологично, ибо все уровни кос-
моса рассматриваются в качестве коррелятов состояний сознания живых 
существ или уровней развертывания сознания. В некоторых же направле-
ниях буддизма, провозглашающих принцип «только сознания» (санскр. виджняпти-матрата, 
читта-матра; кит. вэй ши), троекосмие сводится только к уровням развертывания психики, пре-
вращаясь в чистый психокосм. 
3. Это мир, подверженный циклическим разрушениям и воссозданиям, не охватывающим только 
высшую часть мира форм (ступень четвертого уровня медитативного сосредоточения) и мира 
не-форм. 
Совершенно иной тип представлений характерен для традиционной китайской культуры. 
1. Чувственный космос выступает и для конфуцианства, и для даосизма в качестве единой 
и единственной реальности, не сопоставляемой с какой-либо иной формой бытия. Традицион-
ные китайские учения не знали никаких аналогов буддийских доктрин сансары и кармы и поэто-
му не создали концепции религиозного освобождения как некоего идеала, реализуемого вне 
и помимо космоса. Все божества, «бессмертные» и прочие сверхъестественные существа поме-
щены китайской традицией или в пространство между Небом и Землей, или же на Небо, во 
«дворцы Полярной звезды» и Большой Медведицы. 
Конечно, представление о «прежденебесных» (сянь тянь), т.е. предшествующих появлению 
видимого неба, эманациях дао- Пути предполагало признание некоторых миров, отличных от 
чувственно воспринимаемого космоса, но эти миры скорее аналогичны мирам форм и не-форм 
буддизма, чем нирване в оппозиции сансара—нирвана. 
В целом мир, по китайским представлениям, делится, скорее, на две, а не на три части: это 
лишенный оформленной телесности мир «отсутствия» (у [/]) и мир «наличного бытия» (ю [/]) 
«десяти тысяч вещей» (ваньу). Неоконфуцианцы закрепили это разделение терминологически как 
сын эр шан («выше оформленности») и сын эр ся («ниже оформленности»); первое из них в настоя-
щее время часто осмысляется как «метафизическое». Эти два аспекта единого космоса соотно-
сятся с двумя основными ступенями космогенеза: исходного недифференцированного состоя-
ния универсума и космоса множества вещей-существ. 
Эти два уровня могут быть сопоставлены с чувственным миром (санскр. кама дхату), с одной 
стороны, и мирами форм и не-форм (санскр. рупа дхату и арупа дхату) — с другой, а даосские 
«бессмертные небожители» (сянь [/]) — с божествами (санскр. дева) буддийской традиции. 
Однако отсутствие в Китае оппозиции сансара—нирвана предполагало максимальную сакрали-
зацию чувственного мира, а статус «бессмертных» считался высшим для живого существа, в отли-
чие от рождающихся и умирающих богов буддийских небес, существ сансарических, тогда как 
религиозный идеал буддизма воплощал архат (лохань) — освобожденный, достигший нирваны 
святой, или бодхисаттва (пуса) — святой, обретший «пробуждение» (бодхи), но отказывающий-
ся от вступления в нирвану во имя спасения всех живых существ. 
Высшее же состояние в религиях Китая обычно воспринималось как достижение полного 
единения с космическими началами, достижение «единотелесности» (и ти) с универсумом. 
2. В отличие от буддийского психологизма в китайской космологии всецело господствовал 
натурализм. Для традиционной китайской культуры сама постановка 
вопроса о мире как производном от деятельности существ (их «воли» в тер-
минологии А. Шопенгауэра) была невозможной. Невозможным было и тео-
ретически осознанное соотнесение различных уровней космоса с состоя-
ниями сознания (скорее сознание могло рассматриваться как нечто сущее, 
рядоположное материальным объектам). 
Таким образом, традиционный китайский и буддийский взгляды на 
мир могут сопоставляться друг с другом как онтологический оптимизм 
(космос сакрализован, и он — благо) и онтологический пессимизм (кос-
мос десакрализован, он продукт заблуждения, омраченности и влечений; 



Буддизм благо — освобождение понимается как удаление причин, вызвавших 
сансарическое существование и космос в целом). В области этики 
буддизм ориентирует религиозную элиту на монашеские идеалы без-
брачия и ухода от мира. Китайские учения тесно связаны с культом 
предков, семейных ценностей (сяо [/] — «сыновняя почтительность») 
и деторождения. Отшельничество известно, но оно не предполагает 

безбрачия. Идеал целибата неизвестен и неприемлем (монашество в даосизме появляется 
поздно, и только под влиянием буддизма). 
3. Добуддийская китайская культура не знала представлений о множественности космических 
циклов (в отличие от циклов чисто временных). Равно не было знакомо китайской культуре 
и представление о множественности изоморфных параллельных миров. Из буддизма идея кос-
мических циклов в раннее средневековье переходит в даосизм и затем в неоконфуцианство, где 
она всесторонне разрабатывается Шао Юном (1011-1077). 
Гораздо больший параллелизм обнаруживается между социальной доктриной буддизма и китай-
ских учений (особенно четкая параллель — между буддизмом и моизмом в их доктрине социоге-
неза как некоего договора между людьми, устанавливающего царскую власть и единый закон). 
Однако для китайской традиции характерна качественно более высокая, нежели в буддизме 
(доктрина чакравартина), сакрализация монарха. Буддизм универсален, китайские учения, 
как правило (за исключением некоторых течений даосской мысли), резко китаецентричны: 
Китай — Государство Центра и царство цивилизованности (вэнь), все остальные народы — пери-
ферийные варвары и «люди только с виду». 
Заслуживает рассмотрения вопрос о самой возможности утверждения идеи сансары в рамках 
традиционной китайской культуры. С одной стороны, доктрина сансары является важнейшим 
постулатом буддизма. С другой стороны, все характеристики космоса в китайской культуре 
(сакрализованность, упорядоченность, гармоничность, предельная реальность чувственного) 
прямо противоположны характеристикам сансары (страдание, непостоянство, бессущност-
ность, «загрязненность», «пустотность»). Тем не менее состоявшееся в Китае утверждение буд-
дийской традиции свидетельствует и о принятии доктрины сансары. 
По-видимому, однако, идея сансары оказалась привлекательной для носителей китайской куль-
туры не как точка отталкивания для достижения освобождения (нирваны), а как своеобразный 
вариант китайского представления о всеобщности перемен и трансформаций (и [4\). Принципи-
ально новой для китайцев была и идея повторных рождений-смертей, идея, казавшаяся им ско-
рее положительной и обнадеживающей, нежели свидетельствующей о всеобщей неудовлетвори-
тельности существования. 
Поскольку в традиционной китайской культуре не было развитых представлений о сохранении 
духовного начала после смерти тела (существовала лишь даосская доктрина физического бес-
смертия святых — сянь [У]), учение о карме и чередующихся рождениях-смертях было восприня-
то как своего рода откровение, надежда на вечное продолжение индивидуального существо-
вания в различных формах, притом существования физического, что вполне гармонировало 
с установками даосизма. Подобная интерпретация (подчас прямо противоположная исходному 
смыслу буддийской доктрины) очень четко проявилась в дискуссиях о «неуничтожимое™ духов-

ного начала» (шэнь бу ме) в V—VI вв., на которых, что достаточно курь-
езно, светские интеллектуалы-буддисты отстаивали понимание «духа» 
(шэнь [/]) как некоей постоянной (чан [2]) духовной субстанции, перехо-
дящей из жизни в жизнь, что вполне соответствовало установкам китай-
ского натурализма (в его «спиритуализированном» под воздействием 
буддизма варианте), но полностью противоречило базовой буддийской 
доктрине «не-я» (санскр. анатмавада; кит. у во), рассматривающей живое 
существо как континуум (санскр. сантана) мгновенных, но причинно обус-
ловленных элементарных психофизических состояний (санскр. дхарма; 
кит. фа [/]), сгруппированных в пять групп (санскр. скандха; кит. юнь [2]). 
Вместе с тем ряд существенных черт буддизма и китайских учений обна-
руживали определенную общность, без чего невозможно было бы их 



взаимодействие. Это прежде всего нетеистическая онтология и апофатиче- Основные школы, 
ское описание Абсолюта. направления 
Китайскому мировоззрению теистический подход был чужд настолько, что и сутры 
христианские миссионеры в Китае испытывали сильнейшие затруднения 
при переводе слова «Бог» на китайский язык, не удовлетворялись про-
стой фонетической транскрипцией греч. слова deus/theos в форме теусы 
и в течение столетий вели об этом дискуссии. 
Китайский натурализм был несовместим с идеей трансцендентного Бога-Творца, творящего 
мир ex nihilo («из ничего») и управляющего им посредством своего промысла. Буддизм тоже был 
нетеистической доктриной (санскр. ниришвара-вада), отрицавшей существование Бога-Творца 
и Промыслителя. 
И буддисты, и китайские мыслители описывали высший принцип своих учений в отрицатель-
ных терминах. Нирвана, бодхи («пробуждение, просветление»), татхата («истинная реальность 
как она есть») неописуемы, ибо они трансцендентны обыденному опыту, который только и опи-
сывает язык. Но с этим согласны и даосы, говорившие, что истинный Путь (дао [ /]) невыра-
зим в словах и даже «Путем» называется лишь условно. Если с этим не всегда были согласны 
конфуцианцы (зачастую вообще воздерживавшиеся от суждений о предметах метафизических, 
ибо они есть то, о чем Учитель [т.е. Конфуций] ничего не говорил, — цзы бу юэ), то эта идея все-
таки оставалась хорошо известной традиционной китайской культуре и вполне гармонировала 
с буддийскими подходами. 
В написанных в Китае буддийских сочинениях мотив страдания как фундаментального свой-
ства всякого существования даже не нашел особого развития. Китайский буддист стремился не 
столько к «освобождению от», сколько к «освобождению для». В этом кроется и одна из причин 
предпочтения китайскими буддистами махаяны (кит. да шэн — «великая колесница») с ее идеа-
лом бодхи («пробуждения, просветления»), а не хинаяны (тхеравада — «учение старейших») с ее 
идеалом нирваны, хотя хинаяна также проникла в Китай. Сама концепция «пробуждения» (кит. 
пути, чжэн цзтэ, у 14\) в Китае (школы тяньтай, хуаянь, чань) включала в себя пантеистические 
мотивы единения с универсумом, отождествление индивидуального сознания с единым и абсо-
лютным (санскр. эка-читта; кит. и синь) сознанием, или с всеобщностью бытия, во многом опи-
раясь на традиционный китайский натуралистический холизм, предполагавший взгляд на мир 
как на единый организм, с которым должен стать «единотелесен» (кит. и ти) совершенный 
мудрец, или благородная личность (санскр. арья пудгала) буддизма. 
И религии Китая (прежде всего даосизм), и буддизм были религиями недогматическими и откры-
тыми для взаимодействия, не предполагавшими своей абсолютной вероисповедной исключи-
тельности, что впоследствии стало важным фактором в формировании китайского религиозного 
синкретизма «трех учений» (сань цзяо). 

Проникновение и распространение буддизма. Переводческая деятельность. Буддизм начинает 
проникать в Китай в I в. н.э. Существует легенда, посвященная приходу Дхармы Будды в Госу-
дарство Центра. Императору Мин-ди (прав. 58—75) из династии Хань явился во сне некий свя-
той в золотом сиянии. Утром император созвал своих мудрых сановников, чтобы узнать, что это 
за святой. Все они были в недоумении, и только один мудрец сказал: «Ваш 
подданный слышал, что на Западе есть божество (шэнь [/]), его называют 
Буддой. Это божество и явилось Вашему Величеству». Тогда император 
снарядил посольство в Западный край (си юй — Центральная Азия), и это 
посольство вернулось с буддийскими текстами и священными изобра-
жениями, которые везли на белом коне. А сопровождали этого коня два 
монаха — Дхармаратна и Кашьяпа Матанга. В столице империи — Лояне — 
монахам были оказаны почести, и вскоре там был воздвигнут первый буд-
дийский монастырь — монастырь Белой лошади (Байма-сы). 
Конечно, к этой легенде нельзя относиться слишком серьезно. Так, нет 
никакого сомнения, что первые монастыри появились в Китае (в том чис-
ле и в Лояне) гораздо позднее — не раньше III в. н.э. Но тем не менее в леген-



Буддизм де правильно указывается время появления буддизма в Китае — I в. н.э. 
Мы также располагаем текстом письма удельного чуского вана Ина (Лю 
Ина), написанного около 65 г.; в нем Ин упоминает три буддийских тер-
мина — упасака (буддист-мирянин), Будда и шрамана. Другой важный 
исторический момент, также нашедший свое отражение в легенде, — 
приход в Китай буддизма из Центральной Азии. 

Распространение буддизма в Китае стало возможным благодаря сложному стечению истори-
ческих обстоятельств. Прежде всего, это завоевания Александра Македонского, связавшие 
Центральную Азию, населенную тогда ираноязычными народами, с Индией, благодаря чему 
между этими регионами установились тесные торговые контакты, а буддизм начал быстро 
распространяться в центральноазиатских землях. Китайская экспансия в Западный край в прав-
ление ханьского императора У-ди (141—87 до н.э.) и признание рядом расположенных там 
государств своего вассалитета империи Хань привели к установлению тесных контактов Китая 
и Центральной Азии. Таким образом и возник знаменитый Великий шелковый путь, связав-
ший Китай через Центральную Азию (выполнявшую весьма выгодные для себя посредниче-
ские функции) с Восточным Средиземноморьем, с одной стороны, и Индией — с другой. 
Караваны купцов постоянно двигались из столицы империи Хань в Фергану, Хотан или 
Согдиану, а навстречу им шли караваны в Китай, и вместе с товарами по Великому шелко-
вому пути двигались и идеи. Еще в течение нескольких столетий буддизм в Китае пропове-
довали не индийцы, а монахи из Хотана или Согдианы (и даже выходцы из Парфии), что, 
несомненно, повлияло на характер формирующейся буддийской традиции Китая. Первые 
центры буддизма в Китае точно совпадают с конечными пунктами Великого шелкового пути — 
это прежде всего столица Лоян и г. Пэнчэн. 
Был и другой путь распространения буддизма в Китае, тоже связанный с торговлей. Это путь 
из Северного Вьетнама (тогда китайская пров. Цзочжи, или Цзяочжоу) на север через терри-
торию современной китайской провинции Гуандун. Этот важный торговый путь связывал 
Южный Китай с индуистским государством Тямпа, располагавшимся до XV в. на террито-
рии современного Южного Вьетнама, а также с другими государствами Южных морей и Ин-
дией. Этим путем в Китай также приходили монахи центральноазиатского происхождения. 
Так, на юге Китая во второй половине III в. проповедовал монах согдийского происхожде-
ния Кан Сэн-хуй, пришедший в Китай южным путем. 
Таким образом, буддизм ранее всего появился в Северо-Западном и Южном Китае, его распрост-
ранение в восточной и центральной части страны относится к более позднему времени. 
До III в., однако, в Китае не было ни монахов-китайцев, ни монастырей. Буддизм оставался для 
китайцев малопонятным экзотическим учением, которое зачастую воспринималось в качестве 
одного из направлений даосизма (о чем свидетельствует, например, факт совершения в 165 г. импе-
ратором Хуань-ди жертвоприношения Лао-цзы, обычно почитаемому как основатель даосизма, 
и Будде. Уже сам факт совершения жертвоприношения Будде показывает, сколь поверхностным 
было в то время у китайцев представление о буддизме). III век — ключевой для истории буддизма 
в Китае. Именно в течение этого столетия решался вопрос: быть или не быть буддизму в Китае? 
Первыми буддистами в Китае были центральноазиатские купцы. Торговые дома Западного 
края, ведшие постоянную торговлю с Ханьской империей, основывали в Китае свои пред-
ставительства, фактории, работники которых часто жили в Китае всю свою жизнь; для их 

детей и внуков китайский язык становился родным, и поэтому возникал 
вопрос о необходимости перевода для них (если они были буддистами) 
буддийских текстов на китайский язык. Считается, что первый буд-
дийский текст был переведен на китайский язык (скорее на китайском 
языке была составлена некая компиляция из нескольких текстов) еще 
в I в. н.э. Этим текстом была «Сутра в сорока двух главах» («Сы ши эр 
чжан цзин»), В это время в самой Индии еще не сформировалась махаяна; 
I век — время самого начального формирования буддизма «большой 
колесницы». Поэтому в этот период на китайский язык переводились 
или хинаянские тексты, или тексты с неопределенной смешанной 



доктриной, содержавшей элементы и хинаяны, и махаяны. Очень часто Основные школы, 
это были сочинения сугубо практического характера об элементарных направления 
приемах техники сосредоточения и созерцания, а также дыхательных и Сутры 
упражнениях. Поскольку такого рода текстов было много и у даосов, 
китайцы в еще большей степени укреплялись в мысли, что в лице буд-
дизма они имеют дело со своеобразным вариантом даосизма. 
Очень скоро возникла легенда, что Лао-цзы, уйдя на Запад (об этом говорилось еще в добуддий-
ских текстах), пришел в Индию, где и стал наставником Будды. Таким образом, получалось, что 
буддизм есть нечто вторичное и производное от даосизма, что льстило китайскому самолюбию. 
Возможно, что первоначально эта легенда, получившая название теории «просвещения вар-
варов» (хуа ху), возникла в Китае в буддийских кругах с целью отыскания китайских корней 
новой религии и обоснования ее близости китайской культуре. Но позднее, когда буддизм в Китае 
укрепился, став активным конкурентом даосизма, инициативу перехватили даосы, создавшие 
даже апокриф под названием «Канон просвещения варваров Лао-цзы» («Лао-цзы хуа ху цзин»). 
В этом тексте даосы активно воспользовались материалами буддийских жизнеописаний Будды, 
приписав, однако, Лао-цзы все деяния, совершенные, согласно этим произведениям, Буддой. 
Спор даосов и буддистов о подлинности «Канона» завершился только в XIII в., когда даосы про-
играли буддистам сразу три диспута по этому вопросу, не сумев доказать недоказуемое — под-
линность и древность своей подделки. После последнего диспута (1281) Хубилай, первый импе-
ратор правившей тогда в Китае монгольской династии Юань, приговорил «Канон» к сожжению. 
В результате этого акта мы располагаем только фрагментами данного апокрифа, сохранивши-
мися в буддийских исторических сочинениях. 
В отличие от Тибета распространение буддизма в Китае не получило государственной поддержки; 
до поры до времени власти его почти не замечали. Не было также никакого плана или системы 
в переводе буддийских текстов на китайский язык: каждый монах переводил то, чем располагал, 
и на основании этих фрагментарных и эпизодических переводов и компиляций первые китай-
ские буддисты формировали свое представление о буддизме как целом. Регулярный перевод 
буддийских канонических текстов на китайский язык начинается только в конце II в. благодаря 
деятельности выходца из Парфии, известного нам под его китайским именем Ань Ши-гао, он 
проповедовал в Китае (не только в столице, но и в центральной части страны) между 148 и 172 гг. 
Считается, что Ань Ши-гао был родственником царей Парфии. Он перевел на китайский язык 
около 40 различных сочинений, в основном относящихся к хинаянскому буддизму. Кроме того, 
в конце II в. в Лояне трудились над переводами не менее 10 иноземных монахов. 
Проблема перевода вообще исключительно важна для понимания особенностей буддийской 
традиции в Китае. Дело не только в том, что сам китайский язык сильно отличался от санскрита 
(тибетский отличался от него не меньше), но китайская иероглифическая письменность, пере-
дающая не произношение слова (корня), а его значение, создавала чрезвычайно серьезные пре-
пятствия в работе переводчиков. Кроме того, китайская культура за свою двухтысячелетнюю 
историю в лице таких учений, как даосизм и конфуцианство, уже разработала сложную систему 
философской терминологии, во всех отношениях отличавшейся от буддийской и имевшей 
совершенно отличные от последней коннотации. 
Первоначально переводчики пытались передать понятия буддийской религиозной доктрины 
при помощи понятий традиционной китайской философии: бодхи («пробуждение, просветле-
ние») — дао [ /] («путь, высшая истина»), нирвана — у вэй («недеяние») и т.д. 
Однако подобный перевод подменял исходные значения терминов, уста-
навливал ложные ассоциативные связи и, по существу, не мог способ-
ствовать адекватной передаче сути буддийского учения. Поэтому пер-
воначально буддийская мысль выступала в сильно китаизированном, 
а точнее — даосизированном виде. Эта китаизация заметна даже в назва-
ниях ранних переводов буддийских текстов. Один из переводов 111 в, «Ашта-
сахасрика-праджняпарамита-сутры» (праджняпарамитские сутры начали 
переводить в Китае с конца II в.) назван по-китайски «Дао син цзин», 
т.е. «Канон об осуществлении дао-Пути». Если учесть, что на раннем этапе 



Буддизм распространения буддизма на китайский переводились не систематиче-
ские философские тексты (санскр. шастры), а лишь сутры, причем и они 
переводились, как правило, без продуманной системы и последователь-
ности, то понятно, что ранняя буддийская традиция в Китае чрезвычайно 
отличалась от нормативного индийского буддизма. Следует учитывать 
и тот уже упоминавшийся факт, что в период, синхронный начальному 

распространению буддизма в Китае, буддийская традиция в самой Индии отнюдь не сложилась 
окончательно и находилась в процессе становления, тогда как тибетцы с самого начала имели 
дело со зрелой и сложившейся традицией махаянского буддизма. 
Значительный прогресс в практике перевода буддийских текстов на китайский язык был 
достигнут благодаря Кумарадживе (344/350—409/413). Кумараджива выдвинул принцип «под-
бора значений» (кит. гэ и), согласно которому понятиями традиционной китайской философии 
можно было пользоваться лишь ограниченно, отдавая предпочтение неологизмам, специально 
сконструированным словосочетаниям, создаваемым по принципу этимологического или семан-
тического соответствия индийскому термину, например: фан бянь (фан — «способ»; бянь [4] — 
«удобный, простой, подходящий») — упая; луньхуй (лунь [7] — «колесо»; хуй [2] — «вращение, 
круговорот») — сансара; фань нао (фань [3] — «бремя, надоедливый, докучливый»; нао — 
«мозг») — клеша. В ряде случаев допускалось транскрибирование индийских терминов (бодхи — 
пути', нирвана — непань; самадхи — саньмэй; бодхисаттва — путисадо или сокращенно — пуса; 
праджняпарамита — божэ боломи или божэ боломидо). Но в целом предпочтение отдавалось 
именно переводу термина. 
Кумараджива впервые перевел на китайский язык ряд фундаментальных буддийских трактатов, 
прежде всего текстов махаяны школы мадхьямиков, на учении которых основывались и его соб-
ственные философские взгляды. 
Принципы перевода, разработанные Кумарадживой, были применены и развиты трудами мно-
гочисленных его последователей — Бодхиручи, Парамартхи, Дхармагупты и др. 
В середине VII в. новую переводческую реформу совершил знаменитый путешественник, мыс-
литель и переводчик Сюань-цзан (ок. 600 — 664). Сюань-цзан около 20 лет провел в Индии, по 
преимуществу в знаменитом монастыре-университете Наланда; он настолько овладел санскри-
том, что даже принимал участие в полемике с брахманами. Уже вернувшись в Китай, где он 
был обласкан императором Тай-цзуном, который даже предлагал монаху должность министра, 
Сюань-цзан по поручению императора перевел на санскрит знаменитый памятник даосской 
философии — «Дао дэ цзин» («Канон Пути и благодати»). Сюань-цзан предложил наиболее 
совершенную систему перевода, но к этому времени китайская буддийская традиция и свод кано-
нических текстов (Трипитака) в основном уже сложились, и поэтому большинством школ китай-
ского буддизма каноническими были признаны более ранние и ставшие авторитетными переводы 
Кумарадживы и его преемников. Переводческий подвиг Сюань-цзана, равно как и его стремле-
ние «исправить» китайский буддизм по индийским образцам, в значительной степени пропал 
втуне, не будучи востребован китайской буддийской традицией. 
Распространяясь в Китае, буддизм столкнулся с рядом трудностей, обусловленных особеннос-
тями культуры и традиционного китайского общества. 

Во-первых, в Китае еще задолго до I в. н.э. утвердилась концепция, 
согласно которой эта страна — центральное государство мира (самона-
звание Китая — Чжунго, т.е. «Срединное государство», «Государство Цен-
тра»), китайская культура — единственная культура мира, а все остальные 
народы — варвары. Эта концепция, имевшая аналоги и в других циви-
лизациях древности, предполагала необходимость объяснения причин, 
зачем Китаю нужно «варварское», иностранное учение — буддизм. 
Апологеты буддизма обычно отвечали, что принципы буддизма тожде-
ственны принципам китайских «совершенных мудрецов» — Чжоу-гуна 
и Конфуция, однако применяются к «дальнему и сокровенному», а не 
к «близкому и ясному». Буддизм не противоречит основополагающим 
принципам китайской цивилизации, а дополняет их. Вспоминали и Кон-



фуция, говорившего, что хорошему надо учиться и у варваров. Некото- Основные школы, 
рые буддийские апологеты даже заявляли, что Китай, будучи физичес- направления 
ким центром мира, совсем необязательно должен быть также и его духов- и сутры 
ным центром. Но существовала и «имперская» версия правомерности 
распространения буддизма в Китае: благая сила-дэ [7] древних монар-
хов Китая была столь мощной, что достигла отдаленной Индии, оказала 
на индийских «варваров» цивилизующее воздействие, в результате чего и возник буддизм, 
а потом уже Индия в ответ с благодарностью поднесла буддизм как свой дар Китаю. В целом 
распространение буддизма в Китае способствовало определенному смягчению китаецент-
ризма, хотя и не преодолело его. 
Во-вторых, в китайском обществе не было никаких аналогов института монашества, поэтому 
буддийские монахи обвинялись в нарушении не только основополагающих норм культуры 
и морали, но и вселенского, универсального порядка. Придерживаясь принципа безбрачия 
и меняя при постриге имя, монах, с китайской точки зрения, отрекался от своих предков, отка-
зываясь от служения им и от продолжения рода. Это считалось тяжким аморальным деянием. 
Кроме того, поскольку само существование космоса обусловлено соединением полярных прин-
ципов инь [ /] и ян [ /], их «браком», а буддизм призывает к безбрачию, следовательно, он высту-
пает против должного миропорядка и достоин осуждения. Буддийский монашеский устав 
(виная) требовал от монаха полного отказа от собственности и проживания за счет милосты-
ни, что было вполне естественным в индийских условиях. В Китае это давало повод для резких 
обвинений членов сангхи в тунеядстве и безделье. А подобные обвинения часто вели к антибуд-
дийским акциям правительства. 
Оправдываясь, буддийские апологеты III—V вв. обычно подчеркивали роль монашества в духов-
ном совершенствовании народа и в деятельности, направленной на благо всех существ, а также, 
конечно, предков, карма которых улучшается благодаря благим деяниям их потомков-монахов. 
Буддисты доказывали, что их принципы служения предкам и сыновней почтительности глубже 
и шире традиционных китайских. 
Антимонашеская деятельность конфуцианских критиков буддизма косвенным образом способ-
ствовала развитию в Китае мирского буддизма, утверждавшего идеалы буддиста-мирянина. 
Чрезвычайную популярность в Китае приобрела «Сутра о [том, что сказал] Вималакирти» 
(санскр. «Вималакирти[нирдеша]-сутра»; кит. «Вэймоцзе [со шо] цзин»), главный персонаж 
которой, мирянин Вималакирти, превосходит своей святостью и мудростью не только монахов, 
но и великих бодхисаттв. 
В-третьих, в Китае сложилась концепция сакрального характера власти императора. Император 
рассматривался не только как самовластный повелитель своих подданных, но и как космокра-
тор, миродержец, осуществляющий упорядочивающее воздействие на весь окружающий люд-
ской мир посредством присущей ему благодати, силы-сЪ [7]. Китайское государство, персони-
фицированное в особе монарха, требовало полного подчинения ему буддийской сангхи: никаких 
независимых от государства общин или иных объединений в Китае не было. 
К началу V в., когда позиции сангхи в Китае достаточно укрепились, подобное требование 
встретило противодействие со стороны монашества. Знаменитый буддийский апологет Хуй-
юань (344—416), создавший большую монастырскую общину на горе 
Лушань и впервые введший в Китае культ будды Амитабхи, в своем сочи-
нении «Суждение/Шастра о том, что шраманы не чтут царей» («Шамэнь бу 
цзин ванчжэ лунь»), соглашаясь с традиционным пониманием импера-
торской власти, утверждал, что монах по своему положению стоит выше 
императора, ибо все силы последнего — «от мира сего» и укоренены в сан-
саре, тогда как монах стремится к освобождению от сансары и реализации 
своей природы будды, а следовательно, он «надмирен» и не подвластен 
монарху-миродержцу. 
Тем не менее в итоге сангха в Китае оказалась полностью подконтроль-
ной государству, регламентировавшему все стороны ее деятельности, 
включая признание того или иного человека монашествующим (иногда 



Буддизм Для этого даже требовался экзамен на знание основных сутр) и регули-
рование численности монашества. 
Среди проблем, с которыми буддизм столкнулся в ходе своего утвержде-
ния в Китае, важное место занимала дискуссия о «неуничтожимое™ 
духовного начала» (шэнь буме), оказавшая значительное влияние на эво-
люцию буддизма в этой стране. 

Поскольку в Китае не было развитых теорий бессмертия души, и вообще души как особой 
духовной и принципиально отличной от тела сущности, буддийское учение о карме восприни-
малось китайцами как доктрина, предполагающая наличие в человеке вечного и неуничтожимого 
духовного начала. Такое понимание в корне противоречило основополагающей буддийской 
доктрине анатмавада (кит. у во — «учение о „не-я"»), и по существу совпадало с самыми грубыми 
формами индуистской атмавады. Однако именно эту теорию неуничтожимости духа в III—V вв. 
в Китае воспринимали как собственно буддийскую. 
Противники буддизма из числа ортодоксальных конфуцианцев выступали против этого учения, 
утверждая, что духовное начало, будучи функцией тела, подобно тому как острота является 
функцией или качеством ножа, не может существовать после смерти тела, как и острота не 
может существовать отдельно от ножа. Особенно бурные дискуссии по этому вопросу проводи-
лись в V — начале VI в., когда буддизм пользовался особым покровительством императорского 
двора династии Южная Лян (прежде всего императора Лян У-ди, даже величавшего себя «импе-
ратором-бодхисаттвой»). Против буддийских апологетов выступил конфуцианский ученый 
Фань Чжэнь (имя которого и осталось в истории только благодаря этим диспутам). 
Закреплению доктрины «неуничтожимости духовного начала» (шэнь бу ме) долгое время способ-
ствовало и незнание китайцами в течение длительного времени шастр — систематических 
философских трактатов. Знакомство с ними благодаря переводческой деятельности Кумарадживы 
(вначале на захваченных в IV—VI вв. кочевниками северных землях страны, а потом и на юге, где 
правили национальные династии) поставило вопрос о соответствии устоявшихся представлений 
о буддизме подлинному учению. 
С одной стороны, осознание этого вопроса привело к отказу от несовместимых с буддизмом 
интерпретаций учения, а с другой — побудило китайских буддистов искать в самой религиозно-
философской литературе индийского буддизма опору для сложившегося в Китае подхода к фун-
даментальным буддийским идеям. 
Неадекватное понимание в Китае анатмавады в значительной степени было обусловлено нату-
ралистическим субстанциализмом традиционной китайской философии, который «овеще-
ствил» поток психических состояний (санскр. сантана) буддийской философии и превратил 
его в некую духовную «вечную вещь» (чану). Такой же подход применялся и к понятию «пустота» 
(санскр. шунья; кит. кун [ /]). Китайские буддисты в IV в. разработали особое «учение о праджне» 
(кит. божэ-сюэ — «учение о высшей мудрости»), представлявшее собой не что иное, как перело-
женную на язык буддийской терминологии даосско-конфуцианскую философию сюанъ-сюэ 
(«учение о таинственном», «учение о сокровенном») в редакции Ван Би (226-249). Мысли-
тели школы божэ-сюэ (прежде всего учитель Хуй-юаня, Дао-ань, 312/314—385) рассматривали 
понятие «шунья» как аналог китайского понятия «отсутствие» (у [/]), т.е. некоего неоформ-
ленного, бескачественного состояния мира, предшествующего его оформлению и превраще-
нию в мир «наличия» (ю [ /]), «десяти тысяч вещей» (ваньу). Китайские буддисты IV в. прямо на-

зывали шунью «коренным отсутствием» (бэнь у) и «телом-субстанцией» 
(ти [ /]) всего сущего. 
После перевода на китайский язык буддийских философских трактатов 
(вначале шуньявадинских, а позднее и виджнянавадинских) непра-
вомерность подобных интерпретаций стала очевидной. Вместе с тем опре-
деленное понимание буддизма в Китае уже сложилось, и отказаться от 
него было практически невозможно. Тогда теоретики китайского буд-
дизма в самой индийской традиции нашли идеи, подкрепляющие сло-
жившуюся интерпретацию буддизма. Начинается период реинтерпретации 
буддизма в Китае (2-я пол. V — 1-я пол. VI в.), связанной с расцветом 



в Китае концепции татхагата-гарбхи (кит. жулай цзан — «сокровищница Основные школы, 
татхагаты [„так приходящего"]», «чрево „так приходящего«», «зародыш направления 
„так приходящего"»). и сутры 
Три фактора сыграли очень важную роль в знакомстве китайских буддис-
тов с концепцией татхагата-гарбхи и в отдании ей предпочтения перед 
другими буддийскими учениями: во-первых, перевод на китайский язык 
«Махапаринирвана-сутры» (кит. «Да бонепань цзин» — «Сутра о великой паринирване»), имев-
ший огромный резонанс, во-вторых, деятельность Парамартхи (Чжэнь-ди, 499—569), активно 
пропагандировавшего в Китае синтез йогачары и концепции гарбхи и познакомившего Китай 
с таким шедевром этого синтеза, как «Махаяна-шраддхотпада-шастра» (кит. «Да шэн ци синь 
лунь» — «Шастра о пробуждении веры в махаяну»), и в-третьих, установившийся еще со времен 
крупнейшего конфуцианца Мэн-цзы (ок. 372 — 289 до н.э.) устойчивый интерес китайской мыс-
ли и китайской культуры к проблеме сердца-ума (синь [7]). 
История формирования текста «Махапаринирвана-сутры» очень сложна и запутанна, особенно 
если учесть разницу между ее редакциями, имевшими хождение в Северном и Южном Китае, 
серьезные содержательные отличия в переводах (Буддхабхадры, Фа-сяня и Дхармакшемы). По 
всей видимости, окончательное формирование текста сутры, имевшей, конечно, индийское 
происхождение, происходило в Центральной Азии. Именно там, вероятнее всего, в сутру была 
добавлена знаменитая 23-я глава, провозгласившая тезис, согласно которому все живые суще-
ства обладают изначально пробужденной природой, являясь по своей сути буддами. 
Парамартха, прибывший в Гуанчжоу из Индии в 546 г., был убежденным приверженцем синтеза 
йогачары и концепции татхагата-гарбхи. Именно его переводы и интерпретации окончательно 
склонили китайских буддистов в пользу этого направления буддийской мысли и убедили их 
в его высшем и окончательном (санскр. нитартха, кит. ляо и) характере. 
В нативной китайской философской традиции сердце (синь [ /]) — прежде всего мыслящий, а не 
чувствующий орган; это «умное» сердце. В трактате «Мэн-цзы» (особенно в главе «Об исчерпа-
нии сердца» — «Цзинь синь») содержится, например, также утверждение: «Тот, кто познает свою 
природу, познает и Небо»; там же содержатся термины «благосердие» (лян синь) и «благомочие» 
(лян нэп), указывающие на благую и совершенную природу сердца-ума, аналогичную «самосве-
чению» (санкр. прабхасвара) ума (санскр. читта) в концепции гарбхи. И наконец, избрание слова 
синь [ /] для перевода санскритского «читта» довершило конвергенцию буддийской и конфуци-
анской тенденций интерпретации сердца-ума. Таким образом, преобладающий в собственно 
китайской философской традиции интерес к проблеме сердца/ума также во многом определил 
ориентацию китайской буддийской мысли на концепцию татхагата-гарбхи. 
Окончательное размежевание между китаизированными школами, ориентирующимися на 
концепцию гарбхи, и школами, стремившимися «исправить» китайский буддизм по индий-
ским стандартам, произошло в середине VII в. Именно тогда буддийский Китай сделал 
окончательный выбор, отвергнув в лице хуаяньского патриарха Фа-цзана (643—712) индий-
скую версию буддизма, принесенную в Китай Сюань-цзаном, как ограниченную познанием 
преходящих феноменов и лишенную подлинного сотериологического универсализма. После 
этого китайские буддисты практически утрачивают интерес к тому, что происходит у будди-
стов Индии (и этот интерес уже не могут оживить ни паломничество монаха И-цзина, ни 
кратковременный успех проповедников тантрического буддизма — Амогхаваджры [Бу-кун], 
Ваджрабодхи [Цзинь-ган-чжи] и Шубхакарасимхи [Шань-у-вэй] в пер-
вой половине VIII в.). Поэтому не только поздняя ваджраяна и тради-
ция махасиддхов, но даже логико-эпистемологические изыскания 
Дхармакирти и его последователей остаются совершенно неизвестными 
в Китае. Кратковременный интерес к индийскому буддизму возрожда-
ется в XI в., когда на китайский язык переводятся (впрочем, подверга-
ясь при этом сокращениям и правке в соответствии с китайским пони-
манием «приличий») тантры класса наивысшей йоги, но уже к XIII в. 
теряются даже сочинения Сюань-цзана и его ученика Куй-цзи (позднее 
они были вновь привезены в Китай из Японии). 



Буддизм Развитие идей татхагата-гарбхи в Китае приняло форму создания тео-
рии «природы будды» (фо сын лунь). В основе ее лежало представление 
о наделенности каждого живого существа «природой будды» (фо син), 
которая является его истинной сущностью и его истинным «Я»: все 
живые существа по своей природе — будды, и их истинная природа 
изначально пробуждена. Обычно под «природой будды» понималось 

исходное, субстратное сознание, тождественное татхагата-гарбхе. Цель буддийской практики — 
реализация этой изначально присущей человеку природы, ее осознание, ее актуализация в повсед-
невном опыте. 
Теория «природы будды» сложилась в результате взаимодействия махаянского учения о том, что 
все дхармы наделены «свойствами будды», «буддовы» по своей сути (санскр. буддхата, буддхатва), 
и традиционных китайских (конфуцианских) теорий природы человека (син [7]), утверждавших 
устами Мэн-цзы, что человек по своей природе добр и потенциально наделен всеми нравствен-
ными совершенствами. 
К VI в. буддизм в Китае стал мощной идейной силой. По всей стране существовало множество 
монастырей (особенно крупные монастырские комплексы были на Севере, где были возведены 
гигантские статуи будд и бодхисаттв — пещерные комплексы Лунмэнь-сы и Юньган-сы), в кото-
рых жили многочисленные монахи. Шел активный процесс оформления так называемой «триады 
учений» (сань цзяо), т.е. конфуцианства, даосизма и буддизма. Эта триада определила духовное 
развитие китайского общества на протяжении последующих полутора тысяч лет. 

Школы китайского буддизма. Сложившиеся в VI—VIII в. школы китайского буддизма, опреде-
лившие своеобразие буддийской традиции всего Дальнего Востока, можно разделить на три 
основные группы. 
Школы трактатов, базировавшиеся на одной из индийских шастр и занимавшиеся по преиму-
ществу изучением и комментированием текстов философии индийского буддизма (мадхья-
мика, йогачара, классическая Абхидхарма). К ним относятся такие школы, как саньлунь-цзун 
(«школа трех трактатов» — мадхьямика), фасян-цзун («школа свойств дхарм» — йогачара), 
чэнши-цзун (близкая к хинаяне школа трактата «Сатьясиддхи-шастра», написанного Харивар-
маном) и цзюйшз-цзун (школа трактата Васубандху «Абхидхарма-коша»). Эти школы, пред-
ставлявшие собой островки индийского буддизма в Китае, были малочисленны, маловлия-
тельны и рано прекратили свое существование (частично сохранившись, однако, в Японии), 
хотя некоторые их представители (самый яркий пример — Сюань-цзан) сыграли огромную 
роль в истории китайского буддизма. 
Школы сутр, базировавшиеся на том или ином доктринальном тексте, приписывавшемся тра-
дицией Будде и считавшемся в данной школе высшим выражением буддийской истины. К ним 
относятся такие не имеющие индийских аналогов школы, как тянътай-цзун (школа горы Тянь-
тай), основанная на учении «Сутры Лотоса благого Закона» (санскр. «Саддхарма-пундарика-
сутра»; кит. «Мяо фа лянь хуа цзин»), и хуаянь-цзун (школа «Аватамсака-сутры», «школа цветочной 
гирлянды»), основанная на учении одноименной сутры (кит. «Хуа янь цзин» — «Сутра цветоч-
ной гирлянды»). Хотя школы данного типа основывались не на философском, а на религиозно-

доктринальном тексте, тем не менее они занимались теоретическими 
философскими проблемами, разработали сложные системы, несводимые 
к учению того или иного индийского текста. Эти школы создали специ-
фически дальневосточные системы буддийской философии, базирующи-
еся на концепции татхагата-гарбхи (точнее, на синтезе теории гарбхи 
и йогачары). После расцвета в VII — первой половине IX в. их влия-
ние ослабело, хотя философия «школ сутр» сохраняла свою актуальность 
в течение всей истории буддизма в Китае и на Дальнем Востоке. 
Школы дхьяны, созерцания, уделявшие внимание преимущественно 
буддийской психопрактике, медитации, йоге. К этой группе прежде 
всего относится специфически китайская школа чань-цзун (яп. дзэн-сю). 
С известными оговорками к этой группе можно также отнести школу 



мантр (чжэньянь-цзун, она же — «тайное учение», ми-цзяо), представляв- Основные школы, 
шую в Китае начиная с VIII в. тантрический буддизм, который не полу- направления 
чил, однако, здесь значительного распространения; школу «Чистой земли» и сутры 
(цзинту-цзун), центральной практикой которой является молитвенное 
повторение имени будды Амитабхи; школу винаи (люй-цзун), занимав-
шуюся разработкой вопросов монашеской дисциплины. Некоторые из 
этих школ разрабатывали доктрину преимущественно созерцательного характера, учение других 
отличалось акцентом на вере и религиозном ритуале. С середины IX в. школы этой группы — 
чань и «Чистой земли» — становятся главенствующими школами китайского, а с XII—XIII вв. — 
и всего дальневосточного буддизма. Они часто используют религиозную практику друг друга 
и заимствуют многие положения теоретического учения других школ, прежде всего хуаянь-цзун. 

Основные типы махаянских сутр. Появление махаянских сутр является одним из самых зага-
дочных моментов в истории буддизма. Мы не имеем ни малейшего представления ни об их 
авторах, ни о точном времени их создания. По существу, датировка махаянских сутр ограни-
чена некоторыми знаниями относительно возможного верхнего предела их появления. Он 
определяется по точно известным нам датам перевода того или иного текста на китайский 
язык. Мы можем предположить, что сутры махаяны в основном создавались между I в. до н.э. 
и VI в. н.э., причем наиболее интенсивно — во II—IV вв. Буддийская традиция утверждает, 
что все махаянские сутры являются записью подлинных слов Будды, произнесенных им для 
своих наиболее совершенных учеников. Позднее эти тексты были сокрыты Буддой (одно из 
преданий повествует, что великий махаянский философ Нагарджуна, ок. II в. н.э., спустился 
в подводный дворец царя нагов — чудесных змеев, или драконов, где и обрел спрятанные 
там Буддой тексты праджняпарамиты) и пребывали в сокрытии до тех пор, пока не появи-
лись люди, способные понять их. 
Считается, что в «Алмазной сутре» (санскр. «Ваджраччхедика-праджняпарамита-сутра», кит. 
«Цзинь ган [божэ] цзин» — «„Праджняпарамита-сутра", рассекающая неведение подобно удару 
громового скипетра», «Сутра о Запредельной Премудрости, рассекающей [неведение] алмазным 
[мечом]») содержится указание на возможное время появления первых махаянских каноничес-
ких сочинений — через 500 лет после нирваны Будды, т.е. около I в. н.э.: «Будда сказал Субхути: 
„Через пять сотен лет после кончины Так Приходящего появятся люди, придерживающиеся 
благих обетов, в которых тщательное изучение таких речей сможет породить разум, исполнен-
ный веры, если к смыслу этих речей они будут относиться как к истине. Знай, что благие корни 
этих людей взрастили не один будда, не два будды, не три, или четыре, или пять будд, но бесчис-
ленное количество тысяч и мириад тысяч будд взрастили их благие корни. И это будут люди, 
которые, услышав и тщательно изучив эти речи, достигнут единого устремления, которое поро-
дит в них чистую веру. Так Приходящий точно знает, точно видит, что существа таким образом 
обретут неизмеримое количество благости счастья"». 
Поскольку эти сутры признавались подлинными словами Будды, практически все они имеют 
сходную структуру, характерную для буддийской литературы сутр, и за редким исключением 
начинаются словами «Так я слышал» или «Так мной было услышано» (санскр. «эва майя шру-
там»), указывающими на то, что «автор» сутры — Ананда, ученик Будды, 
слышавший его проповеди лично и потом изложивший их на первом буд-
дийском соборе в Раджагрихе. 
Разумеется, не может быть и речи о том, что безвестные авторы сутр 
стремились самовозвеличиться, беспардонно приписывая собственные 
мысли и суждения самому Будде. Это невозможно представить даже по 
чисто психологической причине: ведь авторы сутр оставались неизвест-
ными, более того, их личности скрывались за личностью Будды и, сле-
довательно, никакой известности, которая могла бы тешить их тщеславие, 
они не получали, а сутры навсегда оставались анонимными произведе-
ниями. Думается, приписывание текстов махаянских сутр Будде можно 
объяснить совершенно иначе. 



Буддизм Хинаяна провозглашала: «Все, чему учил Будда, есть истина». Махаяна 
значительно изменила эту формулировку, и она приобрела вид: «Все, что 
истинно, и учил Будда» (т.е. не только слова Будды истинны, но и всякие 
истинные слова есть слова Будды). Если же учесть, что в махаяне Будда 
превращается в высший универсальный принцип, природу реальности 
как таковой, то вполне естественно, что его откровение не может огра-

ничиваться периодом его земной жизни в виде Будды Шакьямуни, бывшего дотоле царевичем 
Сиддхартхой Гаутамой. По существу, любой монах, любой йогин, испытавший состояние «про-
буждения», истинность которого по определению имеет имманентный характер (т.е. является 
вполне самоочевидной для обладающего данным опытом), мог рассматривать свое понимание 
и свое вйдение реальности как понимание и видение Будды. Поэтому не приходится удивляться 
тому, что в литературе сутр используются традиционные повествовательные формулы, свиде-
тельствующие о том, что данный текст поистине есть подлинные слова Будды. Таким образом, 
по меткому замечанию одного буддолога, Будда через 500 лет после своей кончины произнес во 
много раз больше речей и проповедей, чем за всю свою жизнь. 
Основные типы махаянских сутр. 1. Сутры теоретического характера. К этому типу можно 
отнести: а) все праджняпарамитские сутры, легшие в основу философии школы мадхьямика/ 
шуньявада; б) такие тексты, как «Ланкаватара-сутра» (кит. «Жу Лэнцзя абодоло бао цзин» — 
«Сутра о появлении Благого Закона на Ланке», «Сутра о вступлении на Ланку») и «Сандхи-
нирмочана-сутра» (кит. «Цзе шэнь ми цзин» — «Сутра, раскрывающая глубокие тайны»), легшие 
в основу учения школы виджнянавада/йогачара. Иногда первая группа, связанная с мадхьями-
кой (шуньявадой), называлась группой сутр «второго поворота колеса учения», а вторая группа, 
связанная с виджнянавадой (йогачарой), — группой сутр «третьего поворота». Эти названия свя-
заны с доктриной, возникшей в рамках самих сутр «третьего поворота», о том, что Будда трижды 
провозгласил Дхарму, три раза «повернув» «колесо Учения»: в первый раз — провозгласив учение 
о «четырех благородных истинах» (санскр. чатур арья сатьяни, кит. сы шэн/чжэнь ди) и причинно-
зависимом происхождении (санскр. пратитья-самутпада, кит. юань ци, юань шэн); во второй 
раз — открыв учение о пустоте и бессущностности всех дхарм (санскр. шунья, шуньята, кит. 
кун [У]); и в третий раз — объяснив доктрину «только лишь сознания» (санскр. алая-виджняна, 
кит. алайе ши). Первый «поворот» «колеса Учения» — это основополагающие принципы учения 
хинаяны, второй и третий «повороты» — это учения школ махаяны, соответственно — мадхья-
мики (шуньявады) и виджнянавады (йогачары). 
Праджняпарамитские сутры (кит. божэ боломидо цзин) были самыми ранними каноническими 
текстами махаяны. История их появления приблизительно такова. Вначале появился базовый 
эталонный текст — «Аштасахасрика-праджняпарамита-сутра» («Сутра из 8 тысяч стихов-шлок»), 
содержащая все основные идеи, структурные особенности и терминологию этого типа буддий-
ской литературы (I в. до н.э.). В течение последующих двух-трех веков появляется довольно мно-
го расширенных вариантов этой сутры под названиями «Праджняпарамита-сутра в 10 тысяч 
(25 тысяч, 100 тысяч, 500 тысяч) шлок». Эти тексты никак по своему содержанию не отличались 
от «Аштасахасрики», разрастаясь в объеме за счет повествовательных деталей, описаний, повто-
ров и т.п. Следующий этап формирования праджняпарамитской литературы — период создания 
своеобразных резюме, текстов, кратко обобщающих содержание больших сутр и отражающих 
сущность доктрины «запредельной премудрости». Эти тексты кратки, лаконичны и чрезвычайно 

содержательны. Наиболее известны и даже знамениты два текста этого 
типа — «Ваджраччхедика-праджняпарамита-сутра» и «Праджняпарами-
та-хридая-сутра» (кит. «Божэ боломидо синь цзин» — «Сутра сердца за-
предельной премудрости», сокр. «Сутра сердца»). Само название этого 
текста указывает на то, что он воплощает в себе самую суть («сердце» 
праджняпарамиты). Они были исключительно популярны и авторитетны 
во всех странах распространения махаяны, но в Китае и других странах 
Восточной Азии были наиболее почитаемы. 
Праджняпарамитский текст — текст с психопрактическими функциями. 
Как показали еще в 1970-е годы исследования эстонского буддолога 



Л. Мялля, праджняпарамита представляет собой объективацию в виде Основные ШКОЛЫ, 
текста определенного «пробужденного» состояния сознания; в свою оче- направления 
редь, такой текст способен порождать аналогичное состояние сознания и СУТРЫ 

у человека, вдумчиво изучающего текст (состояние сознания — текст как 
его объективация — состояние сознания). Изложение материала в прадж-
няпарамитских текстах тоже далеко от дискурсивной линейности: мно-
гочисленные повторы и ошеломляющие парадоксы специально предназначены для актив-
ного трансформирующего воздействия на психику воспринимающего текст человека. 
Психопрактическая функция праджняпарамитских сутр отличает их от других канонических 
текстов махаяны, близких к ним по содержанию и учению, но организованных по-другому 
(т.е. излагающих то же учение линейно и дискурсивно, без гротеска и парадоксов). К таким тек-
стам следует отнести сутры, появившиеся, по-видимому, в начале нашей эры и также тесно свя-
занные с философией мадхьямики/шуньявады: «Вималакирти[нирдеша]-сутра» (кит. «Вэймо-
цзе [со шо] цзин» — «Сутра о том, что сказал Вималакирти», «Сутра о Вималакирти»), «Са-
мадхи-раджа-сутра» (кит. «Юэ дэн саньмэй цзин» — «Сутра о радже, или высшей ступени, ме-
дитации») и некоторые другие. 
Другая группа «теоретических сутр» связана с происхождением другой философской школы 
махаяны — виджнянавады/йогачары. Это прежде всего «Сандхи-нирмочана-сутра» и «Ланкава-
тара-сутра». 
Обе сутры («Сандхи-нирмочана» и «Ланкаватара») были написаны, видимо, во второй поло-
вине IV в., причем не исключено, что появление «Ланкаватары» связано с неудачной попыткой 
распространения махаяны на острове Ланка (Цейлоне). Она сыграла огромную роль в формиро-
вании китайского буддизма и особенно школы чань/дзэн (даже называвшейся первоначально 
«школой Ланкаватары» ). 
Следующая группа «теоретических» сутр связана с доктриной татхагата-гарбхи (кит. жулай 
цзан), подразумевающей органичное обретение всеми буддами «истинной таковости» 
(санскр. татхата, бхутататхата, кит. чжэнъ жу), провозглашающей, что каждое живое сущест-
во обладает «природой будды» (фо син) и эта природа лишь должна быть реализована, т.е. пе-
реведена из потенциального состояния в актуальное. Вместе с тем «татхагата-гарбха» есть так-
же синоним реальности как она есть, причем утверждается, что эта реальность наделена не-
исчислимым количеством благих качеств, противоположных качествам сансары. Слово «гарб-
ха» полисемантично и означает одновременно и «зародыш», «эмбрион», и «утроба», «лоно», 
«матка», «хорион». Следовательно, термин «татхагата-гарбха» означает и «зародыш [состояния] 
Будды», и «лоно, или вместилище Будды». 
Рассматриваемая группа сутр представляет собой махаянский вариант «Сутры великого ухо-
да в нирвану» (санскр. «Махапаринирвана-сутра», кит. «Да бонепань цзин»), «Сутры льви-
ного рыка царицы Шрималы» (санскр. «Шрималадеви-симханада-сутра», кит. «Шэнмань 
цзин»), «Сутры зародыша состояния Будды» (санскр. «Татхагатагарбха-сутра», кит. «Да фан 
дэн жулай цзан цзин») и отчасти «Сутры цветочной гирлянды» (санскр. «Аватамсака-сутра», 
кит. «Хуа янь цзин»). 
Из всех названных выше текстов надо особенно отметить «Махапаринирвана-сутру» (ее текст, 
по-видимому, окончательно сформировался в Центральной Азии (Согдиана, Хотан) во второй 
половине IV в.), как и другой очень авторитетный в Китае текст — «Аватамсака-сутру», частью 
которой стала «Гандавьюха-сутра» (кит. «Сы ши хуа янь цзин»): ее пере-
вод на китайский язык в начале V в. произвел настоящий переворот в по-
нимании китайцами буддизма и во многом определил дальнейшее на-
правление эволюции дальневосточной махаяны. 
2. Сутры доктринального (религиозного) характера. К сутрам доктриналь-
ного характера можно отнести тексты, посвященные изложению религи-
озной доктрины махаяны (путь бодхисаттвы, учение о природе Будды 
и т.п.). Наиболее ярким представителем этого типа сутр является «Сутра 
Лотоса благого Закона», или «Лотосовая сутра» (санскр. «Саддхарма-пун-
дарика-сутра», кит. «Мяо фа лянь хуа цзин»). Это достаточно ранний 



Буддизм (ок. II в. н.э.) текст, представляющий собой компендиум махаянского 
учения. Его основные темы: учение об искусных методах бодхисатгвы 
(иллюстрируемое известный притчей о горящем доме), доктрина всеоб-
щего освобождения и понимание Будды как вечного надмирного начала. 
3. Сутры девоционального (культового) характера. К девоциональным 
(от латинского с)еуо1ю — «почитание, поклонение, преклонение, пре-

данность») можно отнести сутры, посвященные описанию миров, сил, благих способностей 
и качеств почитаемых махаяной многочисленных будд и бодхисатгв. Содержание девоцио-
нальных сутр и сейчас определяет характер массовой религиозности и религиозного культа 
в странах распространения махаянского буддизма. Именно эти тексты дают нам представле-
ние о том, во что верят и чего чают простые верующие — буддисты, не искушенные в тонко-
стях философии и доктрины. 
Среди этих сутр особенно выделяются три сутры, связанные с почитанием Амитабхи — будды 
Бесконечного Света (кит. Амито-фо). Это «Сутра о безмерно [продолжительной] жизни», вер-
сии которой известны также как «Большая Сукхавативьюха-сутра», «Сутра о явлении Земли бла-
женства» («Малая Сукхавативьюха-сутра») и «Сутра о созерцании Амитаюса» («Амитаюрдхьяна-
сутра», кит. «Гуань У-лян-шоу цзин»). 
Амитаюс (будда Бесконечной жизни) — одна из ипостасей Амитабхи. Если тибетская тради-
ция проводит отчетливое различие (как иконографическое, так и культовое) между Амитабхой 
и Амитаюсом, то китайско-дальневосточная ветвь махаяны полностью их отождествляет, и два 
данных имени рассматриваются ею как имена одного и того же будды без каких-либо смысло-
вых нюансов. 

В целом процесс формирования культурных традиций на Дальнем Востоке может быть опи-
сан как распространение китайской культуры за пределы Китая и формирование на ее основе 
других региональных культур — корейской, японской и вьетнамской, усвоивших и в соот-
ветствии с местными условиями переработавших китайское культурное наследие. Китай же 
выступал своего рода культурным очагом, формировавшим некий культурный эталон для 
других стран региона. 
Почему именно буддизм выступил проводником китайской культурной традиции? Всегда 
воспринимавшийся в Китае как учение в достаточной степени чужеродное (хотя бы в силу 
его индийского происхождения), буддизм подвергся в этой стране мощному влиянию собст-
венно китайской культуры, что превратило специфически китайские школы буддизма в свое-
образный продукт межкультурного взаимодействия. Чрезвычайно важен тот факт, что буд-
дизм — мировая религия с выраженной установкой на проповедь своей доктрины, происте-
кавшей из махаянской доктрины великого сострадания бодхисаттвы, дающего обет спасти 
все живые существа. Это делало буддизм гораздо более активным в отношении своего рас-
пространения за пределами Китая, нежели китаецентричные и не заинтересованные в про-
поведи своих учений конфуцианство и даосизм. 
Народы Дальнего Востока стремились к усвоению китайской культуры, которая восприни-
малась как универсальная и единственно возможная. Для народов региона это была культура 

с большой буквы, подобно греко-римской культуре для раннесредне-
вековой Европы. Именно буддизм из всех идеологических течений 
Китая был меньше всего связан с китайской официальной идеологией 
и правящими кругами Государства Центра (т.е. он не мог использо-
ваться в качестве орудия политического давления), что также способ-
ствовало его популярности в качестве средства приобщения к китай-
ской культуре у народов Восточной Азии, особенно у тех, кто, подобно 
вьетнамцам, регулярно отстаивал свою независимость в вооруженных 
столкновениях с могучим соседом. 
Поскольку буддийские монахи в Китае были носителями не только уче-
ния Будды, но и собственно китайской культуры во всем ее объеме, то 
они наряду с учением буддийских доктринальных текстов пропаганди-



ровали конфуцианскую образованность, достижения классической лите- Основные школы, 
ратуры и искусства Китая, даже далекие от буддизма. Господство в Китае направления 
конфуцианства привело к значительному удельному весу в рамках и сутры 
«большой традиции» китайской культуры «светского», нерелигиозного 
элемента. Будучи не только буддистом, но и классически (в китайском 
смысле) образованным человеком, монах-проповедник из Китая нес 
эту образованность вместе с буддийской доктриной за пределы своей страны; ее же усваивал 
и иноземный монах, приехавший учиться в китайских монастырях. А порой именно буддизм 
порождал явления, превращавшиеся в неотъемлемый элемент дальневосточной традиции. 
Самый яркий пример такого феномена — пагода, являющаяся по своему происхождению 
модификацией буддийской ступы. Но без пагод уже много столетий немыслим сам культур-
ный ландшафт стран Восточной Азии. 

* Хуэй-цзяо. Жизнеописания достойных монахов (Гао сэн чжуань). Т. 1—2 / Пер. с кит., 
исслед., таблицы, указ., коммент. М.Е. Ермакова. М.—СПб., 1991—2005; Хун-жэнь, 
пятый чаньский Патриарх. Трактат об основах совершенствования сознания (Сю 
синь яо лунь) / Пер., предисл., коммент. Е.А. Торчинова. СПб., 1995; Трактат о про-
буждении веры в махаяну / Пер., предисл. Е.А. Торчинова. СПб., 1997; Ван Янь-сю. 
Предания об услышанных мольбах (Гань ин чжуань) / Пер., предисл., коммент. 
М.Е. Ермакова. СПб., 1998; Цзун-ми. Чаньские истины / Пер., предисл. и коммент. 
К.Ю. Солонина и Е.А. Торчинова. СПб., 1998; ** Буддизм в переводах. Альманах. 
Вып. 1. СПб., 1992; вып. 2. СПб., 1993; Буддизм в Японии. М., 1993; Буддизм и госу-
дарство на Дальнем Востоке. М., 1987; Буддийский взгляд на мир. СПб., 1994; Вол-
ков C.B. Ранняя история буддизма в Корее (сангха и государство). М., 1985; Дюму-
лен Г. История Дзэн-буддизма. М., 2003; Ермаков М.Е. Мир китайского буддизма. 
СПб., 1995; Игнатович А.Н. Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 1987; 
Избранные сутры китайского буддизма. СПб., 1999; Китайская философия: Энцик-
лопедический словарь. М., 1994; Солонин К.Ю. Оправдание бытия: Заметки о китай-
ской религиозности / / КЭТ. СПб., 1998, вып. 12; он же. «Отсутствие мысли» и чань-
буддийское учение об уме / / Метафизические исследования. СПб., 1998, вып. 6; 
он же. Учение Тяньтай о недвойственности / / Петербургское востоковедение. Вып. 8. 
СПб., 1996; Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной Дхар-
мы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисаггвы Всеобъемлющая Мудрость / 
Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998; Тантрический буд-
дизм / Предисл., пер., коммент. А.Г. Фесюна. М., 1999; Торчинов Е.А. Введение 
в буддологию. М., 2000; он же. О психологических аспектах учения праджняпарами-
ты (на примере «Ваджраччхедика-праджняпарамита-сутры») / / Психологические 
аспекты буддизма. Новосиб., 1991; Янгутов Л.Е. Единство, тождество и гармония 
в философии китайского буддизма. Новосиб., 1995; он же. Философия буддизма 
Хуаянь. М„ 1981. 

Е.А. Торчинов 

283 



Буддизм Сутры праджняпарамиты 
и специфика китайского буддизма 
В сутрах праджняпарамиты (кит. божэ боломидо) разработан ряд кар-
динальных для мадхьямики и всей философии махаяны категорий, 
таких, как шуньята (кит. кун [/] — «пустота»), дхармата (кит. фа син — 

«абсолют»), сарваджнята (кит. лин нжи — «всеведение»), праджня (кит. божэ — «высшая 
мудрость», «интуиция») и др. Основные доктринальные установки сутр праджняпарамиты 
формировались как результат критического переосмысления учения Абхидхармы (кит. апи-
тань). Согласно текстам праджняпарамиты, не только личность лишена «собственной природы» 
(санскр. свабхава; кит. цзы син), как утверждается в учении Абхидхармы, но и образующие ее 
элементарные психофизические состояния — дхармы (кит. фа [ /]), реально существующие по 
представлениям абхидхармистов. Именно представление о самосущей единичности, или эле-
менте, является причиной всех заблуждений, корнем сансарического существования, источ-
ником всех прочих ложных идей — о вечном «Я», душе, субстанциальной личности и др. Из 
ошибочности представления о личности вытекает и ошибочность представлений о Будде как 
исторической личности. Будда — синоним истинной реальности как она есть (санскр. бхута-
татхата; кит. чжэнь жу). Следовательно, и представление о сансаре (тесно связанное с пред-
ставлением о личности) является не более чем иллюзией. В действительности все живые су-
щества являются буддами и изначально пребывают в нирване. Неведение и наши собствен-
ные ошибочные концепции порождают мираж сансарического существования. Эту истину 
постигает бодхисаттва, осознавая, что с точки зрения абсолютной истины спасать некого и не 
от чего, т.е. не существует «спасаемых» и «спасителей». 
Истинная реальность невыразима в знаках, а все описываемое с помощью языка не есть истин-
ная реальность. Истинная реальность может быть постигнута только в особом интуитивном сос-
тоянии, которое и есть праджняпарамита. 
Центральная категория праджняпарамитских сутр — «пустота» (санскр. шунья, шуньята), ука-
зывающая не только на отсутствие «собственной», независимой ни от чего сущности объекта, но 
и на невозможность описать объект в содержательных терминах. Последовательно применяя 
этот принцип, авторы важнейшей праджняпарамитской сутры «Цзинь ган божэ боломи цзин» 
(«Ваджраччхедика-праджняпарамита-сутра» — «Праджняпарамита-сутра, рассекающая неведе-
ние подобно удару громового скипетра», или «Алмазная сутра») изложили концепцию шуньяты, 
ни разу не употребив сам термин. 
Истина, с точки зрения праджняпарамиты, должна достигаться не концептуальным, фор-
мально-логическим путем, а интуитивно. Разработанные в праджняпарамитских сутрах 
20 аспектов понятия «пустоты» и призваны последовательно разрушить все опоры, которые 
могут быть использованы в наших мыслительных конструкциях. В основном это достигается 
в первых четырех видах «пустоты»: «пустота внутреннего», т.е. отсутствие субъекта; «пустота 
внешнего» — отсутствие объекта; «пустота внешнего и внутреннего одновременно» — отсут-
ствие самой возможности субъект-объектных отношений; «пустота пустоты» — отсутствие 
возможности приписывания каких-либо онтологических качеств самой «пустоте», т.е. рас-
смотрения ее как субстанции. 
В целом в праджняпарамитских сутрах, или в «сутрах второго поворота колеса Учения», основ-
ные доктринальные положения «первого поворота» — «четыре благородные истины» (санскр. 

чатур арья сатьяни, кит. сы шэн/чжэнь ди) и принцип взаимообуслов-
ленного существования (санскр. пратитья-самутпада, кит. юань ци, юань 
шэн) переосмысливаются на более глубоком уровне. Понимание истины 
страдания расширяется благодаря включению в число страдающих 
всех существ и вообще всего, что испытывает воздействия. В качестве 
причин страдания («вторая благородная истина») рассматриваются не 
только неведение и привязанности, но и многочисленные тонкие мен-
тальные виды «омрачений», которые ясно и точно исследуются в прадж-
няпарамитских сутрах. «Третья благородная истина» — прекращения 



страдания — подробно рассматривает природу прекращения страдания Сутры 
в целом и конкретные характеристики. Наибольшие отличия в сутрах праджняпарамиты 
первого и второго «поворотов» содержатся в интерпретации «четвертой и специфика 
благородной истины» — о «пути прекращения страдания». Здесь учения китайского 
праджняпарамиты предлагают уникальный путь, основанный на пости- буддизма 
жении «пустоты» и практики бодхичитты (подлинной альтруистической 
устремленности к достижению полного пробуждения на благо всех живых существ). Сочета-
ние постижения «пустоты» и достижения бодхичитты представляет собой совершенное един-
ство мудрости и искусного метода (санскр. упая). 
В праджняпарамитских сутрах не только глубже и подробнее излагается ряд аспектов «четырех 
благородных истин», не затронутых в «первом повороте», но и более детально проработаны все 
следствия связанного с ними принципа взаимообусловленного существования. 
Сутры праджняпарамиты принято делить на сутры «прямого» смысла, например «Божэ боломи-
до синь цзин» («Махапраджняпарамита-хридая-сутра», или «Хридая-сутра» — «Сутра сердца 
праджняпарамиты»), в которых излагается учение о «пустоте», и сутры «непрямого», или 
«скрытого», смысла, такие, как «Гуан цзань цзин» («Панчавимшатисахасрика-праджняпарами-
та-сутра» — «Сутра праджняпарамиты в 25 тысяч строф»), в которых излагается учение о «яс-
ном познании» (санскр. абхисамая), или учение о пути просветления. В последних возмож-
ны расхождения с текстами «первого поворота», что требует дополнительного разъяснения 
или толкования. Именно толкование праджняпарамитских сутр привело в махаяне к выра-
ботке герменевтического принципа «четырех опор», предусматривающего: опору на учение, 
а не на учителя; опору на смысл, а не на слова, его выражающие; опору на окончательный 
смысл, а не на промежуточный; опору на совершенную мудрость глубинного опыта (т.е. на 
праджняпарамиту), а не на обычное мирское знание. 
Таким образом, «прямым смыслом» сутр праджняпарамиты является учение о «пустоте», а «скры-
тым» — последовательные ступени развития на пути к пробуждению. 
Термином «шунья» в праджняпарамитских сутрах предикатировалось одно из основных поня-
тий предшествующего буддизма — понятие «дхармы», т.е. некоей единичной сущности, одного 
из элементов, на которые можно разложить поток сознания со своим содержанием. Как ука-
зывалось, «пустота» дхарм в праджняпарамите не означала их «небытия» или «отсутствия», 
имелось в виду отсутствие у дхарм «собственной природы». В этом смысле дхармы «пусты». По 
этой причине шунья «уравнивает» все дхармы, так как их различие только относительное. Та-
кое понимание шуньи указывает путь к постижению Абсолюта. Это путь интуиции, т.е. прадж-
ни (отсюда и название традиции — «праджняпарамита» — «интуиция как средство достижения 
запредельного»). Путь к Абсолюту, как отмечал конфуцианец Чжу Си, у буддистов и конфуци-
анцев одинаков — через постижение природы человека (сын [/]). С точки зрения буддистов, 
природа (син [/]) для всех одинакова и в каждом существе потенциально наличествует «при-
рода Будды» (фо син). Это положение хорошо согласовывалось с древним китайским импе-
рским принципом «Великого равновесия» (тай пин). В социальном плане принцип равенства 
всех дхарм мог трактоваться как принцип равенства всех людей, поскольку изначальная при-
рода у всех одинакова. Такая возможность, содержащаяся уже в самой концепции, усугубля-
лась многозначностью самого термина «дхарма» и особенностями его перевода на китайский 
язык. Санскритское «дхарма» означает не только «носитель признака, элемент», но также — 
«учение [Будды]; религия; Закон». В китайских переводах все эти значения передаются одним 
иероглифом фа [1] («закон»). Поэтому выражение «все дхармы равны» 
в китайском тексте воспринимается как «все законы равны», «все уче-
ния равны». Для китайского сознания, ориентированного на примат 
социальной проблематики над метафизическими спекуляциями, это 
уже почти политический лозунг с ярко выраженными эгалитаристскими 
тенденциями. При широком распространении текста и обращении его 
не только в среде рафинированной интеллектуальной элиты, но и мало-
образованного простонародья такое прочтение становилось не просто 
возможным, но практически неизбежным. 



Буддизм Среди праджняпарамитских текстов в традиции китайского буддизма 
особо выделялись так называемые сутры, защищающие страну, прежде 
всего «Жэнь ван ху го божэ боломидо цзин» («Сутра праджняпарамиты 
человеколюбивого государя, защищающая страну»). Сутра «Жэнь ван 
цзин» специально адресовалась правителям и предназначалась в качестве 
универсального средства управления государством. Почитание этой 

сутры должно было принести правителям и их подданным неисчислимые блага. В случае воз-
никновения в стране смут, заговоров, социальных волнений, а также стихийных бедствий сле-
довало организовать чтение и толкование сутры «Жэнь ван цзин», что должно было привлечь 
бесчисленные божества буддийского пантеона для защиты страны. Государь, почитающий эту 
сутру, мог достичь девятой ступени бодхисатгвы и конечного просветления. «Праджня» в этой 
сутре трактовалась не только как интуиция, особое состояние сознания, но и как космическая 
мироустроительная сила, в чем-то аналогичная силе дэ [У] императора в традиционном китайском 
мировосприятии. Персона императора, таким образом, буддистами в полном соответствии 
с китайской традицией сакрализировалась, что также способствовало дальнейшей «китаизации» 
буддизма и его распространению в верхних слоях китайского общества. 
В Китае были популярны не только канонические праджняпарамитские тексты (например, 
«Алмазная сутра»), но и тексты в жанре бянь-вэнь (букв, «измененные письмена») — прозо-
поэтические повествования, излагающие в расширенном виде содержание канонической сутры. 
Поскольку в праджняпарамитских текстах, чисто теоретических произведениях, отсутствовали 
какие-либо сюжеты, притчи и т.п., обычно преобладающие в широкой проповеди, существова-
ние бянь-вэнь по «Алмазной сутре» — факт, неоспоримо свидетельствующий о широкой распро-
страненности идей праджняпарамиты не только в среде ученых монахов и образованных конфу-
цианцев, но и среди простого народа. 
Само определение праджняпарамиты как «Матери будд», содержащееся даже в названии неко-
торых праджняпарамитских сутр (например, «Бхагавати-праджняпарамита-хридая-сутра» — 
«Сутра сердца праджняпарамиты Благословенной»), ассоциировалось в сознании китайца с именем 
Матери-прародительницы. Образы Матерей-прародительниц древнекитайской мифологии 
(Юнь-му, Дун-му, Си-му, Си-ван-му, Шэ-у, У-ян), совмещаясь с представлением о праджняпа-
рамите как Праматери всех будд (чжу фо цзуму), со временем трансформировались в таких пер-
сонажей пантеона народного сектантского буддизма, как У-шэн лао-му (Почтенная матушка, 
вышедшая из перевоплощений), У-вэй шэн-му (Священная матушка недеяний), Сифан-юй-
нюй (Яшмовая дева с Запада), Бай-юнь лао-му (Почтенная матушка на белом облаке). Так, 
в «Бао-цзюани о Пу-мине» («Пу-мин жулай у вэй ляо и бао-цзюань» — «Бао-цзюань о познании 
Буддой Пу-мином конечного смысла недеяния»), написанном в жанре бао-цзюань, упоминается 
«послание Почтенной Матушки», под которым подразумевалась сутра «Синь цзин» («Бхагавати-
праджняпарамита-хридая-сутра»), Бао-цзюань (букв, «драгоценные свитки») — название жанра 
простонародной литературы, сложившегося в начале XVI в. Ранние бао-цзюань — это сочине-
ния, составленные основателями и представителями различных школ, по буддийским сюжетам: 
о жизни, делах и страданиях; о нисхождении на землю будд, бодхисатгв и бессмертных; описание 
картины мироздания (сотворение мира, части вселенной). «Пустота» в «Бао-цзюани о Пу-мине» 
понимается преимущественно в онтологическом плане. Это то первоначало, из которого воз-
никло все сущее, но раньше всего появляется «сутра первозданного хаоса», которая «вращаясь, 
парит в пустоте». В тексте неоднократно упоминается о том, что «сутра первозданного хаоса» — 

«ненаписанная», «без единого знака». Несводимость смысла к его выраже-
нию, невыразимость такого понятия, к примеру, как «шунья», постоянно 
подчеркивали составители и комментаторы текстов праджняпарамиты. 
В народном сознании эта буддийская идея трансформировалась в образ 
ненаписанного текста, сутры без единого знака, под которой понималось 
учение праджняпарамиты. 
Воздействие идей праджняпарамиты прослеживается в названиях таких 
синкретических сект, как цзинкун-цзяо («учение покоя и пустоты»), чжэнь-
кун-цзяо («учение об истинной пустоте»). 



последней секты, основанной во второй поле: 
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По крайней мере первая в мире печатная книгъ, 
иное 11 мая 868 г. издание по заказу некоего Ban 
ть своих родителей, «Алмазной сутры». 

** Бао-цзюань о Пу-мине / Изд. текста, пер 
вой. М., 1979; Буддизм в переводах: Альм.1 
Буддийская иконография Праджняпарами г 
МИТСКОЙ ф и л о с о ф и и / / И с п о л ь з о в а н и е My < 

Л., 1981; он же. Опыт текстологического ,п 
чхедика-праджняпарамита-сутры / / Филеи: 
1984; Conze Е. Materials for Dictionary of 
ObermiUer E. The Doctrine of Prajna-Paramii • 
Maitreya //Acta Orientalia. 1932-1933, vol. XI 
(Китайский буддизм). Пекин, 1996; Фосюэ/:; 
словарь буддизма). Пекин, 1984; Хуан Ча.< 
всех буддийских школ). Тайбэй, 1973; Чжунг' 
тайскому буддизму). Пекин, 1996. 



Буддизм Буддийская ассоциация Китая 
и сангха в конце XX — начале XXI в. 
Санскритское слово «сангха» (кит. сэн) в широком смысле означает буд-
дийскую общину, членами которой являются буддийские монахи и мона-
хини всего мира, соблюдающие дисциплинарные правила Виная-питаки 

(одной из трех частей буддийского канона Трипитаки — кит. «Сань цзан») и вступившие на аске-
тический путь для того, чтобы всецело посвятить себя изучению Дхармы (буддийского Закона). 
В настоящее время нельзя говорить о единой сангхе и об общей религиозной практике. В КНР, 
например, существуют три важнейших направления буддизма, фактически самостоятельные 
общины: китайский (ханьский), тибетский и тайский (палийский) буддизм. В конце 1990-х годов 
в КНР китайский буддизм представляли более 40 тыс. буддийских монахов и монахинь, более 
5 тыс. храмов и монастырей; тибетский буддизм — более 120 тыс. лам, более 3 тыс. храмов и мона-
стырей; тайский буддизм — 9 тыс. монахов и монахинь, 1400 храмов и монастырей. 
Община является составляющим элементом буддийского триединства — «трех драгоценностей/ 
сокровищ» (сань бао), которое аккумулировало основополагающие понятия этой религии: Будда 
(кит. Фо), Дхарма (фа [ /]) и сангха (сэн). Миряне и монашествующие признают сангху в качестве 
условия спасения, что закрепляется буддийским молитвенным правилом: «я ищу убежища в Будде, 
я ищу убежища в Дхарме, я ищу убежища в сангхе». Таким образом, сангха открыта не только для 
монахов, но и для мирян. 
В Китае зарождение и формирование сангхи происходило в процессе распространения буддизма, 
его ассимиляции и китаизации, включая видоизменение правил и норм монашеского обще-
жития и форм религиозной практики. Вступление в сангху было и остается одной из главных 
религиозных церемоний. В соответствии с правилами Виная-питаки минимальный возраст ддя 
вступающих на аскетический путь и готовых к принятию обетов (шоу цзе, чуань цзё) — 20 лет. 
В наши дни в соответствии с «Временными правилами принятия обетов в храмах ханьской тра-
диции», разработанными в июне 1994 г., каждый мирянин в возрасте от 20 до 59 лет, прошедший 
в течение года обучение в одном из храмов, может принять участие в церемонии посвящения. 
Ответственость за проведение церемонии возлагается на «трех наставников Дхармы и семь авто-
ритетных буддистов» (сань ши ци чжэн), состоящих в сангхе не менее 10 лет. 
Церемония принятия обетов обычно длится четыре недели. В прошлом этот период продол-
жался от 37 до 53 дней и получил название «интервала принятия обетов» — имеется в виду про-
межуток времени между принятием обетов послушника (шами цзё), монашескими обетами (сэн 
цзе) и обетами бодхисаттвы (пуса цзе). Таким образом, процедура вступления в сангху разделяется 
на три стадии. Первой стадии предшествует этап послушания, который включает постриг, обряд 
почитания «трех сокровищ», а также обряд обретения нового имени в соответствии с системой 
имен, принятой в китайском буддизме. Затем следует этап изучения основ веры и монашеской 
жизни под руководством наставника в одном из храмов. В дальнейшем именно он определяет 
готовность ученика принять участие в церемонии посвящения. На ее первой стадии принима-
ются пять обетов: не убивать, не красть, не прелюбодействовать, не лгать, не употреблять алко-
голь и наркотики. 
Собственно посвящение в монахи происходит на второй стадии принятия обетов, когда испы-
туемые обязуются соблюдать 227 дисциплинарных правил (санскр. пратимокша, кит. цзе бэнь) 
и не нарушать еще пять запретов: не умащаться благовониями; не петь и не танцевать; не поль-
зоваться широкими ложами; не принимать пищу в неурочное время; не стремиться к обладанию 
ценностями. Окончательное решение о том, может ли испытуемый стать монахом, принимают 
три авторитетных «наставника Дхармы» (фа ши). 
Третья стадия посвящения — принятие обетов бодхисаттвы. Буддизм махаяны проповедует доступ-
ность для каждого верующего пути бодхисаттвы, требующего сострадания, жертвенности, чувства 
долга. После принятия соответствующих обетов на голове монаха прижигают определенные точки 
(в настоящее время это не практикуется). Участие в третьей стадии церемонии посвящения откры-
вает возможность достижения более высокого духовного уровня и религиозной карьеры. Этот 
ритуал специфичен прежде всего для школ махаяны в Китае. Другой особенностью китайской 
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сангхи является сохранение традиции посвящения в монахини, утрачен- Буддийская 
ной в большинстве стран, где распространен буддизм. В КНР трехступенчатая ассоциация Китая 
церемония вступления в сангху с 1966 г. до начала 1980-х годов официально и сангха 
не проводилась, церемонии посвящения осуществлялись тайно от властей. в конце XX — 
В настоящее время женщины могут принять монашеские обеты только начале XXI в. 
в КНР, на Тайване и в Южной Корее. Процедура вступления на аскети-
ческий путь в данном случае предполагает два уровня (эр ду сэн шоу цзё). Помимо 10 мона-
хов, как в мужском посвящении, за ее проведение отвечают еще 10—12 опытных монахинь, 
вступивших в сангху не менее 10 лет назад. Этап послушания у женщин должен длиться 
дольше, чем у мужчин, — не менее двух лет. Кроме того, для монахинь разработано на 
120 дисциплинарных правил больше, чем для монахов. Ряд правил ставит их в подчиненное 
положение по отношению к монахам-мужчинам. Вместе с тем принявшие обеты монахини 
в последнее время могут участвовать в буддийских церемониях, иметь учеников и распрост-
ранять буддийское учение. 
Вступление в сангху предусматривает строгое соблюдение правил монашеской дисциплины, 
адаптированных к китайским реалиям школой винаи (люй-цзун). 227 дисциплинарных правил, 
которые обязуются не нарушать вступающие в сангху, зачитываются в буддийских монастырях 
в присутствии всех монахов в постные дни (санскр. упавасатха, кит. убушата), т.е. в 15-й и 29-й 
или 30-й день лунного месяца. Эти правила подразделяются на 8 категорий обетов для монахов 
и 7 категорий — для монахинь. Первый раздел Виная-питаки — Параджика — содержит самые 
строгие обеты, и, соответственно, эта категория обетов, включающая 4 запрета для монахов 
и 8 — для монахинь, именуется «параджика» (кит. полошицзя). Их нарушение расценивается как 
неспособность обрести спасение и карается отлучением от сангхи. 
В китайском буддизме практика монашеской жизни помимо общих для всех последователей 
этой религии правил пратимокши регулировалась уставом «Байчжан цин гуй» («Чистый устав 
[наставника с гор] Байчжан»), составление которого приписывается чаньскому наставнику 
Хуай-хаю (720-814). Этот свод был составлен в 814 г. В его содержании отразилась еще одна 
характерная черта буддизма ханьской традиции — указание на необходимость трудовой деятель-
ности монахов и монахинь. Эта черта сохранилась доныне, трансформировавшись в практику 
самообеспечения храмов и монастырей (сы ян сы). В Китае не получила широкого распростра-
нения практика сбора милостыни монахами и монахинями. Вместе с тем последователи китай-
ского буд дизма строго следуют древнейшей традиции соблюдения вегетарианства, заботы о сла-
бых и миссионерской деятельности. 
Исторически сложилось так, что именно община китайского буддизма ориентирована на преодо-
ление изоляции монашествующих от мирян. Особенно отчетливо эта тенденция проявилась 
в XX в., в движении под лозунгом «возрождения буддизма», преодоления изолированности 
сангхи, ее включения в общественную жизнь страны. Возрождение китайского буддизма нашло 
выражение прежде всего в осознании в среде буддистов необходимости 
создания организации, способной объединить сангху и мирян. 
После образования КНР сангхе пришлось приспосабливаться к новым 
общественным условиям. В 1953 г. была образована Буддийская ассоциация 
Китая (БАК) — Чжунго фо-цзяо сехуй — общенациональное объединение 
буддистов КНР. Исторически Ассоциацию можно рассматривать как преем-
ницу буддийских организаций первой половины XX в., которые к 1949 г. пре-
кратили существование. Однако и ее деятельность была прекращена с нача-
лом «культурной революции». Возобновилась она лишь в сентябре 1979 г. 
В декабре 1980 г. в Пекине была созвана 4-я Всекитайская конференция 
БАК. В ней приняли участие 250 делегатов от провинций, городов и авто-
номных районов, представлявших различные национальности, исповедую-
щие буддизм, включая ханьцев, тибетцев, тайцев, монголов и др. Конфе-
ренция избрала новые руководящие органы и председателя — мирянина 
Чжао Пу-чу (прежде эту должность занимали монахи), а также пересмо-
трела Устав БАК. Местопребыванием БАК стал пекинский монастырь 



Буддизм Гуанцзи-сы. После конференции начала налаживаться деятельность 
отделений БАК на местах, например Шанхайской буддийской ассо-
циации, председателем которой стал видный буддийский монах, настоя-
тель монастыря Юйфо-сы, Чжэн-чань. С 1981 г. БАК начала издавать 
журнал «Голос Дхармы» («Фа инь»). Разворачивалась международная 
деятельность БАК. 

В докладе Чжао Пу-чу на 2-м совещании Исполкома БАК (1983) в связи с 30-летием основания 
Ассоциации выражалась готовность руководства Ассоциации следовать политике свободы веро-
исповеданий под руководством КПК с целью сплочения буддистов всех национальностей 
Китая, развивать буддийские традиции, создавать новый стимул для участия буддистов в «четы-
рех модернизациях». Большой заслугой Чжао Пу-чу являлось то, что на этом совещании он воз-
родил идеи, выдвинутые Тай-сюем (1890—1947) в теории «буддизм в жизни человека» и ее рас-
ширенной версии «буддизм в жизни людей». Прежде это было невозможно. Главный акцент он 
сделал на сочетании в монашеском служении трудовой деятельности и медитации, а также на 
развитии научных исследований. Чжао Пу-чу вместе с авторитетным в сангхе монахом Мин-
яном и другими возглавил работу по восстановлению буддийских храмов и монастырей. 
Возвращались к активной деятельности репрессированные в годы «культурной революции» видные 
религиозные буддийские деятели. После вынужденного перерыва активно включился в работу БАК 
известный монах и активный буддийский деятель конца 1940-х — начала 1960-х годов Цзюй-цзань. 
Важнейшее направление деятельности БАК в этот период — восстановление системы буддийского 
образования. После «культурной революции» сангха испытывала острый кадровый голод. Поэтому 
подготовка нового поколения служителей для храмов и монастырей, работников аппарата Ассо-
циации и ее отделений, а также воспитание буддийских ученых стало ее насущной потребностью. 
Сначала возродился Институт буддизма Китая в Пекине (октябрь 1980 г.). Затем были открыты 
институты буддизма в Шанхае, в провинциях Фуцзянь, Сычуань, Цзянси, Хэйлунцзян. Всего было 
открыто 10 средних и высших учебных буддийских заведений. Вслед за этим начала создаваться 
сеть учебных заведений в Тибете, Внутренней Монголии, Цинхае, Ганьсу и других районах. 
Центральная власть в первую очередь оказывала поддержку в восстановлении храмов и монас-
тырей ханьской традиции. По ряду оценок, к началу 80-х годов насчитывалось около 30 тыс. 
ханьских монахов и монахинь и более 2 тыс. храмов и монастырей в районах, населенных хань-
цами. Примерно десятилетие спустя началась масштабная реставрация тибетских храмов 
и монастырей. В апреле 1983 г. Бюро по делам религий при Госсовете подготовило решение 
относительно даосских и буддийских храмов и монастырей, имеющих государственное зна-
чение, в районах проживания ханьцев. Фактически оно означало открытие храмов и монас-
тырей, получавших государственный статус. В Пекине такой статус получили Гуанцзи-сы, 
Фаюань-сы, Фоя-сы; в Лояне — Байма-сы; в Кайфыне — Да сянго-сы; в Жучжоу — Фэнсюэ-

сы; в Шанхае — Лунхуа-сы; в Нанкине — Лингу-сы; в Янчжоу — Дамин-сы; 
в Чанчжоу — Тяньнин-сы; в Ханчжоу — Л инъинь-сы; в Тяньтайшани — 
Гоцин-сы; в Чэнду — Чжаоцзюэ-сы; в Гуанчжоу — Гуансяо-сы, Люжун-сы, 
Хуанхайуцзун-сы; в Сямэне — Наньпуто-сы; в Фучжоу — Гушаньюнцю-
ань-сы, Сичань-сы, Дицзан-сы; в Цюаньчжоу — Кайюань-сы, Чэнтянь-сы; 
в Циндао — Чжаньшань-сы; в пров. Хэбэй — Линьцзи-сы, Болинь-сы; 
в пров. Ганьсу — Лабулэ-сы, и др., а также монастыри четырех священ-
ных гор: Эмэйшань, Утайшань, Цзюхуашань, Путошань. 
Характерным явлением тех лет стало широко распространенное стихийное 
строительство храмов, когда жители той или иной местности не только 
собирали средства, но и возводили или реставрировали храм без соответст-
вующего разрешения, а потом ставили власти перед свершившимся фактом. 
В дальнейшем отделения БАК брали ситуацию под свой контроль. В пер-
вую очередь восстанавливались и реставрировались наиболее влиятельные 
монастыри, имевшие многовековую историю, являвшиеся памятниками 
архитектуры и искусства. В то время в среднем в храмах и монастырях насчи-
тывалось от 2 до 50 монахов в каждом. Поскольку большинство монахов 



в годы «культурной революции» не могли исполнять культовые обязан- Буддийская 
ности, а также в силу того, что принятие обетов не проводилось с 1958 г., ассоциация Китая 
в монастырях преобладали лица старше 60 лет, посвященные в монахи до и сангха 
или вскоре после образования КНР. в конце XX — 
Официальное возобновление в начале 80-х годов принятия обетов стало начале XXI в. 
важным признаком возрождения сангхи. За 80-е годы монашеские обеты 
приняли около 10 тыс. человек. Большинство из них являлись выпускниками светских высших 
учебных заведений, некоторые из них обучались в средних буддийских учебных заведениях или 
в школах при монастырях под руководством наставников. 
В этот период не предусматривалось ограничений количества принимавших обеты для того или 
иного монастыря, учитывались лишь продовольственные запасы. Процедура же полностью 
финансировалась сангхой. 
В шанхайском монастыре Юйфо-сы, местопребывании Шанхайской буддийской ассоциации, 
в соответствии с чаньской традицией монашеские обеты в начале 80-х годов приняли 600 буд-
дистов из различных провинций Китая. Несколько позднее эта церемония была возобновлена 
в известном с древности буддийском монастыре Шанхая Лунхуа-сы. 
Количество монахов в монастыре Юйфо-сы, который в 1989 г. получил статус «патриотического 
подразделения», быстро росло и к середине 90-х годов достигло 100 человек. Одним из основ-
ных направлений деятельности монастыря стало воспитание нового поколения буддийских слу-
жителей. С этой целью летом 1983 г. был возрожден Шанхайский институт буддизма, который 
возглавил Чжэн-чань. В первый год на обучение приняли 50 послушников. В институте осуще-
ствляется двухгодичное обучение. Его выпускники распределяются, как правило, в монастыри 
Юйфо-сы и Лунхуа-сы или остаются в институте на преподавательской работе. Студенты изучают 
специальные предметы, а также общеобразовательные дисциплины — историю китайской фило-
софии и культуры, литературу, экономику, английский и японский языки. С 1986 г. в монастыре 
Юйфо-сы, как в большинстве храмов и монастырей ханьской традиции, возобновились регу-
лярные ежедневные службы, а также религиозные практики. 
Многие буддийские монастыри и храмы в новых условиях выступили с инициативой достиже-
ния самообеспечения за счет трудовой деятельности. Она варьировалась в зависимости от спе-
цифики монастырей, которые можно разделить на три группы. В первую группу входят монас-
тыри четырех знаменитых гор, а также Юйфо-сы, Лунхуа-сы в Шанхае, Линъинь-сы в Ханчжоу 
и др., которые благодаря обслуживанию туристов и паломников ежегодно получают высокие 
доходы. Следующую группу представляют храмы, которые не имеют земельных наделов и уда-
лены от туристических маршрутов, поэтому монашество в них вовлечено главным образом 
в кустарно-ремесленные промыслы (пошив одежды, плетение корзин, циновок, мебели, изго-
товление благовоний, ритуальной утвари и сувенирной продукции). Третью группу составляют 
сельские монастыри, имеющие земельные наделы и существующие за счет производства сель-
скохозяйственной продукции. При этом для большинства буддийских монастырей традиционным 
видом деятельности оставалось совершение заупокойных служб и погребальных церемоний. 
Освоив новые виды деятельности и возродив прежние, китайский буддизм успешно приспосаб-
ливался к новым экономическим условиям. 
С целью подведения итогов и обмена опытом деятельности в производственной сфере местные 
отделения БАК созывали собрания представителей храмов и монастырей. Например, в январе 
1984 г. 17 храмам и монастырям пров. Фуцзянь были вручены коллективные и персональные 
премии за трудовые достижения. В то же время медленно возвращались отобранные ранее земли 
у храмов и монастырей; в большинстве вновь открывшихся храмов ощущалась острая нехватка 
молодых монахов; зачастую буддисты тяготились финансовой зависимостью от туризма и пожерт-
вований. Несмотря на впечатляющие примеры возрождения буддизма, поколения, рожденные 
и сформировавшиеся в социалистическом обществе, равнодушно относились к религии, испы-
тывая к ней скорее праздный интерес. 
Ассоциация взяла на себя инициативу реформирования системы управления храмами и монасты-
рями, начав с ханьского направления буддизма. В конце 1987 г. руководство БАК созвало совеща-
ние представителей ханьской традиции, на рассмотрение которых были предложены носившие 



Буддизм рекомендательный характер документы: «Временные правила управления 
монастырями и храмами ханьской традиции», «Основные принципы об-
щежития храмов и монастырей ханьской традиции», «Решение о порядке 
принятия обетов в буддийских храмах и монастырях в местах проживания 
ханьцев». Начало их разработки отчетливо свидетельствовало о стремле-
нии БАК к официальному контролю над храмами и монастырями. 

1980-е годы, когда реформа экономической системы постепенно охватила все сферы жизни 
страны, — качественно новый период в истории китайского буддизма. Руководство БАК не 
только заявляло о поддержке нового государственного курса, но и направляло свою деятель-
ность в соответствии с общественными потребностями. При всех издержках и сложном положе-
нии БАК в силу жесткого государственного контроля как в центре, так и на местах при опоре на 
подвижников ей удалось возглавить процесс реставрации храмов и монастырей, восстановления 
монашеских устоев, хозяйственной деятельности и буддийского образования, воссоздать и ожи-
вить деятельность своих отделений. 
В начале 1990-х годов для буддизма после этапа восстановления начался период дальнейшего раз-
вития. О глубинных переменах в жизни сангхи и в деятельности БАК свидетельствовали решения 
6-й Всекитайской конференции, проходившей с 15 по 21 октября 1993 г. в Пекине и посвящен-
ной 40-летию со времени ее образования. Председатель БАК Чжао Пу-чу выделил в качестве важ-
нейшей задачи БАК в последнем десятилетии XX в. соответствие деятельности буддистов новым 
условиям реформ и рыночной экономики. В этот благоприятный, но вместе с тем и таящий мно-
жество сложностей период внимание верующих нацеливалось на то, что: 1) развитие веры — это 
сердцевина; 2) распространение учения — это корень; 3) воспитание кадров — это главное звено; 
4) система обучения — это основа; 5) организационное строительство — это защита. 
19 октября 1993 г. был принят новый Устав, в соответствии с которым БАК определялась как 
патриотическая организация, ведущая религиозную деятельность и объединяющая последова-
телей буддизма КНР всех национальностей. В Устав были включены положения об усилении 
строительства буддизма с «опорой на собственные силы» (сы ян сы), о буддийской хозяйствен-
ной деятельности и др. Были также приняты «Правила управления буддийскими монастырями 
и храмами ханьской традиции». Подобный документ появился впервые за время существования 
КНР. Его составители опирались на законы и Конституцию КНР. В преамбуле содержалось опре-
деление монастыря как места, гарантирующего безупречно строгое соблюдение порядка и само-
совершенствование монахов, где сохраняются в чистоте устои и откуда распространяются буд-
дийское учение и культура. В то же время именно в монастыре создаются условия для общест-
венного служения монахов. Новыми Правилами закреплялась практика монашеского само-
управления при направляющей роли БАК и под контролем правительственных органов по 
делам религий на местах. Этот контроль распространялся и на избрание настоятеля, и на его 
деятельность. Наряду с настоятелем большими правами наделялся комитет по управлению 
монастырем, избиравшийся общим собранием сроком на год. Руководство комитетом назнача-
лось настоятелем из числа избранных по признакам патриотизма, верности учению, организа-
ционных способностей, работоспособности. 
Правила зафиксировали монашеские порядки и обряды. Особое внимание уделялось принятию 
обетов, которое также подготавливалось и проводилось под контролем БАК и управлений по 
делам религий на местах. В них определялись возрастные рамки (20—59 лет включительно) для 
желающих принять монашеские обеты и новые условия вступления — истинная верность буд-
дийскому учению и патриотизм; акцентировалось внимание на воспитании и обучении молодых 
монахов, монастырь рассматривался как центр религиозного просвещения. 
Был принят также документ, вступивший в действие в 1994 г., под названием «Формы финансо-
вых затрат монастырей на развитие всекитайских и местных организаций БАК в районах прожи-
вания ханьской национальности». В документе констатировалось, что монастыри, имеющие 
такие возможности, должны выделять средства на развитие организаций БАК. Были определены 
4 категории монастырей в районах проживания ханьской национальности в зависимости от их 
совокупного годового дохода (в юанях): 1) 2 млн.; 2) 1 млн.; 3) 500 тыс.; 4) 100 тыс. Они должны 
были отчислять на нужды БАК одну пятидесятую часть от своих годовых доходов. Таким образом, 



средства на организационные затраты БАК регулярно поступали исюпо- Буддийская 
чительно от монастырей ханьской традиции. На эти средства создавались ассоциация Китая 
новые городские и уездные отделения БАК. В июне 1995 г. были учрежде- и сангха 
ны отделения БАК в г. Учуань пров. Гуандун, в уезде Сянтань пров. Хунань, в конце XX — 
в сентябре 1995 г. — в г. Мачэн и в уезде Лотянь пров. Хубэй, в июле начале XXI в. 
1996 г. — в г. Тайюань и др. 
19 июля 1994 г. были также официально приняты «Временные правила принятия обетов для 
буддийских монастырей ханьской традиции». Согласно этим правилам, церемония приня-
тия обетов рассматривалась как законное мероприятие в монастырях ханьской традиции; 
она готовилась и проводилась под контролем провинциальных отделений БАК и провинци-
альных управлений по делам религий. В соответствии с буддийской традицией церемония 
принятия обетов состоит из трех этапов и ежегодно может проводиться 5 раз. В монастырях 
ханьской традиции ежегодно принимали обеты примерно 1,5 тыс. человек. К 1997 г. число 
монашествующих достигло 40 тыс., а количество храмов и монастырей увеличилось в 2,5 раза 
и насчитывало 5 тыс. 
Руководство провинциальных отделений БАК и управлений по делам религий заблаговре-
менно извещались о времени, месте проведения церемонии принятия обетов и примерном 
количестве желающих в ней участвовать. Компетентность десяти авторитетных монахов, 
возглавлявших эту церемонию в монастыре, удостоверялась провинциальным отделением 
БАК. К ним предъявлялись следующие критерии: любовь к Родине, любовь к учению Будды, 
принадлежность к монашеству. 
Ряд параграфов содержал определенные требования к пожелавшему принять обеты. Он должен 
быть истинно верующим буддистом, соблюдающим законы страны и имеющим хорошее здоро-
вье, обладающим определенным культурным уровнем. Принятию обетов обязательно предше-
ствовал год пребывания в сангхе. Как и в прежних документах, возрастные рамки определялись 
20-59 годами (включительно). Если желающий принять обеты прибывал в монастырь на цере-
монию из другой провинции, то он помимо прочих условий должен был представить письмен-
ную рекомендацию своего провинциального отделения БАК. Лица, прибывавшие из Сянгана, 
Аомыня, Тайваня и зарубежных государств с целью принятия обетов в одном из монастырей 
КНР, получали разрешение провинциального отделения БАК и провинциального управления 
по делам религий, одобренное руководством БАК. Этот последний пункт разрабатывался на 
основе «Положения о регулировании религиозной деятельности иностранных граждан на тер-
ритории Китайской Народной Республики» от 31 января 1994 г. 
Возрождавшимся направлением деятельности БАК стала благотворительная деятельность: 
сбор средств для пострадавших от наводнения в ряде провинций страны; перенос и рекон-
струкция древних буддийских храмов и святилищ, подлежащих затоплению в районе Трех 
ущелий (Санься) в связи со строительством гидроэлектростанции на р. Янцзы. 
Важным фактором активности БАК, определяющим ее роль и формирую-
щим место сангхи в общественной и государственной структуре КНР, 
остаются ее внешнеполитические связи с буддистами всего мира и осо-
бенно Азии, распространение буддийской культуры и зарубежная миссио-
нерская деятельность, сфера которой расширилась после присоединения 
к КНР Сянгана. Особое значение приобретают объединительные инициа-
тивы БАК в контактах с тайваньскими буддистами. К середине 90-х годов 
наметился прогресс и во взаимоотношениях китайских буддистов с буд-
дистами Дальнего Востока, особенно Японии. Тогда же отчетливо прояви-
лось изменение содержания деятельности БАК во внешнеполитической 
области. Если в 50—60-е годы она выражалась только в служении интере-
сам государства, то в это время важной ее стороной стало распростране-
ние буддийского учения за рубежом. Помимо участия в международных 
организациях и форумах сторонников мира появились новые инициативы, 
например содействие буддийскому образованию и принятию монаше-
ских обетов в странах Юго-Восточной и Южной Азии, что способствует 



Буддизм расширению обшины в целом. Миссионеры китайского буддизма 
распространяют махаяну в США. Тем самым международная деятель-
ность БАК не только соответствует внешней политике государства, 
но и целям сангхи. 
90-е годы — особый период в истории БАК, когда на основе накоп-
ленного в первое реформенное десятилетие опыта жизни сангхи 

были обобщены, сформулированы и частично реализованы цели и задачи ее деятельности. 
В условиях строительства социализма с китайской спецификой происходило упорядочение 
важнейших сфер жизнедеятельности храмов и монастырей именно ханьской традиции, в резуль-
тате чего сложилась жизнеспособная структура: БАК — ее местные отделения — монастыри, 
храмы. К середине 90-х годов был официально закреплен ее контроль над управлением хра-
мами и монастырями, а также над принятием обетов. Возрождение храмовой и монастыр-
ской жизни, успешное проведение политики сы ян сы привели к тому, что в самой сангхе 
появились средства на содержание центральных и местных органов БАК, что, в свою оче-
редь, стимулировало расширение их сети. 
С наступлением III тысячелетия, ознаменовавшегося 2000-летней историей существования 
буддизма в Китае, новый социальный статус китайского буддизма периода открытости и ре-
форм начал анализироваться в буддийских кругах в теоретической плоскости. БАК органи-
зовала круглый стол «Миссия буддизма в XXI в.», который прошел в Сямэне в храме Нань-
путо-сы 15—16 апреля 2000 г. Участники его предприняли попытку раскрыть смысл миссии 
буддизма в новом столетии, а также затронули различные стороны взаимоотношений буд-
дизма и социума. Выходя за рамки задач социалистического общества, они рассмотрели 
и проблемы взаимоотношения человека с человеком, человека с природой, самосовершен-
ствования человечества и т.д. Участниками обсуждения была поставлена проблема само-
идентификации религиозной культуры в современном обществе, намечены вехи будущей 
деятельности сангхи. 
Анализу положения буддизма в новых общественных условиях была посвящена организованная 
БАК конференция (18—20 сентября 2000 г.) на тему «Адаптация буддизма к социалистическому 
обществу» (как часть курса на «взаимное соответствие религий и социалистического общества» — 
цзунцзяо юй шэхуйчжуи шэхуй сян шиин — весьма распространенная идеологема 90-х годов). 
В конференции участвовали ок. 100 человек из 20 провинций, районов и городов Китая. Боль-
шинство участников высказывались за то, что при необходимости бережного сохранения буд-
дийской традиции следует давать ответ на вызовы настоящего и будущего; говорилось также 
о необходимости использования монастырской собственности и богатств для распространения 
буддийского учения и развития буддийской культуры и образования. 
Новые подходы к разработке социальной концепции буддизма прослеживаются в материалах 

7-й конференции БАК. На ней собственно религиозные вопросы рассмат-
ривались не изолированно, а во взаимосвязи с актуальными проблемами 
современного Китая. В них отразились и важнейшие политические и идео-
логические установки рубежа XX и XXI вв., такие, как «три представитель-
ства» (саньгэ дайбяо), «четыре защиты» (сыгэ вэйху), «строительство двух 
культур» (лянгэ вэньмин цзяньшэ) и «взаимное соответствие религий и социа-
листического общества» (цзунцзяо юй шэхуйчжуи шэхуй сян шиин). 7-я кон-
ференция проходила в Пекине с 16 по 20 сентября 2002 г. В ней участвовали 
около 500 человек из 31 провинции и автономных районов со всего Китая. 
Были представлены исповедующие буддизм ханьцы, тибетцы, тайцы, мон-
голы, маньчжуры, чжуан, ту, ту-цзя, ва, наси, юйгу, дун. 
Наиболее важным для сангхи можно считать принятие 18 сентября 2002 г. 
нового Устава БАК. В первом пункте Устава, касающемся названия, кото-
рое осталось прежним (Чжунго фо-цзяо сехуй — зачастую переводилось 
прежде на русский язык как Китайская буддийская ассоциация), содержа-
лось ее название по-английски — «The Buddhist Association of China» 
(B.A.C.). Таким образом, делался акцент на то, что это религиозная орга-



низация, выражающая интересы представителей всех направлений буд-
дизма, существующих в КНР. 
Целью деятельности БАК провозглашались помощь народному прави-
тельству в проведении политики свободы религиозного вероисповедания; 
защита законных прав буддистов; широкое распространение буддийского 

Буддийская 
ассоциация Китая 

и сангха 
в конце XX 
начале XXI в. 

учения и традиций; укрепление собственно буддийского строительства под 
знаменем патриотизма и религиозной преданности; сплочение последователей буддизма всех 
национальностей; вклад в величие и единство Китая, а также в укрепление мира во всем мире; 
реализация идеи «буддизма в жизни людей». Это последнее положение впервые было включено 
в Устав БАК. 
Задачи сведены в краткую формулу, понятную каждому верующему: «Охраняя три буддийские 
драгоценности, БАК служит общественным интересам». Одной из главных задач является, согласно 
Уставу, воспитание четвертого поколения буддистов (т.е. выросшего после образования КНР). 
Как и прежде, высшим органом осталась Всекитайская конференция, которая должна созы-
ваться каждые пять лет. Она наделялась следующими полномочиями: составлять и изменять 
Устав; избирать руководство БАК (правление, председателя и заместителя председателя), фор-
мировать исполнительный совет. В настоящее время совет состоит из нескольких комитетов, 
в том числе по тибетскому буддизму (выделением подобного комитета акцентировалось внима-
ние именно к этому направлению буддизма), по работе среди настоятелей монастырей, в сфере 
буддийского образования и культуры, и др. 
В третьем разделе Устава разработаны принципы финансирования БАК. Ее бюджет складывается 
из нескольких источников: правительственных ассигнований, средств, выделяемых местными 
отделениями БАК и монастырями, общественных пожертвований. 
Новым председателем БАК стал авторитетный монах И-чэн. Были избраны также 20 заместите-
лей председателя, 6 из которых являются представителями тибетского буддизма. В заключитель-
ном докладе И-чэна «Следуя заветам председателя Чжао Пу-чу, сконцентрировать усилия на 
создании новых перспектив буддизма» перед руководством отделений БАК всех ступеней, 
настоятелями храмов и монастырей была поставлена задача — повернуться лицом к современ-
ности, устремиться в будущее. 
В XX в., пережив секуляризацию, в результате которой резко сократилось число монашествую-
щих, спасаясь от последствий идеологических кампаний и катаклизмов «культурной револю-
ции», община продемонстрировала жизнеспособность буддийской традиции. На рубеже 
ХХ-ХХ1 вв. можно говорить о возрождении сангхи в Китае. 

** Буддизм. Словарь / Под общей ред. Н.Л. Жуковской и др. М., 1992; Избранные сутры 
китайского буддизма. СПб., 1999; Гао Чжэнь-нун. Чжунго фо-цзяо (Китайский буд-
дизм). Шанхай, 1986; Дандай Чжунго цзунцзяо цзиньцзи (Религиозные запреты в со-
временном Китае). Пекин, 2001; Ло Чжэ-вэнь, Лю Вэнь-юань, Лю Чунь-ин. Чжунго чжу-
мин фо-цзяо сымяо (Известные буддийские храмы и монастыри Китая). Пекин, 1995; 
Лю Шэн-цзи. Гайгэ, кайфан и лай далу цзунцзяо чжи фачжань (Развитие религий на 
материке в период реформ и открытости) / / Чжунго далу яньцзю. 2001, № 1; Тай-сюй 
цзи (Произведения Тай-сюя). Пекин, 1995; Фа инь (Голос Дхармы). 1993, № 12; 1994, 
№ 8, 12; 1995, № 8-9, 11; 1997, № 3; 1998, № 8-9; 2000, № 5, 7, 10; 2002, № 10; 2003, 
№ 4; 2004, N° 2, 5; Чжунго далу фо-цзяо цзыляо хуйбянь (Собрание материалов о буд-
дизме на континенте): 1949-1967. Сянган, 1968; Чжу Чжэ. Дандай мин сэн Цзюй-
цзань фаши чжуань люэ (Краткая биография известного современного монаха Цзюй-
цзаня) / / Шицзе цзунцзяо. 1997, № 2; Юйфочань-сы цзяньши (Краткая история чань-
ского монастыря Нефритового Будды). Шанхай, 1990; Ch'ek K.S. The Chinese 
Transformation of Buddhism. Princ., 1973; Hahn T. New Developments Concerning 
Buddhist and Taoist Monasteries / / The Turning of the Tide: Religion in China Today / Ed. by 
J.F. Pas. Hong Kong - Oxford, 1989; Harvey P. An Introduction to Buddhism. Cambr., 1990; 
Reichelt K.L. Truth and Tradition in Chinese Buddhism: A Study in Chinese Mahayana 
Buddhism. 2nd ed. N.Y., 1968; Welch H. The Practice of Chinese Buddhism: 1900-1950. 
Cambr. (Mass.), 1967; idem. Buddhism under Mao. Cambr. (Mass.), 1972. 

C.A. Горбунова 



Буддизм Северный, или тибетский, буддизм (ламаизм) 

Для обозначения ветви буддизма, сформировавшейся в Тибете и распро-
странившейся в Центральной Азии, до 60-х годов XX в. широко употреб-
лялся термин «ламаизм». В 60-е годы духовный лидер тибетского буд-
дизма Далай-лама XIV в связи с предпринятыми в Китае акциями, 

направленными против традиционной тибетской религии, которая была объявлена деградиро-
вавшей формой буддизма, не имеющей самостоятельной культурной ценности, предложил 
отказаться от термина «ламаизм» и говорить о буддизме определенных национальных районов. 
В 90-е годы обозначение «ламаизм» практически вышло из употребления и в российской науке. 
Буддизм получил распространение в Тибете с VII в. Добуддийская религиозная традиция, 
представлявшая собой комплекс шаманских и анимистических верований и практик, полу-
чила название «бон». Первые тибетские цари учредили царский культ (тиб. цуг), связанный 
с заявкой на их божественное происхождение от Неба. Культ горных богов (тиб. кулха) был 
сплавлен с концепцией магической силы царей, которые считались своего рода медиаторами 
между Небом и Землей, обладавшими сверхъестественной силой. Для подтверждения легитим-
ности своей власти цари использовали придворных прорицателей. Но бытовавшие в Тибете 
верования и религиозные традиции скорее отвечали интересам отдельных аристократических 
родов, нежели центральной власти. 
Буддизм, принесший в Тибет развитую идеологическую и письменную традицию, в большей 
степени соответствовал потребностям крепнущей тибетской государственности. В Тибете утвер-
дились те формы буддизма, которые преобладали к тому времени в Индии, прежде всего буд-
дизм ваджраяны («алмазной колесницы»). В то же время тибетский буддизм претендует на объ-
единение достоинств трех основных буддийских направлений — тхеравады/хинаяны, махаяны 
(точнее, той части ее традиции, которую в индо-тибетском буддизме принято именовать «при-
чинной» «колесницей парамит», т.е. «переправ», совершенств, ведущих к «пробуждению») 
и ваджраяны. Ваджраяна считается ее адептами «результативной» «колесницей тайной мантры», 
способной привести к состоянию будды кратчайшим путем, за одну жизнь. Доктрины, происхо-
дящие от этих трех школ буддийской традиции, называются по-тибетски «домсум» (три обета). 
Каждый тибетский орден имеет свой собственный домсум. 
Особое значение для тибетского буддизма имеет общемахаянское понятие бодхисатгвы (санскр. 
бодхи — «просветление/пробуждение», саттва — «сущность», «существо»; кит. пуса), два главных 
качества которого — мудрость и сострадание. Сострадание бодхисатгвы понимается как безгра-
ничное чувство милосердия ко всем существам, забота об их освобождении от страданий, пред-
полагающая самоуничижение и самоотверженность. Те, кто верует и под руководством бодхи-
сатгвы стремится к освобождению, должны придерживаться такого же отношения ко всем 
живым существам. Только стремление к освобождению всех остальных может привести к собст-

венному «пробуждению» и реализации присущей каждому 
человеку потенциальной возможности стать буддой. 
В тибетском буддизме вера в «будд, которые есть» (санскр. 
татхагата) вылилась в сложившуюся в XIV в. концепцию 
реинкарнаций бодхисаттв в реальных буддийских иерар-
хов. Эта концепция стала главным доктринальным отличием 
тибетского буддизма от других буддийских направлений. 
Иерархов, в которых воплощаются бодхисатгвы, относят 
к категории «трулку» (букв, «тело воплощения», санскр. 
нирманакая). Тибетское слово «лама» означает «учитель», 
«вышестоящий» (санскр. уттара) и подразумевает в первую 
очередь именно иерархов трулку, в отличие от обычных 
монахов, многократно превосходящих по численности соб-
ственно лам, хотя иногда слово «лама» применяется как 
почетный титул к иерархам высокого ранга или особо уче-
ным наставникам. 



Выбор главы школы или настоятеля монастыря взамен ушедшего из жизни Северный, 
мыслится как обнаружение его живого перерождения. В Тибете инкар- или тибетский, 
нации не только стали вершиной религиозной концептуальной системы, буддизм 
но и обеспечивали политическое и социальное руководство. (ламаизм) 
Среди самых чтимых в тибетском буддизме бодхисаттв первое место зани-
мает Авалокитешвара (Ченрези, Падмапани), бодхисаттва действенного 
сострадания. Он фактически стал главным божеством Тибета, а его эманации считаются инкар-
нированными в качестве далай-ламы, главы школы гелукпа и духовной иерархии всего тибет-
ского буддизма. Авалокитешвару изображают держащим книгу и меч в ознаменование того, что 
он рассеивает умственный мрак. Близки к нему по значимости Манджушри, бодхисаттва транс-
цендентальной мудрости, и бодхисаттва Ваджрапани, чья главная характеристика — власть. Он 
считается способным видеть эманации Будды во многих формах, что дало основание для вклю-
чения в пантеон тибетского буддизма многих божеств и духов добуддийских верований. 
Другая особенность тибетского буддизма — преимущественная приверженность традиции 
ваджраяны. Мантры — магические заклинательные формулы, дхарани — магические звуко-
сочетания, медитативное созерцание мандал (магических диаграмм, «карт» буддийского 
космоса) и янтр (вписанных в квадрат концентрических кругов и наложенных друг на друга 
треугольников в центре; в ваджраяне составляют основу мандал), сексуальная символика 
особенно широко используются в буддизме ваджраяны. В тибетском буддизме распростра-
нены так называемые тантрические практики (санскр. тантра — «непрерывность», «поток 
[психики]»; тантрами называются также базовые тексты ваджраяны — руководства по риту-
альным действиям и йогической медитации), ведущие к проникновению в «неразрушимую 
суть» неумопостигаемой реальности и обретению магической, сверхъестественной власти. 
Иногда тантрой именуют саму традицию ваджраяны. Сложившаяся в Индии к VIII в. и во 
многом производная от индуистской тантры, она дала тибетскому буддизму махаяны огром-
ный корпус верований, практик, ритуалов и текстов. 
Буддизм ваджраяны утверждает, что нет никакого реального зла в человеческом сознании, есть 
только преходящее загрязнение, которое временно затемняет потенцию высшего совершенства, 
принимая формы аффективного влечения. 
В ваджраяне особенно велика роль учителей, обладающих знанием, опытом и состраданием, кото-
рые основываются на аккумулированной интуиции их предшественников. От учителя и ученика 
требуется жить в соответствии с тем, что эзотерическая традиция описывает как «священную 
связь» (тиб. дамтсик). Это означает полное доверие учеников к своим учителям и духовную 
ответственность учителей за своих учеников. Можно сказать, что фундаментальная дисциплина 
тибетского буддизма — гуруяна (санскр. «путь наставника»). 
В традиции ваджраяны разнообразные формы мужских и женских божеств суть символические 
и визуальные представления различных аспектов «пробуждения» («просветления»). Формы 
ритуала — музыка, искусство, танцы и т.п. — не только актуа-
лизируют религиозную символику и оказывают практическую 
помощь при медитации, но и представляют собой активный 
процесс собственно «пробуждения». Танцы с ритуальными 
масками и совместное чтение мантр — общественные обряды, 
предназначенные помочь осознанию «недвойственности» 
самого себя и феноменального мира, — надлежит совершать 
регулярно, чтобы обеспечить физическое и духовное благопо-
лучие соответствующей общины. 
В VII в. насаждение буддизма в Тибете вызвало сопротивление 
аристократии, которая сделала знаменем своего сопротивле-
ния автохтонную религиозную традицию бон. Пробудцистски 
настроенным царям пришлось идти на уступки, иноземных 
священников даже какое-то время изгоняли. 
Конфликт между буддизмом и религией бон связан с полити-
ческими противоречиями между царями, которые пытались 



Буддизм внедрить идеологию, способную служить новой центральной власти, 
и аристократией, боровшейся за сохранение своих привилегий. Опира-
ясь на традиционный тибетский шаманизм, аристократы могли также 
апеллировать к тибетской этнической гордости, разжигая неприязнь 
к иноземной религии и иностранным монахам. Но даже эти оппоненты 
централизованного правления понимали неадекватность шаманской 

практики возникающей политической системе. Поэтому имела место попытка систематизиро-
вать практику бон посредством форм, перенятых у развитой религии, при этом в буддийские ри-
туалы и тексты вносились необходимые концептуальные и терминологические изменения. 
Ассимиляции буддизма на тибетской почве способствовала традиция ваджраяны, магическая 
практика которой включила в себя переосмысленные шаманистские ритуалы. О процессе этой 
ассимиляции позволяют судить легенды, связанные с именем индийского йога Падмасамбхавы 
(Рожденный из цветка лотоса, тиб. Падмачжунба, известен также как Гуру Падма, Гуру Римпочхе). 
Его прообразом, возможно, был реальный проповедник из страны Уддияна, приглашенный ти-
бетским царем Тисрондецаном (755—791). Легенды повествуют о духовном преображении тузем-
ных духов, которые становились защитниками Дхармы и включались в буддийский пантеон. Счи-
тается, что именно Падмасамбхава положил начало обычаю оставлять «сокрытые тексты» под 
скалами, в водоемах и других малодоступных местах. Тексты эти, по поверьям, ценились как 
источники религиозной мудрости. Падмасамбхава много путешествовал по Тибету и вместе со 
своим индийским сподвижником Шантаракшитой основал храмы и первые монастыри, обучал 
учеников доктрине и практике махаянского буддизма, став одним из самых влиятельных и ува-
жаемых индийских учителей в Тибете. 
Падмасамбхава почитается как «самопоявившийся» будда, рожденный из цветка лотоса, воспи-
танный царем и царицей древнего Свата (тиб. Ургьян, от др.-инд. Оддьяна). Последователи 
составили школу ньингмапа (букв, «старая»), известную также как школа «красношапочников». 
Падмасамбхава считается основателем тибетской монастырской системы и составителем 
комментария на текст «Бардо тодол» («Книга мертвых»). Адепты его школы почитают его ис-
точником сверхъестественной силы, которая изливается на протяжении веков. Эта идея пере-
дачи духовной энергии, считающаяся в тибетском буддизме чрезвычайно важной, сопряже-
на с системой посвящений, с которой связана иерархия священнослужителей. Падмасамб-
хава являет собой тип высшего «посвященного». 
Поначалу в тибетском буддизме практически не было деления на отдельные школы по докт-
ринальному признаку. Гонения на буддизм со стороны мусульманских правителей в конце 
VII в. в Бенгалии и других частях Индии вынуждали индийских учителей искать прибежище 
в Тибете. В то же время тибетцы продолжали посещать Индию и Непал, откуда приносили 
буддийские доктрины и тексты. Через одно-два столетия местные религиозные институты 
уже во многом следовали своим собственным уставам и правилам. 

Со временем тибетский буддизм разделился на ряд школ, ко-
торые разошлись в интерпретации тех или иных элементов 
доктрины и практики, в акценте на разные аспекты ритуа-
лов и в выборе текстов, на которых они концентрировали свои 
изыскания. Злоупотребление магией, эксцессивными тантри-
ческими практиками, извращение этих практик, нарушение 
обетов целибата и воздержания некоторыми последователями 
школы ньингмапа вызвали негативную реакцию среди мирян 
и самих буддийских учителей и стали главными причинами 
основания новых школ, реформ религиозной жизни и дисцип-
лины. С X—XI вв., за исключением индийского монаха Атиши 
(982—1054), ведущие защитники реформ и основатели школ 
были тибетскими учеными. Так иностранная религия была 
трансформирована в подлинно тибетскую духовную традицию. 
Первое и самое важное реформаторское начинание предпри-
нял Атиша, который прибыл в Тибет в 1038 г. Реформы докт-



рины и религиозной жизни включали принятие более четких вероучи- Северный, 
тельных формулировок, восстановление института монашества и упор или тибетский, 
на безбрачие, высокую мораль монахов и монастырскую дисциплину. буддизм 
С его именем связывают также распространение концепции «колеса (ламаизм) 
времени» (калачакры) и создание тибетской системы летосчисления. 
Среди наиболее известных тибетских учеников Атиши был Дромтон, 
или Бромстон (1005/1008—1064), который стал формальным главой новой школы кадампа 
(букв, «связанный обетом», «принявший посвящение»), предшественницы знаменитой школы 
гелугпа (кит. хуан цзяо), и основал первый монастырь школы кадампа в Радинге (возле Лхасы) 
в 1058 г. 
В том же столетии появились две другие школы — кагьюпа и сакьяпа. Школа кагьюпа («кагью» 
означает «изустная передача [тайных учений]») восходит к тибетскому йогу Марпе (1012—1096), 
который совершил путешествие в Индию и был учеником великих индийских учителей. Марпа 
и его ученик Миларепа (1040—1123) вели большей частью жизнь отшельников, их жития харак-
теризуют их как великих магов, которые одолели многих демонов. Марпа был мистиком, извест-
ным своей магической властью и переводами тантрических текстов, а Миларепа прославился 
как поэт. Стихи и легенды Миларепы о его приключениях во время аскетических странствий 
сделали его любимым персонажем тибетского фольклора. 
При ученике Миларепы Гам попе (1079—1153), основавшем в 1121 г. монастырь Двагслха, были 
оформлены доктринальные основы школы кагьюпа, в практике которой особый упор делается 
на «изустную передачу». Позднее она разделилась на четыре больших и восемь более мелких 
образований. Из них самой важной стала школа кармапа (от санскр. карман — «действие»). 
Основателем и первым главой кармапа явился Дусум Кхьенпо (1110—1193). Как гласит тради-
ция, Будда Шакьямуни однажды предсказал, что спустя 1600 лет после его ухода из земной жизни 
родится человек огромной духовности и сострадания. Он станет распространять буддийскую 
Дхарму и будет известен как кармапа — «кармический», или «действующий». Таковым был 
признан Дусум Кхьенпо. По преданию, он предсказал все детали места, где будет найдена его 
следующая инкарнация, и передал эти сведения одному из своих учеников. Дусум Кхьенпо про-
рочествовал о множестве своих карм в будущем, уточнив, что уже существуют несколько его 
собственных инкарнаций, в том числе одна как эманация бодхисаттвы Авалокитешвары. Одно-
временно могут существовать несколько инкарнаций тела, слова, ума, знания и т.д. 
Именно первый глава кармапа утвердил идею реинкарнации для вождя этой школы — Гьялва-
кармапа, как его именуют. Эта концепция фактически отнимала прерогативы сакральной вла-
сти у отдельных семей или аристократических родов и отдавала их в руки буддийских иерархов, 
участвовавших в открытии инкарнаций и воспитании «живых воплощений». Гьялва-кармапа 
считается инкарнацией Авалокитешвары. Впоследствии школа кармапа разделилась на два 
направления, приверженцы которых внешне различаются цветом головных уборов — «красно-
шапочников» и «черношапочников». 
Основателем школы сакьяпа был Кончог Гьялпо, который 
в 1073 г. учредил монастырь Сакья (выстроенный на «свет-
лой» [тиб. сакья] земле). Согласно главной доктрине шко-
лы (тиб. лам-бре — «путь—результат»), цель духовного 
пути реализуется в процессе его прохождения, а истинное 
знание достигается посредством медитации. До XIV в. 
сакьяпа главенствовала в тибетском буддизме, что отчасти 
было следствием поддержки со стороны монгольской динас-
тии Юань (1271-1368). 
Наиболее важной религиозной организацией в Тибете явля-
ется школа гелугпа, известная в обиходе как «школа жел-
тошапочников» (по цвету головных уборов и облачений). 
Последний термин часто не совсем правильно применя-
ется ко всем школам, кроме «красношапочников». Осно-
ватель гелугпа Цзонхава (Цонкапа, 1357—1419) еще в юности 



Буддизм принял монашество. В монастыре кадампа в Радинге он написал свои 
первые сочинения по философии и медитации («Ламрим чхенпо» — «Сту-
пени Великого Пути», «Нгагрим» — «Ступени тантры» и др.), а в 1409 г. 
основал свой собственный монастырь Рибо Галдан (Гора Радости) 
к востоку от Лхасы. Здесь он медитировал, учил и писал, управляя 
своей общиной. Почитается Цзонхава как эманация бодхисаттвы 

Манджушри. Последователи Цзонхавы поначалу были известны по имени монастыря, позд-
нее орден получил название «гелугпа» («образец/закон добродетели»). 
Учение Цзонхавы представляет собой синтез ряда теоретических и ритуальных традиций, вклю-
чая тантры. Но он прекратил практику произвольной интерпретации тантр, которая могла 
использоваться для обоснования распущенности и нарушения требований монастырских уста-
вов. В этом отношении он следовал традиции кадампа. У основателя этой традиции Атиши 
Цзонхава заимствовал концепцию классификации людей, более подробно рассмотрел вопрос 
о потребности духовно «низших» и популярной проповеди для них («общего Пути»), 
Рекомендации Цзонхавы относительно морального совершенствования человека и его духовного 
очищения исходили из учения о праджняпарамите, начиная с обращения к духовному учителю 
и заканчивая высшими сферами духовной практики (санскр. самадхи). Этот постепенный путь, 
включающий моральное очищение, он считал обязательным и для последователей тантры. Таким 
образом, Цзонхава отстаивал возврат к строгой монашеской дисциплине в традиции тхеравады, 
требующей безбрачия и высокоморальной жизни, а вместо практики постоянных откровений 
для избранных защищал постепенный путь к просветлению для всех. 
Впоследствии мыслители школы гелугпа разработали учение о «ступенях Пути» (тиб. лам-рим) под 
руководством ламы-учителя, а в традиции этой школы обычная трехчленная формула монаше-
ского обета (Будде, общине-сангхе и Дхарме) была дополнена четвертым членом — обетом ламе. 
Ламаистский канон (версия Трипитаки) составляют два свода: Ганджур (букв. «Перевод слова 
[Будды]», собственно канонические сочинения) и Данджур (букв. «Перевод пояснений [к слову 
Будды]», комментаторская литература и тибетские сочинения). Имеется несколько изданий Ганд-
жура, различающиеся количеством томов (92, 100,108). Пекинское издание 1411 г. включает шесть 
разделов: «Тантры», «Праджняпарамита», «Ратнакута», «Аватамсака», «Сутра», «Виная». «Данд-
жур» составляют «Стотры» («Гимны»), «Комментарии к тантрам», «Комментарии к сутрам». 
Для бытовой обрядности ламаизма характерна система культа, предусматривающая деклама-
цию канона, вращение молитвенного колеса, использование амулетов и оберегов, непре-
рывное повторение мантры «Ом ма ни пад ме хум!», обращенной к Авалокитешваре. Пантеон 
тибетского буддизма в разных районах его распространения (Тибет, Непал, Монголия, Буря-
тия, Калмыкия, Тува) может иметь заметные отличия за счет включения в него персонажей 
местных добуддийских культов. 
Если главной доктринальной особенностью тибетского буддизма можно считать концепцию 
живых воплощений бодхисаттв, то в ритуально-обрядовом аспекте ее специфику наиболее 

ярко воплощает мистерия «цам» (монг.; тибет. чам), 
ежегодно исполняемая в монастырях. Согласно тра-
диции, Падмасамбхава включил в буддийский ритуал 
шаманский комплекс, чтобы символизировать победу 
буддизма над древними тибетскими верованиями, 
заменив ритуальное жертвоприношение его симво-
лическим воспроизведением. Известны разные виды 
цама — с диалогами и импровизациями, пантомимиче-
ские, с числом участников от нескольких до 108 чело-
век. В Тибете и Непале цам чаще всего приурочивается 
к началу нового года, в Монголии, Бурятии, Туве — 
к летним праздникам. 
В VII—IX вв. китайцы имели регулярные сношения 
с Тибетом, тибетские цари временами контролировали 
части провинций Ганьсу, Сычуань и Юньнань. В XIII в. 



тибетский буддизм и его наставники добились признания у монгольских Северный, 
правителей Китая. В 1260 г. хан Хубилай присвоил представителю школы или тибетский, 
сакьяпа Пагба-ламе ряд титулов, в том числе «императорского наставника» буддизм 
(кит. ди ши), и принял от него инициацию. Во многом благодаря особым (ламаизм) 
отношениям монгольских владык с тибетскими иерархами монгольские 
войска не углублялись на территорию Тибета, ограничиваясь вторжениями 
в Ганьсу, Сычуань и Юньнань. При династии Мин (1368—1644) Тибет рассматривался как собст-
венность империи. Из Тибета довольно часто прибывали посольства, известны протесты неко-
торых китайских сановников против увлечения двора тибетской религией, в исполнении обря-
дов которой принимали участие даже императоры. В конце XVI в. тибетский буддизм утвер-
дился в Ордосе, ставшем первым крупным плацдармом на территориях, населенных монголами, 
а в XVII—XVIII вв. распространился на все эти территории, включая Забайкалье и Калмыкию. 
Данная ветвь буддизма принесла в эти регионы письменную культуру, как и в Тибете, на долгое 
время определила специфику региональной «книжной» традиции, систему социально одобряе-
мых жизненных ценностей, повлияла на характер фольклора и т.п., а тибетский язык стал там 
главным языком литературы, науки и образования. 

Духовным лидером тибетского буддизма традиционно считается глава школы гелугпа, извест-
ный во всем мире под монгольским по происхождению титулом далай-лама (полное название: 
вачирдара далай-лама — Держащий Ваджру Океан-Учитель). В 1578 г. монгольский князь 
Алтан-хан присвоил этот титул третьему наместнику гелугпа Соднам Джамцхо. Впоследствии 
этот титул распространился и на двух предшествующих наместников. В Тибете далай-ламу титу-
луют дже-римпочхе (Драгоценный Владыка) и тхамчад-кхьенпа (Всеведущий). Все 14 далай-лам, 
известных в истории Тибета, считаются верующими одной личностью. Новую реинкарнацию 
далай-ламы отыскивают по определенным признакам спустя 49 дней и не позднее двух лет по-
сле смерти предыдущего далай-ламы. В XVII в. сформировался институт наставников далай-
лам, носящих титул панчен-лама (Учитель — Великое Знание) и фактически выполнявших 
функции главы административной власти в Тибете. Панчен-лама считается воплощением 
будды Амитабхи, чьим духовным чадом является бодхисаттва Авалокитешвара, воплощенный 
далай-ламой. 

Маньчжуры направили первое посольство к далай-ламе еще до завоевания Китая, в 1640 г. 
В 1652 г. состоялся первый визит в Пекин далай-ламы. Постепенно в Тибете усиливалось мань-
чжурское влияние, поводом к чему стали внутренние неурядицы в этом регионе и вовлечен-
ность тибетских политических группировок в борьбу между Цинами и Джунгарским ханством. 
В 1720 г. цинская армия заняла Лхасу. С XVIII столетия все кандидатуры тибетских «перерож-
денцев» стали утверждаться маньчжурским правительством, в Лхасе находились представители 
цинской администрации, контролировавшие административную и фискальную систему Тибета. 
В то же время цинские власти в известной степени покровительствовали тибетской ветви буд-
дизма, в Пекине были устроены ее монастыри. 
В 1951 г. в Тибет вошли части китайской армии. После восстания 1959 г. Далай-лама XIV живет 
в эмиграции, его резиденцией стал г. Дхармасала (Индия). Тибетская ветвь буддизма в КНР 
исповедуется почти исключительно тибетцами и монголами. 
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СИНКРЕТИЧЕСКИЕ СЕКТЫ 
В системе религиозных традиций позднесредневекового Китая само-
стоятельное и важное место принадлежало синкретическим сектам. В офи-
циальной номенклатуре религий последние относились к разряду се-
цзяо — «еретических учений», противостоявших всем официально при-
знанным религиозным институтам. Но каким бы жестоким гонениям со 
стороны властей ни подвергались секты, они были неотъемлемой час-
тью культурного уклада Китая. 

Как и вся религиозная система позднего средневековья, традиция сектантства возникла 
в XII—XIII вв. Важнейшим фактором ее формирования были секуляризаторские тенденции 
внутри ортодоксального буддизма. Примечательно, что ведущие сектантские вероучители — Мао 
Цзы-юань (1086—1166), считающийся основателем байлянь-цзяо (учение «Белого лотоса»), и Ло 
Цин (начало XVI в.), отнюдь не противопоставляли себя законному монашеству, и лишь спустя зна-
чительное время после их смерти власти объявили их «ересиархами». От буддизма сектантские дви-
жения унаследовали идею организации светской общины верующих и многие черты доктрины — 
от космологии и пантеона до представлений о конце света и приходе мессии. Другим важным 
источником сектантства было манихейство, которое оказало заметное влияние на ряд сект, 
популярных в XII—XIII вв. на юго-востоке Китая, в частности на мин-цзяо (учение о свете) и секту, 
получившую название чицай-шимо (букв, «есть постное и почитать демонов»). Последнее название 
оставалось одним из стандартных определений «ереси» вплоть до XVII в. Возможно, из религии 
Мани в китайскую традицию сектантства пришли обет полного вегетарианства, культ солнца и луны 
и некоторые другие элементы. Наконец, на сектантские движения не могли не наложить свой отпе-
чаток даосизм и народные верования. В конечном счете сектантство в Китае сложилось как форма 
синкретической религии, которая отличалась от официальной, но в то же время утратила клеймо 
иностранного происхождения, присущее ранним манихейским сектам, ибо те требовали поклоне-
ния только владыке демонов, солнцу и луне, отвергая все буддийские и китайские божества. 
Главная линия развития сектантской традиции представлена учением «Белого лотоса». Зародив-
шись как секуляризированная форма амидаизма (веры в спасительную миссию будды Амитабхи, 
кит. Амито-фо), доктрина «Белого лотоса» послужила основой для интеграции характерных ком-
понентов сектантской религии, в том числе учения о трех мировых эрах — Синего, Красного 
и Белого солнца, о периодических мировых катастрофах и установлении на земле царства будды 
грядущего — Майтрейи (кит. Милэ). Учение Ло Цина представляло собой секуляризированный 
вариант чань-буддизма и в этом смысле — параллель неодаосскому и неоконфуцианскому син-
тезу как самовыявлению в себе предельной реальности. Ло Цин охотно прибегал и к даосской 
символике, именуя верховное божество «Беспредельным святым предком» и определяя свой 
жизненный идеал даосским термином у вэй — «недеяние». Такое же название получила община 
последователей Ло Цина: увэй-цзяо (учение о недеянии). Хотя сам Ло Цин отмежевался от уче-
ния «Белого лотоса», со временем обе линии сектантства слились в единую традицию. С XVI в. 
распространился ставший характерным для нее культ верховного женского божества — Нерож-
денной Праматери (У-шэн лаому) и такой специфический жанр пропагандистской литературы 
сект, как бао-цзюань (букв, «драгоценный свиток»). 
В источниках цинского времени упоминаются до полутора сотен названий сект. Ответвления бай-
лянь-цзяо действовали почти по всему Китаю. Общины последователей Ло Цина были особенно 
распространены в восточных провинциях, где их именовали лаогуаньчжай («вегетарианские 
собрания почтенных начальников»). Среди наиболее активных новых сект, действовавших глав-
ным образом на Севере, были вэньсян-цзяо («учение об аромате благовоний»), дашэн-цзяо («учение 
махаяны»), группы сект багуа-цзяо («учение восьми триграмм»), цзюгун-дао («путь девяти двор-
цов»), саньян-цзяо («учение трех солнц»), ичжусян-цзяо («учение одной курительной свечи») и др. 
Большое разнообразие сект в XVIII—XIX вв. отчасти объясняется тем, что в Китае они были 
весьма аморфными, неустойчивыми, часто менявшими свое название организациями, а их 
отделения нередко имели свои собственные наименования. Но на фоне текучести отдельных 
сект еще отчетливее проступает общность их идейного наследия. Все они проповедовали 



идею спасения членов данной секты благодаря их вере в безграничное Синкретические 
милосердие Нерожденной Праматери, которая посылает на землю раз- секты 
ных будд и святых, чтобы вызволить из океана страданий человечество — 
своих заблудших «детей». Соответственно вожди сект почитались как 
«живые будды» или даже инкарнации Беспредельного. В некоторых сек-
тах верховные божества имели даосское происхождение. 
Социальную почву милленаристских религиозных движений в Китае составляли маргиналь-
ные элементы общества — воины, бездомный люд, бродячие торговцы, монахи, прорица-
тели и т.д. Среди адептов сект Ло Цина было много лодочников с Императорского канала. 
К середине XIX в. их численность, по оценке современника, достигала 50 тыс. Значительный 
рост активности сект с середины XVIII в. совпал с обострением кризисных явлений в китай-
ском обществе. 
Маргинальной природе сектантства соответствует глубокая двойственность его социальной 
и культурной роли: быть одновременно и альтернативой, и имитацией существующего порядка. 
Как альтернатива «регулярного общества», секты выступали против собственности, требуя 
от вновь обращенных отказа от имущества или крупного денежного взноса в казну общины, 
отсюда же принятый в некоторых сектах обычай хоронить своих единоверцев голыми. Кроме 
того, секты проповедовали коммунализм, «жизнь одной семьей» и отрицали все различия 
между людьми — имущественные, социальные и даже половые. Об открытости сект свиде-
тельствует и изначальный синкретизм их пантеона. Важной частью идеологии и практики 
сект было отрицание института семьи, которое могло выражаться как в запрете браков и даже 
строгом разделении друг от друга мужчин и женщин, так и в полной свободе сексуальных 
отношений. Характерно в своем роде известие автора минской эпохи о некоем проповеднике 
учения «Белого лотоса» по прозвищу Монах Сюй, который вступал в связь со всеми женщи-
нами своей секты, не исключая и родственниц, что он именовал «передачей истины». Известно, 
что на собраниях некоторых сект обнаженные мужчины и женщины «терлись друг о друга 
животами, обмениваясь животворной силой». Иногда сектанты-мужчины принимали «сна-
добья», изготовленные из выделений женщин, что называлось «женским началом подкреп-
лять мужское начало». Протест против официальной семьи выражался также в отвержении 
сектантами конфуцианского культа предков и провозглашении равенства мужчин и женщин 
вплоть до отмены различий между ними в одежде. 
Религиозная практика сект в основном воспроизводила черты традиционной обрядности: воз-
жигание благовонии, декламацию мантр и священных текстов, знахарство, медиумные сеансы, 
сожжение письменных петиций божествам (что в Китае считалось прерогативой императора), 
медитацию и т.д. Отличия, обусловливавшие обособление в обрядности сект, сводились, по 
существу, к смещению акцента в традиционном наборе культурных форм и частичному обнов-
лению ритуала. Свое высшее выражение сектантское «обновленчество» находило в отказе от 
почитания изображений богов и всех формальных знаков благочестия, точнее — в сведении 
религии к этике, «совершению добрых дел». По сути дела, сектантство было наиболее доступ-
ной для социальных низов формой усвоения религиозных ценностей. В деревнях секты, отнюдь 
не будучи отчужденной группой «еретиков», зачастую брали на себя отправление важных пуб-
личных функций — чтение заупокойных молитв по умершим односельчанам, лечение боль-
ных и т.д. Одним из результатов этизации религии в сектантстве явилось требование аскетиче-
ского образа жизни, в частности постоянного поста, отчего в просторечии 
секты обычно так и называли «вегетарианскими», а места собрания сек-
тантов — «вегетарианскими залами» (чжай тан). 
Сектантские вожди в одно и то же время не признавали традиционные 
ценности и брали их под защиту, а отвергая собственность, власть и нера-
венство, распоряжались немалыми средствами, заводили в своих общи-
нах авторитарные порядки и многоступенчатую иерархию. (Можно пред-
положить, что иерархия в сектах на фоне их коммуналистского идеала 
носила в основе своей игровой характер, тогда как в официально санк-
ционированном общественном укладе, наоборот, коммуналистское начало 



Синкретические выражалось в игровых формах — например, в празднике). В целом сек-
секты тантской идеологии было чуждо стремление к гармонически уравно-

вешенным, компромиссным формам общественной жизни, она тяго-
тела одновременно к асоциальным крайностям полного безбрачия 
и полной сексуальной свободы, полной открытости для новых членов 
и полной нетерпимости к иноверцам. 

Двойственность и экстремизм социальной позиции сектантства отразились в его отношениях 
с государством. Обе стороны исповедовали идеал секуляризованной и универсалистской рели-
гии. Но именно это обстоятельство делало их непримиримыми врагами. Примечателен отзыв 
цинского чиновника Хуан Юй-пяня, составившего в 30-х годах XIX в. антисектантский памф-
лет «Подробное разъяснение к опровержению ересей». По мнению Хуан Юй-пяня, буддисты 
и даосы безопасны для правящей династии потому, что «ушли от мира» и их «нельзя поставить 
в один ряд с обладателями Небесного повеления на царствие». Только ереси, считает Хуан Юй-
пянь, являют «прямую» противоположность конфуцианству — потому что они, как и официаль-
ная идеология, не отделяют религиозную жизнь от светской. 
Сектантские движения стали подлинным зеркалом структуры китайской цивилизации с ее 
сочетанием унифицированного имперского порядка и локальных общностей. В отличие, напри-
мер, от Японии, где аналогичные формы «светской реформации» буддизма смогли получить 
поддержку среди правящей верхушки, секты в старом Китае не смогли перерасти рамки гони-
мых, разобщенных, сугубо локальных общин. Правда, в 1313-1322 гг. при монгольском 
императоре Жэнь-цзуне секта «Белого лотоса» пользовалась свободой проповеди. Чуть позже, 
в середине XIV в., члены секты лунхуа-хуй (Общество Драконьего цветка), проповедовавшей 
приход будды Майтрейи, могли регистрироваться в официальном порядке (впоследствии 
секта была запрещена). В минскую эпоху некоторые секты имели покровителей в стенах 
императорского гарема. 
Однако патронаж или даже благосклонный нейтралитет власть имущих остались эпизодом 
в истории сектантства. Примечательно, что секты получали поддержку от сил, враждебных 
конфуцианской бюрократии — традиционной элите императорского Китая. Более того, гоне-
ния на секты усиливались и с конца XVIII в. приняли вид непрерывной и систематической 
кампании по розыску и уничтожению еретиков. Эти репрессии, однако, негласно свидетельст-
вовали о росте влияния сектантства. Можно говорить о складывании в ту эпоху нового типа 
культуры, где вместо религиозного синкретизма, утверждавшего культурное различие как 
единство, возобладал противоположный принцип взаимного отрицания подобного, прин-
цип «сектантской замкнутости». 
Вследствие отмеченной выше двойственной природы сектантства проблема его квалифика-
ции была далеко не проста. Правительство не раз было вынуждено признать, что в характер-
ных формах сектантской обрядности, например молитвенных собраниях, возжигании благо-
воний, воздержании от скоромной пищи и пр., не было ничего дурного. На практике власти 
зачастую противопоставляли «мятежников» тем приверженцам ересей, которые сохраняли 
лояльность, и проводили резкую грань между вождями сект и их рядовыми членами. Так, 
рядовые сектанты нередко объявлялись «глупыми» и «темными» людьми, обманутыми их 
коварными и лицемерными вожаками, которые учат благочестию, а на деле попирают все 
нормы морали. Подобные инвективы имели по крайней мере видимость правдоподобия в силу 
известной двусмысленности социальной роли сектантства: отвергать и воспроизводить сущест-
вующий порядок. В конечном счете они лишь подливали масло в огонь антисектантских 
кампаний, ибо заставляли подозревать присутствие ереси даже там и, более того, именно 
там, где это присутствие было неразличимым. Дошло до того, что в 1813 г. двор даже запре-
тил местной администрации пропагандировать борьбу против «еретических учений», дабы 
«не порождать в народе страх». 
О характере критики сектантства с позиций государственной ортодоксии можно судить по 
упоминавшейся выше книге Хуан Юй-пяня. Он апеллирует к разумным (в его представле-
нии) и потому универсальным понятиям, а «еретические учения» стремится изобразить ско-
пищем нелепых суеверий. Однако суждения Хуан Юй-пяня чаще выдают ограниченность его 



собственных взглядов. К примеру, буддийский мессианизм он отвергает Синкретические 
на том основании, что божества буддизма не были известны в древнем секты 
Китае, и, стало быть, и в более поздние времена они не могли иметь отно-
шение к судьбам Срединной империи. Хуан Юй-пянь нападает и на обы-
чай сектантов поклоняться сразу всем божествам, «не думая об их стар-
шинстве, поле и характере». 
Исследование форм сектантской религиозности имеет большое значение для раскрытия 
механизмов этнического самосознания в старом Китае. Сектантское «обновленчество» слу-
жило процессу постоянного самоопределения культуры, обеспечивая преемственность 
культурного самосознания даже в условиях его глубокой перестройки. Недаром сектантская 
неприязнь к иноверцам была чужда этноцентризма. Так, в конце XV в. общины последова-
телей байлянь-цзяо в Шаньси, спасаясь от правительственных репрессий, переселились к мон-
голам и поддерживали своих новых покровителей в их борьбе против минского Китая. В то 
же время сектантские доктрины служили каналом проникновения иностранных веяний в китай-
скую традицию. 
Заслуживает внимания проблема социокультурной типологии сектантства. Китайский историк 
Чжу Жуй-си предложил различать два типа манихейских сект в Китае. Один из них, представ-
ленный сектой мин-цзяо, пользовался поддержкой среди верхов местного общества. Секта 
открыто действовала в городах, имела свои храмы с изображениями и статуями божеств, запре-
щала убийства, ратовала за полный запрет общения мужчин и женщин в быту и требовала от 
своих приверженцев ношения особой одежды белого цвета. Другой тип сектантства воплощался 
в общинах чицай-шимо. Их члены принадлежали главным образом к низам деревенского обще-
ства, собирались тайно по ночам, могли считать ритуальное убийство богоугодным делом, 
отвергали всяческие изображения богов и специальную форму одежды. Для последнего типа 
сектантства характерны некоторые черты народной религиозной обрядности, которые противо-
стояли официальному образу культуры. Однако в целом сектантская традиция предоставляла 
различным слоям китайского общества самый широкий выбор форм социального действия — 
от полного отвержения традиционных ценностей до их апологии. 
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нов М.В., Чебоксаров H.H. Этническая история китайцев в XIX — начале XX века. 
М., 1993; Малявин В.В., Кожин П.М. Традиционные верования и синкретические 
религии Китая //Локальные и синкретические культы. М., 1991; Маслов A.A. Тай-
ные общества в политической культуре Китая XX в. (кон. 20-х — 80-е гг.). Канд. 
дис. М., 1992; Поршнева Е.Б. Учение «Белого лотоса» — идеология народного вос-
стания. М., 1972; она же. Религиозные движения в средневековом Китае: Проблемы 
идеологии. М., 1991; Тайные общества в старом Китае. М., 1970; Тертицкий K.M. 
Китайские синкретические религии XX века. М., 1999; Ли Ши-юй. Сяньцзай Хуа-
бэй мими цзунцзяо (Современные тайные религиозные учения в Северном Китае). 
Тайбэй, 1975; Хуйдан ши яньцзю (Изучение истории тайных организаций). Шан-
хай, 1987; Цзиньдай мими шихуй шиляо (Материалы по истории тайных обществ 
в новое время). Пекин, 1935. 
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ИНОСТРАННЫЕ РЕЛИГИИ В КИТАЕ 
Христианство. Началом распространения христианства в Китае 
стал 635 год, когда небольшая группа несторианских миссионеров 
во главе со священником, имя которого в китайской транскрипции 
звучит как Алобэнь, прибыла из Персии в Чанъань. Важнейшим 
памятником танского несторианства, известного под китайским 
названием «сияющая религия» (цзин-цзяо), является стела 78) г., 
найденная в пригороде Сиани в 1625 г. Еще восемь неизвестных 
прежде несторианских текстов были обнаружены и изучены фран-
цузскими и японскими учеными в первой половине XX в. В научной 
классификации несторианских памятников сложилось их разделе-
ние на ранние тексты епископа Алобэня (начало VII в.) и поздние — 
священника Цзин-цзина (Адама) (конец VIII — начало X в.). Поми-
мо условно приписываемого авторства и времени создания, эти 
тексты заметно различаются по терминологии, а также по степени 
и характеру контаминации с китайскими религиозными учениями. 
Тексты Алобэня раскрывают содержание начального этапа адап-
тации христианства к китайскому культурному контексту. В наи-

более раннем из китайских несторианских текстов — «Каноне Иисуса Мессии» («Сюй-тин миши 
со цзин»), входящем в тексты Алобэня, при пересказе содержания Нового Завета обильно пред-
ставлены транскрипции библейских имен и географических названий. На слабое знание его 
авторами тонкостей китайского языка и культурной стилистики указывают использование иерог-
лифа ми [5] («загадка, конфуз») в фонетической транскрипции мишихэ (Мессия), а также передача 
имени Иисуса через сочетание иероглифов ишу («перемещать» + «крыса») и понятия «крест» при 
помощи знака «дерево» (му [3\). Для обозначения христианского Бога помимо сочетания Тянь-
цзунь (Небесный Достопочтенный) употреблялся иероглиф фо (Будда, в широком смысле — 
«божество»), ангелы были поименованы чжу фо (букв, «все будды»), а святые — алохань (архаты). 
Ранние несторианские миссионеры использовали для объяснения христианских богословских 
идей уже имевшиеся в китайском религиозном лексиконе буддийские категории, что размывало 
грань между несторианством и китайской религиозностью. По-видимому, такой характер ран-
них китайских текстов «сияющей религии» был обусловлен тем, что персидские священники 
привлекали к работе над переводами образованных китайских буддистов. 
Направление для социальной трансформации несторианства задавали конфуцианские этико-
политические нормы. Так, изложенные в «Каноне» три главные заповеди говорят о служении 
Богу, императору и родителям. При этом в формулировке заповеди о почитании родителей было 
использовано исконно конфуцианское понятие «сыновней почтительности» (сяо Привне-
сение заповеди служения вышестоящему начальству и акцент на служении родителям сви-
детельствуют об осознанных попытках адаптации христианского вероучения к требованиям 
конфуцианства. В последующих текстах Алобэня, получивших сводное имя «Единобожие» 
(«И шэнь лунь»), изложение богословской догматики стало более сложным и углубленным. Для 

обозначения Бога вошло в употребление не отягощенное буддий-
ским контекстом сочетание «Единый Дух-божество» (И-шэнь). Луч-
шее понимание несторианами китайской культуры и отказ от преж-
них неадекватных транскрипций не привели к полному прекращению 
употребления буддийских терминов и концепций, однако при этом 
вводились и даосские понятия. Для именования Бога использовалось 
буддийски окрашенное имя Бу-ши (Милостиво Дающий), в текс-
тах содержится упоминание о реинкарнации. Взятые вместе, «Канон 
Иисуса Мессии» и «Единобожие» давали первое на китайском языке 
связное изложение евангельских событий от рождения младенца 
Иисуса до служения первых апостолов. В целом тексты Алобэня 
сохранили отчетливую связь с христианской традицией. 
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Поздние тексты Цзин-цзина свидетельствуют о том, что по мере проник- Христианство 
новения в китайскую культуру несториане все больше склонялись к даос-
ской интерпретации богословских понятий. Промежуточный этап между 
«буддийским» и «даосским» периодами адаптации несторианства пред-
ставлен входящим в тексты Цзин-цзина «Гимном Святой Троице» («Сань 
вэй мэн ду цзань»), где Бог впервые назван именем Алохэ, Милостивый 
отец трех ценностей (ср. Элохим — одно из наименований Бога в Библии и алохань — буддий-
ский праведник-архат). Понятие же о Небе, Земле и человеке как «трех ценностях» (санъ цай) 
было взято из древнекитайской традиции. 
Текст надписи «Памятник распространению сияющей религии [несторианства] из Дацинь в Китае» 
(«Дацинь цзин-цзяо лю-син Чжунго бэй») с сианьской стелы знаменует этап углубления даос-
ской трансформации христианства. Богу были приписаны узнаваемые атрибуты дао [ /] — «посто-
янство», «истинная безмолвность», «безначальность», недостижимая «духовная чистота-пустота» 
и «таинственность». Приведенный на стеле указ императора Тай-цзуна (638) также характеризо-
вал несторианство в даосском ключе как религию «таинственную, сокровенную и проповедую-
щую недеяние». Вершина стелы была увенчана графическим символом единения несторианства 
с китайскими религиями: вокруг подножия равноконечного креста были изображены летящие 
облака (даосский мотив), а нижний конец вырастал из цветка лотоса, символизирующего буд-
дизм. В этом тексте несториане использовали иероглиф чжу \ 1\ («Господь», «господин») в име-
новании Бога — Чжэнь-чжу (Истинный Господь). 
В «Каноне об основах изначального» («Сюань юань бэнь цзин») и «Каноне о достижении основ 
изначального» («Сюань юань чжи бэнь цзин») даосские мотивы выражены еще сильнее. Бог 
назван «Императором пустоты» (Кун-хуан), а суть вероучения сводится к достижению «отсутст-
вия», «безначальности», «безмолвности», «таинственного наличия» (мяо ю) и «не-наличия» 
(фэй ю). Поскольку позднее в тексте на стеле основы христианской доктрины были изложены 
вполне удовлетворительно, можно предположить, что тексты «об основах изначального» имели 
прежде всего пропедевтический характер и были предназначены для несведущих в христианстве 
читателей. 
В пользу гипотезы о параллельном развитии догматических и пропедевтических текстов 
несториан свидетельствует то, что в самом позднем (между 906 и 1036 гг.) «Каноне почита-
ния» («Цзунь цзин») сохранилось адекватное изложение христианского тринитарного дог-
мата, а список почитаемых «правителей Закона» (фа ван) открывают четыре евангелиста, 
вслед за которыми упомянуты пророк Моисей, царь Давид и апостол Павел. Это означает, 
что основы христианства были не забыты, но удалены из популярной духовной литературы 
несториан. Готовность несториан к глубокой китаизации вероучения снискала им позднее 
дурную репутацию среди западных конфессиональных историков христианских миссий, 
видевших в их деятельности пример губительного для христианства компромисса. 
Длившаяся два столетия уникальная эпоха равноправного обще-
ния христианства и китайской культуры завершилась в 845 г. 
с религиозным запретом императора У-цзуна (841—846). Во 
второй половине XIII в. при династии Юань несториане вос-
становили свое присутствие на севере и западе Китая под име-
нем е-ли-кэ-вэнь. Степень аутентичности их христианской веры 
вызывала у европейских очевидцев большие сомнения. Послан-
ник французского короля Людовика IX Святого францисканец 
де Рубрук отзывался о несторианских священниках как о невеж-
дах, лихоимцах, пьяницах и многоженцах, среди которых 
встречались даже верившие в переселение душ. Когда в 1294 г. 
в Пекин прибыл первый посланец Ватикана францисканский 
миссионер да Монтекорвино, его попытка обратить несториан-
неханьцев в католическую веру натолкнулась на противодейст-
вие и яростные обвинения с их стороны. К концу XVI в., когда 
Римско-католическая церковь возобновила миссионерскую работу 
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Иностранные В Китае, там не было институционально существующей церкви и лишь 
религии на уровне бытовых суеверий и привычек обнаруживались стертые следы 
в Китае христианской проповеди. 

Начало проповеди Римско-католической церкви в Китае связано с име-
нем иезуита Маттео Риччи (1552—1610), который прибыл в Макао 
в 1582 г. Поначалу иезуитские миссионеры облачились в одеяния буд-

дийских монахов, но в 1594 г. с разрешения наставника миссии Валиньяно они стали носить 
одежды конфуцианских ученых. 
Риччи пошел по пути возвышения китайской конфуцианской традиции и критики буддизма и дао-
сизма, что должно было облегчить задачу проповеди среди воспитанной в конфуцианском духе 
китайской бюрократии. Он оценивал конфуцианство как «секту ученых», далекую от языческого 
идолопоклонства и при этом имевшую в прошлом знание о едином Боге. Китайские ритуалы 
поклонения предкам и Конфуцию были истолкованы им исключительно как проявления людской 
памяти и благодарности, не содержавшие недопустимой с точки зрения христианства обращенной 
к духам усопших просительной молитвы. Направленное на достижение общественного мира, 
порядка в государстве, благосостояния семьи и воспитание добродетельного человека, учение 
«секты книжников» было признано Риччи соответствующим «свету совести и христианской истине». 
Идея взаимодействия конфуцианской традиции и католического вероучения легла в основу 
уникального памятника христианской миссионерской литературы — созданного Риччи катехи-
зиса в форме диалога «Подлинный смысл Небесного Господа» («Тянь-чжу ши и»), влияние 
которого на католическую проповедь в Китае сохранялось до середины XX в. В катехизисе като-
лическое учение было адаптировано для конфуциански образованных китайцев за счет отказа 
от обсуждения христианских догм и таинств при акценте на более понятных темах устройства 
мироздания и морального совершенствования. 
Первый довод в пользу существования Бога был сформулирован Риччи на языке раннеконфуци-
анской моральной философии и опирался на понятие о врожденной «благой способности» (лян 
нэн), из-за присутствия которой все народы почитают одного Верховного Достопочтенного. 
Второй аргумент указывал на «одухотворенность Неба», проявляющуюся в организованности 
движения небесных сфер, которая имеет своим истоком промысел Бога. Третье доказательство 
Риччи основывал на тезисе о рациональности поведения животных, вложенной в них Творцом. 
Для доказательства бытия Бога и бессмертия души Риччи использовал ряд учений из философии 
аристотелизма. Понятие о Боге как целевой и действующей причинах должно было дополнить 
недостаточность полярных начал инь—ян китайской натурфилософии, не выходящей за рамки 
постижения формальной и материальной причин. В интерпретации Риччи даосизм возвышает 
«отсутствие» (у [/]), буддизм — «пустоту» (кун [7]), тогда как конфуцианство — «искренность» 
(чэн [/]) и «наличие» (ю [/]). Позиция даосов и буддистов была истолкована им как полное 
заблуждение, тогда как конфуцианство, по его мнению, содер-
жало в себе необходимое для диалога с католичеством ядро 
мировоззренческой истины. В то же время иезуиты подвергали 
ожесточенной критике чжусианство, полагая, что неоконфуци-
анцы приписывают функции целевой и действующей причин 
принципам-ли [/] и «Великому пределу» (тай цзи). 
Используя непонятные китайцам понятия аристотелизма «суб-
станции» (цзы ли чжэ) и «акциденции» (и лай чжэ), Риччи про-
возгласил, что «Великий предел» является не творящей «субстан-
цией», а «акциденцией», не способной порождать другие вещи. 
На том же основании опровергалась идея порождения мирозда-
ния из иных несубстанциальных начал наподобие «отсутствия» 
даосов и «пустоты» буддистов. Противопоставляя китайскую 
безначально-бесконечную вселенную и христианский креацио-
низм, Риччи объявил, что принципы-«акциденции» не могли су-
ществовать до появления «субстанции», а «Источником источни-
ка» вещей может быть только Бог, чью роль не может взять на се-
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бя «Великий предел». Равным образом он отвергал китайскую идею о един- Христианство 
стве человека и мироздания, основанную на идее всеобщности «пневмы»-
ци [/], в которой якобы растворяется душа после смерти человека. 
Если при обсуждении происхождения и устройства мироздания полемика 
Риччи была направлена против неоконфуцианства, то при доказательстве 
бессмертия человеческой души главным оппонентом был назван буддизм. 
Совпадения в китайском лексиконе католиков и буддистов (Небесный Господь —Тянь-чжу, 
рай — тянь тан, ад — ди-юй и т.д.) Риччи объяснил заимствованием со стороны буддизма. 
Последний в интерпретации иезуитов оказался компиляцией, составленной Шакьямуни из эле-
ментов христианства и учения Пифагора. Отсутствие в конфуцианских канонах упоминаний 
о рае и аде было объяснено искажениями при передаче учений мудрецов, тогда как наличие 
у древних китайцев представления о бессмертии души и рае на Небесах Риччи подкрепил цита-
тами из «Ши цзина» («Канона стихов») и «Шу цзина» («Канона [исторических] писаний»). Риччи 
согласился с фундаментальной предпосылкой раннего конфуцианства о том, что изначальная 
природа человека добра, тогда как зло есть отсутствие добра. 
Путь к принятию китайской элитой католичества был проложен им через христианскую интер-
претацию почитаемой и ценимой конфуцианцами древности. Суть позиции Риччи сводилась 
к тому, что подлинная конфуцианская традиция была религией единого Бога (Шан-ди), утра-
ченной по вине неоконфуцианства. Сближение с существующим моральным учением конфуци-
анства и восстановление утраченного монотеизма выступали как два основных направления 
созданной Риччи парадигмы культурной адаптации. Эта линия была развита не только миссио-
нерскими сподвижниками Риччи, но и обращенными ими в католическую веру представителями 
китайской элиты, известными как «три столпа китайской церкви» (Павел Сюй Гуан-ци, Лев Ли 
Чжи-цзао, Михаил Ян Тин-юнь). 
Сюй Гуан-ци исходил из идеи близости моральных учений конфуцианства и католичества, счи-
тая католическое понятие о Боге синонимом конфуцианского Неба-тянь. В его понимании 
католическое «учение о Небесах» (тянь-сюэ) сводилось прежде всего к идее «совершенствова-
ния себя и служения Небесам», но его вторым смыслом для Сюй Гуан-ци выступала чжусиан-
ская познавательная программа «классификации вещей для исчерпания принципов». 
Проповедовавшееся иезуитами «учение о Небесах», или «учение от Небес», несло в себе два 
измерения, ибо включало как астрономическое знание о движении небесных тел, так и рели-
гиозное учение о божественных Небесах. Поиск китайскими учеными неизменного физиче-
ского закона вселенной подкреплялся обращением к неизменному моральному закону, вос-
ходящему к Творцу вселенной. Учившийся у иезуитов Ли Чжи-цзао полагал, что сущность 
христианского учения как «знания Небес» и «служения Небесам» не противоречит направ-
ленности конфуцианских «шести канонов». 

Китайские неофиты сумели воспринять теологическую аргумента-
цию Риччи. Ян Тин-юнь в продолжение начатого Риччи космологи-
ческого спора с неоконфуцианством признал, что принцип -ли [ /] 
и «пневма»-«и [/] не имеют сознания и интеллекта, а потому им не 
может приписываться создание вещей. Унаследовав риччианскую 
концепцию «изначального конфуцианства», Ян полагал, что 
именно «западные конфуцианцы» (си жу) восстановили изначаль-
ный Путь-дао китайской культуры, который был скрыт после 
династии Цинь (221—207 до н.э.), когда почитание Неба (тянь [ /]) 
пришло в упадок. Католицизм призван дополнить конфуцианство 
более подробными объяснениями по тем вопросам, которые не 
были разработаны детально (таинственность Небес, бессмертие 
души, природа духовных сущностей, Боговоплощение), очистив 
его от позднейших буддийских и неоконфуцианских наслоений 
(растворение души в пустоте после смерти, деперсонализация Неба, 
истолкование безличного миропорядка при помощи абстрактных 
философских категорий ли [ /] и ци [ /]). 
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Иностранные Однако большинство носителей китайской традиции отвергли предло-
религии женные Риччи истолкования древности. В то же время определенные 
в Китае круги в Ватикане расценивали уступки местной культуре, сделанные 

Риччи, как чрезмерные. 
После кончины Риччи в 1610 г. новый глава иезуитской миссии Николо 
Лонгобарди стремился нести веру в социальные низы, требуя от неофи-

тов уничтожения «идолов» и прекращения участия в жертвоприношениях предкам. Николя 
Триго, напротив, был нацелен на унаследование методов Риччи, и благодаря его ходатайству 
в 1615 г. иезуиты получили санкцию Ватикана на богослужебное использование местными свя-
щенниками китайского языка вместо латыни. Основным преемником Риччи в расширении 
деятельности иезуитской миссии в Китае в первой половине XVII в. стал Джулио Алени. 
Следование политике культурной адаптации не спасло миссионеров от гонений со стороны вла-
стей, первая волна которых последовала в 1616 г. Католическая доктрина вторглась как в космо-
логические, так и в социально-политические основы китайской цивилизации, и потому борьба 
с миссионерами вдохновлялась желанием защитить конфуцианскую ортодоксию и устои госу-
дарства. Если ранее порядок в Поднебесной строился на прямой связи с Небом, которая поддержи-
валась священной личностью императора — Сына Неба, то теперь миссионеры подрывали этот 
порядок, утверждая, что Небесный Господь стоит выше Неба, а поклоняться Ему может каждый. 
Вершины своей деятельности католические миссии в XVII в. достигли благодаря указу Кан-си 
от марта 1692 г., защищавшему существующие церковные постройки и гарантировавшему сво-
боду богослужения. Однако стремление иезуитов любой ценой избежать конфликта христианст-
ва с существующими в Китае культами Конфуция и предков вызвало противодействие со стороны 
францисканцев и доминиканцев. 
Развернувшаяся в XVII — начале XVIII в. среди католических богословов полемика относительно 
миссионерского наследия Риччи получила название «спор об именах и ритуалах». «Спор» был 
инициирован разногласиями по поводу того, какое китайское имя более всего соответствует Богу. 
Иезуиты, полагая, что китайцы уже знали истинного Бога в прошлом, широко использовали на 
этом основании в своей проповеди обозначения Тянь [/] (Небо) и имя Шан-ди (Всевышний Вла-
дыка). Оппоненты иезуитов уверяли, что эти давно знакомые имена так и не наполнились для 
китайцев новым смыслом и они (китайцы) продолжали оставаться на уровне привычных пантеи-
стических представлений о божественном. Лонгобарди 
отмечал, что китайцы рассматривают Шан-ди не как лич-
ностного единственного всемогущего Бога-Творца, но 
скорее как безличную животворящую силу вселенной. 
Однако безоговорочно поддержанное консерваторами 
наименование Тянь-чжу — Небесный Господь также 
происходило из древнекитайского языческого пантео-
на. В течение столетия имя Тянь-чжу использовалось 
в богослужебной практике и катехизации, тогда как 
остальные имена применялись неофициально, фигури-
руя в богословских дискуссиях. Спор был закрыт Вати-
каном в 1704 г., утвердившим повсеместное употребле-
ние имени Тянь-чжу. 
Еще более напряженным был спор о китайских ритуа-
лах. Риччи и его последователи полагали, что католиче-
ство может быть совмещено с почитанием Конфуция 
и поклонением предкам. Иезуиты искали древний, 
разумный и совместимый с христианством смысл этих 
ритуалов, тогда как их коллеги-миссионеры видели 
в них лишь проявления идолопоклонства и суеверия. 
Иезуиты не только разрешали неофитам соблюдать 
прежние ритуалы, но даже опускали часть католических 
обрядов, несовместимых с обычаями китайцев. Самым 



деликатным и потенциально взрывоопасным вопросом была тема о том, Христианство 
являются ли суевериями государственные культы Неба и земли, жертво-
приношения которым совершал лично император. 
В 1643 г. Ватикан ввел запрет на участие китайских христиан в ритуалах 
поклонения Конфуцию и на поклонение «табличкам духа» (табличкам 
с именами предков на домашнем алтаре). Настойчивость иезуитов привела 
к тому, что в 1656 г. китайским католикам было позволено участвовать в гражданских ритуалах 
и исполнять «очищенные от суеверий» ритуалы поклонения усопшим. Но в 1693 г. апостоличе-
ский викарий Шарль Мегро выступил с запретительным эдиктом, пошатнувшим сложившееся 
равновесие в отношениях между миссионерами и императором. Мегро не только запретил исполь-
зование имен Тянь и Шан-ди, но и установку в церквах табличек с иероглифами цзин тянь («почи-
тать Небо»), Поскольку эти таблички были дарованы самим императором, их удаление в глазах 
китайцев было прямым оскорблением владыки Поднебесной. Мегро также подтвердил запрет 
на участие христиан в церемониях поклонения Конфуцию и предкам. Декрет Святой Конгрега-
ции от 1704 г. поддержал выводы Мегро. В ответ император Кан-си объявил папскому легату, что 
если христианство не будет совместимо с конфуцианством, то европейцам не будет позволено 
оставаться в Китае. В 1715 г. папа Климент XI обнародовал буллу, подтвердившую прежние 
запреты и потребовавшую послушания от всех миссионеров и священников в Китае под стра-
хом отлучения; ознакомление с буллой еще более разгневало Кан-си. 
На фоне гонений Ватикана и охлаждения отношения к миссионерам со стороны императорского 
двора в конце XVII в. среди французских иезуитов зародилось течение «фигурализма», предста-
вители которого пытались найти в китайских классических текстах прообразы, или «фигуры», 
библейских патриархов и событий: ведь если после Потопа и гибели прежнего человечества по-
томки Ноя заселили весь мир, в том числе и Китай, то они не могли не принести сюда с собой 
знание о едином Боге. 
Основоположник фигурализма Жоахим Буве пошел на нарушение церковной дисциплины, 
обратившись к поиску в «И цзине» («Каноне перемен») скрытых от поверхностного взгляда сле-
дов Божественного Откровения. Оспаривая распоряжение Мегро, Буве заявил о важности трех 
из осужденных в нем положений — о совместимости китайской философии с христианским 
законом, о возможности использования понятия тай цзи для обозначения Бога как первопри-

чины и оценки «И цзина» как «лучшей моральной и при-
родной доктрины китайцев». Легендарный составитель 
триграмм «И цзина» Фу-си был отождествлен им с вет-
хозаветным патриархом Енохом, прожившим 365 лет 
и считающимся, как и Фу-си, создателем письменности. 
Наименее поврежденным китайским фрагментом допо-
топной древности фигуралисты сочли гексаграммы 
«И цзина», и потому решились искать следы Божест-
венного Откровения прежде всего в них. Из построе-
ний фигуралистов следовало, что Китай был причастен 
библейской истории человечества уже с момента тво-
рения. Ряд китайских мифологических образов (прави-
тель Фу-си, Желтый император — Хуан-ди, чудесный 
зверь цилинь) трактовались ими как прообразы Иисуса 
Христа. Многие библейские образы были обнаружены 
Буве непосредственно в гексаграммах «И шина». 
Другой фигуралист, Жан-Франсуа Фуке, обратился к даос-
ской классике и пришел к выводу, что противопоставле-
ние даосизма конфуцианству необоснованно, так как «Дао 
дэ цзин» («Канон Пути и благодати») не только не исклю-
чал развитие добродетелей «гуманности» и «справедливо-
сти», но и реализовал их через проповедь идеала шэн 
жэнь — Мудреца, истолкованного Фуке как прообраз 



Иностранные Спасителя. По его мнению, происхождение древних китайских книг было 
религии божественным. Фуке собрал все возможные фрагменты из китайской клас-
В Китае сики, доказывающие, что Дао [ 1\ может быть именем христианского Бога. 

Наиболее умеренный из фигуралистов, Жозеф Премар отмечал, что решен-
ная Риччи задача катехизаторского ознакомления китайцев с атрибутами 
Бога должна быть продолжена: теперь китайцам надо рассказать о Христе и, 

пользуясь методологией Риччи, продемонстрировать скрытое в древних текстах знание о Спасителе. 
Премар полагал, что необходимо изучать древние формы китайских иероглифов, ибо они могли 
запечатлеть часть той божественной истины, которая была когда-то известна в древнем Китае. 
Фигуралисты, выйдя за пределы освоенного Риччи конфуцианского «Четверокнижия» («Сы шу»), 
попытались выработать христианскую интерпретацию неоконфуцианского наследия, вернувшись 
к его космологическому источнику — «И цзину» и обратившись от обнаруженных Риччи в китай-
ских классиках упоминаний о ветхозаветном Боге к поиску не понятых китайцами пророчеств 
о Христе. Но признание идентичности библейских и древнекитайских повествований сделало фигу-
ралистов нарушителями запретов Ватикана на отождествление китайских понятий о божестве с хри-
стианским Богом. Попытка же любой ценой обнаружить в символах древних китайских мифов 
христианскую нагрузку была слишком экстравагантной для китайцев, придерживавшихся синоцен-
тристского понимания своей истории. Сближение конфуцианства и христианства затеняло идею 
новизны христианского благовестия и его несводимости к учениям прошлого. Утилитарное истол-
кование христианства как средства очистки китайской духовной традиции от искажений и суеверий 
вело к выводу о том, что если бы этих искажений не было, то конфуцианство было бы самодостаточ-
ным путем совершенствования человеческой природы. Введенный в 1728 г. запрет на проповедь хри-
стианства ограничил его распространение в Китае отдельными полулегальными общинами. 
В 1727 г. Кяхтинский договор закрепил возможность работы в Китае Российской духовной мис-
сии. Ее состав был ограничен четырьмя духовными лицами и шестью учениками, все они должны 
были оставаться в Пекине на десятилетний срок до прибытия новой миссии. Российская миссия 
не ставила задачу массовой проповеди православия среди китайцев, сосредоточив усилия на духов-
ном окормлении потомков этнических русских (албазинцев), плененных в 1685 г. Наибольших 
успехов миссия добилась в качестве посредника в дипломатических сношениях России с Китаем 
(до 1863 г. оставалась в ведении Министерства иностранных дел) и базы для подготовки восто-
коведов со знанием китайского и маньчжурского языков. 
Началом деятельности протестантских миссий в Китае считается сентябрь 1807 г., когда в Кан-
тон прибыл посланец Лондонского миссионерского общества Роберт Моррисон. На протяже-
нии почти трех десятилетий до «открытия» Китая в результате неравноправных договоров 
40-х годов XIX в. усилия протестантских миссионеров была сосредоточены главным образом на 
изучении языка и культуры Китая, в том числе на переводческой деятельности. 
Среди важнейших печатных работ того времени выделяются перевод Ветхого и Нового Завета, 
завершенный Моррисоном с помощью Уильяма Милна, китайско-английский словарь Милна 
и его знаменитый «Диалог двух друзей, Чжана и Юаня» («Чжан Юань лян ю сян лунь», 1819), 

затрагивающий темы китайской культуры. Милн осудил учение о реин-
карнации и — в духе конфуцианства — подчеркнул, что цель христиан-
ской молитвы состоит в выражении «сыновней почтительности» к Богу 
в благодарность за его благословения. Работа Милна была выдержана 
в духе уважения к наследию традиционной культуры. 
Несмотря на длительное присутствие в Китае католических миссий, 
лишь протестанты в первой четверти XIX в. полностью перевели Биб-
лию для широкого публичного распространения. Два перевода были 
сделаны почти одновременно: один был подготовлен Джоном Ласса-
ром и Джошуа Маршмэном, другой — Моррисоном и Милном. Проте-
стантам пришлось искать свои пути перевода, видоизменяя терминоло-
гию, использованную прежде них католическими миссионерами. 
Ряд видных протестантских миссионеров (У. Медхерст, Дж. Стронак, 
У. Милн, У. Локхарт, В. Мирхэд, Дж. Эдкинс) предлагали использовать 



для передачи ключевых библейских понятий китайские фонетические Христианство 
транскрипции, никак не связанные с китайской классической традицией. 
Они отстаивали использование китайской транскрипции имени Яхве — 
Ехохуа. Позднее в качестве табуированного имени Бога тайпины взяли 
именно эту транскрипцию. 
Основной спор среди протестантских переводчиков Библии разгорелся 
между сторонниками имен Шан-ди и Шэнь (шэнь ( / | — «дух», «духи»). Доводы американского 
миссионера Уильяма Буна в пользу передачи христианского понятия о Боге через китайское шэнь 
[/] опирались на то обстоятельство, что шэнь [ /] есть родовое имя китайских божеств и потому 
подходит для перевода древнееврейского «Элохим» (мн.ч. от Эл — «Бог») и греческого «Теос» на 
китайский язык. Шэнь [ 1] как всеобщий термин может заменять наименование «Шан-ди» и рас-
ширительно обозначать Творца или Господа, как это уже произошло с греческим словом «Теос». 
Эти доводы отверг известный шотландский ученый-миссионер Джеймс Легг. Опираясь на 
исследования китайских текстов и повторяя доводы Риччи, Легг заявил, что у китайцев начиная 
с доконфуцианской древности было понятие о Шан-ди, которое наилучшим образом передает 
понятие о христианском Боге. Противники этой точки зрения, повторяя прозвучавшие столе-
тием ранее аргументы Ватикана, полагали, что Ди (ди [ /]) и Шан-ди суть имена «ложного Бога», 
которому поклонялись впавшие в грех идолопоклонства китайцы. 
Основные участники спора согласились, что все они желают найти наиболее подходящее родо-
вое понятие, ясно обозначающее все существа, которым китайцы поклонялись как божествам. 
Защитники использования имени Шан-ди полагали, что именно оно соответствует таким тре-
бованиям и, что более важно, передает понятие Высшего Божества, сотворившего все вещи. 
Сторонники имени Шэнь доказывали, что это и есть единственное родовое понятие, а идея пре-
восходства монотеистического Шэнь как Бога над «духами»-шэ«б [ /] может быть легко объяснена 
китайцам. В итоге увидели свет два варианта протестантской Библии, при этом в 50-е годы XIX в. 
большинство американских миссионеров чаще использовали имя Шэнь. 
Некоторые протестантские миссионеры (Уильям А.П. Мартин, Тимоти Ричард, Гилберт Рейд) 
попытались, подобно Риччи, найти союзника в китайской духовной традиции и использовать 
для проповеди среди китайцев понятия «естественной теологии». Примером такого подхода 
может служить книга Мартина «Тянь дао су юань» («Истоки Небесного пути», 1854). 
Ее открывало утверждение, что «великий путь» (да дао) не принадлежит в отдельности ни Китаю, 
ни иностранцам, но восходит к Богу, который равно может быть назван именами Шэнь, Тянь-
чжу, Тянь-фу (Небесный Отец) или Шан-ди. Идея всеобщности христианства сравнивалась 
с проникновением Конфуциева «Шестиканония» («Лю цзин») из одного царства Лу во все цар-
ства Китая. Грехопадение было истолковано Мартином в понятиях конфуцианской антрополо-
гии как утрата «изначальной доброты» (бэнь шань). В ходе обсуждения проблемы зарождения 
жизни Мартин использовал большое число понятий из китайской традиции, например учение 
о «пяти элементах» (у син). Проводя различие между теорией о «порождении жизни» (шэн шэн) 
и принципом -ли [1] и христианской доктриной Божественного творения, он акцентировал 
погруженность природы, или «принципа», в мир материального, тогда 
как подлинный Творец должен возвышаться над этим миром. щ || 
Затрагивая чувствительный для носителей китайской культуры вопрос № ] 
о том, надо ли отворачиваться от Конфуция после принятия христиан- Ц | 
ства, он дипломатично заявил, что различие в отношении к китай- . — | 
ским и христианским духовным ценностям определяется в понятиях & И М * ^ ! 
«широты» и «узости», но не «истины» и «ошибки». В вопросе о китай- Ц ^ 
ских ритуалах Мартин также солидаризовался с позицией и е з у и т о в . Ж 
Однако большинство современников-миссионеров не были готовы - Ь + 
принять столь открытый подход к китайским ритуалам. £ Щ 
Дискуссии о соотношении христианства и конфуцианства проходили 
и на страницах миссионерских изданий, примером чему может слу- Ц 
жить основанный Я. Алленом в 1868—1869 гг. еженедельник «Цзяохуй щ) 
сииьбао». Исходя из того, что китайская традиция лишена трансцен-
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дентального измерения и ставит акцент исключительно на посюсторон-
нем мире и моральном совершенствовании, миссионеры пришли к выво-
ду о ее ущербности. Однако протестантский прагматизм побуждал их ис-
кать пути примирения с реально существовавшими обычаями китайцев. 
Наиболее радикальный в этом смысле подход к китайской традиции 
продемонстрировал протестант Тимоти Ричард. Он очень высоко ценил 

буддийскую литературу и даже увидел в тексте школы цзинту «О пробуждении веры» («Ци синь 
лунь») глубоко скрытый христианский смысл, заключая, что учения христианства и буд-
дизма происходят из общего источника — возможно, из Вавилона, имевшего обширные 
культурные связи с Западной Индией и Персией. Исходя из того, что Бог должен был оста-
вить «предваряющее откровение» о приходе Мессии и грядущем спасении не только иудеям 
и христианам, Ричард полагал, что «Лотосовая сутра» (санскр. «Саддхарма-пундарика-сутра», 
кит. «Мяо фа лянь хуа цзин») была божественным доевангельским откровением для Азии. 
Идея поиска обетования о приходе Мессии стала основной в интерпретациях им буддий-
ских текстов. Поиск христианских символов был распространен им и на китайскую класси-
ческую литературу, в частности на известный роман У Чэн-эня «Путешествие на Запад» 
(«Си ю цзи», XVI в.). 
Протестант Гилберт Рейд может быть назван преемником методов Риччи в ведении проповеди 
среди высших слоев китайского общества. В середине 90-х годов XIX в. он заключил, что пора-
жение Китая в войне с Японией 1894—1895 гг. способно сделать китайских чиновников более 
дружественными по отношению к иностранцам из-за возросшей угрозы расчленения страны. 
Он полагал, что сможет убедить их в необходимости реформ, и даже встречался с китайскими 
реформаторами Кан Ю-вэем и Лян Ци-чао, которые интересовались перспективами создания 
с его помощью общества по распространению западных знаний. Хотя Рейд был далек от призна-
ния равноправия христианства и конфуцианской традиции, он, в отличие от других миссионе-
ров, открыто демонстрировал уважение к последней. 
В середине XIX в. отмечалась попытка иезуитских и лазаристских миссий возродить былой 
интеллектуальный престиж католичества в Китае средствами академической и научной дея-
тельности. Однако задачи подлинной адаптации католичества к китайской цивилизации 
требовали появления местных реформаторов, что произошло только в XX в. 
В конце XIX столетия активность христианских мис-
сионеров стала одним из поводов к народным выступ-
лениям против иностранного господства в Китае. Про-
екция культурных шаблонов была взаимной, и не только 
миссионеры видели в китайцах лжецов и корыстолюб-
цев, но и китайцы находили общественное поведение 
миссионеров вызывающим и скандальным. В антихри-
стианских воззваниях утверждалось, что священники 
уродуют беременных женщин, выдирают глаза умира-
ющим, проводят в церквах содомитские обряды. Впер-
вые подобные слухи появились в Китае в середине 
XVII в., задолго до широкомасштабного вторжения 
в страну западных держав. 
После подавления восстания ихэтуаней (1899—1901) 
миссионеры стремились истолковывать его не как 
националистическое, но как по преимуществу религи-
озное и направленное на утверждение некоей китайской 
«великой религии», образованной из смешения буд-
дизма, конфуцианства и даосизма. Миссионеры под-
черкивали, что многократно повторявшиеся обвинения 
ихэтуаней в адрес иностранцев, которые якобы извле-
кали глаза и сердца китайцев для «получения серебра», 
были основаны на представлениях даосской алхимии. 
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На этом фоне конфликты из-за отношения китайских христиан к «язычески Христианство 
окрашенным» общественным мероприятиям часто обретали взрывоопас-
ный характер. Католические миссии настаивали на том, чтобы прихожане 
не вносили деньги на организуемые сельскими общинами «суеверные 
обряды», требуя у местных властей защиты «неплательщиков» от недо-
вольства односельчан. Их примеру следовали и протестанты. Общины же 
и местные власти видели в китайцах-христианах либо мошенников, стремившихся под иностран-
ной защитой избежать пожертвований на общественные мероприятия, либо вообще изменников. 
После поражения восстания ихэтуаней в фундаменталистских миссионерских кругах укрепилась 
уверенность в необходимости скорейшей христианизации Китая. В проповеди все больший вес 
обретал «социальный евангелизм», смещавший акцент с индивидуального спасения душ на «кол-
лективное спасение» через возрождение социальных идеалов Евангелия. Усилия миссий стали 
сосредоточиваться на развертывании крупных образовательных и медицинских программ. 
Большинство сторонников «социального евангелизма» не концентрировались на вероучитель-
ных темах и осуждении «языческой» китайской культуры, ставя на первое место веру в прогресс. 
Они обращались к социальному прагматизму китайцев, и потому общественное учение конфу-
цианства было воспринято ими как приемлемое в деле миссионерской работы. Так, выразитель 
этой идеологии миссионер А. Кеплер заявлял, что «социальный подход представляет метод, наи-
более гармонирующий с китайскими этическими идеями и потому создающий наиболее эффек-
тивную точку контакта с ними». 
Сторонники «социального евангелизма» появились и среди китайских интеллектуалов, стре-
мившихся соединить патриотические и националистические идеалы с ценностями христиан-
ства. Так, У Лэй-чуань, отвергая представления о тайне Боговоплощения, изображал Иисуса как 
общественного реформатора. Он пытался совместить протестантское богословие с традицион-
ными китайскими концепциями, сопоставляя христианскую любовь с конфуцианской «гуман-
ностью» (жэнь [2]), а христианскую молитву — с конфуцианским самосовершенствованием. 
В 1930-е годы он пришел к заключению, что Иисус стал Христом, обещав иудеям восстановле-
ние их национальной независимости. 
Миссионеры в своих публикациях вели оживленное обсуждение проблем китайской культуры 
и специфики китайского национального характера. Так, по мнению миссионера Н. Биттона, 

следовало, принимая во внимание утилитарный под-
ход китайцев к религии, предоставлять им доказа-
тельства того, «что к практике веры в Иисуса Христа 
относятся выгоды высшего порядка». Протестанты 
исходили из того, что проповедь с осуждением идо-
лопоклонства может быть сколь угодно жесткой, но 
при этом нельзя задевать китайскую традицию почи-
тания предков. В то же время отношение опытных 
миссионеров к использованию в проповеди конфу-
цианской классики было отрицательным: они опаса-
лись, что китайцы сочтут христианское учение заим-
ствованием у Конфуция. В 1907 г. на проведенной 
протестантскими деноминациями «Конференции 
столетия» в итоговой резолюции было «с радостью 
признано» наличие в учениях китайских мудрецов 
положений, сходных с христианскими. Но при этом 
миссионеры подчеркивали необходимость «достраи-
вания» конфуцианства при помощи христианских 
истин, видя в конфуцианстве пример того, как даже 
самое выдающееся моральное учение терпит провал, 
если оно не несет знания о Боге и Спасителе. 
Синьхайская революция 1911 г. и распад старого 
имперского порядка трактовались миссионерами как 



И н о с т р а н н ы е расчистка китайского духовно-культурного пространства, которое либо 
религии будет их усилиями заполнено христианскими ценностями, либо, предо-
в Китае ставленное самому себе, покорится «плотскому материализму», что пре-

вратит Китай в угрозу для всего мира. Если в XIX в. миссионеры стано-
вились в оппозицию к китайской традиции, требуя от принимающих 
христианство отречения от нее, то в XX в. обозначилось желание сделать 

христианство более доступным для понимания китайцев, использовать знакомые им религиоз-
ные и моральные концепции. 
В конце 30-х годов XX в. образованные китайские протестанты (например, Сюй Бао-цянь) 
отмечали, что задачи христианской миссии относятся к области межкультурных отношений, 
ибо между традициями христианства и китайской культуры есть существенные различия. Эти 
размышления были близки к доводам Риччи: древний Китай имел теистические верования, 
приближающиеся к идеям Ветхого Завета, а последующее формирование у китайцев нетеисти-
ческого и неперсоналистического мировоззрения было связано с натурализмом даосов и гума-
низмом ранних конфуцианцев. 
Консервативный националистический поворот в первые годы существования Китайской Рес-
публики привел к тому, что конфуцианство приблизилось к статусу институциональной государ-
ственной религии. Католики приложили значительные усилия для противодействия этому. 
Серьезные изменения в облике китайского католицизма наступили после окончания Первой 
мировой войны, когда католические миссии перестали принадлежать Франции , а в Китай 
прибыли новые миссии из католических церквей других стран Европы и США. При этом все 
более активное участие в проповеди стали принимать католики-китайцы. 
Среди них одной из ведущих фигур был Ма Сян-бо , чьи предки были обращены в католиче-
ство еще в XVII в. миссионерами-иезуитами. На рубеже XIX—XX вв. Ма Сян-бо хотел соеди-
нить христианскую этику с традиционными этическими понятиями китайцев, отраженными 
в конфуцианском учении. Он полагал, что восходящие к учению М э н - ц з ы философские по-
нятия о совести («благом сердце/сознании» — лян синь) и интуитивном «знании блага» (лян 
чжи) идентичны христианскому учению о человеческой богоданной природе. Ма Сян-бо не 
только был сторонником создания в Китае новой формы католического образования, соче-
тающего западные знания, китайскую традицию и высокие моральные стандарты христиан-
ства, но и выступал за увеличение самостоятельности самой китайской церкви, прежде всего 
в культурном и языковом аспектах. 
Важную роль в процессе культурной адаптации католицизма в первой половине XX в. сыг-
рал также Лу Чжэн-сян , подчеркивавший идею завершения конфуцианства в христианском 
Откровении. Он считал себя одновременно и конфуцианцем, и католиком, акцентируя позитив-
ное значение китайского понятия сыновней почтительности, связывающей человека с социальным 
и семейным бытием, определяющей духовную и моральную жизнь человечества и выступающей 
как источник устойчивости китайской цивилизации. Лу Чжэн-сян также активно поддерживал 
перевод богослужения с латыни на китайский язык. 

Стихийным проявлением культурной адаптации христианства в Китае 
можно считать появление в начале XX в. сект протестантского толка, 
сформировавшихся под влиянием пятидесятничества. Примечательно, 
что эти жизнеспособные разновидности китайского христианства обра-
зовались не с опорой на конфуцианство (к чему звали поначалу иезуиты, 
а потом и некоторые протестантские миссионеры), а на базе сближения 
с народными религиями. 
Например, «Истинная церковь Иисуса» (Чжэнь Есу цзяохуй) отвергла 
вероучительные доктрины основных протестантских церквей, ей были 
присущи акцент на обретение сверхъестественных «духовных даров» 
и явно выраженный милленаризм. Основой деятельности секты «Малое 
стадо» (Сяо-цюнь), созданной фуцзяньцем Ни То-шэном (Наблюдателем 
Ни), стали небольшие домашние евангелические собрания и неприятие 
харизматических крайностей других сект. Обе секты сохранились до 
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наших дней на Тайване. Шаньдунская «Семья Иисуса» (Есу цзя-тин) Христианство 
окрашена сильным духом милленаризма и пятидесятничества, богослу-
жение и поведение верующих основывались на идее обретения «даров 
Святого Духа» — включая глоссолалию и дар пророчества. Немаловаж-
ное место занимали исцеления, совершаемые с помощью «духовных 
даров». Еще одним плодом «шаньдунского возрождения» 20-х годов XX в. 
стала «Церковь духовных даров» (Линъэнь-хуй). Ее деятельность осуждалась уже в то время 
многими христианами, ритуалы секты с плясками и прыжками напоминали оргию. 
В становлении китайского протестантского «возрождения» участвовали и иностранные мис-
сионеры. Так, главным действующим лицом этого процесса в Маньчжурии в 1908 г. был канад-
ский пресвитерианский миссионер Джонатан Гофорт. В 20-е годы «возрожденчество» обрело 
большую силу, став реакцией на социальный евангелизм и либеральный протестантизм. Лиде-
ром китайского эмоционального «возрожденчества» стал Джон Сун, который концентрировался 
только на духовных проблемах, не ставя никаких интеллектуальных или социальных целей. 
Деятельность Суна и его сподвижников смыкалась с идущими «снизу» религиозными движе-
ниями, смешивавшими новозаветное учение с китайскими народными религиями. Так, у китай-
ских сектантов появилась новая ипостась Божества — «Богиня-Мать». Определенные фразы из 
Писания использовались как магические заклинания; входили в оборот краткие искаженные 
формы молитвенных фраз, вроде Алу вместо «Аллилуйя», — верующие полагали, что такие 
фразы отгоняют дьявола. Многие наблюдатели указывали на повышенную эмоциональность на 
собраниях верующих, на их неадекватное поведение. 
На развертывание движения китайских христиан к независимости от западных конгрегаций 
значительное влияние оказала японская оккупация, в ходе которой создавались марионеточные 
«независимые церкви» — уже свободные от западных миссионеров, но подчиненные японцам. 
Хотя навязанная японцами форма церковной независимости не была принята большинством 
верующих, становилось очевидно, что китайская церковь может действовать и без зарубежных 
миссионеров. 
Китайские христианские общины сумели выжить даже в период гонений «культурной револю-
ции» и «десятилетия смут» (1966—1976). При этом длительная изоляция китайского католичества 
от внешнего мира законсервировала в нем дух контрреформации, принесенный в Поднебесную 
еще в XVI в. первыми миссионерами. Из той же эпохи значительная часть китайских католиков 
унаследовала дух почитания папы римского, заменившего в крестьянском сознании сакральную 
фигуру императора. Реформирование китайского католичества идет медленно. К примеру, реше-
ние об использовании литургии на китайском языке (иезуит Николя Триго испросил такое 
решение в Ватикане еще в 1615 г.) для всех епархий было принято только в 1992 г. 
Руководство китайскими католиками осуществляет созданная в 1957 г. Ассоциация китайских 
католиков-патриотов (АККП, кит. Чжунго тяньчжу-цзяо айго хуй), возглавившая официально 
признанную государством часть католической церкви. В дополнение к ней в 1980 г. была создана 
Китайская коллегия католических епископов (КККЕ, кит. Чжунго тяньчжу-цзяо чжуцзяо туань), 
занимающаяся вопросами вероучения и внешнецерковными контактами. 
Главным печатным органом АККП—КККЕ является журнал «Чжунго 
тяньчжуцзяо». Структуры АККП не признаны Ватиканом. Поставлен-
ные им священнослужители в 1950-е годы образовали параллельную 
«катакомбную» церковь, иерархи которой назначаются и утверждаются 
римским престолом. В феврале 1989 г. китайским католикам было позво-
лено поддерживать «чисто религиозную связь с Папой», признавать его 
духовный авторитет и молиться за него, но Ватикану запрещено назна-
чать на китайские епархии своих епископов. По данным Госсовета КНР 
на 1997 г., у китайских католиков насчитывалось 4 млн. верующих, 4 тыс. 
священников и более 4600 церквей и молитвенных домов. Западные источ-
ники оценивают общее число католиков в 10—12 млн. человек. 
Современное китайское протестантство на уровне официальной доктрины 
сосредоточено на «социальном евангелии» общественного прогресса, 
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И н о с т р а н н ы е солидарном с целями руководства Китая. Однако на уровне сельских 
религии общин быстрый рост обращений в веру подкрепляется сообщениями 
В Китае 0 совершении проповедниками чудес исцеления и изгнания злых духов. 

«Местные церкви» сектантского толка отличают упования на получение 
«даров Святого Духа», включая дары исцеления и пророчества, но также 
и возможность нанесения вреда своему недругу на расстоянии. 

В 50-е годы протестантские деноминации объединились в рамках патриотического «движения за 
три самостоятельности» (санъцзы юнъдун) — самоуправление, самофинансирование и самораз-
витие. Руководящими структурами китайского протестантства являются Комитет китайского 
протестантского движения за три самостоятельности (Чжунго цзиду-цзяо санъцзы юньдун вэйюань-
хуй) и Китайская протестантская ассоциация (Чжунго цзиду-цзяо сехуй). По данным на 1997 г., 
у протестантов было более 10 млн. верующих, более 18 тыс. священников, более 12 тыс. церквей 
и около 25 тыс. молитвенных домов. 
Активизация религиозной жизни в К Н Р после начала политики реформ и открытости в конце 
70-х годов XX в. показала жизнеспособность китайских протестантских и католических общин. Фе-
номен развития китайского христианства на фоне возрождения в К Н Р проконфуцианского культур-
ного традиционализма делает проблему адаптации христианства к китайскому культурно-религиоз-
ному контексту актуальной для постижения современных процессов развития китайского общества. 

* China in 16th Century. The Journals of Mattew Ricci. 1583—1610 / Tr. from Latin by 
L. Gallagher. N.Y., 1953; ** Дубровская Д.В. Миссия иезуитов в Китае. М., 2001; Лома-
ное A.B. Религиозно-философские традиции России и Китая: перспективы сравнения 
и диалога / / Востоковедение и мировая культура: К 80-летию академика C.J1. Тихвин-
ского: Сб. статей. М., 1998; он же. Христианство в Китае: история культурной адаптации 
(начало XIX — середина XX в.). М., 1999; он же. Раннехристианская проповедь в Ки-
тае / / Китайский благовестник. М., 1999, № 1; он же. Христианство и китайская куль-
тура. М., 2002; Ломаное A.B., Поздняев, Дионисий, свящ. Христианство в Китае: путь 
к самостоятельности / / Китай на пути модернизации и реформ, 1949-1999. М., 1999; 
Поздняев, Дионисий, свящ. Православие в Китае (1900—1997). М., 1998; Carry-Elwes С. 
China and the Cross: Studies in Missionary History. L., 1957; Ching J. Confucianism and 
Christianity: Comparative Study. Tokyo — New York, 1977; The Christian Occupation of 
China. Shanghai, 1922; Freedom of Religious Belief in China. Beijing, 1997; Hunter A., Chan 
Kim-Kwong. Protestantism in Contemporary China. Cambr., 1993. 

A.B. Ломаное 

Ислам. Ознакомление Китая с миром ислама началось уже в начале эпохи Тан (618—907). В китай-
ских источниках нашли отражение отдельные события из истории первых контактов с исламом. 
Так, в 638 г. посольство последнего шаханшаха зороастрийского Ирана Йездигерда III просило 
у правителя Китая помощи для борьбы с мусульманским Арабским халифатом. В 713 г. эмир 
Кутейба ибн Муслим, военачальник омейядского халифа Валида, дойдя до Ферганы, послал 
свою депутацию к китайскому двору. В 756 г. аббасидский халиф Абу Джафар аль-Мансур при-
слал танскому императору Су-цзуну для помощи в подавлении восстания Ань JIy-шаня арабское 
войско. Эти арабские воины осели в Китае. В 872 г. некий Ибн Рахат из Басры, прибыв в Гуан-
чжоу (Кантон) морем, побывал при китайском дворе и получил аудиенцию государя И-цзуна. 
Значительную информацию о проникновении ислама в Китай предоставляют писания мусуль-
манских авторов, свидетельства материальной культуры и изустные предания китайских мусуль-
ман. В начале правления династии Тан тысячи торговцев-мусульман (персов и арабов) посели-
лись в основных портовых городах на побережье Южного Китая. Появление мусульманских 
поселенцев в пределах Поднебесной сопровождалось строительством мечетей. Первым настоя-
телем старейшей мечети Сиани (пров. Шэньси) называют Бай Турды, выходца из южной части 
нынешнего Синьцзян-Уйгурского автономного района (СУАР) КНР. Он вступил в должность 
в 742 г. Устная традиция сохранила сведения о духовной жизни мусульманской общины в Гуан-
чжоу, относящиеся к первой половине X в. 



Войны монгольских правителей Китая в Центральной Азии одним из следст- Ислам 
вий имели миграцию родовитых мусульманских семей в Китай. Так, выходец 
из Бухары Сайид Аджаль Шамс-ад-дин при императорах монгольской дина-
стии Юань (1271 — 1368) был наместником в Юньнани. Сайид Аджаль поло-
жил начало системе вакуфных земель для содержания учебных и благотвори-
тельных учреждений. Практика эта была расширена при его наследниках, правителях Юньнани. 
Высокий социальный статус потомков Сайид Аджаля способствовал утверждению авторитета 
ислама в Китае. Внук Сайид Аджаля в 1365 г. обратился с прошением на высочайшее имя, дабы 
ислам официально именовался цинчжэнь-цзяо («чистая истинная вера»). Ходатайство было 
удовлетворено, хотя в обиходе китайцы и поныне называют ислам хуй-цзяо (учение хуй [2]), по 
общепринятому наименованию мусульман в Китае. К роду Сайид Аджаля принадлежал и из-
вестный мусульманский ученый Ма Чжу, который представил императору Кан-си (1654—1723) 
маньчжурской династии Цин (1644—1911) доклад, испрашивая для родичей Аджаля как потом-
ков Пророка тот же статус, что имели потомки Конфуция. 
Политические реалии, в которых находились мусульмане, прежде всего пребывание под влас-
тью иноверных маньчжурских правителей-«кафиров», нашли отражение в политической фило-
софии некоторых мусульманских авторитетов из числа хуй-минь. В своих сочинениях они 
демонстрируют пиетет и лояльность к особе цинских государей. Так, в сочинении Цзинь Тянь-
чжу «Цин чжэнь ши и» — «Мусульманское толкование сомнений» (предисловие датировано 
1738 г.) содержатся почтительные (что подчеркнуто выделением красной тушью) отсылки на 
императорские указы. В то же время мусульманские авторитеты отстаивали право адептов ислама 
не соблюдать такое правило политической культуры Китая, как совершение коу тоу (земные 
поклоны вышестоящему сановному лицу). Мусульманский проповедник-публицист А Жи-фу 
специально излагает причины, почему мусульмане не делают коу тоу людям, но только Богу. 
Присутствие ислама в Китае выразилось не только в известном расширении лексикона собст-
венно китайского языка, но в утверждении на земле Поднебесной специфической исламской 
образовательной традиции — коранического обучения. Оно стало осуществляться в училищах, 
создаваемых при мечетях. Основоположник этой системы — учитель Корана из пров. Шэньси 
Ху Дэн-чжоу (1522—1597). Он изменил бытовавшую прежде практику устного преподавания 
Корана и положил начало системе коранических классов. Со временем на этой основе выросла 
целая сеть учебных заведений разных уровней. 
Исторические особенности бытования ислама в Китае во многом обусловливались тем обстоя-
тельством, что некоторые массовые мусульманские общины то входили в границы китайского 
государства, то столетиями существовали за их пределами. Так, с падением дома Юань тюрко-
язычные мусульмане Восточного Туркестана (ныне СУАР) до начала XVIII в. находились вне 
юрисдикции Китая. С завоеванием Восточного Туркестана правителями дома Цин его население 
стало одной из крупнейших частей мусульманской общины Китая. Исторически мусульманами 
в Китае были не собственно китайцы (ханьцы), но инонациональное население: уйгуры, хуй 
(полное самоназвание хуй-минь хуй-цзу; национальность формировалась на основе китайского 
этнического субстрата), казахи, узбеки, баоань, дунсян, салары, некоторая часть монголов. 
По принадлежности к основным ветвям ислама китайские мусульмане делятся на суннитов 
и шиитов. Первые численно преобладают. Шиитов представляют преимущественно таджики 
и некоторая часть уйгуров Синьцзяна, при этом среди таджиков имеются исмаилиты, а некото-
рые уйгуры (уезда Шачэ) — имамиты. Дробление мусульманских общин в Китае на отдельные 
направления и толки происходило главным образом под влиянием внешних сил. Динамика 
складывания мусульманской конфессии в пределах китайского государства отразилась на 
состоянии и структуре общин. Их разделение по вероучительному признаку в Восточном Турке-
стане произошло раньше, чем на территориях исконного проживания ханьского большинства. 
Еще до вхождения Восточного Туркестана в состав цинского Китая там появились секты ак-таглы-
ков («белогорцев») и кара-таглыков («черногорцев»). Некоторые исследователи относят их к су-
фийским орденам накшбандийа и кадирийа соответственно. 

В XVII в. суфизм проник на северо-запад Китая. Его распространение было связано с деятельно-
стью среднеазиатского шейха Ходжа Афака (Аппака), чей прадед был главой суфийского ордена 
накшбандийа. Ходжа Афак с 70-х годов XVII в. неоднократно посещал г. Синин (Северо-Западный 



Иностранные Китай). Последователи накшбандийа делали упор на чудотворениях, воз-
религии рождении начал веры и приверженности мусульманскому закону, прида-
в Китае в а л и особое вероучительное значение текстам Джалад ад-Дина ар-Руми 

(1207—1273), знаменитого персидского мистика и поэта, основателя 
суфийского братства маулавийа. В своей религиозной практике они совер-
шали суфийское «воспоминание сердца» (медитативное сосредоточение 

на словах священных текстов) молча. Позже это стало основной причиной раскола среди китай-
ских суфиев: некоторые из них декламировали священные тексты, другие читали их про себя. 
Трое последователей Ходжа Афака из Ганьсу создали соответственно три подразделения ордена 
накшбандийа — в Дидао, Хэчжоу и Милагоу. Позднее среди китайских мусульман обрел своих 
приверженцев другой центральноазиатский суфийский орден — кадирийа. В Северо-Западном 
Китае его заповеди проповедовал предполагаемый потомок Пророка Абу Аллах. Его последова-
телем и преемником стал хэчжоуский мусульманин Ци Цзин-и (1656—1715). Главным адепты 
кадирийа считали сохранение первозданной аскетической практики суфизма, включая длитель-
ную медитацию в уединенном месте. Главе ордена не позволялось жениться, и многие последова-
тели Ци также дали обет безбрачия. 
Исторические особенности существования ислама в Китае, обусловившие, в частности, разную 
степень связи тех или иных мусульманских общин с ханьской социально-политической систе-
мой, с традициями китайской духовной и политической культуры, предопределили и различия 
в организации общин в местах исконного расселения ханьцев и на территориях, входивших в состав 
Китая только в моменты его наибольшего могущества. В начальные годы правления династии 
Цин для ислама в Северо-Западном Китае характерно становление и развитие своеобразной 
формы организации общины — мэнь-хуань. Глава ее выступал духовным владыкой и феодалом-
собственником одновременно, а основатели и вожди почитались как духовные наставники (или 
основоположники учения). Их статус и власть передавались из поколения в поколение, так что 
постепенно образовался аристократический клан благородных семей, представители которых 
стояли во главе религиозной общины. 
Среди многочисленных общин по степени значимости выделяются четыре «больших»: кади-
рийа, хуфийа, джахрийа, кубравийа. В процессе распространения в Китае и формирования мэнь-
хуань первоначальное учение кадирийа подверглось влиянию буддизма и даосизма, исламская 
догматика и обрядность претерпели большие изменения. 
О возникновении кубравийа нет единого суждения. Одни связывают появление этой секты 
с арабом, имя которого в китайской транскрипции передается как Мухуиндин (Мухиддин?). 
В 1370 г. он прибыл в Ганьсу и начал там проповедовать. Другие относят появление этого тече-
ния к первым годам правления династии Цин. 
В течение XVIII в. суфизм на территории китайского государства, как и во всем мусульманском 
мире, постепенно изменил свой характер. Возникшие в Северо-Западной Африке «обновленче-
ские» (таджидид) движения, нацеленные на «очищение» ислама от местных культурных наслое-
ний, достигли и Китая. Мусульманское «обновленчество» в Северо-Западном Китае перво-
начально возглавлял Ма Мин-синь, уроженец пров. Ганьсу. Он почти 20 лет обучался в Мекке 
и в Йемене; его учителями были выходцы из школы Ибрахима ибн Хасан аль-Курани, одного из 

самых известных суфийских «обновленцев». В 1761 г. Ма Мин-синь вер-
нулся в Китай, преисполненный желания «очистить» ислам и учредить 
правильную кораническую практику. Будучи адептом накшбандийа, Ма 
Мин-синь не практиковал молчаливое «воспоминание сердца», харак-
терное для традиции Абуль-Футух (Ма Лай-чи; 1681—1766), лидера секты 
милагоу. Скорее всего Ма Мин-синь и его последователи декламировали 
«воспоминание» вслух, что получило название «джахр» (от араб, джаха-
ра — «говорить громко, во всеуслышание»). Отсюда пошло название сек-
ты — джахрийа. Это декламационное «воспоминание» с элементами во-
кала часто включало в себя экстатическое покачивание, жестикуляцию 
и даже танцы. Ма Лай-чи, наоборот, назвал свое движение хуфийа 
(«молчаливое»), и его последователи решительно выступали против ри-
туалов джахрийа. 
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Учение Ма Мин-синя и основанное им направление в исламе за новатор- Ислам 
ские устремления получили название синь-цзяо («новое учение»). 
В начале XX в. в северо-западных районах страны появилось новое исла-
мистское течение — ихван («братья»), получившее в обиходе название 
«новейшее новое учение» (синь синь цзяо). Первый период деятельности 
ихван связан с именем монголоязычного ахуна из Ганьсу Ма Вань-фу 
(1849—1934), известного также как Гоюань-хаджи. Он провел несколько лет в Мекке (1888—1892), 
обучался в училище в Шатт-аль-Арабе, а по возвращении в Китай привез с собой ваххабитскую 
догматическую литературу. На основе изучения ваххабитского канона Ма Вань-фу составил 
свою программу «Гоюань ши тяо» («Десять статей вертограда»). Она включала требования 
читать Коран не сообща, а одному, так, чтобы другие слушали; восхвалять святых, не повышая 
голос; избегать многословных молитв; не посещать надмогильные сооружения; не собираться 
для коллективного покаяния; не отмечать день умерших; отказаться в публичной религиозной 
практике от иснада — громкого перечисления имен пересказчиков хадисов (преданий о жизни 
пророка Мухаммада) и т.д. 
Ма Вань-фу вместе с несколькими известными хаджи и создал орден ихван, который выступал 
за «религиозные отправления согласно Корану и реформирование обычаев через уважение 
к Корану». Основатель ордена выступал против всех суфийских нововведений, китаизации 
ислама и отправления «иноземных» ритуалов. 
Организационным центром «новейшего нового учения» стала Западная мечеть в старой части 
г. Таочжоу, а харизматическим лидером общины — некий Ма Ци-си, «святой Ма». Он объявил 
о получении пророческого дара, вдохновляющего на создание новой структуры общины и новой 
идеологии, при этом в основу своих текстов положил суждения классического ислама и китай-
ских ученых-мусульман эпохи Цин, использовавших неоконфуцианские доктрины. Для дея-
тельности адептов этой секты характерен упор на коммунализм. Вместо уплаты заката (милос-
тыни в пользу неимущих) они отдавали все свое имущество общине, вместе работали и молились. 
В 1916 г. преемник Ма Ци-си, некий Мин, провозгласил себя Иисусом («пророком Исой»), 
который должен вернуться на землю перед Судным днем для того, чтобы одержать победу над 
лжемессией. 
Книжная традиция китайских мусульман представлена богословскими трудами, сборниками 
дидактическо-просветительского характера, историческими сочинениями. 
Система калама — толкования Корана, получившая разработку в трудах мусульманских бого-
словов Китая, имеет специфическую особенность: в трактовке проблем религиозной филосо-
фии она отталкивается от посылок конфуцианства. Одним из первых памятников китайской 
мусульманской мысли стал трактат, написанный анонимным автором в годы правления динас-
тии Юань. Эта книга, излагавшая основы исламского вероучения, была издана в 1672 г. под 
названием «Гуй чжэнь яо дао цзе и» («Важные вопросы, связанные с возвращением к истине»). 
Вероучительный характер имеет также опубликованный во второй половине XVII в. на китай-
ском языке сборник наставлений «Гуй чжэнь цзун и» («Свод обязанностей тех, кто вернулся 
к истинной вере») — он был написан выходцем из Индии Ашигэ, который в царствование 
династии Мин (1368—1644) 13 лет путешествовал по Китаю. 
Традиция китайского мусульманского богословия получила дальнейшее развитие в трудах Ван 
Дай-юя (1570-1660), Ма Чжу (1640-1711), Лю Чжи, или Цзелянь Баба (1660-1730). 
Ван Дай-юй (публиковался под псевдонимом Чжэн Хуй-лаожэнь — Праведный Старец-мусуль-
манин) был первым китайским мусульманским богословом, писавшим на китайском языке, — 
до него богословские труды только переводились на китайский с арабского, фарси и тюркских 
языков. В трактате «Чжэнь-цзяо чжэн цюань» («Правильное толкование истинной веры») Ван 
Дай-юй выступил с апологией ислама, критикуя отчужденность и предубежденность конфуци-
анцев, буддистов и даосов в отношении веры мусульман. В трактате изложены основы религи-
озной философии — «учения о том, как вернуться к истине и постичь суть», разъясняются дог-
маты веры, «учение о праведном поведении» и т.п. 
В сочинении «Цин чжэнь да сюэ» («Великое учение о чистой вере») Ван Дай-юй трактовал про-
блемы исламской философии, излагая вопросы онтологии, космогонии, учение о познании. 
Прославлению ислама посвящен его труд «Си чжэнь чжэн да» («Диалог в надежде доискаться 



Иностранные до истины»). Мысль о превосходстве ислама над другими религиями, 
религии которая развивается в этом сочинении, популяризируется в других про-
В Китае изведениях со ссылкой на Ван Дай-юя. Так, в авторитетном среди китай-

ских мусульман тексте «[Ван] Дай-юй гун тань дао» («Беседы [Ван] Дай-юя 
с князьями») повествуется о том, как Ван Дай-юй в Пекине беседовал 
с буддийским священником и обратил его в «истинную веру». 

В минскую эпоху среди интеллектуалов имело место движение против космогонических аспек-
тов буддийской философии. В этой полемике участвовал Ван Дай-юй, который критиковал буд-
дизм с позиций, очень близких ортодоксальному конфуцианству. 
Кисти Ма Чжу принадлежит трактат «Цин чжэнь чжи нань» («Компас ислама»). Помимо изло-
жения основ вероучения и обрядности книга содержит философские реминисценции, в частно-
сти о природе человека, с использованием терминологии чжусианства. 
Превосходство Аравии как родины ислама и ее обитателей как первых мусульман над христиан-
ской Европой и ее жителями обосновывается в сочинении Лю Чжи «Тянь фан син ли» («Законы 
природы [человека] в Аравии»). Родина ислама именуется здесь «Небесной страной» (тянь фан). 
Суша мыслится разделенной на семь континентов, каждый из которых соотносится с опреде-
ленным небесным телом: Аравия — с Солнцем (поэтому люди там на редкость смышленые, бла-
городные и сильные, а страна производит массу ценных вещей), Европа же — с Марсом (поэтому 
ее жители любят спорить и воевать, а многие из продуктов этого континента вредны). 
В трактате «Ли бай тяо ли» («Предписания культа») Лю Чжи, проповедуя необходимость неукос-
нительного соблюдения правил обрядности, проводит мысль о взаимосвязи праведного поведе-
ния с гармонией миропорядка. Для этого он использует схемы китайской натурфилософии, 
воплощающие гармоничный универсум: инь—ян и у син. Пятеричная схема наложена у него на цепь 
последовательно обусловливаемых сущностей — от «пяти похвальных поступков» через «пять 
чувств», «пять постоянств» и т.д. до «пяти правил поведения». Они предопределены взаимодей-
ствием Неба и Земли и выражают тот же порядок мироздания, что и отношения сил инь—ян. 
Ученый-богослов Ма Фу-чу стремился выделить общие начала исконно распространенных 
в Китае морально-этических норм и ислама. В трактате «Тянь фан синь юань чжэнь» («Источ-
ники веры Аравии») он писал о том, что ислам в духовной области имеет много общего с конфу-
цианством, а их отличия сосредоточены главным образом в сфере обычаев, в том числе 
пищевых ограничениях и т.п. Обращение к категориям традиционной китайской филосо-
фии (в частности, к дао [ /]) примечательно для работ и других мусульманских авторов. На-
пример, анонимное сочинение «Хуй гуй яо у» («Важные слова об обретении [высших прин-
ципов] и возвращении [к этому]») освещает такие проблемы, как происхождение всех вещей, 
начало и конец дао [ /] , гармония большого и малого миров, происхождение жизни и смерть, 
ум и дух, воскресение, небо и ад. 

В назидательных сочинениях прямо говорилось о лучшей посмертной участи мусульман. Так, 
ахун Ван Жуй-тан в трактате «Лунь шо цзун гуй хэ чу» («О конечных предписаниях») писал о том, 
что этот мир — место сева, как в весеннюю пору, а грядущий мир — место сбора урожая, как 
бывает осенью. Небеса уготованы для верующих, тогда как ад — для «пропащих» (кафиров). 

Наряду с безоговорочной апологетикой мусульманства встречаются 
суждения против формального причисления людей к умме — мусуль-
манской общине. Мин Лун-ши, автор трактата «Син ши гэ янь» («Настав-
ление о вразумлении современников»), говорил о хороших и плохих 
мусульманах. Кто алчен и любит читать развлекательные романы, 
печется лишь о пище и одежде, а не о добрых делах, кто громко разго-
варивает в мечети и нарушает мусульманские обычаи, недостоин имени 
мусульманина. 
Для мусульман Китая, живших в преобладающей по численности среде 
иноверцев, особо значима была самоидентификация. Поэтому в нази-
даниях авторитетных духовных авторов делался упор на соблюдение 
мусульманами заповедей обрядности, каковые отличают их от иновер-
ного населения Китая. Мусульмане должны воздерживаться от упо-
требления свинины, вина, от музыки. 



В сочинениях мусульманских авторов звучит проповедь норм общечело- Ислам 
веческой нравственности. Ма Фу-чу призывал не алкать богатства и славы. 
В сочинении «Син ши чжэнь» («Увещевания с целью пробудить мир») 
содержатся призывы не предаваться порокам, не злобствовать, воспиты-
вать внутреннюю культуру. 
Лейтмотив богословских произведений — прославление Мухаммада и значи-
мости ислама. «Откровения Мухаммада — вершина всех пророчеств», — утверждает Ван Дай-юй 
в сочинении «Цин чжэнь да сюэ». Эта посылка повторяется в богословских сочинениях последую-
щих мусульманских авторов, проповедующих постулат о превосходстве ислама над другими рели-
гиями, причем в безапелляционной форме (все религии, утверждает А Жи-фу в сочинении «Фань 
цзяо и» («О вероотступниках»), оторвались от своих корней, и исключение составляет лишь ислам). 
В неоднократно издававшемся сочинении Ма Фу-чу «Цзюй ли чжи чжэн» («Резонные свиде-
тельства») излагаются разногласия с христианской верой. Мусульмане, говорится в книге «Цин 
чжэнь цзяо дянь гэ» («Ода канонам чистой веры»), составленной Ма Яо-тином, считают Иисуса 
великим пророком, тогда как христиане ошибочно называют его сыном Бога. 
В сочинении Ма Лянь-юаня «Бянь ли мин чжэн юй лу» («Ясное и правильное умение разбираться 
в принципах») в необычной манере повествуется об апостоле Павле, на которого возлагается 
ответственность за искажение оригинальных заповедей Иисуса. 
Сложность межобщинных и межконфессиональных отношений в Китае обусловила появле-
ние полемических произведений мусульманских авторов. Кисти ахуна Сюй Ю-и (Хуан Яна) при-
надлежит сочинение «Хэнань хуй-цзяо бань чжэнь» («Хэнаньские мусульмане защищают истину», 
изд. в 1914 г.). Книга была написана в ответ на появление сочинения «Хуй-цзяо као люэ» («Исследо-
вание и рассуждения о мусульманской вере»), которое оскорбило религиозные чувства мусульман. 
Тема появления ислама в Китае и восприятия этническими китайцами мусульман как пришлых 
инородцев с отличающейся верой нашла отражение в исторических пассажах сочинений китай-
ских мусульман сравнительно поздно. В этих текстах проводится мысль о предопределенности 
появления мусульман в Китае, рассказывается о явлении танскому государю Чэнь Гуаню во сне 
человека в тюрбане, о спасительной миссии мусульман для императорского трона, о расположе-
нии прежних правителей Поднебесной к исламу. 
Лю Чжи в своем жизнеописании пророка Мухаммада пишет о появлении в 586 г. странной звезды, 
которая знаменовала появление на Западе необычной личности. Посланец китайского государя 
достиг Мекки и просил пророка Мухаммада поехать на Восток, но тот послал в Китай вместо 
себя своего родственника. Властитель выразил почтение Пророку, по указанию государя была 
построена мечеть в Гуанчжоу. 
В произведениях мусульманских авторов последовательно проводится мысль о мусульманах как 
о спасителях трона правителя Поднебесной. Так, в сочинении хаджи Ма Ци-жуна «Си лай цзун пу» 
(«Родословная пришедших с Запада предков», предисловие датируется 1882 г.) говорится о прибы-
тии мусульман-воинов для спасения трона китайского государя во время бунта Ань Лу-шаня. 
Одним из ранних образцов исторической литературы, посвященной роли мусульман в полити-
ческой истории Китая, может служить сочинение Лю Фа-сяня «Сянь Ян ван дянь гун цзи» 
(«Князь Сянь Ян, умиротворитель Юньнани», 1684). В нем повествуется о жизни и деятельности 
наместника в Юньнани при династии Юань — Сайида Аджаля Шамс-ад-дина, национального 
героя китайских хуй-минь. 
Отдельный пласт исторической традиции мусульман Китая составляет письменное наследие 
тюркоязычных мусульман Восточного Туркестана. Оно представлено рукописями различного 
содержания. Среди основных сюжетов — распространение ислама и история мусульманских 
объединений, поднявших в 1864—1877 гг. восстание против власти китайского государства. В сочи-
нениях «Жизнеописание султана Сатук Бугра-хана», «История Бугра-хана» и других говорилось 
о караханидском правителе Восточного Туркестана, который (согласно традиционной версии) 
первым принял ислам. «Жизнеописание святого Мухаммада Садика Кашгари» посвящено 
житиям святых Восточного Туркестана. В «Жизнеописании Бугра-хана» содержатся биографии 
шейхов суфийского ордена увайсийа, «Жизнеописание Нуман ибн Сабита» повествует о жизни 
имама, основателя ханифитского толка ислама. В «Жизнеописании ходжей» Мухаммад Садик 
Кашгари излагает перипетии противоборства «белогорцев» и «черногорцев». 



Иностранные в конце XIX — начале XX в. появился целый ряд книг, повествующих 
религии 0 выступлениях мусульман Северо-Западного Китая против китайской 
В Китае власти во второй половине XIX в. Среди них «Книга ислама» (Мулла 

Мухаммад Абу ал-Алим Ахун Арзу), «История Бадавлета» (Мухаммад 
Омар Маргинани, 1882), «Истории владетелей Кашгарии» (Мулла Муса 
ибн Мулла Иса Ходжа Сайрани), «Трактат о делах, совершенных дунга-

нами в Китае», «История Кашгарии» (Мухаммад Алам), «Книга о войне» (Кари Омар Мухаммад). 
Первое издание Корана (на арабском языке) в Китае было осуществлено в 1862 г. администра-
цией султаната Пинъаньго, возникшего на короткое время в Юньнани в результате антицин-
ского восстания. В 1927 г. в Пекине вышел в свет первый перевод Корана на китайский язык. 
В 1946 г. в Шанхае появились «Толкования Корана» Ван Цзин-чжая. 
В политической жизни Китая начиная с эпохи Цин ислам выступал как идеологическая платформа 
борьбы с китайской властью. Под знаменем ислама проходили антикитайские выступления 
неханьского населения Синьцзяна, Юго-Западного и Северо-Западного Китая в XVIII—XX вв. 
Децентрализация Китая вследствие Синьхайской революции 1911 г., направленной против вла-
сти маньчжурского дома Цин, способствовала усилению социальной активности мусульман 
Китая. Из инициаторов культурно-просветительской деятельности среди мусульман собственно 
Китая выделяется ахун Ван Хао-жань. Стараниями последнего в 1912 г. была создана первая 
национальная организация мусульман — «Китайское мусульманское общество содействия 
прогрессу хуй<> (Чжунго хуй-цзяо цзюй цзинь хуй хуй). В центре его деятельности была просвети-
тельская работа среди хуй-минь. Его программа предусматривала подъем мусульманского обра-
зования, упрочение китайской государственности, поддержание мира и согласия между мусуль-
манами и ханьцами. Общество активно работало до 1949 г. 
Большой вклад в издание сочинений мусульманских мыслителей Китая внес Ма Фу-сян. С его 
именем связано создание мусульманских учебных заведений разного уровня и назначения. В 1928 г. 
он совместно с другими авторитетными лицами мусульманской общины учредил в Пекине сред-
нее мусульманское учебное заведение. Ма Фу-сян и его единомышленники рассматривали про-
свещение своих единоверцев не только с точки зрения упрочения мусульманской духовности, но 
и в плане создания возможностей для всестороннего развития районов компактного прожива-
ния хуй-минь. Ма Фу-сян, Су Шэн-у и другие считали, что основная цель исламского среднего 
учебного заведения в Пекине состоит в том, чтобы побуждать хуй-минь разрабатывать природ-
ные ресурсы Северо-Запада. 
Не ограничивая свою общественную деятельность собственно Китаем, деятели мусульманской 
общины выступали за расширение политических связей с международными мусульманскими 
кругами. 
В 1926 г. кайфэнские мусульмане Ма Цянь-сань, Ма Чжу-фу и Вэй Цзы-цин организовали Комитет 
поддержки внешнеполитических связей хуй, выступили с призывом объединения мусульман всего 
мира и создания священного союза. В 1927—1928 гг. молодежь из кругов мусульманской интеллиген-
ции основала общество «Общество стремления к науке» (Чжуй цю сюэ хуй), которое сотруднича-
ло с лахорским обществом «Ахмадия». После окончания Второй мировой войны особое воздействие 

на мусульман Китая оказало создание исламского государства Пакистан. 
В этом событии некоторые исламские круги, в частности группировавши-
еся вокруг журнала «Юэ хуа», увидели пример для мусульман Китая. 
Революция 1911 г. положила начало мусульманской периодической пе-
чати в Китае. С этого времени в Китае выходило в общей сложности около 
100 китаеязычных исламских периодических изданий, 34 из которых 
существовали вплоть до начала Войны сопротивления Японии в 1937 г., 
а 9 самых крупных издавались тиражом от 3 до 4 тыс. экземпляров. При-
близительно треть изданий, выходивших в свет между 1911 и 1937 гг., 
публиковалась в Пекине, остальные в Шанхае, Нанкине и других городах. 
Среди крупнейших периодических мусульманских изданий — «Юньнань 
цин чжэнь юэ бао» («Юньнаньский мусульманский ежемесячник», 1916), 
«Цин чжэнь юэ бао» («Мусульманский ежемесячник», 1917), «Цин чжэнь 
юэ кань» («Мусульманское ежемесячное издание», 1920); в 1924 г. в Шан-



хае начал издаваться журнал «Хуй гуан» («Свет мусульманам»), в Тянь- Иудаизм 
цзине — «Мин дэ бао» («Журнал ясной добродетели») и «Мин дэ юэ кань» 
(«Ежемесячник ясной добродетели»). На страницах последнего издания 
высказывались суждения, противоречащие традиционной мусульманской 
космологии («Земля не квадратная и не плоская, как учат некоторые мусуль-
манские авторитеты»), помещались выступления против устаревших обы-
чаев, в частности многоженства («В таких делах закон страны должен первенствовать над зако-
нами религии»). Выходили и исламистские издания антихристианского содержания, например 
издававшийся с 1925 г. в Пекине еженедельник «Му шэн чжоу бао» («Глас Мухаммада»). В 1929 г. 
стараниями Ма Фу-сяна и Ма Сун-тина в Пекине начал издаваться журнал «Юэ хуа». Религиозное 
по содержанию, это издание в то же время пропагандировало преобразования в деле просвещения 
хуй-минь, ратовало за распространение образования. 

По данным Управления по делам религий при Госсовете КНР, к концу 90-х годов XX в. в КНР 
было 18 млн. мусульман, свыше 30 тыс. имамов и 30 тыс. мечетей; по данным Китайской ислам-
ской ассоциации, на конец 2006 г. — 22 млн. мусульман. Общины мусульман и мечети в Китае 
распределяются не только по вероисповедальному (сунниты, шииты), но и по национальному 
признаку (мечети хуй-минь, уйгуров и т.д.). Общенациональной конфессиональной организаци-
ей мусульман является Китайская исламская ассоциация (Чжунго исылань-цзяо сехуй), создан-
ная в 1953 г. Она имеет свой печатный орган, сеть богословских учебных заведений. 
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B.C. Кузнецов 

Иудаизм. Современное китайское название иудаизма — ютай-цзяо\ его самоназвание — ицылэе-
цзяо — производно от фонетической транскрипции у1кгае1. В народе эта религия была известна 
под именем тяоцзинь-цзяо («религия отбрасывающих [из пищи] сухожилия»). Из материальных 
памятников китайского иудаизма сохранились четыре каменные стелы с надписями на китай-
ском языке, Тора, еврейские молитвенные тексты, а также исключительно ценная для изуче-
ния жизни иудейской общины в Китае книга поминовения усопших, составленная на еврей-
ском и китайском языках (она завершается записями 1670 г.). 
Точная дата появления на территории Китая первых иудейских общин неизвестна. В арабских 
источниках встречаются упоминания о присутствии их в Китае уже в VIII—IX вв. н.э. Устойчи-
вая иудейская община в Кайфэне (совр. пров. Хэнань) сложилась при династии Сун (960-1279; 
упоминание о постройке первой кайфэнской синагоги относится к 1163 г.); ее образовали пер-
сидские евреи, переселившиеся в Китай из Индии. Главным побудительным мотивом переселе-
ния были торговые интересы, однако исследователи расходятся при определении пути их следо-
вания: одна версия указывает на прибытие с юга по морским торговым путям, другая — на дви-
жение по суше с запада по Шелковому пути. В 1423 г. переселенцы приняли китайские фамилии 
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Ай, Гао, Цзинь, Ли, Ши, Чжан и Чжао. В надписи на стеле 1663 г. иудаизм 
назван «религией из [страны] Тяньчжу», т.е. из Индии. От этого самона-
звания (тяньчжу-цзяо) кайфэнские иудеи отказались лишь во времена 
династии Цин (1644—1911) из-за нежелательной омонимии с китайским 
названием католицизма («религия Небесного Господа» — тяньчжу-цзяо), 
подвергавшегося преследованиям со стороны властей. В надписи 1488 г. 

упоминаются некие «западные одежды», принесенные переселенцами в качестве дара китайским 
властям. Скорее всего, это были хлопковые ткани, доставленные в Китай из Индии. Обращает на 
себя внимание то обстоятельство, что по мере укоренения в китайском социальном и культурном 
контексте кайфэнские иудеи отодвигали дату своего появления на китайской земле во все более 
отдаленное историческое прошлое. Если в надписи на стеле 1164 г. утверждалось, что иудаизм 
пришел в Китай при династии Хань (206 до н.э. — 220 н.э.), то надпись 1663 г. отодвинула этот момент 
к временам династии Чжоу (X11/XI—111 вв. до н.э.). Подобные попытки подкрепления легитим-
ности китайского иудаизма за счет удлинения начальной точки отсчета его истории свидетельст-
вуют о понимании кайфэнскими иудеями ценностных приоритетов китайской цивилизации, 
уделявшей повышенное внимание наследию древности и сохранению исторической преемствен-
ности. Во времена расцвета при династии Мин (1368—1644) в Кайфэне жило около 500 иудейских 
семей, число последователей иудаизма могло достигать 2—2,5 тыс. 
В течение семи веков своего существования кайфэнская община сохраняла основные религиоз-
ные правила и обычаи иудаизма. Укоренившееся китайское наименование «религии отбрасываю-
щих [из пищи] сухожилия» отразило иудейские правила приготовления кошерной пищи, зафик-
сировав на внешнем уровне отличие кайфэнских иудеев от мусульман. Проблема терминологи-
ческого размежевания с мусульманами регулярно вставала перед китайским-и последователями 
иудаизма. Еще при Минах синагога в Кайфэне именовалась «храмом чистоты и истины» (цин-
чжэнь-сы), однако тем же именем называли свои мечети китайские мусульмане. В начале XVI в. 
кайфэнские иудеи начали называть синагогу «храмом почитания канонов Пути» (цзунь-чун дао-
цзин-сы). Представление об иудаизме как религии, «проповедующей каноны», сохранилось до 
наших дней в Кайфэне в названии переулка Нань цзяо-цзин хутун (Южный переулок пропове-
дующих каноны), рядом с которым некогда располагалась синагога. О характере понимания 
китайцами различий между иудаизмом и мусульманством свидетельствует именование иудеев 
«мусульманами в синих шапках» (лань мао хуй-хуй) по цвету головных уборов, использовавшихся 
во время богослужения (у последователей ислама «шапки» были белого цвета). Чтобы обозначить 
различие между религиями, кайфэнские иудеи называли себя «подлинными», или «древними», 
хуй-хуй. В течение долгого времени кайфэнские раввины именовались маньла (мулла), что также 
сближало их в глазах китайцев с мусульманскими священнослужителями. Иудейский священник 
более высокого ранга именовался усыда (от перс, «наставник», «учитель»), что служит дополни-
тельным указанием на культурную связь переселившихся в Кайфэн иудеев с Западной Азией. 
Происходившая на протяжении веков культурная адаптация иудаизма характеризовалась ослабле-
нием первоначального акцента на чистоте монотеизма и осуждении «идолопоклонства» с одно-
временным усилением темы гармонии между конфуцианством и иудаизмом. В надписи на мемо-
риальной стеле от 1488 г. подчеркивалось, что отличие иудаизма от конфуцианства невелико и обе 
традиции сходятся в таких важных областях, как почитание Неба, поклонение предкам, предан-
ность правителю и послушание родителям. В отличие от христиан, выступивших с прямым осуж-
дением китайского политеизма, кайфэнские иудеи тщательно избегали нападок на китайские веро-
вания, подчеркивая согласие с социальными и этическими ценностями китайской культуры. Тер-
минологические заимствования помогали сближению иудаизма с китайскими представлениями 
о мироздании. Общепринятой стала практика передачи понятия о ветхозаветном Боге Яхве с помо-
щью китайского тянь [ /] (Небо). Пятикнижие Моисеево называли на китайский манер «Каноном 
Пути» («Дао цзин») или «Небесным каноном» («Тянь цзин»). Примечательно, что надпись на стеле 
от 1488 г. открывалась словами, соединившими вместе китайское и иудейское представление о 
первом человеке: «Авраам, патриарх, основавший религию Израиля, происходил в 19-м поколении 
от Пань-гу Адама». Иудейская религиозная практика почитания субботы пояснялась в этой же 
надписи с помощью идеи цикличности, заимствованной из древнекитайского «Канона перемен» 
(«И цзин»). Стремясь ввести иудаизм в контекст китайских представлений об истории, кайфэнские 



иудеи утверждали, что еврейское письмо восходит к знакам, данным в откро- Иудаизм 
вении свыше древним китайским правителям. Христианские миссионеры, 
посетившие уже разрушавшуюся кайфэнскую синагогу в 1850 г., видели на 
колоннах храма китайские надписи, отразившие глубокое слияние иудаизма 
с представлениями традиционной китайской культуры: «Признающие Небо, 
Землю, правителя, наставника и родителей недалеки от подлинного Пути 
добродетели (дао-дэ); совершенствование в гуманности (жэнь [2]), долге (и [/]), ритуале (ли [2\), 
мудрости (чжи [/]) и верности (синь [2]) есть исток святости и мудрости». Другая надпись гласила: 
«Со времен Ноя (как показали исследователи наследия кайфэнской общины, в частности Д. Мак-
гилливрэй, имя женского божества Нюй-ва использовалось китайскими иудеями для указания на 
патриарха Ноя, а не прародительницы Евы. — А.Л.) на Западе искали корень порождающего порож-
дения Неба и Земли, порождения человека; после создания религии Авраамом (Ало) учение распро-
странилось в Китае, где люди в полноте обрели учения конфуцианства, буддизма и даосизма». 
Вместе с тем слияние иудаизма с китайской культурой имело определенные религиозные огра-
ничения. Решая проблему совмещения монотеизма со светскими ритуалами, кайфэнские иудеи 
поместили в синагоге главную молитву «Шема» («Слушай, Израиль»), выполненную золотыми 
письменами на древнееврейском языке, выше таблички, прославлявшей по-китайски императора. 
Очевидцы свидетельствовали, что молящиеся в синагоге обращались лицом на запад, в сторону 
Иерусалима, что говорило о четком ощущении верующими своего места в духовно-географическом 
пространстве. В начале XVII в. на Запад поступили первые свидетельства о существовании кайфэн-
ской общины и ее быте от миссионеров-иезуитов, которые сообщили, что китайские последова-
тели иудаизма делали младенцам на восьмой день обрезание, соблюдали субботу и основные празд-
ники — Песах, День Искупления (Иом-Кипур), праздник Кущей (Суккот). В 1704 г. католический 
священник Гозани отмечал большое влияние конфуцианской традиции на религиозную практику 
кайфэнской общины: по его словам, обряды почитания предков проводились в соответствии с ки-
тайскими обычаями, за исключением того, что в жертву предкам не приносили свиного мяса. Даже 
во второй половине XIX в., после разрушения синагоги и прекращения религиозной жизни общины, 
потомки иудеев частично сохраняли бытовые обычаи, связанные с правилами кошерной пищи. 
В 1605 г. в Пекине произошла встреча католического миссионера Маттео Риччи с кайфэнским 
иудеем по фамилии Ай, привлеченным слухом о появлении в Китае иностранцев, верящих в еди-
ного Бога, но не принадлежащих к мусульманской вере. Иезуиты отметили, что черты лица гостя 
отличались от обычных китайских. Хотя к тому времени история кайфэнской общины насчитывала 
около пяти веков, в беседе с Риччи Ай продемонстрировал знание Священного Писания и поведал, 
что многие единоверцы, в том числе и его брат, владели древнееврейским языком. Увидев в церкви 
изображение Богоматери с младенцем Иисусом и Иоанном Крестителем, Ай принял его за ветхо-
заветный сюжет с Ревеккой и ее сыновьями Иаковом и Исавом. Встав на колени перед образом, он 
пояснил, что не поклоняется изображениям, но хочет почтить своих предков. В то же время изобра-
жение евангелистов привело гостя в полное недоумение: он не понимал, почему миссионеры нари-
совали только четырех сыновей Иакова, когда их было 12. Эта история подтверждает, что на протя-
жении долгого времени кайфэнская община сохраняла достаточные познания в области вероучения 
иудаизма. В 1608 г. Риччи направил кайфэнскому раввину письмо с рассказом о том, что Мессия-
Христос уже пришел в мир. В ответ раввин ответил, что Мессия придет лишь через десять тысяч лет, 
однако, наслышанный о хорошей репутации Риччи, предложил тому стать «главным раввином» 
при условии, что тот откажется от употребления свинины и поселится вместе с общиной в Кай-
фэне. Это необычное приглашение свидетельствует о высокой толерантности кайфэнской общины, 
незнакомой с потрясавшими Европу конфликтами между христианами и иудеями. 
Обсуждение причин распада и ассимиляции кайфэнской общины занимает умы ученых на про-
тяжении полутора столетий. Традиционные объяснения указывают на разрыв связей с иудаист-
скими общинами за пределами Китая и отсутствие гонений со стороны властей, что создало для 
кайфэнских иудеев комфортную среду обитания, не способствовавшую сохранению религиозно-
этнической идентичности. Американский исследователь В. Абрахам подчеркивает, что ключевым 
орудием ассимиляции стала китайская образовательная система, благодаря которой немногочис-
ленные кайфэнские иудеи подвергались слишком сильному влиянию конфуцианства, чему спо-
собствовали также поступление на службу в другие города и смешанные браки. Ряд исследователей 



Иностранные указывают на то, что ассимиляция облегчалась наличием у двух традиций 
религии общих ценностей (уважение к образованию, почтение к канонам), что 
В Китае способствовало отождествлению кайфэнских иудеев с китайской культур-

ной средой. Вместе с тем расхожие среди еврейских авторов XIX—XX вв. 
обвинения в адрес кайфэнской общины, якобы безоговорочно уступив-
шей внешнему культурному влиянию и не сопротивлявшейся ассимиля-

ции, не находят поддержки среди ученых. Современный китайский исследователь Сюй Синь 
полагает, что культурные заимствования в жизни кайфэнской общины относились только к обла-
сти светской этики и внешних форм, но никогда — к области веры. К примеру, надпись 1663 г., 
содержавшая наибольшее число заявлений о близости иудаизма к конфуцианству, утверждала, что 
кайфэнские иудеи следуют китайским обычаям в ношении головных уборов, проведении свадеб 
и похорон, однако еврейские праздники ими соблюдаются неукоснительно. 
Быстрый и необратимый распад кайфэнской общины произошел в середине XIX в., когда умер 
последний раввин. Община обеднела, синагога развалилась и более не была восстановлена. По 
оценкам западных христианских миссионеров, в то время община насчитывала от 200 до 400 чело-
век. Потомки кайфэнских иудеев утратили знание древнееврейского языка, имущество сина-
гоги было распродано. Часть иудеев пыталась войти в контакт с единоверцами из числа евреев-
сефардов, обосновавшихся в XIX в. в Шанхае и Гонконге для занятий коммерцией. 
В конце XIX — начале XX в. крупные еврейские общины появились на северо-востоке Китая, 
в Маньчжурии, прежде всего в Харбине. Их костяком стали евреи-ашкенази, значительная часть 
которых прибыла из России. Во времена японской оккупации Манчжурии поселившиеся там 
евреи впервые за всю историю пребывания в Китае подверглись целенаправленной дискрими-
нации, так как японцы видели в них советских шпионов. Дальневосточная, конференция еврей-
ских общин 1937 г. заявила о лояльности к японцам, что помогло снять подозрения; началось 
строительство синагог. К 1941 г. в Шанхае находилось от 20 до 25 тыс. еврейских беженцев, спа-
савшихся от нацистских преследований в Европе. 
После образования КНР иностранцы покинули Китай. В 90-е годы XX в. вслед за установле-
нием дипломатических отношений между КНР и Израилем в 1992 г. в китайских научных кругах 
возрос интерес к еврейской тематике, в том числе к ныне живущим потомкам кайфэнских иудеев. 
По данным современного исследователя Ван И-ша, в 80-е годы XX в. насчитывалось 638 потом-
ков семи иудейских семей Кайфэна; из них в самом Кайфэне проживало 348. Социологи отме-
чают, что среди них сохраняется память об этнической идентичности, желание узнать иудей-
скую культуру и жизнь евреев за рубежом. Ставится вопрос о восстановлении общины, хотя 
существуют и скептические мнения о невозможности восстановления «китайского еврейства» 
по причине утраты веры. Примечательно, что «евреями» (ютай) называют себя даже те потомки 
кайфэнских иудеев, кто обратился в ислам и христианство. 

** From Kaifeng to Shanghai: Jews in China / Ed. by R. Malek. Nettetal, 2000; Jews in Old 
China: Some Western Views / Compiled and with an Introd. by H. Kublin. N.Y., 1971; The 
Jews of China / Ed. by J. Goldstein. Vol. 1-2. Armonk (N.Y.) - London, 1999, 2000; 
Leslie D.D. Jews and Judaism in Traditional China: A Comprehensive Bibliography. Nettetal, 
1998; Studies of the Chinese Jews: Selection from Journals East and West / Compiled with 
Preface and Introd. by H. Kublin. N.Y., 1971. 

A.B. Ломаное 

Зороастризм. В Китае это вероучение (букв, «религия почитания огня», «религия огня и Ахура-
Мазды», сянь-цзяо) считается наряду с несторианством и манихейством одной из «трех варвар-
ских религий» (сань и цзяо). Основатель зороастризма — иранский пророк Заратуштра (Зороастр, 
Заратустра, рубеж II—I тыс. до н.э.). Ядром учения является доктрина об извечной борьбе двух 
сил — Света (Ахура-Мазда) и Тьмы (Ангра-Майнйу). Главную роль в зороастрийских ритуалах 
играет огонь. Зороастризм оказал влияние на формирование манихейского вероучения. 
Зороастризм — самая ранняя из «трех варварских религий», проникших в Китай. Первые упоми-
нания о нем датируются первой половиной VI в. н.э (так называемый период Шести династий). 
При династии Суй (581—618) зороастрийское вероучение получает официальный статус, стро-



ятся храмы. Статус государственных чиновников приобретают и зороаст- Манихейство 
рийские жрецы (сабао или сафу). При династии Тан (618-907) утверж-
дается Управление по делам зороастрийцев, или Управление сабао (сабао фу). 
Особенно сильны были позиции зороастризма на северо-западе Китая. 
В правление У-цзуна (841—846) зороастризм наряду с другими иноземными 
религиями подвергается официальному запрету, храмы конфискуются. 
Последние свидетельства о существовании зороастризма в Китае датируются началом эпохи 
Сун (960—1279). Письменных памятников зороастризма на китайском языке не сохранилось. 

** Малявин В.В. Духовная культура. Религия / / Крюков М.В. и др. Китайский этнос 
в средние века (VII—XIII). М., 1984, с. 182—183; Палладий (Кафаров), архим. Старинные 
следы христианства в Китае по китайским источникам. СПб., 1877 (переизд.: КБ. 2001, 
№ 1, с. 36—82); Жун Синь-цзян. Синьцзяо чучуань Чжунго няньдай као (Датировка ранне-
го проникновения зороастризма в Китай) / / Госюэ яньцзю. 1995, № 3, с. 335-353; Чэнь 
Юань. Хосянь-цзяо жу Чжунго као (Изучение проникновения зороастризма в Китай) / / 
Чэнь Юань сюэшу луньвэньцзи (Собрание статей Чэнь Юаня по истории). Т. 1. Пекин, 
1980; Юань Вэнь-ци. Солоясыдэ цзяо юй Мони-цзяо дэ би-цзяо яньцзю (Сравнительное 
изучение зороастризма и манихейства) / / Шицзе цзунцзяо яньцзю. 1997, № 3, с. 58-70; 
Liu Ts'un-yan. Traces of Zoroastrian and Manichean Activities in Pre-Tang China / / Selected 
Papers from Hall of Harmonious Wind. Leiden, 1976, p. 3-55. 

А.Г. Алексанян 

Манихейство. Согласно этому синкретическому религиозно-философскому учению (букв, 
«религия света», мин-цзяо — «учение света»), в мире изначально существуют два равных начала — 
свет и тьма, дух и материя, и история предстает как космическая драма борьбы противополож-
ных начал, в результате которой произойдет окончательное отделение света от тьмы. В Китае 
считается одной из «трех варварских религий» (сань и цзяо) наряду с несторианством (цзин-цзяо) 
и зороастризмом (сянь-цзяо). 
Изучение манихейства в Китае началось благодаря знаменитым открытиям дуньхуанских рукопи-
сей в начале XX в. Среди множества фрагментов были обнаружены остатки трех манихейских 
трактатов: «Краткое изложение учения и обрядов Мани, Будды света» («Мони гуанфо цзяофа 
илюэ»); так называемый «Трактат Пельо» («Мони цзяо цань цзин»); «Гимны» («Сябу цзань»). 
Первыми серьезньши исследователями китайских манихейских текстов были французские 
синологи Э. Шаванн и П. Пельо, опубликовавшие перевод основного текста («Краткое изложе-
ние учения и обрядов Мани, Будды света») и снабдившие его капитальным исследованием. 
Свой путь в Китай манихейство начинает через заамударьинские области в период с IV по VII в. 
Сохранилась легенда о беседе манихейского апостола Map Аммо с духом-стражем Багардом, 
который заявил, что в землях, находящихся под его покровительством, нет недостатка в людях, 
подобных Map Аммо. На это апостол, наученный явившимся ему во сне Мани, ответствовал, что 
он — посланец истинной веры, после чего дух границы пропустил 
его. В VII в. на Среднем Востоке действительно имелась отделив-
шаяся в результате раскола манихейская община, считавшая сво-
им «историческим» основателем Map Аммо. Прекратив контакты 
с вавилонской общиной, она продолжала миссионерскую дея-
тельность к востоку от Амударьи, в Согде (в столице которого — 
Самарканде было несколько манихейских общин), частично до-
стигавшую, по всей видимости, границ Китая. Именно в течение 
этого периода (IV—VII вв.) восточный вариант манихейства усвоил 
и впитал в себя многие элементы буддизма, что подтверждается 
частым использованием буддийской лексики в манихейских текстах. 
Китайская манихейская традиция сохранила предание о том, что 
распространение этой религии относится к периоду правления ди-
настии Тан (конкретнее с 650 по 683 г.), хотя официальное первое 
появление манихейского проповедника Михр-Ормузда относится 
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Иностранные КО времени правления императрицы У Цзэ-тянь (684—705), когда он 
религии изложил ей суть учения и книг священного канона. Волнения в ряде 
В Китае провинций в 721 г. заставили китайское правительство внимательнее сле-

дить за иноземцами и их общинами, что накладывало на манихейство 
ограничение в распространении учения только среди иноземцев (в 731 г. 
манихейские священнослужители были вызваны ко двору и принесли 

с собой текст манихейского катехизиса, ныне известного как «Краткое изложение учения и обря-
дов Мани, Будды света»). Учение «Мо-Мони» (то есть мар Мани, владыки Мани) было квали-
фицировано как еретическое и ложно именующее себя буддийским учением; впрочем, как 
последователи «учителя западных варваров», они признавались не подлежащими наказанию. 
До IX в. (то есть до периода гонений) манихейство существовало на легальных условиях, причи-
ной чему явилось восстание Ань Лу-шаня (755) и последовавшая за ним продолжительная борьба 
за обе столицы — Лоян и Чанъань. Мятеж был подавлен с помощью «варварских» войск (в том 
числе уйгурской конницы), освободивших в 762 г. Лоян (примечательно, что среди встречавших 
победителей был и согдийский манихейский священнослужитель). Уйгурский Бёгю-хан испове-
довал манихейство, таким образом, танскому правительству приходилось считаться с религией 
освободителей. В 768 г. было поведено построить в столице монастырь, и государь пожаловал 
ему наименование Даюнь гуанмин — «Великий облачный свет». Несмотря на строительство 
манихейских храмов (с целью угодить уйгурам), танское правительство надеялось, что распрост-
ранение новой религии ограничится иноземцами, поскольку для местного населения эти веро-
вания чужды. В 843 г. обостряется негативное отношение к манихейству: в императорском посла-
нии к уйгурскому кагану сообщалось о временном закрытии храмов мони (манихеев), а в качестве 
причины приводился тот аргумент, что манихейство официально запрещено и считается сугубо 
уйгурской религией. Примерно в это же время происходит убийство 72 монахинь-мони. 
Гонения на буддизм и на иноземные учения вообще, проводившиеся танским правительством, по-
ставили манихейство на уровень нелегальной религии. Тот факт, что это вероучение просуществова-
ло в южных районах Китая и после падения династии Тан, доказывает его адаптивность и гибкость. 
В период Пяти династий (907—960) манихейство оттесняется из центра на периферию [ср. сообще-
ние о манихейском проповеднике (хулу фа ши), бежавшем из столицы от преследования властей 
в район Фуцина, собравшем вокруг себя учеников и распространявшем вероучение по территории 
пров. Фуцзянь]. Буддийские хронисты упоминают о возмущении мони в г. Чэньчжоу в 920 г. и о про-
возглашении ими некоего У И императором (этот бунт был жестоко подавлен властями династии 
Поздняя Лян, 907—923). При Поздней Тан происходили волнения (повстанцы описывались как де-
монопоклонники, почитающие свое учение верховнейшей по сравнению с буддизмом колесницей). 
После падения танской династии и последовавшими за тем смутами и сменой династий манихей-
ство на севере Китая постепенно затухает. Новым центром его активности становится Южный Ки-
тай (Фуцзянь и близлежащие провинции), где манихейские жрецы пользуются большим авторите-
том как астрологи и маги (так, например, еще в танское время им было поведено молиться о дожде). 
В период правления сунской династии (960—1279) завершается процесс китаизации манихей-

ства (мин-цзяо), и его представители совершают 
свои ритуалы под видом одной из даосских 
сект. Причина этого заключается в том, что 
даосизм по сравнению с буддизмом был менее 
структурирован иерархически и характеризо-
вался доктринальными расхождениями в разных 
школах. Кроме того, процесс «вливания» мани-
хейства в даосизм объясняется еще и покрови-
тельством, которое оказывали последнему 
раннесунские императоры, — тем самым мани-
хейским текстам, вошедшим в даосский свод, 
была гарантирована сохранность от конфис-
кации. Таким образом, в даосский канон в XI в. 
оказалась включена «Сутра о двух началах и трех 
периодах» («Эр цзунь сань цзи цзин»), в одном 



случае атрибутируемая как перевод центральноазиатской версии «Шапу- Манихейство 
ракана», в другом — как альтернативное название «Краткого изложения 
учения и обрядов Мани, Будды света». 
Небезынтересна связь манихейства с народными восстаниями, в частности, 
с восстанием Фан Ла (1120—1122). После подавления восстания чиновники-
конфуцианцы в своих отчетах проводили параллель между повстанцами 
и разного рода сектами (в том числе и манихеями), видя во всех событиях отголосок восстания 
«Желтых повязок». Подобного рода группировки конфуцианские чиновники обычно называли 
чицай-шимо (букв, «есть постное и почитать демонов»); под наблюдение были взяты многочис-
ленные секты различного толка. В регионах, где было сильно влияние манихейства, секты, име-
нуемые чицай-шимо, можно идентифицировать как манихейские. В одном из официальных до-
кладов содержится краткое, но вполне достоверное описание нравов приверженцев мин-цзяо: 
приводятся сведения по эротологии и иерархии и перечень книг. В другом источнике (автор ко-
торого тоже чиновник-конфуцианец) описываются погребальные обычаи чицай-шимо, анало-
гичные центральноазиатским манихейским похоронным обрядам. 

Некоторые из современных исследователей поддерживают гипотезу о том, что Фан Ла вполне 
мог быть лидером манихейской группировки в своей родной провинции (согласно теории 
«китайской идеологии восстания», манихейство могло трансформироваться в эту идеологию, 
как синкретические формы христианства — в тайпинское движение). Во всяком случае, призна-
ется тот факт, что Фан Ла определенно находился под влиянием манихейских идей. 
При династии Южная Сун (1127-1279) гонения на манихеев продолжаются (как, впрочем, и на-
падки со стороны даосов и буддистов), тогда как при монголах (1280—1368) отношение к мани-
хеям гораздо более толерантное (о чем свидетельствует такой факт, как посещение Марко Поло 
«молельного дома» манихеев в 1292 г. в Фуцзяни). Примечательно, что в период монгольского 
правления в пров. Цюань на холме Хуабяо было возведено святилище, посвященное Мани, Буд-
де света, с девизом — «Чистота, свет, сила, мудрость и Мани, Будда света». 
При династии Мин гонения были возобновлены (эдикт 1370 г.), так как император Чжу Юань-
чжан (сам в прошлом член секты) посчитал название манихейства «учение света» (мин-цзяо) 
прямым вызовом девизу его правления — Мин-чао («династия света»). Китайский исследова-
тель У Хань предполагает, что секта, к которой принадлежал будущий основатель минской 
династии, если и не была манихейской, то, несомненно, находилась под влиянием этого веро-
учения. Весьма характерно, что ученые-конфуцианцы того времени знали о манихействе много 
и довольно точно отражали факты: приводилось жизнеописание Мани, основные доктриналь-
ные положения, давалась этимология (хотя и фантастическая) его имени. Все это еще раз под-
тверждает удивительную «самоидентификацию» китайского манихейства, сохранившегося в Юж-
ном Китае приблизительно до 1600 г. Позднее, правда, наименование «учение света» ошибочно 
закрепилось учеными-конфуцианцами за несторианством. Тем не менее историки цинской 
династии еще помнят, что манихейство танского периода не было разновидностью буддизма 
(хотя, разумеется, немногие ученые связывали его с южнокитайским «учением света»). Что же 
касается единственного дошедшего до нас материального памятника этой религии в Китае — 
святилища на холме Хуабяо, — то в начале XX в. оно перешло к буддистам, наивно полагавшим, 
что посвящение Мони означает Муни, т.е. Будду Шакьямуни. 

** Малявин В.В. Духовная культура. Религия / / Крюков М.В. и др. Китайский этнос 
в средние века (VII—XIII). М., 1984, с. 182—184; Палладий (Кафаров), архим. Старин-
ные следы христианства в Китае по китайским источникам. СПб., 1877 (переизд.: КБ. 
2001, № I, с. 36-82); Смагина Е.Б. Манихейство / / Религии Древнего Востока. М., 1995; 
Ван Цзянь-чуань. Цун Мони-цзяо дао мин-цзяо (От манихейства к религии света). Тай-
бэй, 1991; Линь У-шу. Мони-цзяо цзи ци дун цзянь (Манихейство и его распростране-
ние на Востоке). Тайбэй, 1997; Чэнь Юань. Мони-цзяо жу Чжунго као (Исследование 
проникновения манихейства в Китай) / / Чэнь Юань сюэшу луньвэньцзи (Собрание 
статей Чэнь Юаня по истории). Т. 1. Пекин, 1980; Lieu S.N.С. Manichaeism in the Later 
Roman Empire and Medieval China: A Historical Survey. Manchester, 1985; idem. 
Manichaeism in Central Asia and China. Leiden, 1998; Pelliot P. Les traditions manichéennes 
au Fou-Kien / /ТР. 1923, vol. XXII, p. 193-208. 
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Иностранные Российская духовная миссия в Китае 
религии 
В К и т а е Российская духовная миссия в Китае (РДМ, также — Пекинская духов-

ная миссия) существовала с начала XVIII до середины XX в. Первона-
чально находилась в Пекине, во второй половине XIX столетия широко 
распространила свою деятельность за пределы китайской столицы. Дея-

тельность РДМ сочетала три ипостаси — церковную, дипломатическую и научную. С 1715 по 
1861 г. выступала в качестве неофициального дипломатического представительства России в Китае. 
В XX в. на ее основе возникла автономная Китайская православная церковь. 
Созданию РДМ предшествовал захват в 1685 г. цинскими войсками русской крепости Алба-
зин, когда несколько десятков плененных русских согласились принять китайское поддан-
ство. Они взяли в Пекин священника албазинской Никольской церкви Максима Леонтьева, 
который привез с собой церковную утварь и икону Святителя Николая. По распоряжению 
императора Кан-си албазинцев включили в 17-ю роту 4-го отряда «желтого окаймленного 
знамени» маньчжурского восьмизнаменного войска и поселили в северо-восточной части 
города в переулке Хуцзяцзюань. В качестве временного места для богослужений цинские 
власти выделили им находившееся в том же переулке святилище божества войны Гуань-ди 
(Гуаньди-мяо). Пленники обустроили из «буддийского капища» православную часовню Свя-
тителя Николая Чудотворца, куда поместили взятую из Албазина икону. Эту часовню пекинцы 
стали называть «Лоча-мяо», что можно перевести как «Русский храм» или «Храм демонов» 
(сочетание лоча является кит. транскрипцией санскр. ракшас — «демон», в устной речи обо-
значало в то время русских поселенцев в Приамурье). 
Через проезжих русских купцов новости о жизни албазинской общины в Пекине дошли до 
митр. Тобольского Игнатия, который в 1695 г. прислал священника и диакона, а также свя-
той антиминс, святое миро, богослужебные книги и церковную утварь для освящения храма. 
В 1696 г. вместе с прибывшими из России священниками о. Максим освятил часовню и на-
именовал ее храмом в честь Святой Софии — Премудрости Божией, — который сохранил и на-
звание Никольской церкви. С точки зрения культурной адаптации православия к китайским 
реалиям примечательно, что в письме к о. Максиму митр. Игнатий приказал возносить за 
литургией во время великой ектении прошение о китайском императоре, его семействе и при-
дворных: «Еще молимся Господу Богу нашему помиловати раба твоего имярек, богдыханова 
величества, как его в титулах пишут, умножити лета живота его и даровати ему благородная 
чада в наследие рода их, и избавити его и боляр его от всякия скорби, гнева и нужды и от вся-
кия болезни душевныя и телесныя, и открыта им свет евангельскаго просвещения, и про-
стити ему всякое прегрешение, вольное и невольное, и соединити его святей своей соборней 
и апостольской церкви, яко да получит и Царствие Небесное». Намеченное еще в конце 
XVII в. стремление вписаться в китайский государственный порядок и не конфликтовать с вла-
стями вошло в практику всей будущей деятельности миссии. 
Ключевую роль в становлении РДМ сыграли распоряжения Петра I. В 1698 г., получив сообще-
ние думного дьяка Виниуса из Тобольска о том, что в Пекине построена русская церковь и мно-
гие китайцы крестились, Петр ответил: «То дело зело изрядно. Только, для Бога, поступайте 
в том опасно и не шибко, дабы китайских начальников не привесть в злобу, также езувитов, 
которые там от многих времен гнездо свое имеют. К чему там надобны попы не так ученые, как 
разумные и подкладные, дабы чрез некоторое кичение оное святое дело не произошло в злейшее 
падение...» Нежелание провоцировать трения с властями соседней империи вполне понятно, 
однако упоминание Петра I о иезуитских миссионерах показывает, что русский царь был инфор-
мирован об их деятельности в Китае, высоко оценивал их силу и опасался противодействия с их 
стороны. Образованности иезуитов, их дерзким планам христианизации Китая «сверху» и их 
умению приблизиться к императорскому двору православные должны были противопоставить 
осторожность, разумность и покладистость. 
В июне 1700 г. Петр I издал указ, которым повелел митр. Киевскому найти для занятия митро-
поличьей кафедры в Тобольске «доброго и ученого и благого жития» игумена или архимандрита, 
который мог бы «в Китае и в Сибири в слепоте идолослужения и прочих неверствиях закосне-



лых человек приводить в познание и служение истинного живого Бога». Р о с с и й с к а я 
Новый митрополит должен был отрядить «непрестарелых иноков, двух или духовная МИССИЯ 
трех человек» для изучения китайского и монгольского языков, а также для в Китае 
познания местных «суеверий». Эти люди должны были трудиться в интере-
сах проповеди веры и удержания живущих в Китае и приезжих христиан 
«от прелести всякой идолослужения». В указе было оговорено, что эти свя-
щенники должны жить в Пекине и служить там в церкви. Задачи духовного окормления посто-
янно живущих в Пекине албазинцев и приезжих русских были поставлены на первое место, 
и лишь после этого упоминалось желаемое православное воздействие на «хана китайского 
и ближних его людей и обще их народ». Неслучайно задача поиска подходящих кадров была воз-
ложена на митр. Киевского: православные клирики тогдашней Малороссии были хорошо обра-
зованы и обладали опытом борьбы с римско-католическим влиянием, что было ценно для 
сотрудников будущей миссии в Китае. 
Первые российские попытки отправить священников в Пекин оказались безуспешными, однако 
после кончины о. Максима в 1711 (или 1712) г. китайские власти согласились принять РДМ. 
По распоряжению митр. Тобольского Иоанна (Максимовича) в конце 1712 или начале 1713 г. 
была сформирована миссия в составе: уроженца Чернигова и выпускника Киевской духов-
ной академии архимандрита Иллариона (Лежайского), иеромонаха Лаврентия, иеродиакона 
Филиппа и семи причетников. Эта миссия прибыла в Пекин в конце 1715 или начале 1716 г. 
Подобно албазинцам, ее члены были зачислены на императорскую службу с выплатой жало-
ванья — архимандрит был пожалован рангом чиновника 5-й степени, священник и диакон 
стали чиновниками 7-й степени, ученики были отнесены к солдатскому сословию. Позднее, 
в 1737 г., при назначении 3-й миссии (1736—1742) русское правительство добилось отмены 
зачисления ее членов на китайскую службу, но получение ими содержания от китайского пра-
вительства продолжалось до 1858 г. 
Глава 1-й миссии Илларион (Лежайский) умер в 1717 г. Слухи об успехах иезуитов, якобы уже 
уговоривших императора Кан-си принять крещение по католическому обряду, побудили 
сибирского митр. Феодора поставить вопрос об учреждении в Пекине епископской кафедры 
для упрочения позиций православия и, в частности, рукоположения в священники китай-
цев. На должность главы РДМ была предложена кандидатура иеромонаха Иннокентия 
(Кульчицкого). Первоначальная идея сделать его архиереем Иркутским и Нерчинским по 
принципу территориальной близости к китайскому государству была отвергнута в 1721 г. 
Петром I, ответившим на предложение Св. Синода: «В архиереи посвятить, но лучше без 
титула городов, понеже сии города порубежные к Хине, чтобы иезуиты не перетолковали 
инако и бедства б не нанесли». Во избежание недоразумений перед отъездом в Китай Инно-
кентий был рукоположен в епископа Переяславского, однако в Китай его так и не пропус-
тили из-за политических трений. Последующие главы РДМ носили более низкий сан архи-
мандрита. Принципиальная разница в том, что рукополагать 
священников может л и ш ь епископ. Св. Синод инструктиро-
вал еп. Иннокентия (Кульчицкого) не разглашать свой архие-
рейский сан и на вопросы китайских чиновников отвечать, 
что может рукоположить священника или диакона , «когда 
их надобно будет, на место умерших, а не другого ради чего». 
Однако опасения по поводу возможного расширения РДМ 
вызвали, с подачи иезуитов, негативную реакцию китайских 
властей. Православная епископия в Китае была установлена 
лишь в 1902 г., после хиротонии главы РДМ архим. И н н о -
кентия (Фигуровского) в епископа Переяславского. 
Формат РДМ в Пекине был утвержден в 1727 г. ст. 5 Кяхтин-
ского договора, где была оговорена возможность беспрепят-
ственного богослужения для россиян, а также проживания на 
русском подворье (гуань [ /]) членов миссии, в которую могли 
входить четыре священника («ламы»), а также «четыре мальчика 
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ученика и два побольшаго возраста, которые по-русски и по-латыни знают». 
РДМ обыкновенно состояла из архимандрита, двух иеромонахов, двух 
причетников и четырех учеников из средних духовно-учебных заведений. 
Все они должны были оставаться в Пекине в течение десятилетия до при-
бытия новой миссии. Лишь Тяньцзиньский договор 1858 г. разрешил ее 
членам свободно приезжать в Китай и уезжать из него. 
Для 2-й миссии (1729—1735) архим. Антония (Платковского) было отведено место в центре 
Пекина на месте бывшего русского торгового подворья на улице Дунцзянмисян (позднее име-
новалась Дунцзяоминьсян), вблизи от Императорского города и торговых улиц. С прибытием 
российской миссии посольский двор стали называть Наньгуань (Южное подворье) в отличие 
от Бэйгуань (Северное подворье), где жили албазинцы. На средства, выделенные китайским 
правительством, на Южном подворье поставили каменный храм во имя Сретения Господня. 
Туда перенесли утварь из храма албазинцев после того, как в 1730 г. старая Никольская церковь 
рухнула от землетрясения. Восстановленная албазинская церковь была освящена в 1732 г. во 
имя Успения Божией матери, но по традиции именовалась Никольской. 
В 1732 г. глава 2-й миссии сообщал, что всех крещеных китайцев было 25 человек и готовились 
к крещению восемь, община албазинцев состояла из 50 дворов. Внутренняя жизнь РДМ страдала 
от неустройства, ее члены нарушали церковную дисциплину, пьянствовали, между ними случа-
лись драки и ссоры. В 1737 г. архим. Антония судили церковным судом и лишили сана. 
Инструкция Св. Синода главе 3-й миссии Иллариону (Трусову) от декабря 1734 г. наказыва-
ла «из тамошнего китайскаго народа призывать (елико возможность допустит) ко благоче-
стию и познанию во Троице святой славимого Бога», не отягощая при этом совести китайцев 

требованиями, противоречащими их 
гражданским обычаям в пище и одея-
ниях, а также закону. Вместе с тем мис-
сионеры должны увещевать их, «чтобы 
в прежния мольбища своя (ежели оныя 
имеют) не ходили, и моления и учения 
прежних своих учителей не слушали, 
и идолов бы не имели и не покланя-
лись им». Российский миссиолог XIX в. 
Н. Адоратский отмечал, что эти настав-
ления «ясно и точно выражают взгляд 
православия на задачи истинного мис-
сионерства», они отличаются как от 
а к к о м о д а ц и о н и с т с к и х «принаровле-
ний» и «временных послаблений» като-
ликов , так и от «субъективного про-
извола» протестантов. Вместе с тем он 
также обратил внимание на то, что 
в определении Синода было указано 
«дать инструкцию по обыкновению», 
т.е. она относилась ко всем православ-
ным миссиям (хотя разд. VII, посвя-
щенный наказанию нерадивых сотруд-
ников, был составлен с явным учетом 
пекинских реалий). 
Инструкция, состоявшая из 11 пунктов, 
с изменениями повторялась до начала 
XIX в. Вариант 1780 г., данный главе 7-й 
миссии (1781—1794) архим. Иоакиму 
( Ш и ш к о в с к о м у ) , был дополнен ука-
занием изучать для нужд проповеди 
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Иностранные китайский язык, не перегружать разума обращаемых церковными пре-
религии даниями, не принуждать к соблюдению поста и к проповеди «никаких 
В Китае суеверий, пустых рассказов, ложных чудес и откровений не прибав-

лять». Был предложен и постепенный порядок поучения — сперва 
доказывать бытие Бога, говорить о его величии, силе и премудрости, 
затем говорить о Законе Божьем, о грехопадении человека, его нужде 

в искуплении, в Спасителе и оправдании, в заключение — о Церкви и тайнах. Духовной мис-
сии наказывали в наибольшей степени проповедовать о том, что Бога следует любить и почи-
тать всем сердцем, идолов забыть, а имя Божие в ложной клятве не призывать. Следовало 
подчеркивать, что нужно родителей своих любить и почитать, ходить по воскресеньям и празд-
никам в церковь, любить ближнего своего, а также беречь свою жизнь, избегая пьянства, сохра-
нять супружескую верность, не красть и все желаемое приобретать своим трудом, не лгать 
и не клеветать, чужому имуществу не завидовать и чужого не желать. Св. Синод также инст-
руктировал главу РДМ учить тому, что «веры без добрых дел сохранить невозможно», и сле-
дить, чтобы верующие не боготворили икон святых, почитая их «только изображением, чрез 
которое на память приводится имя того, кто на них написан». 
В развитие темы различения православной и китайской религиозной практики инструкция 
требовала при праздновании в пекинской Сретенской церкви в феврале праздника Сретения 
Господня пояснить его православный смысл, чтобы собравшиеся в храме «не возомнили 
того, что то празднуется тому же, чему и китайцы того месяца по своему обыкновению и вере 
празднуют». Русским священникам было наказано на китайские пиршества не ходить, избе-
гать пьянства, наглости, ссор, драк, бесчинств и кощунств. «Когда ж случится выйти к кому 
в город, то б по улицам шли чинно и порядочно, от сторонних дел уклонялись и без при-
чины нигде не останавливались». При общении с иезуитами и прочими римско-католиче-
скими священниками православному архимандриту надлежало «поступать с ними ласково, 
но при том осторожно и в дальние разговоры, а наипаче в прение о вере и законе никоим 
образом с ними не вступать» (цит. по: Материалы для истории Российской духовной мис-
сии, с. 54, 56-58) . 
Малочисленные российские миссионеры в Китае не вмешивались в политику и не занима-
лись прозелитизмом. Религиозная деятельность РДМ была нацелена на сохранение веры 
среди небольшой общины потомков этнических русских, а не на проповедь среди китай-
цев, что определило культурно-цивилизационное отличие ее проповеди от западных мис-
сий. Католические и протестантские миссионеры должны были убеждать китайцев принять 
новую для них христианскую религию и требовать от них отречения от «суеверий», унасле-
дованных от предков. Православные священники, напротив, были призваны напоминать 
албазинцам о необходимости свято хранить веру их русских предков, одновременно отвра-

щая их от погружения в мир китайских верований. Это 
различие избавляло священников РДМ от необходимо-
сти полемики с носителями китайской традиции для 
доказательства им превосходства христианской веры, 
чем были заняты западные миссионеры. 
Однако по мере отчуждения потомков албазинцев от рус-
ской культуры и их погружения в мир китайской духов-
ности православным священнослужителям приходилось 
осмысливать окружавшую их реальность в понятиях 
«суеверия», «язычества» и «идолопоклонства», что сбли-
жало их оценки с оценками инославных проповедни-
ков. По мнению Н. Адоратского, проблемы начались 
уже в XVII в., когда албазинцам «были даны жены из 
„разбойничьего приказа (син бу)". Последняя мера... 
едва ли не была одною из главных причин быстрой 
нравственной порчи наших казаков. Языческие развра-
щенные жены внесли полную дисгармонию в их семей-



ную жизнь». Глава 8-й миссии (1794—1807) архим. Софроний (Грибов- Российская 
ский) сообщал начальству, что албазинцы «христианскую веру очень духовная миссия 
давно совершенно бросили, а потому как святого храма, так и священ- в Китае 
ников вовсе знать не хочут, как и прежде не знали, да теперь их немного 
и в живых осталось, из них три или четыре человека в Пасху только, и то 
не каждый год, приходят в церковь, когда для сего великого дня доволь-
ный стол поставляется, коего они бывают участниками; а ежели б не для обеду, то ненадежно, 
чтоб и один пришол во храм Божий; а когда и приходят в праздник Пасхи, то надобно и тут 
за ними хорошо смотреть, дабы чего из вещей не уворовали». 
Частые на протяжении XVIII в. разлады внутри РДМ уменьшали эффективность православ-
ной проповеди среди албазинцев, а количество крещеных китайцев исчислялось единицами. 
Это были прежде всего местные работники при миссии, желавшие попрочнее закрепиться 
на службе. Предыдущая миссия оставила на попечение 8-й миссии небольшую православ-
ную общину из 30 мужчин и 4 женщин, 25 из них были албазинцами. Софроний сетовал, что 
«дикообразные албазинцы, отстав от своего священника, совершенно следовали своих жен 
наставлениям и потому стали во всей точности соблюдать китайские обряды, подражая 
китайцам не только в обычаях, но и в вере... и потому их дети по руководству своих матерей 
остались совершенными идолопоклонниками». Со временем среди православных священ-
ников в Китае сформировался устойчивый образ нуждающегося в духовном окормлении 
падшего албазинца. Как писал Н. Адоратский, «нерасчетливый, занятый собой и своим бла-
городством, грубый, необразованный, суеверный, вероломный, лукавый, не знающий, чем 
избавиться от тяготивших над ним свободного времени и несносной скуки, постоянно сло-
нявшийся по улицам, гостиницам и театрам, куривший подчас опиум, пускавшийся в азарт-
ную игру и другие преступные развлечения, больной душой и телом, он скоро очутился в неоплат-
ных долгах у столичных ростовщиков, став в конце концов притчей во языцех». Хотя эта 
оценка касается лишь небольшой группы потомков этнических русских, забота о духовном 
окормлении которых была главной задачей РДМ, эти характеристики можно сопоставить с кри-
тикой национального характера китайцев, которой особенно увлекались в XIX в. протес-
тантские миссионеры. 

Работа 9-й миссии (1807—1821) во главе с архим. Иакинфом (Бичуриным) завершилась скан-
далом и разбирательствами по поводу легкомысленного образа жизни ее начальника, истра-
тившего на приятное общение с китайцами скудные средства РДМ. Иакинф был талантли-
вым китаеведом, показавшим недюжинные способности при изучении китайского языка 
и сумевшим применить эти знания для широкого общения с китайцами. Однако в итоге его 
обвинили в растрате денег миссии на собственные развлечения и в том, что он закрывал глаза 
на поведение своих подчиненных. В марте 1822 г. по возвращении в Санкт-Петербург церков-
ный суд признал его виновным, лишил духовного сана 
и сослал в Валаамский монастырь. В 1826 г. он был воз-
вращен в столицу для работы переводчиком в минис-
терстве иностранных дел. До своей кончины в 1853 г. 
Иакинф осуществил множество важных исследований 
и переводов, которые стали классикой российского 
китаеведения XIX в. 
10-я миссия (1821—1830) во главе с архим. Петром (Камен-
ским) была призвана сделать работу РДМ более стабиль-
ной и устойчивой. В отличие от своего предшествен-
ника Иакинфа, который вел открытый образ жизни, 
новый начальник призывал священников к замкнуто-
сти и одиночеству, дабы они не превращали себя в посме-
шище для китайцев. Отшельничество миссионеров не 
способствовало сближению с китайцами и постиже-
нию их национального характера, вместе с тем Петр 
старался усилить церковно-миссионерскую работу 
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И н о с т р а н н ы е среди православной общины в Пекине. Была поставлена задача пере-
р е л и г и и вода на китайский язык православных молитвенных и литургических 
в Китае текстов, и это новое измерение деятельности РДМ вполне сопоставимо 

с направлением аналогичных усилий католиков или протестантов. 
Священники были обязаны изучать китайский язык, прибывшие сту-
денты занялись также маньчжурским и монгольским языками. Приехав-

ший с Петром иеромонах Вениамин (Морочевич) «поселился на Северном подворье, в Рус-
ской роте, близ Успенской церкви, которую албазинцы стали посещать, а он старался беседовать 
с ними и добился того, что проповедовал им слово Божие на китайском языке». Несмотря на 
гонения, которым цинские власти подвергли католиков, РДМ в 1826—1827 гг. получила раз-
решение восстановить Сретенскую и Успенскую церкви. Архим. Петр открыл школу для 
десяти детей албазинцев, чтобы в будущем они могли стать православными проповедниками 
среди их семей. 10-я миссия вернула в лоно Церкви 53 отпавших от веры албазинца и крес-
тила 16 китайцев. 
Для понимания историко-культурного фона общения русских и китайцев сошлемся на отчет 
о. Вениамина, писавшего, что в те годы «даже казенные сторожа и привратники были для мис-
сионеров предметом страха и опасения», а чиновный и образованный класс их презирал и не 
удостаивал разговора. Он сделал вывод, что без общения с китайцами прожить невозможно 
и что без достойного поведения к ним невозможно приблизиться. «Напрасно думают, что все 
вообще ученые китайцы так горды и напыщены собою, что ни иностранцев и ничего иностран-
ного знать не желают. Мысль эта касательно нравов и обычаев китайских, может быть, и спра-
ведлива, но касательно нравственного свойства человеческой природы, из которой нельзя 
исключить и китайцев, это мнение будет заблуждение и чистая клевета на род человеческий. 
В Китае найдется весьма много людей, которые в ценении... добродетели и способностей даже 
в иностранце не уступят никакой нации на свете». 
К началу XIX в. потомки плененных в конце XVII в. албазинцев слились с миром окружав-
шей их культуры настолько плотно, что проповедь на русском языке стала для них практически 
недоступной. Это побуждало православных священников последовать примеру западных мис-
сионеров, проделавших к тому времени большой труд по переводу на китайский язык христиан-
ской литературы. Иакинф (Бичурин) подготовил краткий катехизис на китайском языке («Тянь-
шэнь хуй кэ» — «Беседы в Собрании ангелов»), правда, его потом упрекали в том, что это было 
извлечение из «католического катехизиса, изданного иезуитами в 1739 г.». Во время 10-й миссии 
иеромонах Даниил (Сивиллов) перевел на китайский язык «утренние молитвы, зерцало испове-
дания веры Димитрия Ростовского, молитвы, читаемые за литургией, стоглавник св. Геннадия». 
Наставник миссии архим. Петр приложил немало сил к собиранию для библиотеки РДМ ино-
славных (главным образом римско-католических) переводов христианских текстов на китай-
ский, маньчжурский и монгольский языки. Это собрание помогло развитию собственной пере-
водческой работы РДМ в XIX столетии, но было сожжено вместе с постройками на территории 
миссии во время восстания ихэтуаней в 1900 г. 
Иеромонах Вениамин остался в Пекине как новый глава 11-й миссии (1830—1840), в 1831 г. он 
был рукоположен в сан архимандрита. В этот период иеромонах Феофилакт (Киселевский) 
перевел на китайский язык «Краткий катехизис Филарета», две проповеди, два руководства Коче-
това — «О законе Божием» и «Об обязанностях христианина». Он также начал исследования 
монгольского языка и буддизма, но его многообещающая работа была прервана преждевремен-
ной кончиной в Пекине в 1840 г. Светские люди, которые сопровождали эту миссию, активно 
взаимодействовали с китайцами. Живописец А. Легашев не только украсил Успенскую церковь 
в Пекине, но также написал 34 портрета местной элиты и 16 картин для подарков. Медик П. Кирил-
лов добился хорошего знания разговорного языка, «пользовался известностью даже при дворе 
богдыхана», его лекарские познания привлекали китайских пациентов из высшего общества. 
С помощью китайского наставника Кириллов изучил традиционную китайскую медицину и напи-
сал исследование «Анатомико-физиологические основания китайской врачебной науки». 
Архим. Поликарп (Тугаринов), который ранее был в Пекине в течение пяти лет с 11 -й миссией, 
был назначен главой 12-й миссии (1840-1849), получившей более щедрое финансирование. 



Миссия располагала средствами на лечение китайских пациентов, на Российская 
расходы по изучению тибетского языка, создание коллекции китайских д у х о в н а я МИССИЯ 
медицинских трав и даже на подарочный фонд, куда входили телескопы в Китае 
и электрические машины. Все это открывало возможность для расши-
рения общения с китайской элитой. В составе этой миссии в Пекин 
прибыли два будущих начальника РДМ, ставших глубокими знатоками 
Китая, — иеромонах Гурий (Карпов) и иеродиакон Палладий (Кафаров). Будущий великий 
русский синолог В.П. Васильев прибыл с этой миссией как студент Казанского университета. 
Малейшая вероятность возникновения конфликта РДМ с китайскими чиновниками была 
недопустима. Так, когда вдову китайского христианина по доносу обвинили в хранении религи-
озных книг и икон, Поликарп был очень встревожен этим инцидентом. «Так как христианство 
было запрещенной в то время религией, — писал он, — а вдова жила вблизи Северного подво-
рья, то доказчик этим бросал камень в огород Миссии и мог возбудить подозрение в китай-
ском правительстве, что Миссия наша распространяет веру. Пришлось употребить много тру-
дов и денег, чтобы доказать, что подозрения напрасны». 
Руководство 13-й миссии (1850—1858) было поручено Палладию (Кафарову), возведенному 
в сан архимандрита. В 1850 г. миссия сообщила о 99 албазинцах в Пекине, включая 10 уче-
ников с одним преподавателем. В 1857—1858 гг. граф Е. Путятин поставил вопрос о расширении 
православной проповеди в Китае и договорном закреплении свободы проповеди православия 
в Китае. Испытывая тревогу по поводу распространения британцами и французами протестант-
ской и католической веры, он заключил, что России также следовало бы создать в Китае свой 
духовный форпост, иначе время будет упущено, а все китайцы будут обращены в западную веру 
иностранными миссионерами. Он призвал расширить работу по переводу богослужебных книг 
на китайский и поручить РДМ заняться духовным образованием среди китайцев. Св. Синод от-
ветил, что делать это можно, но с соблюдением осторожности. 
Глава духовной миссии Палладий отреагировал на эти призывы без энтузиазма, указывая на 
отсутствие у России возможностей для широкомасштабного прозелитизма в Китае, а также на 
различие политико-дипломатических интересов России и стран Запада. Палладий не считал 
возможным использовать в качестве образца проповедническую деятельность католических 
миссионеров, поскольку те сообщают китайцам лишь формы веры, развивают обрядную на-
божность и делают паству «нелюдимой», отчуждая ее от прежнего круга общения . Право-
славным миссионерам он предложил изучать разговорный китайский язык для проведения 
духовных объяснений и письменный — для перевода и составления книг догматического, 
нравственного и полемического содержания. Палладий поддержал идею подготовки право-
славных катехизаторов из молодых китайцев, а также призвал дополнить план открытия при 
миссии школы и больницы предварительным обучением медицине всех миссионеров, гото-
вящихся к службе на Востоке. 
До открытия в Китае в 1861 г. российской дипломатической миссии духовная миссия совме-
щала выполнение духовных и дипломатических функций, после 1863 г. она перешла в исключи-
тельное ведение Синода и занималась л и ш ь религиозной деятельностью. Штат миссии 
сократился. Южное подворье отошло к дипломатической миссии, а Северное осталось за 
РДМ. Во второй половине XIX в. деятельность РДМ в Китае обретала все больше черт, хотя 
бы внешне сближавших ее с западными миссиями. Осенью 1861 г. православные священники 
впервые стали действовать за пределами Пекина и открыли православное училище в деревне 
Дундинъань, где стали обучаться семеро детей. Это, однако, не было сигналом к началу про-
зелитизма среди китайцев — в Дундинъани было десять жителей с российскими православ-
ными корнями. 
Архим. Палладий вошел в историю РДМ и отечественного китаеведения как выдающийся 
ученый и церковный деятель. Требования практики и расширение деятельности западных 
миссий оказывали влияние на изменение взглядов российских священнослужителей в Китае. 
По словам А. Ивановского, «некоторые наши синологи из членов Миссии (как о. Палладий 
и о. Аввакум) вполне основательно настаивали на том, что на китайский язык Свящ. Книги 
переводить не надо. Однако насущная потребность иметь эти книги невольно заставляла забыть 



Иностранные такие трудности, совсем подчас непреодолимые и только уменьшае-
р е л и г и и мые глубоким знанием китайского языка и литературы, особенно 
В Китае когда перевод и распространение Священного Писания католичес-

кими и протестантскими миссионерами производятся так деятельно 
в Китае, и сам о. Палладий под конец уступил необходимости и при-
нял участие в переводах». 

При 12-й миссии обязанности миссионерской работы нес на себе иеромонах Гурий (Карпов). 
«Из трудов его по языку нужно упомянуть просмотр прежних переводов огласительных христи-
анских книг и новые переводы на китайский язык: Соборное послание св. Апостола Иакова, 
Последование ко св. Причащению, Священная История с прибавлением краткой Церковной 
истории, Последование Всенощного бдения и Литургии Златоуста, Краткие жития святых за год 
и Краткая История Ветхого Завета в виде руководства для школьников». Когда Гурий сам встал 
во главе 14-й миссии, он сделал «полный перевод Нового Завета, который и был напечатан им 
в Пекине китайским способом, т.е. гравированными деревянными досками, которые и храни-
лись долгое время в библиотеке миссии. Им же переведены: Псалтирь, Требник, Служебник, 
Пространный катехизис, Разговор между испытующим и уверенным, Священная история Вет-
хого и Нового Завета с краткою церковною историей и др.» (цит. по: Краткая история русской 
православной миссии в Китае, с. 120, 140). 
Уже при 16-й миссии (1879—1883) архим. Флавиан (Городецкий) перевел практику богослуже-
ния со славянского на китайский язык. До этого, в 1860—1868 гг., иеромонах Исайя (Поликин) 
составил русско-китайский словарь богословских и церковных речений (свыше 3,3 тыс. лекси-
ческих единиц), в 1883—1884 гг. сотрудники миссии осуществили перевод полных воскресных 
служб Октоиха. К 1884 г. объем православных переводов на китайский язык превысил 300 тыс. 
иероглифов. К началу XX в. православные миссионеры имели три перевода Нового Завета на 
китайский язык. 
Вместе с тем в православных переводах сказывалось желание переводчиков следовать церков-
нославянскому тексту, что привело к введению ими собственной терминологии. Православ-
ные тексты выделялись использованием необычного написания имени Иисуса Христа как 
Иисусы Хэлисытосы, разительно отличавшегося от уже известного китайцам благодаря пропо-
веди инославных миссионеров сочетания Есу Цзиду. Свящ. П. Иванов отметил, что в китай-
ских православных катехизисах наблюдается «настойчивое транскрибирование имен собст-
венных», при этом «некоторые имена просто с упорной наивностью воспроизводят русское 
звучание». Это не случайность, а устойчивая практика. 
В частности, в издании РДМ «Церковные песнопения 
с переводом на китайский язык в русской транскрип-
ции» (Пекин, 1912) в транскрибированный кирилли-
цей китайский текст вставлены без адаптации к китай-
скому произношению «Аллилуйя», «Осанна», «Пасха», 
«фараон», «херувим» и «серафим», а также все имена 
собственные и географические названия — Христос, 
Мария, Петр, Моисей, Давид, Израиль, Иудея, Сион, 
Синай, Вавилон, Халдея и т.д. Появление необычных 
для уже сложившейся китайской христианской лексики 
имен и названий можно объяснить разве что желанием 
миссионеров сохранить в своих переводах лингвисти-
ческую связь с обиходом русского православия, что, 
по-видимому, должно было помочь албазинцам вос-
станавливать через богослужебные тексты на китай-
ском языке духовную связь с религией предков. 
Ориентация на духовное окормление албазинцев обус-
ловила малое внимание православных миссионеров к вол-
новавшему их западных коллег терминологическому 
спору, который сводился к различиям в трактовке китай-
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ской традиционной культуры. В XIX в. православные переводы повсемест- Российская 
но использовали «католическое» имя Бога — Тянь-чжу (Небесный Гос- духовная МИССИЯ 
подь), а построенная в Дундинъани православная часовня была снабжена в Китае 
табличкой «Чунбай Тянь-чжу шэнсо» («Священное место поклонения 
Небесному Господу»). В первое десятилетие XX в. для именования Бога 
в православных текстах стало повсеместно использоваться «протестант-
ское» имя Шан-ди (Всевышний Владыка), соответствующие поправки были внесены при пере-
издании прежних переводов. К примеру, в катехизисе «Зерцало православного вероисповеда-
ния» («Дунцзяо цзунцзянь») в изд. 1863 г. использовалось имя Тянь-чжу, а в изд. 1913 г. — Шан-ди. 
Церковная мотивация этой замены неизвестна, можно лишь предполагать, что по мере развития 
проповеднической работы члены РДМ пожелали провести терминологическое размежевание 
с католиками, уяснив при этом аргументы в пользу использования «Шан-ди», которые приво-
дили католик М. Риччи и протестантские проповедники. 
Несмотря на свободу религиозной проповеди, данной Тяньцзиньским договором, число обра-
щений в православие выросло незначительно — в среднем каждое воскресенье крестился один 
или несколько «язычников». Например, в Церкви Успения в Пекине с осени 1858 г. до Рождества 
крестились 30 китайцев, еще 30 добавились к ним на Пасху 1861 г. Позже частота крещений 
уменьшилась, и в 1859—1862 гг. крестились лишь около 200 «язычников обоих полов». Частично 
это можно объяснить истощением албазинских «запасов», когда РДМ использовала православ-
ных китайцев российского происхождения для привлечения их родственников, друзей и сосе-
дей. Вместе с тем она не гналась за количественными показателями: когда в 1860 г. Пекин был 
в осаде, российские миссионеры отказывали в крещении китайцам, стремившимся принять 
веру для защиты от возможных репрессий со стороны иностранцев. Архим. Гурий был сторон-
ником проповеди среди китайцев. В 1863 г. в обращении к Св. Синоду он поднял проблемы ра-
боты над переводом Священного Писания, рукоположения китайских священников, предло-
жил уделять больше внимания православному образованию девочек и расширять медицинскую 
помощь для китайцев. 
Прежний глава 13-й миссии архим. Палладий был назначен главой 15-й миссии (1864—1878), 
в промежутке между этими сроками он был настоятелем церкви в российском посольстве в Риме. 
После возвращения в Пекин Палладий сосредоточился на научной работе, передав администра-
тивные обязанности энергичному и способному иеромонаху Исайе (Поликину), который при-
ложил большие усилия к введению разговорного китайского языка в православное богослуже-

ние и оставил огромное собрание переводов бого-
служебных книг. После внезапной болезни Палладия 
и его отъезда из Пекина главой 16-й миссии (1879—1883) 
был назначен Флавиан (Городецкий), получивший сан 
архимандрита в январе 1879 г. В тот период весьма зна-
чимым событием стало рукоположение в сан первого 
китайского священника Митрофана Цзи, бывшего 
катехизатора и учителя школы при РДМ. Поскольку 
в то время православного епископа в Китае по-преж-
нему не было, рукоположение провел японский пра-
вославный епископ Николай (Касаткин) в июне 
1882 г. Вакансия для китайского священника с ежегод-
ной зарплатой 500 рублей существовала в РДМ уже 
с 1864 г. Эта миссия очень активно занималась перево-
дами и издательской деятельностью. Отчасти это было 
связано с прибытием из России одаренных миссио-
неров-ученых с хорошим богословским образованием 
и знанием иностранных языков — иеромонахов Нико-
лая (Адоратского) и Алексея (Виноградова). После 
смерти Исаии осталось много незаконченных перево-
дов, которые использовались при работе в 1880-х годах. 



Иностранные Архим. Флавиан был настроен полностью перевести богослужение на 
р е л и г и и китайский язык, что ранее удалось Исайе лишь частично. Эта задача 
В Китае была неотделима от подготовки всего корпуса богослужебных текстов 

на китайском языке. 
Переводы использовались миссией для собственных богослужений. 
Начиная с введения китайских текстов для литургического пения летом 

1883 г. хор был разделен: на правой стороне пели на церковно-славянском, на левой — на ки-
тайском. Китаист того времени А. Ивановский оценил это решение как форму гармонизации 
двух культур: «Очень остроумно само распределение хоров: у китайцев левая сторона главнее 
правой (они при определении стран света обращаются лицом на юг), а у нас наоборот, так что 
каждому свое». Китайские переводы РДМ были отправлены Японской православной церкви, 
где были широко использованы для богослужебной практики после перевода на японский язык. 
Епископ Николай Японский писал, что «пекинская Миссия — мать японской, без Пекина 
японцы неопытны и немы». В российской Дальневосточной епархии переводы РДМ были ис-
пользованы для проповеди среди местных китайцев и корейцев. 
17-я миссия (1884—1896) под началом архим. Амфилохия (Лутовинова) финансировалась 
довольно хорошо, чтобы предоставить каждому члену возможность достойной тихой жизни 
в монастырских стенах, но недостаточно для масштабного распространения веры. В 1888 г. 
РДМ сообщила о 24 крещениях. Первый китайский священник Митрофан Цзи заболел и вышел 
в отставку с ежегодной пенсией 240 рублей. В марте 1897 г. в Шанхай прибыл глава новой, 
18-й миссии, которая продлилась до 1931 г., — архим. Иннокентий (Фигуровский). К 1890-м го-
дам, после того как лучшие синологи РДМ вернулись в Россию, она потеряла прежнюю акаде-
мическую славу. По своим функциям и структуре (обширная переводческая работа, введение 
богослужебной практики на китайском языке, рукоположение китайского духовенства, созда-
ние собственных школ, крещение среди китайцев) РДМ стала по сути сходной с западными 
миссиями в Китае. 
Иннокентий предложил установить постоянную комиссию для переводов на китайский язык. 
В целях распространения веры среди китайцев он собирался открыть новую школу где-нибудь 
вне Пекина и найти учеников среди деревенских мальчиков. Ранее православное образование 
было доступно только в Пекине, главным образом детям албазинцев. Медленный процесс укреп-
ления миссионерской деятельности РДМ был прерван восстанием ихэтуаней. В середине мая 
1900 г. повстанцы сожгли православную церковь в Дундинъани. Опасность заставила россий-
ских миссионеров переселиться из Северного подворья в дипломатический квартал. 17 мая мис-
сия была сожжена ихэтуанями, массовые убийства православных китайцев произошли 
10—11 июня. Гибель 222 православных китайцев означала уничтожение почти половины общины, 
состоявшей из 450 человек. Были убиты священник Митрофан Цзи, а также китайские канди-
даты на принятие сана Павел Ван (за несколько дней до гибели Священный Синод одобрил его 
кандидатуру) и Иннокентий Фан. Русские священники не пострадали. 
Это был большой психологический удар, поскольку за два столетия мирного и легального суще-
ствования в Пекине российские миссионеры ни разу не подвергались преследованиям властей 
или нападениям толпы. Трагические события 1900 г. поставили под вопрос будущее РДМ. 
Чиновники из Петербурга противились продолжению деятельности миссии и надеялись из-
бавиться от этого источника неприятностей для российской политики на Дальнем Востоке. 
Обер-прокурор Св. Синода К.П. Победоносцев послал телеграмму с предложением перемес-
тить РДМ в Порт-Артур или Сибирь близ границы с Китаем. В июне 1901 г. Иннокентию пове-
лели прибыть в Санкт-Петербург, чтобы получить официальное распоряжение о закрытии мис-
сии. Однако благодаря позиции митр. Петербургского Антония она была спасена. Денежные 
средства РДМ были удвоены, сан ее главы повышен от архимандрита до епископа. Иннокентий 
получил распоряжение вернуться в Китай, в июне 1902 г. в Петербурге был рукоположен в сан 
епископа Переяславского с поручением ведать православными Китая, Монголии и Тибета. 
Иннокентий вернулся в Пекин с 34 священниками и монахами. 
Как было сказано позднее в отчете миссии, «1900-й год имеет в истории Русской Духовной Мис-
сии в Пекине исключительное значение; в этом году прекратила свое существование старая 



Миссия и возродилась новая — с новым направлением и новыми целями; Российская 
новая Миссия сознательно поставила своей целью распространение хрис- д у х о в н а я МИССИЯ 
тианской веры в Китае и практически стремилась осуществить свое апос- в Китае 
тольское призвание». Полученные от китайских властей компенсации 
дали возможность построить для РДМ новые здания. В апреле 1902 г. все 
китайские православные мученики были торжественно перезахоронены 
в склепе под алтарем новопостроенной Церкви Всех Святых Мучеников на территории миссии. 
В 1904 г. у РДМ появилось собственное периодическое издание — «Известия братства право-
славной церкви в Китае», выходившее в Харбине; с 1907 г. издавалось в Пекине под названием 
«Китайский благовестник», в котором публиковались отчеты о деятельности миссии и статьи 
священнослужителей. Оживилась издательская работа, к 1910 г. был закончен перевод Чет-
вероевангелия, сделанный самим Иннокентием и снабженный обширными комментариями. 
В 1907 г. РДМ создала собственную семинарию в Пекине для обучения китайских катехизато-
ров. К 1913 г. миссия состояла из 35 русских и 46 китайцев, для миссионерской и образователь-
ной работы были наняты 6 - 7 русских и приблизительно 30 китайцев. Была развернута работа по 
созданию миссионерских станов для проповеди среди простого народа. 
В отчете о работе за 1907 г. Иннокентий назвал Китай «широким полем деятельности для истин-
но верующих русских людей», жалуясь при этом: «К сожалению, однако, никто не внемлет 
нашему гласу мольбы, когда мы ходатайствуем о расширении миссии. Как будто никем не созна-
ется, какое огромное значение представляет Китай для православия и что только усиленное рас-
пространение православия в недрах Китая может в будущем спасти Россию от нового грозного 
монгольского нашествия». Иннокентия вряд ли стоит упрекать в попытках разжечь цивилиза-
ционный конфликт между Россией и Китаем. Подобно многим своим западным коллегам, рос-
сийский миссионер использовал призрак «желтой опасности» прежде всего для привлечения 
внимания соотечественников к важности своего дела и финансовым нуждам РДМ. Сказывался 
и эмоциональный фон трагедии 1900 г. 
В 1913 г. подворье РДМ было создано в Москве, его возглавлял архим. Авраамий (Часовников), 
который прежде служил в Пекине. В начале 1914 г. Авраамий уехал в Петербург и Москву для 
сбора пожертвований в поддержку деятельности миссии на строительство собора и организации 
Китайского православного братства. Читая публичные лекции о Китае, он поднимал перед 
аудиторией ставшую актуальной проблему наплыва китайцев на российский Дальний Восток. 
Авраамий предлагал «бороться не с людьми, а с книгами, для чего необходимо распространение 
русских книг на китайском языке». Он видел главную опасность не в самом факте прибытия 
китайцев в Россию, а в основанной на конфуцианском воспитании внутренней сплоченности 
китайской диаспоры, чему необходимо было противопоставить распространение среди ново-
прибывших российской веры и культуры. Архим. Авраамий указывал на необходимость изучать 
Китай и деятельно работать над распространением русского влияния и православной веры в Ки-
тае, отмечая при этом необходимость специализированной подготовки миссионеров для работы 
среди китайцев; на малую восприимчивость к вере ученых китайцев из-за их «языческой гордо-
сти», а также на трудности в миссионерской работе, проистекающие из китайского культа пред-
ков: «Говоришь китайцам, что нехорошо поклоняться предкам, а они отвечают, что русский не 
почитает старших, и готовы отвернуться... Приходится быть настойчивым, ловким, не боящим-
ся тех двухсот томов, в которых изложены правила почитания предков». Тема совместимости 
христианского вероисповедания с культом Конфуция и почитания предков служила поводом 
для ожесточенных споров внутри католической миссии в Китае, позднее она с неменьшей 
остротой обсуждалась и протестантами. В начале XX в. эта тема стала актуальной и для право-
славных, при этом рядовые священники склонялись к позитивной оценке китайской традиции. 
Ведя проповедь в Хэнани, иеродиакон Иннокентий положительно отозвался о Конфуции, чем 
вызвал похвалу жителей г. Цисянь пров. Хэнань, которые объясняли, что давно бы крестились, 
если бы протестанты и католики не заставляли забыть Конфуция. 

Существовавшие в течение длительного времени ограничения на проповедническую дея-
тельность сформировали среди сотрудников миссии дух отстраненной объективности при 
изучении китайского материала; на этом фоне работы инославных миссионеров оказывались 



более уязвимыми для критики, поскольку те смотрели на Китай с точки 
зрения задач проповеди христианства. Однако это разделение стано-
вилось менее заметным, когда РДМ пыталась приступить к проповеди 
Евангелия среди китайцев или, как минимум, осмыслить свои воз-
можности по осуществлению этой задачи. В ходе попыток реализовать 
свое миссионерское призвание в Китае российские священнослужи-

тели приходили к эмоциональным оценкам китайской культуры и ее перспектив, похожим 
на замечания западных миссионеров. 
В 1909 г. на страницах «Китайского благовестника» появились критические статьи протоиерея 
И. Восторгова, увидевшего в конфуцианстве несостоятельную попытку подменить истинную 
религию набором «практических жизненных советов» и предостерегавшего от попыток ставить 
восточные религии выше христианства. По его мнению, китайцы «не могут не тяготиться возве-
дением злобы в добродетель и мести в обязанность (Конфуций), смутными гаданиями о бес-
смертии, равными его отрицанию (Лао-цзы)». Священник сослался на традиционное для китайцев 
поклонение образу дракона, чтобы поставить зловещий вопрос: «Не здесь ли древний змей-
искуситель уготовал себе царство, не здесь ли он желал и желает укрепиться и дать самый жес-
токий бой и отпор ненавистному для него царствию Божию, Церкви Христовой, народам хрис-
тианским?» Устойчивость китайской традиционной цивилизации была истолкована им как сви-
детельство коварства происков Диавола: «...в язычестве Востока он приуготовил крепость себе 
для будущей борьбы с Христом. Он даже не подрывал здесь устоев жизни, не губил эти народы 
развратом и нравственным растлением... но он отгородил их гордынею, злобою и страхом подо-
зрительности от всего христианского и долго соблюдал их в таком положении». 
Священнослужитель сделал вывод, что направлявший пути Китая диавол в обличье дракона 
уже посрамлен и теперь православным необходимо спасти Китай от усвоения европейской 
культуры «как силы только внешней и животной, разрушающей те добрые патриархальные 
свойства народа, которыми он украшался доселе: сыновнее почтение, верность преданию жизни, 
добродетели общежития — вежливость, услужливость, трудолюбие и постоянство». Китайцам 
вместо языческого благочестия нужно дать высшую силу христианства, а также спасти челове-
чество от возможного страшного кровавого натиска 400 млн. язычников, которые, «если не 
будут взяты в свободный плен веры Христовой и послушание царству его, то, потеряв прежние 
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устои, в разливе озлобления и кровожадности, усвоив разрушительные Р о с с и й с к а я 
орудия цивилизации, могут смести с лица земли все образованное челове- д у х о в н а я МИССИЯ 
чество и самую цивилизацию!» При этом православный автор подверг в К и т а е 
критике «предрассудок», распространявшийся в те годы некоторыми 
западными исследователями, утверждавшими, что китайцы в силу нацио-
нальной традиции не имеют влечения к религии и не способны к ней. 
В статьях, публиковавшихся в «Китайском благовестнике» в 1914 г., обсуждались различные 
аспекты миссионерской деятельности. Так, тему культурного синтеза поднимал «И.Х.» 
(предположительно игумен Христофор из Успенского мужского монастыря в Пекине) , также 
выразивший несогласие с принижением роли христианской культуры. По его мнению, Китай 
избирательно заимствует у Запада и будет это делать в будущем, но без изменения основ 
культуры Китая коренного обновления там не наступит. «Только тогда, когда Китай примет 
христианство и положит в основу своей жизни христианские начала, начнется действитель-
ное возрождение Китая. Постепенно китайская культура, сохраняя свои индивидуальные 
особенности, будет проникаться Духом Христовым и принимать внешние формы, отвечаю-
щие требованиям учения Христова», стремление же Китая заимствовать л и ш ь внешние 
достижения навсегда закрепит его отставание от Запада. Примечательна мысль о том, что 
конфуцианство как закон естественной земной ж и з н и и христианство как закон высшей 
духовной жизни могут быть гармонизированы. Конфуцианство, по его мнению, может быть 
согласовано с нравственными началами естественной жизни Запада и «составить общечело-
веческое основание, на котором должен созидаться храм Божий — Царствие Небесное, и если 
Китай возродится духовно, он может создать своеобразную духовную культуру; тогда, может 
быть, и Западу будет чему научиться у него». 
Православные миссионеры начала XX в. признавали, что выступили на поприще проповеди 
в Китае с большим опозданием, но это не внушало им робости. «Несмотря на то что ино-
славные миссии располагают гораздо большими средствами и имеют хорошо организован-
ное миссионерское дело, китайцы во многих местах отдают предпочтение православной ве-
ре перед католичеством и протестантством. Это обязывает и нас, православных, с большим 
вниманием относиться к делу миссионерства в Китае. И в видах религиозных, и в целях го-
сударственных мы должны стремиться к насаждению православия в Китае. Китайцы — наш 
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Иностранные ближайший на Востоке сосед. И если мы сумеем сделать их братьями 
религии п о вере, то тем самым мы предотвратим возможность многих грозных 
В Китае столкновений в будущем». 

Еще в 1914 г. миссия ставила задачу расширения числа православных 
храмов в Китае, способных привлечь к вере «любопытствующих 
язычников» не только величием, но и проповедью на китайском языке. 

Даже в первые годы войны велась активная работа по сбору пожертвований на строительство 
в Пекине величественного собора, который символизировал бы превращение города в рели-
гиозную столицу китайского православия. Накануне российских потрясений 1917 г. РДМ 
обнародовала отчет за 1916 г. Тогда в ее ведении состояли Успенский монастырь и женский 
монастырь в Пекине, Крестовоздвиженский скит близ Пекина в горах Сишань, 5 подворий — 
в Петрограде, Москве, Харбине, Дальнем и на станции Маньчжурия, 19 церквей, 3 часовни, 
5 кладбищ, станы в 32 пунктах, семинария в Пекине, 18 мужских и три женские школы, 
«в богадельне близ Пекина за Андинмэньскими воротами призревалось 11 человек, пища 
выдавалась 72 человекам». Учащихся в школах РДМ было более 700, из них 148 были на полном 
содержании, «из язычества крещено» 706 человек, умерло за год православных 38, «а всего 
с прежде крещенными остается христиан 6255 человек». 
Однако революция 1917 г. помешала реализовать планы развития проповеди среди китайцев. 
С прибытием в Китай нескольких сотен тысяч беженцев из России РДМ целиком занялась их 
духовными нуждами. Все православные миссионерские станы были закрыты в 1919 г. Вслед-
ствие революции оборвались связи с Москвой. В ноябре 1920 г. миссия перешла в подчине-
ние Зарубежному Архиерейскому Синоду, определением которого в 1922 г. была образована 
новая епархия — Пекинская и Китайская во главе с Иннокентием. Сохранив старое название, 
она стала первой православной епархией на территории Китая и ее административным цент-
ром. В 1924 г. советские власти попытались заявить о праве собственности на имущество мис-
сии, однако Иннокентию удалось доказать китайским властям, что законным владельцем яв-
ляется Церковь в лице РДМ. Тогда же ее глава заявил, что РДМ именуется теперь Китайская 
православная церковь (Чжунго дунчжэн-цзяо хуй). В 1928 г. Иннокентий был удостоен сана 
митрополита. 
19-ю миссию (1931 — 1933) возглавил архим. Симон (Виноградов). Краткие годы его начальст-
вования сопровождались расколом — китайский священник Сергий Чан (сын священномуче-
ника Митрофана Цзи) оспорил назначение Симона и потребовал от нанкинского гоминьданов-
ского правительства назначить его главой РДМ. Его оппоненты полагали, что Сергий Чан хочет 
захватить собственность миссии. Сам Сергий настаивал, что хотел создать церковь для китайцев 
и вести среди них проповедь, обвиняя РДМ в одностороннем сосредоточении на делах русских 
эмигрантов. Формально это требование было разумным и соответствовало тенденциям «китаи-
зации» и «отуземливания», которые проявились в то время в инославных церквах в Китае. 
Вероятно, в менее сложной ситуации появление китайских священников, готовых возглавить 
китайскую церковь, даже приветствовалось бы, однако тогда план передачи в руки китайца ру-
ководства огромной православной общиной, состоявшей из русских беженцев, был неосущест-
вим. Нанкинское правительство формально назначило Сергия Чана главой миссии, но жесткое 
сопротивление российского духовенства остановило эту «китаизацию сверху». 
После смерти Симона в феврале 1933 г. Зарубежный Синод назначил епископа Виктора (Святина) 
главой 20-й миссии (1933—1956). Родившийся в семье священника, Виктор Святин в годы Пер-
вой мировой войны служил в армии, прибыл в Китай с остатками разбитых белогвардейских 
сил, в 1921 г. в возрасте 27 лет принял монашество в РДМ. Тем временем протоиерей Сергий Чан 
продолжал сражение за контроль над Церковью, обратившись в 1934 г. в Москву к местоблюсти-
телю патриаршего престола митр. Сергию (Страгородскому). Китайский священник представил 
себя как преемника митр. Иннокентия, получившего одобрение от нанкинского правительства 
на обладание всеми законными правами на собственность РДМ. Митр. Сергий ответил на это 
обращение принятием Сергия Чана в юрисдикцию Московского Патриархата и поручением ему 
заботы о православных епархиях Китая. Позже Сергий Чан подписывал письма в Москву как 
«администратор Китайской епархии». 



Однако лишь небольшое количество китайцев встало на его сторону, Российская 
и епископ Виктор сумел доказать свою легитимность в глазах нанкин- духовная миссия 
ского правительства. В ответ на попытку раскола Виктор повел РДМ по в Китае 
пути централизации управления, в 1938 г. он получил титул епископа 
Пекинского и Китайского. В 1944 г. он обратился к Патриарху Москов-
скому с просьбой о воссоединении. После войны между русскими свя-
щенниками произошел новый раскол. В 1946 г. Зарубежный Синод создал самостоятельную 
Шанхайскую епархию, во главе которой встал епископ Шанхайский Иоанн (Максимович), 
вышедший из подчинения епископу Виктору. 
В октябре 1946 г. Священный Синод постановил утвердить в должности главы РДМ архи-
епископа Пекинского Виктора (Святина). В 1949 г. Виктор поставил вопрос о возобновле-
нии проповеди среди китайцев. Он предложил усилить связи миссии с духовными школами 
в России, расширить культурно-просветительскую деятельность, отводя особое место мона-
стырям. Речь шла и об укреплении материальной базы РДМ для обеспечения ее финансо-
вой независимости. Он собирался открыть классы для китайских священников в Пекине, 
повторно открыть миссионерские станы, закрытые 30 лет назад, создать семинарии в Пекине, 
Тяньцзине и Шанхае, создать комиссию по переводу молитвенников на китайский язык. 
Другие предложения касались монашеского обучения священников и открытия российских 
начальных школ. Наконец, Виктор подал прошение патриарху Московскому Алексию Пер-
вому отправить в Китай новую, 21-ю миссию. 
Выстраивая подробные планы экономического развития РДМ, Виктор полагал, что обраще-
ние прагматичных китайцев в православие успешнее всего осуществляется при непосредст-
венном деловом взаимодействии с русскими и китайскими членами миссии во время сель-
скохозяйственных работ и на ее коммерческих предприятиях. По состоянию на 1949 г. в Китае 
действовало 106 православных церквей — около полусотни на северо-востоке, пять в Синь-
цзяне, остальные были разбросаны от юга до севера по всей территории страны. Число китай-
ских православных христиан достигало 10 тыс. В связи с массовым отъездом из Китая прежних 
беженцев из России стал актуальным вопрос подготовки и рукоположения в сан православ-
ных священников китайского происхождения. 
В январе 1950 г. патриарх Алексий Первый потребовал от Виктора «переменить взгляд на Мис-
сию как на доходное предприятие или как на какое-то феодальное княжество. Надо в короткий 
срок (скажем, менее чем в десять лет) при помощи Божией создать Китайскую Православную 
Церковь с архипастырями — китайцами, священниками и монахами — китайцами, с миссионе-
рами — китайцами и, главное, с многочисленной паствой — китайцами» (цит. по: Поздняев, 
с. 120). В июле 1950 г. в Троице-Сергиевой лавре китайский протоиерей Феодор Ду Жунь-чэнь, 
происходивший из албазинского рода Дубининых, принял монашество под именем Симеон. 
30 июля патриарх Алексий хиротонисал его в сан епископа Тяньцзиньского. 
Первый в истории китайского православия епископ-китаец Симеон (Ду) был назначен в Шанхай, 
где у него начались конфликты с российским духовенством. Китайский епископ обвинял началь-
ников РДМ в том, что они «не могут отказаться от феодальных замашек, хранят дела миссии 
в секрете, нерационально решают их, также придают большое значение различию в национально-
стях». В ответ его заподозрили в китайском шовинизме. Симеон (Ду) предлагал ускорить форми-
рование объединенной китайской автономной епархии во главе с китайским епископом с титулом 
«Пекинский и Китайский», а все недвижимое имущество объединить в одно благочиние. Это было 
практично, потому что децентрализация была вредна для пяти быстро сокращавшихся епархий. 
Симеон установил хорошие отношения с властями Шанхая, и его риторика была сходна с рито-
рикой патриотического движения «трех самостоятельностей» в протестантской и католичес-
кой церквах того времени. Чтобы укрепить независимость китайского православия, Симеон 
(Ду) в 1952-1958 гг. развернул в Шанхае деятельность по перестройке православной проповеди 
среди китайцев по протестантскому образцу. В 1952 г. он создал в Шанхае новую духовную школу, 
был настроен заимствовать методы протестантской проповеди, даже пригласил секретаря и пре-
подавателей из числа китайских протестантов. С 1954 до 1958 г. епископ издавал собственное 
церковное периодическое издание «Чжэн гуан» («Истинный свет»). 



К 1954 г. православные церкви в Китае были почти пусты. В июле 
Св. Синод Московской Патриархии решил закрыть РДМ и передать 
все церкви Восточно-Азиатскому Экзархату. Недвижимое имущество, 
ставшее источником многих споров, было разделено — все отошло 
китайскому правительству, кроме Северного подворья, которое стало 
территорией посольства СССР. В 1956—1959 гг. там возвели новый 

комплекс посольства, надвратная колокольня и храм Всех Святых Мучеников были разру-
шены. 
В 1955 г. между епископом Симеоном и архиепископом Виктором разгорелся спор по поводу 
передачи собственности РДМ китайским властям. Симеон настаивал, что вопрос об имуще-
стве должен решаться лишь после того, как управление церковью будет передано епископу-
китайцу. Получив от Виктора указание передать имущество властям, Симеон в знак протеста 
направил Патриарху телеграмму с просьбой уволить его на покой. Этот конфликт стимулиро-
вал срочные приготовления к выдвижению второго китайского епископа, который должен 
был возглавить Китайскую Церковь вместо Симеона. Им стал Игнатий Яо Фу-ань. Он родился 
в Пекине в 1888 г., в 1915 г. был рукоположен в диакона епископом Иннокентием (Фигуров-
ским), в 1948 г. был рукоположен в священника и в тот же год принял монашество под име-
нем Василий (Шуан). Он был очень скромным человеком и только в октябре 1955 г. согласился 
стать епископом. В апреле 1956 г. Отдел культов при Госсовете КНР дал согласие на назначе-
ние архим. Василия епископом Пекинским, в январе 1957 г. власти санкционировали его 
поездку на хиротонию в Москву. 
Архиепископ Виктор уехал из Пекина в мае 1956 г., а в ноябре того же года китайская церковь 
получила от Московской Патриархии статус автономной (с китайским названием Чжунхуа 
дунчжэн-цзяо хуй), т.е. полностью независимой и самоуправляемой на своих территориях. 
Василий (Шуан) был хиротонисан в сан епископа Пекинского 30 мая 1957 г. в Москве, после 
его возвращения в Китай было необходимо созвать Церковный Собор, чтобы назначить его 
главой Церкви. Но соперничество с епископом Симеоном помешало это сделать, епископ 
Василий так и не смог утвердить свою власть. В 1960 г. Василий серьезно заболел и в январе 
1962 г. умер. После этого управление Пекинской епархией взял на себя протоиерей Николай 
Ли. В 1964 г. власти закрыли последнюю православную церковь в Пекине. В марте 1965 г. умер 
епископ Симеон, после чего власти закрыли Шанхайский кафедральный собор. В августе 
1966 г., после начала «культурной революции», хун-
вэйбины уничтожили кафедральный Свято-Нико-
лаевский собор в Харбине. 
После нормализации внутриполитической ситуа-
ции в КНР первым в 1986 г. был открыт Покровский 
храм в Харбине, на северо-востоке Китая. Это был 
единственный в КНР православный храм, где 
постоянно служил священник о. Григорий Чжу 
Ши-пу. В Харбине было восстановлено несколько 
храмов — Свято-Софийский и Благовещенский. 
Отреставрированный в сентябре 1997 г. Свято-
Софийский собор не был возвращен православной 
общине, а превращен в музей. В Синьцзян-Уйгур-
ском автономном районе власти в 1986 г. разрешили 
православной общине построить в Урумчи новый 
Свято-Никольский храм взамен ранее снесенного. 
Храм был открыт в 1991 г., однако из-за отсутствия 
священника богослужения не были возобновлены. 
На территории бывшего Северного подворья остался 
Успенский храм, переделанный в посольский гараж. 
На месте православного кладбища в Пекине теперь 
находится открытый в 1986 г. развлекательный парк 
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Цинняньху (Молодежное озеро). А там, где был Свято-Серафимовский Российская 
храм, разрушенный в 1986 г., ныне располагается площадка для игры в гольф, духовная МИССИЯ 
Бывшая посольская церковь в пекинском районе Наньтан была снесена в Китае 
в 1991 г. Действующих православных храмов в Шанхае также нет, однако 
прекрасно сохранили свой облик кафедральный собор иконы Божией 
Матери «Споручница грешных» и Свято-Николаевский храм-памятник, посвященный убиен-
ному государю-императору Николаю II. В 1990-е годы в них были расположены отделение банка, 
ресторан и склады. 
В середине 1980-х китайские исследователи оценивали число православных в К Н Р приблизи-
тельно в 8 тыс. После смерти Симеона (Ду) епископов у китайских православных больше не было, 
а наличие епископа для автономной церкви обязательно. Для продолжения существования 
китайскому православию нужны были священники и епископ. В сентябре 2000 г. ушел из жизни 
о. Григорий Чжу — настоятель Свято-Покровского прихода в Харбине, последнего на терри-
тории КНР, где регулярно совершались богослужения. В К Н Р нет ни одного православного 
учебного заведения, Русская Православная Церковь согласилась принять за свой счет несколь-
ких китайских студентов для получения духовного образования. 
Опубликованная в 1916 г. «Краткая история РДМ» выделила три ключевые даты для разделе-
ния периодов ее развития: 1685 г. (взятие китайцами Албазина), 1864 г. (разделение церковных 
и дипломатических функций), 1902 г. (восстановление после восстания ихэтуаней). Архиепис-
коп Виктор в 1935 г. указал на пять периодов: с 1685 по 1728 г., т.е. с момента взятия Албазина до 
официального признания РДМ китайским государством; с 1728 по 1861 г., с начала научной 
и дипломатической деятельности миссии; с 1861 г., со времени освобождения РДМ от всякого 
участия в политических делах, и до полного разрушения во время боксерского восстания в 1900 г.; 
с 1902 по 1917 г., когда РДМ вступила в «период своей деятельности, полный светлых надежд 
и могучих творческих порывов». По мнению К.Б. Кепинг, пятый период можно продлить с 1917 
до 1944 г., когда архиепископ Виктор обратился к Московской Патриархии с просьбой принять 
его в каноническое общение. Кроме того, следует «выделить еще один период в истории мис-
сии, шестой и последний, — с 1946 г., со времени принятия миссии в каноническое общение 
с Патриархией, вплоть до 1955 г. — времени ликвидации» (Бэй-гуань, с. 183—184). 
Похожую периодизацию можно встретить и в китайских исследованиях деятельности РДМ. 
Вместе с тем в китайской литературе заметно влияние политизированных концепций «агрес-

сии царской России» и «неравноправных догово-
ров». К примеру, по мнению Юэ Фэна, началом 
исторического отсчета присутствия правосла-
вия в Китае должен быть 1665 год, когда была 
создана крепость Албазин. Чжан Суй завер-
шает первый этап деятельности РДМ 1860 г., 
когда между Россией и Китаем был заключен 
«неравноправный» П е к и н с к и й договор, при 
этом он выделяет 1840—1860-е годы как период 
«непосредственного участия РДМ в агрессии цар-
ской России против Китая», упоминая о помощи 
архим. Палладия (Кафарова) посольству графа 
Путятина в 1858 г. и архим. Гурия (Карпова) 
российскому министру-резиденту Игнатьеву 
в 1860 г. 

«Не начинать что-либо новое, а продолжать 
великое старое призваны мы; на протяжении 
двух с половиной столетий православные люди 
несли в Китай свое величайшее духовное сокро-
вище — святую веру; несли его с любовью, не 
жалея трудов, не п о м ы ш л я я о к а к и х - л и б о 
выгодах за счет Китайского государства». Такими 



Иностранные словами, удивительно напоминающими знаменитое изречение Кон-
р е л и г и и фуция («Я передаю, но не творю, верю в древность и люблю ее» — 
В Китае «Лунь юй», VII, 1), в 1935 г. епископ Виктор обобщил итоги деятель-

ности миссии в дни празднования 250-летия РДМ. Он подчеркнул, 
что «чистая и мирная деятельность Православной миссии никогда не 
нарушала законов и интересов Китайского государства; это много 

способствовало тому, что на протяжении многовековой истории мир между двумя великими 
соседними народами не нарушался» (цит. по: Бэй-гуань, с. 210). 
Сходные позитивные оценки дипломатической и научной деятельности РДМ можно найти 
в современной российской исследовательской литературе, однако остается не до конца прояс-
ненным вопрос о собственно духовно-проповеднической стороне ее деятельности. Нынешнее 
бедственное положение малочисленной Китайской Автономной православной церкви, особен-
но заметное на фоне роста численности и влияния китайских католиков и протестантов, застав-
ляет размышлять о том, почему православие не смогло столь же прочно укорениться в Китае. 
Еще в XVIII в. глава РДМ архим. Софроний (Грибовский) выделил несколько препятствий 
в деле обращения китайцев в православие. Прежде всего, китайцы считают священников 
людьми дикими и неучеными, поскольку те не знают их обычаев и языка, ходят с бородами 
и носят «отвратительную» одежду (клобук и рясу), в связи с чем он советовал архимандриту 
и прочим священникам принять «всю наружнюю китайскую форму». Во-вторых, мешают 
скандалы и драки между самими священниками, дерзкие нападки подчиненных на началь-
ника миссии — наблюдая это, китайцы думают, что виной тому российская вера. Еще одна 
причина — непостоянство самих обращаемых в веру китайцев, с которых, по словам архи-
мандрита, католические миссионеры брали расписки в верности. Софроний предложил 
посылать в Китай священнослужителей 22—25 лет, еще способных научиться языку и вести 
на нем проповедь, привести одеяния в соответствие с китайским обычаем, «при том весьма 
нужно и полезно не писать архимандрита и подчиненных ему священников ламами, которое 
имя поелику носят идольские жрецы», которые к тому же не пользуются большим уважением 
среди китайцев. Он также призвал последовать примеру католиков и организовать учебные 
заведения для китайских сирот, из числа которых можно было бы готовить священнослужи-
телей для проповеди среди китайцев. 
Хотя эти оценки являются неполными (так, во времена 5-й миссии сам ее глава архим. Амвро-
сий и его подчиненные носили китайское или маньчжурское платье), мнение Софрония 
(Грибовского) и по сей день влияет на исследования китайских ученых. В частности, этот 
перечень причин малочисленности рядов китайских православных (нежелание российских 
миссионеров идти по пути китаизации, отсутствие религиозных школ и благотворительных 
заведений, недостаток денег, внутреннего единства и дисциплины) воспроизведен в моно-
графии Юэ Фэна «Дунчжэн-цзяо чуаньцзяоши юй чжунго вэньхуа» («Православные мисси-
онеры и китайская культура»). В более развернутом виде автор обобщил причины неудачи 
православной проповеди на основании сопоставления ее с деятельностью католических и про-
тестантских миссионеров. Православные миссионеры не переодевались в китайские одежды, 
а католики после прибытия в Китай из Европы быстро облачились в конфуцианские одея-
ния. Православные не пытались соединить использование Библии с конфуцианскими кано-
нами, а католики использовали конфуцианскую мысль для обсуждения христианских догма-
тов, что привлекало китайский образованный слой и власть имущих. Православные вводили 
слишком строгие правила и ограничения для верующих, а католики позволяли своим нео-
фитам поклоняться Конфуцию и предкам. Православные не обратили достаточного внима-
ния на западные науки, а вот католики использовали математику, астрономию и другие 
науки для приближения к императорскому двору, что помогало им пробудить интерес к своей 
проповеди. Кроме того, в отличие от католиков православные не создали достаточного числа 
образовательных и благотворительных заведений. В большинстве своем православные мис-
сионеры не хотели изучать китайский язык и обычаи, что мешало их общению с китайцами, 
царское правительство не давало им достаточно денег, большая часть православных миссио-
неров были «людьми без знаний и с низкими качествами (мэй ю сюэвэнь, сучжи дм)», их спо-



собность к проповеди была низкой, а из-за внутренних конфликтов и на- Российская 
рушений церковных правил они не смогли стать хорошим примером для духовная миссия 
китайцев. в Китае 
Чжан Суй полагает, что, хотя в РДМ были знаменитые китаеведы наподо-
бие Россохина, Леонтьева и Бичурина, они «не использовали китаеведчес-
кие исследования как орудие развития проповеднической деятельности», 
сосредоточившись на сборе информации о различных сторонах жизни Китая. После 1860 г. 
были многочисленные переводы богослужебной литературы на китайский язык, появилась также 
вероучительная литература, однако она сохранила «русский акцент», и китайская интеллиген-
ция не проявила к этим публикациям культурного интереса. До 1956 г. Китайская православная 
церковь была эмигрантской, «она обладала густой русской культурной окраской, которая не охва-
тила китайскую культуру. Поэтому православие в Китае существовало лишь среди русских или 
жителей Китая, связанных с Россией кровными узами» (Чжан Суй, с. 305). Более того, «право-
славные миссионеры представляли интересы российского народа, которые конфликтовали 
с интересами китайского народа, и это наиболее коренная причина трудности развития право-
славия в Китае» (Цзиду-цзяо юй Бэйцзин цзяотан вэньхуа, с. 71). 

Многие из этих оценок представляются односторонними, не учитывающими разрушительного 
влияния на китайское православие трагических событий XX в., в том числе антирелигиозной 
репрессивной политики властей КНР в 1950—1970-е годы, нанесшей тяжелый удар по еще не 
окрепшей Китайской Автономной православной церкви. Критика в адрес необразованных 
и недисциплинированных миссионеров относится к XVIII в., а не к периоду расцвета проповед-
нической деятельности РДМ в начале XX столетия. Вместе с тем современные китайские иссле-
дователи поставили важный вопрос о возможности взаимодействия православия с китайской 
духовной культурой, который не может быть сведен к изучению вклада РДМ в диалог светских 
культур в сферах преподавания языка, перевода исторической и страноведческой литературы, 
живописи, медицины и т.д. Российские миссионеры не успели дать детального ответа на этот 
вопрос, у них также не хватило времени на создание корпуса вероучительной литературы на 
современном китайском языке. 

Вопрос культурного взаимодействия православия и китайской традиции остается открытым. 
Вполне вероятно, что в будущем станет возможным развитие китайского православного богосло-
вия, опирающегося на мистическое учение Восточной Церкви и учитывающего культурную специ-
фику китайской духовной традиции. Сохраняющийся интерес китайцев к России будет стимули-
ровать их интерес к православию как к органической части современной российской духовной 
культуры. Эта часть китайской светской интеллигенции стала потребителем увидевших свет в 
1990-е годы переводов трудов русских религиозных философов «серебряного века»; именно из 
этих кругов могут появиться на свет интересные и неожиданные размышления на тему сопоставле-
ния русского православия и китайской традиции. Вместе с тем по мере роста численности рос-
сийской диаспоры в Пекине и других крупных городах Китая будет расти и потребность в возрож-
дении Китайской православной церкви в старом формате Российской духовной миссии, пришед-
шей в Китай для духовного окормления этнических русских и их потомков от смешанных браков. 

* Материалы для истории российской духовной миссии в Пекине. Вып. 1. Под 
ред. Н.И. Веселовского. СПб., 1905; Китайский благовестник. Пекин, 1908 
(вып. 9-10, с. 3-4); 1909 (вып. 1, с. 24; вып. 13-14, с. 4; вып. 15-16, с. 4-5); 1914 
(вып. 1-2, с. 2, 11; вып. 7-8, с. 19; вып. 15-16, с. 21); 1915 (вып. 1-2, с. 36-45); 1916 
(вып. 1—2, с. 10—11); 1917 (вып. 1—2, с. 2); Бэй-гуань: Краткая история Российской 
духовной миссии в Китае. СПб., 2006; ** (Адоратский) Николай. Православная миссия 
в Китае за 200 лет ее существования. Вып. 1-2. Казань, 1887; то же. Вып. 1 / / История 
Российской духовной миссии в Китае. М., 1997, с. 14—164; А(доратский) И.Н. Настоя-
щее положение и современная деятельность православной духовной миссии в Китае. 
Казань, 1884 (отт. из: Православный собеседник. 1884, № 8, с. 373—390; № 9, с. 1 — 17, 
109—128); Иванов П., свящ. Из истории христианства в Китае. М., 2005; он же. Право-
славные переводы Нового Завета на китайский язык / / КБ. 1999, № 1, с. 51—61; Ива-
новский А. Богослужебные книги Православной Церкви на китайском языке / / Хрис-
тианское чтение, издаваемое при Санктпетербургской духовной академии. Ч. 2. СПб., 



1885, с. 490—502; История Российской духовной миссии в Китае / Редкол.: 
СЛ. Тихвинский и др. М., 1997; Краткая история русской православной миссии 
в Китае, составленная по случаю исполнившегося в 1913 году двухсотлетнего 
юбилея ея существования. Пекин, 1916; Поздняев Дионисий, свящ. Православие 
в Китае (1900—1997 гг.). М., 1998; Православие на Дальнем Востоке: 275-летие 
Российской духовной миссии в Китае / Отв. ред. М.Н. Боголюбов, архиманд-
рит Августин. СПб., 1993; Самойлов H.A. Пекинская духовная миссия и диалог 
культур России и Китая / / Православие на Дальнем Востоке. Вып. 4. СПб., 
2004, с. 32—40; Цзиду-цзяо юй Бэйцзин цзяотан вэньхуа (Христианство и куль-
тура пекинских храмов). Пекин, 1999, с. 71; Чжан Суй. Дунчжэн-цзяо хэ дун-
чжэн-цзяо цзай Чжунго (Православие и православие в Китае). Шанхай, 1986; 
Юэ Фэн. Дунчжэн-цзяо чуаньцзяоши юй чжунго вэньхуа (Православные мис-
сионеры и китайская культура) / / Шицзе цзунцзяо вэньхуа (Мировая религиоз-
ная культура). Пекин, 1995, № 2, с. 37—39; он же. Дунчжэн-цзяо ши (История 
православия). Пекин, 1999; Widmer Е. The Russian Ecclesiastical Mission in Peking 
during the Eighteenth Century. Cambr. (Mass.) — L., 1976. 

A.B. Ломаное 

Российская духовная миссия 

Порядковый 
номер 
миссии 

Годы Начальник миссии 

1 1715-1728 Архим. Илларион (Лежайский). Скончался в Пекине в 1717 г. 

2 1729-1735 Архим. Антоний (Платковский) 

3 1736-1743 Архим. Илларион (Трусов). Скончался в Пекине в 1741 г. 

4 1744-1755 Архим. Гервасий (Линцевский) 

5 1755 1771 Архим. Амвросий (Юматов). Скончался в Пекине в 1771 г. 

6 1771-1781 Архим. Николай (Цвет) 

7 1781-1794 Архим. Иоаким (Шишковский) 

8 1794-1807 Архим. Софроний (Грибовский) 

9 1807-1821 Архим. Иакинф (Бичурин) 

10 1821-1830 Архим. Петр (Каменский) 

11 1830-1840 Иеромонах (в дальнейшем архимандрит) Вениамин (Морачевич) 

12 1840-1849 Архим. Поликарп (Тугаринов) 

13 1850-1858 Архим. Палладий (Кафаров) 

14 1858-1864 Архим. Гурий (Карпов) 

15 1864-1878 Архим. Палладий (Кафаров) 

16 1879-1883 Архим. Флавиан (Городецкий) 

17 1884-1896 Архим. Амфилохий (Лутовинов) 

18 1896-1931 Архим. Иннокентий (Фигуровский). В 1902 г. возведен в сан епископа 
Переяславского, впоследствии митр. Пекинский и Китайский 

19 1931-1933 Архим. Симон (Виноградов) 

20 1933-1956 Епископ Виктор (Святин). В 1937 г. возведен в сан архиепископа 

Иностранные 
религии 
в Китае 



Словарный раздел 



Авалокитешвара см. Гуань-инь 

А Д И - Б У Д Д А 

H 

ÏZ 

Ади-будда, доел. «Первоначальный будда» (кит. Ати-фото, Бэнь-чу-фо). В буд. 
мифологии поздней махаяны и ваджраяны персонификация сущности всех 
будд (фо) и бодхисатгв (пуса). В терминах доктрины трех тел будды (сань шэнь) 
Ади-будда рассматривается как дхармакая (фа шэнь). Из Ади-будды эманируют 
другие будды и бодхисаттвы в особой последовательности (прежде всего будды 
самбхогакаи, кит. бао шэнь). Время и место возникновения концепции Ади-
будды неизвестны. Попытки видеть в Ади-будце аналогию образа Бога моноте-
истич. религий не вполне удовлетворительны. В буддизме Ади-будда считается 
не создателем вселенной, а символом духовного единства безначально сущест-
вующего бытия; стремление осознать и описать образ Ади-будды обнаружива-
ется уже на ранних стадиях развития буддизма. Слово «Ади-будда» встречается 
впервые не позднее VII в. в «Манджушри-намасангити» (в разных пер.: «Вэньшу 
со шо цзуй шэн мин и цзин», «Вэньшу пуса цзуй шэн чжэнь ши мин и цзин», 
«Шэн мяо цзи сян чжэнь ши мин цзин»), но только в X—XI вв., в связи с рас-
пространением доктрины калачакры («колеса времени» — кит. ши лунь), кон-
цепция Ади-будды получила широкое распространение в Индии. До сегодняш-
него дня Ади-будда почитается в Непале и странах Центр, и Вост. Азии. В Тибете 
в качестве Ади-будды выступали Самантабхадра (в школе ньингмапа, кит. 
Саньманьдобато, Пу-сянь) и Ваджрадхара (в поздних школах, кит. Чжицзинь-
ган), в Китае и Японии — Вайрочана, или Махавайрочана (Да-жи). 

** Encyclopaedia of Buddhism. [Colombo). 1963. vol. 1. fasc. 2: Guen-
ther N. V. The Tantric View of Life. Berk.-L., 1972. 

Л.Э. Мямь 

А М И Т О - Ф О Амито-фо — кит. фонетическая транкрипция имени будды Амитабхи (санскр. 
амитабха — «неизмеримый беспредельный свет»), Амитаюса (санскр. ами-
таюс — «бесконечная жизнь»), Амиды; по-кит. передаваемого также семантич. 
транскрипцией У-лян-шоу (Безмерное долголетие). Один из самых популяр-
ных будд в пантеоне кит. буддизма и ваджраяне. Вероятно, культ Амитабхи воз-
ник в Индии в начале н.э. Предполагают, что этот культ имел небуддийское 
происхождение и сложился под влиянием идей парсизма и манихейства. Его 
связывают также с иранским зороастрийским культом бога Митры. Эта точка 
зрения основывается на сходстве нек-рых гл. характеристик двух религ. учений: 
идеи бесконечности и беспредельности света, выраженной в именах Амитабхи 
и Митры, идеи воздаяния и мотива мессианства. Имеется сходство и в религ. 
обрядах: напр., в обряде очищения водой, к-рая ассоциируется с раем. Нек-рые 
исследователи связывают культ Амитабхи с влиянием христианства. 
Учение, основанное на вере в Амитабху, достигло Китая во II в. н.э., когда 
монах из Парфии Ань Ши-гао в правление Хуань-ди (147—167) привез первую 
сутру, приписываемую Амитабхе. Ее перевод был утерян уже к VIII в. 
Осн. канонич. текстами, связанными с представлениями об Амитабхе, явля-
ются «Сукхавативьюха-сутра» («Сутра Амитаюса/Безмерного долголетия», 
кит. «У-лян-шоу цзин»; рус. пер.: Д.В. Поповцев, 2000), версии к-рой извест-
ны также как «Большая Сукхавативьюха-сутра», «Малая Сукхавативьюха-сут-
ра» — резюме «Большой Сукхавативьюхи» (кит. «Амито цзин»), «Амитаюрдхь-
яна-сутра» («Сутра созерцания Амитаюса/Безмерного долголетия», кит. 
«Гуань У-лян-шоу цзин»; рус. пер.: Д.В. Поповцев, 2000) и «Апарамитаюс-сут-
ра-шастра» («Шастра к Сутре Амитаюса»/«Шастра будущей жизни», кит. «Ван 
шэн лунь» или «У-лян-шоу цзин юботишэ/упадеша») Васубандху (Ши-цинь). 
«Малая Сукхавативьюха-сутра» приобрела популярность в Китае и сохранилась 
в переводе Кумарадживы (402 г.; см. в т. 1). 
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В «Большой Сукхавативьюха-сутре» объясняется культ Амитабхи. Будда 
Шакьямуни рассказал ученику Ананде о том, что много кальп назад жили 
монах Дхармакара и будда Локешварараджа. Последний раскрыл Дхармакаре 
достоинства множества миров будд, и тот выразил желание стать буддой, но 
дал клятву, что не достигнет состояния будды, пока не удостоверится в том, 
что и после погружения в нирвану будда сможет содействовать спасению 
других, что всем будет дана возможность достигнуть его рая. Дхармакара вы-
полнил обеты и возродился в качестве будды Амитабхи, рай его называется 
Сукхавати, или Западным раем, Землей блаженства (Ситянь). 
Обе версии «Сукхавативьюха-сутры» прославляют божеств, суть лучезарного 
Будды, великолепие Западного рая, наставляют всех верующих на путь воз-
рождения в нем. Но если «Большая сутра» подчеркивает, что возрождение 
в раю Сукхавати является вознаграждением за добрые деяния, веру и предан-
ность Амитабхе, то «Малая сутра» особо утверждает, что необходимы только 
вера и молитва. 

В «Амитаюрдхьяна-сутре», единств, сохранившийся перевод к-рой выполнен 
Калаяшасом в 442 н.э., репрезентантом рая предстает триада: Амитаюс, Авало-
китешвара (Гуань-инь) и Махастхама. Рай Сукхавати может быть достигнут раз-
личными путями, но сутра рекомендует серию медитативных практик (всего 16). 
Перевод «Шастры будущей жизни» сделан шраманом из Сев. Индии Бодхиручи, 
который прибыл в Лоян в 508. Эта шастра обобщила смысл будущей жизни 
в Чистой земле (цзин ту), раскрытый в перечисленных трех сутрах. 
Осн. идеи, выраженные в этих трактатах, сводятся к тому, что все верующие 
в будду Амитабху, полагаясь на его осн. обет и имея искреннее желание возро-
диться в его раю, веря в милосердие и сострадательность Амитабхи, осуществ-
ляя религ. практику нянь фо (япон. нэмбуцу — «думание/памятование о будде»), 
обращенную к Амитабхе, могут возродиться в раю Сукхавати. 
В ваджраяне Амитабха — один из пяти дхьяни-будд, глава семьи Лотоса. В ман-
дале (графическом изображении мироздания) дхьяни-будд Амитабха нахо-
дится на Западе, он красного цвета, с ним ассоциируется элемент огня (см. 
У син вт . 1), соответствующее ему одно из пяти чувств — вкус, из предста-
вителей живой природы — павлин. Обычно Амитабха изображается сидя-
щим на «павлиньем троне», в позе созерцания, с патрой (монашеской чашей 
для сбора подаяний) в руках. Его женским соответствием (праджней) счи-
тается Пандаравасини, эманация Амитабхи — нищенствующий монах с пат-
рой. Земное соответствие Амитабхи — Шакьямуни, а по мнению последо-
вателей тибет. школы гелугпа — также панчен-лама. Амитабха широко почи-
тается в Китае, Японии, Тибете, Монголии, Бурятии и Калмыкии. Его культ, 
на Западе получивший название «амидаизм», лег в основу учения о райской 
Чистой земле (цзин ту) кит. школы цзинту-цзун (см. в т. 1) и ее япон. анало-
гов дзёдо-сю, дзёдо-синсю, а также близких к ним школ тэндай-сю (см. 
Тяньтай-цзун в т. 1) и нитирэн-сю. 

Е.И. Хантаева 

* Избранные сутры кит. буддизма / Пер. В.Д. Поповцева, К.Ю. Соло-
нина, Е.А. Торчинова. СПб., 2000; ** Андросов В.П. Буддизм Нагард-
жуны. М., 2000, с. 646—648; Буддизм в Японии. М., 1993, указ.; Козлов-
ский Ю.Б. Японский амидаизм в эпоху средневековья / / Буддийская 
философия в средневековой Японии. М., 1988, с. 17—29; Конзе Э. Буд-
дизм: сущность и развитие. М., 2003, с. 273—276; Мифы народов мира. 
Энциклопедия. Т. 1. М., 1987, с. 67-70; Поршнева ЕБ. Религиозные 
движения позднесредневекового Китая: Проблемы идеологии. М., 
1991, указ.; Судзуки Д. Т. Очерки о дзэн-буддизме. Ч. 2. СПб., 2004, 
с. 151 — 168, 320—324, указ.; Торчинов Е.А. Введение вбуддологию. СПб., 
2000, с. 200—204; Чжунго фо-цзяо (Китайский буддизм). Т. I. Шанхай, 
1988, с. 266—272; Чжунго фо-цзяо ши (История китайского буддизма) / 
Ред. Жэнь Цзи-юй. Т. 1. Пекин, 1981, с. 439-458, указ.; Haas Н. Amida 
Budha unsere Zuflucht. Lpz., 1910. 

А.И. Кобзев, Е.И. Хантаева 
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Амогхаваджра, доел. «Не пустая ваджра/алмаз» (кит. Бу-кун Цзинь-ган). 
705—774. Инд. миссионер, один из ведущих теоретиков и практиков эзоте-
рич. буддизма. Приобрел известность как переводчик с санскрита на кит. 
яз. сутр и трактатов (преимущественно тантрических). У одного из его уче-
ников обучался япон. монах Кукай. 
Бу-куна привезла в Китай мать в 714. Еще юношей он встретил Ваджрабодхи 
и стал его учеником, изучая эзотерич. доктрины, опирающиеся на идейный 
комплекс «Ваджрашекхара-сутры» (см. «Цзинь ган дин цзин»), Бу-кун был 
близок к имп. двору, где неоднократно совершал магич. действа с целью по-
давления мятежей, потрясавших в то время Китай, а также вызывания дож-
дя. Бу-куну был пожалован один из высших монашеских рангов. После его 
смерти император объявил при дворе трехдневный траур. 

** Буддизм в Японии. М., 1993; Игнатович А.Н. Буддийская философия 
периода Хэйан / / Буддийская философия в средневековой Японии. 
М., 1998; СяккэйД. Сингон-сю коё (Очерк школы Сингон) / / Цудзоку 
буккё какусю коё. Токио, 1899; Ch'en К. Buddhism in China: A Historical 
Survey. Princ., 1964; Yamasaki T. Shingon: Japanese Esoteric Buddhism. 
Boston-London, 1988. 

По материалам A.H. Игнатовича 

А М О Л О Ш И Амоло ши (санскр. амала-виджняна) — «чистое сознание», «неомраченное со-
знание». Др. варианты пер.: аньмоло ши, угоу ши («незагрязненное созна-
ние»), ди цзю ши («девятое сознание»), цин-цзин ши («непорочное сознание»), 
чжэнь жу ши («сознание татхагаты»; см. Чжэнь жу в т. 1). Теория амала-видж-
няны разрабатывалась в Китае в ранней йогачаре, представленной учениями 
шэлунь-цзун и сев. направления дилунь-цзун. В отличие от алая-виджняны 
(алайе ши; см. в т. 1) амала-виджняна лишена двойственности загрязненного 
и чистого, представляя собой вечное (чан [2]), непорочное (цин-цзин), ли-
шенное омрачений (фань нао) сознание; она — основа святого пути (шэн дао), 
ведущего в нирвану (непань; см. в т. 1). 

** Хань Тин-цзе. Шэлунь ши-ды шичэн цзици чжэли (Преемственность 
и основные философские воззрения учения шэлунь) / / Чжунхуа фосюэ 
сюэбао. 1999, № 12 (июль). 

М.В. Анашина 

Ананда, доел. «Радость» (кит. Анань, Ананьто, Хуань-си). Сын царя (раджи) 
Дроноданы (Хуфань-ван), двоюродный брат Будды Шакьямуни, племянник 
Шуддходаны и младший брат Девадатты (Типодадо). Один из 10 наиб, изве-
стных учеников Будды, признанный 2-м патриархом. По преданию, родился 
в ночь просветления Будды. В молодом возрасте вступил в буд. общину. Полу-
чил звание «Хранитель Дхармы». Последние 25 лет жизни Будды постоянно 
находился подле него. Обладая феноменальной памятью, на 1 -м буд. соборе 
в Раджагрихе, состоявшемся вскоре после смерти Будды, Ананда воспроиз-
вел его речи, к-рые составили вторую «корзину» Трипитаки — «Сутра-питаку» 
(«Цзан цзин», на это указывает зачин сутр хинаяны и махаяны: «Я слышал 
так...» — санскр. эвам майя шрутам, кит. жу ши во вэнь). Ананде принадле-
жит важная роль в создании женской (санскр. бхикшуни, кит. бицюни) буд. 
общины (сэн). Согласно буд. традиции, достиг архатства (лохань) и ушел в нир-
вану (непань; см. в т. 1) в возрасте 120 лет. 

** Андросов В.П. Буддизм Нагарджуны: Религиозно-философские 
трактаты. М., 2000; он же. Будда Шакьямуни и индийский буддизм: 
Современное истолкование древних текстов. М., 2001; Васильев В.[П.\ 
Буддизм, его догматы, история и литература. Ч. 1. СПб., 1857, указ.; 
Дзию К. Водой торгуя у реки: Руководство по дзэнской практике. 
СПб., 2005, с. 245-250. 

М.В. Анашина, А.И. Кобзев 



Ань Ци-шэн, Ань Ци, Ань Ци сянь-шэн, прозвище — Цянь-суй-вэн (Тыся-
челетний старец). Даос, бессмертный, обитатель одной из легендарных гор-
островов, обители бессмертных под назв. Пэнлай. По легендам, Ань Ци-шэн 
был родом из Ланъе (пров. Шаньдун), жил на берегу Восточного моря, собирал 
травы и торговал лекарственными снадобьями, в т.ч. продлевающими жизнь, 
и пользовался народной славой. Активно занимался алхимич. опытами с целью 
получить снадобье бессмертия (в стихах литератора Го Пу, 276—324, говорится: 
«Ань Ци переплавлял пять минералов») и в результате обрел сверхъестеств. 
возможности и сумел значительно продлить срок своей жизни. Гэ Хун (см. в т. 1) 
в трактате «Бао-пу-цзы» («[Трактат] Мудреца Объемлющего Первозданную 
Простоту», цз. 3, 13) со всей определенностью пишет, что возраст Ань Ци-шэна 
составляет более тысячи лет. Согласно «Ши цзи» («Исторические записки», 
цз. 12, 28, 80, 94; см. вт . 1), Ань Ц и - ш э н был учеником даос, наставника Хэ-
шан-гуна (III—II вв. до н.э.), «к-рый взялся неизвестно откуда» и считается ав-
тором древнейшего комментария к «Дао дэ цзину» (см. в т. 1). 
Известно, что император Цинь Ши-хуан (правил 221—210 до н.э.) , стремив-
шийся к обретению бессмертия , узнав о громкой славе Аня, призвал его 
к себе и беседовал с ним три дня и три ночи. Крайне довольный беседой, 
император даровал Ань Ц и - ш э н у значит, количество золота и драгоценных 
предметов. Ань Ц и - ш э н , однако, исчез без следа, оставив императору все 
пожалованное богатство и благодарственное письмо, в к -ром была строка: 
«Спустя тысячу лет ищите меня у подножия горы Пэнлай». Ань Ц и - ш э н а 
можно считать одним из вдохновителей не увенчавшихся успехом морских 
экспедиций Цинь Ши-хуана, пославшего большой отряд на поиски остро-
вов бессмертных. 

Интерес к Ань Ци-шэну проявлял также император Хань У-ди (141-87 до н.э.), 
увлекавшийся даос, магией и поиском путей к достижению бессмертия. Его 
придворный маг Ли Шао-цзюнь поведал императору об Ань Ци-шэне и о том, 
что лично встречался с ним. Однако вскоре Ли Шао-цзюнь скончался, и поис-
ки Ань Ци-шэна оказались безрезультатными. 
В древних источниках существуют упоминания о встречах разных магов 
(сянь [1]) с Ань Ци-шэном во время их посещения острова Пэнлай — при 
этом Ань Ци-шэн описан поедающим огромный финик. 
Из «Ши цзи» известно также, что Ань Ц и - ш э н был учителем Мао Си-гуна 
и находился в дружеских отношениях с известным стратегом конца периода 
Чжань-го (475—221 до н.э.) и начала ханьского времени Куай Туном, вместе 
с к-рым пытался давать советы Сян Юю (232—202 до н.э.), хотя советы вос-
приняты не были. Ань Ци-шэн передал секреты даос, алхимии Ма Мин-шэну. 
Поздние легенды рассказывают также о том, что Ань Ц и - ш э н сообщил ре-
цепт выплавления пилюль бессмертия Ли Шао-цзюню и дал Ван Лао свое 
толкование строки из «Дао дэ цзина» в духе совр. ци-гуна. В результате глу-
бокого постижения этого толкования через три года Ван Лао обрел молодость 
и нек-рые сверхъестеств. способности. 
В легендах последующего времени география пребывания Ань Ци-шэна зна-
чительно расширилась. Так, некий человек в Хэнани получил от него многажды 
описанный финик — плод был настолько огромен, что перед употреблением 
в пищу его пришлось варить три дня. Аромат распространился на многие ли 
вокруг; плод возвращал умирающих к жизни и исцелял недужных, а люди здо-
ровые, отведав его, обретали способность летать по воздуху. В Хунани же 
существовало предание, что именно здесь, на горе Цзюнишань, Ань Ци-шэн 
учил Ма Мин-шэна изготавливать чудесные пилюли. 

И.А. Алимов 

* Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 2. М., 1975, указ.; 
т. 4. М„ 1986, указ.; т. 7. М„ 1996, указ.; т. 8. М., 2002, указ.; Гэ Хун. 
Баопу-цзы / Пер. Е.А. Торчинова. СПб., 1993, с. 58, 205-206, 334, 
365. 

А. И. Кобзев 
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Ань Ши-гао, Ши-гао, Ань Цин, Ань-хоу (Парфянский принц). II — нач. Ill в. 
Один из четырех крупнейших переводчиков буд. текстов на кит. яз. Последо-
ватель хинаяны (сяо шэн) наряду с Кумарадживой (см. в т. 1), Парамартхой 
и Сюань-цзаном. Согласно биографии, изложенной в «Гао сэн чжуани» («Жиз-
неописания достойных монахов»; рус. пер.: М.Е. Ермаков, 1991), Ань Ши-гао 
был сыном царя Парфии дин. Аршакидов и первой императрицы, наслед-
ником престола (впоследствии все выходцы из Парфии получали в Китае 
фамильный знак Ань). После смерти отца по истечении срока траура передал 
трон своему дяде и принял монашество. Проповедовал буддизм в разных стра-
нах. В 148 прибыл в Лоян. Согласно «Гао сэн чжуани», Ань Ши-гао перевел на 
кит. яз. «Аньбань шоу и цзин» («Анапана-смрити-сутра»), «Инь чи жу цзин» 
(«Скандхадхатваятана-сутра»), утраченные «Да сяо ши эр мэнь» («Двенадцать 
великих и малых врат») и «Бай лю ши пинь» («Сто шестьдесят разделов»), 
а также «Дао ди цзин» («Маграбхуми-сутра») — перевод в семи главах извле-
чений из сутр Сангхаракши (Сэнцзялоша). Опубликовал 39 сутр и шастр. 
Согласно «Ли дай сань бао цзи» («Записи о трех драгоценностях в сменяв-
шиеся эпохи», 597) Фэй Чан/Чжан-фана, перевел 176 текстов. Погиб в Гуйцзи. 
Большое внимание в биографиях Ань Ши-гао уделяется необыкновенным исто-
риям, связанным с ним, в частности, прошлым перерождениям. Так, ряд 
источников («Гао сэн чжуань», «Фо цзу тун цзи» — «Записи о чреде буддий-
ских патриархов» тяньтайского монаха Чжи-паня, X1I-X11I вв., и др.) сообща-
ют о духе озера Гунтинху, бывшего соученика Ань Ши-гао в прошлом пере-
рождении, к-рый добыл богатство грабежом и превратился в змея. После его 
спасения и возвращения человеческого облика Ань Ши-гао употребил полу-
ченные от него ценности на строительство монастыря Дун-сы. 

** Хуэй-цзяо. Жизнеописания достойных монахов (Гао сэн чжуань) / 
Пер. с кит., исслед., коммент. М.Е. Ермакова. Т. 1. Разд. 1: Перевод-
чики. М., 1991; Васильев Л.С. Культы, религии, традиции в Китае. 
М „ 2 0 0 1 . 

М. В. Анашина 

А - Н Ю И 

ц -к 

А-нюй, Э-нюй, в нек-рых источниках — Нюй-шу или Чан-пу. Мать правителя 
Чжуань-сюя, зачавшая его, по преданию, когда луч звезды, подобный радуге, 
пронзил солнце (вариант — луну) и взволновал А-нюй, сидевшую в своих 
уединенных покоях. 

Б.Л. Рифтин 

* Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. I. М., 1972, с. 135; 
Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 
2004, с. 160; ** Ли Су-пин. Нюй шэнь. Нюй дань. Нюй дао (Женщины-
духи. Женщины в киноварном/алхимическом [учении]. Женщины 
в [учении о] Пути-дао). Пекин, 2004, с. 55-56; Юань Кэ. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). 
Шанхай, 1985, с. 43. 

А. И. Кобзев 

А О Ао. В др.-кит. мифологии плавающая в море гигантская черепаха, на спине 
у к -рой лежат три священные горы — Инчжоу, Пэнлай и Фанчжан/ 
Фанху, где живут бессмертные (сянь [Т]). По др. версии, этих гор пять (добав-
ляются Дайюй и Юаньцзяо) . Ао фигурирует в цикле мифов о Нюй-ва, к-рая, 
чтобы укрепить рушащийся после битвы ГУн-гуна с Чжу-жуном небосвод, 
отрубила лапы Ао и подперла ими четыре стороны неба («Хуайнань-цзы», 
II в. до н.э.; см. в т. 1). В средневековой кит. лит-ре Ао стала символом дости-
жения высшей учености и высших ученых степеней. Выражения «голова 
Ао» или «стоящий на голове Ао» употреблялись как метафорич. обозначения 



первого лауреата столичных экзаменов, «пик Ао» — придворной Ханьлинь 
академии (см. в т. I). Эта символика связана и с популярными изображениями 
духа Полярной звезды Куй-сина — покровителя экзаменов, которого рисо-
вали стоящим на спине Ао. В отд. случаях Ао изображали как рыбу, иногда 
с человеческой головой. 

Б.Л. Рифтин 

Ао относится к категории черепах бе (трионикс китайский, Trionyx sinensis) 
или гуи [71 (пресноводная черепаха, Clemmys sinensis), а из двух обозначаю-
щих ее иероглифов один аллограф ао [J?) произволен от «лягушки/жабы» 
(мэн [/]), другой ао [4\ — от «рыбы» (юй [12]). В классич. даос, трактате 
«Jle-цзы» (цз. 5; см. в т. 1) изложение такого же, как в «Хуайнань-цзы» (цз. 6), 
мифа об образовании из лап (цзу [2]) Ао четырех «пределов» (цзи [2\\ см. Тай 
цзи в т. 1) мироздания соединено с др. мифом, по к-рому неизмеримо далеко 
на востоке находится огромная бездонная пучина Гуйеюй (Возвращение в Пус-
тошь). В нее стекаются все воды земли и неба, и в ней плавали пять колос-
сальных гор-островов высотой и окружностью 30 тыс. ли, расположенные друг 
от друга на расстоянии 70 тыс. ли'. Дайюй (Колесница Преемства), Юаньцзяо 
(Круглая Вершина), Фанху (Квадратная Чаша), Инчжоу (Обитель Красавиц) 
и Пэнлай (Приют Презревших Благо). Их обитатели, бессмертные (сянь [7]; 
см. Сянь-сюэ вт. 1) и совершенномудрые (шэн [1]; см. в т. 1), способны летать, 
не стареют и не умирают. Чтобы закрепить дрейфующие горы-острова на 
месте, владыка/первопредок (ди [/]) приказал Юй-цяну (Обезьяний силач)/ 
Юй-цзину, согласно «Шань хай цзину» (цз. 8, 14, 17; см. в т. 1), внуку Хуан-ди 
(Желтый владыка/император/первопредок), богу Севера и Северного моря, 
с человеческой головой, птичьим телом и зелеными змеями в ушах, отпра-
вить к ним 15 «огромных (цзюи [6]) ао». В соответствии с нумерологич. (сян-
шучжи-сюэ; см. вт. 1) моделью «троиц и пятериц» (саньу) каждую из пяти гор-
островов должны были подпирать головой посменно (с периодом в 60 тыс. лет) 
три ао. Однако некий гигант (да жэнь) из царства великанов Лун-бо (государ-
ства Драконьего князя/Драконовых дядей) поймал на крючок шесть ао и в своем 
царстве стал обжигать их панцири для «вычисления» (шу [ /]) будущего, поло-
жив начало гадательной практике, т.е. пироскапулимантике. В этом делении 
15 ао на 9 живых и 6 мертвых закодированы главные числовые символы 
целой и прерванной, или янской и иньской (см. Инь—ян в т. 1), черт (яо [/]) 
в мантической системе три- и гексаграмм (гуа [2]; см. вт. 1) «Чжоуи» (см. вт. 1), 
производной от древнейшей традиции бу [/]. Оставшиеся без опоры горы-
острова Дайюй и Юаньцзяо уплыли к северному пределу и погрузились в вели-
кое море (океан). Этот миф изложил Лу Синь (1922). 

«Монстры» (по определению В.М. Алексеева) ао, поддерживающие горы-
острова, стали популярным образом поэзии, описывающей водную стихию, 
у Цюй Юаня (IV— III вв. до н.э., «Тянь вэнь» — «Вопросы к небу»; рус. пер.: 
А.Е. Адалис, 1954), Чжан Хэна < 1—11 вв.), My Хуа (III в., «Хай фу» — «Ода 
морю»; рус. пер.: В.М. Алексеев, 1944/1978), Ли Бо (VIII в.), У Чэн-эня (XVI в., 
«Си ю цзи» — «Путешествие на Запад», гл. 43, стихи; рус. пер.: А.П. Рогачев, 
1959). Первый комментатор «Тянь вэнь» Ван И (89—158) пояснял самое 
раннее упоминание ао в поэме Цюй Юаня цитатой из «Ле сянь чжуани» 
(«Предания о бессмертных») — произведения, приписываемого Лю Сяну 
(I в. до н.э.): «Имеются огромные волшебные (лин [/]) черепахи, которые, 
неся на спине гору Пэнлай, шлепают [лапами], пляшут и резвятся среди 
синего/безбрежного моря». 
В целом образ ао соединил в себе черты опорного столпа и связующего звена 
между небом и землей (тянь ди), горами и водами (шань шуй), настоящим 
и будущим, природой и культурой. Поэтому каменные изваяния огромной 
черепахи с покрытой письменами стелой на панцире, т.е. символ горизон-
тального, земного, природного основания, на к-ром водружена устрем-
ленная к небу культурная (вэнь; см. в т. 1) вертикаль, стало непременным 
атрибутом конф. храмов. В частности, подобная черепаха высотой 1,25 м 



со стелой в 6,2 м, несущей текст минского императора Сянь-цзуна (правил 
1464—1487), была установлена в 1468 в Храме Конфуция (Кун-мяо) на роди-
не мудреца в Цюйфу (см. Цюйфу сань Кун). 

* Лу Синь. Собр. соч. Т. 3. М., 1955, с. 180-191; Цюй Юань. Стихи. М„ 
1954, с. 72; У Чэн-энь. Путешествие на Запад / Пер. А.П. Рогачева. Т. 2. 
Рига, 1994, с. 312, 314; Мудрецы Китая. Ян Чжу, Лецзы, Чжуанцзы / 
Пер. Л.Д. Позднеевой. СПб., 1994, с. 59—61; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. 
В.В. Малявина. М., 1995, с. 337-338; МуХуа. Море / / Алексеев В.М. Тру-
ды по китайской литературе. Кн. 2. М., 2003, с. 228; Каталог гор и мо-
рей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 131, 144, 156, 
257; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. 
М., 2004, с. 113; ** Вильяме К.А. Энциклопедия китайских символов. 
М., 2001, с. 391—392; Китайская мифология / Сост. K.M. Королев. М., 
2007, с. 331—332; Терентьев-Катанский А.П. Иллюстрации к китайско-
му бестиарию. СПб., 2004, с. 136—142; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. 
М„ 1987, с. 52-56, 271-274. 

А. И. Кобзев 

А О Б И Н Ао Бин. В кит. мифологии дух созвездия Хуа-гай (Цветной балдахин), состоящего 
из девяти звезд и прикрывающего сверху трон Тянь-ди (Небесный государь). 
В народе Ао Бин, однако, больше известен как третий сын Царя драконов (Лун-
ван) Восточного моря Ао Гуана. Ао Бина представляли в человеческом облике, 
с копьем в руках, восседавшим на морском чудовище. В фантастич. романе 
XVI в. «Фэн шэнь янь-и» («Возвышение в ранг духов») рассказывается, как Ао 

| Бин, появившись из морских глубин, пытался усмирить богатыря-малолетку 
\ ^ Нэ-чжа, к -рый не давал покоя жителям подводного царства. Однако Ао Бин 

был убит Нэ-чжа. Ао Бин описывается и в нек-рых сочинениях нар. буддизма 
(т.н. «драгоценных свитках» — бао-цзюань. 

Б.Л. Рифтин 

А П И Д А М О 

щ 
Апидамо, Апитань (санскр. Абхидхарма, пали Абхидхамма). Название третьей 
части буддийского канона (пали Типитака, санскр. Трипитака, кит. Сань цзан; 
см. «Да цзан цзин»). Как жанр буд. лит-ры Абхидхарма зародилась задолго до 
того, как была канонизирована в виде отд. «корзины» (санскр. питака). Само 
слово «абхидхарма» встречается в сутрах и винае, где означает наставление, 
в к-ром проповедь Будды рассматривается как выражение его Учения/Дхармы 
(фа [1]; см. также в т. 1). 
В комментаторской лит-ре Абхидхарма интерпретируется как «сверх-дхарма», 
«высшая дхарма», т.о., особо подчеркивается ее большая значимость в сравне-
нии с сутрами. Жанр Абхидхармы включает различные истолковательные 
процедуры (классификацию, анализ и т.д.) с целью систематизации учения 
сутр. Проблематика Абхидхармы отражает понимание теоретиками тхерава-
динского (хинаянского) направления буддизма структуры бытия (его состав-
ных элементов, их взаимосвязей) и конечной цели живого существа, т.е. нир-
ваны (непань; см. в т. 1). 
См. также ст. Апитань в т. 1. 

Д. Г. Главева 

360 

* Васубандху. Абхидхармакоша. Раздел 3. Учение о мире / Пер. 
Е.П. Островской, В.И. Рудого. СПб., 1994; тоже. Разделы 1 и 2 / Изд. 
подгот. В.И. Рудой и Е.П. Островская. М., 1998; ** Андросов В.П. Буд-
дизм Нагарджуны. М., 2000, с. 640—642; Лысенко В.Г. Ранняя буддий-
ская философия / / Лысенко В.Г., Терентьев A.A., Шохин В.К. Ранняя 
буддийская философия. Философия джайнизма. М., 1994; Розен-
берг 0.0. Труды по буддизму. М., 1991; Щербатской Ф.И. Избранные 
труды по буддизму. М., 1998. 

Д.Г. Главева, А.И. Кобзев 



«Апидамо цзюйшэ лунь», сокр. «Цзюйшэ лунь» (санскр. «Абхидхарма-коша» — 
«Вместилище Абхидхармы»), Филос. трактат инд. буддиста Васубандху 
(IV-V вв.), предположительно отождествляемого с создателем виджнянава-
ды, второго из ведущих течений махаяны (да шэн). В нем с т.зр. теории дхарм 
(фа [1]) как структурообразующих сущностей изложены осн. положения фи-
лософии хинаяны (сяо шэн): «четыре благородные истины» (сы шэн/ чжэнь ди, 
см. Сы ди), теория причинности, нереальность «я» (санскр. анатман, кит. у во), 
освобождение от страданий (к-рые понимаются в хинаяне как синоним зем-
ного существования), достижение нирваны (непань; см. в т. 1) и почти все со-
пряженные с ними более частные «законы». 
На Дальнем Востоке «Абхидхарма-коша» считалась авторитетнейшим введе-
нием в догматику хинаяны и тщательно изучалась практически во всех шко-
лах. Сохранилось два перевода трактата на кит. яз. — один в 22 цз., сделанный 
в 563-567 инд. миссионером Парамартхой, другой в 30 цз., выполненный 
в 651-654 Сюань-цзаном. Центр, текст школы изучения «Абхидхарма-коши» 
(цзюйшэ-цзун) канонизирован в переводе Сюань-цзана. 
«Абхидхарма-коша» состоит из девяти глав: в первых восьми анализируются 
различные аспекты функционирования дхарм (в т.ч., в гл. 6—8 рассматриваются 
вопросы, касающиеся «просветления/прозрения» — кит. у [4\). Особое внима-
ние уделяется выполнению обетов и медитации. В гл. 9 рассматривается про-
блема иллюзорности человеч. личности (т.е. «прояснение принципа отсут-
ствия „я"»). «Абхидхарма-коша» содержит пространный прозаич. автоком-
мент. — «Абхидхарма-коша-бхашья» («Шастра/Суждения о „Вместилище 
Абхидхармы/Высшего Законоучения"»). 

А.Н. Игнатович 

* Васубандху. Абхидхармакоша. Раздел 3. Учение о мире / Пер. 
Е.П. Островской, В.И. Рудого. СПб., 1994; то же. Разделы 1 и 2 / Изд. 
подгот. В.И. Рудой и Е.П. Островская. М., 1998; Сутра о бесчислен-
ных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы. Сутра о по-
стижении деяний и Дхармы бодхисатгвы Всеобъемлющая Мудрость / 
Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998; ** Андро-
сов В.П. Буддизм Нагарджуны. М., 2000, с. 640—642; Игнатович А.Н. 
Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 1987; Адзиа буккё си. 
Нихон хэн (История буддизма в Азии. Япония). Т. 1. Токио, 1972; 
Буккё кайдан дзитэн (Словарь буддийских текстов). Токио, 1977; 
Ивамото Ю. Индо буккё то хоккэ кё (Индийский буддизм и Сутра 
о цветке Дхармы). Токио, 1984. 

Д. Г. Главева, А. И. Кобзев 

« А П И Д А М О 

Ц З Ю Й Ш Э 

Л У Н Ь » 

Щ 

т 

Апитань см. Апидамо 

«Ахань цзин» (санскр. «Агама-сутра») — общее название четырех сборников 
сутр хинаяны (сяо шэн): «Диргха-агама», «Мадхьяма-агама», «Самьюкта-ага-
ма», «Экоттара-агама» («Цзэн и ахань цзин»). Все они соотносятся с соответст-
вующими разделами («Дигха-никая», «Маджджхима-никая», «Самьютта-ни-
кая», «Ангуттара-никая») Сутта-питаки, второй «корзины/сокровищницы» 
(цзан) палийского канона Типитака (см. «Да цзан цзин»). 

** Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной 
Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисатгвы Всеобъ-
емлющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнато-
вича. М., 1998; Буккё кайдан дзитэн (Словарь буддийских текстов). То-
кио, 1977. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

« А Х А Н Ь Ц З И Н » 

щ 

т 
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Б А [3 ] Ба [3], хань ба — демон засухи. Сведения о нем встречаются еще в «Ши т и н е » 
(III, III, 4, V; см. в т. I). В «Шэнь и цзине» («Канон чудес и духов») сказано: 
«В южной стороне есть человек в два-три ни ростом, нагой, глаза — на макушке. 
Бегает быстро, как ветер. Имя ему Ба. В стране, где он появляется, настает 
большая засуха, земля краснеет на тысячи ли». В «Шань хай цзине» (см. в т. 1) — 
«Каноне гор и морей» (цз. 17 «Да хуан бэй цзин» — «Канон Великих пустынь 
Севера») сказано, что Ба — имя небесной девы, дочери Желтого владыки/ 
императора (Хуан-ди), спустившейся на землю и поразившей его противника 
Чи-ю жаром, но не сумевшей вознестись обратно и оставшейся жить на земле: 
«там, где поселилась она, дождь не шел». 
В сунское время (960-1279) в нар. сознании ба [J] стал восприниматься как 
разновидность злого духа. У Чжу Юя (1075? — после 1119) в «Пинчжоу кэ 
тань» («Из записей в Пинчжоу») сказано: «Передают, что если у женщины 
родится существо, похожее на беса, и та, исполнясь отвращения, убьет его, то 
бес улетает, а по ночам возвращается пить материнское молоко, и от этого 
женщина сильно недужит. В народе [такого беса] зовут хань ба. Хань ба бывают 
женского и мужского пола, девочки таскают вещи из дома, а мальчики, наобо-
рот, приносят чужие». У Юань Хао-вэня (1190-1258) в «Сюй И-цзянь чжи» 
(«Продолжения записей И-цзяня») зафиксирован такой случай: «В начале 
годов [под девизом правления] Ч ж э н ь - ю летом в районе Лояна разрази-
лась страшная засуха. В народе поговаривали, что в Гаочэне, что в сорока ли 
к западу от Дэнфэна , завелся ханьба. Старики рассказывали: „Когда приходит 
хань ба, за ним следует огонь и солнечный жар". [Начальство] приказало 
молодежи после наступления темноты забраться повыше и оттуда высматри-
вать \хань ба], и действительно — увидели, как блистающий огонек юркнул 
в один из крестьянских домов. Кинулись следом, стали бить палками — огонь 
погас, сияние рассеялось, и послышался звук: будто кто-то стремглав помчался 
прочь. Недаром говорят: „Хань ба ростом в три чи, бегает как ветер". Раз уж 
раздался топот, значит, точно ушел». 

И.А. Алимов 

* Шицзин: Книга песен и гимнов / Пер. А. Штукина. М., 1987, с. 263; 
Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 157; ** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М„ 1987, с. 99, 103, 436; 
Идзуси Ёсихико. Сина синва дэсэцу-но кэнкю (Исследования китай-
ских мифов и легенд). Токио, 1973. 

А. И. Кобзев 

Ба гуа см. Гуа [2] в т. 1 

Бай-ди (Белый владыка/император/первопредок/бог). В др.-кит. мифологии 
правитель Запада наряду с правителями др. стран света: Востока — Тай-хао 
(см. Фу-си), Юга — Янь-ди, Севера — Хэй-ди (см. также Чжуань-сюй) и Цент-
ра — Хуан-ди. Бай-ди ассоциировался с повелителем Запада Шао-хао и по древ-
ней системе пяти элементов (у син; см. в т. 1) — с металлом, белым цветом, 
осенью, планетой Цзинь-син или Тай-бай Цзинь-син (Венера). Согласно 
ср.-век. представлениям, Бай-ди как бог этой планеты спускается на землю 
в 15-й день каждой луны. 

Б.Л. Рифтин 

* Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 60, 199; ** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М„ 1987, с. 64-65, 
278—279; он же. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и легенд). Шанхай. 1985, с. 132. 

А. И. Кобзев 

Б А Й - Д И 
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Бай-лу (Белый олень). Сакральное и мифическое животное, чудесным об-
разом переносившее по земле даос, бессмертных и магов, близких к достиже-
нию бессмертия. Белый олень являлся своего рода формой материализации 
их духа, стремления «странствовать в беспредельности». «Пестовать Белого 
оленя» значит пестовать свой дух, чтобы стать вровень с бессмертными небо-
жителями. Согласно трактату Гэ Хуна (см. в т. 1) «Бао-пу-цзы» («[Трактат] 
Мудреца Объемлющего Первозданную Простоту», цз. 3), олень, прожив-
ший 500 лет, становится белым. Появление белого оленя считается благо-
вещим знаком (жуй). 

И. С. Лисевич 

В трактате «Го юй» («Государственные речи»; см. в т. 1; разд. «Чжоу юй», 
ч. 1) отмечен неудачный карательный поход пятого правителя династии 
Чжоу Му-вана (ок. 947 — 928) против кочевавшего в р-не уезда Фуши 
пров. Шэньси племени цюань-жун («собачьи жуны»), к -рое выплатило 
ему в качестве дани только четырех белых волков и четырех белых оленей. 
Позднее сложился образ Jlao-цзы (см. в т. 1), восседающего на белом олене. 
В агиографическом соч. «Шэнь сянь чжуань» («Предания о святых-бессмерт-
ных»), приписываемом Гэ Хуну, сообщается о деве из Лу, ушедшей от мира 
в горы Хуашань и разъезжавшей на белом олене в сопровождении неск. де-
сятков «нефритовых дев» (юй нюй). 

* Го юй (Речи царств) / Пер. B.C. Таскина . М., 1987, с. 25; Гэ Хун. 
Баопу-цзы / Пер. Е.А. Торчинона. СПб., 1999, с. 50; Каталог гор и морей 
(Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 63; ** Юань Кх 
Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). 
Шанхай, 1985, с. 132. 

А. И. Кобзев 

«Бай лунь» (санскр. «Шата-шастра» — «Шастра в ста [строфах]»). Соч. Арьядевы 
(Шэн-типо, II—111 вв.), ученика и последователя Нагарджуны (II в.), основа-
теля буд. махаянской школы мадхьямика. В 2-х цз., состоит из 100 строф, по 
32 слова в каждой. Существует в составе комментария, написанного к нему 
Васубандху. На кит. яз. «Шата-шастра» переводилась дважды Кумарадживой 
(см. вт. I) в 402 и 404. Первый перевод, предисловие к к-рому написал ученик 
Кумарадживы Сэн-жуй, был признан не совсем удачным, поскольку Кумара-
джива тогда еще не владел кит. яз. в полной мере. Второй перевод с предисло-
вием Сэн-чжао (384-414; см. в т. 1) был признан нормативным и вошел в состав 
кит. Трипитаки (Сань цзан, см. «Да цзан цзин»). 
Текст шастры делится на десять глав, в к-рых последовательно опровергаются 
идеи страдания и счастья, божественного, единства и различия, чувственного, 
нечистого, существования и несуществования следствия в причине, постоян-
ства и пустоты. Изложенные в «Шата-шастре» положения базируются на уче-
нии мадхьямики, но если полемич. произведения Нагарджуны были направ-
лены преимущественно против с т о р о н н и к о в хинаяны, то соч. Арьядевы 
в большей степени было ориентировано на оппонентов из небуд. среды. 
В кит. Трипитаке также содержатся «Гуан бай лунь бэнь» («Основа расши-
ренной шастры в ста [строфах]») в 1 цз. и «Да шэн гуан бай лунь ши лунь» 
(«Махаянская расширенная шастра в ста [строфах] с суждениями и толкова-
ниями») в 10 цз. Оба текста переведены на кит. язык Сюань-цзаном. 
«Гуан бай лунь бэнь» («Шата-шастра-вайпулья») представляет собой часть 
«Чатухшатака-шастра-карики» («Шастра к Четыремстам карикам»), к-рая 
сохранилась частично на санскрите и полностью на кит. и тибет. яз. «Да шэн 
гуан бай лунь ши лунь» содержит полный текст «Четырехсот [карик]» («Чатух-
шатака») Арьядевы с коммент. Дхармапалы (кит. Ху-фа). В «Чатухшатаке» 
восемь глав. В кит. текстах «Чатухшатаки» совпадают названия глав, однако 
последовательность карик различается. Фактически комментированная 
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«Чатухшатака» — это текст Дхармапалы с включенными в него кариками 
Арьядевы. 
Осн. проблематика «Чатухшатаки» сводится к опровержению идей постоян-
ства, Атмана («Я»), времени, ложных взглядов на природу реальности, индрий 
(шесть органов сознания — пять органов чувств и мыслительные способ-
ности) и их объектов. Отвергаются любые крайности — идеи единства и мно-
жественности, бытия и небытия, реального существования или несуществова-
ния дхарм. В последней главе обосновывается положение о пустотности всего 
сущего — осн. доктрина учения мадхьямики. 
В Китае «Бай лунь» стала одним из ключевых текстов, на к-ром базировалось 
учение школы саньлунь (см. Саньлунь-цзун в т. 1), она изучалась наставниками 
др. школ, прежде всего Чжи-и. 

* ТСД. Т. 30, № 1569; ** Андросов В.П. Нагарджуна и его учение. М., 
1990, с. 300—303, указ.; Васильев В.П. Буддизм, его догматы, история 
и литература. СПб., 1857, указ. 

М.В. Анашина 

Б А И Л Я Н Ь - Ц З Я О Байлянь-цзяо — «учение Белого лотоса». Собирательное назв. ряда кит. сект и их 
доктрин, проповедующих идею перерождения праведников в расположенной 
на Западе Чистой земле (цзин ту). Байлянь-цзяо не была единой орг-цией с четкой 
иерархич. структурой. Традиция байлянь-цзяо скорее представляет собой совокуп-
ность ряда сотериологич. постулатов и космогонич. идей. Черты единой орг-ции 
движению байлянь-цзяо приписывала в основном нар. молва. 
К байлянь-цзяо принято причислять секты неск. типов: 1) секты буд. толка, вуль-
гаризировавшие традицию цзинту-цзун (см. в т. 1) и порой возглавлявшиеся мо-
нахами школы тяньтай-цзун (см. в т. 1), к-рым покровительствовали отд. монас-
тыри; 2) небольшие группы образованных людей, изучавших мистич. (не только 
буд.) тексты; 3) неэлитарные сообщества, тяготевшие к секуляризации доктрин 
байлянь-цзяо. Последние исторически были представлены наиболее широко. 
Раннюю традицию байлянь-цзяо принято возводить к доктрине Хуй-юаня 
(см. в т. 1), основавшего Общество Белого лотоса (байлянь-шэ, др. назв. бай-
лянь-цзун — «школа Белого лотоса»). Эта доктрина считается концептуальной 
базой вероучения школы цзинту. Не отвергая идею нирваны (нелань; см. в т. 1), 
цзинту-цзун выдвинула на первый план идею Чистой земли будды Амитабхи 
(Амито-фо), где праведники возрождаются в озере, заросшем белыми лотосами. 
Эзотерич. традиция байлянь-цзяо связывает свое начало с именем Мао Цзы-
юаня (XII в.), монаха школы тяньтай, носившего титул Бай-лянь да-ши 
(Великий учитель Белого лотоса). Мао Цзы-юань детализировал доктрину 
байлянь-цзяо, составил ряд вероучительных текстов, в т.ч. «Байлянь чэнь чжао 
чань и» («Ритуалы утренней ектеньи Белого лотоса»). Мао Цзы-юань, перво-
начально встретивший поддержку двора, впоследствии был отправлен в ссылку 
по обвинению в «общении с демонами» и отвлечении людей от землепашества, 
но его идеи получили поддержку у ряда представителей образованной элиты, 
многие из к-рых посещали молитвенные собрания байлянь-цзяо. 
В общинах байлянь-цзяо было принято обязательное вегетарианство (отсюда 
назв. их молельных помещений — чжай тан, «вегетарианские залы»), пропо-
ведовались аскетизм и ненасилие. В нарушение конф. традиций на религ. 
собраниях присутствовали мужчины и женщины, что подчеркивало их равен-
ство. Согласно ранней традиции байлянь-цзяо, спасение достигается прежде 
всего должным моральным поведением, чистотой внутр. помыслов и много-
кратным повторением имени будды (нянь фо) Амитабхи. Действенность меха-
нически выполняемого ритуала отрицалась. Особое место в идеологии бай-
лянь-цзяо занимал культ Майтрейи (Милэ) — будды грядущего, пришествие 
к-рого в человеческом обличье принесет с собой царство блаженства для при-
верженцев истины. Проповедники байлянь-цзяо нередко объявляли себя 
воплощениями Майтрейи или его вестниками, что служило сигналом к вос-
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станию. Закреплению этих тенденций в традиции байлянь-цзяо способствовала 
активность секты милэ-цзяо («учение Майтрейи»), известной с VI—VII вв. На 
идеологию байлянь-цзяо оказала влияние также доктрина секты мин-цзяо 
(«учение света»), к-рую ряд исследователей считают кит. версией манихейства, 
запрещенного в IX в. По учению мин-цзяо, противостояние Света (гуан мин) 
и Тьмы (хэй ань) должно завершиться «Светлым миром высшей радости». 
В качестве канонич. книги секты байлянь-цзяо рассматривали «Пятичастный 
канон» («У бу цзин») Ло Цина (1443—1527), основоположника синкретич. секты 
увэй-цзяо («учение о недеянии»), или ло-цзяо («учение Ло [Цина]»). В системе 
взглядов Ло Цина синкретически соединились идеи буд. школ чань (см. Чань-
цзун) и цзинту, даос, космология, этич. императивы конфуцианства и нео-
конф. философия, но сам создатель «Пятичастного канона» считал свои 
взгляды ортодоксально буддийскими. 
Согласно космологии байлянь-цзяо, мир сформировался из универсальной 
пневменной субстанции ци [1] (см. в т. 1), а космогенезу предшествовала абс. 
сверхбытийная «пустота» (сюй; кун [1]; см. в т. 1). Из ци [7] родилась У-шэн 
лао-му — Нерожденная праматерь, к-рая зачастую отождествлялась в сектах 
байлянь-цзяо с Амитабхой или Майтрейей. У-шэн лао-му породила родона-
чальников людей Фу-си и Нюй-ва, от к-рых произошли «первопотомки» 
(юань цзы), а от них уже — человеческий род. Попав в сети страстей, люди 
погрязли в грехах, и спасти их может только У-шэн лао-му через посредниче-
ство байлянь-цзяо. Буд. корни имеет историософия байлянь-цзяо — доктрина 
«трех солнц» (форма доктрины трех мировых эпох — кальп). В эру Синего 
солнца землю освящал будда прошлого Кашьяпа (Цзяшэпо), в текущую эру 
Красного солнца — Шакьямуни (Будда); в эру Белого солнца, когда на землю 
придет Майтрейя, спасутся лишь те, кто присоединился к байлянь-цзяо, осталь-
ные будут сметены «небесным ураганом». 
Для мн. сект характерны обеты безбрачия, для нек-рых — ритуальный промис-
куитет, массовые оргиастич. действа. В практике байлянь-цзяо использовались 
формы чаньской медитации, восходящие к даосизму методики «вскармлива-
ния природных свойств и предопределенной жизненности», «искусство 
вскармливания жизненности» (ян шэн шу) посредством медитативно-дыха-
тельных упражнений и приема травяных отваров, велись активные занятия 
боевыми искусствами, к-рые рассматривались как средство достижения 
«просветления». Средством распространения идей байлянь-цзяо, как и мн. др. 
синкретич. сект, была лит-ра проповеднического, морально-дидактического 
и фольклорного характера — т.н. бао-цзюань («драгоценные свитки»); произв. 
этого жанра использовались также в литургике (практике публичных священ-
нодействий). Характерной чертой традиции байлянь-цзяо было ведение «генеа-
логических книг» (цзя пу): секты матрицировали семью, а передача духовного 
учения осмыслялась как приобщение к мистич. родовому «телу». 
Несмотря на офиц. запреты байлянь-цзяо в 1281, 1308 и 1322, долгое время секты, 
к-рые определялись как байлянь-цзяо, не подвергались серьезным преследова-
ниям. Строгий запрет на принадлежность к байлянь-цзяо и близким к этой груп-
пе сектам (увэй-цзяо, вэньсян-цзяо — «учение возжигателей благовоний», и др.) 
был наложен в 1620. Сектанты неоднократно поднимали вооруженные восста-
ния. Крупнейшие из них произошли во 2-й пол. XIV в. (с этим выступлением свя-
зано падение монгольской дин. Юань в 1368), в кон. XVI — нач. XVII в., предва-
рившее падение дин. Мин (1368-1644), в 1774 в пров. Шаньдун, в 1796—1804 
в центр, и зап. районах Китая и др. После воцарения маньчжурской дин. Цин 
(1644-1911) восстания проходили под антицинскими лозунгами. 
В XVII—XVIII вв. действовали по меньшей мере 18 крупных сект, к-рые при-
нято относить к традиции байлянь-цзяо. Крупнейшие из них — байян-цзяо 
(«учение Белого солнца»), хуньян-цзяо («учение Красного солнца»), багуа-цзяо 
(«учение восьми триграмм»; известна также как лунхуа-цзяо — «учение цветка 
дракона», лунхуа-хуй — «союз цветка дракона», в нач. XIX в. — как тяныш-
цзяо — «учение Небесного принципа»; ее ответвления именовались по назв. 
триграмм «Чжоу и»; см. в т. 1) и др. С кон. XVIII в. назв. байлянь-цзяо почти 



выходит из употребления, но в русле этой традиции остается идеология и прак-
тика значит, числа синкретич. сект и тайных обществ нового и новейшего вре-
мени (таких, как тяньди-хуй — «общество Неба и Земли», цин-бан — «Синий 
клан», цзюгун-дао — «Путь девяти дворцов», чжэнькун-цзяо — «учение под-
линной пустоты», игуань-дао — «Путь, пронзаюший Единым» и др.). 

* Ли Чжи. Цзинту цзюэ (Речитативы о Чистой земле). [Б.м., б.г.]; Ханъ-
фэньлоу ми ли (Тайное собрание из павильона Ханьфэнь). Тайбэй, 
1967; Чуань Хуа Шань Байлянь-цзяо ции цзыляо изилу (Собрание 
источников по восстанию «Белого лотоса» в провинциях Сычуань, 
Хунань, Хубэй и Шэньси). Чэнду, 1980; Гуй лянь мэн (Сны о возвращении 
к Лотосу). Шэньян, 1984; ** Поршнева Е.Б. Учение «Белого лотоса» — 
идеология народного восстания 1796-1804 гг. М., 1972\ она же. Религи-
озные движения позднесредневекового Китая: Проблемы идеологии. 
М., 1991; Тертиикий K.M. Китайские синкретические религии в XX веке. 
М., 2000; Ли Ши-юй. Цинбан, Тяньди-хуй, Байлянь-цзяо / / Вэнь ши 
чжэ. 1962. № 3; Чжан Шу-цай. «Шэн у цзи» соцзи Байлянь-цзяо ции 
шиляо бяньу (Исправление ошибок в материалах по восстанию «Белого 
лотоса», содержащихся в «Записках о священной войне») / / Вэньсянь. 
1979, № 1; Bareland J. der Haar. The White Lotus Society and the White 
Lotus Teachings: Reality and Label. Leiden, 1989; Overmyer D.L. Folk 
Buddhist Religion: Dissenting Sects in Late Traditional China / / Popular 
Culture in Late Imperial China. Berk., 1985. 

A.A. Маслов 

Б А И - Х У 

& 

HL 

Бай-ху, Бо-ху (Белый тигр/Белая тигрица). В др.-кит. мифологии один из ду-
хов четырех стран света (наряду с Цин-луном, Чжу-няо, Сюань-у), зверь — по-
кровитель Запада, где находится страна мертвых. Появление Бай-ху устраша-
ло всякую нечисть и одновременно рассматривалось как знак развития наук. 
Согласно легенде, в 61 до н.э. был пойман Белый тигр, что император счел 
подарком Неба, и в его честь воздвигли храм. Бай-ху часто изображали на сте-
нах погребальных сооружений, на знаменах, к-рые в походах несли позади 
войска (впереди несли знамя с зеленым драконом — Цин-луном). Бай-ху счи-
тался благовешим животным, которое, несмотря на свирепый нрав, не трогает 
людей и др. тварей. В ср.-век. Китае Бай-ху рисовали наряду с Цин-луном на 
воротах даос, храмов в функции стража. На поздних нар. лубках (нянь хуа) 
Бай-ху выступает уже в человеческом облике. Как дух семи созвездий зап. 
части небосвода, Бай-ху выведен в фантастич. романе XVI в. «Фэн шэнь 
янь-и» («Возведение в ранг духов») под именем Инь Чэн-сю. По др. версии, 
Бай-ху — злой дух, появление к-рого предвещает смерть и всякие беды, отсюда 
его прозвание в народе Сан-мэнь бай-ху (Зловещий белый тигр) или Туй-цай 
бай-ху (Белый тигр, отнимающий богатство). 

Б.Л. Рифтин 

Белому тигру, Бай-ху, согласно др.-кит. астрономии и астрологии, соответ-
ствует «Западный дворец» (си гун) неба, включающий в себя семь осн. созвез-
дий: Куй (Скипетр), Лоу (Оковы), Вэй (Желудок), Мао (Утиное гнездо), Би 
(Вилы), Шэнь (Заслуги) и Цзуй (Морда). Кроме того, в этот сектор включа-
ется и ряд малых созвездий. Символом самого Белого тигра выступает со-
звездие Шэнь, соответствующее трем звездам пояса Ориона. Согласно 
«Трактату о небесных явлениях» («Тянь-гуань шу») из «Ши цзи» (см. в т. 1) 
Сыма Цяня (см. в т. 1), состояние звездного неба отражает положение дел 
в гос-ве, ситуацию войны или мира. 

М.В. Анашина 

Древнейшее изображение Бай-ху как астрально-зооморфного символа зап. 
квадранта небосвода, примерно охватывающего созвездия Возничего, Ориона, 
Тельца, Овна, Андромеды, Рыб, Зайца, Эридана, Большого Пса и Киля, было 
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обнаружено летом 1978 в уезде Суйеянь пров. Хубэй на вырытой из захороне-
ния ок. 433 до н.э. крышке лакового ларца. Вместе с Цин-луном, но без двух 
других символов небесных квадрантов (Чжу-няо и Сюань-у), что, видимо, 
воспроизводит архаич. деление пространства и времени надвое (восток—запад: 
дун-си; весна—осень: чунь—цю), он соотнесен с обозначениями 28 кругообраз-
но расположенных зодиакальных созвездий, или лунных «станций»/«домов» 
(сю [2], шэ [2]) и центр, созвездия Доу (Ковш), т.е. Бэй-доу (Северный Ковш). 
Позднее, в эпоху Хань парные Бай-ху и Цин-лун стали изображаться (особенно 
на бронзовых зеркалах) держащими соответственно луну и солнце, что свиде-
тельствует об их мифологич. корреляции с другой парой антропозооморфных 
космич. символов Нюй-ва и Фу-еи, наделенных теми же небесными атрибу-
тами, а также в сочетании с Си-ван-му (Владычица Запада) и Дун-ван-гуном 
(Владыка Востока) соответственно. Как коррелят запада, осени и элемента 
металл (эквивалента «младшей инь» — шао инь\ см. У син в т. 1) Бай-ху пред-
ставляет женское начало инь [7] (см. Инь—ян в т. 1), вполне отвечающее 
женским образам Нюй-ва и Си-ван-му, поэтому более точный перевод данно-
го бинома — «Белая тигрица». 

В контексте этих ассоциаций с темным женским началом, осенним увяданием, 
западом как местоположением страны мертвых и траурной символикой белого 
цвета образ Бай-ху в ср. века породил негативные ипостаси в виде предве-
щающего несчастья одного из «двенадцати небесных воевод» (ши-эр тянь 
цзян) в мантико-астрологич. системе лю жэнь («шесть [бинарных сочетаний 
60-ричного цикла с девятым „небесным стволом"] жэнь [-?]»), а также злого 
духа, приносящего гибель и пребывающего на звезде Суй (Юпитер) или близ-
ких к ней четырех небесных телах, именуемых Траурными вратами (Сан-
мэнь). Сообщение об этом со ссылкой на «Жэнь юань ми шу цзин» («Канон 
тайного стержня человеческой первоосновы») содержится в опубликованном 
в 1741 по высочайшему соизволению мантико-астрологич. своде «Се цзи бянь 
фан шу» («Книга основ соответствия и различающих методов»). 
С др. стороны, Бай-ху выступал как позитивный астролого-алхимич. сим-
вол и воплощение гуманности (жэнь [2]; см. в т. 1) и долга/справедливости 
(и [1]; см. вт. 1). Согласно «Бао-пу-цзы» («[Трактат] Мудреца Объемлюще-
го Первозданную Простоту», цз. 4, 15) Гэ Хуна (см. в т. 1), Изначальный го-
сударь (юань-цзюнь) «управляет колесницей с 9 драконами (лун) и 12 белы-
ми тигрицами», а его ученик Лао-цзы (см. в т. 1) сопровождается свитой из 
12 сине-зеленых драконов (Цин-лун) слева (на востоке), 26 белых тигриц 
справа (на западе), 24 красных птиц (Чжу-цяо) спереди (на юге) и 72 таин-
ственных воинов (Сюань-у) сзади (на севере). 

Гадатели и прорицатели считали появление Бай-ху признаком «гуманного 
правления» (жэнь чжэн\ см. Мэн-цзы в т. 1). Так, в частично сохранившем-
ся у Ма Го-ханя (1794—1857) в «Юй-хань-шань-фан цзи и шу» («Восстанов-
ленные книги из Кабинета с яшмовыми футлярами») трактате Сунь Жоу-
чжи (VI в.) «Сунь-ши жуй ин ту» («Иллюстрации благовещих знамений гос-
подина Суня») сказано: «Белая тигрица гуманна и безвредна. Когда госу-
дарь (ван [/[) [распространяет] не насилие и жестокость, а безграничную 
милость, тогда она появляется». Поэтому изображение Бай-ху с сер. I тыс. 
стало атрибутом ритуального облачения императора и высших сановников, 
как это видно по свитку Янь Ли-бэня (600—683) с северочжоуским У-ди 
(правил 560-578) и настенной живописи VII в. в Дуньхуане (пещера № 220) 
(реконстр.: Л.П. и В.Л. Сычевы, 1975). 
В качестве такого благовещего животного Бай-ху отождествлялся с цзоу-юем 
(букв, «рысистый ловец/охранник»), или цзоу-я (букв, «рысистые клыки»), хотя 
в «Хуайнань-цзы» («[Трактат] Учителя из Хуайнани», цз. 12; см. в т 1) они раз-
личаются как разные «драгоценные диковины», отданные последнему прави-
телю дин. Шан-Инь злодею Чжоу-синю в качестве выкупа за освобождение из 
Юли культурного героя и основателя дин. Чжоу — Вэнь-вана (ХП/Х1 в. 
до н.э.). Цзоу-юю посвящена одна из напоминающих заговор или заклинание 
«южных [песен]» (нань [/]) «Ши цзина» (см. в т. 1), входящая в разд. «Го фэн» 



(«Нравы царств», 1,11, 14), датируемый VIII—VII вв. до н.э. В ней в соответствии 
с букв, смыслом своего имени, связанным с обозначением верховой и ловчей 
прислуги правителя, цзоу-юй представлен грозным духом охоты и идентифи-
цирующимся с ним охотником. В мифологич. энциклопедии 111—II вв. до н.э. 
«Шань хай цзин» (цз. 12; см. в т. 1) цзоу-юй уже не просто назван, а описан как 
«диковинный зверь величиною с тигра, весь пятицветный/пестрый, с хвостом 
(втрое) длиннее туловища, на колеснице с которым можно за день проехать 
тысячу ли». По прошествии еще неск. веков его образ совсем идеализировался, 
что отразил Сюй Шэнь (I—II вв.) в «У цзин и и» («Особые смыслы Пятикано-
ния»): «Цзоу-юй — зверь должной справедливости, являющийся белой тигри-
цей с черным узором (вэнь; см. в т. 1) и хвостом длиннее туловища, питаю-
щийся мясом неубитых и не едящий живых существ». 

В древнейшем толковом словаре «Эр я» («Приближение к классике», III— II вв. 
до н.э., гл. 18) «Бай-ху» выступает определением иероглифа хинь [ /], совмещаю-
щего значения «белый тигр» и «свирепость». В коммент. Го Пу (276-324) к этой 
глоссе сообщается: «Во времена ханьского Сюань-ди [74—49 до н.э.] в Южном 
округе поймали Белую тигрицу и преподнесли [государю] ее шкуру, кости, ког-
ти и зубы». Впоследствии, в 79 н.э., при другом ханьском императоре Чжан-ди 
(75—88 н.э.) в Зале Белой тигрицы (Бай/Бо-ху гуань) состоялась знаменитая 
конф. дискуссия о «Пятиканонии» («У цзин»; см. «Ши сань цзин» в т. 1), запе-
чатленная Бань Гу (см. вт. 1) в энциклопедич. трактате «Бай/Бо-ху тун» («Отчет 
[о дискуссии в Зале] Белого тигра/Белой тигрицы»; см. в т. 1). 
Совмещение в семантике Бай-ху женственности с мужественностью, гуман-
ности с жестокостью, благостности со злостностью объясняется принадлеж-
ностью более общей категории ху [5] (тигр, тигрица) к противоположному 
символич. ряду. В зодиакальном цикле 12 животных, коррелятивных «земным 
ветвям» (ди чжи; см. Гань чжи), он занимает третью позицию, соотносясь с де-
ревом из «пяти элементов», востоком и весной. Этим характеристикам соот-
ветствует традиц. образ тигра как свирепого и воплощающего в себе грубую 
(мужскую) силу царя наземных зверей, несущего на лбу знак ван [ /] (царь). По 
поверьям, отраженным Гэ Хуном в «Бао-пу-цзы» (цз. 3), живя до 1000 лет, он 
становится белым после 500-летия, т.е. в старости, приносящей утрату жесто-
кости и обретение гуманности. В целом образ Бай-ху принципиально амбива-
лентен, соединяя в себе противоположные начала инь [/] и ян [/], женское 
и мужское, западное и восточное, осеннее и весеннее, доброе и злое. 

* Шань хай цзин хуй ту гуан чжу («Канон гор и морей» с собранием 
иллюстраций и обширными комментариями) / Ред. Го Пу, коммент. 
У Чжи-и, ил. Чэн Хо-инь. Изд. Сунь Си из Саманно-лиственного 
кабинета (Со-е-шань-фан). Кн. 1—4. [Б.м.], 1884. Цз. 4, л. 4; Эр я 
(Приближение к классике) / / Ши сань цзин (Тринадцатиканоние). 
Пекин, 1957. Кн. 38, с. 455; Сыма Цянь. Исторические записки (Ши 
цзи). Т. 4. М., 1986, с. 119, 269; Шицзин: Книга песен и гимнов / Пер. 
А.А. Штукина. М., 1987, с. 36, 316; ГэХун. Баопу-цзы / Пер. Е.А. Тор-
чинова. СПб., 1999, с. 50, 69, 245; Каталог гор и морей (Шань хай 
цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 138, 267; Хуайнаньцзы 
(Философы из Хуайнани) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 53,227, 
342, указ.; ** Вильяме К.А. Энциклопедия китайских символов. М., 
2001, с. 349—351; Кобзев А.И. Учение о символах и числах в китайской 
классической философии. М., 1994, с. 239—241; Терентьев-Катан-
ский А.П. Иллюстрации к китайскому бестиарию. СПб., 2004, с. 95—98; 
Сычев Л.П., Сычев В.Л. Китайский костюм. М., 1975, с. 28, 47, 109, 
табл. I, П, XII; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, с. 232, 347, 
ил.; с. 10, 22, 81, 90; Ван Цзянь-минь, Лян Чжу, Ван Шэн-ли. Цзэн-хоу 
и му чуту ды эр-ши-ба сю Цин-лун Бай-ху тусян (Изображения 28 [зо-
диакальных] «станций», Цин-луна и Бай-ху, вырытые из могилы II 
Цзэн-хоу) / / Вэньу. 1979, № 7, с. 40—45; Чжунхуа шэньми вэньхуа цы-
дянь (Словарь китайской мистической культуры) / Гл. ред. У Кан. Хай-
коу, 2002, с. 352; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь 
китайских мифов и легенд). Шанхай, 1985, с. 131—256. 

А. И. Кобзев 368 



Бай-цзэ. В др.-кит. мифологии мудрый, всеведающий и говорящий зверь. На 
картинах XVI в. его изображали похожим на рогатого льва. Согласно древним 
мифам, Желтый владыка/император (Хуан-ди), отправившись на охоту, встре-
тил Бай-цзэ у берега моря. Бай-цзэ поведал ему о бесах и духах, встречающихся 
в Поднебесной, к-рых насчитывалось 11 520 видов. Хуан-ди приказал нарисо-
вать их, чтобы люди знали, как те выглядят. 

Б.Л. Рифтин 

Одно из первых упоминаний о Бай-цзэ содержится у даос, классика III—IV вв. 
Гэ Хуна (см. вт. 1) в «Бао-пу-цзы» («[Трактат] Мудреца Объемлющего Перво-
зданную Простоту», цз. 13), где он представлен наставником Хуан-ди, сообща-
ющим ему о «хитростях духов» (шэнь цзянь). В развернутом виде эта легенда из-
ложена также в даос, антологии нач. XI в. «Юнь цзи ци цянь» («Семь заглавий 
из Облачного книгохранилища», цз. 100: «Сюань-юань бэнь цзи» — «Основ-
ные записи о Сюань-юане/Хуан-ди») Чжан Цзюнь-фана, где «чудесный зверь 
(шэнь шоу) с Белого болота/водоема (Бай-цзэ)» охарактеризован как говорящий 
и сведущий в «свойствах [всей] тьмы вещей» (вань у чжи цин). Цитируя «Чжоу 
и» («Си цы чжуань» — «Предание привязанных слов/афоризмов», I, 4, 8/9; см. 
в т. 1), он рассказал о «делах навей и духов» (гуй шэнь чжи ши\ см. шэнь [1] 
вт . 1): «С древности [известно, что] „осемененные пневмы (цзин ци; см. 
цзин [3]; ци [1] вт. 1) образуют вещи, а перемещающиеся души-хунь (см. Хунь 
по в т. 1) образуют изменения (бянь [2])" и каждого — 11 520 видов 
(чжун [5])», — что также соответствует высшему нумерологич. числу всей 
«тьмы вещей» (ваньу) из «Чжоу и» (см. Сяншучжи-сюэ в т. 1), равно как и при-
мененные Хуан-ди для записи слов Бай-цзэ «планы» (ту [2]) напоминают ну-
мерологич. диаграммы ицзинистики (см. Хэ ту, ло шу в т. 1). 

* Гэ Хун. Баопу-цзы / Пер. Е.А. Торчинова. СПб., 1999, с. 203; ** Юань 
Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, с. 92, 289; он же. Чжунго шэньхуа 
чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). Шанхай, 1985, 
с. 131-132, рис. 

А. И. Кобзев 

Б А И - Ц З Э 

«Бай юй цзин» («Сутра ста притч»), др. назв. «Бай пи цзин» («Сутра ста ино-
сказаний»), «Бай цзюй пи-юй [цзи] цзин» («Сутра, [состоящая из] сотни 
притч-авадана/упама»). Сб. буд. назидательных рассказов (притч, санскр. 
авадана, упама, кит. юй [ Щ, пи [2], пи-юй) инд. происхождения в кит. пер. 
и обработке объемом в 21 081 иероглиф (в изд. Лу Синя, 1914). Входит в состав 
«Великой сокровищницы канонов» («Да цзан цзин») в раздел «Бэнь юань» 
(«Коренные причины», санскр. «Джатака») вместе с еще шестью аналогич. 
произв. жанра пи-юй цзин («сутра притч», «авадана-сутра»): 1) «Цза пи-юй 
цзин» («Сутра разных притч»), или «Синь пи-юй цзин» («Новая сутра 
притч»), из 12 притч неизвестного автора в пер. Чжи Лоуцзячаня (II в.) из 
зап. гос-ва Юэчжи или одноименного племени; 2) так же озаглавленная 
«Цза пи-юй цзин», или «Пуса ду жэнь цзин» («Сутра о спасении людей 
бодхисаттвами»/«Сутра о том, как бодхисаттвы приводят людей к истине»), 
из 32 притч аноним, автора и неизвестного переводчика (II в.); 3) «Цзю цза 
пи-юй цзин» («Старая сутра разных притч») из 61 притчи в переводе, осу-
ществленном между 251 и 280 Кан Сэн-хуем (см. в т. 1), прибывшим из Ин-
дии, но, судя по фамильному знаку, принадлежавшим к племени канцзюй 
(кангюй), занимавшему территорию от совр. Ташкента до Хорезма; 4) «Цза 
пи-юй цзин» из 39 притч, составленная в 405 Дао-люэ; 5) «Чжун цзин сюань 
цза пи-юй» («Разные притчи, собранные по всем сутрам») из 44 притч, 
собранных тем же Дао-люэ из переводов Кумарадживы (см. в т. 1); 6) «Фа 
цзюй пи-юй цзин» («Сутра притч „Дхармапады"») из 68 притч, переведен-
ных монахами Фа-цзюем и Фа-ли (ок. 290 — 302). Встречаются они и в др. 
разделах Трипитаки («Сань цзан» — «Три сокровищницы/корзины»), 

«БАЙ Ю Й Ц З И Н » 

¥ 

369 



напр.: «Аюй-ван пи-юй цзин» («Сутра притч царя Ашоки») в разделе «Ши 
чжуань» («Исторические предания»). 
«Бай юй цзин» — наиболее полный в этом ряду свод из 2-х (первоначально 10, 
5 или 4 при, видимо, едином тексте) цзюаней, включающий 98 притч, выбран-
ных из «12 разделов» (ши эр бу цзин) Трипитаки для индоктринации новообра-
щенных инд. наставником махаяны (да шэн) Сангхасеной (Сэнцзясына, 
Сэнцзясянь) и переведенных в 492 его учеником Гунавриддхи (Цюнапиди, 
Дэ-цзинь), прибывшим из Центр. Индии в Китай в нач. годов Цзянь-юань 
(479—482) и прославившимся в качестве знатока не только «большой» и «малой 
колесниц» (махаяна и хинаяна), но и учения об инъ-ян (см. также в т. 1) 
и «искусства/техники дао» (дао шу), т.е. даос, магии и мантики. Несовпадение 
реального количества притч с указанным в заглавии может объясняться по-раз-
ному: 1) простым округлением, 2) с учетом магич. интересов Гунавриддхи 
камуфлированием профанной сотней нумерологически изощренного числа 98, 
равного удвоенному квадрату семерки (98=72х2), 3) заурядной утратой, 4) уче-
том в заглавной «сотне» зачина и поэтич. заключения (гатха). 
В реконструкции переводчиков сутры на япон. яз. Аканума Тидзэн и Нисио 
Миякоо (1930), принятой также др. переводчиком Танахаси Икко (1969), ее 
изначальное название — «Упама-джатака», в обратном пер. на санскрит 
Нандзё Бунъю (Nanjio Bunyu, 1883) — «Шатавадана-сутра», что отражает 
различие двух санскр. терминов «упама» («притча») и «авадана» («иносказа-
ние»), одинаково переводившихся на кит. яз. биномом пи-юй или его состав-
ляющими пи [2] и юй [10]. Л.Н. Меньшиков во вступит, статье к рус. пер. 
сутры, осуществленному И.С. Гуревич (1986), вслед за ее кит. публикатором 
Ван Пинь-цином (1926) и написавшим к его публикации вводную заметку 
Лу Синем выразил мнение, что первичным было название «Чи хуа мань», 
указанное в конце самого текста и переведенное им одинаково с И.С. Гуре-
вич как «Гирлянда цветов глупости». 

Однако, во-первых, структурно оно делится на определяемый бином хуа-мань 
(«гирлянда цветов», «цветочный венок») и определяющий знак чи [J] («глу-
пость»), соответствующие санскр. терминам «кусама-мала» и «моха/мудха». 
Во-вторых, иероглиф чи [3], означающий «заблуждение», «иллюзия», «неве-
жество», «глупость», «идиотизм», в качестве буд. термина «моха/мудха» в широ-
ком смысле синонимичен «авидье» (у мин), а в узком — представляет один из 
«трех ядов» (санскр. тривиша, кит. сань ду) психики и всего человеческого 
бытия, препятствующих просветлению и освобождению: невежество/глупость, 
жадность/алчность (тань), ненависть/гневливость (чэнь [/]). Поэтому более 
правильный пер. названия — «Цветочная гирлянда глупости», а терминологи-
чески точный — «Цветочный венец невеждам/профанам», что подтвержда-
ется как содержанием, так и формой сутры, в к-рой каждая притча о глупости 
и невежестве завершается нравоучением, а в целом, согласно поэтич. заклю-
чению, образующие ее «смешные рассказы» имеют следующую цель: «Если ты 
мудр, то, истинный смысл восприняв, / Смех и забавы ты тотчас же должен 
отбросить» (пер. И.С. Гуревич). Эта антиномичность «лекарств, яда» и «забав-
ляющей проповеди» получила в дальнейшем экстремальное выражение в скан-
дально знаменитых романах «Жоу пу туань» («[Молитвенная] подстилка из 
плоти») Ли Юя и «Цзинь пин мэй» («Цветы сливы в золотой вазе»/«Цзинь, 
Пин, Мэй»), напоминая диалектику «Похвалы Глупости» Эразма Роттердам-
ского и «Идиота» Ф.М. Достоевского. 

В зачине все притчи приписываются самому Будде. Аналогичным образом 
в знаменитом древнем каталоге буд. лит-ры «Чу Сань цзан цзи цзи» («Собра-
ние сведений о переводах Трипитаки»), составленном Сэн-ю (445—518), при-
ведено «Предисловие» («Сюй») Кан Фа-суя к сутре, характеризующее ее как 
«рассказы, содержащие в себе четыре вида средств-пояснений. Они были рас-
сказаны по случаю Жулаем (Татхагатой) и разъясняют важнейшие поучения 
безбрежного Закона с помощью соотнесения их с обыденными вещами, кото-
рые потом относятся к определенному роду понятий, после чего совершается 
поворот к пониманию основ Закона. Так объясняются добро и зло, промахи 



и удачи, должное и воздаяние. Все это нужно для пробуждения мыслей о том, 
как избегнуть трех дорог [греха]... Хотелось бы, чтобы мудрые наставники 
обрели [в этих рассказах] средство, получив которое можно навеки подняться 
в дворцы счастья для заложения основ грядущего» (пер. Л.Н. Меньшикова). 
Древнейший (X в.) манускрипт сутры, содержащий три притчи, хранится 
в Дуньхуанском фонде СПбФ ИВ РАН (шифр Дх-1420). Он, как и др. сбор-
ники, крупнейшим из к-рых является «Юй линь» («Лес притч», 1615) Сюй 
Юань-тая, свидетельствует о том, что в ср.-век. Китае входящие в сутру 
притчи циркулировали и в виде единого произведения, и отд. группами. 
В постимперском Китае уже в 1914 на личные средства тиражом 100 с лиш-
ним экз. ее ксилографически издал Лу Синь, благодаря чему она опублико-
вана в полном собр. его соч. (1938). Это же изд. было отдельно повторено 
в 1955. Имеются его пер. на совр. кит. (Ни Хай-шу, 1957; Жун-шэн, 1987), 
япон. (Аканума Тидзэн, Нисио Мияко, 1930; Танахаси Икко, 1969; Фурута 
Кадзухиро, 1975), рус. (И.С. Гуревич, 1986) и франц. (S. Julien, 1859; 
Е. Chavannes, 1910-1934) языки. В Архиве СПбФ ИВ РАН хранится также 
рукопись (кон. XIX — нач. XX в.) незаконченного пер. А.О. Ивановского 
(ф. 20, оп. 1, ед. хр. 30). 

В КНР получили распространение иллюстр., адаптированные к совр. реалиям 
и языку, зачастую рассчитанные на детско-юношескую аудиторию издания 
сутры (Чжэн Ши-фэн, 1956; Ни Хай-шу, 1957; «Фу вэн цзао сань цэн лоу», 
1957), что в неожиданном официально атеистическом контексте проявило ее 
исходную функцию просвещения неосведомленных, обернувшуюся квазирелиг. 
индоктринацией профанов. Видимо, преследуя подобную же цель, известный 
писатель, переводчик и литературовед, пропагандировавший и исследовав-
ший творчество Лу Синя, Фэн Сюэ-фэн (р. 1903) выпустил в свет еще в 1948 
книгу своих переложений из нее. 

* ТСД. Т. 4; Чжунхуа Да цзан цзин (Китайская Великая сокровищница 
канонов). Т. 1 — 106. Пекин, 1984—1996; Чи хуа мань (Цветочный венец 
невеждам) / Ред. Ван Пинь-цин. Шанхай, 1926; Лу Сюнь цюань цзи 
(Полное собр. [соч.] Лу Синя). Т. 8. Шанхай, 1938; Фэн Сюэ-фэн. Бай юй 
цзин гуши (Истории из «Сутры ста притч»), Шанхай, 1948; Бай юй цзин 
(Сутра ста притч). Шанхай, 1955; Чжэн Ши-фэн. Бай юй цзин синь ши 
(«Сутра ста притч» с новыми толкованиями). Шанхай, 1956; Бай юй 
цзин гуши (Истории из "Сутры ста притч») / Пер. и коммент. Ни Хай-шу. 
Шанхай, 1957; Фу вэн цзао сань цэн лоу (Богатый старик строит трехъ-
ярусную башню). Шанхай, 1957; Бай юй цзин и чжу («Сутра ста притч» 
с пер. и коммент.) / Пер., коммент. Жун-шэн. Ханчжоу, 1987; Бай юй 
цзин (Сутра ста притч) / Пер. и коммент. И.С. Гуревич. Вступит, ст. 
Л.Н. Меньшикова. М., 1986; Хуэй-цзяо. Жизнеописания достойных мо-
нахов (Гао сэн чжуань) / Пер. М.Е. Ермакова. Т. 1. М., 1991, с. 194; Ко-
куяку-иссай-кё (Все сутры в переводе [на язык нашей) страны). Разд. 
«Хон-эн»/«Бэнь юань» («Коренные причины»/«Джатака»), Т. 7 / Пер. 
«Сутры ста притч» Аканума Тидзэн, Нисио Мияко. Токио, 1930; Упама-
дзётака (Хяку-татоэ-кё) (Упама-джатака — Сутра ста притч) / Пер. Тана-
хаси Икко. Токио, 1969; Буккё-бунгаку-сю (Собрание буддийской лите-
ратуры) / Пер. «Сутры ста притч» Фурута Кадзухиро / / Тюгоку-котэн-
бунгаку-тайкэй (Сер. Китайская классическая литература). Т. 60. Токио, 
1975; Julien S. Les Avadânas. T. 1 —2. P., 1859; Chavannes E. Cinq cents contes 
et apologues extraits du Tripitaka chinois et traduits en Français. T. 1—4. P., 
1910—1934; ** Jly Сюнь. «Чи хуа мань» ти цзи (Вводная заметка к «Цве-
точному венцу невеждам»)//Лу Синь цюань цзи (Полное собр. [соч.] Лу 
Синя). Т. 7. Пекин, 1958, с. 93; Хаясия Томодзиро. Ияку-кёруй-но кэнкю 
(Исследование разных переводов сутр). Токио, 1945. 

A.M. Кобзев 



Бань син бань цзо саньмэй — «самадхи, [обретаемое] попеременным хожде-
нием и сидением». Релит, практика погружения в самадхи (саньмэй; см. в т. 1), 
т.е. достижение просветления, являющаяся в сотериологич. доктрине школы 
тяньтай-цзун (см. в т. 1) одной из ступеней, ведущих к выявлению в себе «при-
роды будды» (фо син). Предложена тяньтайским патриархом Чжи-и в контек-
сте учения о чжи гуань (см. «Мохэ чжи гуань»). Включает два вида действий. 
1) «Самадхи, [обретаемое с помощью сутр для] широкого распространения» 
{фан дэн саньмэй). Цель данного вида практики — полное покаяние; акцент 
делается на ритуальных процедурах. Церемония проводится в одиночку или 
группой (до 10 человек) в четырех (в оптимальном варианте) помещениях: 
в гл. комнате (святилище), комнате для омовения и двух комнатах, использую-
щихся как подсобные помещения. При подготовке помещений для проведе-
ния ритуала стены, потолок и пол святилища сначала покрывают спец. благо-
вонной мазью или благовонной грязью, затем окропляют «очищенной» водой 
и высушивают огнем. Посередине святилища устанавливают круглый алтарь, 
на нем — изваяния 24 «почитаемых» и зеркало. Над алтарем сооружается бал-
дахин из ткани пяти цветов. Комната украшается флагами, на стены вешают-
ся полихромные картины. Эти и др. украшения должны создать в помещении 
райскую атмосферу Чистой земли (цзин ту). Перед алтарем для практикующего 
ставится низкий помост. 
Покаяние начинается в 8-й или 15-й день месяца по лунному календарю. До 
назначенного дня его участники выполняют помимо перечисленных действий 
25 «требований», а также возносят моления божествам сна с просьбой явиться 
им во сне. Церемония начинается только после исполнения просьбы. Перед 
покаянием каждый участник делает подношения наставнику и затем испове-
дуется в грехах монаху — признанному авторитету в знании правил монашес-
кой дисциплины. После этого приступающие к церемонии покаяния произно-
сят магические формулы — дхарани (толони), и начинается сакральное действо, 
к-рое продолжается 7 дней (может длиться неск. месяцев или даже лет). 
Практикующий три раза в день совершает полное омовение тела в ванной 
комнате, после чего надевает др. одежду и по пути в святилище совершает 
в двух вспомогательных комнатах очистительные процедуры. В святилище он 
или непрерывно ходит (совершая 120 кругов по помещению), или сидит. Сто-
ять или лежать ему не разрешается. Во время ходьбы практикующий произно-
сит дхарани. Сидя в «позе лотоса», он медитирует, причем объектами медита-
ции являются «пустота» (кун [1]; см. в т. 1), «срединность» (чжун [/]), а также 
предметы украшения, находящиеся в помещении. Циклически повторяюще-
еся действо проводится по следующей схеме: а) подношение даров «почитае-
мым» на алтаре, «бросание [на землю] пяти [частей своего] тела» перед алта-
рем (практикующий, опустившись на колени, склоняется, прикасаясь к зем-
ле пятью частями своего тела: руками, ногами и головой), акт «покаяния», 
принятие обетов и ритуальное омовение; б) хождение по святилищу с одно-
временным произнесением дхарани; в) «бросание [на землю] пяти [частей 
своего] тела» перед алтарем, покаяние, принятие обетов; г) медитирование в 
«позе лотоса»; д) хождение по святилищу с одновременным произнесением 
дхарани; е) медитирование в «позе лотоса». 
Утром в первый день практики проводится церемония длительного повторе-
ния имени Будды (нянь фо), после чего делается подношение на алтарь цветами, 
благовониями, различными яствами и т.д., однако в последующие дни этой 
стороне практики уделяется меньшее внимание. 
2) «Самадхи, [обретаемое с помощью сутры о] цветке Дхармы» (фа хуа сань-
мэй). Этот вид религ. практики, целью к-рой является очищение от грехов, 
подразделяется на два типа. Практика первого типа продолжается 21 день. 
Акцент в ней делается на чтении гл. XXVIII («Воодушевление бодхисатгвы 
Всеобъемлющая Мудрость») «Лотосовой сутры» («Мяо фа лянь хуа цзин») 
при совершении ритуала «очищения шести корней» (т.е. пяти органов чувств 
и ментального органа). Практика второго типа называется «спокойные и радост-



ные деяния», гл. внимание в ней уделяется чтению гл. XIV («Спокойные 
и радостные деяния») «Лотосовой сутры». Может продолжаться больше 21 дня. 
В течение недели до начала церемонии практикующий выполняет помимо 
25 «общих требований» еще пять «специальных»: а) признание в грехах; б) мо-
ления всем буддам с просьбой прийти в человеческий мир и проповедовать 
Учение/Дхарму; в) восхваление добродетелей, к-рыми обладают живые су-
щества; г) «мобилизация» всех своих достоинств на достижение состояния 
будды; д) принятие обетов бодхисаттвы (см. Пуса). 
Во время церемонии разрешается только сидеть и ходить. Во время хожде-
ния практикующий читает нараспев соответствующую главу «Лотосовой сут-
ры», сидит же он в «позе лотоса» в полном молчании. 
Согласно Чжи-и, практика первого типа, наиболее распространенная, прово-
дится в двух комнатах — главной (святилище) и смежной с ней, предназна-
ченной для медитирования в сидячем положении. В гл. комнате устанавлива-
ется алтарь, в к-ром помещаются свитки «Лотосовой сутры». Изваяния будд, 
их шариры (т.е. «святые останки» — зубы, кости) не ставятся, и к.-л. др. сутры 
не кладутся. Действо проводится в новой одежде, к-рую надевают при входе 
в комнаты и снимают, выходя из них. 
Рано утром в первый день церемонии практикующий подметает и тщательно 
моет в комнатах пол, окропляет его благовонной водой и покрывает благовон-
ной грязью. Затем ставит на алтарь масляную лампу, зажигает ее и воскури-
ваеттонкие благовония. Церемония начинается с произнесения имени Будды 
и совершения подношений «трем сокровищам» (сань бао) Будде и бодхисаттвам. 
В др. дни подношения не делаются. 
В течение 21 дня практика совершается циклически шесть раз в сутки по сле-
дующей схеме: а) совершение подношений телом, речью и мыслью; б) восхва-
ление «трех сокровищ»; в) «бросание [на землю] пяти [частей своего] тела» 
в честь того или иного будды; г) повторение формул покаяния для каждого из 
шести «корней»; д) заключительное восхваление «трех сокровищ» и произне-
сение формулы «трех возвращений» (к Будде, Учению/Дхарме и сангхе). 
Во время всех этих процедур необходимо добиваться визуализации бодхисатт-
вы Всеобъемлющая Мудрость (кит. Пу-сянь, аналог санскр. Самантабхадра), 
сидящего на белом слоне с шестью бивнями и окруженного многочисл. свитой. 
Кроме того, в течение дня и ночи практикующий попеременно ходит вокруг 
алтаря, читая нараспев «Лотосовую сутру», и медитирует в смежной комнате 
в «позе лотоса». 
Согласно Чжи-и, необходимо отчетливо произносить текст сутры, без замед-
ления или спешки, фиксируя собств. внимание на читаемых предложениях. 
Ни в коем случае нельзя делать ошибки. Собств. голос должен восприни-
маться как эхо в ущелье. Необходимо научиться визуализировать значение 
каждой фразы. 
Соотношение между объемом рецитации и медитирования в смежной комнате 
строго не регламентируется и определяется в зависимости от подготовки прак-
тикующего и его индивид, особенностей. 
Второй тип «самадхи, [обретаемого с помощью сутры о] цветке Дхармы», носит 
«абстрактный» характер, поскольку большее внимание уделяется медитирова-
нию, объектом к-рого является «пустота» дхарм. В этом случае практикующий 
погружается в состояние, сходное, по-видимому, с состоянием «безмыслия» 
(у синь), достигаемым в результате медитации в чань-будцизме (см. Чань-цзун). 

* Сэкигути С. Кайсэцу (Комментарии) / / Мохэ чжи гуань. Т. 1. Токио, 
1975; Чжи-и/Тиги. Мохэ чжи гуань (Мака сикан). Т. 1—2. Токио, 1975; 
** Буддийская философия в средневековой Японии. М., 1998; Оно Т. 
Нихон-но буккё (Японский буддизм). Токио, 1961; Ch'en К. Buddhism in 
China. Princ., 1964; Huniti L. Chih-i. An Introduction to the Life and Ideas of 
a Chinese Buddhist. Brüx., 1962; Stevenson D. The Four Kinds of Samadhi in 
Early T'ien-t'ai Buddhism / / Traditions of Meditation in Chinese Buddhism / 
Ed. by P. Gregory. Honolulu, 1986. 

По материалам Л. И. Игнатовича 



Б А О - Г У Н 
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Бао-гун (Князь Бао). В нар. мифологии справедливый судья, почитаемый 
как один из судей загробного мира. В основе образа Бао-гуна — сановник 
Бао Чжэн (999—1062), к-рый прославился расследованием запутанных 
преступлений и своей неподкупностью; он наказывал всех невзирая на 
лица и даже на родство с императором (ср. китайскую пословицу «Взяткой 
не подкупишь только [владыку ада] Янь-вана и почтенного Бао»), Имя Бао 
Чжэна постепенно вошло в легенды. В одной из них рассказывалось о раз-
решении Бао-гуном дела о мышах-оборотнях. Некий студент по дороге в сто-
лицу встретил пять мышей-оборотней и рассказал им о своих домашних. 
Тогда пятая мышь приняла облик студента и явилась к его жене. Вернув-
шись, студент увидел двойника и подал жалобу, которая дошла до первого 
министра. Но облик первого министра приняла четвертая мышь, и дело 
еще более запуталось. Об этом узнали при дворе, но оказалось, что во дворце 
находятся два государя и две государыни. Двойник оказался и у Бао-гуна, 
призванного на помощь принцем-наследником. Настоящий Бао-гун в чудес-
ном сне явился к Верховному государю Юй-ди и доложил обо всем. Юй-ди 
послал на землю Нефритового кота, и тот изловил мышей. Со временем 
появились легенды о чудесном рождении Бао-гуна, связанном с явлением 
черноликого духа Куй-сина, и ряд сюжетов о сошествии судьи в подземное 
царство для расследования преступлений, совершенных на земле. Бао-гун 
обнаруживает исправления в Книге судеб, к-рые за взятку сделал один из 
судей загробного мира, добивается у царя преисподней Янь-вана (санскр. 
Яма) выдачи судьи и казнит его. В поздних представлениях Бао-гун пре-
вращается в судью, наказывающего духов в загробном мире (см. Ди-юй). 
Бао-гун всегда изображался (в т.ч. и на театральной сцене) с черным лицом — 
символом неподкупности. 

В XIII—XIV вв. появились драмы о Бао-гуне (более 10). Его образ выведен 
в ряде ср.-век. народных повестей (сб. «Лунту гун-ань», «Дела, разрешенные 
судьей Бао [из павильона] Драконов план», XVI—XVII вв.), а также в романах 
«Пин яо чжуань» («Усмирение нечисти», XIV в.) и «Сань ся у и» («Трое храб-
рых, пятеро справедливых» Ши Юй-куня, XIX в.). В фольклоре он известен 
под прозвищем Бао Лун-ту — Бао [из павильона] Драконов план (Лунту — 
название павильона — дворцовой палаты, где император предавался лит. заняти-
ям и где одно время служил Бао Чжэн, восходит к обозначению нумерологич. 
схемы знаменитого даоса Чэнь Туаня; см. Хэ ту, ло шу в т. 1). 

** Китайские народные сказки: Пер. с кит. М., 1972, с. 258—262; Риф-
тин Б. Сказитель Ши Юй-кунь и его истории о мудром судье Бао 
и храбрых защитниках справедливости / / Ши Юй-кунь. Трое храбрых, 
пятеро справедливых: Пер. с кит. М., 1974, с. 5—18; Чжао Цзин-шэнь. 
Бао-гун чуаньшо (Легенды о Бао-гуне) / / Чжао Цзин-шэнь. Сяошо 
сяньхуа (Беседы о прозе). Шанхай, 1937, с. 104—137; Ma Yau-woon. The 
Pao-kun Tradition in Chinese Popular Literature: Ph.D. Thesis. New 
Haven, 1971; Sung biographies / Ed. by H. Franke. Wiesbaden, 1976, Bd 2, 
S. 823-832. 

Б.Л. Рифтин 
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Бао-цзюань — букв, «драгоценные свитки». Жанр песенно-повествователь-
ной лит-ры проповеднич., морально-дидактич. и фольклорного характера 
и соч., написанные в этом жанре. Истоки бао-цзюань восходят к популяр-
ным произв. бянь-вэнь эпохи Тан (618-907) на сюжеты буд. сутр. Самый 
ранний известный ныне «драгоценный свиток» издан в 1290 в г. Янь (совр. 
Пекин); в тексте указана дата его первого изд. — 1212. Уже этому тексту 
присущ синкретич. характер: сочетание проповеди буд., даос., конф. идей 
и нар. верований. С XVI в. в бао-цзюанях излагались гл. обр. вероучения 
тайных религ. сект (се-цзяо), а также пересказывались буд. и даос, легенды, 
нар. предания. Наряду с этим появились назидательные соч. на темы доб-
родетели, избавления от круговорота перевоплощений (лунь хуй; см. в т. 1), 



тематически и функционально близкие жанру популярной бул. лит-ры 
шань шу («книги добра»). 
Распространение бао-цзюаней связано с развитием в XVI—XVII вв. движения 
тайных обществ и религ. сект (см. Байлянь-цзяо), наставники и проповедники 
к-рых создавали соч., исполняемые во время ритуальных служб, религ. собра-
ний и праздников. И в наст, время бао-цзюани исполняются во время религ. 
праздников и служб в храмах либо в частных домах. В XIX в. меры имп. пр-ва 
по искоренению тайных обществ и сект привели к запрещению и массовому 
уничтожению бао-цзюаней. 
Бао-цзюани представляют собой соч. крупной формы, тексты к-рых состоят 
из прозаических и метрических частей. Осн. тематика — назидательные 
рассказы о жизни, делах и страданиях бодхисаттв (пуса), святых, «бес-
смертных» (сянь [1]; см. также Сянь-сюэ в т. 1), о цепи перевоплощений, 
завершающихся превращением в божество; о нисхождении будд и «бес-
смертных» на землю (их воплощениями объявляются основатели сект); 
о скитаниях души в аду (повод для призыва к добродетели). Характерно 
смешение реального и нереального, мира живых и царства мертвых, буд. 
и даос, картин мироздания. 
Бао-цзюани XIX—XX вв. — это мирские соч. преимущественно развлекатель-
ного характера. На рубеже Х1Х-ХХ вв. появились бао-цзюани на сюжеты о запу-
танных судебных делах, ложных обвинениях и т.п., на сюжеты романов, пьес, 
а позже — киносценариев и газетных публикаций. Бао-цзюани содержат цен-
ный материал по идеологии тайных обществ, религ. сект, нар. верований, 
взаимодействию книжной и нар. культуры. 

* Баоцзюань о Пу-мине. Факсимиле / Изд. текста, пер. с кит., исслед. 
и коммент. Э.С. Стуловой. М., 1979; ** Рифтин Б.Л. Сказание о Вели-
кой стене и проблема жанра в китайском фольклоре. М., 1961. 

По материалам Э.С. Стуловой 

ям 
Л Л 

Ба сянь — «Восемь бессмертных». В даос, мифологии популярнейшая группа 
героев. В нее входят Люй Дун-бинь, Ли Те-гуай, Чжунли Цюань, Чжан Го-лао, 
Цао Го-цзю, Хань Сян-цзы, Лань Цай-хэ и Хэ Сянь-гу. Представление о Восьми 
бессмертных сложилось в первых веках н.э., но как канонизированная группа 
Восемь бессмертных утвердились, вероятно, не ранее XI—XII вв. Закрепле-
ние состава Восьми бессмертных шло постепенно; напр., вместо Хэ Сянь-гу 
в эту группу нередко входил Сюй-шэнь-вэн — реальная личность XII в. 
Первоначально гл. персонажем был, видимо, Ли Те-гуай, позднее — Люй 
Дун-бинь. 
Сказания о Восьми бессмертных разрабатывались в юаньской драме 
(ХШ-Х1У вв.), пьесах минского времени (XIV—XVII вв.) и в поздней, т.н. 
местной, драме. Кроме отд. преданий о каждом из Восьми бессмертных 
существуют также рассказы и об их совместных деяниях (о путешествии 
Восьми бессмертных за море, о посещении Владычицы Запада Си-ван-му, 
и др.). Эти легенды составили к XVI в. единый цикл и были использованы 
писателем У Юань-таем в романе «Путешествие на Восток, или Предание 
о высочайших Восьми бессмертных» («Дун ю цзи шан дун ба сянь чжуань», 
кон. XVI в.), а также в ряде поздних нар. драм. В них рассказывалось о том, 
что Восемь бессмертных были приглашены к Владычице Запада Си-ван-му 
и как они решили преподнести ей свиток с дарственной надписью, сделан-
ной по их просьбе самим Лао-цзы (см. в т. 1). После пира у Си-ван-му Во-
семь бессмертных отправились через Восточное море к Владыке Востока 
Дун-ван-гуну. И тут каждый из Восьми бессмертных явил свое чудесное искус-
ство: Ли Те-гуай поплыл на железном посохе, Чжунли Цюань — на веере, 
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Чжан Го-лао — на бумажном осле, Хань Сян-цзы — в корзине с цветами, 
Люй Дун-бинь воспользовался бамбуковой ручкой от мухогонки, Цао 
Го-цзю — деревянными кастаньетами пай-бань, Хэ Сянь-гу — плоской бам-
буковой корзиной, а Лань Цай-хэ стал на нефритовую пластинку, инкрус-
тированную чудесными камнями, излучающими свет. Сияние плывущей по 
морю пластины привлекло внимание сына Лун-вана, Царя драконов (лун) 
Восточного моря. Воины Лун-вана отняли пластинку, а Ланя утащили в под-
водный дворец. Люй Дун-бинь отправился вызволять товарища и поджег 
море, и тогда Царь драконов отпустил Ланя, но не вернул пластину. Люй и Хэ 
Сянь-гу отправились вновь к берегу моря, где и произошло сражение, в к-ром 
сын Царя драконов был убит. Умер от ран и его второй сын. Восемь бессмерт-
ных зажгли море и сбросили в море гору, к-рая разрушила дворец Лун-вана. 
И только посредничество богини ГУань-инь (Авалокитешвара) и вмеша-
тельство верховного Нефритового владыки (Юй-ди) привело к установле-
нию мира на земле и в подводном царстве. 

Изображения Восьми бессмертных украшали изделия из фарфора, были 
популярны в живописи, на нар. лубках (нянь хуа) и т.п. В живописи часто 
встречаются изображения пирующих Восьми бессмертных, сидящих и отды-
хающих, переплывающих море или встречающихся с основателем даосизма 
Лао-цзы. Оригинальную трактовку получили изображения Восьми бессмерт-
ных в совр. живописи (Ци Бай-ши, Жэнь Бо-нянь). 

** Вильяме К.А. Энциклопедия китайских символов. М., 2001, с. 62—66; 
Сорокин В.Ф. Китайская классическая драма XIII—XIV вв. М., 1979; 
Попов П.С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 1—86; то же / / Всё о Ки-
тае. Т. 1. М., 2003; Шкуркин П.В. Очерки даосизма. Харбин, 1926, ч. 2; 
он же. Путешествие Восьми бессмертных. Харбин, 1926; Пу Цзян-цин. 
Ба сянь као (Разыскания о Восьми бессмертных) / / Пу Цзян-цин. Вэнь лу 
(Собр. соч.). Пекин, 1958, с. 1—46; Чжао Цзин-шэнь. Ба сянь чуаньшо 
(Легенды о Восьми бессмертных) / / Чжао Цзин-шэнь. Сяошо сянь-
хуа (Заметки о прозе). Шанхай, 1948, с. 66—103; Шань Мань. Ба сянь. 
Чуаньшо юй синьян (Восемь бессмертных. Предания и верования). Пе-
кин, 2003; Lai Tien-ch'ang. The Eight Immortals. Hong Kong, 1972. 

Б.Л. Рифтин 

Ба цзюнь — «восемь скакунов». В кит. мифологии кони чжоуского царя 
Му-вана (X в. до н.э.): Рыжий скакун, Быстроногий вороной, Белый вер-
ный, Переступающий (?) через колесо, Сын гор, Огромный желтый, Пестрый 
рыжий (с черной гривой и хвостом — Хуалю) и Зеленое ухо («Му-тянь-цзы 
чжуань» — «Предание о сыне Неба Му»), В др. сочинениях имена коней 
иные. Нек-рые из этих восьми коней на скаку не касались копытами зем-
ли, другие мчались быстрее, чем птица, и за одну ночь могли проскакать 
десять тыс. ли, у одного на спине росли крылья и он мог летать. Восемь 
скакунов — постоянная тема кит. живописи и поэзии. 

Б.Л. Рифтин 

* Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая. 
М., 1967, с. 67-69; ** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, 
с. 242—249, 352—354; он же. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь 
китайских мифов и легенд). Шанхай, 1985, с. 9. 

А . И. Кобзев 



Ба-чжа. В поздней кит. мифологии божество, уничтожающее саранчу. 
Считается, что Ба-чжа вызывает саранчу в суд и сажает ее на цепь. Ба-чжа 
изображается с лицом человека, с носом, похожим на птичий клюв. Он об-
нажен по пояс. Ниже пояса его туловище напоминает колокол (по одной из 
легенд, он родился от колокола), из-под к-рого торчат большие птичьи лапы 
с когтями. На голове странные волосяные пучки за ушами как бы заменяют 
рога. В одной руке он держит тыкву-горлянку, в к-рую сажает саранчу, 
уничтожая ее таким образом. В др. руке — меч, или слиток золота, или дере-
вянный молоток, или знамя с надписью: «Собираю саранчу и уничтожаю 
ее». Каждый год после сбора урожая устраивалась благодарственная цере-
мония в честь Ба-чжа. 

БЛ. Рифтин 

Б А - Ч Ж А 

«Л ** 

Би-гань. В кит. мифологии гражданский бог богатства (один из цай-шэней), 
в отличие от военного бога богатства Гуань-ди (в кит. мифологии нек-рые 
божества делились на военных и гражданских, подобно чиновничеству). 
Би-гань — легендарный герой древности, пытавшийся увещевать Чжоу 
Синя, жестокого правителя дин. Инь. Чжоу-синь, не желавший слушать 
настойчивых советов Би-ганя, в гневе воскликнул: «Я слышал, что сердце 
мудреца имеет семь отверстий». Он повелел разрезать грудь Би-ганю, чтобы 
осмотреть его сердце. Впоследствии в конф. традиции Би-гань был при-
знан образцом бесконечной преданности долгу и стойкости в убеждениях. 
Превращение Би-ганя в бога богатства произошло явно позднее. Это, видимо, 
объясняется тем, что он стал почитаться в народе в паре с Гуань-ди, к-рый 
тоже прославился своей верностью, но только на поле брани. Торжествен-
ная встреча Би-ганя как бога богатства устраивалась в старом Китае обычно 
в первые дни Нового года, особенно его почитали торговцы. Образ Би-ганя 
был популярен в народе благодаря фантастич. эпопее XVI в. «Фэн шэнь 
янь-и» («Возвышение в ранг духов») и нар. пьесам. 

* Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. 
М., 2001, с. 176—178; ** Савамура Юкио. Сина минкан-но камигами 
(Китайские народные божества). Токио, 1941, с. 3—8. 

БЛ. Рифтин 

Б И - Г А Н Ь 

tb -f 

Би-и-няо («птицы с сомкнутыми крыльями», «птицы с соединенными крылья-
ми», «двухголовая птица»), Мифич. существо, называемое также цзянь(-цзянь) 
и мань(-мань), представляемое в виде обитающей на юге (в горах Шэнь/ 
Цань/Саньюй или Чунъу, вар.: на западе) сдвоенной птицы или пары птиц — 
зелено-синей (цин \4\) и красной (ни [4\), каждая из к-рых имеет один глаз, од-
но крыло, одну ногу и не способна летать без другой. Старые комментаторы Го 
Пу (276-324) и Сыма Чжэнь (713-742) уподобили ее дикой утке (фу[10\, Anas 
boschas), с чем согласился совр. исследователь Юань Кэ (рус. пер.: 1965, 1987). 
Однако в «Полном китайско-русском словаре» под ред. епископа Иннокен-
тия (1909) имеющий прозрачную этимологию «двойная (цзянь [2]) птица 
(няо)» термин цзянь (цзянь-цзянь) идентифицирован с обитающей на Тайва-
не, т.е. на юге, колпицей из семейства ибисов (Platales majora, ср. со священ-
ной птицей древнего Египта), у к-рой клюв напоминает утиный. Би-и-няо на 
воспроизведенном Юань Кэ изображении из подземной гробницы 
в уезде Инань (пров. Шаньдун), предположительно датируемой II в., и на рис. 
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Чэн Хо-иня в ксилографии, изд. «Шань хай цзина» (см. в т. 1) 1884 г. скорее ас-
социируется с чибисом (УапеИив уапеПив, ср. с древнеегипетской птицей 
рехит), отличающимся таким же направленным вперед хохолком и четырех-
палостью, как изображено у Чэн Хо-иня, а кроме того зелено-синим оперением. 
На приведенной А.П. Терентьевым-Катанским (2004) иллюстрации из др. 
ксилографа «Шань хай цзина», повторяющей рисунок из энциклопедии 
«Сань цай ту хуй» («Собрание иллюстраций трех основ [Неба, Земли и Чело-
века]», 1609) Ван Ци (ок. 1535 — ок. 1614), она напоминает кукушку. На всех 
картинках би-и-няо выглядит единым целым, поэтому А.П. Терентьев-Катан-
ский назвал это существо «двухголовой птицей», рассматривая в общем ряду 
многоголовых птиц «Шань хай цзина». По определению Чжан Хуа (III в.) 
в «Бо у чжи» («Трактат обо всех вещах», раздел «И няо» — «Странные птицы»), 
цзянь-цзянь имеет по одной ноге, крылу и глазу и предвещает потоп, а мань — 
благовещие птицы, предвещающие долголетие, что, видимо, связано с вопло-
щением би-и-няо в образе «фениксов с сомкнутыми крыльями» (би-и-фэн), к-рые 
также обитают на юге, никогда не расстаются и, даже умерев, возрождаются 
вместе. В частично сохранившемся у Ма Го-ханя (1794—1857) в «Юй-хань-
шань-фан цзи и шу» («Восстановленные книги из Кабинета с яшмовыми фут-
лярами [для книг]») трактате Сунь Жоу-чжи (VI в.) «Сунь-ши жуй ин ту» 
(«Иллюстрации благовещих знамений господина Суня») отражено представ-
ление древних прорицателей, полагавших, что появление би-и-няо знаменует 
высшую благодать (дэ [ 1]) и высшую добродетель сыновней почтительности 
(сяо [ /]) у государя (ван [ /]). 
Би-и-няо — представитель целой категории соединившихся мифич. существ, 
демонстрирующих образец теснейшего контакта, доходящего до телесного 
срастания. Таковы впервые встречающиеся в письм. памятниках III — нач. 
I в. до н.э., прежде всего в древнейшем толковом словаре «Эр я» («Прибли-
жение к классике»), мифологич. энциклопедии «Шань хай цзин» и историч. 
энциклопедии «Ши цзи» (см. в т. 1) Сыма Цяня (см. в т. 1), помимо би-и-няо 
(«птицы с сомкнутыми крыльями»), би-му-юй («рыбы с сомкнутыми гла-
зами»), би-цзянь-шоу («звери с сомкнутыми лопатками») и би-цзянь-минь 
(«народ с сомкнутыми плечами»). В «Эр я» (гл. 9) они даже представлены 
специфич. символами четырех стран света: «На Востоке имеются би-му-юй. 
Не сомкнувшись (би [б]), не двигаются (син [5]), имя им — де (камбала/палтус). 
На Юге имеются би-и-няо. Не сомкнувшись, не летают, имя им — цзянь-
цзянь. На Западе имеются би-цзянь-шоу... На Севере — би-цзянь-минь». В «Шань 
хай цзине» (цз. 6) би-и-няо описываются в разделе «Канон Юга Заморья» 
(«Хай вай нань цзин»), т.е. обитающими на юге, чему соответствует обозна-
чение мань (букв, «южные варвары») и красный цвет (символ юга) в окрасе, 
в соседстве с людьми-духами (шэнь жэнь), у к-рых также «соединяются 
предплечья» (яянь би/бэй), а в «Ши цзи» (цз. 28) они связываются с др. сто-
роной света — Западным морем. 
Используемый в качестве их обш. определения иероглиф би [6] охватывает широ-
кий круг значений от телесного прилегания и физич. слияния до духовного спло-
чения, логич. сопоставления, аналогии, напр., у моистов (см. Мо-цзя в т. 1), 
и математич. отношения, лит. метафоры и поэтич. аллегории. Сам иероглиф 
би [6] как в форме архаич. пиктограммы на гадательных костях эпохи Шан-Инь 
(2-й пол. II тыс. до н.э.), так и в совр. виде наглядно демонстрирует изображение 
двух подобных и соположенных предметов (ложек или ковшей, но этимологиче-
ски—людей, точнее женских предков). Именно о двоице (лян[2\) птиц или двой-
ной птице сказано в определении би-и-няо в «Шань хай цзине» (цз. 6). 
Поэтому уже в древнейших текстах би [6] совмещал и два значения (сход-
ным образом присутствующие в рус. слове «сопоставление») — «соедине-
ние» и «сравнение», как в экзамене на чиновничью должность, называемом 
«большим сравнением/состязанием» {да би). 
В афоризмах Конфуция (см. в т. 1) присутствует эта двойственность. С одной 
стороны, благородный муж (цзюнь цзы; см. в т. 1) «смыкается с должной спра-



ведливостью (и [1]; см. в т. 1)», с другой — он «всеохватен (чжоу [.?]), но 
не смыкаем» («Лунь юй», IV, 10; II, 14). Примечательны бул. термины би-цю 
и би-цю-ни, фонетически транскрибирующие санскр. слова «бхикшу» («монах») 
и «бхикшуни» («монахиня»): семантич. анализ позволяет предположить, что 
они указывают на «состязание» (би [6]) с Конфуцием, рожденным у холма 
Ни-цю (инверсия цю-ни) и именуемым Цю (цю [/]) и Ни (ни [/]), т.о., би-цю 
и би-цю-ни, возможно, имеют букв, смысл «состязающиеся с Конфуцием». 
В «Чжоу и» (см. в т. 1) би [6] — название «женской» гексаграммы № 8 (в пер. 
Ю.К. Щуцкого «Приближение»), парной с «мужской» гексаграммой № 7 
ши [О] «войско», что в целом также обнаруживает образ соединения как ре-
зультата борьбы двух противоположных начал. 

Хотя «сомкнутость» указанных мифич. существ описывалась вполне натура-
листично, у трех из них (рыб, птиц и народа) подчеркивалось соединение оди-
ночных глаз (му [6]), к-рые суть зеркало души. Тут был заложен потенциал 
превращения подобной близости из физической сначала в физиологическую, 
азатем и вдуховную. От Цао Чжи (192-232) («Сун Ин-ши» — «Провожая гос-
под Ин», стих. 2; рус. пер.: Л.Е. Черкасский, 1973) до Лу Синя би-и-няо — сим-
вол крепкой дружеской связи. Бульшую близость стал выражать аналогич. 
термин би-цзянь-жэнь («люди с сомкнутыми плечами»), к-рым в «Шу и цзи» 
(«Записки с изложением странного») Жэнь Фана (460—508) охарактеризованы 
неразлучные супруги, как би-и-няо, «смыкавшие крылья» (би-и), не смогшие 
жить друг без друга и вместе похороненные. На их общей могиле из одного 
корня выросли два ствола катальпы яйцевидной (цзы [6]), на к-рых обычно 
сидели парочки гусей-гуменников (хун [J?]). Эту тему запечатлел Бо Цзюй-и 
(772-846) в завершении знаменитой «Песни о бесконечной тоске» / «Беско-
нечной печали» («Чан хэнь гэ», 806; рус. пер.: Б.А. Васильев, 1935; Л.З. Эйд-
лин, 1965), где в параллельных строках сопоставляются би-и-няо в небе и спле-
тающиеся ветви дерева на земле. 

В ту же эпоху Тан в эротологич. трактатах образ «сомкнувшихся» живых 
существ стал стандартной метафорой совокупления. Так, в классич. соч. 
этого жанра «Дун-сюань-цзы» («[Трактат] Учителя Проникшего в Таинст-
венную Тьму», V-VII вв.; рус. пер.: А.И. Кобзев, 1993; см. Дун-сюань) при-
веден список имеющих соответствующую иконографию 30 поз и способов 
соития, в к-ром присутствуют «рыбы, смыкающие глаза» (юй би му, № 7; 
см. там же, ил. 26, 73) и еще 10 позиций, в к-рых фигурируют разные, 
включая фениксов, птицы (№ 8-10 , 12, 15-17, 24-26), что также свиде-
тельствует об особом сексуальном статусе последних (ср. с отеч. символи-
кой голубей и аистов). 

В совр. кит. языке слово би-и-няо сохранило идею двоичности, метафори-
чески прилагаясь к любящим супругам и неразлучным друзьям, а би-му-юй 
превратилось в обозначение единого существа — паралихта (ложного пал-
туса) или камбалы. 

* Шань хай цзин хуй ту гуан чжу («Канон гор и морей» с собранием иллюст-
раций и обширными комментариями) / Ред. Го Пу, коммент. У Чжи-и, ил. 
Чэн Хо-инь. Изд. Сунь Си из Саманно-лиственного кабинета (Со-е-шань-
фан). Кн. 1-4 [Б.м.], 1884. Цз. 3, л. 2, 9; Эр я (Приближение к классике) / / 
Ши сань цзин (Тринадцатиканоние). Пекин, 1957. Кн. 38, с. 268; Сыма Цянь. 
Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 1986, с. 157, 295; Каталог гор и морей 
(Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 123; ** Китайский эрос / 
Сост. А.И. Кобзев. М., 1993, с. 66, 191-195, 230; Куликов Д.Е. Орнитологиче-
ские мотивы в культуре Шан-Инь и их связь с древнекитайской мифологией / / 
XXXII НК ОГК. М., 2002, с. 30-31; Терентьев-Катанский А.П. Иллюстрации 
к китайскому бестиарию. СПб., 2004, с. 86—87; Юань Кэ. Мифы древнего 
Китая. М., 1985, с. 198—199, указ.; Чжунхуа шэньми вэньхуа цыдянь (Словарь 
китайской мистической культуры) / Гл. ред. У Кан. Хайкоу, 2002, с. 350—351; 
Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). 
Шанхай, 1985, с. 50-51. 

А.И. Кобзев 



Б И Н - Ф Э Н 

* 
Бин-фэн. В др.-кит. мифологии страшное чудовище. 
В трактате «Шань хай цзин» («Книга гор и морей»; 
см. в т. 1) говорится: «Бин-фэн водится к востоку от 
Усянь, обликом подобен черному дикому кабану, сзади 
и спереди у него по голове». 

Б.Л. Рифтин 

* Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 
2004, с. 126; ** Терентьев-Катанский А. П. Иллюстрации к китайско-
му бестиарию. СПб., 2004, с. 131; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. 
М„ 1987, указ. 

А.И. Кобзев 

Б И - С Я 
Ю А Н Ь - Ц З Ю Н Ь 

ь 
Й . 

£ 

* 

Би-ся юань-цзюнь (Госпожа Лазоревых облаков; др. пер.: Госпожа Лазоре-
вой зари). В даос, и нар. мифологии богиня — чадоподательница и покро-
вительница детей, а также лис. Ее местопребыванием считается священная 
гора Тайшань (пров. Шаньдун), где был особенно распространен ее культ. 
Полный ее титул — Дун-юэ Тайшань тянь-сянь юй-нюй Би-ся юань-цзюнь 
(Восточного пика горы Тайшань небесная фея нефритовая дева Госпожа 
Лазоревой зари), однако в фольклоре она известна больше под именем 
Тайшань нян-нян (Матушка горы Тайшань). По наиболее распространен-
ной версии, Би-ся юань-цзюнь — дочь повелителя горы Тайшань. Ее появ-
ление обычно сопровождается ураганным ветром и ливнем как символом 
слияния неба и земли, к-рое дает жизнь всему на земле, отсюда, видимо, 
уже и почитание Би-ся юань-цзюнь как чадоподательницы. Культ ее как 
богини Тайшаня прослеживается с эпохи Хань (III в. до н.э. — III в. н.э.). 
По др. версиям, Би-ся юань-цзюнь — либо седьмая дочь Желтого владыки/ 
императора (Хуан-ди), либо фея горы Хуашань, либо обожествленная дева 
или шаманка. В последней версии, возможно, отразились реликты древ-
нейших верований. 

В храме Би-ся юань-цзюнь — на горе Мяофэншань под Пекином, напр., во 
время моления ей махали веером (иногда железным) и били в барабан, по-
добно тому как это делали в древности, призывая дождь. Моления в этом 
храме устраивались с 1-го по 15-е число 4-й луны, когда на севере прорас-
тали посевы и дождь был особенно нужен. На горе Тайшань ее храм откры-
вали 18-го числа 4-й луны, т.к. считалось, что Би-ся юань-цзюнь спит 9 меся-
цев в году, в этом также прослеживается ее древняя связь с аграрными 
культами. 
Среди легенд о Би-ся юань-цзюнь древнейшая содержится в «Бо у чжи» 
(«Трактат обо всех вещах») Чжан Хуа (III в. н.э.): князь Вэнь-ван (XI в. 
до н.э.) во сне увидел плачущую богиню Тайшаня, к-рая сказала, что она 
выдана замуж за владыку Западного моря. Сейчас она не может вернуться 
на Восток, т.к. путь ее лежит через Гуаньтань, правителем к-рой назначен 
кудесник Цзян тай-гун, и она не осмеливается пронестись там с бурей 
и дождем. На др. день Вэнь-ван отозвал Цзян тай-гуна. Тотчас полил ли-
вень. Это богиня промчалась на родину. 
Однако в поздние эпохи Би-ся юань-цзюнь была более популярна в Китае 
как чадоподательница (как бы даос, вариант буд. Гуань-инь) и охранитель-
ница детей от болезней. В храмах ее обычно изображали матроной, сидя-
щей на красном троне, в особом головном уборе в виде трех птиц с распро-
стертыми крыльями, в чем можно предположить влияние представления 
о Ван-му шичжэ — трех птицах, служанках Си-ван-му (Владычицы Запада). 
По бокам от нее стоят две помощницы: Янь-гуан нян-нян (Государыня 
божественного зрения) с огромным глазом в руках, к-рая охраняет мла-
денцев от глазных болезней, и Сун-цзы нян-нян (Государыня, приносящая 



детей) с новорожденным в руках. В ее окружении еще шесть богинь — по-
кровительниц различных периодов детства: от богини зачатия до богини 
Доу-шэнь, уберегающей от оспы. Во время моления о даровании детей не-
обходимо привязать к дереву красную нить. В Юго-Вост. Китае, напр. в пров. 
Фуцзянь, культ Би-ся юань-цзюнь отчасти вытеснен, отчасти слился с мест-
ным культом Линьшуй-най (Матушки из Линьшуя), также дарующей по-
томство. 

** Ту Цзе-ган. Мяофэншань (Гора Мяофэн). Кантон, 1928; Шанхай, 
1988; Люй Цзи-сян. Тайшань нян-нян синьян (Верования, связанные 
с Матушкой Тайшаня). Пекин, 1994; Сун Чжао-линь. Чжунго миньцзянь 
шэнь сян (Образы китайских народных божеств). Тайбэй, 1995, с. 180; 
Chavannes Е. Le T'ai-chan. P., 1910; Exposition d'iconographie populaire: 
Images ritualles du Nouvel An. Peking, 1942, p. 226—229. 

Б.Л. Рифтин 

Би-фан. Мифич. существо, свидетельства о к-ром появляются в др.-кит. па-
мятниках III—II вв. до н.э., соединяющее в себе три образа: 1) одноногая (или, 
согласно Сюэ Цзуну, ?-243 н.э., двуногая, но однокрылая) птица с красно-зеле-
ным оперением, белым клювом и человеческим лицом (по мнению У Чэн-
чжи, без такового), произносящая свое имя, не едящая зерно (у гу), огнеды-
шащая и распространяющая пожары (см. в т. 1: «Шань хай цзин» — «Канон гор 
и морей», цз. 2, 6; «Хуайнань-цзы» — «[Трактат] учителей из Хуайнани», цз. 13, 
коммент. Гао Ю, I I - I I I вв.; Чжан Хэн, 78-139, «Дун цзин фу» — «Ода Восточ-
ной столице», коммент. Сюэ Цзуна); 2) дух (шэнь [1]; см. в т. 1), состоящий 
возницей на колеснице Желтого императора (Хуан-ди) («Хань Фэй-цзы» — 
«[Трактат] Учителя Хань Фэя», цз. 3, гл. 10); 3) дух, или семенной дух (цзин [3]; 
см. вт . 1), дерева (му [.?]), т.е. одного из пяти элементов (у син; см. в т. 1) 
(«Хуайнань-цзы», цз. 13, коммент. Гао Ю; словарь Чжан И, II—III вв., «Гуан я» — 
«Расширение „[Приближения к] классике"», ок. 230). 
В словаре «Пянь я» («Примыкание к „[Приближению к] классике"») Чжу 
Моу-вэя (7—1624) би-фан определена как «предвещающая (чжао) огонь 
птица», а в фольклоре она идентифицировалась с «огненной вороной» 
(хо я), аналогом рус. «красного петуха». Подобные поверья отражены Лю 
Цзун-юанем (773—819; см. в т. 1) в «Слове об изгнании би-фан» («Чжу би-фан 
вэнь»). Это как будто противоречит тезису из «Хуайнань-цзы»: «Дерево 
порождает (шэн [2]) би-фан», поскольку огонь (хо [ /]) и дерево — два совер-
шенно разных элемента в системе у син. Однако в этой же системе элементы 
могут находиться в основополагающем отношении «взаимопорождения» 
(сян шэн), и как раз дерево по понятным естеств. причинам «порождает» 
(шэн [2\) огонь, поэтому би-фан допустимо трактовать как огненный и лету-
чий, подобно птице, дух, являющийся «сыном» (цзы [.?]) дерева. Это согла-
суется с этимологич. исследованием Юань Кэ (1985), обнаружившего в тер-
мине би-фан фонетич. субститут редких иероглифич. биномов, обозначавших 
звук горящего бамбука. 

* Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 1977, 
с. 44, 96, 152; **Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. 
Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). 
Шанхай, 1985, с. 97, 142. 

А. И. Кобзев 



Бичурин Никита Яковлевич (Пичуринский, о. Иакинф, Иоакинф, Гиацинт; 
кит. Иациньтэ). 29.08(09.09). 1777, с. Акулево Свияжской округи Цивильского 
р-на Казанской губ. (совр. Чувашия) — 11(23).05.1853, Апександро-Невская 
лавра. Рус. востоковед, синолог-энциклопедист, основатель отечеств, китае-
ведения как комплексной науч. дисциплины, монах, архимандрит и глава 
9-й Рос. духовной миссии в Пекине. Род. в семье дьякона Якова Данилова. 
В 1786/87 поступил в Казанскую духовную семинарию (с 1798 — акаде-
мию), к-рую окончил в 1799 и где остался преподавать грамматику. В 1800 по-
стригся в монахи, в 1801 был назначен настоятелем Казанского Иоанновско-
го монастыря, а в 1802 был рукоположен в архимандриты и направлен 
в Иркутск настоятелем Вознесенского монастыря и ректором семинарии. 
В 1805 решением Синода за нарушение монашеского обета и конфликты с се-
минаристами снят с должности, переведен в Тобольскую семинарию препо-
давателем риторики и лишен права церковного служения. В 1807—1821 воз-
главлял 9-ю Рос. духовную миссию в Пекине, состоявшую помимо него из 
3 иеромонахов, 2 причетников, 4 студентов (из к-рых двое умерли в Пекине) 
и одного пристава. В янв. 1822 вернулся в Санкт-Петербург и оказался под 
следствием Петербург, духовной консистории и домашним арестом в Алек-
сандро-Невской лавре. Был обвинен в небрежении миссионерскими обя-
занностями, непосещении церкви, продаже церковного имущества, плохом 
надзоре за подчиненными и пр., лишен сана архимандрита и 04.09.1823 
заточен в Валаамский монастырь, игравший роль тюрьмы для осужденных за 
религ. преступления. 01.11.1826 был освобожден, переведен на жительство 
в Александро-Невскую лавру и на службу переводчиком в Азиатский деп. 
МИД России. В 1828 избран чл.-кор. Имп. Академии наук по разряду 
лит-ры и древностей Востока, в 1829 стал почетным библиотекарем Публич-
ной б-ки, в 1831 — членом Азиатского об-ва в Париже. В 1830 в составе науч. 
экспедиции под начальством изобретателя первого в мире электромагнитно-
го телеграфа и основателя иероглифич. литографирования в России барона 
П.Л. Шиллинга отправился в Кяхту, центр рус.-кит. торговли, расположен-
ный на границе с Китайской империей в р-не Халха-Монголии. Там по его 
инициативе и при непосредств. участии в качестве преподавателя в янв. 1830 
начала действовать Кяхтинская школа кит. яз. — первое в России специали-
зированное учебное заведение такого рода. 18.05.1835 состоялось ее торжест-
венное офиц. открытие в качестве училища с 4-годичным бесплатным обуче-
нием и правом освобождения от воинской повинности. Для него Бичурин со-
ставил программу, положившую начало методологии изучения кит. яз. в Рос-
сии, и предоставил изданную в 1835 грамматику кит. яз. В 1831 подал в Синод 
прошение о снятии сана, МИД его поддержал, но Николай I отказал. В по-
следние годы жизни болел, похоронен в Александро-Невской лавре. 
В 1828—1851 Н.Я. Бичурин опубликовал свыше 100 крупных науч. работ, пер. 
и исслед., посвященных истории, лит-ре, философии, религии, экономике, 
праву, администр. системе, торговле, земледелию, медицине, нравам, обы-
чаям и мн. др. аспектам духовной и материальной культуры Китая, а также 
истории и этнографии тюрко- и монголоязычных народов Ср. и Центр. 
Азии, в основном по данным кит. источников. Поскольку в своих трудах он 
проявил беспрецедентную доселе широту мировоззрения и опирался на об-
ширную источниковедческую базу на кит. и маньчж. яз., освоенную во вре-
мя 12-летнего пребывания в Пекине, его соч. не только придали подлинный 
науч. статус рос. китаеведению, но и сразу вывели его в мировые лидеры. 
Н.Я. Бичурин трижды (1834, 1839, 1851) удостаивался Демидовской премии 
за лучшие отеч. науч. труды. Его публикации вызвали к себе широкий об-
ществ. интерес и получили высокую оценку выдающихся деятелей рус. культу-
ры — В.Г. Белинского, H.A. Бестужева, И.А. Крылова, В.Ф. Одоевского, 
И.И. Панаева, М.П. Погодина, H.A. Полевого, A.C. Пушкина, к-рый при на-
писании «Истории Пугачева» использовал его книгу «Историческое обозре-
ние ойратов, или калмыков, с XV столетия до настоящего времени» (1834). 



В 1848 он передал 168 ед. своей б-ки Казанской духовной академии. Обшир-
ное рукописное наследие Н.Я. Бичурина, описанное С.А. Козиным (1929), 
П.Е. Скачковым (1933, 1956, 1977), A.A. Петровым (1937), Б .А. Малькевич 
(1953), З.И. Горбачевой (1954), Д.И. Тихоновым (1954) и Л.И. Чугуевским 
(1959, 1967), хранится также в Рукописном отделе СПбФ ИВ РАН. Среди не-
опубл. сочинений такие монумент, труды, как пер. «Цзы чжи тун цзянь» 
(«Всеобщее зерцало, управлению помогающее», 15 томов, 8384 л.) Сыма 
Гуана (см. в т. 1), «Четверокнижия» (2 тома, 1179 л.), «История дома Мин» 
(590 л.) и ок. десятка весьма объемных (доходящих до двух с лишним тыс. л.) 
кит.-рус., маньчж.-кит.-рус., кит.-лат. словарей. 
Увидевшие свет при жизни автора соч. Н.Я. Бичурина делятся на три большие 
группы: 1) пер. и переложения кит. источников: «Описание Тибета в нынеш-
нем его состоянии» (1828), «Описание Пекина» (1828), «История первых 
четырех ханов из дома Чингисова» (1829), «Описание Чжуньгарии и Восточ-
ного Туркестана» (1829), «Сань-цзы-цзин, или Троесловие с литографиро-
ванным китайским текстом» (1829), «Изображение первого начала» (1832), 
«Историческое обозрение ойратов, или калмыков, с XV столетия до настоя-
щего времени» (1834), «Буддийская мифология» (1941), «Собрание сведений 
о народах, обитавших в Средней Азии в древнее время» (3 ч., 1851) и др.; 
2) обзорные журн. статьи: «Ежедневные упражнения китайского императора» 
(1828), «О древнем и нынешнем богослужении монголов» (1828), «Земле-
дельческий календарь китайцев» (1830), «Статистические сведения о Китае» 
(1837), «Взгляд на просвещение Китая» (1838), «Меры народного продо-
вольствия в Китае» (1839), «Основные правила китайской истории, перво-
начально утвержденные Конфуцием и принятые китайскими учеными» 
(1839), «О шаманстве» (1839), «Сравнение меры китайской с русскою и анг-
лийскою» (1839), «Китайские военные силы» (1840), «Общественная и част-
ная жизнь китайцев» (1840), «Изложение буддийской религии» (1941), 
«Пекинское дворцовое правление» (1941), «Хлебные магазины в Китае» 
(1945); 3) оригин. исследования: «Записки о Монголии» (1828), «Китайская 
грамматика» (2 ч., 1838), «Китай, его жители, нравы, обычаи, просвещение» 
(1840), «Статистическое описание Китайской империи» (2 ч., 1842), «Китай 
в гражданском и нравственном состоянии» (1848). 
Конфуцианство (см. в т. 1) Н.Я. Бичурин определял как «религию ученых», 
поскольку идея Бога в Китае лишена трансцендентного смысла: «Истина, чэн 
(чэн [1]; см. вт. 1), в понятии китайцев, есть действительность вещи или пред-
мета. Сим определением истины они доказывают бытие Бога со всеми свой-
ствами, ему приписываемыми» («Китай, его жители...»). Сущность «кит. 
Бога» — внутримировая, а не внемировая, надлунная или супранатуральная 
действительность. Этот бог вочеловечен не в одном, а в целой плеяде богоче-
ловеков, иначе называемых премудрыми или святыми (шэн [1]; см. в т. 1). Сино-
нимизация премудрости и святости сама по себе достаточно показательна: 
понимание святости как функции мудрости противоположно религ. понима-
нию мудрости как функции святости. В коммент. к пер. трактатов Чжоу Дунь-и 
(см. в т. 1) «Тай цзи ту шо» и «Тун шу» («Изображение первого начала») Бичу-
рин писал: «Премудрый есть человек, который по счастливому совокупле-
нию природных качеств или через улучшение оных достиг такого совершен-
ства в нравственности, что уже не может погрешить ни в познании, ни в делах. 
По достижении такого совершенства дух его бывает чист и светел, подобно 
Духу неба или всеобщей душе мира. Без размышления видит он настоящую 
каждой вещи причину и естественно действует по оной. Посему-то он состав-
ляет единое с небом: он есть само небо, самый закон естества, все, что ни 
делает он, каждый человек делать то обязан самою природою. В его определе-
ниях и делах Небо (тянь [1]; см. в т. 1) открывает человеку обязанность его. 
Таковыми премудрыми почитаются Яо и Шунь (но не только они. — А.К.), 
первые законодатели Китая: по сей причине установления их приняты столь 
священными, как бы написаны и даны были самим Небом, или Богом. На 
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сем-то основании утвержденные религия и правление Китая непоколеби-
мо существуют более сорока веков». Во-первых, Бог идентифицируется 
с Небом. Во-вторых, вся деятельность Неба и единосущных с ним премудрых 
носит закономерный и естеств. характер. В-третьих, эту естественность и за-
кономерность, законодательно закрепленную, Бичурин считает единым осно-
ванием как религии, так и правления для всей истории Китая. 
В тех же коммент. к трактатам Чжоу Дунь-и, излагая мысли Чжу Си (см. в т. 1) 
о том, что «действующий по всеобщему закону есть повелитель небесного 
порядка», он ставит после этой фразы в скобках слово «Бог», давая понять 
тем самым, что «кит. Бог» есть закономерное и естеств. мироустройство, 
а также всякий человек, достигший такого совершенства, что ни единый его 
шаг ни на йоту не нарушает порядка в этом мироустройстве. Мысль, что вся-
кий человек может стать богом, в сущности, атеистична и связана с лишением 
Бога трансцендентности, переходящим в его дедеификацию. Так, у Л. Фейер-
баха наступление состояния, когда «человек человеку — бог», связывается 
с устранением трансцендентного Бога, «Бога вне- и сверхчеловеческого». Бог 
кит. «системы миробытия», по Бичурину, тоже «человеческий», как и у Фей-
ербаха. В этом смысле он ссылается на Чжу Си: «Человек никогда не отделял-
ся от Неба; Небо никогда не отделялось от человека» — и воспроизводит мыс-
ли Чжоу Дунь-и: «Закон Неба, закон Земли и закон человека имеют единое 
Первое начало» («Китай, его жители...»). Первое начало — не что иное, как 
мир, взятый в предельной целостности, т.е. «подлинное существо природы». 
Во всей Вселенной нет ничего трансцендентного, все имманентно приро-
де: «В мире нет ни одной вещи вне природы, и природа повсюду находит-
ся». В итоге оказывается, что «человеческий» бог есть также природный 
Бог (поскольку человек — часть природы), что «природа есть управляющее». 
Такой Бог тождествен универсальному природному мироустройству (это 
именно мирострой, а не мироустроитель), и его повеления («повеления 
Неба») суть не что иное, как вечные законы мира. Всё без исключения во 
Вселенной законосообразно, а законы естественны. В качестве обозначения 
универсального закона законов выступает дао (см. в т. 1): «Под словом „Закон", 
дао, китайцы разумеют направление, по к-рому каждая вещь необходимо 
действует вследствие физического ее состава и членосоставления». Бичурин 
всюду обращает внимание на необходимость и закономерность деятельности 
Неба, между тем идея необходимости и закономерности — одна из межей, 
отделяющих философию от религии, в к-рой господствует идея судьбы и ничем 
не обусловленного Божьего промысла. Христиане веруют в то, что без Божьей 
воли и волос не упадет с человеческой головы, а мусульмане уверены, что 
тень следует за предметом лишь с соизволения Аллаха. Вместо слепой судьбы 
Бичурин видит у китайцев воплощенную законосообразность — «умное число» 
(см. Сяншучжи-сюэ вт. 1): «В тех местах, где мы говорим: такова его участь 
или судьба, — китаец говорит: таково его число» («Сань-цзы-цзин»). Бог-Не-
бо-Мирострой представляет собой нечто вроде системы Вселенной, дао — 
структуры этой системы, а Земля — ее субстрата. 

Соответственно Н.Я. Бичурин отрицал существование конф. церкви как 
единого общегос. ин-та: «В Китае нет ни общественных храмов, ни общест-
венных богослужений; почему нет и религ. наставлений народу в храмах, 
как это соблюдается у христианских народов. Вместо сего введены там 
гражданские поучения» («Китай в гражданском и нравственном состоя-
нии»). Отсутствует и «особенное сословие, которому бы исключительно 
было предоставлено исполнение религ. обрядов» («Описание религии уче-
ных»). Сообщение Бичурина о приписывании авторства канонич. конф. 
лит-ры — цзинов (цзин [/]; см. Цзин—вэй; «Ши сань цзин» в т. 1) «святым 
(премудрым) мужам» должно было рождать сомнение у его читателей, под-
линно ли это писание священно, а не просто почтенно для конфуцианцев, 
ведь для христиан Библия и для мусульман Коран боговдохновенны и сущест-
вуют от века (Иоан. V, 1). 

А. И. Кобзев 
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28. «Небесный чиновник (тянь-гуань) дарует счастье» 

29. Духи дверей (мэнь-шэнъ) 



31. «Три чиновника» (сань гуань) 

33. Бодхисаттва Гуань-инь 

30. Будда Майтрейя 

32. Бог литературы Вэнь-чан 



34. Конфуций 

36. Чжан-сянь, дарующий сыновей 
35. Божество местности (ту-ди) 

37. Богиня родовспоможения 
Ц у й - ш э н НЯН-НЯН 



38. «Восемь бессмертных» (ба сянь) 



Описывая ситуацию религ. синкретизма в Китае, Бичурин указывал, что там 
под словом «религия» (цзяо [ /] — «учение») понимают «само вероучение, 
т.е. известный образ мыслей в отношении к богопочитанию и нравственно-
сти», тогда как обряды («форма внутр. действий») одной религии не счита-
ются имеющими преимущество перед обрядами др. религии. Он выделял 
«три нар. религии» — «религию ученых» (конфуцианство), «религию дао-
сов» (см. Даосизм вт. 1) и «религию фоистов» (от кит. фо-цзяд), или «буд. ре-
лигию» (см. Буддизм в т. 1), к к-рым «по видам политич. допущены шаман-
ство и ламаизм» (отделяемый им от кит. буддизма). Исток «религии ученых» 
он видел в исконной нар. религии, основание к-рой есть «поклонение вер-
ховному божеству Шан-ди — всеобщей душе — в частях» (т.е. духам) и «обо-
жание предков»; затем «присовокуплено к сему обожание людей, просла-
вившихся добродетельною жизнью». Последующее умножение числа «обожа-
емых предметов» считал «следствием пантеизма религии ученых», основан-
ной на «философии, к-рая через училищное воспитание проникла все сосло-
вия народа», причем «большая часть древних положений сей философии 
состоит из начал религиозных». «Нравственное учение религии ученых осно-
вано на естественном законе», суть к-рого — «безусловное повиновение роди-
телям при жизни и обожание их по смерти», этот закон распространен на от-
ношения к монарху и всем вышестоящим. Гл. предписанием этой «религии» 
по отношению к об-ву Бичурин считал «золотое правило морали»: «не делать 
другим ничего такого, чего себе не хотим», а по отношению к социальным ро-
лям — «поступать всегда соответственно тому месту, на к-ром обстоятельства-
ми поставлен». Основу доктрины «религии ученых» он видел в положении 
о доброй «природе» человека (см. Син [1]; Мэн-цзы в т. 1). 
Создателем «новой философии» конфуцианства — неоконфуцианства (см. в т. 1) 
он считал Чжоу Дунь-и, к-рый «сочинил космогонию» «Тай цзи ту шо» («Изъ-
яснение плана Великого предела», по Бичурину — «Чертеж первого начала»). 
Изложил (фактически перевел) содержание указ. соч. с коммент. Чжу Си и др. 
видных конф. ученых. Понятие «Тай сюй» («Великая пустота»; см. Сюй в т. 1) 
в соединении с тай цзи («Великий предел», по Бичурину — «Первое начало»; 
см. в т. 1) толковал как «предвечную силу, не имеющую ни начала, ни пре-
делов», действующую в «воздухе Ци» (см. Ци [1] в т. 1) неотделимую от него. 
«Воздух Ци», согласно Бичурину, — «существо простое, не имеющее види-
мого образа», но «до времен миробытия» содержащее «в невидимом заро-
дыше» все образы вещей видимого мира. Движение (дун [/]; см. Дун—цзин 
в т . 1), рассматриваемое как «воля предвечной силы», развернуло «заро-
дыш» в «веществ, образ». Для обозначения «двух первых начал» — дуальных 
космич. сил инь-ян (см. также в т. 1) Бичурин использовал понятия соот-
ветственно «водород» и «теплород». Интерпретировав неоконф. доктрину 
в терминах зап. религ. философии, он выводил происхождение «телесного су-
щества» человека от «водорода», «духовного» — от «теплорода», первое от 
воздействия внеш. впечатлений клонится ко злу, второе — к добру. Бичурин 
показал метафизич. обоснованность конф. этики, принципы к-рой — «доб-
родетели» — считаются заключающими «небесный порядок, истину и Пер-
вое начало». Столпами «новой философии» он называл также Шао Кан-цзе 
(Шао Юн, XI в.; см. в т. 1) как «астронома» и создателя системы «миробы-
тия» — описания структуры «образования мира, его продолжения и разру-
шения», а также Чжу Си как автора образцовой истории Китая и «система-
тич. изъяснения» шести классич. книг («Лю цзин»; см. «Ши сань цзин» в т. 1), 
давшего «кит. словесности и философии единство в понятиях». 
Полагал, что Лао-цзы (см. в т. 1), «несправедливо почитаемый основателем 
религии даосов», имел одинаковое с Конфуцием мнение относительно «нравств. 
учения», но в отличие от Конфуция для «сохранения чистоты врожденных 
добродетелей от порчи» полагал необходимым не исполнение обществ, обя-
занностей, а уединение. «Это был только философический взгляд на нравств. 
сторону человека, а не религия». Его последователи, создавшие даос, рели-
гию, «уклонились от образа его мыслей». Историю буддизма в Китае Бичурин 
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представлял по версиям традиц. конф. историографии, не различая его 
направлений и школ (за исключением ламаизма). Отмечал, что официально 
лишь «религия ученых» носит назв. «истинной религии» (чжэнь цзяо), тогда 
как даосизм и буддизм считаются «ересями» (се-цзяо). Между тем «сущность 
учения всех трех религий почти одинаковая». Конф. «святой», даос, «небожи-
тель» (сянь [1]; см. также Сянь-сюэ в т. 1) и Будда лишь несколько различа-
ются «в наружных формах», и, по мнению Бичурина, первые двое «сотворены 
китайцами с образца Будды». 
Особенность просвещения в Китае усматривал в преобладании «нравств. 
образования» над «умственным» к «невыгоде всех наук», за исключением 
«политических». Историю «просвещения» в Китае подразделял натри периода: 
1) от «изобретения письмен до изобретения писчей кисти и писчей бумаги» 
(т.е. до II в. до н.э.), когда появились канонич. трактаты, основы астрономич. 
и иных знаний, конф. и даос, учения; 2) до воцарения дин. Сун (X в.) и изоб-
ретения книгопечатания — реформа письменности и орудий письма, станов-
ление регулярной историографии, традиции изучения древних книг, конку-
ренция даосизма и буддизма с конфуцианством; 3) после X в., когда конф. 
«здравая философия» потеснила конкурентов благодаря «новой философии» 
ЧжоуДунь-и и ее развитию, создавались лит. историч. своды, энциклопедии 
и т.п. Бичурин подразделял сочинения зап. миссионеров о Китае на две кате-
гории: 1) представлявшие Китай исключительно с дурной стороны, дабы 
«возвысить святость христианской веры перед язычеством»; 2) искавшие в кит. 
преданиях события библейской истории, вплоть до причисления китайцев 
к одному из ветхозаветных народов, а Конфуция — к пророкам, возвещавшим 
пришествие Мессии. Задачу исследователя-китаеведа видел в постижении 
«духа законов, политики управления», с тем чтобы на основе глубокого проник-
новения в «законодательство и действия права потом определить степень про-
свещения» Китая, избегая предвзятости. Исследования Бичурина отличает не 
всегда оправданное доверие к кит. источникам. 

А.Ф. Михайлов, А.Г. Юркевич 
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«Би янь лу» («Записи лазурной скалы»), др. назв. «Би янь цзи» («Собрание 
[коанов] бирюзового утеса»), полное назв. «Фо-го Юань-у чань-ши Би янь лу» 
(«Записи лазурной скалы чаньского наставника Полное прозрение, [по-
именованного] Плодом Будды»). Авторитетнейший сб. чаньских коанов (гун-
ань) в 10 цз., входящий в разд. «Чжу цзун» («Все школы») «Да цзан цзина» 
(«Великая сокровищница канонов»), по определению Г. Дюмулена, «одно из 
самых выдающихся произв. мировой религ. лит-ры». Продукт коллективного 
творчества монахов школы чань (япон. дзэн, чань-цзун; см. также Чань школа 
в т. 1), первонач. импульс к-рому дал основатель направления линьцзи-цзун 
(см. в т. 1) монах И-сюань из монастыря Линьцзи (см. «Линь-цзи лу» в т. 1), 
а завершили Чун-сянь (Ли Инь-чжи, 980—1052) из горного монастыря Сюэдоу 
(совр. Нинбо пров. Чжэцзян), назв. к-рого стало его прозвищем, и Кэ-
цинь (Ло У-чжу, 1063-1135), получивший от сунского императора Хуй-цзу-
на (правил 1100—1125) почетное наименование «Чаньский наставник Плод 
Будды» (Фу-го чань-ши), а от императора Гао-цзуна (правил 1127—1162) — 
«Полное прозрение» (Юань-у). 

В X в. школа линьцзи-цзун стала самым влиятельным направлением чань-
буддизма, и использовавшиеся в ее психологич. практике вербальные приемы 
начали записываться. Первое такое собрание из 100 «образцов» (цзэ [ /]), или 
«примеров» (ли [12]), составил Фэнь-ян Шань-чжао (946/7—1024). Поскольку 
изложение «древней благодати» (гу дэ), т.е. слов и поступков старых мастеров, 
сопровождалось поэтич. коммент. в форме кратких стихотворений-гатх 
(цзе [7]), эти тексты были названы «воспеванием древности» (сун гу). Подоб-
ную деятельность продолжил Сюэ-доу Чун-сянь, использовавший также как 
источник подробное описание чаньской традиции в «Цзин дэ чуань дэн лу» 
(«Записи о передаче светильника [годов] Цзин-дэ [1004—1007]», 1004) Дао-
юаня. Он составил «сто образцов воспевания древности» (сун губай цзэ), снаб-
див их в качестве пояснений своими гатхами. 
В XI в. применением коанов прославился сторонник линьцзи-цзун в версии 
янци, восходящей к Ян-ци Фан-хую (992-1049), У-цзу Фа-янь (10247-1104), 
получивший прозвище Пятый патриарх (У-цзу), т.к. в конце жизни подви-
зался в монастыре на горе Пинмао в Хуанмэе (пров. Хубэй), переименованной 
в гору Пятого патриарха из-за того, что на ней основал монастырь и был похо-
ронен пятый патриарх Хун-жэнь. Учеником Фа-яня был высокообразованный 
и одаренный Кэ-цинь, который в горной обители Линцюань (Духовный 
источник) в горах Цзяшань (Фэнчжоу пров. Хунань) по просьбе мирянина-
упасака Чжан Шан-ина в 1111 — 1118 на основе материалов Чун-сяня прочитал 
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цикл лекций о «ста примерах воспевания древности» (сун гу бай ли), к-рые 
были записаны его слушателями и оформлены в книгу. 
Ее назв. восходит к начертанным Кэ-цинем у себя над дверью двум иерогли-
фам би янь («лазурная скала»/«бирюзовый утес») из ответа на вопрос о горах 
Цзяшань в одном из коанов. В ответе речь шла о садящейся на лазурную скалу 
птице с цветком в клюве, что, очевидно, ассоциировалось со знаменитой 
проповедью Будды с цветами в руке на Соколиной/Коршуньей горе, где он, 
согласно чаньской легенде, впервые зафиксированной Ли Цзунь-сюем в «Гуан 
дэн лу» («Расширение Передачи светильника», ок. 1029), молча передал своему 
преемнику Махакашьяпе (Мохэцзяшэ; см. Кашьяпа) «духовное сокровище» 
чань, положив начало данному учению и школе. 
К ста коанам и иллюстрирующим их гатхам Чун-сяня Кз-цинь прибавил 
вводные наставления (чуй ши), коммент. (чжао юй) и толкования (пин чан). 
В итоге сложилась трех-пяти-семичастная структура описания каждого из ста 
образцовых «казусов» «Би янь лу». Вначале идет наставление Кэ-циня, затем 
исходный образец (бэнь цзэ) Чун-сяня, сопровождаемый вставным коммент. 
и отдельным толкованием Кэ-циня, а напоследок гатха Чун-сяня, также со 
вставным коммент. и отдельным толкованием Кэ-циня. 
Книга была опубликована при жизни Кэ-циня в 1128 и завоевала большую 
популярность. По ее образцу стали создаваться др. сб. коанов. Так, Цун-лунь 
(Линь-цюань лао-жэнь) на основе «ста образцов воспевания древности» Тоу-
цзы И-цина (1032—1083) в 1285 составил «Кун гу цзи» («Собрание долины 
пустоты-шуньяты»), на основе «ста образцов» Дань-ся Цзы-чуня (1064—1117) 
в 1295 — «Сюй тан цзи» («Собрание зала пустоты-вместимости»), а Вань-сун 
Син-сю (XIII—XIV вв.), следуя «ста образцам» ученика Цзы-чуня и зачина-
теля чаньского «молчаливого разумения» (мо чжао) Тянь-тун Чжэн-цзюэ 
(1091—1157), — «Цун гу лу» («Записи долины следования»). Самым известным 
и выдающимся в этом ряду, составившим достойную пару «Би янь лу», стал 
сб. «У мэнь гуань» («Застава без ворот», 1229) У-мэнь Хуй-кая, в к-ром, однако, 
количество «случаев прозрения будд и патриархов» уменьшено до 48. 
Т.о. сформировалась новая — письменная традиция чань, низлагавшая гос-
подство предшествующей установки на «незастаивание в письменах» (бу ли 
цзы вэнь), что, кроме того, означало еще большую ассимиляцию в иерогли-
фоцентричную кит. культуру. Пытаясь противостоять данной тенденции во 
имя «живых фраз» (хо цзюй) патриархов и используя чаньский шокирую-
щий прием, ученик Кэ-циня и основатель «смотрящего речь», «созер-
цающего слова», «разговорного», «устного» (кань хуа, хуа тоу) чань-буд-
дизма Да-хуй Цзун-гао (1089-1163) сжег все доступные ему экземпляры 
и печатные доски «Би янь лу», что не остановило распространение сбор-
ника и публикацию его в 1300 мирянином Чжан Син-юанем. 
В эпоху Камакура (XII—XIV вв.) «Би янь лу» («Хэкиганроку», «Хэкигансю») 
попал в Японию, где стал одним из наиболее авторитетных текстов дзэн, осо-
бенно в школе риндзай. 

Вокруг него сложилась обширная кит.-яп., а в XX в. и зап. комментатор-
ская традиция. Имеются пер. «Би янь лу» на англ. (T.&J.C. Cleary, 1977; 
Katsuki Sekida, 1995), частично на нем. (W. Gundert, 1964-1973: 68 случаев) 
и фрагментарно на рус. (A.A. Маслов, 2000) яз. 

* ТСД. Т. 48; Чжунго Да цзан цзин (Китайская Великая сокровищница 
канонов). Т. 1—106. Пекин, 1984—1996; Письмена на воде: Первые на-
ставники чань в Китае / Сост., пер. A.A. Маслова. М., 2000, с. 555—576; 
Bi-yän-lu / Üb. von W. Gundert. Bd 1-3. Munich, 1964-1973; Original 
Teachings of Chinese Buddhism, Selected from Transmission of the Lamp / Tr. 
by Chang Chung-yuan. N.Y., 1969; Belloni M. Troi «cas» du «Pi yan lou» // 
Tch'an (Zen): Textes chinois fondamentaux. Témoignages japonais. P., 1970; 
The Blue Clift Records / Tr. by T.&J.C. Cleary. Vol. 1-3. Bost.-L., 1992; 
** Katsuki Sekida. Two Zen Classics. Shambala Publications, 2005; Дюму-
лен Г. История Дзэн-буддизма: Индия и Китай. СПб., 1994, с. 262-269; 
Blyth R.H. Zen and Zen Classics. Vol. 5. Tokyo, 1979. A. //. Кобзев 



Бодхиручи (кит. Путилючжи, Дао-си, Путихулоучжи). Буд. переводчик, выходец 
из Сев. Индии. В 508 прибыл в Лоян, пользовался благосклонностью имп. 
Сюань-у-ди. По приказу императора поселился в монастыре Юннин-сы. После 
распада гос-ва Сев. Вэй на Зап. и Вост. Вэй отправился на восток, в Еду. Перевел 
на кит. яз. 30 произв. общим объемом более 100 цз. Наиболее важными среди них 
являются «П1и да вдин лунь» («Дашабхумика-сутра-шастра» — «Суждения/Шаст-
ра о Сутре десяти земель»), «Цзе шэнь ми цзин» («Сандхи-нирмочана-сутра» — 
«Сутра, раскрывающая глубокие тайны»), «Жу Лэнцзя цзин» («Ланкаватара-сут-
ра» — «Сутра о вступлении на Ланку»), «Цзинь ган божэ боломи цзин» («Вадж-
раччхедика-праджняпарамита-сутра», сокр. «Алмазная сутра»), «Цзинь ган божэ 
боломи цзин лунь» («Ваджраччхедика-праджняпарамитопадеша»), «У-лян-
шоу цзин» («Сутра Амитаюса/Безмерного долголетия»; см. Амито-фо) и др. 
На основе переведенной Бодхиручи и Ратнамати «Ши ди цзин лунь» возник-
ло учение дилунь-цзун. После его раскола на два направления Бодхиручи воз-
главил северное, впоследствии слившиеся с учением шэлунь-цзун. 

См. лит-ру к ст. Дилунь-цзун. 
М.В. Анашина 

Б О Д Х И Р У Ч И 
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Бодхисатгва см. Пуса 

Божэ, баньжо (санскр. праджня — «совершенная мудрость»). Интуитивное, 
нерассудочное (сверхрассудочное) знание, к-рое «пробуждается» в результате 
обучения у наставника, выполнения набора регулятивных правил и освоения ос-
тальных «парамит» (боломидо). Праджня — высшая, совершенная мудрость, при-
сущая буддам (см. Будда) и бодхисатгвам (пуса). В кит. буддизме махаяны (да шэн) 
широкое распространение получило «учение о высшей мудрости» (божэ-сюэ). 

** Андросов В.П. Буддизм Нагарджуны. М., 2000, с. 743; Игнатович А Н. 
Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 1987; Вэй-сянь фа-ши. 
Божэ юй жэнь шэн (Праджня и человеческая жизнь). Пекин, 2006; Хуа 
Фан-тянь. Чжунго фо-цзяо юй божэ чжун гуань сюэшо (Кит. буддизм 
и учение о срединном видении праджни). Пекин, 2006. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

Б О Ж Э 

& 

* 
Божэ боломидо, баньжо боломидо (санскр. праджняпарамита — «парамита 
совершенной мудрости», «запредельная премудрость»). Фундамент, катего-
рия буддизма и построенная на ее истолковании литература, записанная 
в Индии в III—X вв. Именно благодаря праджняпарамите открывается истин-
ная суть бытия и достигается ануттара-самьяк-самбодхи (у шан чжэн пянь 
чжи — «полное и совершенное просветление»). Обладание праджняпара-
митой является гарантом невозвращения на уровень обыкновенного чело-
века, точнее говоря, сохранения состояния бодхисаттвы (пуса). Праджняпа-
рамита неедина и неразлична, не имеет «признаков» (санскр. лакшана, кит. 
сян \2\) и не не имеет «признаков», ее невозможно «взять» и невозможно 
«отбросить», она не увеличивается и не уменьшается, она реальна и нереаль-
на, «успокоена», неподвижна, имеет «единый вкус», не рождается и не исче-
зает, она чиста и, наконец, невообразима (как и остальные парамиты). Такой 
набор характеристик соответствует концептуальным установкам мадхьями-
ки/шуньявады («учение о пустоте»; см. кун [1] в т. 1), доктрины к-рой осно-
вываются на лит-ре о праджняпарамите. 

* Буккё сэйтэн (Буддийские священные писания). Токио, 1974; Су-
тра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы. 
Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисаттвы Всеобъемлющая 
Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 
1998; ** Андросов В.П. Буддизм Нагарджуны. М., 2000, с. 743; Игнато-
вич А.Н. Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 1987. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

Б О Ж Э 
Б О Л О М И Д О 
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С И Н Ь Ц З И Н » 

«Божэ боломидо синь цзин» (санскр. «Махапраджняпарамита-хридая-сутра» — 
«Сутра сердца праджняпарамиты», сокр. санскр. «Хридая-сутра»), Один из 
важнейших текстов буддизма махаяны (да шэн). Относится к классу т.н. 
праджняпарамитских сутр (см. Божэ боломидо), т.е. канонич. текстов, повест-
вующих о высшей интуитивной премудрости, совершенном понимании, 
переводящем на «другой берег» существования — в нирвану (непань; см. в т. 1). 
Небольшая по объему, эта сутра представляет собой квинтэссенцию учения 
о «запредельной премудрости», краткое и сжатое изложение его сути, сердце-
вины, сердца (отсюда ее название). 
Как и всякая праджняпарамитская сутра, она не просто излагает определен-
ную доктрину, но стремится породить в изучающем ее человеке особое, выс-
шее состояние сознания — непосредственное переживание, видение реально-
сти как она есть. Это состояние и есть праджняпарамита, «запредельная пре-
мудрость». Сутра, как и разработанное на основе праджняпарамитских текс-
тов филос. учение мадхьямики/шуньявады, называет эту реальность шунья-
той-«пустотой» (кун [1]; см. в т. 1) — неописуемой и невыразимой в категориях 
и понятиях (к-рые суть ментальные конструкты) реальностью. 
Сутра однозначно в своеобразной «шоковой» манере провозглашает условность 
и относительность фундаментальных положений раннебуд. учения тхеравады/ 
хинаяны (сяо шэн), ставших ко времени ее создания буквально святыми для 
всех буддистов, и их неприменимость к истинной реальности как она есть. 
Парадоксальность «Сутры сердца праджняпарамиты» выражается кощунствен-
ным для традиционалиста-хинаяниста отрицанием реальности «четырех благо-
родных истин» (санскр. чатур арья сатьяни, кит. сы шэн/чжэнь ди; см. Сы ди): 
«нет ни страдания, ни причины страдания, ни прекращения страдания, ни 
пути»), звеньев цепи причинно-зависимого происхождения (санскр. пратитья-
самутпада, кит. юань ци, юань шэн) — все они «пусты», «бессамостны» и т.п. 
С т.зр. этой истины (санскр. парамартха-сатья), все элементы психики изначально 
упокоены и пребывают в нирване, а все живые существа уже здесь и теперь явля-
ются буддами: сансара (круговорот рождений-смертей, кит. лунь хуй; см. в т. 1) 
и нирвана суть одно и то же. Усмотрение различий между ними — плод заблуж-
дения, впрочем, тоже пустого и иллюзорного, лишенного своей собств. природы. 
«Сутра сердца праджняпарамиты» является одной из наиболее популярных 
и почитаемых сутр дальневост. махаяны, особенно школы чань-цзун (см. также 
ст. Мань школа; Чань-сюэ в т. 1). 

* Сутра сердца праджня-парамиты / Пер. с кит. Е.А. Торчинова / / Буд-
дизм в переводах. Вып. 2. СПб., 1993; ** Ермаков М.Е. Мир китайского 
буддизма. СПб., 1995; Лепехов С.Ю. Идеи шуньявады в коротких сутрах 
Праджняпарамиты / / Психологические аспекты буддизма. Новосиб., 
1991; Терентьев A.A. «Сутра сердца праджняпарамиты» и ее место в исто-
рии буддийской философии / / Буддизм: история и культура. М., 1989; 
Торнинов Е.А. Введение в буддологию. М.. 2000. 

По материалам Е.А. Торчинова 

Б О Ж Э - С Ю Э 
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Божэ-сюэ — «учение о высшей мудрости» («высшая мудрость» — санскр. праджня, 
кит. божэ). Течение в кит. буддизме махаяны (да шэн). В период правления дин. 
Вэй (220-265) и Цзинь (265—420) было одним из двух, наряду с «учением о меди-
тации/созерцании» (см. Чань-сюэ; Чань школа в т. 1), наиболее влиятельных 
направлений, получившее распространение гл. обр. на юге Китая. Осн. внимание 
уделяло изучению и толкованию смысла сутр праджняпарамиты (божэ боломидо). 
Стало распространяться после того, как в конце периода правления дин. Вост. 
Хань (25-220) Чжи Чань (Локакшема) перевел «Аштасахасрика-праджняпара-
мита-сутру» («Боже дао син цзин» — «Сутра о запредельной премудрости из 
8 тысяч шлок») и в Китае получили широкое хождение сутры праджняпарамиты. 
В интерпретации первых кит. переводчиков праджняпарамитских сутр весь 
мир рассматривался как содержащий два аспекта — «чувственное» (сэ) и «созна-



ние» (синь [1]; см. в т. 1). Первый, с их т. зр., указывал на материальный мир, 
второй — на духовный аспект бытия. Считалось, что «чувственное» иллю-
зорно, «сознание» тоже не имеет материальной субстанции, собственная при-
рода обоих — шуньята-«пустота» (кун [1]; см. в т. 1). В «Сутре о запредельной 
премудрости» говорится: «Иллюзия (пустота) и чувственное (форма) неотде-
лимы друг от друга; чувственное есть иллюзия, иллюзия есть чувственное». 
Божэ-сюэ слилось с популярным в тот период «учением о сокровенном» 
(сюань-сюэ; см. в т. 1). Впоследствии появилось множество др. пер. праджня-
парамитских сутр, выполненных в традиции школы Кумарадживы (см. в т. 1) 
и по-разному объясняющих смысл учения о праджне; различие этих толкова-
ний послужило основанием для определения этого направления кит. буддиз-
ма как «семь учений шести школ» (лю-цзя ци-цзун; см. в т. 1); оно получило 
продолжение и достигло наивысшего развития в учении Сэн-чжао (см. в т. 1). 
Божэ-сюэ оказало влияние на различные направления кит. махаяны в период 
Нань-бэй-чао (420-589), дин. Суй (581-618) и Тан (618-907), в т.ч. на школу 
саньлунь-цзун (см. в т. 1). См. также ст. Божэ-сюэ в т. 1. 

** Тан Юн-тун. Хань Вэй лян Цзинь Нань-бэй-чао фо-цзяо ши (Исто-
рия буддизма в [эпохи] Хань, Вэй, двух Цзинь, Южных и Северных 
династий). Т. 1—2. Пекин, 1963; Чжунго фо-цзяо (Китайский буддизм). 
Т. 1. Пекин, 1980. 

Н.В. Абаев, С.Ю. Лепехов 

Боломндо, боломи, поломито, поломи (санскр. парамита). Важнейшая катего-
рия учения махаяны (да шэн). Способность, сила, в каком-то смысле энергия, 
посредством к-рой достигается нирвана (непань; см. в т. 1). Парамита — то, 
что «перевозит» на «другой берег» (би ань) к нирване. 
Кит. эквивалентом санскр. слова «парамита» является также иероглиф 
ду [2], одно из значений к-рого — «переправа», «переправляться». Обычно 
выделяются шесть парам ит (лю боломидо), однако встречаются наборы из 
четырех (сы боломидо) и десяти (ши боломидо) — 1) даяния (жертвования), 
т.е. материальных и духовных благодеяний; 2) заповеди, т.е. исполнения 
предписаний, необходимых для обретения нирваны; 3) терпения, т.е. пол-
ного отсутствия гнева; 4) старания, т.е. целеустремленности; 5) созерца-
ния, т.е. концентрации мысли и сосредоточения на достижении просветле-
ния; 6) совершенной мудрости, т.е. праджняпарамиты (божэ боломидо); 
7) «уловок», т.е. умения приносить благо живым существам сообразно их 
способностям к восприятию Учения/Дхармы (фа [1]; см. также в т. 1) Будды; 
8) обетов; 9) десяти сил (ши ли), т.е. действий с помощью десяти познава-
тельных и спасительных способностей будд; 10) знания, т.е. постижения 
истинных свойств дхарм. 
Десять сил, согласно «Абхидхарма-махавибхаша-шастре» (кит. «Апидамо да 
пипоша лунь» — «Суждения/Шастра Великого истолкования-вибхаша Абхи-
дхармы»), переведенной Сюань-цзаном и представляющей собой обширный 
коммент. к третьей «корзине/сокровищнице» (цзан) Трипитаки (Сань цзан; 
см. «Да цзан цзин»), суть знания 1) истины и лжи; 2) закона кармы (е [1]); см. 
вт. 1); 3) всех ступеней медитации и «освобождения» (цзе то); 4) условий 
настоящей жизни всех живых существ; 5) их взглядов и мыслей; 6) способно-
стей и возможностей; 7) потенциальных результатов их деяний; 8) всех собст-
венных прошлых жизней; 9) времени и места возрождения в следующей 
жизни и смерти всех живых существ, а также 10) способность освобождать их 
от любых заблуждений (фань нао). 
Следование парамитам приводит бодхисаттву (пуса) к «наивысшему и пол-
ному просветлению» (санскр. ануттара-самьяк-самбодхи, кит. у шан чжэн 
пянь чжи), непременным условием достижения к-рого является также обя-
занность приводить в надлежащее состояние окружающие его живые су-
щества. 



* Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной 
Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисатгвы Всеобъ-
емлющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игна-
товича. М., 1998; ** Игнатович А Н. Буддизм в Японии. Очерк ран-
ней истории. М., 1987. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

Бу-дай хэ-шан — букв. «Монах с мешком» (часто 
с англ. транскрипции неправильно пишется Пу-тай), 
Да-ду-цзы Милэ (Толстобрюхий Майтрейя). В кит. 
буд. мифологии божество радости, благополучия, до-
вольства, один из 18 архатов (лохань). Отождествляет-
ся с деятелем кит. буддизма Ци-цы (ум. в 917), к-рый 
якобы был земным перевоплощением Милэ (Майт-
рейи). Изображения Милэ примерно с XIV в. слива-
ются с изображениями Бу-дай хэ-шана в виде жизне-
радостного толстого человека с обнаженным брюхом 
(«смеющийся Милэ»). Излюбленный персонаж кит. 

нар. скульптуры, непременно присутствующий также на картинах, изображаю-
щих сонмы буд. и даос, святых на пирах, устраиваемых богиней Си-ван-му. 

Л.Н. Меньшиков 

** Хэ Цзинь-сун. Бу-дай хэ-шан юй Милэ вэньхуа (Культура Бу-дай хэ-
шана и Майтрейи). Пекин, 2006. 

А.И. Кобзев 

Будда (санскр. «Просветленный», кит. Фо). 
1. Будда Шакьямуни (кит. Шицзямоуни) — основатель буддизма (кит. фо-цзяо; 
см. вт. 1), реальное существование к-рого признают в наст, время подавляющее 
большинство будцологов. 624 или 623, дер. Лумбини, близ г. Капилавасту (на 
территории совр. Непала), — 544 или 543 до н.э., близ г. Кушинагар (в р-не г. Го-
ракхпур, штат Уттар-Прадеш). Мн. исследователи буддизма более достоверны-
ми признают др. даты: 564/560—483/480 до н.э., ок. 460—380 до н.э. и др. Личное 
имя Будды — Сиддхартха, родовое имя («фамилия») — Гаутама. Сын вождя пле-
мени («царства») шакьев, обитавшего на северо-востоке Индии, Шуддходаны 
и его жены Майи, дочери вождя соседнего племени («царства») колиев. 
В наст, время невозможно научно реконструировать биографию Будды. Про-
стое отсечение мифологич. сюжетов и элементов фольклорного характера 
неэффективно, а материала для подлинной биографич. реконструкции у совр. 
науки недостаточно. В текстах палийского канона Типитаки (кит. «Сань цзан»; 
«Да цзан цзин») нет к.-л. связного жизнеописания, прослеживающего путь 
Будды от рождения до смерти. В целом сутты (санскр. сутра, кит. цзин [1]) 
рассказывают о Будде с того момента, когда он достиг «просветления», и ри-
суют его великим мудрецом, проповедником, мастером йоги. Биографич. 
эпизоды в «корзине» (кит. цзан) сутт используются гл. обр. для иллюстрации 
разных положений учения Будды. Традиц. жизнеописание Будды восходит 
к буд. житийным текстам: «Буддхачарита», или «Жизнь Будды», знаменито-
го санскр. поэта I в. н.э. Ашвагхоши, махаянская «Лалитавистара» и др. 
Детство и молодые годы Сиддхартха провел в Капилавасту. Жил в роскоши, 
женился на девушке Яшодхаре, к-рую предания называют «прекрасной». 
У них родился сын Рахула. Но однажды, когда принцу исполнилось 29 лет, 
он отправился на охоту. На охоте его потрясло созерцание страданий, пере-
полняющих жизнь. Самыми важными для его духовного переворота оказы-
ваются четыре встречи: царевич видит похоронную процессию и понимает, 
что все люди и он сам смертны и ни богатство, ни знатность не могут защи-



тить от смерти. Он обращает внимание на прокаженного и осознает, что бо-
лезни подстерегают любого человека. Принц смотрит на нищего, просящего 
подаяние, и понимает мимолетность и призрачность богатства и знатности. 
И вот Сиддхартха оказывается перед мудрецом, погруженным в созерцание. 
Глядя на него, принц осознает, что путь самоуглубления и самопознания — 
единственный к постижению причин страданий и избавлению от них. 
Сиддхартха покинул дом и в течение шести лет был странствующим аске-
том, в поисках истины подвергая себя тяжким испытаниям и лишениям. 
Не найдя истину в аскетизме и отказавшись от него, Сиддхартха воссел под 
деревом бодхи, долгое время размышлял и достиг высшего знания, проник 
в суть вещей и явлений и стал Буддой — «Просветленным». И больше уже 
он не был принцем и наследником престола, строго говоря, он не был 
больше и человеком, ибо люди рождаются и умирают, а Будда пребывает 
превыше и жизни, и смерти. Его имена и титулы отныне — Будда Шакья-
муни (Просветленный Мудрец из рода Шакья), Татхагата (Так Пришедший 
или Так Ушедший), Бхагаван (Благословенный или Блаженный, доел, «на-
деленный благой долей»), Сугата (Правильно Идущий), Джина (Победи-
тель), Локаджьештха (Почитаемый миром). 

Будда семь дней пребывал в состоянии самадхи (кит. саньмэй; см. в т. 1), 
наслаждаясь блаженством освобождения. На восьмой день он вышел из 
транса и пошел в один из религ. центров Индии — Бенарес (Варанаси), нахо-
дившийся неподалеку от Ваджрасаны (санскр. «Поза алмазной несокруши-
мости», эпитет места «просветления»; ныне Бодхгая, штат Бихар). Направив-
шись в близлежащий Олений парк (Сарнатх), он произнес свою первую 
проповедь — «О повороте колеса Учения (Дхармы)». Первыми слушателями 
Будды были пять аскетов, ставшие первыми буд. монахами, членами сангхи 
(кит. сэн) — буд. общины. Так новая религия сразу же обрела свои «три дра-
гоценности» (санскр. триратна, кит. сань бао), три объекта поклонения, с при-
нятия к-рых человек может считаться буддистом, — Будду, Дхарму (фа [1]) 
и сангху (монашескую общину; кит. сэн). 
Кроме аскетов Будде внимали две газели, изображения к-рых по обе стороны 
восьмирадиусного (восемь спиц колеса символизируют восемь этапов буд. 
«благородного пути») «колеса Учения» (санскр. дхармачакра, кит. фа лунь) 
стали символом буддизма и буд. проповеди. 
Сиддхартха Гаутама стал Буддой в 35 лет. После этого он 45 лет проповедовал 
свое учение в разных гос-вах северо-востока Индии. Сангха быстро росла, ее 
численность достигла 12 500 человек. Из первых монахов выделились самые 
выдающиеся ученики Будды: Ананда, Махакашьяпа (Знаменосец Дхармы; см. 
Кашьяпа), Махамаудгальяяна, Субхути, Бимбисара, а затем и Аджаташат-
ру — правители царства Магадха, и др. Была создана и женская община, т.о., 
кроме монахов (санскр. бхикшу, кит. бицю) появились и монахини (санскр. 
бхикшуни, кит. бицюни). Согласно преданиям, Будда прожил 80 лет. 

2. Высшее существо. Уже в хинаяне (сяо шэн) происходит мифологизация 
образа Будды, в частности, утверждается предопределенность его просвет-
ления благодаря накоплению заслуг в предыдущих жизнях. Будда наделя-
ется разнообразными сверхъестеств. способностями. Радикальное переос-
мысление понятия «будда» произошло в махаяне (да шэн). Будда трактуется 
здесь прежде всего как единств, безусловная реальность, Абсолют. В этой 
своей ипостаси Будда, вечно пребывая в нирване (непань; см. в т. 1), все-
проникающ и всеобъемлющ, поскольку безграничен в пространстве и вре-
мени. Будда Шакьямуни есть манифестация Будды-Абсолюта, и таких мани-
фестаций бесконечное множество. Это представление о Будде оформилось 
в важнейшую для махаяны доктрину о «телах» (ипостасях, санскр. кая, кит. 
шэнь [2]) Будды. Сначала выделялось два, потом три типа «тел» (сань шэнь). 
Учения ряда влиятельных буд. школ насчитывают четыре, восемь, девять 
и более тысячи ипостасей Будды. Однако во всех случаях главным, базис-
ным является «тело Дхармы». 



Ни в одном течении буддизма Будда не трактуется в качестве Творца, что прин-
ципиально отличает буддизм от христианства. Достижение человеком «состо-
яния будды» провозглашается в махаянистских школах конечной целью религ. 
практики адепта, что следует из краеугольного положения философии махая-
ны об исконном наличии в любом живом существе «природы будды» (фо син). 
Крайнее выражение эта идея получила в эзотерич. буддизме, в к-ром сотерио-
логич. установка определяется формулой «стать буддой в этом теле». 

** Андросов В.П. Будда Шакьямуни и индийский буддизм. М., 2001; 
Ашвагхоша. Жизнь Будды. М., 1990; Бонгард-Левин Г.М., Гераси-
мов A.B. Мудрецы и философы древней Индии. М., 1975; Буддизм: 
Словарь. М., 1992; Игнатович А.Н. Буддизм в Японии: Очерк ранней 
истории. М., 1987; Лысенко В.Г., Терентьев A.A., Шохин В.К. Ранняя 
буддийская философия. Философия джайнизма. М., 1994; Ольден-
берг Г. Будда, его жизнь, учение и община. СПб., 1884; Ольден-
бург С.Ф. Жизнь Будды. 2-е изд. Новосиб., 1994; Торчинов Е.А. Введе-
ние в буддологию. СПб., 2000; Адзиа буккё си (История буддизма 
в Азии). Т. 1. Токио, 1972; Lillie A. The Life of the Buddha. Delhi. 1974; 
Shatter D.E. Biographies of the Buddha / / PEW. 1987. Vol. 37, № 3; 
Warder A. K. Indian Buddhism. New Delhi, 2004. 

Д.Г. Главева 

Б У Д Д Х А Б Х А Д Р А Будохабхадра, доел. «Пробужденная мудрость» (кит. Фотобатоло, Фотоцзянь-
толо, Футоупото). 359, Сев. Индия, Нагахара, — 429, Цзянькан (совр. Нан-
кин). Буд. переводчик, монах, наставник медитации. Согласно биографии, 
изложенной в «Гао сэн чжуани» («Жизнеописания достойных монахов»), его 
семья происходила из рода Шакья, потомков Амритоданы — дяди Будды 
Шакьямуни. В раннем детстве лишился родителей, воспитывался у родствен-
ников по материнской линии. Его наставником был Буддхасена (кит. Фо-да-
сянь, Фотосына). После принятия монашеских обетов совершенствовался 
в изучении буд. лит-ры, медитации (санскр. дхьяна, кит. чань) и уставе 
(санскр. виная, кит. люй [/]). Долгое время жил в Кашмире. По просьбе мона-
ха Чжи-яня из царства Цинь отправился в Китай, спустя три года прибыл в обл. 
Цинчжоу (в совр. пров. Шаньдун), оттуда направился к Кумарадживе (см. 
вт. I) в Чанъань (406 или 408). Принимал участие в диспуте с Кумарадживой. 
Из-за разногласий, возникших в чанъаньской сангхе (сэн), Фотобатоло, не-
смотря на уговоры правителя Яо Сина, отправился в 411 на юг, к Хуй-
юаню (см. вт. 1). Провел в горах Лушань ок. года, затем переселился в Цзян-
лин. Не принял кит. обычаев. Практиковал медитацию, стремился к тишине. 
По своему образованию был ближе к буддизму хинаяны (сяо шэн), нежели ма-
хаяны (да шэн), однако в ряде источников он назван «наставником по медита-
ции махаяны», что еще раз свидетельствует о слабом понимании различий 
между течениями буддизма в Китае того времени. 

В кит. буддизме Фотобатоло известен прежде всего как переводчик. В 418 при-
ступил к переводу начального раздела «Аватамсака-сутры» («Хуа янь цзин») 
в 36 тыс. гатх, доставленной из Хотана Чжи Фа-лином. Вместе с Фа-сянем 
предпринял пер. «Махасангхика-винаи» («Мохэ сэн ци люй» — «Великое 
множество монашеских обетов»; ТСД, № 1425). Также Фотобатоло перевел на 
кит. яз. *Гуань фо саньмэй хай цзин» («Буддхану-смрити-самадхи-сутра»; ТСД, 
№ 643) в 6 цз.; «Да бонепань цзин» («Махапаринирвана-сутра»; ТСД, № 376; 
см. «Непань цзин»), совм. с Фа-сянем; «Сю син фан бянь чань цзин» («Дамо-
доло чань цзин» — «Йогачарабхуми»; ТСД, № 618) и др., всего 15 текстов об-
щим объемом в 117 цз. 

* Хуэй-цзяо. Жизнеописания достойных монахов (Гао сэн чжуань) / Пер. 
с кит., исслед., коммент. М.Е. Ермакова. Т. 1. М., 1991, с. 150-154; 
** Дюмулен Г. История Дзэн-буддизма: Индия и Китай. СПб., 1994. 

М. В. Анашина 
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Бучжоу (Неполная/Ущербная/Щербатая). В кит. мифологии гора, распо-
ложенная будто бы к северо-западу от горы Куньлунь. Некогда была опо-
рой, подпиравшей небо. Однажды в гневе дух вод ГУн-гун ударился о нее го-
ловой, Бучжоу сломалась, одна из сторон земли (юго-восточная) обруши-
лась, а небосвод наклонился на северо-запад, и в нем тоже появились про-
валы. Во время этих потрясений горы и леса охватил огромный пожар. Во-
ды, хлынувшие из-под земли, затопили сушу, и земля превратилась в сплошной 
океан, волны к-рого достигали неба. Название «Бучжоу» связано именно с 
этим мифом. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго шэнь-
хуа чуаныио цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). Шанхай, 
1985, с. 53—54. 

Б.Л. Рифтин 

Б У Ч Ж О У 

т> 

Гора Бучжоу считалась сев.-зап. «небесным столпом» (тянь нжу) и одним 
из ключевых элементов сети «земных шнуров/связей» (ди вэй, в коммент. 
Го Пу и пер. В.В. Малявина: тянь вэй — «небесных шнуров/связей»). Ее 
«бодание» Гун-гуном, вызвавшее поломку «столпа» и разрыв «шнуров/ 
связей», — центр, эпизод мифа о борьбе Гун-гуна с Чжуань-сюем за поло-
жение «владыки/первопредка» (ди [/]), в результате к-рой нарушилась 
конструкция мироздания по линии северо-запад — юго-восток и произо-
шел всемирный потоп. Здесь заключено и мифологич. объяснение характер-
ного для географии Китая стока рек в вост. направлении, куда накрени-
лась земля, и ежедневно наблюдаемого движения солнца на запад, куда 
накренилось небо. Конечным резервуаром всех вод земли и неба пред-
ставлялась находящаяся на самом крайнем востоке бездонная пучина Гуй-
сюй (Возвращение в Пустошь / Вход в Пустоту) с горами-островами бес-
смертных (сянь [1]; см. также Сянь-сюэ в т. 1), Пэнлаем и гигантской черепахо-
рыбой Ао. 

Бучжоу впервые упомянута Цюй Юанем (IV—III вв. до н.э.) в «Ли сао» 
(«Элегия разлуки» / «Скорбь отверженного/разлученного/изгнанника»; 
рус. пер.: A.A. Ахматова, 1954; М.Е. Кравцова, 2004), где она как гора иден-
тифицирована в самом раннем коммент. Ван И (79—158). В «Люй-ши чунь 
цю» (см. вт. 1), в гл. XIV, 2 «Самое вкусное» («Бэнь вэй»), «прекраснейшим 
(мэй) из хлебов» названо просо с Бучжоу. Ее название как «Несовпадаю-
щая» (Бухэ) объяснено в «Шань хай цзине» (цз. 16; см. в т. 1), где также ска-
зано, что ее охраняют два «желтых зверя» (хуан шоу). Сам миф о поломке 
горы изложен в даос, трактатах «Ле-цзы» (цз. 5; см. в т. 1) и «Хуайнань-цзы» 
(цз. 1, 3, 4; см. в т. 1). В последнем она поименована Воротами (мэнь) Тем-
ной столицы (Обители / Столицы мрака) — Юду, из к-рых исходит один 
из «восьми ветров» (ба фэн), определяющих холод и жару, соотносящихся 
в пространстве с восемью полустранами света, а во времени — с восемью 
45-дневными периодами. 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 39; Мудрецы Китая: Ян Чжу, Лецзы, 
Чжуанцзы / Пер. Л.Д. Позднеевой. СПб., 1994, с. 60; Чжуан-цзы. 
Ле-цзы / Пер. В.В. Малявина. М., 1995, с. 337; Каталог гор и морей 
(Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 56, 149, 194; Фило-
софы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, 
указ. (г. Щербатая); Кравцова М.Е. Хрестоматия по литературе Китая. 
СПб., 2004, с. 70. 

А. И. Кобзев 
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Б Х А И Ш А Д Ж Ь Я -

Г У Р У » <t? 
to 

Бхайшаджья-гуру (санскр.; букв. «Врач-учитель», кит. Шашэбияо, Яо-ши жу-
лай). Будда врачевания в мифологии махаяны (да шэн). Культ Бхайшаджья-
гуру возник не позже II в., т.к. он упоминается уже в «Шатасахасрика-прадж-
няпарамита-сутре» («Яо-ши жу-лай бэнь юань цзин»). Основой образа Бхай-
шаджья-гуру служат, по-видимому, врачи-бодхисаттвы Бхайшаджья-раджа 
и Бхайшаджья-самудгата, упоминаемые в «Садцхарма-пундарика-сутре» 
(I в., «Лотосовая сутра» — «Мяо фа лянь хуа цзин»). По описанию «Бхайшад-
жья-гуру-сутры», Бхайшаджья-гуру обитает в своем раю — вайдурья-нирбхасе 
(букв, «блеск [драгоценного камня] вайдурьи», кит. лю-ли гуан), к-рый распо-
ложен на Востоке (между ним и земным миром находится в десять раз больше 
миров, чем в реке Ганг песчинок). В этом раю почва состоит из вайдурьи, 
дома построены из разных драгоценных камней, там отсутствуют страдания 
и нет женщин. Функция Бхайшаджья-гуру — проповедь буд. Учения/Дхармы 
(фа [1]) в своем раю, а также лечение болезней и продление жизни в др. мирах. 
Культ Бхайшаджья-гуру имеет цель получить «временные» и «земные» пре-
имущества, он не предназначен для конечного освобождения. Бхайшаджья-
гуру был чрезвычайно популярен в Китае и особенно в Японии (наряду с Буд-
дой Шакьямуни и Амито-фо). 

* ТСД, № 449-451; ** EdkinsJ. Chinese Buddhism. L., 1880; Encyclopaedia 
of Buddhism. [Colombo], 1968, vol. 2, fasc. 4, p. 661-670. 

Л.Э. Мямь 

Б Э Й - Д О У 

it 
4 

Бэй-доу (Северный Ковш). В кит. мифологии дух или группа духов Большой 
Медведицы, а также назв. самого созвездия. Духи имеют антропоморфный 
вид. Один из них повелевает дождями, Бэй-доу в целом владычествует над 
судьбой и смертью людей. Некий Янь по совету гадателя и физиогнома Гуань 
Ло, определившего, что сын Яня умрет в 19 лет, отправился искать Бэй-доу, 
взяв с собой вино и оленье мясо. Он встретил двух человек, игравших в облав-
ные шашки под тутовым деревом. Янь молча поставил перед ними вино и мя-
со. Увлеченные игроки — это были Бэй-доу и дух Нань-доу (Южный Ковш) — 
принялись пить и есть и лишь потом заметили Яня. Бэй-доу решил отблагода-
рить его и поменял цифры в книге судеб: вместо 19 лет сыну Яня суждено бы-
ло прожить целых 90. Считалось, что после рождения людей, к-рым ведал 
Нань-доу, их судьбы попадали в руки Бэй-доу. Графич. и иероглифич. изобра-
жение Большой Медведицы в средневековом Китае имело магич. смысл — от-
вращало злых духов. Существовало также представление о волшебном мече, 
ци-син-цзянъ («меч семи звезд»), разрубающем нечисть; снадобье бессмертия 
у даосов называлось ци-син-сань («порошок семи звезд») и т.п. В поздней нар. 
мифологии было распространено еще представление о Доу-му (Матушка Ков-
ша) и ее супруге Доу-фу (Батюшка Ковша). 

Б.Л. Рифтим 

Исходное обозначение Бэй-доу — Доу (Ковш) соответствует образу ковша, 
возникающему при последовательном соединении условными линиями 
семи звезд Большой Медведицы, называемой также Ци-син (Семизвездие) 
и Ган. Краткое наименование Доу прилагается и к Нань-доу — одному из 
28 зодиакальных созвездий, или лунных «станций/домов» (сю [2], шэ [2]), 
состоящему из шести звезд. Образующие Бэй-доу звезды суть Тянь-шу 
(Небесный Стержень, альфа Большой Медведицы, Дубхе), Тянь-сюань 
(Небесная Яшма, бета, Мерак), Тянь-цзи (Небесная Жемчужина, гамма, 
Фегда), Тянь-цюань (Небесный Балансир, дельта, Мегрец), Юй-хэн (Неф-
ритовые Весы, эпсилон, Алиот), Кай-ян (Открытый ян, дзета, Мицар), 
Яо-гуан (Мерцающий Свет, эта, Бенетнаш). В соответствии с общей мета-
форой первые четыре звезды вместе называются Доу-куй (Черпак Ковша), 
или Куй (Черпак), а последние три — Доу-бин (Ручка Ковша). Если про-
длить примерно в четыре раза линию, соединяющую Тянь-шу и Тянь-сюань, 



то она упрется в Полярную звезду, т.е. Северный или Небесный Предел 
(Бэй-цзи, Тянь-цзи; см. Тай цзи в т. 1), поэтому они также именуются 
«звездами, указывающими на Предел» (Чжи-цзи-син). 
Древнейшее изображение Бэй-доу посредством изощренной пиктограммы 
Доу, расположенной в центре кругообразного обозначения 28 зодиакальных 
созвездий с двумя зооморфными символами Запада (Бай-ху — Белая тигрица 
и Цин-лун — Сине-зеленый дракон) по бокам справа и слева, было обнару-
жено летом 1978 в уезде Суйсянь пров. Хубэй на вырытой из захоронения 
ок. 433 до н.э. крышке лакового ларца. 
Вращение Бэй-доу вокруг небесного полюса и Полярной звезды описано в цз. 3 
«Небесные знаки» («Тянь вэнь») «Хуайнань-цзы» (см. в т. 1) наподобие все-
ленских часов со стрелкой — Ручкой Ковша, производящей «установле-
ние Ковша» (Доу цзянь), т.е. определяющей пространственно-временные 
отрезки (чэнь [2]) по системе 12 «земных ветвей (ди чжи\ см. Гань чжи), отме-
ряющей годовой и большие циклы (76, 1520 лет). Этим движением руково-
дит верховное небесное божество Великое Единое (Тай-и), видимо, одна из 
ипостасей Шан-ди, местопребыванием к-рого даосы считали Большую 
Медведицу. Кроме того, «духи (шэнь [1]; см. в т. 1) Бэй-доу бывают жен-
ские и мужские... Мужские движутся (син [5]) налево, а женские — направо». 
На каменном рельефе из захоронения семьи У (Улянцы, 147—167) в пров. 
Шаньдун запечатлено мужское божество, сидящее в Черпаке и направляю-
щее Ручку Ковша (см. реконструкцию Л.П. Сычева: Юань Кэ, 1987). В рам-
ках универсальных нумерологич. (сяншучжи-сюэ; см. в т. 1) корреляций в «Хуай-
нань-цзы» (цз. 4) сказано, что «[число] три управляет (чжу [ /]) Ковшом, 
а Ковш управляет собакой, поэтому собаки рождаются через три месяца 
[беременности]». 
В астрономо-астрологич. трактате (цз. 27) «Книга о небесных управлениях/ 
явлениях» («Тянь-гуань шу») «Ши цзи» Сыма Цяня (см. обе ст. в т. 1) «семи-
звездие Бэй-доу» представлено гл. небесным ориентиром и «колесницей [вер-
ховного] владыки/первопредка (ди [ /]), к-рая вращается вокруг центра [не-
босвода] и определяет порядок (чжи [<У]) четырех [его] сторон, разделение 
инь [ /] и ян [ /] (см. Инь—ян вт. 1), установление четырех сезонов (сы ши), рав-
новесие пяти элементов (у син; см. в т. 1), смену периодов (цзе [5]) и градусных 
мер (ду [2\), упроченность всех основ (цзи [//])». 
Там же в «Книге о жертвоприношениях Небу и Земле» («Фэн-шань шу», 
цз. 28) сообщается о том, что в обл. Юн (части пров. Шэньси, Ганьсу, Цинхай 
и Внутр. Монголии) было более 100 храмов, посвященных небесным объек-
там, в том числе Бэй-доу, к-рое в целом считалось владыкой смерти, а в своей 
четырехзвездной части Куй (Черпак) — местопребыванием бога лит-ры Вэнь-
чана, имевшего и собств. одноименное созвездие из шести звезд рядом с Куй 
и, согласно Л.П. Сычеву, изображенному на рельефе из Улянцы. 
Гэ Хун (см. вт. 1) в «Бао-пу-цзы» («[Трактат] Мудреца Объемлющего Пер-
возданную Простоту», цз. 15) описал магич. процедуры защиты от эпидемич. 
заражения посредством представления, что Черпак Бэй-доу опущен пред-
ставляющему на темя, а Ручка указывает вперед. Хуан-ди (Желтый перво-
предок/император), с к-рого Сыма Цянь в «Ши цзи» начал генеалогию кит. 
правителей, по преданию, изложенному, в частности, в «Чжу шу цзи нянь» 
(«Летопись бамбуковых письмен» / «Бамбуковые анналы»), был зачат от мол-
нии, сверкнувшей вокруг первой в Бэй-доу звезды Тянь-шу (вар.: четвер-
той звезды Тянь-цюань). 
Сложившийся позднее на юге, в районе Цзяннани, даос.-буд. ритуал «почита-
ния Ковша» (бай Доу, ли Доу) проводился с 1-го по 9-й день 9-го лунного 
месяца по календарю эпохи Ся (нумерологич. символ двойной девятки, или 
сугубого ян [/]) и предполагал поклонение «Истинному повелителю (чжэнь 
цзюнь) Бэй-доу» и повелителям звезд Северного и Южного Ковша, распоря-
жающимся долголетием. В эпохи Сун и Юань (X—XIV вв.) распространился 
даос, культ Доу-му (Матушка Ковша) — женского «прежденебесного» (сянь 
тянь) и «воплощающего Путь» (дао ти) божества с тремя глазами, четырьмя 
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головами (нумерологии, символы Ручки и Черпака) и восемью руками, счи-
тавшегося породившим звезды Бэй-доу и отождествлявшегося с буд. богиней 
Маричи (Моличжи), или Тянь-хоу (Небесная повелительница), к-рая принад-
лежала к «двадцати небесным [духам]/дэва» (эр ши тянь). 
На магич. и благопожелательных изображениях Бэй-доу, популярных в каче-
стве амулетов и оберегов, графич. заклинаний (фу [ 12\) и лубочных/народных 
картин (няньхуа), фигурируют иероглифич. обозначения, диаграммы семи 
соединенных звезд или синтетич. формы, в которых то и другое слито воедино. 
На мандалоидных кругах, символизирующих небо или весь универсум, диа-
грамма Бэй-доу помещается в центре, вокруг к-рого концентрически рас-
полагаются три-, гексаграммы (гуа [2]; см. в т. 1), зооморфные образы ква-
дрантов неба (Бай-ху, Цин-лун, Сюань-у, Чжу-няо), знаки 12 зодиакальных 
животных, 28 лунных «станций» и т.п. Иногда эта диаграмма изогнута в сину-
соиду, подобную той, что разделяет инь [ 1\ и ян [ /] в символе Великого преде-
ла (тай цзи). Меч ци-син-цзянь, лезвие к-рого украшают семь звезд Бэй-доу, — 
обычный атрибут Чжун Куя. 

* Алексеев В.М. Китайская народная картина. М., 1966, рис. 91, 96, 99; Сыма 
Цянъ. Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 1986, указ.; Шицзин. Книга 
песен и гимнов / Пер. А. Штукина. М., 1987, с. 183; Юань Кэ. Мифы древнего 
Китая. М., 1987, с. 98, рис.; Редкие китайские народные картины из советских 
собраний/Сост. Б.Л. Рифтин, Ван Шу-цунь. Ленинград—Пекин. 1991, с. 20; Гэ 
Хун. Баопу-цзы / Пер. Е.А.Торчинова. СПб., 1999, с. 248; Философы из Хуай-
нани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, указ.; ** Вильяме К.А. 
Энциклопедия китайских символов. М., 2001, с. 132—140; Китайская гео-
мантия / Сост. М.Е. Ермаков. СПб., 1998, указ.; Ван Цзянь-минь, Лян Чжу, Ван 
Шэн-ли. Цзэн-хоу и му чуту ды эр-ши-ба сю Цин-лун Бай-ху тусян (Изображе-
ния 28 [зодиакальных] «станций», Цин-луна и Бай-ху, вырытые из могилы II 
Цзэн-хоу) / / Вэньу. 1979, № 7, с. 40—45; Ли Су-пин. Нюй шэнь. Нюй дань. Нюй 
дао (Женщины-духи. Женщины в киноварном/алхимическом [учении]. Жен-
щины в [учении о] Пути-дао). Пекин, 2004, с. 55—56, 74—78; Чжунхуа шэньми 
вэньхуа цыдянь (Словарь китайской мистической культуры) / Гл. ред. У Кан. 
Хайкоу, 2002, с. 233-234. 

А. И. Кобзев 

Б Я Н Ь - В Э Н Ь Бянь-вэнь — название повествовательного жанра кит. простонародной лит-ры, 
где прозаич. повествование перемежается со стихотворным, причем стиха-

л а & творный кусок в поэтич. форме повторяет, уточняет и развивает в разных ас-
пектах сообщенное в прозаич. части. Произведения бянь-вэнь появились в кон. 

^ У VIII — нач. IX в. в буд. монастырях в Чанъани — столице Китая в эпоху Тан 
(618-907) как один из видов буд. проповеди. Устная проповедь не ограничи-
валась простым чтением сутр (цзин [1]) и пояснением непонятного. Др. сред-
ством привлечения слушателей было музыкальное и стихотворное оформле-
ние текстов проповедей. Осн. исполнителем был монах-рассказчик (фа ши — 
«наставник Закона»), комментировавший трудные места исходного соч. и чи-
тавший прозу и стихи, из к-рых состояло повествование. Кроме обычного ма-
стерства рассказчика требовалось умение петь или скандировать нужный 
текст согласно установленным мелодиям. Фа ши имел помощника, к-рый 
в случае, если повествование рассказывалось несколько дней, повторял рас-
сказанное вчера до вступления фа ши. Во главе собрания стоял вэй на, к-рый 
следил за соблюдением порядка и в нужное время давал сигнал для вступле-
ния тех или иных участников. Кроме того, провозглашение санскр. названия 
опорного соч., молитв, славословий (цзань) и др. текстов, зачитывавшихся на 
собрании, производилось специально подготовленными монахами. В ряде 
случаев молитвенные тексты подхватывали и все присутствующие. 
Следует различать название жанра бянь-вэнь (или часто су-цзян), обычное 
в совр. исследованиях этих произведений, и термин бянь-вэнь в том смысле, 
как он употреблялся в самих рукописях в кон. Тан — нач. Сун, означавший 



такие произведения (вэнь), к-рые используют уже известные сюжеты, но пре-
образуют (бянь [2]) их, излагая в расширенном плане, с введением большого 
кол-ва деталей и сюжетных ходов, далеко не всегда имеющихся в произведении-
источнике. Почти все повествовательные буд. сутры были использованы как 
источники сюжетов бянь-вэнь. Кроме сутр для образования жанра большое 
значение имели особенности буд. комментария и устной проповеди, а также 
ряд форм классич. танской поэзии (VII—VIII вв.) и более позднего времени 
(1Х-Х вв.). Все формы, заимствованные из буд. лит-ры, в бянь-вэнь были 
сильно трансформированы применительно к привычкам и вкусам кит. слуша-
теля или читателя и особенностям кит. стихосложения. 
Бянь-вэнь делятся на две разновидности: цзян-цзин-вэнь («рассказы по сут-
рам») и собственно бянь-вэнь. «Рассказы по сутрам» цитируют то соч., к-рое 
послужило основой их сюжета, и в целом строятся по схеме: опорная цитата — 
проза — стихи. В зависимости от степени близости соч. или его частей к ком-
ментарию или к проповеди определяются несколько типов цзян-цзин-вэнь. 
Собственно бянь-вэнь строятся по более свободной схеме, цитат в них нет, 
и, т.о., они более независимы от источника. В отличие от цзян-цзин-вэнь, соб-
ственно бянь-вэнь могли иметь и буд. и небуд. содержание. Так, вступит, части 
«Бянь-вэнь о Вэймоцзе» («Вэймоцзе цзин бянь-вэнь»; см. «Вэймоцзе цзин») 
и «Бянь-вэнь о воздаянии за милости» как по функции, так и по своим осо-
бенностям близки к комментарию, как он использовался в устной проповеди, 
а «Бянь-вэнь по Алмазной сутре» обнаруживает явное формальное сходство 
с комментарием и напоминает сутры с добавленными стихами. Если «Алмаз-
ная сутра» (полное кит. назв. «Цзинь ган божэ боломи цзин») не включает в се-
бя повествовательных, сюжетных частей, является чисто теоретич. сочинени-
ем и поэтому в «Бянь-вэнь по Алмазной сутре» естественно преобладание 
комментат. элемента, то с главой о Гуань-инь в «Лотосовой сутре» (полное кит. 
назв. «Мяо фа лянь хуа цзин», гл. 25), к-рая легла в основу «Бянь-вэнь о Гуань-
инь», дело обстоит иначе. «Лотосовая сутра» состоит из цепи или гирлянды 
сюжетов, бывших весьма притягательными не только и не столько для тех, кто 
стремился к серьезному изучению буд. доктрины — для этого более подходи-
ли сутры праджняпарамиты (божэ боломидо) почти целиком филос. содержа-
ния, — сколько для неподготовленного слушателя или читателя. Бодхисаттва 
Гуань-инь, или Гуань-ши-инь (доел. «Внимающий звукам мира» — кит. пере-
вод имени Авалокитешвара), осн. функция к-рого — помощь людям в бедст-
виях и в их продвижении по истинному пути, является самым популярным 
буд. святым в Китае (а также в Корее и Японии). Популярность образа способ-
ствовала выделению гл. 25 в качестве отдельной «Сутры о Гуань-ши-инь» и со-
ответственно созданию «Бянь-вэнь о Гуань-инь», в к-рой употребляются при-
емы, позволяющие сделать повествование более живым, образным и обшир-
ным, в т.ч. мотивы популярной кит. поэзии IX в. 

Впоследствии произведения бянь-вэнь различными путями распространяются 
на периферию, в т.ч. в окраинный Дуньхуан (совр. пров. Ганьсу), где в авг. 1900 
в одной из буд. пещер Могао была обнаружена огромная б-ка рукописей, 
включая большую (и единственную известную до сих пор) коллекцию текстов 
бянь-вэнь, к-рые были полностью утрачены и не были известны в центр, р-нах 
страны, очевидно, в связи с гонениями на буддизм в сер. IX в. и позднее. 
Изучение бянь-вэнь началось с опубликования первых текстов Ло Чжэнь-юем 
в 1924. Был издан ряд текстов из коллекции П. Пельо, хранящихся в Нац. 
б-ке Франции (1925). Первым изданием, в к-ром тексты бянь-вэнь сведены 
воедино, стал «Свод дуньхуанских бянь-вэнь», составленный Чжоу Шао-ляном 
(1955). Группой кит. ученых — специалистов по Дуньхуану было издано двух-
томное «Собрание дуньхуанских бянь-вэнь» (1957), где собраны все известные 
ныне тексты бянь-вэнь. Кроме публикаций, существуют еще каталоги бянь-
вэнь. Обнаруженные в Дуньхуанском фонде Санкт-Петербургского филиала 
ИВ РАН (коллекция С.Ф. Ольденбурга) тексты бянь-вэнь детально исследо-
ваны и опубликованы Л.Н. Меньшиковым. Исследования грамматики текс-
тов бянь-вэнь и глоссарии принадлежат И.Т. Зограф. 
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* ТСД. Т. 9, № 262; Дуньхуан бянь-вэнь хуй лу (Свод дуньхуанских 
бянь-вэнь) / Сост. Чжоу Шао-лян. Пекин, 1955; Дуньхуан бянь-вэнь 
цзи (Собрание дуньхуанских бянь-вэнь) / Публ. Ван Чжун-минь, Ван 
Цин-шу. Пекин, 1957; Бяньвэнь о Вэймоцзе. Бяньвэнь «Десять благих 
знамений»: (Неизвестные рукописи бяньвэнь из Дуньхуанского фонда 
Института народов Азии) / Изд. текста, предисл., пер. и коммент. 
J1.H. Меньшикова. М., 1963; Китайские рукописи изДуньхуана: Памят-
ники буддийской литературы сувэньсюэ / Подгот. текстов и предисл. 
J1.H. Меньшикова. М., 1963; Бяньвэнь о воздаянии за милости: (Рукопись 
из Дуньхуанского фонда Института востоковедения). Ч. 1: Факси-
миле рукописи / Исслед., пер. с кит., коммент. и табл. JI.H. Меньши-
кова. М., 1972; Бяньвэнь по Лотосовой сутре. Факсимиле рукописи / 
Изд. текста, пер. с кит., введ., коммент. и прил. Л.Н. Меньшикова. М., 
1984; Ennin's Diary: The Record of Pilgrimage to China in Search of the 
Law /Tr. from the Chinese by E.O. Reischawer. N.Y., 1955; ** Зограф И.Т. 
О месте дуньхуанских бяньвэней в истории китайского языка / / XVIII 
ПП и ПИКНВ. 1985, ч. 3, с. 90-95; Меньшиков Л.Н. Проблемы изуче-
ния окружения бяньвэнь / / Теоретические проблемы восточных лите-
ратур. М., 1969, с. 275—281; он же. К истории жанра бяньвэнь / / ПП 
и ПИКНВ. Л., 1970, с. 113—117; он же. Из истории китайской книги. 
СПб., 2005; Канаока Сёко. Систематический каталог памятников лите-
ратуры, обнаруженных в Дуньхуане, с обоснованием классифика-
ции. Коллекции Стейна и Пеллио / / Систематический каталог китае-
язычных памятников, обнаруженных в Западном крае. Т. 4. Токио, 
1971 (на япон. яз.). 

По материалам Л.Н. Меньшикова 

Бянь Хэ. В кит. нар. мифологии один из богов — покровителей ювелиров. 
В основе образа одноименное реальное лицо (VIII—VII вв. до н.э.), чиновник 
времен дин. Чжоу. По преданию, изложенному в трактате «Хань Фэй-цзы» 
(III в. до н.э.; см. в т. 1, там же см. Хань Фэй), Бянь Хэ однажды нашел на 
горе Цзиншань драгоценный нефрит и поднес его князю Ли-вану. Тот не рас-
познал в куске необработанной породы драгоценность, обвинил Бянь Хэ 
в мошенничестве и велел отрубить ему левую ногу. Когда на престол вступил 
У-ван, Бянь Хэ пытался вновь поднести камень князю, но тот велел отрубить 
ему правую ногу. Когда престол занял Вэнь-ван, Бянь Хэ, прижав к своей 
груди камень, зарыдал у горы Цзиншань. Вэнь-ван послал человека спросить 
Бянь Хэ, почему он плачет, и тот ответил: «Я скорблю не о том, что поте-
рял обе ноги, а о том, что драгоценный нефрит называют простым камнем, 
а честного подданного — мошенником». Тогда князь приказал отшлифовать 
камень — получился превосходный диск драгоценного нефрита (символ Неба), 
к-рый назвали Хэ-би — «диск Хэ». В ср. века Бянь Хэ стали почитать как од-
ного из патронов ювелиров. 

Б.Л. Рифтин 

В притче из гл. 13 «Хэ-ши» («Господин Хэ») «Хань Фэй-цзы», посвященной 
Бянь Хэ из царства Чу, присутствуют, как минимум, два историко-хронологич. 
несоответствия. Во-первых, чуским У-вану (правил 740—690) и Вэнь-вану 
(правил 689—677) не предшествовал государь по имени Ли-ван. Во-вторых, 
если связать Ли-вана с правлением предшествовавшего У-вану Фэнь-мао 
(правил 757—741), то получится, что вся история длилась неправдоподобно 
долго — более полувека. Кроме того, в древних источниках, прежде всего 
в коммент. Гао Ю (II—III вв.) к цз. 6 «Хуайнань-цзы» (см. в т. 1), где упомянут 
«нефритовый диск господина Хэ» (Хэ-ши чжи би), в «Хань шу» Бань Гу (32-92; 
см. вт. 1) и «Хоу Хань шу» Фань Е (398-445; см. в т. 1), при ссылке на данную 
притчу вместо Ли-вана указан правивший после Вэнь-вана Чэн-ван (671-626) 
и сюжет начинается с У-вана, что сокращает возможную длительность собы-



тий до более правдоподобных двух десятков лет. Поэтому ряд авторитетных 
комментаторов (Хун Лян-цзи, 1746-1809; см. в т. 1; Хун И-сюань, 1765-1837; 
Ван Сянь-шэнь, XIX в.) и переводчик на англ. яз. W.K. Liao приняли здесь по-
следовательность У-ван, Вэнь-ван, Чэн-ван. Однако совр. комментатор Чэнь 
Ци-ю и рус. переводчик А.И. Иванов с этим не согласились. 
В итоге добытый Бянь Хэ нефрит был «выточен [в разумную форму]» (ли [1]; 
см. в т. 1) ритуально-церемониального диска би с круглым отверстием 
посередине, к-рый относится к самым древним артефактам кит. культуры, 
систематически производился начиная с неолита, входил в состав старейшего 
набора царских регалий (лю юй — «шесть нефритов») и обладал солярно-
космологич. символикой, возможно, также выступая вместе с цилиндром 
цун в качестве архаического астролого-астрономич. прибора. 

* Чэнь Ци-ю. Хань Фэй-цзы синь цзяо чжу («Хань Фэй-цзы», заново 
выверенный и прокомментированный). Т. 1. Шанхай, 2000, с. 271—278; 
Иванов А.[И.\ Материалы по китайской философии: Введение. Школа фа. 
Хань Фэй-цзы. Перевод. СПб., 1912, с. 66—69; Древнекитайская фило-
софия: Эпоха Хань. М., 1990, с. 340, 473; Философы из Хуайнани (Хуай-
наньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М„ 2004, с. 110, 308; Liao W.K. The 
Complete Works of Han Fei Tzu. Vol. I. L„ 1959, p. 113-116; ** Кравцова M.E. 
История искусства Китая. СПб., 2004, с. 79—89. 

А.И. Кобзев 

Бянь Цяо (Бянь Цюэ). В кит. мифологии один из богов — покровителей враче-
вателей, в образе к-рого контаминированы, по-видимому, два различных пер-
сонажа: 1) мифич. Бянь Цяо с птичьим клювом и крыльями летучей мыши — 
сподвижник культурного героя-первопредка Хуан-ди, помогавший ему в рас-
познании целебных свойств растений (имя Бянь Цяо в этом случае объясняется 
через бянь — «летучая мышь» и цяо — «сорока»); 2) реальный знаменитый вра-
чеватель VI—IV вв. до н.э. Цинь Юэ-жэнь, получивший прозвище Бянь Цяо. 
Согласно легенде, Бянь Цяо перенял свое искусство от бессмертного Чан-сан-
цзюня (Господин Длинное Тутовое дерево), к-рый давал ему чудесные капли. 
Через 30 дней Бянь Цяо смог видеть сквозь стены и проникать взором во вну-
тренности человека. В 521 до н.э. Бянь Цяо, согласно преданию, оживил принца 
царства Го, после чего слава о его искусстве распространилась по всему Китаю. 
Впоследствии Бянь Цяо был обожествлен в качестве покровителя медиков 
и аптекарей. Жертвоприношения в честь Бянь Цяо совершались 24-го числа 
4-го лунного месяца, в день его рождения. На древних рельефах он изображен 
в виде человекоптицы, делающей укол больному. 

Б.Л. Рифтин 

* Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая: 
Ян Чжу, Лецзы, Чжуанцзы (VI—IV вв. до н.э.). М., 1967, указ.; Древнеки-
тайская философия: Эпоха Хань. М., 1990, указ.; Сыма Цянь. Историче-
ские записки (Ши цзи). Т. 6. М„ 1992, с. 50-51; т. 8. М., 2002, с. 246-253; 
Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. В.В. Малявина. М., 1995, с. 344; Хуань Куань. 
Спор о соли и железе (Янь те лунь) / Пер. Ю.Л. Кроля. Т. 1—2. М., 2001, 
указ.; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанце-
вой. М„ 2004, с. 200, 334. 

А.И. Кобзев 



В А Д Ж Р А Б О Д Х И 

* 
w * 

Ваджрабодхи (кит. Цзинь-ган-чжи). 672, г. Малая (по др. сведениям — Канчи, 
Юж. Индия), — 741. Инд. миссионер, соратник Шубхакарасимхи (Шань-у-вэй). 
Получил образование в Наланде, гл. буд. ун-те Индии, где под руководством 
знатока «тайного учения» (тантризма, ваджраяны, кит. цзинь-ган-шэн, ми-
цзяо; см. Ми-цзун в т. 1) Нагабодхи (включенного в обе генеалогич. линии па-
триархов эзотерич. буддизма) изучал «Ваджрашекхара-сутру» («Цзинь ган 
дин цзин») и базирующуюся на ней догматику буд. эзотеризма. В 720 при-
был в Китай. Биография Ваджрабодхи пестрит рассказами о всевозможных 
сотворенных им чудесах. Так, он предсказал, что дождь пойдет, когда им 
будет дорисован на картине глаз бодхисаттвы (пуса); возвратил к жизни 
императорскую дочь, лежавшую без движения десять дней, и др. В то же 
время он наставлял подвижников, писал и переводил трактаты с целью про-
паганды «тайных» учений. 

Ваджрабодхи сыграл значит, роль в становлении кит. эзотерического буддизма. 
Активный деятель «школы истинных слов/мантр» (чжэньянь-цзун) в Китае. 
Учредил место, где вступившему в чжэньянь-цзун окропляли голову «святой 
водой». Цзинь-ган-чжи известен как переводчик сутр с санскр. на кит. яз. 
(в т.ч. «Ваджрашекхара-сутры»), а также многочисл. комментариев к ним. 

** Буддизм в Японии. М., 1993; Игнатович А.Н. Буддийская философия 
периода Хэйан / / Буддийская философия в средневековой Японии. М., 
1998; СяккэйД. Сингон-сю коё (Очерк школы сингон) / / Цудзоку бук-
кё какусю коё. Токио, 1899; Ch'en К. Buddhism in China; A Historical 
Survey. Princ., 1964; Yamasaki T. Shingon: Japanese Esoteric Buddhism. 
Bost.-L., 1988. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

BAH Л И Н - Г У А Н Ь 
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Ван Лнн-гуань (Чудесный чиновник Ван), Юй Шу хо-фу тянь-цзян (Небес-
ный полководец управы огня Юй Шу). В даос, мифологии один из 36 небес-
ных полководцев/воевод (тянь-цзян), страж дворца небесного Нефритово-
го государя Юй-ди, а также охранитель дверей храмов. Статуи Ван Лин-гу-
аня ставятся у наружных ворот даос, (иногда буд.) храмов, он изображается 
краснолицым, трехглазым, с кнутом или сучковатой палкой в руке, чтобы 
отгонять злых духов. Одеяние на статуе меняют каждые три месяца, а раз в три 
года что-нибудь из его платья сжигают и заменяют новым, богато украшен-
ным; раз в десять лет вся одежда сжигается целиком. Этот обычай был осо-
бенно распространен в XV—XVII вв. Жертвоприношения в его честь совер-
шались в первый день Нового года, в день зимнего солнцестояния, а также 
в специальный праздник, посвященный ему и его учителю — даос, правед-
нику Са Шоу-цзяню. Считается, что в качестве Ван Лин-гуаня был обоже-
ствлен некий Ван Шань, живший в XII в. Начало офиц. культа Ван Лин-гуаня 
связывается с установлением культа его учителя Са Шоу-цзяня в XV в., по 
др. версии, один даос доложил императору Юн-лэ (правил 1403-1425), что 
он перенял магич. искусство от Ван Лин-гуаня, и государь повелел постро-
ить в Пекине храм Ван Лин-гуаня. 

* Цзун Ли, Лю Цюнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народ-
ные божества). Шицзячжуан, 1986, с. 761-764. 

Б.Л. Рифтин 
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Ван-му шичжэ — «посланцы Ма-
тушки-владычицы». В др.-кит. 
мифологии служанки Си-ван-му. 
В наиболее архаич. древних текс-
тах («Шань хай цзин» — «Книга 
гор и морей»; см. в т. 1) это три 
синие (вариант пер.: зеленые) 
птицы (цин-няо), приносящие 
еду хозяйке. В стадиально более 
поздних текстах это существа 
с телом птицы, но человечьими 
лицами. В повестях начала н.э. 
это уже прекрасные девы, имею-
щие свои имена. Наиболее известна из них Ван Цзы-дэн, передававшая при-
казы Си-ван-му, ездившая к дереву солнц Фусан, на острова бессмертных, 
а также в столицу мрака (Сюаньду). Ван Цзы-дэн славилась игрой на струн-
ных инструментах, Дун Шуан-чэн известна своей игрой на губном органчике 
(шэн [6]), Ши Гун-цзы — на металлич. гонге. По др. версии, запечатленной 
в соч. Дуань Чэн-ши «Мелкие заметки из Юяна» («Юян цза цзу», IX в.), 
это птица с синими (зелеными) лапами, красно-желтым клювом, белыми 
крыльями, вишневым хохолком, к-рая на горе Ханыиань охраняет принадле-
жащий Си-ван-му ящик со снадобьем. 

* Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 
2004, с. 137. 

Б.Л. Рифтин 

В А Н - М У 

Ш И Ч Ж Э 
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Ван Хай (Князь Хай, Правитель Хай). В др.-кит. мифологии герой — легендар-
ный правитель племен иньцев. Его имя встречается в древнейших надписях 
на гадательных костях. В «Шань хай цзине» (см. в т. 1) говорится, что Ван 
Хай в каждой руке сжимал по птице. Как предполагает кит. исследователь 
Ху Хоу-сюань, иероглиф хай [2], к-рым записывается имя героя, означает «ру-
ка, держащая птицу». Птица, здесь, видимо, тотемный знак, поскольку то-
темом иньцев была птица. Согласно реконструкции Юань Кэ, Ван Хай 
вместе с братом Ван Хэном разводил коров и овец и отправился на север 
в страну Юи/И (ю-и, и [4]). Бог реки Хуанхэ — Хэ-бо помог им со стадами 
переправиться через реку. Ван Хай с братом остались гостить у тамошнего 
правителя Мянь-чэна, где вкусно ели и развлекались с женой престарелого 
Мянь-чэна. Впоследствии Ван Хай был зарублен молодым воином, а Ван 
Хэн выслан из страны Юи/И. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Ху Хоу-сюань. Цзя-
гувэнь соцзянь шанцзу няо тутэн-ды синь чжэнцзюй (Новые доказа-
тельства по материалам гадательных костей о птичьих тотемах племен 
шан) / / Вэньу. 1977, № 2, с. 84-87. 

Б.Л. Рифтин 

В др.-кит. текстах III—I вв. до н.э. Ван Хай (Цзы Хай) фигурирует в двух 
ипостасях: с одной стороны, как мифич. герой, пожирающий птичьи головы 
и общающийся с водным божеством Хэ-бо («Шань хай цзин», цз. 14; Цюй 
Юань: «Тянь вэнь» — «Вопросы к небу»), с другой — как историч. или полу-
историч. персонаж, что подтверждается присутствием его имени в шан-
иньской эпиграфике на гадательных костях. В «Чжу шу цзи нянь» («Летопись 
бамбуковых письмен» / «Бамбуковые анналы») он представлен иньским 

ВАН ХАИ 
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наследником (цзы [5]) или царем (ван [/]) при правлении Се — 10-го пер-
вопредка/императора (ди [/]) дин. Ся, к-рый нек-рыми учеными отождест-
вляется с Се — родоначальником следующей дин. Шан-Инь. В последова-
тельности шан-иньских правителей, сообщаемой Сыма Цянем в «Ши цзи» 
(цз. 3; обе ст. см. в т. 1), Ван Хай отсутствует, но Ван Го-вэй (см. в т. 1) его 
идентифицировал с сыном присутствующего там 6-го царя Мина. Поэтому 
имя Ван Хая переводится и интерпретируется по-разному: «Вождь Хай» 
(Э.М. Яншина), «Князь Хай» (Юань Кэ), «Высочайший (великий, священ-
ный) [предок] Хай» (Д.Е. Куликов) или «Царь Двенадцать» (А.И. Кобзев), 
поскольку хай [2] — 12-й знак в цикле «земных ветвей» (ди чжи; см. Гань 
чжи). 
В надписях на гадательных костях запечатлены свидетельства культа Ван 
Хая, к-рому приносились жертвы (коровы и иноплеменники) и к-рый 
величался «высоким предком» (гао цзу). Согласно Д.Е. Куликову, образ 
Ван Хая носит орнитоморфные черты и связан с практиковавшимся шан-
иньцами культом «таинственно-темной/черной птицы» (сюань-няо; см. 
Сюань-нюй), от яйца к-рой якобы произошел их первопредок Се («Ши 
цзи», цз. 3). «В имени Ван Хай содержится указание на божество (предка) 
в облике царственной (шаманской) птицы, известной в традиц. мифоло-
гии как филин куан-няо», что подтверждается, в частности, «одним из ва-
риантов начертания знака хай, в к-ром верхняя часть представляет собой 
пиктографич. изображение „рогатой" птицы, напоминающее знак гуань [4\ 
(„сова")» (Д.Е. Куликов, 2002). Со считавшегося сыном Ван Хая 8-го (по 
данным Сыма Цяня) правителя Шан-Инь — Вэй Шан-цзя началось фун-
даментальное для этой культуры использование знаков 10-ричного цикла 
«небесных стволов» (тянь гань) в именах правителей, что «символизирует 
собой черту между мифологическими (далекими) и историческими (ближни-
ми) предками царя» (Д.Е. Куликов, 2004), т.е. между антропозооморфными 
существами и реальными людьми. 

Гу Цзе-ган (1931) установил, и с ним согласились ведущие специалисты, что 
в «Чжоу и» (см. в т. 1) отражены пять историч. эпизодов (3 шан-иньских 
и 2 чжоуских), по к-рым можно датировать этот главный канон (цзин [1]; 
см. «Ши сань цзин» в т. 1) кит. культуры. Одним из них является случай с поте-
рей Ван Хаем быков и баранов во владении И (Юи) или у племени и (гексагр. 
№ 34, черта V, гексагр. № 56, черта VI). Этот изначально топоним или этно-
ним, записываемый иероглифом и\4\, определил само название «Чжоу и», для 
установления исходного и аутентич. смысла к-рого важную роль играет ана-
лиз архаич. употребления и [4\ в связи с образом Ван Хая. 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 74; Щуцкий Ю.К Китайская классичес-
кая «Книга перемен» / Сост. А.И. Кобзев. М., 2003, с. 376, 433, 495; 
Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 144, 277; Бамбуковые анналы: древний текст / Пер. М.Ю. Ульянова. 
М., 2005, с. 106, 146; ** Куликов Д.Е. Орнитологические мотивы в куль-
туре Шан-Инь и их связь с древнекитайской мифологией / / XXXII НК 
ОГК. М., 2002, с. 35—38; он же. О солярных элементах в иньских рели-
гиозно-мифологических представлениях / / XXXIV НК ОГК. М., 2004, 
с. 39; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 55-56; Legge J. The Chinese 
Classics. Vol. 3, pt 1. Hong Kong, 1939, p. 122. 

А.И. Кобзев 



Ван-цзы Цяо, Ван Цяо (Царевич Цяо), Ван-цзы Цзинь. В др.-кит. мифоло-
гии бессмертный (сянь [1]; см. также Сянь-сюэ в т. 1). В основе образа Ван-цзы 
Цяо лежит предание о легендарном царевиче, старшем сыне царя чжоуской 
дин. Лин-вана (VI в. до н.э.). Согласно преданиям, Ван-цзы Цяо 20 (или 30) лет 
учился искусству магии у даоса Фу-цю-гуна. Однажды он сообщил роди-
телям о том, что покажется им в 7-й день 7-й луны — день встречи звезд 
Пастуха (Ню-лан) и Ткачихи (Чжи-нюй), и в этот день пролетел над ними на 
белом журавле (см. Хэ [4]). Ван-цзы Цяо славился искусством превраще-
ний. Желая проверить, постиг ли его ученик Цуй Вэнь-цзы магию, Ван-цзы 
Цяо превратился в белую цикаду и, взяв в лапку чашу со снадобьем, поднес 
Цую. Цуй перепугался, схватил копье и ударил цикаду. Но на месте цикады ока-
залась туфля. Тогда он накрыл ее корзиной, а туфля превратилась в большую 
птицу. Цуй приподнял корзину, и птица улетела. По др. версии, приводимой 
комментатором I в. Ван И, после смерти тело Ван-цзы Цяо накрыли корзиной 
и он превратился в птицу. В народных песнях эпохи Хань (III в. до н.э. — 
III в. н.э.) Ван-цзы Цяо изображен летающим на белом олене (бай-лу). По 
наиболее распространенным версиям, он на белом журавле улетел в небо, 
сделавшись бессмертным. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Сунь Цзо-юнь. Лоян 
Си Хань Буцю бихуа каоши (Толкование сюжетов произведений 
настенной живописи периода Западная Хань, найденных в Буцю под 
Лояном) / / Вэньу. 1977, № 6, с. 21-22. 

Б.Л. Рифтин 

В А Н - Ц З Ы Ц Я О 

Ван чжи — «уложение царя». Свод нормативов, к-рыми определялась гос. 
ритуально-церемониальная деятельность и жизненный распорядок прави-
теля в эпоху Чжоу (XII/XI-III вв. до н.э.). Они изложены в трактатах «Ван 
чжи» («Уложение царя») и «Юэ лин» («Полунные указы», «Помесячные 
предписания»), входящих в состав (гл. 5, 6) «Ли цзи» («Книга ритуалов»; 
см. вт. 1). «Ван чжи» посвящен преимущественно правилам погребальной 
обрядности (см. Чжао му) и ритуально-церемониальным акциям, поддер-
живающим социальную иерархию об-ва и принципы взаимоотношений 
царя с удельными правителями и знатью. В «Юэ лине» в деталях воспроиз-
водится придворный ритуально-церемониальный цикл. Точно неизвестно, 
когда были созданы эти трактаты. В совр. науке общепринята т. зр., что «Ли 
цзи» — это собр. документов на религ.-ритуальные, церемониальные и этич. 
(правила взаимоотношений людей в семье и об-ве и поведения отд. чело-
века) темы, составленное в нач. I в. н.э., куда вошли тексты, написанные 
в разное время. В «Юэ лине» обнаруживается немало смысловых и тексту-
альных совпадений с разделом «Ши эр цзи» («Двенадцать описаний») из 
филос. сб. III в. до н.э. «Люй-ши чунь цю» («Вёсны и осени господина Люя»; 
см. вт. 1) и одноименной главой (гл. 5) из трактата II в. до н.э. «Хуайнань-цзы» 
(«[Трактат] Учителя из Хуйанани»; см. в т. 1). Однако, даже если сам «Юэ 
лин» является более поздней вариацией указ. соч., подобные совпадения 
лишь доказывают, что изложенное в нем ритуально-церемониальное уло-
жение действительно имело место в культуре эпохи Чжоу по меньшей мере 
в V—IV вв. до н.э. Об устойчивости представлений о таком уложении как 
образце для гос. ритуально-церемониальной деятельности свидетельствует 
его частичное воспроизведение в «Ли и чжи» («Трактат о ритуалах и цере-
мониях») из офиц. историографич. соч. Фань Е (398—445; см. в т. I) «Хоу 
Хань шу» («Книга [об эпохе] Поздняя Хань»). 

Суть уложения в «Юэ лине» сводится к требованию полного уподобления 
ритуальной активности и жизненного распорядка правителя природным 
процессам; «Первый месяц весны — мэн чунь („первенец весны") (см. 
Инь-ян ли)... Его повелитель — Тай-хао, его дух-[покровитель] — Гоу-ман... 

ВАН Ч Ж И 
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Ветер еще холодный. Насекомые, [пребывающие в зимней спячке], начинают 
возвращаться к активности, рыбы выплывают из-подо льда. Сын Неба оби-
тает в левых (т.е. восточных. — М.К.) покоях дворца „Зеленое Ян" („Цин ян"). 
Выезжая из дворца, он едет по фениксовой дороге (дорога, выложенная 
гравием голубоватого цвета, соответствующего цвету оперения мифич. 
птицы — феникса-луань. — М.К). Управляет бирюзовыми драконами (цан 
лун — образное название коней сивой масти. — М.К.). Над ним установлено 
знамя зеленого (цин [4\) цвета. Он облачен в зеленое (цин [4\) одеяние с укра-
шениями из нефрита бирюзового (цан [2]) цвета. Вкушает [блюда из] пше-
ницы и баранины... В весенний сезон достигает расцвета [стихия] дерева, чем 
и должен руководствоваться Сын Неба». 
Из текста «Юэ лина» следует, что в каждый отд. сезон (ши [ 7]) и в каждый 
месяц правитель должен был обитать в одном из пяти дворцов (в соответ-
ствии с пятью зонами мирового пространства) и в отд. («левые», «цент-
ральные», «правые») апартаментах, соответствующих данному сезону и дан-
ному месяцу. Для каждого сезона полагались определенного цвета одея-
ния, украшения, регалии, масти лошадей, а также мясная и растительная 
пища. Даже покрытие дороги, по к-рой проезжал государь, должно было 
меняться. Причем первоочередной являлась именно цветовая символика 
(у сэ — «пять цветов»). Вера в то, что цвета облачения человека, принима-
емая пища, место его обитания способны оказывать воздействие на состоя-
ние природных процессов и явлений есть типологич. примета симпатиче-
ской магии. Не менее примечательно соотнесение ритуально-церемони-
альной деятельности одновременно с религ. (повелители и духи-покро-
вители частей света) и с натурфилос. (у син — «пять стихий/элементов»; 
см. в т. 1) представлениями. Т.о., уложение царя, воспроизведенное в «Юэ 
лине», внятно отражает определяющие специфич. особенности гос. рели-
гии 2-й пол. эпохи Чжоу. 

К ритуально-этикетному уложению восходят неск. типологий, имеющих 
космологич. символику и соотносящихся строго с пятью пространственно-
временными зонами: Центром, Востоком, Югом, Западом и Севером, к-рые 
стали фундаментом кит. естественно-научных дисциплин, теорий хозяйст-
вования, экономич. концепций и медицины. К важнейшим из них отно-
сятся: 
у шоу («пять [видов] диких животных»): чжичжэ («сальные/жирные») — 
парнокопытные домашние животные (бык, баран) — Центр, гаочжэ («туч-
ные») — дикая свинья (вепрь) — Восток, юйчжэ («крылатые») — птицы — 
Юг, лочжэ («короткошерстные») — хищники (тигр, леопард) — Запад, 
линьчжэ («чешуйчатые») — существа, покрытые чешуей, в т.ч. рыбы, зем-
новодные (черепаха) и пресмыкающиеся (змея) — Север; 
у шэн («пять [видов] домашних животных»): ню (бык/корова, буйвол) — 
Центр, ян [2\ (баран/овца) — Восток, цзи [ 13] (петух/курица) — Юг, цюань 12] 
(собака) — Запад, чжу [6] (свинья) — Север; 
у гу («пять [видов] с/х культур»): цзи [14] (просо) — Центр, дао [2] (рис) или 
май (пшеница) — Восток, доу [/] (бобы) — Юг, ма [2] (конопля) — Запад, 
шу [ 7] (пшено) или да май (ячмень) — Север; 
у вэй («пять вкусов/вкусовых ощущений»): гань ]2\ («сладкий») — Центр, 
суань («кислый») — Восток, ку («горький», от вкуса подгоревшей пищи) — Юг, 
синь [4] («острый/терпкий) — Запад, сянь [5] («соленый») — Север; 
у сю («пять запахов»): сян [4] («благовонный) — Центр, шань [5] («запах скота/ 
козлиный запах») — запах мокрой шерсти — Восток, сюнь [3] («горелый») — 
запах дыма — Юг, син [6] («запах металла/сырой рыбы») — Запад, сю [3] 
(«запах гнили») — Север; 
у цзан («пять внутренностей») — осн. анатомич. органы изначально жертвен-
ных животных: синь [ /] (сердце) — Центр, гань [3] (печень) — Восток, фэй [2] 
(легкие) — Юг, пи [3] (селезенка) — Запад, шэнь [4\ (почки) — Север. 
На формирование этих типологий оказали влияние не только ритуально-
церемониальное уложение, но и гораздо более древние верования и культы. 



Так, соотнесение образов птицы с Югом и свиньи с Севером восходит к религ. 
традициям эпохи неолита. Образ тигра в его связи с Западом также начал 
складываться либо в верхних слоях неолита (VI—III тыс. до н.э.), либо в эпоху 
Шан-Инь (XVII—XI вв. до н.э.). Кроме того, он перекликается с образом 
Бай-ху (Белый тигр) — духом Запада из когорты сы шэнь («четыре духа»). 
Ассоциация образа собаки с Западом — зоной, связанной со смертью, совпа-
дает с ролью собак в древней (до Чжоу) погребальной обрядности (см. Инь-
сюй). Примечательно соотнесение печени с Востоком: возможно, оно про-
истекает из весеннего ритуала гадания по печени домашних животных, к-рый 
практиковался у многих народов древнего мира. Типология с/х культур, без-
условно, отражает аграрный опыт древних китайцев: в центр, регионах Ки-
тая (районы р. Хуанхэ) с древнейших времен выращивали просо. Гл. очагом 
рисоводства исходно (эпоха неолита) являлся юго-восток. 
Т.о., данные типологии служат еще одним доказательством возможности 
слияния в кит. культуре самых разных по происхождению идейных элемен-
тов. 

* Хоу Хань шу (Книга [об эпохе] Поздняя Хань) / Сост. Фань Е. 
Т. 11. Пекин, 1982, с. 3101—3107; Ли цзи цзи шо («Книга ритуалов» 
со сводными растолкованиями) / Коммент. Чэнь Хао / / Сы шу у 
цзин (Четверокнижие и Пятиканоние). Т. 2. Тяньцзинь, 1989, 
с. 63—100; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Поме-
ранцевой. М., 2004, с. 87-107; Legge J. Li Chi: Book of Rites. Pt 1 
(repr.). L., 2003, p. 209—311; ** Кравцова M.E. История культуры Китая. 
СПб., 2003, с. 116-123; Сычев J1.Д. Космологическая символика 
древних китайцев / / Сычев Л.Д., Сычев В.Л. Китайский костюм: 
Символика. История. Трактовка в литературе и искусстве. М., 1975, 
с. 23—24; Ткаченко Г.А. Космос, музыка, ритуал: Миф и эстетика 
в «Люйши чуньцю». М., 1990, с. 275; Люй Сы-мянь. Чжунго чжиду 
ши (История китайского общественного устройства). Шанхай, 
1985; Riegel J.K. Li chi / / Early Chinese Texts: A Bibliographical Guide / 
Ed. by M. Loewe. Berk., 1993. 

M.E. Кравцова 

Ван-шу. В др.-кит. мифологии возница луны. Имя Ван-шу упоминается в ряде В А Н - Ш У 
древних памятников: в поэзии Цюй Юаня (IV в. до н.э.), в одах Ян Сюна 
(I в. до н.э.; см. в т. 1) и историч. сочинениях. Можно предположить, что 
образ Ван-шу был создан по аналогии с возницей солнца Си-хэ. Нек-рые 
древние комментаторы вообще отождествляли Ван-шу с луной. 

Б.Л. Рифтин 
f 
if 

Во Цюань. В др.-кит. мифологии бессмертный 
старец. Как рассказывается в соч. «Ле сянь чжу-
ань» («Жизнеописания бессмертных»), приписы-
ваемом Лю Сяну (I в. до н.э.; см. в т. 1), Во Цюань 
собирал лекарственные травы на горе Хуайшань 
и сам принимал их. Тело его поросло шерстью, 
а глаза стали квадратными. Он мог летать и мчаться 
по земле. Он поднес мудрому государю Яо семена 
сосны, но у того не было времени есть их. Те же из 
людей, кто принимал их, прожили до 200— 300 лет. 
Во Цюань часто упоминается в древней и средне-
вековой лит-ре Китая. 

Б.Л. Рифтин 

В О Ц Ю А Н Ь 
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В Э Й ГУ Вэй Гу. В кит. мифологии один из богов—покровителей медицины. Историче-
ский Вэй Гу явился в кит. столицу Чанъань между 713 и 742 в головном убо-
ре из флера, шерстяной одежде, с посохом и дюжиной фляжек из тыквы-гор-

Й лянки с лекарствами, висевших у него на поясе и за спиной. Он щедро разда-
вал свои снадобья больным. Император призвал его ко двору и пожаловал 

% титул Яо-ван (Князь лекарств). Под этим титулом, однако, известны и др. ле-
кари, прежде всего Сунь Сы-мяо (581—682). Обожествленный Вэй Гу считался 

^ f j воплощением бодхисатгвы Бхайшаджья-раджи (Царь исцеления, Яо-ван); дао-
сы называли его Гуй-цзан. 

** Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932. 
Б.Л. Рифтин 

В Э Й М О Ц З Е 
цзин» 

«Вэймоцзе [со шо] цзин» («Сутра о [том, что говорил] Вималакирти»), «Бу кэ 
сы и цзе то фа мэнь» («Сутра школы Непостижимого мыслью освобожде-
ния»). Полное санскр. назв. «Арья-Вималакирти нирдеша нама махаяна-сутра» 
(«Махаянская сутра, названная поучению Арья-Вималакирти»), сокр. «Вима-
лакирти-сутра» («Сутра о Вималакирти»). Санскр. оригинал утерян. Сохра-
нились три кит., один тибет. и разрозненные отрывки уйгурского переводов, 
сделанных с санскрита независимо друг от друга. Три перевода на кит. яз. 
принадлежат Чжи-цзяню (III в.), Кумарадживе (344/350 - 409/413; см. в т. 1) 
и Сюань-цзану (ок. 600 - 664). 
Записанная в Индии на рубеже н.э., «Сутра о Вималакирти» единственная среди 
махаянских текстов дает наглядное изображение идеального последователя 
махаяны (да шэн) — благочестивого мирянина. «Средство освобождения было 
найдено в том, чтобы сделать свое имя чистым среди грязи мира», — сказано 
в кит. комментарии Сэн-чжао (374/384-414; см. в т. 1), и, действительно, сутра 
преподносит образ знатного горожанина, возвышенного над десятью учениками 
Будды и четырьмя прославленными бодхисаттвами (пуса), в том числе и Майт-
рейей (кит. Милэ), только за то, что он достиг прозрения и тем сохранил свое имя 
чистым, не уходя из мира. Для имени Вималакирти (санскр. «Прославленный 
непорочностью») существует три кит. эквивалента: Вэймоцзе (фонет. транскрип-
ция), Цзинь-мин (Чистое имя), У-гоу-чэн (Прославленный непорочностью). 
Филос. наполнение сутры — учение об «истинном пробуждении» (чжэн цзюэ), 
о «государстве Будды» (Фого), идеи «нераздвоенного сознании» (бу эр фа мэнь), 
проявлений «безмерного мира» (у лян) и «непостижимого мыслью освобожде-
ния» (бу кэ сы и цзе то) — является общим для целого ряда буд. соч., входящих 
в класс сутр о праджняпарамите (божэболомидо), или «переправе посредством 
прозрения». Вкладывание этого содержания в уста мирянина как проявление 
возникшей в I—II вв. н.э. общей тенденции буддизма к демократизации и к 
слиянию со светской культурой является фактом, определившим особую роль 
этой сутры среди остальных буд. соч. В тексте сутры встречается ряд образов, 
иллюстрирующих идею «непостижимого мыслью освобождения»: гора Сумеру 
спрятана в горчичном зерне, а обитатели Сумеру даже не подозревают об этом; 
воды всех океанов мира поместились в одной кожной поре, а черепахи и рыбы 
не испытывают от этого никакого беспокойства; в крошечную камору Вимала-
кирти размером в один кв. чжан (ок. 10 кв. м) беспрепятственно входят сна-
чала все ученики Будды, потом все бодхисаттвы, потом и все жители города 
Вайшали (во времена Будды столица рода кшатриев — личчхави, находится 
на севере совр. Бенгалии) и все обитатели Четырех небес, а со стенами комнаты 
и с городскими стенами и постройками ничего не делается и т.д. Все это — 
примеры того, как освободивший свое сознание от противоречий логич. мыш-
ления бодхисаттва становится «непостижимо свободным» от законов и сораз-
мерностей обычного мира. «Непостижимое мыслью освобождение» неразрывно 
связано с учением о высшей мудрости (божэ-сюэ). Бодхисаттва Манджушри 
(кит. Вэньшушили) — единственный, кто не посрамлен мирянином Вимала-
кирти в споре об истинной сути буд. учения. 



«Сутра о Вималакирти», несомненно, была создана как полемич. выпад сто-
ронников махаяны против защитников хинаяны (сяо шэн). Об этом свиде-
тельствует и «победа», одержанная мирянином над учениками и бодхисаттвами, 
и нек-рые др. образы сутры. Напр., эпизод с небесными цветами, рассыпае-
мыми небесной феей, которые «как учение Будды, не знают различий и осы-
пают всех»; когда же эти цветы прилипают к телам учеников, фея поясняет: 
«Это потому, что они не сумели избавиться от различий в своем сознании». 
Или же сцена с превращением Шарипутры, одного из учеников Будды, в жен-
щину для того, чтобы он понял, что прозрения могут достичь не только муж-
чины, но и женщины, и как сейчас в превращенном Шарипутре перепутаны 
внешний облик и содержание, так же в женщине недостойная форма сочета-
ется с истинным устремлением. 
Этот ярко выраженный махаянский призыв к всеобщему «безразличному» 
спасению, для к-рого как нельзя более удачно был найден образ горожанина, 
оказавшегося ближе к истине Будды, чем все буд. святые, продолжал оста-
ваться живым содержанием «Сутры о Вималакирти» по мере того, как буд-
дизм, идя на восток, начинал все более соединяться со светской властью и свет-
ской культурой в целом. 
В Китае в IV—VI вв. образ Вималакирти становится символом такого обраще-
ния в буддизм, какое допускала для себя придворная аристократия южной 
кит. столицы Цзянькан. «Сутра о Вималакирти» сыграла важную роль в идео-
логия. споре сторонников монашеского и светского буддизма в Китае и, 
безусловно, в обращении простолюдинов в буддизм, о чем свидетельствует 
опрощенное изложение ее для простонародья в жанре бянь-вэнь — «Бянь-вэнь 
о Вэймоцзе». Как писал П. Демьевиль, «тип образованного светского буддиста 
с прекрасными манерами и склонностью к изящным рассуждениям больше, 
чем оборванный и странный монах, импонировал кит. вкусу» (1973, с. 439). 
Образ Вималакирти, возникший в поворотный момент истории буддизма — 
ослабления ритуальной и телесной религ. практики и усиления психологич. 
переживания — остался до конца связанным с этой тенденцией все большего 
отказа от одного в пользу другого. В этом смысле «средство освобождения», 
открытое Вималакирти, можно сравнить с «Путем», изложенным Буддой 
пяти аскетам. Недаром на вопрос о том, что такое «нераздвоенное сознание», 
Вималакирти отвечает тем же абсолютным молчанием, каким Будда отвечал 
на вопрос о начале всего. 
Особенности кит. переводов сутры позволяют поставить вопрос о том, является 
ли филос. интерпретация сюжета о Вималакирти в каждом из трех переводов 
(в переводе Чжи-цзяня — в русле общих идей махаяны, в переводе Кумарад-
живы — в духе доктрины шуньявады, в переводе Сюань-цзана — в духе учения 
йогачары/виджнянавады; см. Вэйши-цзун в т. 1) достоянием истории кит. 
буддизма или же она отражает состояние оригиналов, поступавших в Китай 
и менявшихся параллельно с развитием буддизма в Индии. По-видимому, обе 
тенденции в развитии текстологич. судьбы «Сутры о Вималакирти» действо-
вали одновременно. 
В предисл. к «Сутре о Вималакирти», написанном одним из четырех знамени-
тых учеников Кумарадживы — Сэн-жуем (IV—V вв.), недвусмысленно гово-
рится о том, что учение о «пустоте»-шунье (кун [1]; см. в т. 1) было осознано 
китайцами только в IV в.: «Когда выделились Шесть школ (см. Лю-цзя ци-
цзун вт. 1), ни одна из них не приблизилась к [учению о том, что] истинная 
природа всего — это Пустота. Только теперь мы узнали об этом учении. К со-
жалению, мы еще не до конца постигли его суть, не до конца осуществили по-
двиг переплавки своего сознания». Там же сказано, что «только в истинно свя-
щенном переводе Великого наставника Кумарадживы» в «Сутре о Вималакир-
ти» «проявилось» это учение, сообщаются также нек-рые сведения о раннем 
этапе восприятия буддизма китайцами. У Сэн-жуя вызывает раздражение тот 
факт, что в ранних переводах мало разъяснений о сознании-вместилище — 
виджняне (ши \4\) и о пустотной природе всего сущего — шунье (кун [ /]), зато 
много говорилось о духах (шэнь [1]), и что переводчики перекраивали главы 



так, чтобы гл. действующим лицом стал Майтрейя, ибо в канонич. варианте 
«Сутры о Вималакирти» Майтрейя фигурирует в числе буд. святых, побежден-
ных мирянином в споре. Также становится очевидным и тот факт, что первые 
буд. тексты китайцами либо использовались для гаданий и жертвоприноше-
ний, либо воспринимались сквозь призму даос, мессианства — как предсказа-
ния сошествия благой силы в момент окончания очередного цикла. 
Предисл. к «Сутре о Вималакирти», принадлежащее Сэн-чжао, представляет 
собой трактат, написанный с позиций одного из последователей сюань-сюэ 
(«учение о тайном»; см. в т. 1), к-рые в IV в. на основе дао (см. в т. 1) разраба-
тывали возможность метафизических, или постфеноменальных, построений 
для кит. мышления, что было необходимо для восприятия философии буддизма. 
С этой т. зр. характерно след. высказывание: «Неизвестно как, но Мудрость 
Будды ничего не познает, а десять тысяч вещей разом ее отражают. Тело Закона 
само не имеет облика, но все формы равно ему соответствуют. Высшее зву-
чание не пользуется словами, а сокровенное писание само повсюду распро-
страняется. Скрытая сила не строит планов, но все события двигаются ею. 
Поэтому-то в мириадах областей все способно находиться в состоянии еди-
ного управления от зарождения вешей до достижения ими зрелости... Неве-
жественные же люди видят отражение света и его-то и называют „знанием". 
Видят согласующуюся форму и ее-то и называют „телом". Видят [буддийские] 
тексты и их-то и называют „словом [Будды]". Видят превращение и его-то 
и называют „силой"». В этом высказывании четыре первых члена: Мудрость 
Будды, Тело Закона, Высшее звучание, Скрытая сила — очерчивают поле над-
мирной, высшей власти, к-рая сама не имеет выражения в мире вещей, в то 
время как четыре вторых — вещи, формы, тексты, события — образуют мир 
феноменов, к-рый живет не истинной жизнью, а отраженным светом и полу-
чает форму в согласии с безымянным высшим. 

В рамках этих же построений о сущности и проявлении представлялся меха-
низм распространения буд. учения в Китае: «Путь не действует сам по себе. Он 
распространяется благодаря людям» (предисл. Сэн-чжао); «Сутра о Вимала-
кирти — это величайшее проявление того, как Путь распространился [в мире]» 
(предисл. к «Сутре о Вималакирти» Чжи Минь-ду, сер. IV в.); «Путь благодаря 
людям распространяется. Учение ждет благоприятных условий, чтобы по-
явиться. Когда Путь есть, а людей нет, то, хотя существуют тексты, никто не 
достигает просветления. Когда Учение есть, но нет условий для его проявления, 
то, хотя [и Учение и люди] — все уже присутствует в мире, никто не внимает 
Учению» (предисл. к «Чу Сань цзан цзи цзи» — «Собрание записей о переводе 
Трипитаки», сост. Ши Сэн-ю, 445—518). Такое доел, совпадение высказываний 
позволяет считать, что в них выражен общепринятый в IV—VI вв. взгляд на то, 
в чем смысл распространения буддизма в Китае — с помощью писания и пре-
данных Учению людей проявился Высший Закон, который существовал всегда. 
Буддийский Путь в сознании китайцев был близок идеальному Пути-дао 
правления императора. Об этом недвусмысленно говорит фраза из предисл. 
Сэн-чжао: «Небом [поставленный] правитель Великой Цинь силой своего 
духа превосходит весь мир. Его [открытый] тайному разум единственный 
достиг просветления. Распространяя [на весь мир свое] предельное [соединение 
с истиной Неба и Земли], он простер его над десятью тысячами [вселенских] 
механизмов. Прокладывая Путь, он совершит преобразование на тысячи лет». 
В Японию Вималакирти (япон. Юймаки) попал как готовый символ придвор-
ного, шире — светского последователя буддизма. До кон. XIX в. японцы поль-
зовались кит. переводами сутры, а первый япон. коммент. был составлен 
знаменитым патроном буддизма — принцем Сётоку (612). До сих пор «Сутра 
о Вималакирти» остается популярным выразителем махаянских идей демо-
кратизации и секуляризации, заложенных в нее при создании, и остается ак-
туальным текстом для япон. буддизма. Об этом свидетельствуют новые пе-
реводы сутры на япон. язык, а также роман Мусянокодзи Санэацу «Юйма-
ки», где Вималакирти — городской отшельник, внутренний монах, пред-
стает как идеал последователя Будды в совр. мире. 



Имеются пер. «Сутры о Вималакирти» на англ. (два из них опубликованы 
японцами: Kakichi Ohara, 1898, Hokei Idumi, 1924; Ch. Luk, 1972; R.A. Thurman, 
1976; S. Boin, 1976) и франц. (E. Lamotte, 1962) яз. В книге Икэды Дайсаку 
(1979) приводится библиография переводов и работ о «Сутре о Вималакирти», 
вышедших в Японии. На рус. яз. переведен «Бянь-вэнь о Вэймоцзе» (1963). 

* ТСД. Т. 14; Бяньвэнь о Вэймоцзе. Бяньвэнь «Десять благих знаме-
ний»: (Неизвестные рукописи бяньвэнь из Дуньхуанского фонда 
Института народов Азии) / Изд. текста, предисл., пер. и коммент. 
Л.Н. Меньшикова. М., 1963; Хуэй-цзяо. Жизнеописания достойных 
монахов / Пер. с кит. М.Е. Ермакова. Т. 1. М., 1991; Сэн-чжао. Трактаты / 
Пер. К.Ю. Солонина / / Буддизм в переводах: Альманах. Вып. 2. СПб., 
1993; Lamotte E. L'Enseignement de Vimalakirti. Louvain, 1962; The 
Vimalaklrti Nirdesa-Sûtra / Tr. from the Chinese by Lu K'uan Yu (Ch. Luk). 
Berk.—Los Ang., 1972; The Holy Teaching of Vimalakirti: A Mahâyâna 
Scripture / Tr. by R.A. Thurman. University Park, 1976; The Teaching of 
Vimalakirti (Vimalakirti-nirdesa) / Rendered into Engl, by Sara Boin / / 
Sacred Books of the Buddhists. Vol. 32. L., 1976 (The Pali Text Society); 
** Дюмулен Г. История дзэн-буддизма: Индия и Китай. СПб., 1994; Ко-
миссарова Т. Г. О трех китайских переводах Вималакирти нирдеша-
сутры / / П.И. Кафаров и его вклад в отечественное востоковедение: 
(К 100-летию со дня смерти). Материалы конференции. Ч. 3. М., 1979, 
с. 32—39; она же. Три китайских предисловия к «Сутре о Вималакирти» / / 
Письменные памятники Востока. Ежегодник: 1978—1979. М., 1987, 
с. 204-217; Крюков М.В. и др. Китайский этнос на пороге средних веков. 
М., 1979; ЛаФлёр У. Карма слов: Буддизм и литература в средневековой 
Японии. М., 2000; Daisaku Ikeda. Vimalakirti and the Ideal of the Lay 
Believer / / Buddhism: The First Millenium. Tokyo. 1979; Demiéville P. 
Vimalakirti en Chine / / Choix d'études bouddiques. Leiden, 1973; Ma-
ther R.B. The Doctrine of Non-Duality in The Vimalakirti Nirdesa-Sûtra. 
Berk., 1950; Zürcher E. The Buddhist Conquest of China. Leiden, 1959. 

По материалам Т. Г. Комиссаровой 

Вэйто — кит. транскрипция санскр. Веда. В буд. мифологии небесный вои-
тель, хранитель монастырей и Учения (Закона) Будды. Первоначально Веда — 
сын Шивы и Агни, один из восьми полководцев, возглавляющих небесное 
воинство четырех небесных царей, хранителей небесных врат по четырем 
сторонам света. Упоминается в «Махапаринирвана-сутре» («Да бо непань 
цзин») и «Суварнапрабхаса-сутре» («Цзинь гуан мин цзин»). Веда выступает так-
же как демон, насылающий детские болезни и охраняющий от старения. 
Представляется как самый мощный из восьми полководцев, охраняющий 
южную сторону. Особую популярность под именем Вэйто приобрел в Китае, 
выделившись среди остальных небесных воителей. В «Жизнеописании на-
ставника Трипитаки из обители Даэнь-сы» (т.е. Сюань-цзана) упоминается 
как предводитель демонов и духов, к-рому Будда Шакьямуни перед уходом 
в нирвану велел хранить Закон. В «Записях о прозрении наставника Дао-
сюаня» (VII в.) описан как военачальник, изгоняющий бесов и бесовок и вли-
вающий в монахов новые силы, освобождая их от сомнений. Помогает всем 
живущим избавиться от страданий и обрести путь к истине. Начиная с VII в. 
во всех кит. храмах у входа воздвигались его статуи как стража Закона и обите-
ли. Изображается в латах и шлеме, сложенные вместе руки прижимают к пле-
чам горизонтально расположенный меч. В описаниях Вэйто подчеркивается 
его стремительность при преследовании злых духов. В пару ему может распо-
лагаться любой другой дух — хранитель обители или бодхисаттва ГУань-инь 
в грозном обличье. 

** Мотидзуки Синко. Буккё дайдзитэн (Энциклопедия буддизма). Токио, 
1963, с. 125-126. 

Л.Н. Меньшиков 



В Э Н Ь - Д А 

И 
Вэнь-да (япон. мондо) — «вопрос-ответ». В буд. школе чань (чань-цзун; см. 
также Чань школа в т. 1) — парадоксальный диалог, в процессе к-рого происхо-
дит обмен энигматическими высказываниями, репликами и восклицаниями, 
имеющими особый, «эзотерический» смысл, вопросами-загадками и парадок-
сальными задачами, решение к-рых требует отказа отдискурсивно-логич. мыш-
ления и пробуждения интуитивной мудрости; жанр соответствующей лит-ры. 
Функция вэнь-да как метода психотренинга в целом совпадает с функцией пара-
доксальных диалогов и высказываний гун-ань (см. также в т. 1), тоже требую-
щих парадоксальных решений, и заключается в том, чтобы вызвать у адепта 
«просветление» (у [4\). Но если решение гун-ань предполагает исключительно 
индивидуальные усилия, нередко в течение длительного времени, то в процессе 
вэнь-да учитель оказывает на сознание ученика более активное и непосредств. 
воздействие, иногда требуя немедленного ответа на внезапно заданный вопрос. 
С помощью высказываний, соединяющих противоречивые понятия или взаи-
моисключающие установки, и вопросов, не имеющих формально-логич. реше-
ния, наставник вводит адепта в состояние резкого когнитивного диссонанса, 
постепенно усиливаемого посредством др. методов психофизич. воздействия — 
неожиданных ударов, окриков, восклицаний и т.д. Психологич. напряжение 
приобретает характер пограничной ситуации, единственно возможным пози-
тивным выходом из к-рой является «просветление», воспринимающееся чань-
буддистами как средство радикального решения всех экзистенциальных про-
блем, снимающее в сознании все оппозиции и противоречия, представляя собой 
непосредств. переживание гармонич. единства и целостности бытия. 

** Абаев Н.В. Чань-буддизм и культура психической деятельности в сред-
невековом Китае. Новосиб., 1983; Завадская Е В. Культура Востока 
в современном западном мире. М., 1977; Ринчино Л.Л., Шестаков В.И. 
Некоторые психологические аспекты «чаньской практики» / / X НК 
ОГК. Ч. 1. М„ 1979, с. 219-226. 

Н.В. Абаев, С.П. Нестеркин 
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Вэнь-чан (вэнь — «литература», чан \4\ — «блестящий»). В поздней кит. мифо-
логии бог лит-ры, отождествляющийся с частью созвездия Большой Медве-
дицы (Бэй-доу — Северный Ковш) — Доу-куй (Черпак Ковша), или Куй (Чер-
пак); ведает всеми лит. делами, в т.ч. и экзаменами, сдача к-рых давала право 
на чиновничий пост. Культ Вэнь-чана зародился в Сычуани в X—XIII вв., 
а в кон. XIII — первой пол. XIV в. получил распространение по всему Китаю. 
Особенно его почитали ученые-конфуцианцы. Фигура Вэнь-чана ставилась 
в отд. киоте в конф. храмах, во многих местностях в его честь строились храмы. 
Обычно Вэнь-чан изображался сидящим в одеянии чиновника со скипетром 
в руке, символизировавшим исполнение желаний. Рядом двое помощни-
ков — Куй-син и Чжу-и (Красное платье) — земной представитель Вэнь-чана. 
Получение ученой степени, как считали, зависит гл. обр. от судьбы, к-рой 
и ведал Чжу-и — старик с длинной бородой, одетый во все красное. Он под-
глядывал через плечо экзаменующегося и тайно кивал головой, указывая, что 
следует писать в сочинении. Празднество в честь Вэнь-чана (день его рожде-
ния) справлялось 3-го числа 2-й луны. Культ Вэнь-чана был широко распро-
странен также в Корее и Вьетнаме. В даосизме дух звезды Вэнь-чан считается 
божеством, ведающим жизнью людей. 

** Цзун Ли, Лю Нюнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народ-
ные божества). Шицзячжуан, 1986, с. 86—88; Чжао И. Гайюй цункао 
(Собрание дополнительных разысканий, расположенных по порядку). 
Шанхай, 1957, с. 764-766. 

Б.Л. Рифтин 



Вэньшушили, Вэньшу — кит. транскрипция санскр. Манджушри. Бодхисатгва, 
популярный в мифологии махаяны (да шэн) и ваджраяны (ми-цзун; см. в т. 1). 
Известен также как Манджугхоша (Прекрасный Голос), Манджунатха (Пре-
красный Спаситель). Его образ, вероятно, возник в последние века до н.э. 
Он занимает центр, место в «Саддхарма-пундарика-сутре» («Мяо фа лянь хуа 
цзин»), где Манджушри говорит о деяниях прежних будд, и в «Вималакирти-
сутре» («Вэймоцзе цзин», где он предстает единств, учеником Будды, по мудро-
сти равным буддисту-мирянину Вималакирти. В «Гавдавыоха-сутре» (см. Хуаянь-
цзун вт. 1) он один из двух руководителей 500 бодхисаттв и первый наставник 
гл. героя этой сутры — Судханы. В мифологии махаяны Манджушри 70 мириад 
кальп (цзе [/]) назад был благочестивым правителем на Востоке. Он решил 
оставаться бодхисаттвой (пуса) до тех пор, пока не останется ни одного 
живого существа, нуждающегося в спасении. 
Манджушри почитался во всех храмах сев. буддизма, но особенно в Китае, 
в пров. Шаньси. Сюань-цзан (сер. VII в.) видел ступу, содержавшую останки 
тела Манджушри, и связывал его культ с последователями школы йогачары 
(вэйши-цзун; см. в т. 1). В йогачаре Вэньшушили почитается как один из семи 
дхьяни-бодхисаттв. В махаяне Вэньшушили олицетворяет мудрость. Обычно 
его изображают сидящим на лотосовом троне, держащим в поднятой правой 
руке пылающий меч, а в левой — книгу. Культ Манджушри был также широ-
ко распространен в Тибете, где его земным воплощением считался основатель 
школы гелугпа Цзонхава (нач. XV в.), а также в Монголии и Бурятии. 
О популярности Вэньшушили свидетельствует бянь-вэнь «Ши цзи сян» («Десять 
благих знамений»), рукопись к-рой из Дуньхуанского фонда Санкт-Петер-
бургского филиала Ин-та востоковедения РАН опубликована JI.H. Меньши-
ковым (1963). За основу в ней взята одна из буд. легенд о том, что при рожде-
нии бодхисаттвы Манджушри было десять благих знамений (цзи сян), по 
к-рым все узнали, что родился святой, но описания нек-рых знамений не за-
имствованы из буд. соч., а используют собственно кит. мифологич. образы: 
рождение буд. святого знаменуется одновременным появлением на свет дра-
кона (лун), феникса (фэн-хуан), цилиня, мудрого зверя Бай-цзэ. 

** Бяньвэньо Вэймоцзе. Бяньвэнь «Десять благих знамений»: (Неизве-
стные рукописи бяньвэнь из Дуньхуанского фонда Института народов 
Азии) / Изд. текста, предисл., пер. и коммент. J1.H. Меньшикова. М., 
1963; Мифы народов мира: Энциклопедия. Т. 1. М. 1987, с. 257—258; Сяо 
Ли-минь, Цинь Е-хун. Вэньму чжихуй чжэсюэ цзин и (Утонченный 
философский смысл мудрости Манджушри). Пекин, 2006; Eitel E.J. 
Sanskrit-Chinese Dictionary. Hong Kong, 1870. 

Е.И. Хантаева 

В Э Н Ь Ш У Ш И Л И 

X 
вф *J 

«Вэньшушили бонепань цзин», «Вэньшушили баньнепань цзин» (санскр. «Ман-
джушри-паринирвана-сутра» — «Сутра о паринирване Манджушри»). Пере-
ведена с санскрита на кит. яз. инд. миссионером Парамартхой. В сутре (1 цз.) 
запечатлена проповедь Будды Шакьямуни в саду Джетавана, в к-рой он рас-
сказывает Ананде и др. ученикам о жизни бодхисаттвы Манджушри (Вэньшу-
шили), иллюстрируя свой рассказ многочисл. примерами. 

** Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной 
Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисаттвы Всеобъем-
лющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатови-
ча. М., 1998; Буккё кайдан дзитэн (Словарь буддийских текстов). Токио, 
1977; Фо-сюэ да цыдянь (Большой словарь по буддизму). Пекин, 1984. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

« В Э Н Ь Ш У Ш И Л И 
Б О Н Е П А Н Ь 

Ц З И Н » 

ft X ii & ш Щ 
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вэнь-шэнь 

вэнь 
Ю А Н Ь - Ш У А Й 

л. 

Вэнь-шэнь — «духи поветрий/эпидемий». Группа духов в нар. мифологии. Со-
гласно преданию, при дин. Суй (581—618) в царствование императора Вэнь-ди 
в 6-й луне 591 в небе появились пять богатырей. Один из них был в зеленом ха-
лате (цвет Востока), другой — в белом (Запада), третий — в красном (Юга), чет-
вертый — в черном (Севера) и пятый — в желтом (Центра). Каждый из них дер-
жал в руке к.-н. вещи: один — ковш и кувшин, другой — кожаный мешок и меч, 
третий — веер, четвертый — молот, а пятый — чайник. От своего придворного 
астролога Чжан цзюй-жэня император узнал, что это могущественные духи, со-
ответствующие сторонам света и несущие на землю пять поветрий. Ведающе-
го весенним мором зовут Чжан Юань-бо, летним — Сян Юань-да, осенним — 
Чжао Гун-мин, зимним — Чжун Ши-гуй, их повелителя, духа центра, — Ши 
Вэнь-е. В тот год действительно начались повальные болезни. Чтобы умилости-
вить духов, государь повелел установить в их честь жертвоприношения, а духам 
пожаловал звания полководцев: духу в зеленом — «полководца, проявляющего 
мудрость», в красном — «проявляющего отзывчивость», в белом — «проявляю-
щего сочувствие», в черном — «чувствующего совершенство» и в желтом — «гроз-
ного полководца». Жертвоприношения им совершались 5-го числа 5-й луны. 
В версии, зафиксированной в фантастич. романе XVI в. «Фэн шэнь янь-и» 
(«Возвышение в ранг духов»), указаны другие духи вэнь-шэнь. По этой версии, 
мудрец и кудесник Цзян Цзы-я (Цзян тай-гун) назначил повелителем эпидемий 
и главой приказа эпидемий (вэнь-бу) Люй Юэ, надзирающим за эпидемиями 
на Востоке — Чжоу Синя, на Западе — Ли Ци, на Юге — Чжу Тянь-линя и на 
Севере — Ян Вэнь-хуя. В поздних даос. соч. называют др. имена «великих госу-
дарей приказа эпидемий» (вэнь-бу да-ди): Янь-гун юань-шуай (Главнокоманду-
ющий князь Янь), Чжу фу-лин гун (Командующий управой князь Чжу), Чжун-
чжэн Ли-ван (Верный и прямой князь Ли), Цао да-цзян-цзюнь (Великий пол-
ководец Цао) и семь обожествленных первых министров эпох Цзинь и Юань 
(Цзинь Юань ци сян), считающихся за одного повелителя. Известны их лубоч-
ные иконы. Жертвоприношения им делались тоже 5-го числа 5-й луны. К этой 
группе даос, божеств примыкает и черноликий Вэнь юань-шуай, изображения 
к-рого помещались в даос, храмах. Существуют и иные духи эпидемий, но их 
всегда пять и они строго соответствуют сезонам года и сезонным поветриям. 
Таковы, напр., в поздних нар. верованиях пять духов вэнь-шэнь, именуемых 
у юэ (букв, «пять пиков»), к-рым поклонялись в храме Саньи-гэ (Павильон трех 
верных) к югу от Пекина, моля избавить от заразных болезней и лихорадок, 
и приносили в жертву пять пшеничных блинов и один цзинь (ок. 0,5 кг) мяса. 
По легенде, это были духи пяти звезд, посланные на землю Юй-ди (Нефрито-
вым государем), по имени: Тянь Бо-сюэ, Дун Хун-вэнь, Цай Вэнь-цзюй, 
Чжао У-чжэнь и Хуан Ин-ду. Они родились вновь уже на земле в разных мест-
ностях Китая в нач. VII в. и впоследствии были канонизированы в качестве духов 
эпидемий — Сяншаньуюэ шэнь («духи пяти пиков Ароматной горы»). 

Б.Л. Рифтин 

Вэнь юань-шуай (Главнокомандующий Вэнь), Фу-ю Вэнь юань-шуай (Вер-
ный помощник главнокомандующий Вэнь). В народной мифологии дух, 
почитаемый как воплощение первого циклического знака из 12-летнего 
цикла по лунному календарю, один из ближайших помощников Тайшань-
цзюня — управителя судеб, бога горы Тайшань. Считается, что Вэнь юань-
шуай родился в торговом городе Байшицяо в округе Вэньчжоу пров. Чжэ-
цзян в небогатой семье ученого. У его родителей не было детей, и они по-
шли в храм Хоу-ту (Владычицы земли) молить о потомстве. В ту же ночь жене 
явился во сне дух в золотых доспехах с топором в одной руке и с жемчужи-
ной в другой. Он назвался одним из шести духов первого циклического знака 
и полководцем Юй-ди (Нефритового государя) и сказал, что хотел бы ро-
диться на земле, но не знает, хочет ли она стать его матерью. Женщина со-
гласилась. Дух, назвавшийся Большим огненным духом, поместил огненную 



жемчужину в ее чрево, и она проснулась. Через 12 лун, на 5-й день 5-й луны 
первого года эры Хань-ань императора Шунь-ди (142 н.э.) у нее родился ребе-
нок. Когда стали обмывать ребенка, то увидели 24 магических знака, написан-
ных неизвестными письменами на его левом боку, и 60 — на правом, но все 
знаки тут же исчезли, а мать в другом сновидении увидела духа, вручающего 
ей браслет и драгоценный камень, почему ребенку и дали имя Хуань (Брас-
лет) и второе имя Цзы-юй (Дитя-нефрит). Еще в детстве он изучил всех 
конф. классиков, но в 12 и 26 лет безуспешно пытался сдать экзамены на 
гражд. или воен. чин. Тогда он решил стать отшельником, но в этот момент 
в небе появился дракон (лун) и бросил жемчужину к его ногам. Юноша по-
добрал ее и проглотил. Дракон начал танцевать перед ним, но он схватил 
дракона, скрутил его и намотал его хвост на руку. Тотчас же лицо юноши ста-
ло серым, волосы красными, тело синим, весь его вид — устрашающим. По 
др. версии, не сдав экзамены, он сказал: «При жизни я не смог отдать себя го-
сударю и помочь народу, после смерти я стану богом горы Тайшань и буду 
искоренять зло в Поднебесной». После этого он оставил 36 чудесных тали-
сманов, а сам превратился в демона ночи (е на). Люди с помощью оставлен-
ных талисманов изгоняли нечисть. При дин. Сун (X—XIII вв.) ему были по-
жалованы княжеские титулы (сперва хоу [J], потом ван [/]). После этого бог 
горы Тайшань назначил его своим помощником, а Юй-ди провозгласил 
главой всех других духов горы Тайшань. Он подарил ему браслет, цветок из 
драгоценного камня и право свободного входа на небеса с петициями в осо-
бых случаях и возвращения на землю. Его изображали с драгоценным брас-
летом в левой руке и железной булавой в правой в храмах божества горы 
Тайшань, рядом помещали изображения двух слуг и коня. Особо почитали 
Вэнь юань-шуая на его родине в Вэньчжоу. 

** Чжунго гэ миньцзу цзунцзяо юй шэньхуа да цыдянь (Большой сло-
варь религии и мифологии народов Китая). Пекин, 1993, с. 259; 
Doré H. Researches into Chinese Superstitions. Vol. 9. Shanghai, 1931, 
p. 204-206. 

Б.Л. Рифтин 

Гань ин — концепция «восприятия и реагирования»/«стимула и отклика», 
«резонанса». Комплекс представлений о связи человека и социума с космо-
сом, лежащий в основании традиции знамений. 
Истоки концепции гань ин восходят к появившейся еще в нач. эпохи Чжоу 
теории Небесного мандата/предопределения (тянь мин), согласно к-рой 
Небо (тянь [1]; см. в т. 1) является высшей социомироустроительной силой, 
ведающей порядком в об-ве. Выбирая достойнейшего из людей, обладаю-
щего максимальным кол-вом магико-этической силы дэ [1] (см. в т. 1), оно 
дарует ему свой «мандат», т.е. право на управление Поднебесной. Со вре-
менем потомки получившего Небесный мандат правителя растрачивают 
накопленный им запас дэ [/] и династия приходит в упадок. Тогда Небо 
снова передает свой мандат достойнейшему, к-рый, свергая старую 
династию, основывает новую. 
Постепенно из высшей силы, определяющей правителя Поднебесной, Небо 
превратилось в гаранта общемирового порядка. К сер. I тыс. до н.э. оно 
воспринималось уже не столько как наделяющее властью, сколько как некий 
эталон, карающий за нарушение принятых морально-этических норм и поощ-
ряющий за следование им. 
На базе этих идей и возникла концепция гань ин. О ней упоминается в неск. 
источниках конца Чжань-го (475—221 до н.э.), однако широкую популярность 
она приобрела уже в эпоху Хань (206 до н.э. — 220 н.э.). 
В основе этой концепции лежали представления о неразрывной связи между 
Небом и людьми и о его «ответах» (бао [4]) на их действия. Взаимодей-
ствие Неба и человека воспринималось по аналогии с двумя настроенными 



в унисон муз. инструментами, в результате звучания первого из них резониро-
вал второй. Т.о., согласно теории гань ин, каждое действие человека, является 
«стимулом» (гань [/]), вызывающим появление того или иного «отклика» (ин) 
Неба. Часто такое взаимодействие сравнивалось с отношениями между звуком 
и эхом или телом и тенью. 
Концепция «стимула и отклика», будучи тесно связанной с характерным для 
коррелятивного мышления эпохи Хань представлением о «роде» (лэй), пред-
полагала, что вещи одного рода (тун лэй) взаимно притягиваются, а вещи раз-
ного рода (бу лэй) взаимно отдаляются. Считалось, что и действие человека, 
и ответ Неба на него одного рода, поэтому хорошие отклики приходят в ответ на 
добро, а плохие в ответ на зло. 
Значительное внимание концепции гань ин уделял знаменитый ханьский мыс-
литель, один из создателей имперской идеологии Дун Чжун-шу (II в. до н.э.; 
см. вт. 1). В приписываемом ему трактате «Чунь цю фань лу» («Обильная роса 
„Вёсен и осеней"») есть специально посвященные ей разделы (цз. 14, гл. 64). 
Дун Чжун-шу, как и большинство его последователей, в первую очередь инте-
ресовали плохие отклики, случавшиеся в ответ на проступки правителя. 
Именно им и следовало уделять особое внимание, поскольку, поняв, какими 
поступками они были вызваны, и вовремя исправившись, правитель мог избе-
жать серьезных бедствий. Дун Чжун-шу объяснял, какие действия служат при-
чиной тех или иных дурных откликов. 
Использовалась концепция гань ин и для того, чтобы предостеречь правителя 
от совершения тех или иных действий. В ряде случаев Дун Чжун-шу заранее 
предупреждает, к чему может привести нарушение мировой гармонии. Рас-
сказывая о том, какие политич. акции необходимо предпринимать в то или 
иное время года, философ упоминает и о дурных откликах, к-рые вызывает 
отклонение от излагаемых им норм. 
В конф. традиции внимание уделялось не только дурным, но и благим откликам. 
Они символизировали удовлетворение Неба поведением правителя и, в отли-
чие от откликов дурных, побуждали не к переменам в поведении и политичес-
ком курсе, но к их дальнейшему развитию в том же русле. Об этом говорится 
в официальном историографич. соч. «Сун шу» («Книга [об эпохе] Сун») Шэнь 
Юэ (441-513; см. в т. 1). 
Концепция гань ин оказывала сильное влияние на восприятие мира в традиц. 
Китае. Однако далеко не всеми мыслителями она безоговорочно прини-
малась. Ее ярым противником был ханьский философ Ван Чун (I в. н.э.; 
см. вт. 1), автор трактата «Лунь хэн» («Взвешивание суждений»). При этом 
рассуждения Ван Чуна и приведенные им фактич. сведения позволяют 
лучше понять, в каком виде концепция «стимула и отклика» бытовала в то 
время. Ван Чун сообщает, напр., что его современники считали нападение 
тигров на людей откликом на преступления, совершенные чиновниками 
в должности гун цао. В ханьскую эпоху чиновников сравнивали с вредными 
насекомыми: «То, что насекомые поедают злаки, вызывается мелкими чинов-
никами. Если же наложить на чиновников, к-рым уподобляются насеко-
мые, взыскание, то насекомые исчезнут и больше не появятся» («Лунь хэн», 
цз. 16, гл. 49). Очевидно, что концепция гань ин в I в. н.э. глубоко проник-
ла в простонар. верования, послужив богатым источником для различных 
суеверий. Однако, хотя философы иногда заявляли о своем скептическом 
отношении к ней, на самом деле она оказывала заметное воздействие на их 
мировоззренческие позиции, что отчетливо видно и на примере теоретич. 
разработок Ван Чуна. 

* Ван Чун. Лунь хэн («Весы суждений»), Шанхай, 1988, гл. 48-49, 
с. 159-162 (ЧЦЦЧ. Т. 5); Су Юй. Чунь цю фань лу и чжэн («Чунь цю 
фань лу» в обоснованном осмыслении). Пекин, 1996; ** Ткаченко Г.А. 
Космос, музыка, ритуал: Миф и эстетика в «Люйши чуньцю». М., 1990, 
с. 77—84; Хуань Куань. Спор о соли и железе (Ян те лунь) / Пер. 
Ю.Л. Кроля. Т. 1. М„ 2001, с. 72-78. 

А.Э. Терехов 



Гань чжи — «стволы/пни [и] ветви», сокр. от ши тянь гань ши эр ди чжи 
(«десять небесных стволов [и] двенадцать земных ветвей»); специальные 
иероглифы, т.н. циклические знаки, сведенные в два нумерологических набора: 
из 10 и 12 знаков. Эта система утвердилась в культуре древнейшего кит. гос-ва 
Шан-Инь (XVI—ХН/Х1 вв. до н.э.) в качестве органич. элемента его гос. рели-
гии и обрядового цикла (обозначение дней жертвоприношений предкам). 
Десятеричный набор — ши гань («десять стволов»), тянь гань («небесные 
стволы»), жи чэнь («порядок дней») — во времени соотносится с 10 днями 
(декада, сюнь \4\) иньского календаря. Он состоит из следующих знаков: 
цзя [/], и [9], вин [ /], дин [ Т\,у[9\, цзи [ Щ, гэн [ /], синь [4\, жэнь [5], гуй [5]. Две-
надцатеричный набор — эр ши чжи («двенадцать ветвей»), ди чжи («земные 
ветви»), ши эр чэнь («порядок двенадцати [месяцев]») — во времени соотно-
сится с 12 месяцами и состоит из циклических знаков цзы [3], чоу [4\, инь [7\, 
мао [5], чэнь [2], сы [5|, у [ Щ, вэй [9\, шэнь [б], ю \4\, сюй [-?], хай [2\. 
Изначально циклические знаки употреблялись для обозначения только дней 
в рамках 60-ричного цикла. Каждый день маркировался комбинацией из двух 
знаков: вначале два первых из обоих наборов, потом два вторых и т.д. до конца 
«небесных стволов». Для обозначения 11-го дня первый знак из «небесных 
стволов» объединялся с 11-м знаком из «земных ветвей». В результате все дни 
60-ричного цикла имели строго определенные обозначения. 
Если причины введения и способы использования системы гань чжи вполне 
понятны, то ее происхождение и исходная семантика остается загадкой для 
науки. Существует неск. версий, в к-рых циклические знаки рассматриваются 
в качестве либо элементарных обозначений, либо, напротив, особых симво-
лов. К первым относятся их истолкования в качестве фонограмм или древних 
числительных. В др. версиях для них предлагается космологич. семантика 
(воспроизведение протонатурфилос. идей). Кроме того, в ди чжи усматривают 
ассоциативные связи с культом Земли и плодородия. Высказывается предпо-
ложение, что так исходно обозначался период от зачатия ребенка до его при-
нятия в семью. По одним данным, система гань чжи была изобретена иньцами 
в религиозно-ритуальных целях (упорядочивание цикла жертвоприношений 
предкам). По другим, она возникла в результате смешения двух ранее самостоя-
тельных календарных систем — солнечного календаря, состоявшего из 10 меся-
цев по 36 дней в каждом, и лунного, из 12 месяцев. 

В дальнейшем система гань чжи была перенесена на летосчисление, вначале 
на 12-летний годовой цикл (от периода обращения Юпитера), по к-рому шло 
летосчисление в эпоху Чжоу (XI—III вв. до н.э.). А затем на 60-ричный годо-
вой цикл, утвердившийся во II—I вв. до н.э. и законодательно оформленный 
в 85 г. Приблизительно тогда же циклические знаки ди чжи стали соотносить-
ся с 12 зодиакальными животными (шэн-сяо — «порожденные небесами»; см. 
Ши эр шэн-сяо шэнь), происхождение образов к-рых (включая состав и поря-
док расположения шэн-сяо) тоже неизвестно. Они соотносятся так: цзы [ /] со-
ответствует мышь/крыса (шу [5]), чоу \4] — бык/корова (ню), инь [7| — тигр 
(ху [5]), мао [5| — заяц (ту [5]), чэнь \2\ — дракон (лун), сы [5| — змея (шэ [5]), 
у \10\ — конь (ма [/]), вэй [9| — баран (ян [2\), шэнь [6] — обезьяна (хоу [5]), 
ю [4\ — петух (цзи [ 13\), сюй [3] — собака (цюань [2]), хай [2\ — свинья (чжу [6]). 
В объединенном виде гань чжи и шэн сяо накладываются на пятичленную мо-
дель мира (пять пространственных зон), к-рая сопряжена со схемой пяти эле-
ментов/стихий (у син; см. вт . 1). Два соседних года соотносятся с одной из 
пространств, зон. При этом один год полагается находящимся под покрови-
тельством ян [/] (мужского начала), второй — инь [/] (женского начала) (см. 
Инь—ян вт. 1), чем определяется «пол» зодиакальных животных: в первом слу-
чае — самец, во втором — самка. Исключение делается только для дракона, 
к-рый объединял в себе мужское и женское начало. Например: 2006 — год пса, 
соотносящегося с Югом, красным цветом и элементом «огонь»; 2007 — год 
красной огненной свиньи; 2008 — год мыши-самца, соотносящегося с Цент-
ром, элементом «почва» и желтым цветом; 2009 — год желтой земляной коровы 
и т.д. Все характеристики шэн сяо и проистекающие из них прогнозы на буду-
щий год относятся к сфере религ. мировосприятия. 

Г А Н Ь Ч Ж И 
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Система гань чжи может употребляться и самостоятельно. В этом случае год 
обозначается, как и при Шан-Инь, через комбинацию циклических знаков, 
относящихся к обоим нумерологич. наборам. Точно так же в имперском Китае 
было принято обозначать и дни, напр.: день гэн-цзы года синь-вэй. В офиц. 
летосчислении Китая со 11 в. до н.э. использовалась параллельная система, 
основанная на т.н. девизах правления (нянь хао). 
В наст, время циклические знаки по-прежнему употребляются в Китае для 
обозначения геометрич. фигур, графиков, иллюстраций и т.д., словом, везде, 
где в Европе используются буквы латинского алфавита и римские цифры. 

** Китайский календарь / / Большой китайско-русский словарь / Под ред. 
И.М. Ошанина. Т. 1. М., 1983; Kiyushi A. The Cosmological Meaning of the 
Ten Gan and Twelve Zhi in Shang Civilization // International Conference on 
Shang Civilization: Abstracts of the Papers Presented and a Summary of the 
Discussion. Honolulu, 7—11 September 1982 / / Early China. Suppl. 1. Berk., 
1986; Pulleyblank E.G. The Ganzhi as Phonograms and their Application to the 
Calendar// Early China. 1991, vol. 16, p. 39-80; Wilkinson E. Telling Time 11 
Idem. Chinese History. A Manual. Revised and Enlarged. Cambr. (Mass.), 2000. 

M.E. Кравцова 

* Сыма Цянъ. Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 1986, с. 107-114; 
Люйши чуньцю (Вёсны и осени господина Люя) / Пер. ГА. Ткаченко. 
М., 2001; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померан-
цевой. М., 2004, ** Бичурин Н.Я. Китай в гражданском и нравственном 
состоянии. М., 2002, с. 35—45; Вильяме К.А. Энциклопедия китайских 
символов. М., 2001, с. 93-95, 97-98, 409-412; Виногродский £., Гонча-
рова Н. Традиционный китайский календарь: Теория и практика исполь-
зования: 2006 год огненной собаки. М., 2006; они же. Традиционный 
китайский календарь: 2007 год Огненной Свиньи. М., 2007; Всё о Китае / 
Сост. Г.И. Царев. Т. 1. М„ 2003, с. 540-549. Т. 2. М„ 2002, с. 371-388; 
Гране М. Китайская мысль. М., 2004; Зелинский А.Н. О лунно-солнеч-
ном счислении в Азии / / VIII НК ОГК. Ч. III. М., 1977, с. 207-216; 
он же. Лунно-солнечный ритм в календарно-космологической системе 
Китая / / IX НК ОГК. Ч. III. М„ 1978, с. 211-221; Каменарович И. Клас-
сический Китай. М., 2006, с. 181—201; Китайская геомантия / Сост. 
М.Е. Ермаков. СПб., 1998; Костенко А., Петушков И. Китайский 
календарь на сто лет для фэн-шуй, астрологии и «Книги Перемен». 
СПб., 2002; Крюков М.В. К проблеме циклических знаков в древнем 
Китае / / Древние системы письма: Этническая семиотика. М., 1986, 
с. 107—113; Хасимото Масукити. Дзю кан дзю ни дзи ко (Исследование 
«десяти стволов» и «двенадцати ветвей») / / Тоё гакухо. 1934, т. 21, № 2; 
1935, т. 22, № 1-3; 1937, т. 24, № 2; Chavannes Е. Le Calendrier des Yin 11 
JA. 1890, vol. 16, № 3; Mayers W.F. The Chinese Reader's Manual. 
Shanghai, 1939, p. 313—383; Needham J. Science and Civilization in China. 
Vol. 3. Cambr., 1959; idem. Time and Eastern Man. L., 1964; 

А.И.Кобзев 

«ГАО С Э Н «1Ъо сэн чжуань» — «Жизнеописания достойных монахов», «Предания о Высо-
ЧЖУАНЬ» ких/Возвышенных наставниках». Памятник буд. лит-ры, важнейший источ-

ник по истории раннего кит. буддизма за период 67—519. Составитель Хуй-цзяо 
»р*? (кон. V — VI в.). Ок. 500 биографий распределены по десяти разделам: «И 

I цзин» («Переводчики»), цз. 1—3; «И цзяо» («Толкователи»), цз. 4—8; «Шэнь и» 
» " - - / («Чудотворцы»), цз. 9—10; «Си чань» («Преуспевшие в самосозерцании»), 
» цз. 11; «Мин люй» «Знатоки устава-винаи»), цз. 11; «Ман шэн» («Принесшие 

Л и » себя в жертву»), цз. 12; «Сун цзин» («Декламаторы»), цз. 12; «Син фу» («Сот-
I ворившие благо»), цз. 13; «Цзин ши» («Наставники в сутрах»), цз. 13; «Чан 

дао» («Сказители»), цз. 13. В собр. вошли также авторское предисл., послание 
первого критика «Гао сэн чжуани» Ван Мань-ина автору, ответное письмо 
Хуй-цзяо и памятная записка о последних годах его жизни. * 



Буд. биограф строго следует канонам традиционного кит. жанра жизнеопи-
саний. Большинство биографий ориентировано на достоверное историч. 
событие и восходит (а многие прямо сводятся) к фактографич. минимуму: 
откуда родом историч. деятель, сфера его деятельности, перечень заслуг, 
дата кончины. В отношении насыщенности фактами и историч. достовер-
ности «Гао сэн чжуань» не уступает образцам официальной кит. историо-
графии того времени. В «Гао сэн чжуани» выражено представление о един-
стве буддизма в Индии и Китае (вместо традиционной кит. концепции 
«Китай — варвары» — хуа и), его всеобщности вне зависимости от деления 
на школы (особенно впечатляющей на фоне раскола Китая периода Южных 
и Северных династий, 420—589). Осн. персонажи — монахи-книжники, при-
частные к освоению и воспроизводству буд. письменного наследия. Им по 
многим параметрам противопоставлен тип чудотворца (раздел «Чудотвор-
цы»), к-рого отличает полнейшая непричастность к буд. книжности и даро-
ванная свыше чудодейственная сила. Особый тип монаха-отшельника 
представлен в разделе «Преуспевшие в самосозерцании». 
От «Гао сэн чжуани» берет начало буд. биографическая и агиографичес-
кая традиция в Китае («Сы чао гао сэн чжуань» — «Жизнеописания до-
стойных монахов четырех династий»; «Сун гао сэн чжуань» — «Жизне-
описания достойных монахов, [составленные в эпоху] Сун» Цзань-нина), 
а также в Корее и Японии. 

* Хуй-цзяо. Гао сэн чжуань / / ТСД. Т. 50; Хуэй-цзяо. Жизнеописания до-
стойных монахов (Гао сэн чжуань) / Пер. с кит., исслед., коммент. и указ. 
М.Е. Ермакова. Т. 1-2. М.-СПб., 1991-2005; ** Ермаков М.Е. «Гао сэн 
чжуань» в свете европейской литературной традиции / / Уч. зап. Тарт. 
гос. ун-та, 1979, № 507: Труды по востоковедению, вып. 5, с. 93—113. 

М.Е. Ермаков 

Гоу-ман, Чжун. В др.-кит. мифологии помощник правителя Востока Фу-си. 
В «Шань хай цзине» («Книга гор и морей», III—II вв. до н.э.; см. в т. 1) ска-
зано: «На Востоке Гоу-ман с телом птицы и лицом человека восседает на 
двух драконах». По др. источникам, Гоу-ман — дух дерева с квадратным лицом 
и в белой одежде, в руках у него циркуль и ему подвластна весна. В более 
позднее время Гоу-ман почитался как один из духов пяти стихий/элементов 
(у син; см. вт. 1) — дерева. В коммент. II в. до н.э. к «Ли цзи» («Книга обря-
дов», «Записки о благопристойности», IV—II вв. до н.э.; см. в т. 1) говорится: 
«Гоу-ман — чиновник, в ведении которого находились деревья, молодое дерево, 
обычно кривое (гоу [3]) и с острыми побегами (ман [ /]), отсюда и пошло его 
имя». Еще по одной версии, это бог—повелитель жизни. В преданиях ему 
приписывают и нек-рые изобретения. 

** Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. с кит. Э.М. Яншиной. 
М., 2004, с. 133; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. 
Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преда-
ний). Шанхай, 1985, с. 128-129. 

Б.Л. Рифтин 
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«ГУАН Х У Н 
мин цзи» 

Г У А Н Ь - Д И 

Го Цзы-и. В кит. мифологии один из богов счастья. Исторический Го Цзы-и 
(697-781) был прославленным сановником и полководцем, чей дом считался 
образцом конф. семейного благочестия, поскольку все его сыновья и зятья 
занимали высокие посты в гос-ве, а сын Го Ай был женат на одной из прин-
цесс. Согласно легенде, к Го Цзы-и однажды ночью явилась Чжи-нюй (Небес-
ная ткачиха) и сообщила ему, что он небесный дух, к-рому суждена долгая 
жизнь, всяческое благополучие и высокие чины. Го Цзы-и изображался на 
нар. лубках (нянь хуа) в окружении семи сыновей с их семьями, живущими 
вместе с ним одним большим патриархальным домом, или с малолетним Го 
Аем, к-рого отец ведет ко двору, или справляющим свой день рождения 
(пожелание долголетия), или даже в роли военного бога богатства (цай-шэнь). 

** Алексеев В.М. Китайская народная картина. М., 1966, указ. 
Б.Л. Рифтин 

«Гуаи хуи мин цзи» — «Расширенное „Собрание [сочинений], светоч [истины] 
распространяющих"», «Собрание [сочинений], светоч [истины] широко 
распространяющих». Буд. антология, составленная в нач. 60-х гг. VII в. мона-
хом Дао-сюанем из столичного монастыря Сымин в г. Чанъань. Входит в собр. 
буд. канонов «Да цзан цзин». Представляет собой дополнение буд. антологии 
VI в. «Хун мин цзи». Состоит из 30 цзюаней («свитков»), сведенных в 10 разде-
лов, каждый из к-рых открывается кратким предисловием, написанным Дао-
сюанем. Содержит материалы за период с 1-й пол. I в. по начало VII в.: трак-
таты по общедоктринальной и частной религ.-филос. проблематике, историо-
графические соч. и их фрагменты, офиц. документы (имп. декреты, доклады 
буд. священнослужителей и мирян на высочайшее имя), храмовые надписи, 
частную переписку и поэтич. произведения. Их авторами являются предста-
вители как южной, так и сев. ветвей буддизма в Китае эпохи Лю-чао (Шесть 
династий, Ш-У1 вв.). «Гуан хун мин цзи» — наиб, полный источник для изуче-
ния развития кит. буддизма до периода правления дин. Тан (618—907). 

* Гуан хун мин цзи. Т. 1-10//СБЦК. П. 112-113. Т. 1297-13081. 
М.Е. Кравцова 

Гуань-ди, Гуань-гун (Государь Гуань, Князь Гуань), Гуань Юй, Гуань Юнь-чан. 
В кит. народной мифологии и в позднем офиц. культе бог войны, а также во-
енный бог богатства. В основе образа Гуань-ди — реальный военачальник Гуань 
Юй (160—219), прославившийся бесстрашием и верностью своему побрати-
му — правителю Лю Бэю. Слава Гуань Юя впоследствии переросла в насто-
ящий религ. культ. Возникли легенды о его чудесном рождении из крови каз-
ненного Нефритовым государем Юй-ди дракона, к-рую набрал в свою чашу 
буд. монах. По др. версии, перед рождением Гуань-ди над домом его родите-
лей кружил дракон. Гуань-ди обладал настолько буйной, неистовой силой, 
что родители заперли его в пустом домике в саду, но он сбежал и совершил 
свой первый подвиг, убив начальника уезда, творившего произвол. Чтобы стра-
жа не узнала его и не могла схватить как убийцу, Гуань-ди вымыл лицо водой 
из источника, и оно сразу же стало темно-красным (по др. версии, лицо его 
было красным от рождения, т.к. чашу с кровью дракона, где шло превраще-
ние, открыли на день раньше срока). Гуань-ди жил продажей соевого сыра 
(доу-фу), поэтому торговцы доу-фу почитали его своим богом-покровителем. 
Почитание Гуань Юя началось, видимо, вскоре после его смерти, но храмы 
в его честь известны лишь по сочинениям VII—IX вв. В VII в. буддисты стали 
изображать его грозным стражем в своих монастырях, а даосы вслед за этим 
в нач. IX в. объявили о перенесении духа Гуань-ди на его родину, в Цзечжоу. 
Ему приписывали способность отвращать демонов. 



В 1102 император Хуй-цзун пожаловал Гуаню титул «верного и мудрого кня-
зя», а в 1110 — «истинного владыки, приносящего мир». В 1128 император 
Гао-цзун пожаловал ему еще один почетный титул, и в это время были уста-
новлены офиц. жертвоприношения в его честь. При дин. Мин в 1594 ему офи-
циально был присвоен титул ди [/] («государь»). Гуань-ди стал почитаться 
в качестве могучего бога войны. Его именовали также У-ди — Воинственным 
государем. В 1856, после того как Гуань-ди будто бы появился в небе и помог 
правительственным войскам одолеть тайпинов, цинский император Сянь-
фэн пожаловал ему титул шэн [ /] («совершенномудрый», «святой»), к-рый до 
этого носил Конфуций (см. вт. 1). 
По повелению императора изображения Гуань-ди должны были висеть в каж-
дом воинском шатре и использовались солдатами как талисманы. В 1916 пре-
зидент Юань Ши-кай вновь офиц. декретом подтвердил необходимость 
принесения всеми чиновниками жертв Гуань-ди, но в храмах Гуань-ди были 
сделаны нек-рые изменения. 
Если ранее он изображался обычно сидящим в центре с любимой книгой — 
летописью «Чунь цю» («Вёсны и осени»; см. в т. 1) Конфуция в руках, а сбоку 
стояли с оружием его помощник военачальник Чжоу Цан и приемный сын 
Гуань Пин, то теперь рядом с Гуань-ди помещали изображение полководца 
XII в. Юэ Фэя, а по обеим сторонам — таблички с именами 24 знаменитых 
военачальников. 
Культ Гуань-ди в старом Китае был сложен и чрезвычайно популярен. Было 
известно 1600 крупных гос. храмов Гуань-ди и более 1000 мелких (XIX в.). Его 
чтили и буддисты, и даосы, и конфуцианцы, и простые крестьяне, исповедо-
вавшие своеобразную синкретич. религию, соединявшую все эти три учения 
с архаич. местными верованиями. У буддистов была распространена версия об 
обращении Гуань-ди в буддизм одним монахом VI в., у даосов в X в. появилась 
легенда о том, как Гуань-ди, почитавшийся в то время покровителем одной 
из сект, возглавил небесное воинство, занял «пять священных пиков» (у юэ) 
и убил в бою мифического мятежника Чи-ю. Так произошло сюжетное соеди-
нение героев др.-кит. мифологии (Чи-ю и др.) и божества ср.-век. культа 
(Гуань-ди). Конфуцианцы чтили Гуань-ди как покровителя ученых-литерато-
ров, что, видимо, связано с рассказами о его особой любви к книге «Чунь цю». 
Горожане, особенно торговцы, почитали его в качестве военного бога богат-
ства (ср. Би-гань), его изображения висели в лавках, ему клялись, создавая 
дело на паях. В деревне его почитали и как бога — заступника, исцелителя от 
болезней, даже бога — подателя дождя. По крестьянским поверьям, он появ-
ляется у постели больного, дает ему золотые пилюли, кладет руку на тело и тот 
выздоравливает. В деревенских храмах, где он почитался как божество дождя, 
его изображали завернутым в тигристо-золотистое одеяние, к-рое будто бы 
было дано ему некогда, чтобы остановить наводнение. 

В народе вообще его называли лао-е — «почтенным господином», вкладывая 
в это понятие максимум почтения, а иногда даже Гуань-ди пуса, т.е. бодхисаттва 
(пуса) Гуань-ди на буд. манер. Жертвоприношения Гуань-ди совершались 
в 15-й день 2-й луны и 13-й день 5-й луны, а курения в его честь зажигались 
в 15-й день каждой луны. Культ Гуань-ди имел и локальные особенности: на 
западе Китая он нередко приближался к культу местного божества, на юге он 
больше бог богатства (один из цай-шэней). По нек-рым данным, культ его менее 
распространен в нижнем течении Янцзы (где находилось царство У, с к-рым 
воевал Гуань-ди). В Гонконге ему поклоняются полицейские (белому Гуань-ди) 
и грабители (черному Гуань-ди). 
Гуань-ди почитался также в сопредельных странах, напр. в Корее, где в XVI в. 
существовало более 10 его храмов, нек-рые из к-рых были построены по пра-
вительственному распоряжению. Культ Гуань-ди был популярен у маньч-
журов. По преданию, объединитель маньчжурских племен Нурхаци просил 
кит. императора Шэнь-цзуна (1572—1620) прислать ему изображение бога-
покровителя. Тот послал фигурку Гуань-ди. Нурхаци показалось, что ли-
цо Гуань-ди напоминает лицо его отца, и он объявил Гуань-ди покровите-



лем своей династии (Цин). После завоевания маньчжурами Монголии, 
Вост. Туркестана и Тибета там появились храмы Гуань-ди. Ламы (монголы, 
тибетцы) отождествили его с защитником буддизма Жамсараном, а прос-
тые монголы отождествляли храмовые изображения Гуань-ди с героем 
эпоса Гэсэром. В XVIII в. появился и ряд апокрифич. ламаистских сочине-
ний на тибет. яз., доказывавших тождество Гуань-ди и Жамсарана (к-рый, 
как и Гуань-ди, изображался с ярко-красным лицом). Гуань-ди будто бы 
прибыл в Тибет в VII в. вместе с кит. принцессой, выданной замуж за тибет. 
царя, в качестве ее духа-покровителя. По-тибетски Гуань-ди именовался 
Рин-ринг-гьелпо (Царь Длинное облако) от его кит. прозвища Юнь-чан 
(Длинное облако). 

Существовал также культ его сподвижников (Чжоу Цана и др.). В храмах, напр. 
даосских, ставилось и изображение коня Гуань-ди по кличке Чи-ту (Красный 
заяц). Особую магическую роль прорицателя приписывали Гуань-ди гадатели. 
Гадание в храмах Гуань-ди по жребию считалось весьма действенным. 

**Алексеев В.М. Китайский культ бога Гуаня. Л., 1926; он же. Китайская 
народная картина. М., 1966, указ.; Попов П.С. Китайский пантеон. 
СПб., 1907, с. 12-13; то же / / Всё о Китае / Сост. Г.И. Царев. Т. 1. 
М., 2003; Рифтин Б.Л. Историческая эпопея и фольклорная традиция 
в Китае. М., 1970; Хуан Хуа-цзе. Гуань-гун жэньгэ юй шэньгэ (Гуань-
гун — человек и дух). Тайбэй, 1972; Ли Фу-цин (Рифтин Б.Л.). Гуань-гун 
чуаньшо юй «Сань го яньи» (Предания о Гуань-гуне и [эпопея! «Трое-
царствие»), Тайбэй, 1997; 1999 (библиогр., с. 331-358); Ху Сяо-вэй. 
Чжунго вэньхуа ши яньцзю. Гуань Юй синьян силе (Исследования по 
истории китайской культуры. Серия «Верования, связанные с Гуань 
Юем»). Гонконг, 2005. Т. 1—5; Иноуэ Ититамэ. Кану сибё-но юрай на-
раби хэнсэн (Происхождение и распространение храмов Гуань Юя) // 
Сирин. 1941. Т. 26, № 1; Doré H. Researches into Chinese Superstitions. 
Vol.6, pt 2. Shanghai, 1920. 

Б.Л. Рифтин 

Гуань-инь (Внимающий зову/звукам), Гуань-ши-инь (Внимающий зову ми-
ра), реже — Гуань-цзы-цзай. Кит. перевод санскр. имени Авалокитешвара (кор. 
Кваным, Квансеым; япон. Каннон). Один из главных бодхисатгв (пуса) в ми-
фологии махаяны (да шэн) и ваджраяны, олицетворение сострадания. Значе-
ние и происхождение имени не вполне ясны. Санскр. сложное слово пере-
водят по-разному: «Бог, который смотрит вниз»; «Господь, который увидит»; 
«Господь, которого увидели»; «Бог взгляда» и т.п. Тибет, перевод — «Зрящий 
глаз», монгольский — «Взирающий очами». Вполне возможно, что перво-
начальной формой было Авалокитасвара («Наблюдающий за звуками»), имен-
но такая форма встречается в найденных в Центр. Азии древних рукописях. 
Это предположение подтверждается и ранними кит. переводами в буд. сут-
рах — Гуань-инь (Наблюдающий за звуками) или Гуань-ши-инь (Наблюда-
ющий за звуками мира), и это имя сохранилось, несмотря на предпринимав-
шиеся с нач. VI в. попытки заменить его на Гуань-цзы-цзай (Наблюдающий 
суверен), что и можно считать прямым переводом санскр. Авалокитешва-
ра. К кит. имени Гуань-ши-инь восходит монг. название Хоншим (Хонгшим, 
Хомшим)-бодхисаттва, употребляемое наряду с правильной санскр. формой 
и ее монголизированными вариантами Арья-Боло, Арья-Була и пр. (преиму-
щественно в нар. мифологии: шаманских гимнах, преданиях и др.). Образ 
Авалокитешвары возник в последних веках до н.э. В «Сукхавативьюха-сут-
ре», описывающей созданный буддой Амитабхой (Амито-фо) рай Сукхавати, 
Авалокитешвара выступает как эманация Амитабхи. В «Саддхарма-пундари-
ка-сутре» («Мяо фа лянь хуа цзин») и «Самадхи-раджа-сутре» Авалокитешва-
ра играет роль универсального спасителя. Он может принимать разные фор-
мы (в общей сложности 32) для того, чтобы спасать страдающих, крики 
и стоны к-рых он слышит. Авалокитешвара может выступать как индуистский 



бог (Брахма, Ганеша, Вишну, Шива и т.д.), как будда, как любое существо 
и вступать в любую сферу сансары (в т.ч. и в ад). В более поздней «Каран-
давьюха-сутре» культ Авалокитешвары достиг апогея. Авалокитешвара здесь 
почитается гораздо больше будд, ему присваиваются даже нек-рые черты бо-
га-создателя. Возникший в Индии культ Авалокитешвары получил особенно 
широкое развитие в Китае и др. странах Дальнего Востока. Начиная с V I I -
VIII вв. отмечается перемена пола Авалокитешвары; наряду с мужским об-
разом Авалокитешвары возник и женский, позже он вытесняет мужскую 
ипостась. В ваджраяне Авалокитешвара принимает различные образы и на-
звания. Его изображают то похожим на инд. принца (Синхананда Авалоки-
тешвара), то держащим цветок лотоса (Падмапани), то четырехруким (Шадак-
шари Авалокитешвара), то имеющим 11 ликов и 1000 рук (Экадашамукха 
Авалокитешвара) и т.д. Связь Авалокитешвары с Амитабхой подчеркивает-
ся и здесь, но наряду с тем, что Авалокитешвара обитает в Сукхавати, он 
имеет и собственный рай на снежных горах — Потала (кит. Путошань). Ава-
локитешвару ваджраяны почитают в тибет. буддизме, где его земными прояв-
лениями считают Кармапа — главу школы кагьюпа и далай-ламу — главу 
школы гелукпа. 

** Bhattacharyya В. The Indian Buddhist Iconography. Calcutta, 1958; 
Dayal H. The Bodhisattva Doctrine in Buddhist Sanskrit Literature. Delhi, 
1975; Encyclopaedia of Buddhism. [Colombo], 1967, vol. 2, fasc, 3; Mall-
matin M.Th. de. Introduction àl'étude d'Avalokiteçvara. P., 1967. 

Л.Э. Мялль 

В буд. мифологии в Китае, Корее и Японии божество, выступающее преиму-
щественно в женском облике, спасающее людей от всевозможных бедствий; 
подательница детей, родовспомогательница, покровительница женской поло-
вины дома. Основой для представлений о Гуань-инь является «Саддхарма-
пундарика-сутра» («Мяо фа лянь хуа цзин»). Из указанных в сутре 32 обликов, 
к-рые принимает Гуань-инь в зависимости от личности того, к кому он обра-
щается с проповедью, в Китае первоначально были наиболее распространены 
облики брахмана и воителя — цзинь-гана (изображения из Дуньхуана, VII I -
X вв.). Женские обличья также встречаются, но они становятся основными не 
раньше XIV в. Гуань-инь выступает часто под именем Гуань-цзы-цзай как 
в милостивом, так и в грозном обличье. Наиболее частые варианты изображе-
ния Гуань-инь; четырехрукий, восьмирукий и одиннадцатиликий, тысячеру-
кий. Обычные атрибуты: кувшин с веткой ивы, веревка (символ спасения от 
бед), книга («Праджняпарамита»), четки, посох, трезубец, юбка из тигровой 
шкуры (символ бесстрашия). У тысячерукого изображения на ладони каждой 
руки глаз; глазами Гуань-инь видит одновременно всех находящихся в беде 
в бесчисленных мирах вселенной, руками спасает их. Свободные от атрибу-
тов руки слагаются в жесты (санскр. мудра) бесстрашия и исполнения жела-
ний. Каноном предусмотрены и др., более сложные изображения Гуань-инь, 
вплоть до 84 000-рукого и 84 000-ликого, но практически они не встречаются. 
В кит. легендах, зафиксированных в повествовательной лит-ре, Гуань-инь 
выступает как в женском облике «великой печальницы», подательницы детей, 
покровительницы профессий, связанных с опасностями, спасительницы, так 
и в грозном обличье — как активный борец со злом. В последнем облике Гуань-
инь нередко появляется в паре с Эр-лан-шэнем. В Китае, а также в Корее 
и Японии Гуань-инь едва ли не самый популярный в народе буд. святой. 

** Гуань-инь чуаньшо (Предания о Гуань-инь) / Сост. Чан Шэн. Шицзя-
чжуан, 1995; Dudbridge G. The Legend of Miao-shan. Rev. ed. N.Y., 2004. 

Л.Н. Меньшиков 

* Ван Янь-сю. Предания об услышанных мольбах (Гань ин чжуань) 
и др. / Пер. М.Е. Ермакова. СПб., 1998; Сутра о бесчисленных значе-
ниях. С утра о цветке лотоса чудесной Дхармы. Сутра о постижении 
деяний и Дхармы бодхисаттвы Всеобъемлющая Мудрость / Пер. с кит., 



коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998, с. 472—473 и сл.; 
Будон Ринчендуб. История буддизма / Пер. с тиб. Е.Е. Обермиллера. 
Пер. с англ. A.M. Донца. СПб., 1999, с. 215, 270; Андросов В.П. Будда 
Шакьямуни. М., 2001, с. 280-281, указ.; Васильев В.[П.\ Буддизм, его 
догматы, история и литература. Ч. I. СПб., 1857, указ.; Жэнь-хуа цзюй-ши 
(упасака). Гуань-ши-инь пуса чуаньци (Легенды о бодхисатгве Гуань-
инь). Пекин, 2006; Ли Лин. Цзан ми Гуань-инь цзаосян (Иконография 
Гуань-инь в тибетской ваджраяне). Пекин, 2006; Ли Фу-хуа, Чжан 
Цзун. Гуань-инь бао-дянь (Сокровищница сведений о Гуань-инь). Пекин, 
2006; Чжу Фэн-ао. Путошань Гуань-инь вэньхуа шэнцзи юфан (Палом-
ничество по культурным достопримечательностям пребывания Гуань-
инь на горе Путошань). Пекин, 2006. 

А. И. Кобзев 

« Г У А Н Ь Ф О 
С А Н Ь М Э Й ХАЙ 

Ц З И Н » 

mt 
«2. 

«ГУань фо саньмэй хай цзин» (санскр. «Буддхану-смрити-самадхи-сутра» — 
«Сутра о постижении самадхи Будды»), В 10 цз., переведена с санскр. на 
кит. яз. между 368 и 421 инд. миссионером Буддхабхадрой. В сутре запечат-
лен рассказ Будды Шакьямуни о достоинствах, обретаемых теми, кто во 
время медитации визуализирует образы будд, что иллюстрируется разнооб-
разными историями. 

** Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной 
Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисаттвы Всеобъ-
емлющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игна-
товича. М., 1998; Буккё кайдан дзитэн (Словарь буддийских текс-
тов). Токио, 1977; Фосюэ да цыдянь (Большой словарь по буддизму). 
Пекин, 1984; Mizuno К. Buddhist Sutras. Origin, Development, Trans-
mission. Tokyo, 1995. 

А.И. Игнатович 

Г У Й [1] 

ж 
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1Уй [1]. В др.-кит. мифологии душа (дух) умершего. С распространением 
буддизма гуй [ /] стало общим названием демонов и обитателей ада. Различ-
ные гуй [ /] входили в даос, пантеон. Согласно поздним нар. представлениям, 
гуй [/] похож на человека, но не имеет подбородка, не отбрасывает тени, 
внезапно становится невидимым, принимает облик пса, лисицы и др. зве-
рей, мужчины или женщины, чтобы завлекать людей и убивать их. Различа-
лись гуй [ /] утопленника (шуй-цинь гуй); повесившегося (дяо-цзин гуй); съеден-
ного тигром, к-рый ходит вместе с тигром, пока тот не съест др. человека (лао-
ху гуй); с бамбуковым шестом, на реке заманивающий людей в лодку (чжу-
гань гуй); огненный (хо гуй); волосатый (мао гуй), поджидающий свою жерт-
ву (чаще всего детей) на перекрестке; голодный, насылающий болезни, что-
бы есть еду за больных (э гуй); умершего в тюрьме от голода (бань-фан гуй) 
и т.п. В большинстве случаев, однако, гуй [/] — это неуспокоенная душа 
умершего насильственной смертью или самоубийцы, не захороненного на 
родовом кладбище. Считалось, что гуй [ 1] боится крика, чтения классичес-
ких конф. книг или буд. «Сутры Авалокитешвары», календарей, меча, к-рым 
зарубили много людей (такой меч клали в постель к больному или вешали 
вместе с календарем в свадебном паланкине), мочи, плевка, тростника (его 
привязывали к постели больного или к телу невесты, едущей в дом мужа), 
персикового дерева (веткой персика шаманы отгоняли болезнь), различных 
амулетов. Гуй [/] часто изображались в храмах, а также на нар. картинах, 
обычно с раздвоенной головой и рыжими волосами. Встреча человека 
с гуй [ 7] — популярная тема ср.-век. новелл. 

**Алексеев В.М. Китайская народная картина. М., 1966, с. 207—209; 
Алимов И.А. Представление о душе умершего (гуй) в старом Китае 
(по письменным источникам до XII в.) / / Культуры в диалоге. Ч. I. 
Екатеринбург, 1994, с. 176—218; Гроот Я.Я М. де. Война с демонами 



и обряды экзорцизма в древнем Китае. СПб., 2001; он же. Демоно-
логия древнего Китая. СПб., 2002; Идзуси Ёсихико. Сина синва дэн-
еэцу-но кэнкю (Исследования китайских мифов и легенд). Токио, 
1943, с. 393—444; ЛиньЛи-мин. Гуйюй шицзе (Мир злых духов). Сямэнь, 
1993; Савада Мидзухо. Сацудзин сайки (Человеческие жертвоприно-
шения духам-гуй) / / Тэнри дайгаку гакухо. 1964, № 43; он же. Кэн-
кико (Разыскания о встречах с духами-гуй) / / Там же. 1972, № 81; 
Сюй Хуа-лун. Чжунго гуй вэньхуа да цыдянь (Большой словарь куль-
туры духов-гуй). Гуанси миньцзу чубаньшэ, 1994; он же. Чжунго гуй 
гуши (Рассказы о злых духах-гуй). Тайюань, 2001; Цин-шу. Тань гуй (О бе-
сах) / / Миньсу. 1929, № 68, с. 1-12. 

Б. Л. Рифтин 

Гуй-гу-цзы — Учитель из долины бесов, Гуй 
сянь-шэн (Господин Гуй). В др.-кит. мифо-
логии бессмертный. Согласно мифу, Гуй-гу-
цзы носил фамилию Ван и имя Сюй (по др. 
версии — Ли) и жил при государе Хуан-ди, 
помогая ему в завершении трудов Шэнь-
нуна по сельскому хозяйству и определению 
лекарственных свойств растений. Потом он 
появлялся в миру при дин. Шан и Чжоу. Со-
провождал Лао-цзы (см. вт. 1) в его путеше-
ствии на Запад до Люша (Сыпучих песков), 
в конце Чжоу вернулся в Китай, поселился 
в Гуйгу (Долине бесов), отсюда его прозви-
ще — Гуй-гу-цзы, и имел более ста учени-
ков. Ему приписывается соч. «Гуй-гу-цзы» 
(см. также в т. 1) о взаимодействии сил 
инь-ян (см. также в т. 1); видимо, поэтому 
Гуй-гу-цзы и стал почитаться покровите-
лем прорицателей. Т.к. большинство из 
них были слепыми или носили очки, Гуй-гу-цзы почитался и как покровитель 
торговцев очками (наряду с Хуан-ди, к-рому приписывали их изобретение). 

**Ли Цяо. Чжунго ханъе шэнь (Боги — покровители профессий в Китае). 
Т. 1. Тайбэй, 1996, с. 116; Чжунго гэ миньцзу цзунцзяо юй шэньхуа да 
цыдянь (Большой словарь религии и мифов народов Китая). Пекин, 
1993, с. 234; Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 
1932, p. 232-233. 

Б.Л. Рифтин 

Г У Й - Г У - Ц З Ы 

ж & 

Гуй-му — Мать бесов. В др.-кит. мифологии женское божество. В «Шу и цзи» 
(«Описание удивительного») говорится, что Гуй-му живет в Наньхае в горах 
Сяоюйшань. Утром она рождает тысячу бесов, а вечером поедает их. У нее 
голова тигра, ноги дракона (лун), брови четырехпалого дракона (ман), глаза 
водяного дракона — цзяо [5] (вариант: глаза удава, брови водяного дракона). 
Образ Гуй-му, по-видимому, один из наиболее архаических и аналогичен 
женским божествам народов Сибири и Центр. Азии, являющимся покрови-
тельницами жизни и смерти, вместилищами человеческих душ, к-рые из них 
выходят, а после смерти возвращаются в них. К Гуй-му близка Гуй-цзы-му 
(Мать бесенят), к-рую Будда Шакьямуни обратил в свою веру и к-рая стала мо-
нахиней. Изображения Гуй-цзы-му были в каждом буд. женском монастыре, 
ее просили о ниспослании сыновей и избавлении от напастей. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ. 
Б.Л. Рифтин 

Г У И - М У 

7Ъ 
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Гуйсюй. В др.-кит. мифологии бездна, расположенная к востоку от Бохая, в к-рую 
стекали все воды с восьми сторон света, девяти пустынь и Небесной реки (Млеч-
ного пути), но пучина не увеличивалась и не уменьшалась («JTe-цзы», гл. 5). 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго шэнь-
хуа чуаньшо иыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). Шанхай, 
1985, с. 125. 

Б.Л. Рифтин 

В «Чжуан-цзы» (гл. 12; см. в т. 1) и «Шань хай цзине» («Канон гор и морей», 
цз. 14; см. в т. 1) Гуйсюй (Возвращение в Пустошь, др. переводы: Бездонная 
Великая пучина, Вход в Пустоту) названа Великой пропастью (Да-хэ/хо) за 
Восточным морем (Дунхай) в царстве Шао-хао. Согласно «Ле-цзы» (гл. 5; 
см. вт. 1), в ней плавали пять колоссальных гор-островов высотой и окруж-
ностью 30 тыс. ли, расположенные друг от друга на расстоянии 70 тыс. ли: 
Дайюй (Колесница Преемства), Юаньцзяо (Круглая Вершина), Фанху/ 
Фанчжан (Квадратная Чаша), Инчжоу (Обитель Красавиц) и Пэнлай (Приют 
Презревших Благо). Их обитатели бессмертные (сянь [1]; см. также Сянь-
сюэ вт. 1) и совершенномудрые (шэн [1]; см. в т. 1) способны летать, не ста-
реют и не умирают. Чтобы закрепить дрейфующие горы-острова на месте, 
каждую из пяти гор-островов должны были подпирать головой посменно 
(с периодом в 60 тыс. лет) три «исполинские черепахи» (цзюй ао\ см. Ао). 
Однако шесть из них были убиты гигантом (да жэнь) из царства великанов 
Лунбо, и две горы-острова Дайюй и Юаньцзяо утонули. Совр. переложе-
ние этого мифа осуществил Лу Синь («Бу тянь» — «Починка небосклона», 
1922, рус. пер.: B.C. Колоколов, 1955). 

* Лу Синь. Собр. соч. в 4-х т. М., 1955. Т. 3, с. 180-191; Позднеева Л Л 
Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая. М., 1967, с. 85, 
193-194, 329; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. В.В. Малявина. М., 1995, 
с. 133—134, 337; Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Янши-
ной. М„ 2004, с. 142, 274-275. 

А. И. Кобзев 

Гун-ань — букв, «публичный отчет», «общественный акт», «оповещение» 
(япон. коан). Первоначально офиц. документ в системе кит. бюрократии. В буд. 
школе чань (япон. дзэн; см. Чань-цзун, а также Чань-сюэ в т. 1) этим словом 
стали обозначать спец. «вопросы-загадки», к-рые учитель ставил перед своим 
учеником. Гун-ань исторически связаны с чаньскими диалогами вэнь-да 
(«вопрос—ответ»), к-рые являются важным моментом на пути к достижению 
«просветления» у [4\. 
Гун-ань получили распространение в период Сун (960-1279). В период Тан 
(618—907) систематического использования гун-ань еще не было. Когда уче-
ник приходил к учителю со своим индивид, филос. или духовным вопросом, 
учитель мог ответить глубокомысленным молчанием или ударом — кулаком, 
палкой, посохом, либо произнести к.-н. фразу, внешне не имеющую прямого 
отношения к происходящему. За этой эксцентричностью стояло стремление 
разрушить порожденный дискурсивным мышлением искаженный взгляд на 
мир, помочь углубиться в суть вещей, возвратиться к их истоку. С помощью 
«вопросов—ответов» «подлинно просветленный» мог показать со стороны или 
перевернуть с ног на голову к.-н. положение чань, чтобы адаптировать его 
к восприятию конкретного ученика и т.о. подтолкнуть его сознание к «просвет-
лению». Впоследствии утверждения, сделанные учителями чань, или их ответы 
на вопросы стали записывать. 
Чаньские наставники эпохи Сун разработали спец. систему обучения, следуя 
к-рой ученики должны были настойчиво искать «ответы» на высказывания 
учителей. Подобные задачи, служившие методологич. руководством к «просвет-
лению», были объединены в сб. Этим временем датируются два наиболее зна-
чимых сборника гун-ань". «Би янь лу» и «У мэнь гуань». 



В начале Сун в чаньских храмах уже был популярен метод кань хуа чань 
(букв, «созерцание слов»). Объектом «созерцания» были гун-ань, изрече-
ния старых мастеров. Эпоха творчества уступила место эпохе осмысления 
и переработки накопленного опыта. Пришло время интерпретации и «игры». 
Разработки древней письмен, традиции использовались в иллюстративных 
целях для проверки психич. склада ученика или применялись в качестве 
объектов медитации. Вместе с тем к классич. материалам стали добавлять 
ответы, возражения, комментарии. С этого времени чань стал более систе-
матизированным и в определенной степени «механическим» учением. 
Описывая публично зафиксированный прецедент «просветления», гун-ань 
призваны помочь будущим поколениям адептов в достижении аналогич-
ного состояния сознания. Иными словами, гун-ань имеют целью искусств, 
развитие в последователях чань того, что древние учителя открывали в себе 
непосредственно. По мнению знатока и популяризатора осн. положений 
дзэн-буддизма на Западе Д.Т. Судзуки, «без подобных нововведений учение 
было обречено на вымирание». Именно техника гун-ань спасла чань как 
уникальное наследие культуры Дальнего Востока. 

Со временем в Китае возникла мода на «вопросы—ответы» и гун-ань, 
чаньские диалоги зачастую просто имитировались представителями интел-
лектуальной и творческой элиты. 
Смысл и решение гун-ань находится вне рамок обыденной логики. Гун-ань — 
это своеобразные, парадоксальные тексты, сознательно нелепые, бессмыс-
ленные, алогичные сочетания слов, целью к-рых является разрушение мысли-
тельных стереотипов, переструктурирование сознания, подталкивание его 
к интуитивному восприятию. Иногда гун-ань представляли собой извлечения 
из чаньских диалогов вэнь-да. Вот примеры нек-рых характерных гун-ань: 
«Всем известно, что такое хлопок двумя ладонями. А как звучит хлопок одной 
ладони?», «Каково было твое лицо прежде, чем родились твои родители?» 
(имеется в виду изначальная и нерожденная «природа будды» (фо сын) как 
истинное «лицо» человека), «Не утверждая и не отрицая, скажи, в чем смысл 
чань!», «Представьте, что вы, будучи связаны по рукам и ногам, висите над 
пропастью, ухватившись зубами за ветку дерева. К краю пропасти подходит 
учитель и спрашивает о том, зачем Бодхидхарма (кит. Путидамо; см. в т. 1) 
пришел с Запада. Ответьте ему». 
Логич. неразрешимость гун-ань должна стимулировать интуитивный прорыв 
сознания ученика за пределы всякой двойственности и вызвать в нем видение 
собств. природы как «природы будды». Гун-ань необходимы для развития 
«внутр. зрения» и «непосредственного вйдения реальности» в новом ракурсе, 
ранее не известном уму, привыкшему к дуальности. 
Иногда словесно сформулированный ответ на гун-ань звучал так же пара-
доксально и не имел видимой связи с вопросом (напр., вопрос: «Что такое 
Будда?» Ответ: «Три фута льна»). 
Над высказыванием, завершающим гун-ань, т.е. хуа тоу (букв, «концы», 
«обрывки фраз», «словность», «речевость»), предлагается постоянно размыш-
лять, чтобы отыскать зашифрованный в нем смысл. Хуа тоу есть чаньское 
«вопрошание о сущем». Напр., монах повторяет имя будды Амитабхи (кит. 
Амито-фо), а затем вопрошает себя: «Кто есть тот, кто повторяет имя будды?» 
«Вопросы-загадки» — лишь вспомогательное средство на пути к «просветле-
нию», они отнюдь не претендуют на выражение невыразимого. То, что в них 
содержится, можно определить как импульс, своего рода стимул к действию. 
Между содержанием гун-ань и «просветлением» нет никакой внутр. связи. 
Весь парадокс заключается в том, что «отсутствие ворот становится вратами 
Учения/Дхармы. Как можно открыть ворота, которые не существуют?» 
За внешней абсурдностью и бессвязностью вэнь-да, гун-ань, хуа тоу (и чань-
ского текста в целом) кроется своя внутр. логика и упорядоченность, обуслов-
ленные особыми функциями, к-рые выполняет текст в системе чань-буддизма. 
Одна из гл. задач чаньского текста в том, чтобы потоком парадоксальных утверж-
дений, двусмысленностей и иносказаний разрушить веру неискушенного 
читателя в здравый смысл, развить его интуитивное восприятие, способность 



к «внутр. видению». В связи с этим чаньский текст становится квазитекстом, 
в к-ром заложена программа самоуничтожения. Вследствие своей противоре-
чивости и абсурдности текст теряет всякий конкретный смысл, превращается 
в чистый объект, расширяется до безграничности буд. пустоты-шунья (кит. 
кун [1]; см. в т. 1). И уже потом опять возвращается смысл, но обновленный, 
нюансы к-рого закрыты для непосвященного. Для понимания такого текста 
требуется взгляд «изнутри», «вхождение» в систему чань, постижение чаньской 
психологии и принятие чаньских ценностей. 
См. также ст. Гун-ань в т. 1. 

** Абаев И. В. Чань-будаизм и культура психической деятельности в сред-
невековом Китае. Новосиб., 1983; Главева Д.Г. Традиционная япон-
ская культура: Специфика мировосприятия. М., 2003; Дюмулен Г. 
История дзэн-буддизма: Индия и Китай. М., 2003; Нестеркин С.П. 
Некоторые философско-психологические аспекты чаньских гунъ-
ань / / Философские вопросы буддизма. Новосиб., 1984, с. 72—80; 
Сафронова Е.С. Дзэнский смех как отражение архаического земле-
дельческого праздника / / Символика культов и ритуалов народов 
зарубежной Азии. М., 1980, с. 68—78; Blyth R.H. Zen and Zen Classics. 
Vol. 4-5. Tokyo, 1978-1979. 

Д.Г. Главева 

Г У Н - Г У Н 

* 
ГУн-гун — Общественные работы, Ведающий разливами, Бог разливов/пото-
па. В др.-кит. мифологии божество вод. Его представляли в виде злого духа 
с телом змеи, лицом человека и красными волосами на голове. Борьба Гун-
гуна с духом огня Чжу-жуном, к-рый, согласно трактату «Шань хай цзин» 
(«Книга гор и морей»; см. в т. 1), будто бы был его отцом, завершилась побе-
дой Чжу-жуна. С досады Гун-гун стал биться головой о гору Бучжоу, служив-
шую опорой неба (тянь[1]; см. также в т. 1); гора надломилась, одна из сто-
рон земли разрушилась, а часть небосвода обвалилась. По другой, видимо 
поздней, версии, Гун-гун воевал с правителем Чжуань-сюем или пытался 
помешать Великому Юю (см. Юй) усмирить потоп. В еще более поздних 
историч. сочинениях Гун-гун представлен уже в явно историзованном виде 
как порочный и злой сановник, выступавший против мудрого правителя 
Шуня («Хань Фэй-цзы», гл. 34). Само имя Гун-гун истолковывается как на-
звание должности (букв, «общественные работы»), что, по-видимому, есть 
поздняя интерпретация иероглифич. записи его имени. У Гун-гуна было 
несколько помощников: жестокий и жадный Сян-лю с телом змеи и девятью 
человечьими головами и злой Фу-ю, превратившийся после смерти в медведя, 
а также двое сыновей, один из к-рых (имя его неизвестно) после смерти пре-
вратился в злого демона, а второй — Сю был добрым. 

* Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. 
М., 2001, указ.; ** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; 
Ян Го-и. Гун-гун чуаньшо шиши таньюань (Разыскания об истори-
ческой основе преданий о Гун-гуне) / / Вэньши. Пекин, 1963, сб. 3. 

Б.Л. Рифтин 

* Иванов А.[И.] Материалы по китайской философии. Введение. Школа 
фа. Хань Фэй-цзы. Перевод. СПб., 1912, с. 196; Позднеева Л.Д. Атеисты, 
материалисты, диалектики древнего Китая. М., 1967, с. 183, 344; Го юй 
(Речи царств) / Пер. B.C. Таскина. М., 1987, указ.; Древнекитайская 
философия: Эпоха Хань. М., 1990, с. 272-275, указ.; Чжуан-цзы. Ле-цзы / 
Пер. В.В. Малявина. М., 1995, с. 121, 337; Философы из Хуайнани 
(Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, указ.; Бамбуко-
вые анналы: древний текст / Пер. М.Ю. Ульянова. М„ 2005, с. 192; 
** Яншина Э.М. Формирование и развитие древнекитайской мифоло-
гии. М., 1984, указ.; Взнь И-do. Шэньхуаюй ши (Мифы и стихи). Пекин, 
1957, с. 36-38; Bolti W.G. Kung Kung and the Flood: Reverse and 
Euhemerism in Yao lien // TP. Leiden, 1981, vol. 67, liv. 3—5. 

А.И. Кобзев 
428 



& 
ГУнь — Огромная рыба. В др.-кит. мифологии герой, боровшийся с потопом, Г У Н Ь 
сын правителя Чжуань-сюя. Возможно, что этот образ возник у племен, жив-
ших в Вост. Китае, в бассейне Янцзы и почитавших в качестве тотемов различ-
ные водные существа. Деяния Гуня локализованы гл. обр. в районе совр. про-
винций Сычуань и Чжэцзян. (По др. генеалогической версии, Гунь родился 
в облике белого коня.) Мифы о Гуне крайне противоречивы. Гунь, посланный 
верховным владыкой на борьбу с потопом, девять лет возводил дамбы, но не 
добился успеха. Тогда он похитил у верховного владыки волшебную саморас-
тущую (вздувающуюся) землю (си-жан), чтобы усмирить воды. Но не спра-
вился и был по повелению правителя Яо (вариант: Шуня) казнен на горе Юй-
шань (на крайнем севере). По преданию, после смерти Гуня его труп в течение 
трех лет не разлагался, потом из распоротого чрева Гуня вышел сын Юй, к -рый 
продолжил борьбу с потопом. По др. версии, Гунь женился на девице Нюй-
си, к-рая потом таинственным способом зачала и родила Юя. Еще одна вер-
сия мифа гласит, что после казни Гунь превратился в трехлапую черепаху (ва-
риант: в медведя, желтого дракона) и погрузился в пучину. 

* Юань К). Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; ** Деопик Д.В. Эле-
менты южной традиции в китайском мифе / / III НК ОГК. Вып. I. М., 
1972, с. 208-217; Рифтин Б.Л. От мифа к роману. М., 1979, с. 112-115. 

Б.Л. Рифтин 

* Иванов А.[И.] Материалы по китайской философии. Введение. Школа 
фа. Хань Фэй-цзы. Перевод. СПб., 1912, с. 290; ПозднееваЛ.Д. Атеисты, 
материалисты, диалектики древнего Китая. М., 1967, указ. (Кит); Древ-
некитайская философия. Т. 1—2. М., 1972—1973, указ.; Го юй (Речи 
царств) / Пер. B.C. Таскина. М., 1987, указ.; Древнекитайская филосо-
фия: Эпоха Хань. М., 1990, указ.; Чжуан-цзы. Jle-цзы / Пер. В.В. Маля-
вина. М., 1995, указ.; Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). 
Т. 1. 2-е изд., испр., доп. М., 2001, указ.; Люйши чуньцю (Вёсны и осени 
господина Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001, указ.; Философы из 
Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 24; 
** Яншина Э.М. Формирование и развитие древнекитайской мифоло-
гии. М., 1984, с. 149-160, указ. 

А. И. Кобзев 

ГЬ-гу — Тетушка Гэ. В кит. мифологии богиня — покровительница повиваль- Г Э - Г У 
ных бабок и деторождения. Реальная Гэ-гу родилась в дер. Гэуцунь в пров. 
Аньхой. За искусство принимать роды ее почитали как богиню и после смерти 
в честь Гэ-гу был воздвигнут храм. Ее дочь впоследствии тоже была признана 
богиней, изображение к-рой было помещено в том же храме рядом с матерью. 
Культ Гэ-гу постепенно распространился и в др. местностях Китая, особенно 
в кон. XIX — нач. XX в. В нек-рых храмах изображения Гэ-гу помещали рядом 
с Гуань-инь, а дощечки с ее именем обычно приносили в комнату, где прохо-
дили тяжелые роды. 

БЛ. Рифтин 
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Гэн цзи («прокладывание [первой борозды]»), цзи тянь («пахота царского/ Г Э Н Ц З И 
императорского поля») — один из древнейших гос. ритуалов Китая, связан-
ных с культом плодородия и сезонной обрядностью. В традиции он возводится 
к предельно архаическим временам — эпохе правления легендарных прави-
телей. Реальная история этого ритуала прослеживается приблизительно с сер. 
эпохи Чжоу ( Х 1 - Ш вв. до н.э.). Одно из первых описаний содержится в трак- Ц^р* 
тате «Юэ лин» («Полунные указы», «Помесячные предписания»), входящем 
в состав (гл. 5, 6) «Ли цзи» («Книга ритуалов», «Записки о благопристой-
ности», гл. 5, 6; см. в т . 1) — одного из конф. канонич. соч. Согласно этому 

# 



трактату, гэн цзи входил в круг нормативного ритуально-этикетного уложе-
ния царя (ван чжи) и исполнялся строго в 1-й день 1-го месяца весеннего 
сезона в вост. предместье столицы и после жертвоприношений Небу и пред-
кам. В ритуале участвовали не только сам правитель, но и высшие гос. чины 
и придворные: сань гун («три князя») — три высших сановника гос-ва Чжоу, 
цзю цин («девять высших придворных чинов») — три наставника наследника 
трона и руководители шести центр, ведомств, чжухоу («владетельные особы») — 
удельные князья и да фу («вельможные лица»), «Во время пахоты [царского] 
поля Сын Неба / государь прокладывает три борозды, каждый из трех кня-
зей — по пять борозд, каждый из девяти высших придворных чинов — по 
девять борозд». Исходно пахота поля могла быть аналогом ритуала «священ-
ной свадьбы», в к-ром правитель выступает брачным партнером Земли. 
Однако в том виде, в каком этот ритуал рисуется в «Юэ лине», он наделялся 
мироустроительной функцией. В его сценарии были задействованы «свя-
щенные» (нумерологические — см. Сяншучжи-сюэ в т. 1) числа: «3» — триада 
Небо-Земля-Человек (сань цай; см. в т. 1), передающая строение мира по 
вертикали и осн. его космологические уровни; «5» — пять осн. пространствен-
но-временных зон кит. космологии; «9» — пять этих зон и четыре промежу-
точных стороны света, т.е. исчерпывающе полная композиция мироздания 
по горизонтали. Т.о., ритуальная пахота мыслилась зачинающей весну, про-
буждение природы и рождение новой жизни в масштабе всего мироздания. 
Важнейшим источником по истории гэн цзи со II в. до н.э. по сер. V в. н.э. 
(т.е. с момента утверждения в Китае имперской государственности) служит 
трактат «Ли чжи» («Трактат о ритуалах») из офиц. историографич. соч. «Сун шу» 
(«Книга [об эпохе] Сун») ШэньЮэ (441—513) (см. в т. 1), где перечислены все слу-
чаи его исполнения. Оказывается, что при империи Хань (206 до н.э. — 220 н.э.) 
он исполнялся лишь трижды: императорами Вэнь-ди (179—156 до н.э.), Чжао-ди 
(86—80 до н.э.) и Мин-ди (58—75), что, видимо, было связано с преобразова-
ниями гос. религии, направленными на возрождение древних религ. традиций 
(см. КуанХэн). На протяжении эпохи Шести династий (Лю-чао, 220—589) этот 
ритуал также исполнялся эпизодически: в царстве Вэй (220—265) периода 
Троецарствия (Сань-го, 220—280), единожды при империи Зап. Цзинь 
(265-316). Частота его исполнения заметно возросла при Южных династиях, 
когда кит. государственность переместилась в регион Янцзы после частичного 
завоевания (311-317) страны некит. народностями (Сев. династии). Импера-
тором Лян У-ди (502-549; см. в т. 1) ритуал гэн цзи был проведен 14 раз, с 535 
по 540 г. — ежегодно. Ритуальная активность этого монарха тем более приме-
чательна, если учесть, что именно при нем офиц. вероучением страны был 
провозглашен буддизм (см. в т. 1), а сам он публично принял обеты упасака 
(мирского апологета буддизма). 

В дальнейшем практика исполнения гэнь цзи фактически прекратилась, 
хотя формально он (подобно ритуалу фэн шань) продолжал почитаться одним 
из важнейших гос. ритуалов. Действующим и регулярным обрядом он 
вновь стал при дин. Цин (1644-1911). Причем, почти точно был воссоздан 
сценарий его проведения, описанный в «Юэ лине». Ритуал исполнялся им-
ператором, тремя принцами и девятью сановниками, которые проклады-
вали соответственно три, пять и девять борозд. Нумерологическая симво-
лика дополнилась цветовой (у сэ — «пять цветов»), также имевшей космо-
логич. семантику. Плуг императора и запряженный в него бык были жел-
того цвета (символ центр, зоны космического пространства, земли/плодо-
родия и верховной власти). Плуги принцев и сановников были окрашены 
в красный цвет — символ мужского начала мира (ян [/]; см. также Инь-ян 
вт. 1), солнца и Юга (юж. зоны космического пространства). Впряженные 
в них волы были черной масти — символ Севера и в данном случае оли-
цетворение взаимодействия женского (инь [ / ] ) и мужского (ян [ / ] ) ми-
ровых начал, порождающих новую жизнь. Т.е. за этим ритуалом сохрани-
лась его мироустроительная функция, к-рая придавалась ему посредством 
все тех же древнейших способов. 



* Сун шу (Книга [об эпохе] Сун). Цз. 14 / Сост. Шэнь Юэ. Пекин, 1983. 
Т. 2, с. 353—355; Чжу Мин-бань. Нань-чао Сун хуй яо (Собрание сведе-
ний о важнейших событиях [эпохи Лю] Сун [периода] Южных динас-
тий). Пекин, 1987, с. 91—93; он же. Нань-чао Ци хуй яо (Собрание све-
дений о важнейших событиях [эпохи Южная] Ци [периода] Южных 
династий). Пекин, 1987, с. 55—56; он же. Нань-чао Лян хуй яо (Собра-
ние сведений о важнейших событиях [эпохи] Лян [периода] Южных 
династий). Пекин, 1987, с. 49—50; Ли цзи цзи шо («Книга ритуалов» со 
сводными толкованиями) / Коммент. Чэнь Хао / /Сы шуу цзин (Четве-
рокнижие и Пятиканоние). Т. 2. Тяньцзинь, 1989, с. 84; Legge J. Li Chi; 
Book of Rites. Pt 1 (Repr.). L„ 2003, p. 253-254. ** Кравцова M.E. Поэзия 
вечного просветления: Китайская лирика второй половины V — начала 
VI века. СПб., 2001, с. 160; Сидихменов Б.М. Китай: страницы прош-
лого. М„ 1974, с. 1978. 

М.Е. Кравцова 

Гэ сянь-вэн — Бессмертный старец Гэ. В кит. мифологии бог—покровитель 
красильщиков, изготовителей бумаги, лубочных (няньхуа) мастеров. Обычно 
почитался вместе с даосом Мэй сянь-вэном. Т.к. краску держали в больших 
чанах, то его еще называли Жаньбуган-шэнь (Бог красильного чана). В 9-й день 
9-й луны в их день рождения их имена писали на особых дощечках 
и ставили перед ними жертвенные предметы. Их вместе изображали и на лу-
бочных иконах (чжима), к-рые сжигались во время жертвоприношений этим 
божествам. 

* Ли Цяо. Чжунго ханъе шэнь (Боги—покровители профессий в Китае). 
Т. I. Тайбэй, 1966, с. 255-259. 

Б.Л. Рифтин 

ГЭ сянь-вэн 
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Да-жи (санскр. Вайрочана, доел. «Сияющий», «Великое солнце», Маха-
вайрочана — Великий Вайрочана). Будда; в тантрическом буддизме (см. 
Ми-цзун в т . 1) — один из пяти дхьяни-будд, в традиции махаяны (да 
шэн) — олицетворение «зерцалоподобной мудрости», сияния, сияющего 
света, проникающего во все уголки бесконечного пространства, а также 
символ «тела Дхармы» (фа шэнь) Будды Шакьямуни. Гл. будда в учениях 
хуаянь-цзун (япон. кэгон-сю; см. в т. 1) и школ эзотерич. буддизма. Культ 
Махавайрочаны, возникший в Индии, по-видимому, в сер. I тыс., проник 
в Китай в кон. VII в. 
В эзотерич. буддизме все сущее отождествляется с «вселенским буддой» 
(Махавайрочаной), «естество» к-рого воплощено в «шести великих перво-
началах» — земле, воде, огне, ветре (воздухе), пространстве и сознании. 
Махавайрочана в своих различных функциональных ипостасях «являет себя» 
в мандалах. В тантрических ритуальных мандалах Махавайрочана помеща-
ется в центре. 
Обычно он изображается сидящим на белом лотосе с чакрой (дхармачакрой — 
«колесом учения», фа лунь) и колоколом в руках. Руки сложены в мудру «еди-
нения» («кулак знания»), символизирующую единство чувственных существ 
(указательный палец левой руки) и будд (правая рука), невежества и про-
светления. С Махавайрочаной ассоциированы: сторона света — Центр или 
Восток, цвет — белый, животное-спутник — лев, элемент — эфир, чувство — 
слух. Его женское соответствие — Ваджрадхатешвари. Эманировавший из не-
го бодхисаттва — Самантабхадра. В «Махавайрочана-сутре» («Да-жи дзин») 
Махавайрочана занимает гл. место среди будд. 
В Японии Бирусяна (транслитерация санскр. Вайрочана) был также популя-
рен под именем Дайнити (Великое солнце), символизируя солнце, ставшее 
буддой (Ф. Нива, 1959). Статуя будды Махавайрочаны (высотой 15 м), полу-
чившая назв. «Большой будда» (япон. Дайбуцу), была сооружена в гигант-
ском храме Тодайдзи (Большой восточный храм, VIII в., Нара). 

** Буддизм. Словарь. М., 1992, с. 89; Игнатович А Н. Буддизм в Япо-
нии. Очерк ранней истории. М., 1987; он же. Буддийская философия 
периода Хэйан / / Буддийская философия в средневековой Японии. 
М., 1998; Нива Ф. Тэмпё-но кайка (Расцвет в [годы] Тэмпё). Токио, 
1959; Eliot Ch. Japanese Buddhism. L„ 1959. 

По материалам A.H. Игнатовыча 

* Будон Ринчендуб. История буддизма / Пер. с тиб. Е.Е. Обермиллера. 
Пер. с англ. A.M. Донца. СПб., 1999, указ.; Кукай. Избр. тексты / Сост., 
очерк по истории эзотерического буддизма А.Г. Фесюна. М., 1999; 
** Андросов В.П. Будда Шакьямуни. М., 2001, указ.; Васильев В.\П.\ Буд-
дизм, его догматы, история илитература. Ч. 1. СПб., 1857, указ.; Розен-
берг О.О. Труды по буддизму. М., 1991, указ.; Судзуки Д. Т. Очерки о дзэн-
буддизме. Ч. 3. СПб., 2005, указ. 

А. И. Кобзев 
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«Да-жи цзин» (санскр. «Махавайрочана-сутра» — «Сутра о Великом солнце»). 
Полное назв. «Махавайрочана-бхисамбодхи-викурвита-дхиштхана-вайпулья-
сутрендрараджа-нама-дхармапарьяя» («Повелитель всех сутр, великое изло-
жение Закона будды Великого солнца о становлении просветленным чудес-
ными силами привносимого и имеющегося»). Одна из базисных сутр дальне-
вост. эзотерич. буддизма (см. Ми-цзун в т. 1), в к-рой запечатлены проповеди 
будды Махавайрочаны — Татхагаты Великое солнце (Да-жи жу-лай; см. Да-
жи). Написана в сер. VII в. в центр, или зап. Индии. Санскр. оригинал не со-
хранился (его фрагмент был найден на Яве). Кит. пер. состоит из 36 гл. в 7 цз. 
Монах У-син добыл сутру в Индии, но перед возвращением на родину умер. 
Текст, доставленный его сподвижниками в Китай, хранился в столице Чанъани, 
в монастыре Хуаянь. В 724—725 в Лояне в монастыре Дафусянь переведена 



с санскрита на кит. яз. инд. миссионером Шубхакарасимхой (Шань-у-вэй), 
к-рый, по-видимому, диктовал своему ученику И-сину, под назв. «Сутра о Вели-
ком солнце, ставшем буддой, [обладающим способностями] к божественным 
превращениям и оказывающим поддержку» (кит. «Пилучжэна чэн-фо шэнь-
бянь цзя-чи цзин»). Текст собственно сутры составляют гл. 1—31 (6 цз.), 
последние 5 глав (цз. 7), содержащие объяснение деталей эзотерич. ритуалов 
и руководство по их проведению, как полагают, отсутствовали в санскр. ори-
гинале и были добавлены Шубхакарасимхой. 
Проповеди в «Сутре о Великом солнце» ведутся от лица Махавайрочаны — Тат-
хагаты Великое солнце, что является особенностью данного текста, т.к. гл. дей-
ствующее лицо большей части сутр махаяны (да шэн) — Будда Шакьямуни. 
В сутре описывается «мир чрева» (санскр. гарбхадхату, кит. тай-цзан-цзе), одна 
из двух, наряду с «алмазным миром» (санскр. ваджрадхату, кит. цзинь-ган-цзе), 
гл. ипостасей Махавайрочаны, а также раскрываются три его «тайных деяния» 
и указывается путь к обретению состояния будды. 
В начале гл. 1 утверждается: «Все деяния тела, все деяния рта, все деяния мысли 
Татхагаты Великое солнце во всех местах и во все времена [направлены на то, 
чтобы] проповедовать в мире имеющих чувства (цин [2]) Учение/Дхарму, 
[заключающуюся] во фразах Пути Истинного Слова». Абс. мудрость Махавай-
рочаны, к-рая в ряде сутр называется «мудростью всех мудростей», распрост-
раняется среди разнообразных живых существ согласно их способностям. 
Махавайрочана сравнивает ее с огнем, в к-ром, каждая по-своему, сгорают 
ветки деревьев разных пород. Абс. мудрость изначально имеет «один вкус» — 
«вкус освобождения». При этом подчеркивается исконное наличие просвет-
ления и «мудрости всех мудростей» в каждом живом существе, поскольку 
«[твои] собственные мысли (сознание), мир «пустоты» (т.е. шуньята — кит. 
кун [1]; см. вт. 1) и просветление — не различны». 
«Сутра о Великом солнце» рассматривалась прежде всего как «врата», ведущие 
к обретению «мудрости всех мудростей». «Просветление мысли — внутренне 
присущая причина; великое сострадание — основа; уловка — конечное, 
[превышающее все]» — эти слова будды Махавайрочаны называются «вра-
тами Учения/Дхармы трех фраз» («врата Дхармы» — «врата», через к-рые 
человек входит на путь спасения; «три фразы» — ответы на три вопроса 
в начале сутры: «Чем обусловливается всеобъемлющая мудрость?», «Где ее 
корни?» и «Что есть конечное?»). Упоминания о «просветлении мысли», 
«великом сострадании» и «уловке» в одном ряду встречаются в более ранних 
махаянскихтекстах, напр. в «Сутре о Великом собрании» (кит. «Да цзи цзин»), 
но только в «Сутре о Великом солнце» «уловка» признается «конечным», 
т.е. «превышающим все». В этом одна из характерных особенностей данной 
сутры. Для выявления в живом существе «мудрости всех мудростей» необ-
ходима особая религ. практика, к-рая начинается с «пробуждения мыслей». 
Это констатируется в гл. 1, в остальных главах разъясняется сущность этой 
практики и описываются ее приемы, т.е. «уловки». 

«Сутра о Великом солнце» породила многочисл. экзегетическую лит-ру. 
В школе сингон (кит. чжэнь-цзун — «школа истинных слов/мантр») наиболь-
ший вес имели составленные И-сином «Комментарии к Сутре о Великом 
солнце» (кит. «Да-жи цзин шу») и «Толкование смысла Сутры о Великом 
солнце» (кит. «Да-жи цзин и ши»), законченное его учениками (это соч., по 
содержанию близкое к комментариям, особенно ценилось среди последовате-
лей «тайного учения» тэндай; см. Тяньтай-цзун в т. 1). Большое влияние имел 
также трактат Кукая «Открытие содержания Сутры о Великом солнце». Со 
временем в школе сингон возобладала тенденция изучать не саму сутру, а ука-
занные комментарии, обретшие почти канонич. статус. 

* Кокуяку иссайкё. Миккё бу (Полное собрание сутр в переводах на 
японский язык. Раздел «Тайное учение»). Вып. 1—3. Токио, 1934; ТСД. 
Т. 18. Токио, 1968; Фо цзин сюань яо (Антология китайской Трипита-
ки). Т. 1—3. Сянган, 1961; Фо-цзяо цзин цзи сюань бянь (Антология 
буддийской Трипитаки). Пекин, 1985; ** Игнатович А .И. Буддийская 



философия периода Хэйан / / Буддийская философия в средневековой 
Японии. M., 1998; Кукай. Избр. тексты / Сост., очерк по истории эзоте-
рического буддизма А.Г. Фесюна. М., 1999, с. 32—35; Янгутов Л.Е. Ки-
тайский буддизм: тексты, исследования, словарь. Улан-Удэ, 1998; Ад-
зиа буккё си. Нихон хэн (История буддизма в Азии. Япония). Т. 2. То-
кио, 1972; Буккё дай дзитэн (Большой буддийский толковый словарь). 
Токио, 1988; Буккё кайдан дзитэн (Словарь буддийских текстов). То-
кио, 1977; Ивамото Ю. Нитидзё буккё го (Повседневная буддийская 
лексика). Токио, 1972; Сяккэй Д. Сингон-сю коё (Очерк школы син-
гон) / / Цудзоку буккё какусю коё (Очерки учений каждой буддийской 
школы, [предназначенные] для мирян). Токио, 1899; The Buddhist 
Tradition in India, China and Japan. N.Y., 1969. 

По материалам А. H. Игнатовича 
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«Дай Тан си юй цзи» — «Записки о западных странах, [составленные в правле-
ние] великой [династии] Тан», «Записки о крае к западу от Великой Тан». 
Созданы в результате путешествия в Индию (629-645) буддиста-паломника 
(см. Буддизм в т. 1) Сюань-цзана. Их текст был продиктован им в последние го-
ды жизни и записан монахом Бянь-цзи. 
В «Дай Тан си юй цзи» 12 цзюаней. Каждая цзюань состоит из отд. «[главок 
о] стране» (го [/]) в соответствии с маршрутом паломника — Синьцзян, 
Средняя Азия, территории совр. Афганистана, Пакистана, Индии. Исклю-
чение представляет только 1-я пол. цзюани 2, посвященная общему описа-
нию Индии, и цзюани 8—9 с описанием обл. Магадха, где находились самые 
важные буд. святыни. В свою очередь, внутри каждой такой «[главки о] 
стране» имеется отчетливая граница, разделяющая текст на две стилисти-
чески разнородные части. Первая часть предельно формализована, четко 
определяет характерные признаки страны по заданной, постоянно повто-
ряющейся схеме и в наибольшей мере напоминает географич. «трактаты» 
(чжуань [2]) дин. историй: сначала описание расположения страны, ука-
зания расстояний, размеров столицы, далее сведения о естеств. границах 
страны, подчиненности ее соседнему владению. Близок к используемым 
в дин. историях сам набор следующих друг за другом характеристик (про-
изводимые товары, земледельческие культуры, климат, нравы населения, 
язык, одежда и т.д.), терминология, манера приравнивать приметы одной 
страны к другой, а также приведение статистич. данных — отличие лишь в том, 
что вместо численности населения и войск указывается число монастырей 
и монахов в каждой стране. 

Вторая часть «[главки о] стране» включает буд. повествования различного 
характера. Помимо подробного пересказа осн. предания Сюань-цзан осо-
бое внимание уделяет буд. агиографии. Здесь много преданий об авторах 
известных текстов, первых проповедниках и учениках Будды, диспутах. Оби-
лие этого материала в «Записках о западных странах» обнаруживает харак-
терный для Сюань-цзана интерес к текстологии и полемич. сочинениям. 
Интересна также явно выраженная связь между типами легенд и местами — 
объектами посещения. Так, предания о буд. диспутах чаще всего приводят-
ся для объяснения происхождения монастырей; предания о Будде и святых 
в основном увязываются со ступами, отмечающими места их былого при-
сутствия, равно как и джатаки; легенды о хтонич. божествах всегда расска-
зываются в связи с посещением мест их «обитания» — озер, пещер или 
родников. В большинстве случаев это не были записи собранных в пути 
рассказов: центр, эпизоды Сюань-цзан передает так, как они изложены 
в лит-ре и проповеди, т.е. гл. источником передаваемой традиции была 
собств. эрудиция паломников как результат освоения буд. лит-ры. 
Возможно, именно поэтому Сюань-цзан особо оговаривает случаи обраще-
ния к местной традиции («местные предания гласят...»), и единичны слу-
чаи, когда он ссылается на письмен, источники, весьма неопределенно 



упоминая некие «буд. или инд. записи». Соч. Сюань-цзана отражает блес-
тящую образованность автора, как конф., так и бул., что проявляется и в 
его широкой эрудиции, тяготении к традиционности в построении текста, 
в стиле изложения и богатстве языка. Согласно сообщению биографа Сю-
ань-цзана, «Записки о западных странах» были предназначены для представ-
ления императору, что способствовало написанию этого труда на основе тра-
диций, выработанных в отчетах имп. посланников и в географич. трактатах 
официальных дин. историй. 

Первый зап. перевод (на франц. яз.) был сделан С. Жюльеном (S. Julien, 1857), 
затем появился англ. перевод С. Била (S. Beal, 1884). 
Археологич. исследование, полностью основанное на свидетельствах Сюань-
цзана, было проведено в 1908-1909 в окрестностях Пешавара англ. ученым 
Д. Спунером (D. Spooner), раскопавшим здесь «ступу Канишки». 

* Сюань-цзан. Дай Тан си юй цзи. Пекин, 1955; Hiouen-thsang. Mémoires 
sur les contrées occidentales / Tr. par S. Julien. Vol. 1—2. P., 1857; Si-yu-ki. 
Buddhist Records of the Western World / Tr. by S. Beal. Vol. 1-2. L., 
1884—1886; ** Александрова H.B. Гандхара — Кашмир в «Записках» 
Сюань-цзана / / ВДИ. 2003, № 3; Минаев И.П. Буддизм. Материалы 
и исследования. Вып. 1. СПб., 1887; Сталь-Гольстейн А. Сюань Цзан 
и результаты современных археологических исследований / / ЗВОРАО. 
Т. 20. СПб., 1910; Cunningham A. Ancient Geography of India. Calcutta, 
1924; Foucher A. Notes sur la geography ancienne du Gandhara. Hanoï, 
1902; Hazra K.L. Buddhism in India as Described by the Chinese Pilgrims 
A.D. 399-689. New Delhi, 1967; Mitra R S. The Decline of Buddhism in 
India. Calcutta, 1954; Prziiuski J. Le Concile de Rajagriha. Introd. à l'his-
toire des canons et des sectes bouddhiques. P., 1924; idem. La Legende de 
l'Emperor Açoka dans les textes indiens et chinois. P., 1923; Rhys D.T.W. 
Açoka and the Buddha-relics / / JRAS. 1901; Spooner D.B. Excavations at 
Shâh-ji-ki-dhêri. ASI. 1908-1909; Viennot O. Le Cuit de l'arbre dans l'Inde 
ancienne. Textes et monumentes brahmaniques et bouddhiques. P., 1954 
(Annales du Musees Guimet. Bibliotèque d'etudes. T. LIX).; Walters T. On 
Juan Chwang's Travels in India (629-645 A.D.) L., 1904-1905 (Oriental 
Translation Fund. New Series. Vol. XIV-XV); Zürcher E. The Yueh-chih 
and Kanishka in the Chinese Sources / / Papers on the Date of Kanishka. 
Leiden, 1968. 

H.B. Александрова 

Да-най фу-жэнь — «госпожа Великая бабушка». В кит. мифологии богиня, по-
могающая родам. Считается, что ее фамилия Чэнь и она родилась в 766 близ 
Фучжоу (пров. Фуцзянь). Своим рождением она была обязана гуань-инь, 
превратившей один из своих пальцев в луч, к-рый вошел в утробу матери 
Да-най фу-жэнь и оплодотворил ее. Поэтому девочку назвали Цзинь-гу 
(Девочка, принесенная богиней). За помощь императрице, родившей наслед-
ника, государь присвоил Цзинь-гу титулы «госпожа Великая бабушка», 
«покровительница царства» и «чудесная благодетельница человечества». 
Она была канонизирована под именем Цуй-шэн нян-нян (Матушка, уско-
ряющая роды); ее изображения с ребенком на левой руке и веткой коричного 
дерева в правой часто рисовались на лубках (нянь хуа), причем ребенок дер-
жал в правой руке губной органчик (шэн [6]), а в левой — цветок лотоса 
(лянь [3]), что давало в целом выражение, звучавшее одновременно и как 
омонимичное благопожелание «непрерывно рождать знатных сыновей». 
В буд. храмах статую Цуй-шэн нян-нян помещали обычно рядом с Гуань-
инь и Янь-гуан нян-нян, там же помещали изображения ее помощниц — Пэй-
тай нян-нян (Матушка, содействующая зачатию) и Ин-мэн нян-нян (Ма-
тушка, приносящая детей). 

** Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, 
p. 474-475, 523-524. 

Б.Л. Рифтин 
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Даиь-чжу — Киноварно-красный. В др.-кит. мифологии сын правителя Яо, 
известный своей заносчивостью и непочтительностью к старшим. Из-за дур-
ного нрава Дань-чжу отец отказался передать ему престол и долго искал дру-
гого преемника. Имя Дань-чжу связывают с названием местности (реки) 
Даньюань (Киноварный источник), где отец дал ему надел. Известно, что 
в честь Дань-чжу к северо-западу от мифич. горы Куньлунь был сооружен 
четырехугольный жертвенник с двумя алтарями, считается, что могила Дань-
чжу у горы Цанъу. Совр. исследователи (Митараи Масару) трактуют Дань-чжу 
как одно из солнечных божеств. 

** Митараи Масару. Кан-то, Тан-сю, Тё-кин-ни цуйтэ (Относительно 
Хуань-доу, Дань-чжу, Ао и Чан-цина) / / Тюгоку бунгаку ронсю 
(Собрание статей о китайской литературе). Токио, 1976, с. 31-60; 
Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). 
Шанхай, 1985, с. 89. 

Б.Л. Рифтин 

«Дао дэ цзин» см. в т. 1 

«Дао цзан» см. в т. 1 

«Да пинь божэ боломидо цзин» (санскр. «Махапраджняпарамита-сутра» — 
«Сутра великой праджняпарамиты», сокр. «Да пинь»). Важнейшее соч. буд-
дизма махаяны (да шэн), входит в корпус праджняпарамитских текстов. Со-
стоит из 16 самостоятельных частей (сутр), расположенных в опред. последова-
тельности со сквозной нумерацией (всего 600 цз.). Сутры сгруппированы по 
принципу «четыре места — шестнадцать собраний», т.е. по числу мест, в к-рых 
Будда, как считается, объяснял доктрины, заключенные в общей сутре, и по 
кол-ву таких проповедей. Наиболее авторитетными из 16 сутр являются т.н. 
Большая и Малая парамиты («Да пинь боломи цзин» и «Сяо пинь боломи цзин») 
и особенно 9-я, знаменитая «Алмазная сутра» («Цзинь ган божэ боломи цзин»). 
На кит. яз. «Махапраджняпарамита-сутра» переведена Сюань-цзаном. Пропо-
веди Будды Шакьямуни, запечатленные в этой сутре, посвящены в основном 
понятиям «праджняпарамита» (божэ боломидо) и «шунья» («пустота»; см. 
Кун [1] вт. 1); «все дела и вещи» определяются как «пустые». 
Выполнение деяний, реализующих «шесть парамит» (лю боломидо), должно 
быть направлено на достижение т.н. ануттара-самьяк-самбодхи (кит. у шан 
чжэн пянь чжи — «полное и совершенное просветление»), наивысшего 
просветления, к-рым характеризуется состояние будды (цз. 52). Данное 
положение конкретизируется в обширной цз. 58. Бодхисаттва (пуса), сле-
дуя той или иной парамите (боломидо) или всем шести, обязан приводить 
в должное состояние (начиная с обеспечения пищей и одеждей и отвращая 
от «плохих мыслей» об убийстве своего ближнего и т.п.) окружающих его 
живых существ, что является непременным условием приближения к анут-
тара-самьяк-самбодхи. 

Праджняпарамита возникает «ради великих дел; ради дел, которые невоз-
можно вообразить; ради дел, которые невозможно назвать; ради дел, кото-
рые невозможно оценить (измерить, исчислить); ради дел, не сравнимых 
[ни с чем]» (цз. 49). Далее поясняется, что «великое дело» — это спасение 
буддами живых существ; «дело, которое невозможно вообразить» — дхармы 
(«законы», фа [1]; см. также в т. 1) будд, татхагат, тех, кто освободился от 
зависимого существования, а также шравак и пратьекабудд; «дело, которое 
невозможно назвать», «дело, которое невозможно оценить (измерить, исчис-
лить)», «дело, не сравнимое [ни с чем]» — это упомянутые выше дхармы, 
недоступные обыкновенным людям. 



Утверждение непостижимости истинного значения всех законов и явлений 
бытия обыкновенными людьми служит отправным пунктом для дальнейших 
рассуждений о праджняпарамите, смысл к-рых сводится к неоднократному 
повторению и подчеркиванию принципиально важного положения: именно 
благодаря праджняпарамите открывается истинная суть бытия и достигается 
ануттара-самьяк-самбодхи. 
При изучении парамит особое значение придается наставничеству. Потенци-
альный бодхисаттва должен прежде всего сблизиться с учителем, к-рый 
«хорошо объясняет» смысл этого понятия, и обеспечить ему соответствующее 
содержание (цз. 52). Ученик никогда не должен отдаляться от учителя, а дол-
жен всюду следовать за ним подобно тому, «как жеребенок не отстает от матери» 
(цз. 50). Т.о. утверждается безусловный пиетет к «учителю Дхармы». Кроме 
того, познающий парамиты обязан правильно передвигаться, стоять, сидеть, 
лежать, следить за своими мыслями, чтобы они не разлетались, как «легкие 
волоски на ветру». Иными словами, определяется важная роль психофизио-
логич. регуляции поведения будущего бодхисаттвы. 

** Буддизм в Японии. М., 1987; Буккё кайдан дзитэн (Словарь буддий-
ских текстов). Токио, 1977; Фо-сюэ да цыдянь (Большой словарь по 
буддизму). Пекин, 1984; Dayal H. The Boddhisattva Doctrine in Buddhist 
Sanskrit Literature. Delhi, 1978; Introduction to the Buddhist Canon. 139 
Buddhist Scriptures. Tokyo, 1984; Japanese-English Buddhist Dictionary. 
Tokyo, 1979; Mizuno K. Buddhist Sutras. Origin, Development, Trans-
mission. Tokyo, 1995; Visser M. W. de. Ancient Buddhism in Japan. Vol. 1—2. 
Leiden, 1935. 

По материалам A.H. Игнатовича 

«Да цзан цзин» — «Великая сокровищница канонов», «Великое хранилище 
сутр», «Великий буддийский канон», «Китайский буддийский канон», 
«Китайская Трипитака». Др. назв.: «Цзан цзин» («Сокровищница канонов/ 
сутр»), «Чжун цзин» («Множество канонов/сутр»), «И це цзин» («Все каноны/ 
сутры»), «Фо цзан» («Буддийская сокровищница»), «Фо-цзяо цюань шу» 
(«Полное [собрание] буддийских книг»). Термин применяется с эпохи Суй 
(581-618). В широком совр. смысле означает систематизированное по образцу 
Трипитаки (кит. Сань цзан — «Три корзины/сокровищницы», «Нань чжу-
ань Да цзан цзин» — «„Великая сокровищница канонов" в южном преда-
нии») собрание всех буддийских текстов на любом яз. (осн. варианты: палий-
ский, китайский, тибетский, манчжурский, монгольский, японский, тангут-
ский). В узком исходном смысле — подобное собрание на кит. яз. (хань вэнь). 
В кит. собрание вместе включены не только переводы инд. канонов, но и кит. 
апокрифы, комментарии и др. буд. сочинения. В иных аналогичных собраниях 
они разделяются, напр. в тибетском разведены каноны, составляющие Ганд-
жур, с одной стороны, и комментаторская литература и собственные тибет. 
сочинения, составляющие Данджур, — с другой (совр. изд. того и другого 
в 168 т.: Токио, 1962). «Да цзан цзин» в соответствии с исходной архитектони-
кой Трипитаки, как и проч. варианты, состоит из трех гл. разделов: Сутра-
питака («Цзин цзан» — «Корзина сутр/Сокровищница канонов»), Виная-
питака («Люй цзан» — «Корзина [монастырских] уставов/Сокровищница 
правил») и Абхидхарма-питака («Лунь цзан» — «Корзина шастр/Сокровищница 
суждений»; см. Апитань в т. 1). В раздел Сутра-питака выделены сутры маха-
яны (да шэи) и хинаяны (сяо шэн), а также те, что вошли в «Да цзан цзин» 
после первого издания 983; в раздел Виная-питака — уставы махаяны и хинаяны; 
в раздел Абхидхарма-питака — доктринальные соч. махаяны и хинаяны 
по философии и психологии, а также тексты, вошедшие в «Да цзан цзин» 
после 983. В дополнит, разделы входят оригинальные труды инд. и кит. буд-
дистов, кит. сочинения XIV—XVII вв. и тексты, включавшиеся только в изда-
ния «Да цзан цзина» XIV—XV вв. 

«ДА Ц З А Н Ц З И Н » 
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К нач. проникновения буддизма в Китай (предположительно в I в. н.э.) на его 
родине в Индии уже сформировалась Трипитака в рамках хинаяны, хотя 
существовали и другие ее версии, предложенные различными школами ран-
него буддизма. Однако примерно на рубеже н.э. появились новые сутры, не 
вошедшие в уже сложившийся канон. Эти тексты, прежде всего категории 
праджняпарамиты (божэ боломидо), не могли быть включены в него, поскольку 
представляли другую, формировавшуюся тогда традицию махаяны, в русле 
к-рой появились и новые школы буд. философии — мадхьямика (саньлунь-
цзун; см. в т . 1) и, по-видимому несколько позже, йогачара (юйцзя-цзун). 
Махаяна довольно быстро распространилась в странах Центр. Азии, откуда 
были родом многие миссионеры и переводчики, приезжавшие в Китай про-
поведовать буддизм. Первым и гл. фактором, определявшим выбор текста для 
перевода, была приверженность иностранного переводчика к хинаяне или 
махаяне. Большинство из них считали себя последователями махаяны, хотя 
это не мешало им переводить и тексты хинаяны, поскольку, во-первых, для 
буддизма не характерно деление школ по принципу «ортодоксия—ересь», 
а во-вторых, многие тексты хинаяны, прежде всего входившие в Трипитаку, 
и в особенности в раздел Винаи, были базовыми для буд. традиции в целом. 
Многие махаянские сочинения, появившиеся раньше хинаянских, были 
переведены на кит. яз. позже них, т.е. хронологич. принцип в выборе текстов 
для перевода не соблюдался. В первую очередь переводилось то, что было 
популярно во времена, когда жил переводчик, или в его стране. 
Согласно легенде, изложенной в одном из самых ранних сохранившихся па-
мятников буд. историографии «Гао сэн чжуань» («Предания о возвышенных 
монахах», «Жизнеописания достойных монахов», цз. 1; рус. пер.: М.Е. Ерма-
ков, 1991-2005) Хуй-цзяо (497-554), перевод буд. лит-ры на кит. язык был ин-
спирирован вещим сном, приснившимся имп. Мин-ди (правил 57—75), в к-ром 
он увидел «божество земель Запада» Будду в виде «золотого человека», паря-
щего в воздухе. Отправленная на Запад экспедиция возвратилась с первым 
буд. проповедником и переводчиком в Китае Шэ/Цзяшэ Мотэном (Кашьяпа 
Матанга?), для к-рого в столице Лояне была сооружена обитель, затем назван-
ная монастырем Белой лошади (Байма-сы). Вместе с позднее прибывшим из 
Центр. Индии буд. проповедником и переводчиком Чжу Фа-ланем (Дхарма-
ратна?) он перевел «Сутру из 42 разделов» («Сы ши эр чжан цзин» — ТСД. 
Т. 18, № 784), помещенную на хранение в указ. монастырь. 
Исторически более достоверно считать началом формирования кит. Трипи-
таки переводческую деятельность уроженца Парфии Ань Ши-гао (см. в т. 1), 
прибывшего в Китай в нач. правления имп. Хуань-ди (146-167), и выходца 
из Кушанского царства Чжи Чаня (Лоуцзячань, Локакшема?), к-рый прибыл 
в Лоян при имп. Лин-ди (167—189). Одной из первых была переведена Чжи 
Чанем «Аштасахасрика-праджняпарамита-сутра» («Божэ дао син цзин» — 
«Сутра о запредельной премудрости из 8 тысяч стихов-шлок», 179—180). 
Зачаточная форма «Да цзан цзина» отражена в «Каталоге Множества канонов/ 
сутр» («Чжун цзин му-лу», 307-312) Не Дао-чжэня, где отмечены 54 соч. 
в 66 цз., хотя известно, что к тому времени их было гораздо больше. Уже по 
прошествии столетия появился обширный каталог Сэн-ю (445—518) «Со-
брание записок о переводах Трипитаки» («Чу Сань цзан цзи цзи», 505-515), 
в к-ром учтены 2162 соч. в 4328 цз. При правлении (502—549) поклонника буд-
дизма лянского императора-бодхисатгвы (хуанди-пуса) Сяо Яня (464- 549), 
или Лян У-ди (см. вт. 1), впервые и, видимо, единственный раз в кит. истории 
буд. (и даосские; см. «Дао цзан» в т. 1) тексты были включены Жуань Сяо-
сюем в каталог официально признанной лит-ры «Ци лу» («Семь описей», ок. 
520 — 526). В следующем, изданном по высочайшему указу от 04.06.594 кол-
легией из двух десятков монахов во главе с Фа-цзином при участии Мин-му и 
Янь-цуна (557-610) «Каталоге Множества канонов/сутр Великой [династии] 
Суй» («Дай Суй Чжун цзин му-лу») уже значились 2257 соч. в 5310 цз. Хотя 
во время войн и пожаров погибло много книг, объем «Да цзан цзина» посте-
пенно увеличивался, прежде всего за счет написанного в самом Китае, 



и уже в составленных в 730 монахом Чжи-шэном «Записях [годов] Кай-юань 
[713—741] об учении Будды» / «Каталоге буд. сочинений годов Кай-юань 
Великой Тан» («Кай-юань ши цзяо лу») указаны 2278 соч. в 7046 цз. 
Видную роль в составлении «Да цзан цзина» сыграли Ань Ши-гао, Кумара-
джива (IV—V вв.; см. в т. 1), Дао-шэн (см. в т. 1), Бодхиручи (V—VI вв.), 
Парамартха (V—VI вв.), Сюань-цзан (VII в.), И-цзин (VII—VIII вв.) и др. пере-
водчики VIII—X вв., однако его ядро сложилось к VII в. Поэтому в нем 
меньше, чем в тибет. собрании канонов, представлены поздние инд. соч., зато 
ранние редакции махаянских сутр в кит. переводе позволяют судить об утра-
ченных ныне инд. оригиналах. 
Исторически кит. корпус буд. соч. значительно менялся. Так, автор первого 
науч. каталога Трипитаки Нандзё Бунъю (1848—1927) только 276 произв. из 
списка Сэн-ю смог отождествить с опубликованными в составе «Да цзан 
цзина» в эпоху Мин (1368—1644). 
Еще Чжи Минь-ду (ок. 285 — 377), следуя инд. традиции, разделил буд. соч. на 
сутры/каноны (цзин [1]; см. также цзин—вэй в т. 1) и шастры/суждения (лунь), 
затем Дао-ань (312/314—385; см. в т. 1), автор одного из первых каталогов 
«Цзун-ли Чжун цзин му-лу» («Упорядоченный каталог Множества канонов/ 
сутр»), предложил довольно сложную и путаную семичленную классифика-
цию, в к-рой впервые выделил апокрифы как самостоятельный и значимый 
жанр. А в «Каталоге Множества канонов/сутр Великой [династии] Суй» были 
заложены основы последующей архитектоники «Да цзан цзина»: деление всех 
текстов на приписываемые Будде и созданные его последователями; первые, 
в свою очередь, подразделялись на махаянские и хинаянские, и те и другие — 
на сутры, шастры и виная, а вторые — на «компиляции и сборники [цитат]» 
(чао цзи), «предания/жизнеописания и [историч.] записки» (чжуань цзи), 
«[оригинальные] сочинения и толкования» (чжу шу). Впоследствии деление на 
«три сокровищницы/корзины» было поставлено выше деления текстов на 
махаянские и хинаянские, что нашло отражение в «Сводных записях о сверен-
ных драгоценностях Учения/Дхармы [годов] Чжи-юань [1264—1294]» («Чжи-
юань фа бао кань тун цзун лу», 1285-1287) Цин Цзи-сяна и др. 
Первое издание «Да цзан цзина» по повелению, данному в 972 имп. Тай-цзу 
(правил 960—976), основателем дин. Сун, было опубликовано в 983 и состояло 
из 1076/1142 соч. в 5048 цз. Кратко оно называется «Сокровищницей [годов] 
Кай-бао [968—975]» («Кай-бао цзан»), В период Сун—Юань ( Χ - Χ ΐ ν вв.) было 
осуществлено 10 известных, а по мнению Нандзё Бунъю, до 20 разл. изданий, 
от к-рых после войн кон. эпохи Юань, т.е. в сер. XIV в., мало что осталось. Но 
одно из них, напечатанное в 1231 — 1322 в Обители длительного святомудрия 
среди отмельных песков (Ци-ша янь-шэн чань-юань) в Пинцзяне (окраина 
г. Сучжоу в пров. Цзянсу), состоявшее из 1532 соч. в 6362 цз., кратко называе-
мое «Сокровищницей Отмельных песков» («Ци-ша цзан»), в 1931 было обна-
ружено в двух монастырях г. Сиань (пров. Шэньси) в 80-процентной сохранно-
сти и в 1932—1939 факсимильно отпечатано в Шанхае в 60 футлярах и 593 кни-
гах. При дин. Мин были осуществлены шесть новых изданий. Одно из них, 
достаточно полное, хранится в Рос. гос. библиотеке (Москва). В следующую 
эпоху Цин (1644—1911) увидело свет только издание под назв. «Цянь-лун бань 
Да цзан цзин» («„Великая сокровищница канонов", изданная [в годы] Цянь-
лун [1735—1796]», 1735—1738) в составе 1669 соч. в 7169 цз., сокр. «Лун цзан» 
(«Драконова сокровищница»), пополнявшееся новыми публикациями вплоть 
до 1935 и переизданное в Пекине в 1988. 

В VI—VII вв. тексты «Да цзан цзина» начали распространяться в сопредельных Ки-
таю гос-вах, прежде всего Корее и Японии. В Корее ксилограф «Да цзан цзина» 
(«Тэчан кён») в 5924 цз. был издан в 1011—1082, но погиб в огне войны, а втангут-
ском гос-ве Си Ся издан в XII — нач. XIII в. В 1306 в монастыре Даваньшоу-сы 
(пров. Ханчжоу) под руководством Гуань Чжу-ба был напечатан тангутский пере-
вод в 3620 цз. К кон. XIX в. япон. вариант («Дайдзокё») составил 8534 цз. 
Первые совр. издания «Да цзан цзина» появились в Японии, где он имел и наи-
больший объем. Издание «Дайнихон котэй сюккоку Дайдзокё» («„Великая 
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сокровищница канонов", выправленная и в сжатом формате [выпущенная в] 
Великой Японии») в 40 папках и 419 книгах увидело свет в Токио в 1880—1885. 
За ним последовало издание 1902—1906 в Киото «Дайнихон котэй (кунтэн) 
Дзокё» («„Сокровищница канонов", выправленная (и с пояснительными 
значками) [выпущенная в] Великой Японии»), к-рое получило сокр. назв. 
«Мандзи Дзокё» («„Сокровищница канонов" со свастикой»), поскольку 
над заголовком книг в нем стоит свастика, и к-рое было там же продолжено 
в 1905-1912: «Дайнихон дзоку Дзокё» («Продолжение „Сокровищницы кано-
нов", [выпущенное в] Великой Японии») в 150 папках и 750 кн. (переизд.: 
Шанхай, 1923; Тайбэй, 1968—1970). Вершиной этой деятельности стала публи-
кация в 1924-1935 в Токио «Тайсё синсю Дайдзокё» («Заново отредактирован-
ная [в годы] Тайсё [1912—1925] „Великая сокровищница канонов"») в 100 т., 
включающих в себя 3053 соч. в 11 970 цз. и указатели (три последних тома). 
Это издание было там же переиздано в 1960—1977 и стало основой для многих 
дальнейших публикаций, в особенности каталогов «Да цзан цзина» (Иньдэ: 
Пекин, 1933; Тайбэй, 1966; Мокуроку: Токио, 1930, 1969; Répertoire: Tôkyô, 
1931; Paris, Tökyö, 1978). В последнем каталоге П. Демьевиля и др., вошедшем 
в состав япон.-франц. энциклопедии буддизма «Хобогирин», начавшей 
публиковаться в Токио в 1929, были описаны уже 3360 произв. (из них 77 — 
библиограф, каталоги). В Токио в 1928—1936 под заглавием «Кокуяку Иссайкё» 
(«Все каноны в переводе на нац. [язык]», 257 т.) была предпринята попытка 
перевода «Да цзан цзина» на совр. япон. яз. 

В самом Китае первые совр. издания появились при помощи иностранцев. 
В 1908/1909—1913 в Шанхае революционно настроенным обществ, деятелем 
и буд. монахом Хуан Чжун-яном (Цзун-ян, 1865-1921) на средства еврейского 
магната С.А. Хардуна (Hardoon) и его жены-буддистки по прозвищу [Ка]ла-
винка (Лоцзялин / Ло Цзя-лин) было выпущено в свет «Пиньцзя цзин-шэ сяо-
кань Да цзан цзин» («„Великая сокровищница канонов" в учебном издании 
Святой обители-вихары [Кала]винки»; см. Пиньцзя цзин-шэ) в 40 футлярах 
и 415 кн., основанное на «Дайнихон котэй сюккоку Дайдзокё». Следующим 
стало издание, начатое в Шанхае в 1943 коллективом буддистов-упасак (цзюй 
ши): Ю Чжи-фэном, Хуан Ю-си (1883-1958), Фань Гу-нуном (1881-1951) и др. 
при финанс. поддержке Шэн Пу-хуя, благодаря чему получившее назв. 
«Пу-хуй Да цзан цзин» («„Великая сокровищница канонов", [выпущенная] 
Пу-хуем»), но не законченное и ограничившееся публикацией 100 кн. 
Серьезным дополнением и развитием достигнутого в «Тайсё синсю Дайд-
зокё» стали издания, основанные на фотокопиях древних оригиналов: корей-
ского, впервые отпечатанного в 1236-1251 и анастатически воспроизве-
денного в 1976 в Сеуле — «Корё Тэ чанъ кёнъ» («„Великая сокровищница 
канонов" [эпохи] Корё») в 49 т., охватывающих 1514/1521 соч. в 6589 цз., 
и китайского — «Чжунхуа Да цзан цзин» («Китайская „Великая сокровищ-
ница канонов"»), готовившегося с 1965 (Тайбэй) и опубликованного ред-
коллегией (бяньцзи цзюй) в Пекине в 1984—1996 в 106 т., охватывающих более 
4200 соч. в 23 тыс. с лишним цз. и 7 указателей (соинь). 

** Меньшиков Л.Н. Рукописная книга в Китае I тыс. до н.э. / / Руко-
писная книга в культуре народов Востока. Кн. 2. М., 1988, с. 175—193; 
Торчинов Е.А. Введение в буддизм. СПб., 1999, с. 266-294; Флуг К.К. 
История кит. печатной книги Сунской эпохи Χ—XIII вв. М.—Л., 1959, 
с. 70—77; Дао цзан изыму иньдэ. Фо цзан цзыму иньдэ (Индекс к Даос-
ской сокровищнице [канонов]. Индекс к Буддийской сокровищнице 
[канонов]) / Сост. Хун Ε и др. Шанхай, 1986; Ли Фу-хуа, Хэ Мэй. Хань 
вэнь фо-цзяо Да цзан цзин яньцзю (Исследования буддийской «Вели-
кой сокровищницы канонов» на кит. яз.). Пекин, 2006; Ло Вэй-го. Фо 
цзан юй Дао цзан (Буддистская сокровищница и Сокровищница Пути-
дао). Шанхай, 2001, с. 1 — 123; Люй Чэн. Синь бяньханьвэнь Да цзан цзин 
мулу (Заново составленный указатель к Великой сокровищнице канонов 
на кит. яз.). Цзинань, 1981; Тайсё синсю Дайдзокё мокуруку (Указатель 
к ТСД). Токио, 1964; Bagshi P.S. Le Canon Bouddhique en China / / Sino-
Indica. 1927, № 1 ; 1938, № 4; idem. Buddhist Studies in Japan and the Taisho 440 



Edition of the Chinese Tripitaka / / New Asia. 1939, № 11; Goodrich C. 
Earliest Printed Editions of the Tripitaka / / Visvabharati Quarterly. 1953-
1954, vol. 19; Demiéville P., Durt H., Seidel A. Répertoire du Canon Boud-
dhique Sino-Japonais. Paris—Tokyo, 1978; Has H. Der heilige Kanon des 
Buddhismus in Japan / / Mitteilungen der deutschen Gesellschaft für 
Natur- und Völkerkunde Ostasiens. Bd 10. Tokyo, 1904-1906; Nanjio B. 
A Catalogue of the Chinese Translation of the Buddhist Tripitaka. Oxf., 
1883. 

A.M. Koösee 

«Да чжи ду лунь» (санскр. «Махапраджняпарамита-шастра» — «Суждения о ве-
ликом знании переправы»), В 100 цз. Комментарий на «Махапраджняпара-
мита-еутру» («Да пинь божэ боломидо цзин»), традиционно приписываемый 
крупнейшему инд. философу Нагарджуне (кит. Лун-шу, II—III вв.). На кит. яз. 
переведен Кумарадживой (см. в т. 1), к-рый, как полагают нек-рые ученые, был 
не переводчиком, а автором этого сочинения (санскр. текст трактата отсут-
ствует). В «Суждениях» объясняются важнейшие для учения махаяны (да 
шэн) понятия: шунья (см. Кун [1] в т. 1) и праджня (божэ) и — с т.зр. религ. 
практики — шесть парамит (боломидо). В контексте рассматриваемого трак-
тата «пустота»-шунья интерпретируется как непреодолимое желание живо-
го существа к выходу за пределы «феноменального» бытия. 

* ТСД. Т. 25; ** Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лото-
са чудесной Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхи-
сатгвы Всеобъемлющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. 
А.Н. Игнатовича. М., 1998; Адзиа буккё си. Нихон хэн (История буд-
дизма в Азии. Япония). Т. 1. Токио, 1972; Фосюэ дацыдянь (Большой 
словарь по буддизму). Пекин, 1984; Japanese-English Buddhist Dictio-
nary. Tokyo,1979. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

«ДА Ч Ж И Д У 
Л У Н Ь » 

К 
ч л 
m 

Да шэн (санскр. махаяна — «Великая колесница») — под этим назв. объединяют 
направления в буддизме, возникшие и оформившиеся на втором этапе его 
становления, когда были пересмотрены как догматические, так и филос. осно-
воположения буд. доктрины. Этот процесс, начавшийся на рубеже н.э., в основ-
ном завершился в V в. в учениях мадхьямиков-шуньявадинов (ведущим теоре-
тиком к-рых был инд. философ Нагарджуна, кит. Лун-шу, II—III вв.) и йогача-
ров-виджнянавадинов (крупнейшие представители — инд. философы Асанга, 
кит. Асэнцзя, У-чжу, IV в., и Васубандху, кит. Ши-цинь, IV—V вв.). 
Изменения коснулись в первую очередь сотериологии. Последователи махаяны 
исходили из тезиса о возможности спасения широкого круга людей, а не только 
монахов. Если в хинаяне (сяо шэн) достижение нирваны (непань; см. в т. 1) 
считалось возможным только в монашеской общине — сангхе (сэн), то в маха-
яне подчеркивалось, что «освобождение» одних лишь монахов не согласуется 
с учением Будды о сострадании ко всему живому. Последователи нового типа 
буддизма называли свое учение махаяной, т.е. «Великой колесницей», имея 
в виду прежде всего универсальность и доступность спасения. «Старый» (тхе-
равада) буддизм был назван ими хинаяной, т.е. «Малой колесницей». 
Взамен хинаянского идеала архата (кит. лохань) как слишком элитарного 
и эгоистического махаяна поставила в центр своей религ. доктрины идеал бод-
хисаттвы (пуса). Если архат думает только о личном «освобождении», не 
помышляя о судьбе других, то бодхисаттва заботится о спасении всех существ. 
Это повлекло изменение самой концепции бодхисатгвы. В хинаяне бодхи-
сатгвой называют Будду в его прошлых воплощениях. В махаяне же им счита-
ется любое существо, достигшее «просветления» (у [4\), к-рое дает спец. 
обет — «стремиться к спасению других». Бодхисаттва, стоя на пороге нирваны, 

ДА Ш Э Н 

к * 

441 



442 

отказывается от нее, чтобы помочь спасти все существа. Облегчая страдания 
других, бодхисатгва принимает на себя их дурную карму (е [1]; см. в т. 1). Это 
идеал деятельного служения, а не созерцательного сочувствия. Спасение всех 
существ рассматривается как гл. аспект учения Будды, к-рый в хинаяне был 
неоправданно отодвинут на задний план. Сострадание выдвигается на один 
уровень с праджней (божэ), высшей мудростью, и становится одной из важ-
нейших парамит (боломидо). 
Нирвана стала пониматься не как полное прекращение существования, абс. не-
бытие, а как некое блаженное состояние, «должное бытие». Это не какая-то 
особая реальность вне сансарного (лунь хуй; см. в т. 1) мира явлений, а то, что 
исконно присуще ему, что и позволяет бодхисаттвам рассчитывать на спасение 
всех. Сансара тождественна нирване. Поэтому в махаяне значительно умень-
шилось функциональное значение «четырех благородных истин» (санскр. чатур 
арья сатьяни, кит. сы шэн/чжэнь дм; сы ди). Аналогом нирваны или др. выраже-
нием высшей реальности служит в махаяне понятие «природа будды», или «ис-
тинная таковость» (санскр. бхутататхата, кит. фо син, то же чжэнь жу; см. в т. 1). 
Махаянистское понимание спасения сопровождалось переосмыслением из-
вестных буд. положений и разработкой новых. Во-первых, Будда уже не пред-
ставляется как царевич Сиддхартха, обретший «просветление» под деревом 
бодхи и первый из людей навсегда ушедший в небытие, а трактуется в качест-
ве некого высшего существа, вечно пребывающего в нирване, Абсолюта, «те-
ла Дхармы» (санскр. дхармакая, кит. фа шэнь), беспредельного в пространстве 
и времени, т.е. присутствующего всегда и везде во всем сущем. С т. зр. мадхья-
миков, историч. Будда Шакьямуни и все др. будды являются эманациями Аб-
солюта. В учении махаяны прослеживается принципиальная трансформация 
образа Будды. При этом происходит не только обожествление историч. лич-
ности, но и деперсонализация и абсолютизация религ. опыта этой личности 
в символе дхармакаи. В отличие от хинаянистов, теоретики махаяны вовсе не 
считают, что Будда не присутствует в сансаре, целиком пребывая в «безоста-
точной нирване» (санскр. анупадхишеша нирвана). Благодаря своему велико-
му состраданию для блага всех живых существ Будда проявляет себя еще в т.н. 
телах (шэнь [2|; см. Сань шэнь). 
В учении махаяны Будда в «теле Дхармы» никоим образом не противопостав-
ляется конкретному, осязаемому бытию единичных вещей. Более того, эта 
абс., единственно безусловная реальность мыслится «разлитой» во всем сущем 
(она повсеместна, охватывает всё и вся). Будда, присутствующий во всех про-
явлениях жизни, есть Абсолют, «истинная таковость», субстрат всех еди-
ничных сущностей, к-рый не имеет предела и от к-рого нельзя дистанциро-
ваться. Учение об «истинной таковости» стало фундамент, доктриной для всех 
школ махаяны. 
Из такой трактовки сущности Будды следовало, что: 1) все без исключения 
живые существа обладают «природой будды»; 2) все многообразие мира, вклю-
чая различия между людьми, существование множественности, только кажу-
щееся, неистинное; 3) человек (как и любое др. живое существо) двуипостасен: 
с одной стороны, он условно-реален, но, с другой — «находится» в Абсолюте-
Будде, «пронизан» всеми качествами Будды и поэтому изначально обладает 
«природой будды», хотя, как правило, и не подозревает об этом. 
Т.о., в махаяне огромное значение приобретает помощь человеку в понимании 
того, кто он есть на самом деле, и в обретении пути достижения «природы 
будды». При этом «природа» (санскр. свабхава, кит. син [1]; см. в т. 1) понима-
ется не как сущность человека, отличающая его от других людей, или его инди-
видуальность. «Природа» есть некая «субстанция», к-рая существует изначаль-
но, до рождения человека. «Изначальная природа» (бэнь син) тождественна 
«природе будды», поэтому деление «природы» индивидуума и окружающего его 
мира на «внутреннюю» и «внешнюю» является условным и служит всего лишь 
инструментом для словесного выражения сущности «просветления». 
В учении махаяны было переосмыслено и важнейшее для хинаяны учение 
о дхармах (фа [1]; см. также в т. 1): дхармы рассматриваются как условно-реаль-



ные, а не безусловно-реальные сущности (безусловно реален только Будда 
«в теле Дхармы»). 
Мадхьямики впервые ввели в буддизм понятие об Абсолюте, к-рый тракто-
вался как безатрибутный и рационально не познаваемый и тем не менее как 
истинно-реальный. Дхармы, элементарные единицы психич. опыта, являю-
щиеся, по хинаянским представлениям, истинно-реальными сущностями, со-
гласно Нагарджуне, на самом деле, как и все другие единичные сущности, не 
имеют «собственной природы». Дхармы «пусты» (кун [1]; см. в т. 1), или, 
др. словами, условно-реальны, поскольку любое единичное существует лишь 
относительно другого единичного, т.е. в конечном счете обусловлено этим 
другим. Напр., белое является белым только относительно небелого, знак «бе-
лое» обусловлен только наличием знака «небелый» и при отсутствии послед-
него теряет релевантное значение. Т.о., единичное реально только в к.-н. одной 
системе координат. Отсюда следует, что безусловно-реальное, всегда таковое, 
каковое есть, безотносительно к чему бы то ни было, не может быть единич-
ным, не может быть объективировано, т.е. на него в принципе невозможно 
взглянуть со стороны. Реальным, ничем не обусловленным и обладающим 
«собственной природой», с т.зр. мадхьямиков, может быть только Будда, при-
чем в его гл. сущностной ипостаси — «теле Дхармы». Поскольку оно безуслов-
но-реально, его невозможно объективировать, т.е. оно «пустотно», безатрибутно. 
«Пустота» мадхьямиков как эквивалент безусловной реальности зачастую 
понималась буддистами буквально, в смысле «ничто», поэтому виджнянавадины, 
видя тут проявление нигилизма, стремились найти положительное определение 
Абсолюта. Васубандху, объявив, что «все есть „только сознание" (вэй ши)», отож-
дествил при этом «только сознание» и истинную «таковость». Т.о., «только созна-
ние» («сознание-сокровищница», «сознание-хранилище»; алайе ши; см. в т. 1) 
в виджнянаваде — то же самое, что Будда в «теле Дхармы» со всеми присущими 
ему качествами. Поскольку субстратом всего сущего является «только созна-
ние» (оно содержит потенции всех существований), то живые существа имеют 
ту же «природу», что и Будда, и в то же время они условно-реальны. 
Зарождение в раннем буддизме тенденций, развитие к-рых привело к возникно-
вению махаяны, прослеживается в хинаянской школе махасангхика, сторонники 
к-рой выступали за «большую общину», т.е. за доступ в сангху мирян и смягчение 
суровой дисциплины и аскетизма, отпугивающих от нее простых людей. 
Т.о., махаяна в большей степени, чем хинаяна, учитывала религ. чаяния про-
стых верующих, их стремление видеть в религии не только высший идеал, но 
и реальное утешение в повседневной жизни. Если в хинаяне утверждалось, 
что все, сказанное Буддой, — истина, то в махаяне было заявлено, что все 
истинное и есть сказанное Буддой. 

Махаянское понимание центр, категорий буд. учения запечатлено в много-
числ. сутрах на санскрите, противостоящих в этом плане сутрам на пали, вошед-
шим в Типитаку («Три корзины») — свод священных текстов, канонических 
для раннего буддизма (см. «Да цзан цзин»), 

** Лысенко В. Г. Ранняя буддийская философия / / Лысенко В.Г., Теренть-
ев A.A., Шохин В.К. Ранняя буддийская философия. Философия джай-
низма. М., 1994; Розенберг О.О. Труды по буддизму. М., 1991; Сутра о бес-
численных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы. Сутра 
о постижении деяний и Дхармы бодхисатгвы Всеобъемлющая Муд-
рость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998, 
с. 471—472; Торчинов Е.А. Введение в буддологию. СПб., 2000; он же. Фи-
лософия буддизма Махаяны. СПб., 2002; Буккё кайдан дзитэн (Словарь 
буддийских текстов). Токио, 1977; Канаока Сюю. Дайдзё буккё (Буддизм 
махаяны). Токио, 1975; Фо-сюэ да цыдянь (Большой словарь по буддиз-
му). Пекин, 1984; Хуа Чань-хуа. Фо-цзяо гэ цзун да и (Главные идеи каж-
дой буддийской школы). Тайбэй, 1973; Introduction to the Buddhist Canon. 
139 Buddhist Scriptures. Tokyo, 1984; Mizuno K. Buddhist Sutras. Origin, 
Development, Transmission. Tokyo, 1995; Singh J. An Introduction to 
Madhyamaka Philosophy. Delhi, 1976. 

Д.Г. Главева 
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Ди Ку (du [/] — «божество», «владыка», «государь», для позднего времени — 
«император»; Ку — имя собственное). Герой др.-кит. мифологии. Предполагают 
(Ван Го-вэй; см. в т. 1), что Ди Ку идентичен Ди Цзюню, его сближают с Шунем 
и Куем (Го Мо-жо). По преданию, Ди Ку родился чудесным образом и сам ска-
зал, что его зовут Цзюнь (отсюда и возможная контаминация с Ди Цзюнем, 
несмотря на нек-рое отличие в написании имен). Он представлялся существом 
с птичьей головой (шан-иньцы и вост.-кит. племена почитали своим тотемом 
птицу) и туловищем обезьяны. Он считался правнуком мифич. государя Хуан-ди. 
Прозвище его было Гао-синь. Источники, напр. «Ши цзи» («Исторические 
записки») Сыма Цяня (ок. 145 —ок. 86 до н.э.; обе ст. см. в т. 1), рисуют его иде-
альным, справедливым правителем, к-рый «брал богатства у земли и бережно 
использовал их, ласково наставлял народ и учил его получать выгоду, исчислял 
движение солнца и луны, встречая и провожая их; распознавал духов и с почте-
нием служил им. Действия его были всегда своевременными, а одежда — как 
у простого чиновника». В раннесредневековых источниках Ди Ку рисуется со 
щитом на голове и со сросшимися зубами, имевшимися у него от рождения как 
знак необычного героя. Считается, что он в 15 лет начал помогать в управлении 
своему дяде (вар.: брату) Чжуань-сюю, а в 30 взошел на престол и правил 70 
(или 75) лет, умер в 100-летнем возрасте. Существует много преданий о женах 
Ди Ку. Одна из них не касалась ногами земли. Ей часто снилось, что она гло-
тает солнце, и после этого у нее рождался сын. Она родила Ди Ку восемь сыно-
вей. В древних историч. памятниках, где Ди Ку представлен как реальный госу-
дарь, у него четыре жены: Цзян-юань/Цзян Юань, Цзянь-ди, Цин-ду и Чан-и. 
Существует еще широко известное предание о двух сыновьях Ди Ку —Э-бо 
(Антарес) и Ши-чэне (созвездие Шэнь, соответствующее Ориону), к-рые 
постоянно спорили, не желая ни в чем уступать друг другу. В конце концов 
Ди Ку послал первого из них управлять звездой/созвездием Шан (Антарес, 
или Да-хо; созвездия Ди, Фан, Синь, соответствующие Весам и Скорпиону), 
а второго — звездой/созвездием Шэнь. Звезды эти никогда одновременно не 
светили на небе. Известен ханьский рельеф с изображением Ди Ку в одеянии 
государя из предмогильного святилища У Ляна (Улянцы, сер. II в. н.э.). 

* Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. 
М., 2001, с. 135—136; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ. 

БЛ. Рифтин 

* Цюи Юань. Стихи. М., 1954, с. 36; Сыма Цянь. Исторические записки 
(Ши цзи). Т. 4. М., 1986, указ.; Древнекитайская философия: Эпоха 
Хань. М., 1990, указ.; Люйши чунь цю (Вёсны и осени господина Люя) / 
Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001, с. 101,115; Legge J. The Chinese Classics. 
Vol. 5, pt 2. Hong Kong, 1960, p. 573, 580; ** Го Мо-жо. Бронзовый век. 
M., 1959, с. 22—24; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Сло-
варь китайских мифов и легенд). Шанхай, 1985, с. 295—296. 

А. И. Кобзе в 

Дилунь-цзун. Секта кит. буддизма. Основатель — Хуй-гуан (V—VI вв.), считаю-
щийся также 1-м патриархом школы сыфэньлюй (Виная в четырех частях). 
Доктринальным трактатом, на к-ром базировалось учение школы, явля-
лась «Дашабхумика-сутра-шастра» (кит. «Ши ди цзин лунь» — «Суждения 
о Сутре десяти земель»; сокр. «Ди лунь») одного из крупнейших представите-
лей йогачары — Васубандху (IV-V вв.). В тексте рассматриваются десять сту-
пеней («земель») на пути достижения нирваны (непань; см. в т. 1). 
Позднее дилунь влилась в школу хуаянь-цзун (см. в т. 1). 

По материалам А.Н. Игнатовича 



Ди-цзан-ван, Ди-цзан-пуса. В поздней кит. мифологии Ди-цзан-ван — пове-
литель подземного царства (кит. версия буд. бодхисатгвы-пуса, Кшитигарбхи), 
в обязанность к-рого входило спасение душ из «подземного судилища» (ди-юй). 
Он должен был посещать ад и во имя сострадания и любви переводить души 
на небо. В отличие от Индии, в Китае Ди-цзан-ван считался верховным вла-
дыкой ада, ему подчинены князья десяти судилищ. Особенно почитался в пров. 
Аньхой и Цзянсу. Согласно «Сань-цзяо coy шэнь цзи» («Запискам о поисках 
духов трех религий»; XV—XVI вв.), в качестве Ди-цзан-вана был обожеств-
лен буд. монах из гос-ва Силла на Корейском п-ове (по др. версии, родом из 
Индии) по имени Ким Кёкак (кит. чтение Цзинь Цяо-цзюэ — сын правителя 
Силла), в монашестве Му-лянь, будто бы приплывший в Китай в VIII в. и посе-
лившийся на горе Цзюхуашань в Аньхое. В 99 лет он собрал учеников, про-
стился, сел в гроб, скрестил ноги и умер, превратившись в Ди-цзан-вана. 
Однако культ Ди-цзан-вана в Китае начался еще до VIII в., т.к. известны его 
изображения VI в. 
По др. версии, это один из десяти учеников Будды Шакьямуни по имени 
Маудгальяяна, кит. Мулянь, спустившийся в ад, чтобы спасти свою мать. 
Ди-цзан-ван изображается стоящим, реже сидящим, в одеянии инд. или чаще 
кит. буддийского монаха, с бритой головой. В правой руке он держит металли-
ческий посох с надетыми на него 6 оловянными кольцами, к-рые позвани-
вают при ходьбе. Посох служит Ди-цзан-вану для открывания дверей ди-юй. 
В левой руке у Ди-цзан-вана жемчужина, свет к-рой освещает дороги в под-
земном мире. Иногда к одеянию монаха добавляется церемониальный головной 
убор государя, тогда Ди-цзан-вана изображают сидящим или стоящим на троне 
(или на льве). Иногда его сопровождают двое святых, один держит посох, дру-
гой — жемчужину. Проходя по судилищу, Ди-цзан-ван может вызволять оттуда 
грешные души, позволяя им родиться вновь. 
30-го дня 7-й луны, в день рождения Ди-цзан-вана, устраивались празднества 
(считалось, что Ди-цзан-ван спит все дни в году, кроме этого), зажигали свечи 
и ароматные курения, дети строили пагоды из кирпичей и черепицы, женщины 
делали юбки из красной бумаги, совершая обряд снятия их (что должно было 
облегчить будущие роды). О Ди-цзан-ване существует несколько религ. 
сочинений, как буд., так и тайных религ. сект. В 15-й день 7-й луны (начало пра-
здника поминовения голодных духов) к Ди-цзан-вану обращались с молитва-
ми о спасении из преисподней душ покойных предков и родителей. 

** Попов П С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 24-26; то же / / Всё 
о Китае. Т. 1. М., 2003; Савада Мидзухо. Дзигоку хэн (Муки ада). Киото, 
1968; Хуан Бо-лу. Цзи шо цюань чжэнь (Полный свод преданий). Т. 2. 
Шанхай, 1882; Чжунго гэ миньцзу цзунцзяо юй шэньхуа да цыдянь 
(Большой словарь религии и мифов народов Китая). Пекин, 1993, с. 208. 

Б.Л. Рифтин 
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Ди Цзюнь. В др.-кит. мифологии верховный владыка, почитавшийся вост. инь- Д И Ц З Ю Н Ь 
цами. На древнейших гадательных костях его имя Цзюнь (ди [ /] — «первопре-
док», «божество», «повелитель», «государь») записывалось пиктограммой, изо-
бражавшей, по мнению одних ученых (Го Мо-жо), человекообразную обезья-
ну, по мнению других (У Ци-чан) — существо с головой птицы и туловищем че-
ловека. Исследователь кит. мифов Юань Кэ предполагал, что пиктограмма 
изображает одноногое существо с птичьей головой, с рогами, обезьяньим туло-
вищем и хвостом, двигавшееся по дороге с палкой в руке. Образ Ди Цзюня 
контаминировался с образом Ди % и Шуня. После завоевания иньского цар-
ства чжоусцами (ХП/Х1 в. до н.э.) Ди Цзюнь как верховное божество иньцев 
был во многом вытеснен Хуаи-ди. Согласно древнему трактату «Шань хай 
цзин» («Книга гор и морей»; см. в т. 1), Ди Цзюнь опускался с неба на землю 
и дружил с пятицветными (у се) птицами, к-рые следили за его жертвенным ал-
тарем. В этом мифе, видимо, отразились тотемические представления, зафик-

Я 
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сированные и в облике Ди Цзюня. У Ди Цзюня было три жены: Си-хэ, родив-
шая 10 сыновей-солнц, Чан-си, родившая 12 дочерей-лун, и Э-хуан, родона-
чальница страны трехтелых. Сохранились разрозненные предания о много-
численных потомках Ди Цзюня, к-рым приписывается изобретение различных 
предметов (напр., повозки, цитры и др.), а также основание различных стран. 

* Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 143,155; ** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Яншина Э.М. 
Формирование и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, указ. 

Б.Л. Рифтин 

Ди Цзян — Предок Река. В др.-кит. мифологии одно из 
архаических божеств, к-рое, согласно «Шань хай цзину» 
(«Книга гор и морей»; см. в т. 1), представляли в виде 
чудесной птицы, похожей на бесформенный мешок, 
красный, словно огонь, и имеющей шесть ног и четыре 
крыла. У Ди Цзяна нет ни лица, ни глаз, однако он знает 
толк в пении и танцах. По нек-рым древним толкова-
ниям, имя Ди Цзян следует читать как Ди Хун (Предок 

Лебедь), нек-рые авторы считали его отцом Хунь-дуня (Хаос), другие отожде-
ствляли его с владыкой центра вселенной Хуан-ди, в чем следует видеть отра-
жение стадиально более поздних взглядов. В образе Ди Цзяна и особенно 
его сына Хунь-дуня запечатлены древнейшие представления о первозданном 
хаосе. Возможно, как предполагают нек-рые исследователи, этот хаос мыс-
лился водяным (отсюда и имя персонажа). 

* Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 61; ** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ. 

Б. Л. Рифтин 

Ди-ша (ди [2] — «земля» и ша — «зловредное влияние 
духов»), В китайской нар. мифологии духи 72 звезд, 
оказывающие дурное влияние. Ди-ша противостоят 
36 духам звезд Большой Медведицы (Бэй-доу), име-
нуемым тянь-ган (тянь [ 1] — «небо», Ган — «Большая 
Медведица»). По этой системе классификаций ди-ша, 
несмотря на то, что они являются духами звезд, счита-
ются воплощением злых сил земли. Повелителем ди-
ша считается некий юноша-маг, к-рый расправляется с 

ди-ша, пронзая их вилами и бросая в кувшины. Затем он относит их в пус-
тынные земли и бросает в огонь, очертив круг известкой, чтобы ди-ша не 
могли выбраться из огня. 

** Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, 
p. 496-497. 

Б.Л. Рифтин 

Ди-юй — «подземное судилище». В поздней кит. мифологии ад. Представления 
о ди-юй сложились под влиянием буддизма, проникшего в Китай в начале н.э. 
Согласно поздним представлениям о шести формах перерождения, к-рые 
назначаются в ди-юй умершему, те, кто творили только добро, рождаются 
вновь в облике князей, полководцев и сановников; менее добродетельные — 
в облике купцов, ученых, ремесленников и земледельцев либо вдовцов, без-
детных, сирот. Затем следует наказание в виде рождения в облике животных, 
птиц и насекомых или пресмыкающихся. 



По др.-кит. представлениям, души умерших отправляются к Желтому подзем-
ному источнику Хуанцюань, или в местность Хаоли, или на гору Тайшань, а их 
дальнейшую судьбу вершат духи земли и гор. В IV—VI вв. у даосов упоминается 
Лофэн — столица подземного царства, находящаяся на горе на крайнем севере, 
позднее — шесть небесных дворцов, по к-рым распределялись души умерших. 
К IX в. сформировалось описание 24 подземных судилищ на горе Фэнду. В это 
время у кит. буддистов появляется представление о 10 залах ди-юй. Примерно 
в XIII—XV вв., когда складывалась нар. синкретическая религия, была установ-
лена и иерархия божеств загробного мира во главе с Юй-ди (Нефритовый госу-
дарь), к-рому подчинен бог мертвых Ди-цзан-ван. Кроме этого, еще существует 
Дун-юэ да-ди (Великий владыка Восточного пика), к-рому подчинены десять 
князей ди-юй, в просторечье именовавшиеся янь-ванами (см. Янь-ван). По позд-
ним сочинениям, ди-юй локализован в уезде Фэнду пров. Сычуань. 
Ди-юй состоит из 10 судилищ, каждое из к-рых имеет 16 залов для наказаний. 
В первом судилище над большим морем на Черной дороге у Желтого источ-
ника судья Цинь-гуан-ван, к-рый является начальником остальных десяти 
судей, допросив души умерших, безгрешные отправляет в 10-е судилище, где 
они получают право родиться вновь, грешные — к «зеркалу греха» на террасе 
(не-цзин-тай), обращенной к востоку, в к-ром они видят отражение своих дур-
ных дел (на раме зеркала надпись: «На террасе перед зеркалом греха нет хоро-
ших людей»). 

В судилище расположены «двор голода» (цзи-чан), «двор жажды» (кэ-чан), 
«камера восполнения канонов» (бу-цзин-со), в нее попадают монахи, к-рые 
взимают плату за прочтение молитв по покойникам, не читая их до конца. 
Души самоубийц Цинь-гуан-ван отправляет (кроме случаев, когда причиной 
самоубийства была верность долгу, сыновняя почтительность или стремление 
сохранить целомудрие) обратно на землю в облике голодных демонов (э гуй), 
после истечения срока жизни, отпущенного им небом, они попадают в «город 
напрасно умерших» (Вансычэн), откуда нет пути к иному рождению. 
Существовало поверье, что они могут вернуться на землю и возродиться 
вновь, если им удастся вселиться в чужую телесную оболочку, поэтому души 
умерших преследуют живых, стараясь извести их до смерти. Празднование 
в честь Цинь-гуан-вана, когда соблюдали пост, каялись и не грешили, совер-
шалось 1 -го дня 2-й луны. 
Вторым (на юге под морем) судилищем управляет Чу-цзян-ван. В сопровож-
дении двух духов Чжэн-нин (Мохнатая собака) и Чи-фа (Красноволосый) сю-
да отправляются души мужчин и женщин, вступавших в недозволенную 
связь, души воров, дурных лекарей, обманщиков и т.п. Здесь грешники живут 
в нечистотах, их колют вилами. Чу-цзян-вана чествовали в 1-й день 3-й луны. 
В залах третьего судилища хэй-шэн («черная веревка»), на юго-востоке под 
морем, куда после допроса судьи Сун-ди-вана грешников приводит черт 
Да-ли-гуй (Силач), им перевязывают пеньковой веревкой горло, руки и ноги; 
колют бока, клещами сжимают сердце и печень, строгают сердце, бьют по 
коленям, выкалывают глаза и сдирают кожу. В это судилище попадают те, кто 
думал, что император не заботится о подданных; чиновники, пренебрегавшие 
своими обязанностями; жены, обманывающие мужей, и т.п. Сун-ди-вана 
чествовали на 8-й день 2-й луны. 
В четвертом судилище владычествует У-гуань-ван. К нему идут грешники, не 
уплатившие налогов, обвешивавшие людей, продававшие поддельные лекар-
ства или рис, смоченный водой, расплачивавшиеся фальшивым серебром, кто 
жульничал при продаже материи, крал камни из мостовой и масло из уличных 
фонарей; кто завидовал богатству чужих; не выполнял обещаний дать деньги 
или лекарства взаймы, выбрасывал на улицу битое стекло, бранил злых духов, 
лгал и запугивал других и т.д. При четвертом судилище есть река Найхэ (Река 
нечистот), мост через нее охраняют ядовитая змея и злой пес. Там же сбрасы-
вают в Сюэучи (Кровяной пруд) души грешников-убийц, запятнавших кровью 
кухню, очаг либо храмы божеств или Будды, их загоняют в пруд и не разреша-
ют высовывать голову. У-гуань-вана чествовали на 8-й день 2-й луны. 

I II II 
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Глава пятого судилища (на северо-востоке под морем) — Янь-ло-ван, к-рый 
прежде заведовал первым судилищем, но был переведен в пятое за то, что 
отпускал на землю души грешников, умерших от несчастных случаев. Здесь 
вынимают сердце у душ. Янь-ло-вану помогают Воловья башка и Лошади-
ная морда, сопровождающие души грешников на Вансянтай («Терраса, 
откуда смотрят на родной дом») по лестнице из 63 ступеней-ножей. С тер-
расы грешники видят свой дом, слышат речь близких. На эту лестницу 
поднимаются те, кто не исполнил последней воли родителей, не выполнял 
гос. законов, не помогал деньгами, имея их, жены (или мужья), которые при 
живом супруге мечтали о другом, и т.д. День рождения Янь-ло-вана отме-
чался на 8-й день 1 -й луны. 
Шестым судилищем (на севере под морем) ведает Бянь-чэн-ван. В него 
попадают люди, непочтительно называвшие богов по именам, укравшие 
позолоту или драгоценности с изображением божеств, непочтительно 
обращавшиеся с бумагой с записями и книгами и т.п. В этом судилище выре-
зают сердца и бросают на съедение псам. Днем рождения Бянь-чэн-вана 
считался 8-й день 3-й луны. 
Седьмым судилищем (под морем на северо-западе) управляет Тайшань-ван. 
Сюда попадают те, кто грабил, кто бросил новорожденного, играл на деньги, 
ел человечье мясо. За клевету наказывают в зале ба-шэ («вырывание язы-
ков»); тех, кто ел человечье мясо, записывали в «Шэн-сы-бу» («Книгу живота 
и смерти»), обрекая тем самым их на вечный голод, если они родятся вновь. 
День рождения Тайшань-вана — 27-й день 3-й луны. 
Восьмое судилище (на западе под морем) возглавляет Ду-ши-ван. Счита-
лось, что сюда попадают те, кто непочтителен к родителям и не похоронил их, 
за что им укорачивалась жизнь в след. рождении (часто в образе животного). 
Если же грешник исправлялся, то бог очага Цзао-ван писал на его лбу иерог-
лифы цзунь («исполнил»), шунь («подчинился»), гай («исправился»). День рож-
дения Ду-ши-вана — 1-й день 4-й луны. 
В девятом судилище (на юго-западе под морем) Пин-дэн-вана, обнесенном 
железной сетью, казнят грешников, совершавших поджоги, изготавливавших 
яды, дурные книги и неприличные картины, изгонявших плод с помощью 
снадобий. Им отсекают голову, разрезают на мелкие части или удавливают 
веревкой. День рождения Пин-дэн-вана 8-го дня 4-й луны. 
В десятом судилище (на востоке под морем) шесть мостов — золотой, серебря-
ный, нефритовый, каменный и два деревянных — соединяют ад и мир живых. 
Судья Чжуань-лунь-ван решает, кто в кого должен переродиться, и каждый 
месяц списки душ отправляются в первое судилище, а затем к духу Фэн-ду-
шэню, на границу между адом и землей. Здесь души попадают в павильон 
богини Мэн-по (Тетушка Мэн), где им дают выпить напиток забвения. 
Нек-рые девицы-грешницы, желающие мстить своим обидчикам-соблаз-
нителям, возвращаются на землю духами. День рождения Чжуань-лунь-вана 
17-го дня 4-й луны. 
Изображения отдельных сцен ди-юй были чрезвычайно популярны в храмах 
Чэн-хуана. Путешествия в ди-юй неоднократно описывались в кит. лит-ре, 
начиная от религ. сказа VIII—X вв. и кончая ср.-век. литературной новеллой 
и фантастич. эпопеей У Чэн-эня «Си ю цзи» («Путешествие на Запад») (XVI в.) 
и традиционными драмами (XIII—XX вв.). 

** Баранов ИГ. Загробный суд в представлении китайского народа / / 
он же. Верования и обычаи китайцев. М., 1999, с. 233—284; Блюм-
хен С.И. Локализация «царства мертвых» в древнем Китае / / XXIV 
НК ОГК. Ч. 1. М., 1993, с. 23-28; Савада Мидзухо. Дзигоку хэн (Му-
ки ада). Киото, 1968; Хуан Бо-лу. Цзи шо цюаньчжэнь (Полный свод 
преданий). Т. 2. Шанхай, 1882, с. 131-140; Doré H. Researches into 
Chinese Superstitions. Vol. 7. Shanghai, 1922, p. 250-302; Goodrich A.S. 
Chinese Hells: The Peking Temple of Eighteen Hells and Chinese 
Conceptions of Hell. St. Augustin, 1981. 
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4 
Доу-му — Матушка Ковша. В поздней кит. мифологии божество, ведающее Д О У - М У 
жизнью и смертью, обитающее на звездах Большой Медведицы (Бэй-доу). 
Изображается с четырьмя лицами и восемью руками, в к-рых держит лук, 
копье, меч, флаг, голову дракона, пагоду, солнце и луну. Доу-му почитается 
как даосами, так и буддистами. У даосов существуют и специальные храмы 
Доумугун (Дворец Доу-му) или Доумугэ (Павильон Доу-му). У буддистов 
Доу-му считается божеством света и охранительницей от войн. Под влия-
нием буддизма Доу-му стали изображать сидящей на лотосе с короной бод-
хисаттвы (пуса) на голове. У нее три глаза, один посредине лба поставлен 
вертикально, благодаря чему она видит все, что свершается в мире. Доу-му 
молились, прося охранить от преждевременной смерти и от тяжелых болез-
ней. В даос, сочинениях у нее есть муж Доу-фу (Батюшка Ковша) и девять 
звезд-сыновей. Двое из них — божества Северного и Южного полюсов, 
один в белом одеянии ведает смертями (у китайцев цвет траура — белый), 
другой в красном — рождениями. 

** Чжунго гэ миньцзу цзунцзяо юй шэньхуа да цыдянь (Большой 
словарь религии и мифов народов Китая). Пекин, 1993, с. 232; 
Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, 
p. 511-512. 

Б.Л. Рифтин 

Доу-шэнь (Дух оспы) — в поздней кит. мифологии 
божество оспы. Изображение Доу-шэнь ставилось 
в небольших храмах, на перекрестках дорог и в са-
мых глухих местах. В нек-рых местностях считалось 
женским божеством, в других — мужским; изобра-
жается с лицом, обезображенным оспинами. Доу-
шэнь в женской ипостаси называли еще Доу-шэнь 
нян-нян (Матушка-дух оспы) или Тянь-хуа нян-нян 
(Матушка оспы; по-кит. оспа также называется 
тянь-хуа — «небесные цветы»), к-рую обычно счита-
ли божеством, предохраняющим детей от оспы, или 
Доу-чжэнь нян-нян (Матушка оспы и кори). В разных местностях Китая су-
ществуют разные культы Доу-шэнь. 

* Хуан Бо-лу. Цзи шо цюань чжэнь (Полный свод преданий). Т. 4. 
Шанхай, 1882; ** Попов П С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 60; 
то же / / Всё о Китае. Т. 1. М., 2003; Цзун Ли, Лю Июнь. Чжунго минь-
цзянь чжу шэнь (Китайские народные божества). Шицзячжуан, 1986, 
с. 481-482. 

Б.Л. Рифтин 

Д О У - Ш Э Н Ь 

Ду Кан. В кит. мифологии один из богов — покровителей виноделов и вино-
торговцев (см. также Сыма Сян-жу). По одной версии, жил при мифическом 
государе Хуан-ди и первым начал изготовлять вино. Имел прозвище Цзю-
цюань тай-шоу (Правитель винного родника). Ду Кан умер в день под циклич. 
знаком ю [4\, поэтому в такие дни запрещается заниматься виноделием. Его 
именем назван родник в храме Шуня в Цзинани (пров. Шаньдун), вода к-рого 
была особенно хороша для приготовления вина. Существует множество пре-
даний о том, как Ду Кан изобрел вино, положив недоеденный рис в дупло 
тутового дерева и через какое-то время почувствовав идущий из дупла аромат. 
В нек-рых текстах говорится, что «Ду Кан» — это название вина. 

** Попов П С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 78; то же / / Всё о Китае. 
Т. 1. М., 2003; Ли Цяо. Чжунго ханъе шэнь (Китайские боги профессий). 
Тайбэй, 1996, с. 186-190. 

Б.Л. Рифтин 

Д У КАН 



Дун-ван-гун. В др.-кит. мифологии Владыка Востока, муж Си-ван-му (Влады-
чица Запада). Образ его сложился, видимо, лишь к рубежу н.э., много позже, 
чем Си-ван-му. Существует предположение, что представление о Дун-ван-гуне 
есть результат трансформации образа древнего полулегендарного царя — чжоу-
ского Му-вана, предание о путешествии к-рого к Си-ван-му было популярно 
в древнем Китае. Наиболее ранние изображения Дун-ван-гуна — на инань-
ских рельефах в пров. Шаньдун (предположительно 11 в.). Согласно первому 
упоминанию о нем в лит-ре (в «Шэнь и цзине» — «Книге чудесного и необы-
чайного»; V—VI вв.?), Дун-ван-гун обитает в большом каменном жилище, 
ростом он в один чжан (ок. 3 м), волосы на голове белые, облик человеческий, 
лицо птичье, а хвост тигра. В средневековой даос, мифологии Дун-ван-гун 
именуется также Му-гун (Князь дерева), т.к. в системе пяти стихий/элементов 
(у син; см. в т. 1) дерево соответствует Востоку, и почитается как один из вер-
ховных богов, покровителей бессмертных (сянь [I]). 

**Цзун Ли, Лю Июнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народ-
ные божества). Шицзячжуан, 1985, с. 47—53; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа 
чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). Шанхай, 
1985, с. 109-110. 

Б.Л. Рифтин 

Дун-сюань ([Учитель] Проникший в Таинственную Тьму), Дун-сюань-цзы 
(Учитель из Сокровенной Пещеры). Имя, прозвище или псевдоним, под 
к-рым известны: 1) автор или составитель одноименного классич. трактата 
по эротологии («Дун-сюань-цзы», V—VII вв., англ. пер.: R.H. van Gulik, 1961; 
франц. пер.: R.H. van Gulik / L. Evrard, 1971; рус. пер.: А.И. Кобзев, 1993; 
R.H. van Gulik / A.M. Кабанов, 2000) и, возможно, в силу частой взаимозаме-
няемости иероглифов сюань («[первозданная, небесная] тьма, [мистическая] 
тайна, сокровенная глубина») и юань [/] («первоначало»), соч. «Дун-сюань-
цзы Нэй дань цзюэ» («Секреты [учения о] внутренней киновари / психосома-
тической алхимии Учителя Проникшего в Первоначало»), входящего в «Дао 
цзан» («Сокровищница Дао»; см. в т. 1; Индекс-иньдэ, № 1089; L. Wieger, 
№ 1083; K.M. Schipper, № 1097); 2) патриарх даос, школы «небесных настав-
ников» (тянь ши; см. Чжэнъи-дао в т. 1), «великий (букв.: государственный) на-
ставник» (го ши) эпохи Тан, упомянутый, в частности, в прологе (вар.: гл. 1) 
знаменитого романа «Шуй ху чжуань» («Предание о речных заводях») как за-
ключивший под спуд в одном из храмов офиц. резиденции «небесных настав-
ников» на горе Лунхушань (уезд Синьчжоу пров. Цзянси) демона буд. мифо-
логии — «царя злых духов—мара» (мо-ван; см. Моло), владыку «шестого не-
ба» мира страстей, Папийяна (Бо-сюнь). 

А. Масперо (1937) отождествил автора «Дун-сюань-цзы» с ученым и врачом, 
«доктором (широким эрудитом) медицины» (и бо ши) Ли Дун-сюанем, зани-
мавшим в сер. VII в. пост главы столичной Медицинской школы. Эту гипо-
тезу поддержал Р. ван Гулик (1961), но отверг Ли Лин (1993). Г. Леви и Акира 
Исихара (1989) пришли к выводу, что под таким псевдонимом свои эротоло-
гические соч. писал танский даос Чжан Дин. 
Среди последователей даосизма, отмеченных в «Дао цзане», псевдоним Дун-
сюань-цзы также использовали Шэнь Чжи-чжэнь и Ли Чжи-цзин, жившие 
в эпоху Юань; «небесным наставником Дун-сюанем» назывался Тань Цзы-
сяо (X в.), а «настоятелем (гуань чжу) Дун-сюанем» — Чжу Фа-юн. 
Определяющий смысл этих имен бином дун сюань прежде всего ассоциируется 
с назв. второго из трех основополагающих разделов (бу [4]) «Дао цзана» — 
«Дун сюань», своим составом генетически восходящего к текстам IV-V вв. 



даос, школы «духовных сокровищ» (линбао-пай). Входящий в дун стань иерог-
лиф дун [2] («пещера») имеет еще звучание тун и значение «проникать», 
поэтому в даос, традиции он отождествлялся в данном сочетании с омони-
мичным и синонимичным иероглифом тун [2] — «проникать, пронизывать» 
(«Юнь цзи ци цянь» — «Семь заглавий из Облачного хранилища», цз. 6; 1016), 
что доводило семантич. аллюзию до заглавия трактата легендарного ученика 
JIao-цзы — Вэнь-цзы «Тун сюань цзин» («Канон проникновения в таинствен-
ную тьму»; см. также «Вэнь-цзы» в т. 1), к-рое, в свою очередь, было производно 
от многозначной категории сюань, фигурирующей в самом начале (чжан 1) 
«Дао дэ цзина» («Канон Пути и благодати»; см. в т. 1 ), давшей название филос. 
течению даос, ориентации сюань-сюэ («учение о таинственном / сокровенное 
учение»; см. в т. 1), доминировавшему в III—IV вв., и широко представленной 
в кит., особенно даосской, мифологии, в частности характеризуя второе из трех 
главных горних начал (сань цин — «три чистоты», сань юань — «три первона-
чала») — «высшую чистоту» (шан цин), божество сев. части неба — Сюань-у 
(Темная/Сокровенная воинственность) и эротологич. богиню Сюань-нюй. 

* Дун-сюань-цзы (Учитель Проникший в Таинственную Тьму) / / Сун 
Шу-гун. Чжунго гу-дай фан-ши ян-шэн цзи-яо (Собрание главных 
[материалов] по древнекитайскому [искусству] внутренних покоев 
и пестования жизни). Пекин, 1990, с. 243—253; Дун-сюань-цзы (Учи-
тель Проникший в Таинственную Тьму) / / Фан чжун цзюань (Том {об 
искусстве] внутренних покоев) / Сост. Ли Лин. Пекин, 1993 (Сер. 
«Чжунго фан-шу гайгуань» — «Обзор китайских магических искусств»), 
с. 288, примеч. 26, с. 314—321 и др.; Ши Най-ань. Речные заводи / Пер. 
А.П. Рогачева. Т. 1. М., 1955, с. 16—19; Учитель Проникший-в-таинст-
венную-тьму / Пер. А.И. Кобзева / / Китайский эрос / Сост. А.И. Коб-
зев. М., 1993, с. 186—201; то же / / Кобзев А.И. Эрос за Китайской 
стеной. СПб.—М., 2002, с. 123—143; Наставления о любви учителя Дун-
Сюаня / / Гулик Р. ван. Сексуальная жизнь в древнем Китае / Пер. 
A.M. Кабанова. СПб., 2000, с. 139,142—151 и др.; Искусство любви учи-
теля Дунсюаня / / Гулик Р. ван. Искусство секса в древнем Китае / Пер. 
Н.Г. Касьяновой. М„ 2003, с. 173, 176-189; ** Maspero H. Le Taoïsme et 
les religions chinoises. P., 1971, p. 556; Levy H.S., Ishihara Akira. The Tao of 
Sex. Lower Lake (Cal.), 1989, p. 113, п. 48, et al. 

A.M. Кобзев 

Дунфан Шо. В кит. нар. мифологии даос, святой и бог, покровитель золотых 
и серебряных дел мастеров. В основе образа реальный сановник Дунфан Шо 
императора ХаньУ-ди, живший во II—I вв. до н.э. и прославившийся как истол-
кователь чудес. Согласно даос, житиям, мать Дунфан Шо умерла на третий 
день после его рождения, а отец бросил его на дороге. Младенца на рассвете 
подобрала соседка (отсюда его фамилия Дунфан — «Восток»). Дунфан Шо 
уже в детстве творил чудеса: побывал в столице мрака (Юду), мчался верхом 
на тигре, повесил на дерево полоску материи, к-рая превратилась в драко-
на, встречался с Си-ван-му (Владычица Запада) и т.п. Затем Дунфан Шо стал 
сановником императора У-ди, к-рый беседовал с ним о достижении бессмер-
тия и различных знамениях. Дунфан Шо не раз дарил государю чудесные ди-
ковины: звучащее дерево о десяти ветвях, волшебного скакуна, к-рый неког-
да возил колесницу Си-ван-му, разноцветную росу (по даос, представлениям, 
роса — напиток бессмертных) и т.п. Однажды с неба спустился Цин-лун (Зеле-
ный дракон), хранитель Востока, Дунфан Шо сел на него и поднялся на небе-
са. Тогда государь понял, что Дунфан Шо — сошедшее на землю божество звез-
ды Цзинь-син (Венера), по другим версиям — планеты Суй-син (Юпитер). 
В ср. века мастера, изготовлявшие изделия из золота и серебра, почитали Дун-
фан Шо как своего божественного патрона. Существует легенда о том, что 
Дунфан Шо похитил у Си-ван-му волшебный персик, дарующий бессмертие, 
и за это был изгнан на какое-то время с небес на землю. 

Д У Н Ф А Н Ш О 

451 



* Го Сянь. Жизнеописание Дунфан Шо / / Классическая проза Дальнего 
Востока. М., 1975, с. 43—48; ** Цзун Ли, Лю Июнь. Чжунго миньцзянь чжу 
шэнь (Китайские народные божества). Шицзячжуан, 1986, с. 725—729. 

Б.Л. Рифтин 

* Пурпурная яшма. Китайская повествовательная проза I—VI веков. 
М., 1980, с. 262—263; Хуэй-цзяо. Жизнеописания достойных монахов 
(Гао сэн чжуань) / Пер. М.Е. Ермакова. Т. 1. М., 1991, с. 102; Бам-
буковые страницы. М., 1994, с. 311-334; Хуань Куань. Спор о соли 
и железе (Янь те лунь) / Пер. Ю.Л. Кроля. Т. 1—2. М., 2001, указ.; 
** Кравцова М.Е. Поэзия древнего Китая. СПб., 1994, указ.; Сыма Цянь. 
Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. М., 2001, 
с. 41. 

А. И. Кобзев 

Д У Н - Ц З Ю Н Ь 

£ 

Дун-цзюнь — Повелитель Востока. В др.-кит. мифологии антропоморфное сол-
нечное божество. В посвященном ему стихотворении Цюй Юаня (IV—III вв. 
до н.э.) Дун-цзюнь описывается как красавец, мчащийся по небу в колеснице, 
запряженной конями, и распевающий веселую песню, из к-рой можно заклю-
чить, что Дун-цзюня представляли в халате из синих облаков с луком и стре-
лами в руках (он стреляет в небесного волка). Ковш Большой Медведицы 
(Бэй-доу) служил ему винной чашей. В «Ши цзи» («Исторические записки», 
I в. до н.э.) Сыма Цяня (обе ст. см. в т. 1) Дун-цзюнь упоминается как один из 
повелителей жизни. У нек-рых ср.-век. поэтов Дун-цзюнь уже не персонифи-
кация солнца, а божество весны (оно же Дун-хуан). 

* Цюй Юань. Стихи; Пер. с кит. М., 1954, с. 57—58; Сыма Цянь. Истори-
ческие записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. М., 2001, указ.; 
** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). 
Шанхай, 1985, с. 109. 

Б.Л. Рифтин 

Д У Ю И 
Ду Юй. Герой мифов юго-зап. Китая (пров. Сычуань). Согласно «Анналам пра-
вителей царства Шу» Ян Сюна (I в. до н.э. — 1 в. н.э.; см. в т. 1), Ду Юй был спу-
щен с неба. Одновременно из колодца у реки появилась девица Ли, к-рая стала 
его женой. Сам Ду Юй был провозглашен правителем Шу (Сычуань) и стал име-
новаться Ван-ди. Однажды на реке увидели плывущий труп человека, к-рый, 
достигнув столицы Шу, ожил. Его звали Бе-лин (Дух черепахи); Ду Юй сделал 
его советником и послал бороться с наводнением. Пока Бе-лин усмирял воды, 
Ду Юй развлекался с его женой, потом он почувствовал стыд и уступил престол 
Бе-лину, а сам умер в западных горах, и душа Ду Юя превратилась в кукушку. 
В бытующих по сей день в Сычуани устных преданиях, сохранивших архаиче-
ские черты, Ду Юй — богатырь-охотник. Он победил злого дракона, насылав-
шего наводнения, и женился на сестре дракона, к-рая помогла Ду Юю спра-
виться с потопом. Один из приближенных Ду Юя, ставшего правителем, решил 
завладеть его престолом и женой. Он передал Ду Юю приглашение от дракона, 
и когда тот отправился к нему, дракон схватил Ду Юя и запер в железной клетке. 
Ду Юй умер, и душа его превратилась в птичку. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Шэньхуа 
гушисиньбянь (Мифы и легенды в новом изложении). Пекин. 1963; 
он же. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов 
и преданий). Шанхай, 1985, с. 189-190. 

Б.Л. Рифтин 



Дянь-му (Матушка-молния), Шань-дянь нян-нян 
(Матушка, сверкающая молнией) — в кит. мифоло-
гии богиня молнии. Изображается в разноцветном 
(сине-зелено-красно-белом) платье, с двумя зерка-
лами, к-рые она держит в поднятых над головой 
руках. Стоя на облаке, она то сближает, то разводит 
зеркала, от чего получается молния. В древности бо-
жество молнии представляли в виде мужчины и име-
новали Дянь-фу (Отец-молния). Дянь-фу уступил 
место Дянь-му, по-видимому, под влиянием средне-
вековых представлений, по к-рым молния связана 
с землей и соответственно с женским началом (инь [ /]; см. Инь—ян; см. также в т. 
1). Считалось, что Дянь-му освещает молнией сердца грешников, к-рых должен 
наказать бог грома (Лэй-гун), потому ее нередко называют Зеркалом бога гро-
ма. Особо почитается даосами. 

** Чжунго гэ миньцзу цзунцзяо юй шэньхуа да цыдянь (Большой сло-
варь религии и мифов народов Китая). Пекин, 1993, с. 237, 259. 

Д Я Н Ь - М У 

Жо му — «дерево жо». В др.-кит. мифологии священное дерево, растущее 
за Южным морем, между реками Хэйшуй (Черная вода) и Циншуй (Зеленая 
вода) на крайнем западе у горы Куньлунь. Листья его темно-зеленые, цветы 
красные, напоминающие лотосы, свет их освещает землю. Согласно мифу, на 
верхушку дерева жо садились десять солнц, завершив свой путь по небосводу. 
Жо му — западный эквивалент солнечного (восходного) древа фусан, находя-
щегося на крайнем востоке. Образ дерева жо неоднократно использовался 
в кит. поэзии (Цюй Юань — IV в. до н.э., Ли Бо — VIII в. н.э.). 

" Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). 
Шанхай, 1985, с. 228. 

Б.Л. Рифтин 

Ж О М У 

£ * 

Жошуй — букв, «слабая вода». В др.-кит. мифологии река под горой Куньлунь, 
где жила Си-ван-му (Владычица Запада). Вода в этой реке не держала на 
поверхности даже легкого лебединого перышка. Можно предположить, что 
Жошуй рассматривалась как особая река, разделявшая царства живых и мерт-
вых. Жошуй — типичный скользящий топоним, этим именем назывались 
и реальные реки в различных окраинных и сопредельных Китаю землях. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, с. 156—157. 
Б.Л. Рифтин 

Ж О Ш У И 

Жуй — «благое знамение», «доброе предвестие», «счастливое предзнаменова-
ние», др. термины — жуй ин («благой отклик»), цзя жуй («радостное знаме-
ние»), фу жуй («благоприятное знамение»), сян [6] («предвестье»), цзи сян 
(«благое предвестье»), чжэнь сян («счастливое предвестье»), сю чжэн («счаст-
ливое предзнаменование»). Вера в благие знамения является важным элемен-
том комплекса представлений о верховной власти и одним из осн. инструмен-
тов легитимизации правления. Концепция благих знамений тесно связана 
с представлениями о совершенномудрых (шэн [1]; см. в т. 1) как божествен-
ных личностях и с мироустроительной идеей Великого спокойствия (тай пин). 
Сведения о благих знамениях встречаются в древнейших письменных памят-
никах. О появлении драконов (лун), фениксов (фэн-хуан), цилиней и иных 

Ж У И 



волшебных существ и предметов как знаков благоденствия в стране упомина-
ется еще в «Ши цзине» («Канон поэзии»; см. в т. 1) и «Шу цзине» («Канон [исто-
рических, документальных] писаний»; см. в т. 1). Однако процесс система-
тизации благих знамений вступил в силу только в кон. IV — нач. III в. до н.э. 
Он связывается с идеями Цзоу Яня (ок. 350 — 270 до н.э.; см. в т. 1), считаю-
щегося основоположником теории знамений. Цзоу Янь соотнес благие знаме-
ния с системой у син («пяти стихий/элементов»; см. в т. 1). Согласно его те-
оретич. построениям, правление каждого из великих государей древности со-
ответствовало определенному элементу, поэтому и благие знамения, с помо-
щью к-рых Небо извещало народ о появлении нового правителя, были связаны 
со стихией, покровительствующей правителю. Так, во времена Хуан-ди (Жел-
тый владыка/император), в силу метафизич. связи его правления со стихией 
«земля/почва» (ту [ /]), появлялись черви и большие муравьи, символизирую-
щие главенство данного элемента. Во времена Юя, усмирителя потопа и осно-
вателя легендарной дин. Ся, правление к-рого соотносилось с Востоком как 
одной из пяти основных зон мирового пространства, благими знамениями 
служили неувядающие деревья и растения, воплощавшие стихию «дерево» 
(му |.?]). Во времена Чэн Тана, легендарного основателя дин. Шан-Инь 
(XV1II/XVI — XII/XI вв. до н.э.), правление к-рого ассоциировалось с Запа-
дом и проходило под покровительством стихии «металл» (цзинь \2\), появился 
чудесный металлич. меч. Возвышение чжоуского правящего дома, основав-
шего гос-во Чжоу (XII/XI—III вв. до н.э.), с самого начала связывалось с Югом 
и находилось под покровительством стихии «огонь» (хо [/]), на что указало 
появление во времена правления основателя чжоуской государственности 
Вэнь-вана красных птиц с красными письменами в клювах. Следует отметить, 
что уже в построениях Цзоу Яня благие знамения однозначно связывались 
с фигурами и деятельностью совершенномудрых (шэн [1]; см. в т. I). 
Дальнейшее развитие теория благих знамений получила в древней империи 
Хань (206 до н.э. — 220 н.э.). Ее разработка проходила в русле складывающейся 
имперской идеологии. Благим знамениям отводилась принципиально сущест-
венная роль: они служили подтверждениями легитимности династии, а также 
демонстрировали успешность мироустроительной деятельности монарха. 
Появление знамений признавалось первоочередным свидетельством того, что 
правящий государь сумел осуществить идеал Великого спокойствия (тай пин). 
Пристальное внимание благим знамениям уделено в трактате «Чунь цю фань 
лу» («Обильные росы „Вёсен и осеней"»), приписываемом одному из создате-
лей имперской идеологии Дун Чжун-шу (II в. до н.э.; см. в т. 1). В нем (цз. 4, 
гл. 6) повествуется об идеальном правлении совершенномудрых государей 
древности, в результате к-рого «в Поднебесной выпадали сладкие росы, про-
растала багряная трава, бил винный источник, ветер и дождь приходили 
в нужное время, а фениксы и цилини разгуливали в пригородах». Кроме того, 
в тексте перечисляются другие признаки царящей в мире гармонии: пустую-
щие тюрьмы; народ, пребывающий в покое; варвары, являющиеся на аудиен-
цию к правителю с покорностью вассалов; строящиеся храмы; совершаю-
щиеся жертвоприношения и т.д. Т.о., хотя благие знамения мыслились высшим 
знаком благоденствия мира, они не имели принципиальных отличий от про-
чих проявлений мировой гармонии. В состав «Чунь цю фань лу» (цз. 6, гл. 16) 
также входит небольшая по объему (видимо, фрагмент утраченного полного 
соч.) гл. «Фу жуй» («Благоприятные знамения»), В ней содержится очень важ-
ное утверждение, что появления благих знамений нельзя добиться силой, 
лишний раз подтверждающее роль благих знамений, посылаемых Небом, как 
средства легитимизации правителя. 

Следующим сочинением, отражающим эволюцию представлений о благих 
знамениях, является посвященный им раздел в трактате «Бо ху тун» («Отчет 
[о дискуссии в Зале] белого тигра»; см. в т. 1). В нем содержится описание ря-
да благих знамений и указываются причины их появления. Утверждается, что 
такие знамения случаются во времена наступления Великого спокойствия как 
ответная реакция на благую силу (дэ [1]; см. в т. 1) правителя. Впервые пред-



лагается классификация благих знамений в зависимости от сфер мирового 
пространства, элементов ландшафта, живых существ и растений, от к-рых 
проистекает благой отклик на силу-гЪ правителя: Небо, Земля, восемь отда-
ленных регионов, растения, птицы и звери, горы и холмы или реки и ручьи. 
Особое место в истории развития теории благих знамений занимает знамени-
тый философ Ван Чун (I в. н.э.; см. в т. 1). В его трактате «Луньхэн» («Взвеши-
вание суждений») благим знамениям посвящено неск. глав (гл. 50-52). В них, 
с одной стороны, содержится богатая информация по знамениям. С др. стороны, 
Ван Чун предлагает оригинальные, по сравнению с совр. ему представлениями, 
общ. идеи и истолкования отд. знамений. Рассматривая сущность благих 
знамений с рационалистич. позиций, он приходит к выводу, что «[из] вещей, 
[считающихся] благими откликами, нек-рые есть [на самом деле], а нек-рые — 
нет» (гл. 52, цз. 17). К «выдуманным» знамениям он относит, в частности, вол-
шебные растения ша фу, мин цзя и цюй и. Растение ша фу, по поверьям, выра-
стает на кухне совершенномудрого правителя и, самопроизвольно колышась, 
охлаждает предназначенную ему пищу, не позволяя ей портиться. По мнению 
Ван Чуна, трава ша фу на самом деле не является благим знамением по при-
чине того, что она не облегчает человеческое существование. По его словам, 
если знамения призваны улучшить бытие людей, то было бы целесообразнее 
появиться знамению, способному вообще предотвратить порчу продуктов. 
Кроме того, ни одно растение не может двигаться само по себе, а значит, на-
деление ша фу такой способностью — выдумки. Мин цзя — «календарное дере-
во», вырастающее, по поверьям, во дворце правителя. Каждый день с 1-го 
по 15-е число каждого месяца на нем вырастает по одному круглому разно-
цветному листу. Начиная с 16-го числа эти листья опадают (в день по листку). 
В результате правитель точно знал, какой сегодня день месяца. Однако мин цзя 
не показывало названия дней, и государю все равно приходилось загляды-
вать в календарь, поэтому данное дерево также не может считаться благим 
знамением. Трава цюй и, к-рая, по легенде, может указывать на приближаю-
щихся к дворцу льстецов, по мнению Ван Чуна, на такое не способна, т.к. это 
под силу лишь мудрецам, и, следовательно, предания о волшебных свойствах 
цюй и не соответствуют истине. 

Говоря о «настоящих» благих знамениях, Ван Чун особое внимание уделяет 
двум благовещим существам: фениксу и цилиню (гл. 52, цз. 17). Настаивая на 
их реальности, Ван Чун тем не менее полагает, что многие связанные с ними 
поверья — выдумки: «Очевидно, [сведения о них] нельзя преувеличивать 
и приукрашать». Он утверждает, что фениксы и цилини могут выглядеть как 
обычные птицы и звери, в то время как птицы и звери, внешне похожие на 
благовещих существ, могут быть заурядными по своей сути. Ван Чун предпо-
лагает, что фениксы и цилини могут оставаться незамеченными, появляясь 
среди лебедей, сорок, кабарог и оленей. Следовательно, многочисл. описания 
внешности и поведения фениксов и цилиней, встречающиеся в разных древ-
них сочинениях, бесполезны для определения истинных благовещих существ. 
Их главный отличительный признак в том, что они появились без «родителей 
своего вида», трансформировавшись из обычных птиц и животных, и не рож-
дают себе подобных. Это относится и к др. благим знамениям. В отличие от 
обычных существ и элементов окружающей действительности, они не при-
надлежат к определенному виду (лэй), а являются порождениями космичес-
кой энергии (ци [1]; см. в т. 1), когда она находится в предельно гармоничном 
состоянии, т.е. в эпоху Великого спокойствия. Ван Чун отрицает сверхъестеств. 
способности фениксов и цилиней, а также широко распространенные в Китае 
поверья, что эти существа обитают вдали от Поднебесной и появляются, только 
когда там рождается или приходит к власти истинный правитель, дабы возве-
стить людям об этом событии. 

Более всего противоречит традиц. установкам взгляд Ван Чуна на причину 
появления благих знамений. Они не посылаются Небом, а случаются сами по 
себе и, вопреки офиц. теориям, в силу «естеств. необходимости». Это зависит 
не от добродетелей правителя, а от его благой судьбы, к-рая предопределяет 
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встречи со счастливыми знамениями. Тем не менее именно добродетель пра-
вителя служит для Ван Чуна критерием истинности появляющихся знамений. 
Однако при этом он оговаривает, что благовещие существа показываются 
и в эпохи упадка; в этом случае они могут сообщать о рождении совершенно-
мудрого правителя или, напротив, служить зловещими предзнаменованиями. 
Самым важным источником по благим знамениям является трактат «Фу жуй 
чжи» («Анналы благоприятных знамений»), входящий в офиц. историография, 
соч. (цз. 27-29) «Сун шу» («Книга [об эпохе] Сун») Шэнь Юэ (441-513; см. в т. 1). 
В первой части трактата в хронологич. порядке перечислены знамения, появ-
лявшиеся при 34 правителях, начиная с легендарной древности и заканчивая 
династией Лю—Сун (420—479). Во второй части дается краткое описание 
94 благих знамений, начиная с момента утверждения империи Хань и до паде-
ния Лю—Сун. При этом определенные знамения связываются с конкретными 
поступками правителя. Так, животное лю цзу шоу («шестиногий зверь») появля-
ется, когда планы монарха доводятся до сведения широких масс населения. По-
явление нефритового цветка (юй ин) означает, что государь обладает всеми 
пятью добродетелями (у чан, «пять постоянств»; см. Сань ган у чан в т. 1), а бело-
го зайца (бай ту) — что государь почитает старших по возрасту и мудрых. 
Помимо отражения в письменных источниках уже при Ранней Хань 
(206 до н.э. — 8 н.э.) практиковалось художеств, изображение благих знаме-
ний, о чем сообщается в офиц. историографич. соч. «Хань шу» («Книга [об 
эпохе] Хань») Бань IV (32—92; см. обе ст. в т. 1), трактате «Лунь хэн» и в ряде 
др. соч. Древнейшими из сохранившихся являются каменные рельефы из усы-
пальницы семьи У Лян-цы (II в., пров. Шаньдун). На трех обнаруженных там 
плитах вырезано 24 изображения благих знамений, совпадающие с их лит. опи-
саниями. КII I в. н.э. относится первое упоминание об иллюстрированных ка-
талогах благих знамений — «Жуй ин ту» («Схемы благоприятных знамений»), 
где изображения сопровождались краткими пояснениями. По-видимому, 
такие издания были распространены в Китае и раньше. Возможно, именно 
они послужили источником для изображений на погребальных рельефах. 
Известно, что в эпоху Шести династий (Лю-чао, 220—589) было составлено 
неск. версий «Жуй ин ту», наиболее известными из к-рых являлись труды 
Су Каня (V в.) и Сунь Жоу-чжи (VI в.), сохранившиеся лишь частично, в виде 
цитат, приведенных в более поздних соч. Иллюстрации к ним полностью 
утрачены. Единств, образцом «Жуй ин ту» остается фрагмент манускрипта, 
найденный в Дуньхуане и хранящийся в наст, время в Нац. б-ке Франции 
в Париже (Отдел вост. рукописей, Фонд РеШо1, № 2683). 
В VI—IX вв. было обнародовано внушительное число подобных соч., и это 
свидетельствует о том, что представления о благих знамениях продолжали 
оставаться насущно значимым компонентом офиц. идеологии кит. имперского 
об-ва. В библиографич. разделе (цз. 34) историографич. соч. «Суй шу» («Кни-
га [об эпохе] Суй», нач. VII в.) перечисляются девять таких работ, а в соот-
ветствующем разделе (цз. 47) «Цзю Тан шу» («Старая книга [об эпохе Тан]», 
1-я пол. X в.) называются еще четыре изд. 

На основании сохранившихся письменных источников можно составить след. 
типологию благих знамений. 
1. Человеческие существа: нефритовая дева (юй нюй), золотой человек (цзинь 
жэнь) и даже Си-ван-му, богиня, почитавшаяся Владычицей Запада и пода-
тельницей бессмертия (сянь [1]). 
2. Благовещие животные (жуй у): 
а) мифологич. существа: феникс и цилинь, божественная птица (шэнь няо), 
чудесная черепаха (лин гуй), драконы (лун) всевозможных расцветок, драконо-
вая лошадь (лун ма), существо хэ цзин («семя [Желтой] реки», имеющее тело 
рыбы и голову человека). Сюда же можно отнести и ряд «зверей» (шоу [5]): 
сань цзяо шоу («трехрогий зверь»), и цзяо шоу («однорогий зверь»), сань цзу шоу 
(«трехногий зверь») и т.д.; 
б) обычные животные, наделенные аномальными по сравнению с их натураль-
ным обликом чертами. Гл. такой приметой чаще всего оказывается их цвет, 



в большинстве случаев — белый (бай [.?]) или алый/красный (ни [4\). Это белый 
слон (бай сян), белая лиса (бай ху), белый олень (бай-лу), белый тигр (бай-ху), 
алый медведь (ни сюн), алый заяц (ни ту), красный ворон (ни у), лазурный · 1 
ворон (цану) и т.д. В число знамений входит несколько «нефритовых» (юй [ / /]) 
животных: нефритовая лошадь (юй ма), нефритовый баран (юй ян), нефрито-
вый петух (юй цзи) и т.д. Нередко животные наделяются несвойственными им 
привычками и способностями, напр. летающий заяц (фэй ту), и внешним 
видом: девятихвостая лисица (цзю вэй ху), трехногий ворон (синь цзу у) и т.д. 
Особенно часто фигурируют живые существа с соединившимися (би [61) частями 
тела: звери, соединившиеся плечами (би-цзянъ-шоу), птицы, соединившиеся 
крыльями (би-и-няо), птицы, соединившиеся сердцами (би-синь-няо), рыбы, 
соединившиеся глазами (би-му-юй), и т.д. В этот список попали также живот-
ные, нехарактерные для фауны Китая, в т.ч. носорог (цзи хай си). К числу ано-
малий в поведении животных относятся случаи «странных» рождений, напр. 
когда маленькие птицы рождали больших птиц (сяо няо шэн да няо). 

3. Растения. Благовещими в первую очередь считались растения, обладавшие 
к.-л. чудесными свойствами, в т.ч. чудесный колос (цзя хэ), багряная трава 
(чжу цао), трава счастья (фу цао), волшебный гриб (чжи цао; см. Чжи [17]), 
а также травы ша фу, цюй и и дерево мин цзя. Как благие знамения восприни-
мались и обычные деревья, в случае если они особым образом переплетались 
ветвями (му лянь ли). 
4. Необычные природные явления: выпадение сладкой росы (ганьлу), появле-
ние источников с винными струями (ли цюань — «винный источник»), извер-
жение холмами черной киновари (лин чу хэй дань). 
5. Небесные феномены: одновременное появление на небе солнца и луны (жи 
юэ ян гуан), необычные (по конфигурации и сиянию) облака — «приносящие 
счастье облака» (цин юнь); аномалии звездного неба: появление «сияющей 
звезды» (цзин син), сияние звезды Юнь из созвездия Ковша (Доу / Бэй-доу — 
Большая Медведица), к-рое принималось за активизацию ее энергии/семени 
(доу юнь цзин). 
6. Волшебные предметы: священные тексты, прежде всего «схема из [Желтой] 
реки» (хэ ту) и «письмена из [реки] Ло» (ло шу; см. Хэ ту, ло шу в т. 1 ); ритуаль-
ная утварь, напр. ритуально-церемониальный диск-би из необычного мате-
риала (би лю ли), киноварный котел (дань цзэн), божественный треножник 
(шэнь дин), серебряный сосуд (инь цзи), нефритовый горшок (юй вэн); драго-
ценности — жемчужина «ясной луны» (мин юэ чжу), земная жемчужина (ди 
чжу), изумруд (би ши), большая раковина (да бэй), коралловый крюк (шань ху 
гоу) и т.д. Примечательно также включение в набор благих знамений колес-
ниц, к-рые тоже имели какие-то чудесные приметы: золотая колесница (цзинь 
чэ), колесница из древесных корней (гэнь чэ), горная колесница (шань чэ). 
Обширность списка благих знамений служит еще одним доказательством 
популярности данных верований в культуре Китая. 

* Сунь Жоу-чжи. Жуй ин ту цзи (Записи [к] схемам благих знамений и 
откликов). Цзоу-цзы / / Юй-хань-шань-фан цзи и шу (Сборник утра-
ченных текстов из Кабинета с нефритовыми футлярами [для книг]) / 
Сост. Ma Го-хань. Б.м., 1883; Сун шу (Книга [об эпохе] Сун). Т. 3. 
Цз. 27—29. Пекин, 1983; Ван Чун. Лунь хэн (Взвешивание суждений) / / 
ЧЦЦЧ.Т. 5. Шанхай, 1988, с. 163-174; Су Юй. Чунь-цю фань-лу и чжэн 
([Трактат] «Обильные росы „Вёсен и осеней" в обоснованном осмыс-
лении»). Пекин, 1996; Ро Ни T'ung. The Comprehensive Discussion in the 
White Tiger Hall / Tr. by Tjan Tjoe Som. Vol. 1. Leiden, 1949, p. 241-243; 
** Мацумото Эити. Тонко Бон дзуё дзукан (Дуньхуанский каталог бла-
гих знамений) / / Бидзюцу кэнкю (Искусствоведческие исследования). 
Vol. 184 (1956); Одзима Сукэма. Парии Кокурицу тосёкан дзоо Тонко 
Исё сёкэн року (О дуньхуанской рукописи, хранящейся в Парижской 
Национальной библиотеке) / / Синагаку (Синология). 1933, № 7; 
Lippiello Т. Auspicious Omens and Miracles in Ancient China: Han, Three 
Kingdoms and Six Dynasties. Nettetal, 2001. 
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«Жу Лэнцзя вдин» (санскр. «[Судцхана-]Ланка-аватара-сутра» — «Сутра о вступ-
лении/нисхождении [Будды] на Ланку», сокр. «Ланкаватара-сутра», япон. 
«Нюрёгакё»; др. назв.: «Лэнцзя цзин» — «Ланкийская сутра», «Да шэн Жу 
Лэнцзя цзин» — «Сутра Великой колесницы/Махаяны о вступлении на Ланку», 
«Лэнцзя абадоло бао цзин» — «Драгоценная сутра о воплощении-аватаре на 
Ланке»; вар. пер.: «Сутра о появлении [Благого Закона] на Ланке», «Сутра 
о нисхождении [истинной/благой дхармы на Шри-]Ланку»), Буд. сутра, канон 
поздней махаяны (да шэн) и в особенности ранней йогачары (юйцзя-цзун), 
наряду с «Цзе шэнь ми цзин» («Сандхи-нирмочана-сутра» — «Сутра, раскрыва-
ющая глубокие тайны») ставший в Китае основополагающим доктринальным 
текстом школ нань/дзэн (чань-цзун; см. также Чань школа в т. 1) и фасян-цзун 
(см. вт. 1). По определению Ф.И. Щербатского (1927; 2-е изд. 1988), «фантасти-
ческое литературное произведение», написанное в подражание упанишадам. 
Назв. отражает сюжетную экспозицию, согласно к-рой сутра содержит запи-
си бесед и проповедей Будды Шакьямуни, адресованных бодхисаттвам (пуса), 
архатам (лохань) и древнеинд. мифич. персонажам и произнесенных им во 
дворце царя ракшасов Раваны на мистич. горе Ланке/Малае, идентифициру-
емой с горой, расположенной на юго-востоке Цейлона/Шри-Ланки и назы-
ваемой ныне пиком Адама. Назв., возможно, отражает попытку распростра-
нения махаяны (да шэн) на острове. Сутра была написана в период И — нач. 
V в. сторонниками махаяны в Юж. Индии и впоследствии стала важнейшим 
доктринальным текстом «великой колесницы» в Непале, Тибете, Китае 
и Японии. В Китае она завоевала особую популярность уже с сер. V в. и до 
нач. VIII в. переводилась, как минимум, трижды. Первый перевод осуществил 
в 443 выходец из брахманской семьи в Центр. Индии Гунабхадра (Цюнабато-
ло, 394-468) под назв. «Лэнцзя абадоло бао цзин» в 4 цз., второй — в 513 инд. 
монах Бодхиручи (Путилючжи) под назв. «Жу Лэнцзя цзин» в 10 цз., третий — 
в 704 хотанский шраман Шикшананда (Шичананьто, 652—710) под назв. «Да 
шэн Жу Лэнцзя цзин» в 7 цз. 

К сутре было написано множество комментариев, вместе с указ. переводами 
вошедших в кит. «Великую сокровищницу канонов» — Трипитаку («Да цзан 
цзин»/«Сань цзан»): «Жу Лэнцзя (цзин) синь сюань и» («Таинственный/Сокро-
венный смысл сердцевины ,,Ланка[-аватара](-сутры)"») основателя хуаянь-
цзун Фа-цзана (638—712; см. обе ст. в т. 1), разделы в словаре «И-це цзин инь 
и» («Звучания и смыслы всех сутр») танского монаха Сюань-ина и в одноимен-
ном словаре (807) инд. монаха Хуй-линя, ученика Амогхаваджры (Бу-кун). 
Кроме того, в япон. «Продолжение» («Сюй»/«Дзоку») Трипитаки и др. собра-
ния буд. памятников вошли след. комментарии к сутре, в названиях к-рых за 
ее заглавием стоят их обозначения: «комментарии» (чжу [2]) сунского шрама-
на Бао-чэня; «толкования» (шу [6]) танского Юань-хуя, найденные в Дуньху-
ане в нач. XX в.; «сводные комментарии» (цзи чжу), составленные в 1196 
Чжэн-шоу на основе всех предшествующих; «проникновение в смысл» 
(тун и), составленное в 1209 монахом школы тяньтай-цзун (см. в т. 1) Шань-юэ 
(1149—1241); «комментарии и разъяснения» (чжу цзе), составленные по высо-
чайшему указу в 1378 также сторонниками школы тяньтай-цзун Цзун-лэ 
(1318— 1391) и Жу-ци (1320-1385) с послесловием упасаки (цзюй-ши) Сун Ляня 
(1310—1381), ставшего в конце эпохи Юань членом академии Ханьлинь (см. 
в т. 1); «проникновение» (тун [2]), составленное в 1604 Цзэн Фэн-и; «совпа-
дающие колеи [содержания и формы]» (хэ чжэ), составленные в 1621 Тун-жу-
нем. Судзуки Дайсэцу (1870—1966) осуществил детальное исследование сутры 
(1930) и англ. пер. с санскрита (1932). Имеется неопубликованный рус. пер. 
О.Ф. Волковой (1926-1988). 

Сохранившийся санскр. вариант (В. №про , 1923; РХ. Уа1<1уа, 1963) состо-
ит из 9 в основном прозаич. глав и 10-й — стихотворной в 884 строфы. Кит. 



пер. Гунабхадры был сделан с более ранней версии оригинала и лишен 
10-й главы, что, по-видимому, свидетельствует о ее более позднем включении 
в текст. 
Сутра, будучи одним из основополагающих канонов йогачары, вместе с тем 
воплощает в себе стремление к выражению всей полноты идей махаяны того 
времени. Следствием этого стало, несмотря на воспроизведение логизирован-
ной полемики с профессиональными эристиками локаяты (гл. 3), отсутствие 
логич. целостности и наличие ряда противоречий, что было усугублено позд-
нейшей редактурой, придавшей ей, по определению Д.Т. Судзуки (1932), «еще 
более беспорядочный характер». В частности, дополнительная (10-я) глава, 
называемая «Сагатхакам» («Собрание стихов-гатх»), местами противоречит 
фундаментальному буд. принципу отсутствия онтологически самостоятель-
ной и вечной души (анатман, кит. у во; см. в т. 1). 
В сутре классич. учение йогачары о сущностной первичности и субъект-
объектной недвойственности сознания (виджняна, ши [4)), или «только (чис-
того) сознания» (виджняпти-матрата, читта-матра, вэй ши), о высшем из его 
восьми видов (ба ши; см. в т. 1) — алая-виджняне (алайе ши — «сознание-со-
кровищница/хранилище»; см. в т. 1), содержащем все дхармы (фа [1]; см. в т. 1) 
и «семена» (биджа, чжун-цзы) идей или предметов, соединилось с поздне-
махаянской доктриной татхагата-гарбхи («сокровищница/чрево/лоно так 
приходящего/будды»; см. Жулай цзан в т. 1), говорящей о единой у всех существ 
«природе будды» (фо син), в к-рой присутствуют кармические «семена» всех 
прошлых существований. Необъяснимое движение этих «семян» обусловли-
вает как все психич. явления, так и онтологически иллюзорные перерождения. 
Этот процесс может быть остановлен посредством мудрого, как арьяджняна 
(шэн чжи — «святомудрие») и праджня (божэ; см. Божэ-сюэ), «обращения» 
(паравритти, чжуань [ 7]) к основе сознания, что несет с собой освобождение, 
представляемое как психологич. просветление. Оно дает понимание пустот-
ности вещей и погружение в «таковость» (татхата, жу [4\\ см. Чжэнь жу в т. 1) 
и «нерожденность» (анутпада, бу шэн). Хотя в сутре устами бодхисаттвы Маха-
мати, обращающегося к Шакьямуни, поставлен вопрос о мгновенности или 
постепенности такого «очищения сознания от его собственных истечений», 
ответа на него не дано. 

Подобная психологизация метафизики оказалась весьма созвучной кит. школе 
чань. Эту близость усиливало описание в сутре медитативных, невербальных 
и иррациональных психологич. приемов, предвосхитивших чаньские коаны 
(гун-ань; см. также в т. 1) и «незастаивание в письменах» (бу ли вэнь цзы), что, 
напр., выразилось в алогичных отрицательных ответах Будды на 108 странных 
вопросов Махамати или отвержение всех (более 20) определений нирваны 
(непань; см. в т. 1) как принципиально неопределимой. Поэтому Дао-сюань 
(596-667) в «Сюй Гао сэн чжуани» («Продолжение „Преданий о возвышенных 
монахах"», гл. «Хуй-кэ чжуань» — «Предание о Хуй-кэ») сообщил, что осно-
ватель чань Бодхидхарма (см. в т. 1) передал своему ученику, 2-му патриарху 
Хуй-кэ (484/487-590/593) «Ланкаватара-сутру» в 4 цз., т.е. в пер. Гунабхадры, 
в качестве гл. канона школы со словами: «Я вижу, что в Ханьской земле 
[Китае] есть только эта сутра. Гуманный (жэнь [2\), опираясь [на нее] в дейст-
виях (син [3]), сам достигнет спасения мира (ду ши)». Соответственно ранняя 
традиция чань до разделения на юж. и сев. ветви получила назв. «учители 
,,Ланка[-аватара-сутры]"» (лэнцзя ши) или «школа ,,Ланка[-аватара-сутры]"» 
(лэнцзя-цзун). Этой традиции восьми поколений наставников от Гунабхадры 
и Бодхидхармы до Шэнь-сю (605/606—706?) и его ученика Пу-цзи (651—739) 
посвятил спец. соч. «Лэнцзя ши цзы цзи» («Записки об учителях и преемни-
ках [школы] ,,Ланка[-аватара-сутры]"», 713—716) Цзин-цзюэ (683—750/760), 
ученик Шэнь-сю и Сюань-цзэ, учившихся у 5-го патриарха чань Хун-жэня 
(601—674). Рукопись соч. Цзин-цзюэ, основанного на трактате Сюань-цзэ 
«Лэнцзя жэнь фа чжи» («Трактат о [передаче] Учения/Дхармы приверженцами 
"Ланка[-аватара-сутры]"»), была найдена в нач. XX в. в Дуньхуане, а затем в 1926 
заново открыта Ху Ши (см. в т. 1) в Лондоне и Париже и опубликована в То-



кио в составе «Великой сокровищницы канонов, заново составленной в [го-
ды] Тайсё» («Тайсё синсю Дайдзокё», 1924—1935). По свидетельству Хуй-нэна 
(см. вт. 1) в «Лю цзу таль цзин» («Сутра помоста шестого патриарха», § 7; см. 
вт . 1), в обители 5-го патриарха Хун-жэня на горе Шуанфэн производилась 
роспись стен сюжетами из «Ланкаватара-сутры». 
Однако с разделением чань в VIII в. «Ланкаватара-сутра» в южном ответвлении, 
хотя и сильно повлияла на Хуй-нэна, была оттеснена с ведущей позиции «Ал-
мазной сутрой» («Цзинь ган божэ боломи цзин»), а в северном — сохранила тако-
вую, благодаря чему оно стало называться «школой Ланка[-аватара-сутры]» 
(лэнцзя-цзун) в собственном смысле. Анализу этого процесса посвящена работа 
Ху Ши «Лэнцзя-цзун као» («Исследование школы ,,Ланка[-аватара-сутры]"», 
1935), в к-рой он доказывает, что изначально школа исходила из принципа по-
степенного самосовершенствования и родоначальники двух ветвей чань Шэнь-
сю и Хуй-нэн, будучи в равной степени учениками Хун-жэня, не олицетворя-
ли собой побочную и осн. линии чань, а такое представление — результат дея-
тельности ученика Хуй-нэна Шэнь-хуя (670/686—760/762), выдвинувшего на 
первый план «Алмазную сутру» и фальсифицировавшего историю лэнцзя-цзун. 

* The Lan kâvatârasûtra / Ed. by В. Nanjio. Kyoto, 1923; Saddharma-
Lankàvatârasûtram / Ed. by P.L. Vaidya. Darbhanga, 1963; ТСД. T. 16. Токио, 
1968; Будон Ринчендуб. История буддизма / Пер. с тиб. Е.Е. Обермилле-
ра. Пер. с англ. A.M. Донца. СПб., 1999, указ.; The Lankâvatârasûtra/Tr. 
by D.T. Suzuki. L., 1932; ** Андросов В.П. Буддизм Нагарджуны. M., 
2000, с. 728—729; Васильев В.\П.] Буддизм, его догматы, история и лите-
ратура. Ч. 1. СПб., 1857, с. 151-152, указ.; Дюмулен Г. История Дзэн-
буддизма: Индия и Китай. СПб., 1994, с. 64-67, 95-135; Конзе Э. Буд-
дизм: сущность и развитие. СПб., 2003, с. 214—230; Письмена на воде: 
Первые наставники чань в Китае / Сост., пер. A.A. Маслова. М., 2000, 
с. 53—57, указ.; Торчинов Е.А. Введение в буддологию. М., 2000, 
с. 69—70; он же. Философия буддизма махаяны. СПб., 2002; Щербат-
ской Ф.И. Избранные труды по буддизму. М., 1988, с. 230; Ху Ши лунь 
сюэ цзинь чжу (Научные статьи, написанные Ху Ши за последнее вре-
мя). Сб. 1, цз. 2. Шанхай, 1935; Чжунго фо-цзяо ши (История кит. буд-
дизма) / Гл. ред. Жэнь Цзи-юй. Т. 3. Пекин, 1988, с. 294—313; Burnouf Е. 
Introduction a l'histoire du Buddhism indien. P., 1876; Hauer J.W. Das 
Lankavatara-Sütra und des Sâmkhya. Stuttgart, 1927; Hu Shi. The 
Development of Zen Buddhism in China / / Anthropology of Zen. N.Y.—L., 
1961, p. 7-30; Suzuki D.T. Studies in the Lankàvatâra. L., 1930. 

А.И. Кобзев 

Жун-чэн, Жун/Юн-чэн-цзы. В др.-кит. мифологии маг, учитель (сановник) 
Хуан-ди (Желтый государь/первопредок). Ему приписывается изобретение 
календаря, а также способа достижения бессмертия посредством полового акта. 
В даос, трактатах с его именем связывали уже на рубеже н.э. теорию о восполне-
нии мужской силы ян [ /] за счет женского начала инь [ /] (см. Инь-ян). По леген-
дам, он вновь появился на земле ок. 1010. Считалось, что он обладал секретом 
возвращать молодость, восстанавливать цвет волос у стариков и вставлять выпав-
шие зубы. Иногда его считают наставником Лао-цзы (см. в т. 1). По др. версиям, 
Жун-чэн — один из древних государей («Чжуан-цзы»). 

** Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 326-327; Werner Е. Т.С. A Dictionary 
of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 210. 

Б.Л. Рифт ии 

* Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая. 
М., 1967, с. 86, 180, 271—272, 334; Псевдо-Бань Гу. Старинные истории 
о ханьском У-ди, государе Воинственном / Пер. К.И. Голыгиной // Бамбу-
ковые страницы: Антология древнекит. литературы. М., 1994, с. 312—407; 
Чжуан-цзы. Jle-цзы / Пер. В.В. Малявина. М., 1995, указ.; ** Кобзев А.И. 
Эрос за Китайской стеной. СПб.—М., 2002. 

А.И. Кобзев 



Жу-шоу, Гай. В др.-кит. мифологии божество осени. В комментарии к «Ли цзи» 
(«Книга обрядов»/«Записки о благопристойности», IV—II вв. до н.э.; см. в т. 1) 
объясняется его имя: «Осенью все растения созревают (жу [5]) и начинается 
сбор (шоу [6]) урожая». Жу-шоу считался также духом металла, а поскольку 
металл связывался с Западом, то Жу-шоу помещали в западной части храма. 
Его изображали с угольником (или секирой) в руках, верхом на двух драконах. 
Он ведал также наказаниями на небе. Согласно мифу, жил на горе Юшань, 
откуда наблюдал за заходом солнца и отражением закатных лучей, отсюда 
и прозвище Хун-гуан (Алый блеск). 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). 
Шанхай, 1985, с. 398-399. 

БЛ. Рифтин 

Жу-шоу (Собирающий плоды) — то ли дядя (шу [ Щ — «младший брат отца») 
божественного Владыки Запада и мифич. древнего императора, правившего 
после Хуан-ди (Желтый первопредок/император), — Шао-хао (Малый/ 
Закатный свет), как сказано в «Цзо чжуани» («Предание Цзо», Чжао-гун, 
29 г.; см. вт. 1), то ли его сын, как гласит коммент. Вэй Чжао к «Го юю» («Госу-
дарственные речи», гл. 8 «Цзинь юй» — «Речи Цзинь», ч. 2; см. в т. 1), где 
он представлен являющимся во сне правителю антропозооморфным духом 
с человеческим лицом, седыми волосами, тигриными когтями (атрибут 
символизирующей Запад Белой тигрицы — Бай-ху) и с алебардой в руках, 
означающей то, что Жу-шоу ведает наказаниями (син [4\), ниспосылаемыми 
Небом (тянь [1]; см. в т. 1). 
В мифологич. энциклопедии «Шань хай цзин» («Канон гор и морей»; см. 
в т. 1) Жу-шоу описан в разделах «Канон Западных гор» («Си шань цзин», 
цз. 2) и «Канон Запада Заморья» («Хай вай си цзин», цз. 7) как бог Запада 
со змеей в левом ухе, разъезжающий на двух драконах и живущий на ми-
фич. горе Юшань, отождествляемой комментаторами с горой Люгу (Доли-
на Ивы) или Мэнгу (Долина Мэн), находящейся на «западном пределе» (си 
фан чжи цзи), где заходит солнце. В «Хуайнань-цзы» («[Трактат] Учителя 
из Хуайнани»; см. в т. 1) он описан в гл. 3 «Небесные знаки» («Тянь 
вэнь») и гл. 5 «Сезонные правила» («Ши цзэ») как помощник Шао-хао, 
вместе с ним управляющий «западным пределом», простирающимся на 
12 тыс. ли к западу от священной горы Куньлунь и населенным бессмертны-
ми людьми, которые живут за каменными стенами в золотых палатах и глота-
ют «пневму» (ци [1]; см. в т. 1). 

* Го юй (Речи царств) / Пер. B.C. Таскина. М., 1987, с. 141-142, 371; 
Древнекитайская философия: Эпоха Хань. М., 1990, с. 231, 435; 
Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. J1.E. Померанцевой. 
М., 2004, с. 53, 104; Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. 
Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 61, 128, 201; ** Юань Кэ. Чжунго шэнь-
хуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). Шанхай, 
1985, с. 398-399. 

А. И. Кобзев 

Жэнь (царевич Жэнь). Легендарный кит. богатырь. Удя рыбу, насаживает на 
крючок по 50 (!) быков, сидит на корточках на берегу целый год, вода в океане 
«вскипает», «седые валы ходят, словно горы», и все живое «на тысячи ли 
окрест» приходит в ужас, когда пойманная им фантастическая рыбина начи-
нает биться на крючке. Но богатырь вытягивает ее, и «не было ни одного, кто 
не насытился бы этой рыбой» повсюду на восток от реки Чжэцзян и на север 
от горы Цанъу («Чжуан-цзы», гл. 26). Этот подвиг, порожденный нар. фанта-
зией, сродни фантастич. подвигам Геракла. Юань Кэ предполагает, что Жэнь 
был из страны великанов Лунбо. 



** Лисевич И. С. Устное народное творчество и литературная проза 
в Древнем Китае / / Литература Древнего Китая. М., 1969, с. 47; Юань 
Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и пре-
даний). Шанхай, 1985, с. 161-162. 

И. С. Лисевич 

* Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая. 
М., 1967, с. 278; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. В.В. Малявина. М., 
1995, с. 233. 

А.И Кобзев 

« Ж Э Н Ь ВАН 
цзин» 

I 

т 

«Жэнь ван цзин», полное назв. «Жэнь ван ху го божэ боломидо цзин» — 
«Сутра праджняпарамиты человеколюбивого государя, защищающая стра-
ну». Буд. сутра в 2-х цз., одна из трех гл. сутр махаяны (да шэн), входящая 
в разряд «защищающих государство» (ху го), относится к текстам праджня-
парамиты (божэ боломидо). 
Санскр. оригинал сутры утрачен, тибет. пер. не существует, что послужило 
основанием для нек-рых исследователей считать, что «Жэнь ван цзин» 
была написана в Китае учениками Кумарадживы (см. в т. 1). Согласно др. т.зр., 
автором сутры мог быть Дхармаракша (Таньмолоча, по крайней мере, она 
была ему известна в 307—313). Имеются две версии кит. пер. сутры, выпол-
ненные буд. миссионерами и переводчиками Кумарадживой (в 402—403) 
и Амогхаваджрой. 
В сутре запечатлены проповеди Будды Шакьямуни 16 царям, в к-рых он гово-
рит о том, что, если они в управлении гос-вом будут следовать Учению/Дхарме 
Будды (прежде всего поддерживать сангху - сэн), их страны будут процветать, 
в противном же случае подвергнутся «семи несчастьям». Для «защиты госу-
дарства» следует привлекать силу будд и бодхисаггв (пуса). Принципом под-
держания порядка в гос-ве объявляется почитание сутры «Жэнь ван ху го 
божэ боломидо цзин», к-рая является воплощением и символом наивысшей 
мудрости — праджняпарамиты. Если в гос-ве возникают заговоры, смуты, 
процветает разбой, то следует организовать мероприятия по чтению и толко-
ванию этой сутры. Подчеркивается универсальность ее спасительной силы: 
читать и толковать ее предписывается и тогда, когда в стране случаются сти-
хийные бедствия. 
В сутре содержатся рассказы о победе бога Шакры (Индры) над царем 
Мурдхаджа-раджей и обращении в «истинный буддизм» тысячи царей, в т.ч. 
завоевателя чужих земель Девалы, благодаря почитанию сутры и помощи «ста 
монахов» — сангхи, играющей одну из ключевых ролей в поддержании 
порядка в стране. Большое внимание уделяется описанию и классифи-
кации различных несчастий и бедствий, к-рыми наказываются монархи 
(и, соответственно, их подданные) за непочтительное отношение к дан-
ной сутре и сангхе. 

** Игнатович А.Н. Буддизм в Японии (Очерк ранней истории). М., 1987. 
Д. Г. Главева 
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И (Хоу И) — Стрелок И. В др.-кит. мифологии культурный герой, сын вер-
ховного божества Ди Цзюня, посланный на землю для избавления людей от 
стихийных бедствий и очищения земли от чудовищ. Он был искусным 
стрелком из лука благодаря тому, что его левая рука длиннее правой. В те 
времена на небе сразу появилось десять солнц. Поразив стрелами девять из 
них, И избавил людей от засухи, затем он убил красного быка-людоеда (я-юй) 
с человечьим лицом и лошадиными копытами (по др. версии, с головой 
дракона и когтями тигра). На юге, в пустоши Чоухуа, И убил чудовище цзо-чи 
(«клык-бурав»), на севере, у реки Сюншуй, — девятиголового зверя, изры-
гавшего огонь и воду, у озера Цинцю — свирепую птицу да-фэн («большой 
ветер»), к-рая могла подымать ураган и разрушать человеческие жилища, 
а на озере Дунтинху — могучего удава-людоеда ба-шэ; в Санлине (Тутовый 
лес) он поймал свирепого кабана фэн-си, пожиравшего людей и скот. Однако 
Ди Цзюнь разгневался на И, лишил его и его жену Чан-э божественного сана. 
Тогда И отправился на волшебную гору Куньлунь к Си-ван-му — хозяйке 
Запада, обладательнице снадобья бессмертия, и получил одну порцию. 
Когда И вернулся домой, его жена тайком приняла снадобье, превратилась 
в бессмертную (сянь [1]) и улетела на луну. Стрелок И остался на земле; 
впоследствии был убит своими слугами, к-рых подговорил его лучший уче-
ник — стрелок Пан Мэн. После смерти И стал почитаться как божество, от-
гоняющее нечисть (цзун-бу). 

* Диван шицзи цзицунь (Записи о поколениях Владык и Правителей). 
Пекин, 1964; ** Лисевич И. С. Субстрат реальности в мифе о стрелке И / / 
Теоретические проблемы изучения литератур Дальнего Востока. Тезисы 
(О науч. конф. Т. I. Л., 1982; он же. У истоков китайского летописа-
ния / / ПДВ. М., 1988, № 6; «Стрелок И» / / Восточный альманах. М., 
1957, № 1, с. 95-103; Юань Ко. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; 
Ли Фу-цин (Рифтин Б.Л.). Цун Хэйлунцзян дао Тайвань: шэ тайян 
шэньхуа бицзяо яньцзю (От Амура до Тайваня: сравнительное изучение 
мифа о стрельбе в солнце) / / Ли Фу-цин (Рифтин Б.Л.). Шэньхуа юй 
гуйхуа. Пекин, 2001, с. 119—156; Ху Нянь-и. Гуаньюй Хоу И ды чуаньшо 
(Предания о Стрелке И) / / Вэньсюэ ичань цзэнкань (Литературное 
наследство. Доп. вып.). Пекин, 1956, № 4. 

Б.Л. Рифтин 

Согласно смыслу двух составляющих иероглифа имени И (и [//]): юй [5] — 
«перья, крылья, оперенные стрелы» и гун [7] — «сложенные и воздетые квер-
ху руки [для приветствия или пожелания]», — это имя этимологически может 
означать: 1) «охотник-лучник», 2) «стрелок из лука [в ритуале пускания стре-
лы в солнце]», 3) «воздымающий руки [для добывания] крыльев [солнечного 
ворона]». Биномные варианты имени, соответственно, означают: Хоу И — Ве-
дающий Охотой/Стрельбой из лука, И И — (Варварски/Справедливо) разя-
щий Охотник/Стрелок из лука или Охотник/Лучник из восточного племени и. 
Имя И упоминается во всех осн. письменных памятниках второй пол. I тыс. 
до н.э.: «Лунь юй» («Теоретические речи»), «Гуань-цзы», «Мо-цзы», «Мэн-
цзы», «Сюнь-цзы», «Люй-ши чунь цю» («Вёсны и осени господина Люя»), 
«Хуайнань-цзы», «Шань хай цзин» («Канон гор и морей»), у Ян Сюна (все ст. см. 
вт. 1), Цюй Юаня и др. Оно часто сопровождается постоянными эпитетами 
«искусный/умелый/добрый стрелок излука» (шань шэ) и «страстный охотник» 
(инь тянь). В «Мо-цзы» и «Люй-ши чунь цю» он представлен культурным ге-
роем, к-рый изобрел лук и стрелы, в «Сюнь-цзы» и «Шань хай цзине» — пер-
вым, кто овладел искусством лучника, а в «Мэн-цзы» (VI А, 20) — тем, кто 
«научил/учил людей стрелять из лука» (цзяо жэнь шэ), чему соответствует при-
соединение к его имени определения «наставник/учитель» (ши [22]) в первом 
полном толково-этимологич. словаре «Шо вэнь цзе цзы» («Изъяснение зна-
ков и анализ иероглифов», ок. 100 н.э.) Сюй Шэня. 

Стрельба из лука (шэ [4]) считалась одним из фундаментальных для всей 
традиционной кит. культуры «шести искусств» (лю и). В «Мэн-цзы» (VII А, 
41) стрельба из лука, к-рую практиковал И, описана в качестве универсального 



символа поведения благородного мужа (цзюнь цзы; см. в т. 1). Будучи оче-
видно мужским занятием с популярной фаллической символикой стрелы 
(и, соответственно, коитуса как ее метания), она скрывает в себе амбива-
лентные коннотации, восходящие к архаическим брачным и родильным 
обрядам (М. Granet, 1926), что, возможно, нашло отражение в иероглифе 
хоу \4\, входящем в одно из имен И и означающем прежде всего женщину — 
«мать царя (ван [/]), царица» (Ван Го-вэй, Го Мо-жо), в свидетельстве 
«Хуйанань-цзы» об особой длине и эффективности его левой, т.е. коррели-
рующей с женским началом инь [ /] (см. также Инь—ян в т. 1), руки, и в ми-
фе об уничтожении им 9 из 10 солнц, что символически подразумевает сов-
местную с «лунной» женой Чан-э (Хэн-э, Чан-си) победу «женской» (лунной, 
12-ричной) календарной системы над «мужской» (солнечной, 10-ричной) 
(см. Гань чжи; Инь-ян ли). 
В целом образ И, как и его имена, расщепляется и, по меньшей мере, двоится. 
Он выступает обладателем разных, символически антиномичных жен. С одной 
стороны, от него убежала злокозненная Чан-э и у него была похищена жена 
предателем Хань (Ханьским) Чжо, с другой — он сам отбил красивую и пороч-
ную дочь мифич. императора и культурного героя Фу-си, ставшую богиней 
реки Ло (Ло-шэнь (1), Ми-фэй) и воспетую Цюй Юанем («Ли сао» — «Элегия 
разлуки» / «Скорбь отрешенного», рус. пер.: A.A. Ахматова, 1954) и Цао Чжи 
(«Ло-шэнь фу» — «Ода духу [реки] Ло» / «Фея реки Ло», рус. пер.: Л.Е. Черкас-
ский, 1962), у водного божества Хэ-бо, поразив его стрелой в левый (вновь 
женская корреляция) глаз. 
Различны сообщения о смерти И. В «Лунь юе» (XIV, 5) просто говорится, что 
он умер не своей смертью. В «Мэн-цзы» (IV Б, 24) уточняется, что его убил 
талантливый ученик Пан Мэн, «исчерпавший» (цзинь [5]) Путь-дао (см. в т. 1) 
ученичества и решивший таким способом стать лучшим стрелком в Под-
небесной. В «Хуайнань-цзы» (цз. 14) приведено загадочное свидетельство 
о «смерти И от персиковой палки (тао бан)» — возможный эвфемизм сексу-
ального эксцесса или намек на гибель от собств. орудия, «персикового лука» 
(тао ху). А в «Цзо чжуани» (Сян, 4 г.; см. в т. 1), «Чжу шу цзи нянь» («Летопись 
бамбуковых письмен» / «Бамбуковые анналы») и «Тянь вэнь» («Вопросы к небу», 
рус. пер.: А.Е. Адалис, 1954) Цюй Юаня сказано, что он принял жестокую 
смерть от возвышенного им и сделанного приближенным «канцлером» Хань 
Чжо, к-рый, предположительно (Э.М. Яншина) в сговоре с уведенной у него 
женой, подбил его слуг убить своего господина, возвращающегося с охоты, 
и сам съел его мясо или попытался накормить им его сыновей, но те отказа-
лись и умерли. 
В последней версии И действует уже не во времена мифич. первопредков/ 
императоров (ди [ /]) Хуан-ди, Ди Ку, Ди Цзюня, Яо и Юя, посылавших 
его на мироустроительные подвиги, а в середине (по традиц. хронологии, 
XXII в. до н.э.) или в конце полуисторич. эпохи («династии») Ся в качестве 
правителя (чжу хоу) Владеющего [уделом] Цюн(-ши) (Ю Цюн) в совр. пров. 
Хэнань и узурпатора верховной власти, низложившего законного государя 
Сяна и возведшего на престол нелегитимного Чжун Кана. 
Различал двух И уже комментатор «Хуайнань-цзы» Гао Ю (II—III вв.). Далее 
в традиц. и совр. науке по этой проблеме отстаивались разные т.зр.: от признания 
И единым мифич. персонажем до усмотрения за его образом двух реальных 
историч. лиц (М. Гране). 
Миф об И сатирически переложил Лу Синь в «старой легенде в новой редак-
ции» (гуши синь бянь) «Бэнь юэ» («Побег на луну», 1926, рус. пер.: B.C. Коло-
колов, 1955), литературно обработал писатель Чжу Юй-линь («Стрелок И» — 
рус. пер.: Б.Л. Рифтин, 1957), реконструировали Юань Кэ (1957, рус. пер.: 
1965, 1987) и Ху Нянь-и (1957). 

* Иванов А.[И.] Материалы по китайской философии. Введение. Шко-
ла фа. Хань Фэй-цзы. Перевод. СПб., 1912, указ.; Цюй Юань. Стихи. 
М„ 1954, с. 33, 35-36, 71-73; Лу Синь. Собр. соч. Т. 3. М„ 1955, 
с. 192—204; Цао Чжи. Семь печалей / Пер. Л.Е. Черкасского. М., 1962, 



с. 141—149; Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древне-
го Китая. М., 1967, указ. (Охотник); Древнекитайская философия: 
Эпоха Хань. М., 1990, указ.; Чжуан-цзы. Jle-цзы / Пер. В.В. Малявина. 
М., 1995, указ.; Люйши чунь цю (Вёсны и осени господина Люя) / Пер. 
Г.А. Ткаченко. М., 2001, указ.; Хуань Куань. Спор о соли и железе (Янь 
те лунь) / Пер. Ю.Л. Кроля. T. II. М., 2001, с. 575-576; Сыма Цянь. Ис-
торические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. М., 2001, 
с. 277—278; Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Янши-
ной. М., 2004, указ.; Конфуцианское «Четверокнижие» («Сы шу») / 
Пер. А.И. Кобзева, А.Е.Лукьянова, Л.С. Переломова, П.С. Попова. М., 
2004, указ.; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Поме-
ранцевой. М., 2004, указ.; Бамбуковые анналы: древний текст / Пер. 
М.Ю. Ульянова. М., 2005, указ.; Legge J. The Chinese Classics. Vol. 3, pt I. 
Hong Kong, 1960, p. 191-219; ** БоддеД. Мифы древнего Китая / / Ми-
фологии древнего мира. М., 1977, с. 390—391; Кравцова М.Е. Поэзия 
древнего Китая. СПб., 1994, указ.; Невозможная цивилизация? / Сост. 
A.A. Маслов. М., 1996, с. 231—235; Яншина Э.М. Формирование и раз-
витие древнекитайской мифологии. М., 1984, указ.; Ху Нянь-и. Хоу И 
ды чуаньшо (Легенда о Хоу И) / / Вэньсюэ ичань (Литературное насле-
дие). Вып. 4. Пекин, 1957; Allan S. Songs of Suns: Myths and Totemism in 
Early China / / BSOAS. 1961, vol. 44, pt 2; Granet M. Danses et légendes de 
la Chine ancienne. P., 1926. 

А.И. Кобзев 

Игуань-дао — «Путь, пронзающий Единым». Одно из крупнейших кит. син-
кретических религ. объединений. Широко распространено на Тайване и в кит. 
диаспоре, особенно в странах Дальнего Востока и Юго-Вост. Азии. Название, 
восходящее к высказыванию Конфуция из «Лунь юя» (см. обе ст. в т. 1): «Мой 
путь — пронзать Единым», подразумевает непрерывную передачу мистич. 
духовного учения первомудрецов через каналы игуань-дао. На Тайване известно 
также как тянь-дао («Путь Неба») и ядань-цзяо («учение утиных яиц»), что 
связано с отказом его последователей от мясной пищи. 
Игуань-дао многое заимствовало из доктрины «Белого лотоса» (байлянь-цзяо). 
Идейно и организационно оно вышло из общины дунчжэнь-тан («зал раска-
тов грома с Востока»), к-рой в нач. XX в. руководил Лу Чжун-и, называвший 
себя «спустившимся с небес буддой Майтрейей» (см. Майтрейя). Он и ввел 
в оборот назв. игуань-дао. Власти считали об-во еретическим, обвиняли его 
в проповеди «поклонения злым духам». Лу Чжун-и не приобрел большого 
числа последователей. Собственно история игуань-дао началась с деятель-
ности его преемника Чжан Гуан-би, к-рый назвал себя «первопатриархом» 
(ши-цзун). В 30-х гг. он привлек к себе немало последователей. 
Гоминьдановские власти официально игуань-дао не признали, но активно не 
преследовали. В нач. 40-х гг. за поддержкой к игуань-дао обратился глава про-
японского марионеточного пр-ва Ван Цзин-вэй, в результате чего Чжан Гуан-би 
занял в пр-ве пост советника по внешним связям. Благодаря покровительству 
япон. оккупационных властей игуань-дао широко распространилось на севере 
и северо-востоке Китая, приняв назв. Чжунхуа даодэ цышань-хуй (Китай-
ское об-во морали, добра и милосердия). После смерти Чжан Гуан-би (1947) 
общество разделилось на неск. направлений и сект. 

В основе доктрины игуань-дао лежит идея религ. синкретизма, выражен-
ная формулой «поклоняясь Небу, объединяем пять учений воедино». «Пять 
учений» — это конфуцианство, буддизм, даосизм, христианство и ислам, но 
в большинстве орг-ций игуань-дао превалирует буд. литургика. Единство 
«пяти учений» обосновывается в концепции «передачи Пути-дао» (дао тун; 
см. в т. 1). В версии игуань-дао она гласит, что духовное учение секты пере-
давалось древними мудрецами еще в эру Синего солнца. Первыми носите-
лями «Пути Неба» на земле стали «три императора и пять правителей»: мифич. 
герои Фу-си, Шэнь-нун и Хуан-ди (см. Сань хуан), а затем «совершенномудрые» 



Яо, Шунь, Юй, Чэн Тан, Вэнь-ван (см. Уди). В нач. следующей эры, Крас-
ного солнца, первым носителем Пути стал основоположник даосизма Jlao-
цзы (см. вт. 1), затем Конфуций, его ученик Янь Юань, Цзы Сы и Мэн-цзы 
(см. вт. 1). 
Далее Путь перешел в Индию, к Будде, и вернулся в Китай в V в. с 28-м пат-
риархом буддизма Бодхидхармой (см. в т. 1). Он открыл чань-буддийский 
(чань-сюэ, чань школа; см. в т. 1 ) этап «передачи Пути», унаследованного чань-
скими учителями Хуй-кэ, Сэн-цанем, Дао-синем, Хун-жэнем, Хуй-нэном (см. 
в т. 1). В цепь «передачи Пути» включаются также основатель дунчжэнь-тан 
Ван Цзюэ-и и Чжан Гуан-би. 
По учению игуань-дао, «небесные формы» имеют на земле свои эквиваленты. 
Все во Вселенной состоит из трех компонентов: структурообразующего 
«принципа» (ли [1]; см. в т. 1), материалообразующей «пневмы» (ци [1]; 
см. вт. 1) и «образов» (сян [/]). По отношению к человеку «образы» соответ-
ствуют физич. телу, «пневма» — дыханию, а «принцип» — внутр. природе. 
Развертывание мировых трансформаций проходит в три стадии: сначала 
активизируется «Небо принципа» (Небо в данном случае выступает сино-
нимом природной целостности), затем «Небо пневмы» и, наконец, «Небо 
образов». «Принцип» объективируется как тело «природы будды» и Нерож-
денной праматери (У-шэн лао-му), верховного божества игуань-дао и ряда 
других синкретич. сект, являясь истоком всего сущего. «Пневма» — это про-
явление «Великого предела» (тай цзи; см. также в т. 1) и взаимопереходов 
противоположных космич. сил инь—ян (см. также в т. 1), «образы» — вещи 
феноменального мира. Нерожденная праматерь может персонифицироваться, 
но чаще определяется как символич. сущность «беспредельного» (у цзи), 
недифференцированного состояния универсума. Так же широко почитаются 
женское божество Гуань-инь (трансформация образа бодхисаттвы Авалоки-
тешвары), даос, «бессмертный» (сянь [1]; см. Ба сянь) Люй Дун-бинь, Кон-
фуций, Лао-цзы, божество Гуань Юй (Гуань-ди), полководец XII в. Юэ Фэй, 
Иисус Христос, Мухаммад и Чжан Гуан-би. Нерожденная праматерь забо-
тится о спасении людей, заплутавших в «мире желаний». Часть из них уже 
спасена, остальные могут спастись, вступив в игуань-дао. 
В игуань-дао сохраняется жесткий отбор вступающих, в объединении сущест-
вует сложная иерархия. Осн. формой коллективной религ. практики является 
сложный комплекс общих собраний в соответствии со степенями посвящения 
адептов. На этих собраниях члены объединения, в частности, должны являть 
доказательства обретения сверхъестеств. способностей. 
Игуань-дао официально действует почти по всей Юго-Вост. Азии, располагает 
крупными молитвенными домами, собственными финанс. и промышленны-
ми компаниями. На Тайване насчитывается около 1 млн. членов объединения. 
В 90-х гг. деятельность общин игуань-дао зафиксирована в КНР. Доктрина 
игуань-дао оказала существ, влияние на идеологию кит. сектантских объ-
единений новейшего времени. 

** Тертицкии K.M. Китайские синкретические религии в XX веке. 
М., 2000; Ли И-туань. Шэхуй бяньхуа юй цзунцзяо гунъи (Социаль-
ные изменения и религиозные верования) / / Чжунъян яньцзююань 
миньцзу яньцзюсо цзикань. Тайбэй, 1984, с. 19—22; Ли Ши-юй. 
Сяньцзай Хуабэй мими цзунцзяо (Тайные религиозные учения на 
севере современного Китая). Чэнду, 1948, с. 1—8; Фаньдун хуй дао-
мэнь цзяньцзе (Краткий обзор реакционных тайных сект). Пекин, 
1985, с. 1 — 13; Groothers W. Une société secrete moderne I-kuan-tao / / 
Folklor Studies. 1946, № 3. 

A.A. Маслов 



И-инь. В др.-кит. мифологии легендарный мудрец, живший будто бы в конце 
дин. Ся. Согласно древним преданиям, И-инь был черен, у него не росли 
ни брови, ни усы, ни борода. Он родился в маленькой стране Юшэнь/синь. 
Однажды ночью матери И-иня явилось во сне божество и сказало, что когда 
по реке приплывет деревянная ступка, женщина должна уйти из селения и не 
оборачиваться. Женщина так и сделала. Часть соседей последовала за ней. 
Пройдя 10 ли, женщина обернулась и увидела, что позади нее все залито водой. 
В то же мгновение женщина превратилась в тутовое дерево, в дупле к-рого 
нашли младенца и дали фамилию И по названию реки Ишуй (инь [8\ — «пра-
вить», «управлять»). В легенде о чудесном рождении И-иня отразились в транс-
формированном виде архаич. представления, связанные с мифом о потопе, по 
логике к-рого мать И-иня должна была, видимо, спастись в ступке, плывущей 
по реке. Однако сюжетная схема древнего мифа здесь разрушена. И-инь вос-
питывался на кухне и научился хорошо готовить, но прославился одновре-
менно и своей мудростью, умением рассуждать об искусстве управления стра-
ной, к-рое он преподносил то легендарному жестокому Цзе, царю дин. Ся, то 
добродетельному царю Чэн Тану — основателю дин. Шан. 

* Мэн-цзы и чжу («Мэн-цзы» с переводом [на совр. кит. яз.] и ком-
мент.). Т. 1. Пекин, 1960; ** Лисевич И.С. Устное народное творчество 
и литературная проза в Древнем Китае / / Литература Древнего Китая. 
М., 1969, с. 45—46; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; 
он же. Чжунго шэньхуа чуаныио цыдянь (Словарь китайских мифов 
и преданий). Шанхай, 1985, с. 162—163. 

Б.Л. Рифтин 

И-инь (и [ 19\ — «управитель», инь\Я\ — назв. управляющей должности) в «Сунь-
цзы» (ХШ, 13) и «Мо-цзы» (гл. 9) именуется И Чжи (Чжи — имя), в «Ши цзи» 
(цз. 3) (все ст. см. в т. 1) дополнительно почетным именем А/Э-хэн (Опора 
равновесия), в «Шу цзине» («Канон писаний», гл 36/44; см. в т. 1) и «Чжу шу 
цзи нянь» («Летопись бамбуковых письмен» / «Бамбуковые анналы» [3.5]) — 
Бао-хэн (Хранитель равновесия), а в надписях на гадательных костях называ-
ется И-инем, И-мо и И-ши. Шан-иньская эпиграфика, в к-рой самая ранняя 
запись о нем датируется правлением У-дина (по традиц. хронологии, 
1324-1266 до н.э.), подтверждает его историчность. Там он представлен свя-
занным с Чэн Таном (Да-и) почитаемым сановником и, возможно, соправи-
телем, к-рому приносятся жертвы (Чэнь Мэн-цзя, 1956), что совпадает со 
свидетельством «Люй-ши чунь цю» («Вёсны и осени господина Люя», XV, 1; 
см. в т. 1). Соответственно в «Шу цзине» его именем названа гл. 13 «И сюнь» 
(«Поучения/Описания И»), его авторству приписана следующая глава в трех 
частях (или три главы): 14/14, 14/15, 14/16 «Тай-цзя», и он же выступает глав-
ным героем еще одной идущей следом гл. 15/17 «Сянь ю и дэ» («Вместе иметь 
одну благодать»). 

В более поздних письменных памятниках образ И-иня перестает быть одно-
значным. В большинстве чжоуских и ханьских текстов он выступает как вла-
деющий Путем-дао (см. в т. 1) мудрый советник идеального государя, утверж-
дающий, что «для владения Поднебесной нужно прежде овладеть самим 
собой», и создающий правильную гос. музыку («Люй-ши чунь цю», III, 3, V, 5). 
Согласно «Шу цзину» (гл. 36/44 «Цзюнь Ши» — «Государь Ши»), «Чэн Тан 
получил повеление неба, и тогда появился некто И-инь, сделавший его доб-
родетель подобной небу» (пер. С. Кучеры). 
Эта агиография развита в «Мэн-цзы» (V А, 7; V Б, 1; VI Б, 6; см. в т. 1), где 
И-инь представлен совершенномудрым (шэн [1]; см. в т. 1), исповедовавшим 
Путь-дао Яо и Шуня и несшим «бремя ответственности» (жэнь [5]) за Подне-
бесную как при порядке (чжи [6]), так и при смуте (луань [/]), при любом 
государе и любом народе, а потому пять раз приходившим к образцовому Чэн 
Тану и столько же к его конкуренту и антиподу безобразному Цзе. Он спокой-
но пахал у себя в Юшэнь/синь (территория рода Ю-шэнь/синь — «Владею-
щие Копытнем», в совр. пров. Шэньси, Шаньдун и Хэнань), поэтому в «Хуайнань-



цзы» (гл. И ; см. в т. 1 ) отмечен в качестве специалиста по земледелию. Чэн Тан 
трижды приглашал И-иня к себе, после чего он согласился и стал его настав-
лять. Напротив, в «Мо-цзы» (гл. 9) и «Люй-ши чунь цю» (XIV, 2) рассказано, 
что он стал слугой у дочери правителя рода Ю-шэнь/синь, к-рый славился 
красавицами («Ши цзи», цз. 4) и из к-рого происходила мать мифич. имп. Юя 
(«У Юэ чунь цю» — «Вёсны и осени [царств] У и Юэ», цз. 6). Девушка вышла 
замуж за Чэн Тана, в доме к-рого И-инь сделался поваром. А начав говорить 
с хозяином о вкусе пищи, дошел до поучений о путях правителя и был назна-
чен министром. Обе эти версии изложены Сыма Цянем (см. в т. 1) в цз. 3 «Ши 
цзи» с добавлением и усложнением деталей, в частности число приглашений 
ко двору увеличено до пяти. 

Столь же неоднозначна история с посылкой Чэн Таном И-иня к Цзе, послед-
нему порочному государю Ся. Сыма Цянем она описана нейтрально и без 
объяснений. В конф. традиции, зафиксированной в коммент. Кун Ин-да 
(574—648) к «Шу цзину», И-инь явлен мудрым сановником, посланным в по-
мощь заблудшему правителю. Напротив, в близком к даосизму (см. в т. 1 ) энцик-
лопедическом (эклектическом — цза-цзя; см. в т. 1) трактате «Люй-ши чунь 
цю» (XV, 1) и каноне школы военной философии бин-цзя (см. в т. 1) «Сунь-
цзы» (XIII, 13), данные к-рых совпадают с историч. традицией, отраженной 
в «Го юе» («Государственные речи», разд. «Цзинь юй» — «Речи [царства] 
Цзинь», ч. 1; см. в т. 1) и «Чжу шу цзи нянь», И-инь представлен разведчиком, 
посланным в стан врага на три года с использованием военных хитростей: Чэн 
Тан, демонстрируя показную враждебность, при расставании пускает в него 
стрелу. Находясь при дворе Цзе, И-инь соблазнил его любимицу Мэй/Мо-си 
и воспользовался полученными от нее сведениями для свержения Ся. В др. 
энциклопедическом трактате «ГУань-цзы» (гл. 80; см. в т. 1) он — экономич. 
стратег, использовавший страсть Цзе к музыке и женщинам и разоривший его 
посредством неравноценного обмена женских украшений из ткани на зерно. 
Благостный образ И-иня завершает сообщение «Мэн-цзы» (VA, 6; VII А, 31) 
и «Ши цзи» (цз. 3) о том, что после смерти Чэн Тана И-инь сослал на три года его 
нерадивого внука Тай-цзя (по традиц. хронологии правил в 1753—1721), отверг-
нувшего заветы деда, в Тун(-гун) на его могилу (Кун Ань-го) или в летний дво-
рец (Чжэн Сюань), после чего тот полностью исправился, возвратился в столицу 
Бо (по Чэнь Мэн-цзя, расположенную к юго-западу от Гушуцзи в пров. Хэнань), 
был провозглашен им Родоначальником Таем (Тай-цзун) и восславлен в трех 
главах «Поучений/Описаний Тай-цзя» («Тай-цзя сюнь»), к-рые отождествляются 
с тремя главами «Тай-цзя» «Шу цзина». Однако другие источники («Го юй», 
«Чжу шу цзи нянь») рисуют обратную картину: И-инь во время семилетней 
ссылки Тай-цзя узурпировал престол, но Тай-цзя скрытно вернулся и убил его. 

* Иванов Л.[И.] Материалы по китайской философии. Введение. Школа 
фа. Хань Фэй-цзы. Перевод. СПб., 1912, указ.; Цюй Юань. Стихи. М., 
1954, с. 74; Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего 
Китая. М., 1967, указ.; Древнекитайская философия. Т. 1,2. М., 1972,1973, 
указ.; Конрад НИ. Избр. труды. Синология. М., 1977, указ.; Го юй (Речи 
царств) / Пер. B.C. Таскина. М., 1987, указ.; Древнекитайская философия: 
Эпоха Хань. М., 1990, указ.; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. В В. Малявина. М., 
1995, указ.; Люйши чунь цю (Вёсны и осени господина Люя) / Пер. 
Г.А. Ткаченко. М., 2001, указ.; Сьша Цянь. Исторические записки (Ши 
цзи). T. I. 2-е изд., испр., доп. М., 2001, указ.; Хуань Куань. Спор о соли 
и железе (Янь те лунь) / Пер. Ю.Л. Кроля. Т. I, II. М., 2001, указ.; Конфу-
цианское «Четверокнижие» («Сы шу») / Пер. А.И. Кобзева, А.Е. Лукья-
нова, Л.С. Переломова, П.С. Попова. М., 2004, указ.; Философы из Хуай-
нани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, указ.; Бамбуко-
вые анналы: древний текст / Пер. М.Ю. Ульянова. М., 2005, указ.; Legge J. 
The Chinese Classics. Vol. 3. Hong Kong, 1960, pt 1, p. 191-209; pt 2, 
p. 474—486; ** Кравцова M.E. Поэзия древнего Китая. СПб., 1994, указ.; 
Рубин В.А. Личность и власть в древнем Китае. М., 1999, указ.; Яншина Э.М. 
Формирование и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, указ. А. И. Кобзев 



Инчжоу. В др.-кит. мифологии священный остров-гора, где живут бессмерт-
ные (сянь [1]), своеобразный вариант даосского рая (наряду с двумя др. анало-
гичными островами-горами Пэнлай и Фанчжан). Согласно «Запискам о десяти 
сушах посередь морей» («Хайнэй шичжоу цзи», IV—V вв.), Инчжоу находится 
в Восточном море, удаленный от западного берега и местности Куйцзи (пров. 
Чжэцзян) на 700 тыс. ли. На нем растет чудесная трава бессмертных — нжи 
сянь цао, из нефритовой скалы вытекает вода, по вкусу напоминающая вино 
и дающая людям долголетие. Этот источник называется Юйлицюань (Нефри-
товый источник сладкого вина). 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго 
шэньхуа чуаныно цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). 
Шанхай, 1985, с. 451. 

Б.Л. Рифтин 

Иньеюй — «руины Инь». Главный археологич. памятник древнейшего кит. 
гос-ва Шан-Инь (ХУШ/ХУ1—ХП/Х1 вв. до н.э.). Расположен вблизи совр. 
г. Аньян (сев. оконечность пров. Хэнань). Начиная с 1928 там почти непре-
рывно (за исключением периода антияпонской и гражданской войн) осуще-
ствляются масштабные поисковые работы. 
К наст, времени вскрыт археологич. комплекс общ. площадью 24 кв. км. Он 
состоит из двух осн. частей: Сяотунь — руины столицы Шан-Инь (город Шан) 
и Сибэйган — кладбище с царскими усыпальницами и захоронениями знати, 
находящимися соответственно на юж. и сев. берегах р. Хуанхэ. Велика вероят-
ность, что такое их местоположение было обусловлено иньскими анимистич. 
представлениями, предусматривавшими наличие спец. преграды между миром 
живых и царством мертвых. 
Город Шан имел четкую планировку с подразделением на жилые и ремес-
ленные кварталы. В его центре обнаружены остатки 53 строений, образую-
щих три архитектурных ансамбля. Два из них предположительно были 
дворцами царей У-дина (1250—1192 до н.э., 21-й царь иньской династии) 
и Цзу-цзя (1172-1139 до н.э.), третий — храмовым комплексом. Объедине-
ние в одном семиотич. пространстве дворца и храма служит еще одним 
подтверждением исполнения правителем функций светского лидера и тео-
крата. 
Кладбище состоит из неск. сотен захоронений знати и девяти царских усы-
пальниц — по числу позднеиньских государей. Одна из них, предназначав-
шаяся, видимо, для последнего иньского царя (Чжоу-синь или Ди-синь, 
1075—1046 до н.э.), так и осталась незавершенной. Царские усыпальницы 
представляют собой внушительные архитектурно-инженерные сооруже-
ния, имеющие единую планировку и конструкцию. Они состоят из погре-
бальной камеры, находящейся на глубине более 10 м от земной поверхности, 
и четырех ведущих к ней подземных галерей-проходов, к-рые ориентированы 
строго по сторонам света. Южный проход, как правило, длиннее трех осталь-
ных. Самая величественная усыпальница (предположительно царя У-дина) 
имеет погребальную камеру, размером 105,6 кв. м (17,9 м с севера на юг и 5,9 м 
с запада на восток) и расположенную на 12-метровой глубине. Во всех усы-
пальницах стены погребальных камер были сделаны из утрамбованной глины 
и облицованы деревянными панелями, украшенными, судя по уцелевшим 
фрагментам, инкрустациями и росписями. К сожалению, по этим фрагмен-
там невозможно установить, были ли такие росписи орнаментального или 
живописного характера. 

Царские усыпальницы и многие захоронения знати содержат в себе останки 
сопогребенных людей разного пола и возраста и в кол-ве от неск. десятков 
до неск. сотен (напр., 400 скелетов в усыпальнице У-дина). Останки обычно 
расположены возле погребальной камеры (по четырем сторонам света от нее) 
и в проходах. В нек-рых случаях черепа помещены отдельно от скелетов 



и могут образовывать подобие групповых композиций. В той же усыпаль-
нице У-дина находилось 59 обезглавленных скелетов, лежавших группами 
в 11 рядов. Еще 73 черепа, разделенных на 27 групп, располагались вдоль 
проходов. Не исключено, что расчлененные тела означали человеческие 
жертвы, принесенные во время похорон, а целые — людей, к-рым предстояло 
войти в свиту или стать слугами усопших правителей в их загробной жизни. 
Установлено, что среди убитых были и мужчины, и женщины, и даже юноши 
и девушки. Кто-то из них, возможно, принадлежал к местному населению 
и состоял в услужении у царей и аристократов при их жизни. Но в основном 
это были пленные, захваченные во время многочисл. походов иньской 
армии против соседних народностей. Пленные, особенно вожди, приноси-
лись в жертву и при совершении других обрядов. Существует даже т. зр., что 
иньцы вели внешние войны не столько для захвата чужих территорий (им 
в то время уже хватало и собств. земель), сколько для добычи пленных, что-
бы исполнять массовые кровавые жертвоприношения. 
Кроме останков людей в погребениях нередко присутствуют скелеты собак, 
к-рые могли равно наделяться функциями проводников или стражей усопших 
в загробном мире либо охранников могил. 
Подавляющее большинство вскрытых царских усыпальниц и захоронений 
знати оказались разграбленными или поврежденными, поэтому число обна-
руженных в них артефактов относительно невелико. На сегодняшний день 
известно только одно захоронение с полным погребальным инвентарем. Это 
усыпальница Фу-хао (такое имя отлито на неск. находившихся в ней бронзо-
вых сосудах), второй (из 64 жен и наложниц) супруги царя У-дина. Она распо-
ложена вне общ. кладбища, в сев.-вост. окрестностях столицы Шан. Подзем-
ная часть усыпальницы представляет собой небольшую по площади земляную 
яму (5,6 м с севера на юг и 4 м с востока на запад), уходящую вглубь на 7,5 м. 
Тело покоилось в двух вставленных один в другой деревянных гробах (3х 1,3 
и 5Х3,4 м), верхний из к-рых имел лаковое покрытие. В могиле находились 
скелеты 16 человек и 4 собак, к-рые были расположены по четырем сторонам 
света от гроба. Погребальный инвентарь Фу-хао состоял из 7000 раковин кау-
ри, бывших в то время средством денежного обращения, и 1928 предметов: 
бронзовые изделия (440), включая оружие (130), сосуды (220), набор из 
50 больших и малых колоколов и зеркала (3); нефритовые изделия и необра-
ботанные куски нефрита (790), в т.ч. ритуально-церемониальные диски-6«, 
«кубки»-цун (14) и украшения; изделия из кости (560); набор статуэток (людей, 
животных и птиц) из нефрита, камня и бронзы. 
Еще одной уникальной особенностью усыпальницы Фу-хао является наличие 
надземной части. Над ней было воздвигнуто строение, служившее поминаль-
ным храмом или своего рода надгробным памятником. 
Кроме собственно погребений на территории комплекса (в окрестностях 
города) были обнаружены специфич. захоронения, называемые чэ ма кэн 
(«яма с колесницей и лошадьми»). В них находятся натуральная колесница 
и пара скелетов лошадей, дополненные в нек-рых случаях человеческим 
скелетом. Большинство исследователей сходятся во мнении, что эти захо-
ронения имели сугубо ритуальный характер, хотя их подлинный смысл пока 
что не поддается расшифровке. 

** Бунаков Ю. Гадательные кости из Хэнани (Китай). Л.—М., 1935; 
Кучера С. Китайская археология. М., 1977; Иньсюй Фу-хао му (Погре-
бение Фу-хао из «руин столицы Инь»). Пекин, 1980; Сун Чжэнь-као. 
Юань ши шэхуй. Ся Шан (Древнейшие [китайские] общества. [Динас-
тии] Ся и Шан) / / Чжунго фэн-су тун ши (Общая история обычаев 
и нравов Китая). Т. 1. Шанхай, 2001, с. 350—358; Bagley R. Shang 
Archeology / / The Cambridge History of Ancient China from the Origins of 
Civilization to 221 B.C. / Ed. by M. Loewe and E.L. Shaughnessy. Cambr., 
1999; Chang K.C. Shang Civilization. New Haven-London, 1980. 
См. также лит-ру к ст.: Представления о верховной власти и правителе. 

М.Е. Кравцова 



Инь-ян. В др.-кит. мифологии и натурфилософии темное начало (инь [ /]) и про-
тивоположное ему светлое начало (ян [/]), практически выступающие всегда 
в парном сочетании. Первоначально инь [ /] означало, видимо, теневой (север-
ный) склон горы. Впоследствии при распространении бинарной классифика-
ции инь [ /| стало символом женского начала, севера, тьмы, смерти, земли, луны, 
четных чисел и т.п. А ян [/], первоначально, видимо, означавшее светлый 
(южный) склон горы, соответственно стало символизировать мужское начало, 
юг, свет, жизнь, небо, солнце, нечетные числа и т.п. Среди древнейших подоб-
ных парных символов нек-рые ученые (шведский китаевед Б. Карлгрен) выде-
ляют раковины-каури (бэй [3\, женское начало — инь [ /]) и нефрит (юй [ //], муж-
ское начало — ян [ /]). Предполагают, что в основе этой символики лежат архаич. 
представления о плодородии, размножении и о фаллическом культе. Эта древ-
нейшая символика, подчеркивающая дуализм мужского и женского начал, полу-
чила, по мнению Б. Карлгрена, иконограф. выражение на древних бронзовых 
сосудах в виде фаллосообразных выступов и вульвообразных овалов. Не позд-
нее эпохи Чжоу китайцы стали рассматривать Небо как воплощение ян [ /], 
а Землю — инь [ /]. Весь процесс миросозидания и бытия рассматривался китай-
цами как результат сбалансированного взаимодействия, включающего взаимо-
порождение и противоборство инь | / | и ян | / | , к-рые, отталкиваясь, стремятся 
друг к другу, причем кульминацией этого считается полное слияние Неба 
и Земли. Система инь [/] и ян | /] была основой древнего и средневекового кит. 
мировоззрения, широко использовалась даосами и в нар. религии для классифи-
кации духов, при гаданиях, предзнаменованиях и т.п. См. также ст. Инь—ян в т. 1. 

** Васильев Л. С. Культы, религии, традиции в Китае. М., 1970, с. 80—82; 
Гране М. Китайская мысль. М., 2004, с. 82—102; Сычев Л.П., Сычев В.Л. 
Китайский костюм. М., 1975, с. 16—18. 

Б. Л. Рифтин 

ИНЬ-ЯН 

№ 

Инь-ян ли, «хронология инь—ян» (см. Инь—ян), лунно-солнечный календарь. 
Календарная система, возводимая в традиции к легендарной дин. Ся (по пре-
данию, XXI—XVIII вв. до н.э.). Реальная история этой системы прослеживает-
ся со 2-й пол. эпохи Шан-Инь (ХУН1/ХУ1—ХП/Х1 вв. до н.э.), когда она стала 
составной частью офиц. религии этого гос-ва. Ее формирование продолжалось 
на протяжении неск. последующих столетий. Изменения гл. обр. коснулись 
новогодней обрядности и композиции годового и суточного циклов. 
В кит. культуре были опробованы три осн. варианта новогодней обрядности. 
При Шан-Инь («иньский календарь») Новый год справлялся в 1-е полнолу-
ние после дня зимнего солнцестояния. При след. др.-кит. «династии» Чжоу 
(XI—III вв. до н.э.) он праздновался сразу же после дня зимнего солнцестоя-
ния («чжоуский календарь»). В чжоускую эпоху существовали и др., регио-
нальные, календарные обычаи. Наибольшим своеобразием обладал календарь 
царства Цинь, в к-ром Новый год соотносился с началом 10-го месяца (по 
лунному календарю). Этот введенный в 265 до н.э. обычай сохранялся полтора 
столетия и был отменен в 104 до н.э. в ходе календарной реформы, предпри-
нятой имп. У-ди (141-87 до н.э.). Новый год стал соотноситься со 2-м полно-
лунием после дня зимнего солнцестояния (или 1-м полнолунием после вхож-
дения солнца в созвездие Нюй [Дева], т.е. Водолей), как это было принято, по 
легендам, при Ся («сяский календарь»). Данное астрономич. событие при-
ходится, по лунному календарю, на начало весны, поэтому кит. Новый год 
получил название Чунь-цзе (Праздник весны). По григорианскому календарю 
оно происходит в интервале между 21 янв. и 19 февр. Календарные реформы 
проводились и в дальнейшем, служа одним из магич. способов воздействия на 
социокосмический порядок. Так, при Ван Мане, совершившем гос. переворот 
и попытавшемся основать собств. дин. Синь (9—23), был возвращен «иньский 
календарь». При императрице У-хоу, также объявившей себя правительницей 
новой дин. (Чжоу, 684—704), — «чжоуский». Тем не менее «сяский календарь» 
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просуществовал на протяжении всего имп. Китая и по-прежнему сохраняется 
в культуре КНР и др. стран Дальневосточного региона. 
При Шан-Инь годовой цикл подразделялся на 12 месяцев, рассчитываемых по 
фазам луны, что нашло отражение в кит. языке: слова «луна» и «месяц» изна-
чально передавались одним иероглифом юэ [3]. Поэтому в науч. лит-ре кит. 
термин юэ [3] («месяц») нередко передается как «луна» (напр., «в 1-й луне 
года»). Но выделялись только два времени года (ши [/]): весна (чунь) и осень 
(цю). Их сочетание служило обозначением хода времени. Такой смысл перво-
начально имело и название летописей — чунь цю, в т.ч. самой известной из 
них — «Чунь цю» («Вёсны и осени»; см. в т. 1), одной из канонич. конф. книг 
(«Ши сань цзин»; см. в т. 1). В VIII-V вв. до н.э. годовой цикл стал подразде-
ляться на четыре сезона (сы ши), внешне совпадающих с европ. временами года. 
Но они основывались не на смене времен года, а на гл. астрономич. событиях 
годового цикла: днях зимнего и летнего солнцестояния (дун чжи, ся чжи) и весен-
него и осеннего равноденствия (чунь фэнь, цю фэнь). В каждый сезон вошло 
по три месяца («луны»), получивших название мэн [2\ («первенец»), чжун [/] 
(«середина») и цзи [18\ («завершение») с добавлением к ним названия соответ-
ствующего сезона: мэн чунь («первенец весны»), чжун чунь («средний [месяц] 
весны») и т.д. В V—III вв. до н.э. наметилось дальнейшее усложнение струк-
туры календаря в соответствии с климатич. условиями и ведением с/х работ. 
Месяцы стали подразделяться на две части, сезоны — на шесть т.н. климатич. 
(с/х) периодов (цзе ци), за к-рыми к нач. н.э. утвердились самостоятельные 
названия. Так образовалась система 24 климатич. периодов (эр ши сы цзе ци). 
Месяцы состояли из 30 (да юэ — «большая луна») и 29 (сяо юэ — «малая луна») 
дней. Чтобы компенсировать разницу между годовым циклом, исчисляемым 
по лунному календарю, и астрономич. годом, время от времени вводился доп. 
месяц (цзянь юэ — «вставленная луна»). Год с 13 месяцами является отдален-
ным аналогом европ. високосного года. Но в отличие от европ. представлений 
в культуре Китая такой год считался особо счастливым, т.к. число «13» симво-
лизировало «полный круг счастья». 

Отд. место в кит. календарной системе занимает праздничный цикл. В его 
варианте, утвердившемся в XVII—XVIII вв., он состоит из 7 осн. календарных 
праздников (цзе жи), три из к-рых имеют статус «великих» (сань да цзе): 
1) Чунь-цзе (Праздник весны), к-рый в имп. Китае отмечался почти месяц: 
с 20-х чисел последнего месяца текущего года (церемония проводов на небо 
бога очага Цзао-вана) и до праздника Юань-сяо (Праздник Первой ночи, Празд-
ник фонарей), посвященного первому полнолунию в новом году (15-й день 
1-го месяца). 2) Дуань-у (Праздник Истинной середины, У-юэ-у-жи — 
Праздник Пятого дня пятого месяца), восходящий к почитанию дня летнего 
солнцестояния и справляемый в 5-й день 5-го месяца по лунному календарю. 
Еще в первые века н.э. его стали связывать с культом поэта Цюй Юаня и со 
временем отмечать как день поминовения последнего. 3) Чжун-цю (Праздник 
Середины осени), в основе к-рого лежат обряды и праздничные игрища 
в честь окончания уборки урожая и к-рый соотносится с днем осеннего рав-
ноденствия (справляется в 10-й день 8-й луны). Другие четыре празднества: 
Юань-сяо, завершавший новогодние торжества, Цин-мин (Праздник Чистого 
света), к-рый справлялся в один из дней с 4 по 6 апр. в качестве Дня помино-
вения предков (в КНР объявлен гос. праздником, Днем памяти павших геро-
ев, с точной датой — 5 апр.), и два осенних празднества: Ци-юэ-ци-жи/ Ци-си 
(Праздник Седьмого числа седьмого месяца) и Цзю-жи-цзю-юэ / Чун-ян (Пра-
здник Девятого дня девятого месяца, Двойной девятки / Сугубого ян). 
Формирование суточного цикла также продолжалось в течение многих столе-
тий. При Шан-Инь дневной цикл исчислялся по солнцу и подразделялся на 
четыре периода: утро — с рассвета до первого приема пищи (в 8—9 час. утра); 
день (от первого до второго приема пищи, в 16—17 час.); вечер (до заката солнца); 
ночь. Суточный цикл с подразделением его на равные промежутки времени 
(«часы», т.е. двухчасия) возник в IV—III вв. до н.э. вместе с изобретением во-
дяных часов (до этого время исчислялось по гномону). Древнейшее описание 



суточного цикла, подразделенного на 12 двухчасовых интервалов, содержится 
в двух текстах на бамбуковых планках, найденных (1975) в местности Юэмэн (на 
территории древнего юж. царства Чу, XI—III вв. до н.э.) и датируемых 217 до н.э. 
Этот вариант суточного цикла, состоящий из 12 «часов» (чэнь [ 2\), подразделя-
емых на два периода (ши эр чэнь), был тоже законодательно утвержден в ходе ка-
лендарной реформы имп. Хань У-ди. Он обладал еще более сложной компози-
цией, чем годовой цикл: «часы» обозначались циклич. знаками из набора «зем-
ных ветвей» (ди чжи; см. Гань чжи) и соотносились с пространств, направлени-
ями, месяцами, днями зимнего и летнего солнцестояния и весеннего и осенне-
го равноденствия, а также с зодиакальными животными (см. Ши эр шэн-сяо 
шэнь). Кроме того, суточный цикл включает в себя «стражи» (гэн) — время, ког-
да улицы городов и населенных пунктов патрулировались стражниками, одно-
временно отбивавшими время (ударами по барабанам или колоколам). Тради-
ция «стражей» возникла в IV—III вв. до н.э. При Хань установился порядок из 
пяти гэн, начинавшихся с «часа собаки» (с 19.00) и продолжавшихся до рассвета. 
Согласно 12-«часовой» системе, законодательно принятой в 104 до н.э., чело-
век за один день как бы проживает целый год. Такая композиция суточного 
цикла согласуется с общ. представлениями китайцев о времени и человечес-
кой жизни, к-рые также наиболее отчетливо прослеживаются с ханьской эпохи: 
ассоциация жизни с сутками. Это находит в т.ч. отражение в лит. лексике: все 
термины, определяющие суточные периоды, одновременно прилагаются к сро-
кам жизни человека: напр., му [ / | («закат»), си [ 7] («сумерки») служат образным 
обозначением старости. В названиях часовых интервалов угадываются этно-
графия. и этнологич. реалии древнего Китая. 

Ав эпоху Мин (1368-1644), при имп. Вань-ли (1573-1620) состоялся переход 
суточного исчисления на европ. систему, что было вызвано знакомством китай-
цев с европ. механич. часами. Однако система ши эр чэнь осталась в силе: она 
определяла повседневную и религ. (отправление домашних служб) жизнь 
населения. Она же служила схемой для организации семиотич. пространства 
дворцовых и храмовых комплексов с целью их уподобления структуре миро-
здания. Хрестоматийный пример — назв. южных (центральных) ворот в стене, 
окружающей Запретный город (Гу гун — Старый [императорский] дворец) 
в Пекине: Умэнь (Врата У). За счет введения в него циклич. знака у [9] подчер-
кивалось расположение ворот строго на юге и указывалось на метафизич. 
связь правящего режима (дин. Мин) со стихией «огонь» (хо [/]) в момент ее 
наивысшей активности (зенитное солнце и день летнего солнцестояния). 

** Календарные обычаи и обряды народов Восточной Азии. Годовой 
цикл. М., 1989; Китайский календарь / / Большой китайско-русский 
словарь/ Под ред. И.М. Ошанина. Т. 1. М., 1983; Цыбульский ВВ. Лунно-
солнечный календарь стран Восточной Азии. М., 1987; Эберхард В. Китай-
ские праздники: пер. с нем. М., 1977; Bodde D. Festivals in Classical 
China. New Year and Other Annual Observances During the Han Dynasty. 
Princ., 1975; Wilkinson E. Telling Time / / Idem. Chinese History. A Manual. 
Rev. and enl. Cambr. (Mass.), 2000. 

M.E. Кравцова 

* Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 1986, с. 107— 
114, указ.; Люйши чуньцю (Вёсны и осени господина Люя) / Пер. 
Г.А. Ткаченко. М., 2001; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. 
Л.Е. Померанцевой. М., 2004; ** Бичурин Н.Я. Китай в гражданском 
и нравственном состоянии. М., 2002, с. 35—45; Вильяме К.А. Энцикло-
педия китайских символов. М., 2001, с. 93—95, 97—98, 409—412; Вино-
гродский Б., Гончарова И. Традиционный китайский календарь: Тео-
рия и практика использования. 2006 год огненной собаки. М., 2006; 
они же. Традиционный китайский календарь: 2007 год огненной сви-
ньи. М„ 2007; Всё о Китае / Сост. Г.И. Царев. Т. 1. М., 2003, с. 540-549; 
т. 2. М., 2002, с. 371-388; Гране М. Китайская мысль. М., 2004; Зелин-
ский А.Н. О лунно-солнечном счислении в Азии //VIII НК ОГК. Ч. III. 
М., 1977, с. 207-216; он же. Лунно-солнечный ритм в календарно-ко-

i t*"** 
1» £ с 

*!¥ШЛ tt+!R» 
И Ii и 

473 



смологической системе Китая / / IX НК ОГК. Ч. III. М„ 1978, 
с. 211—221; Каменарович И. Классический Китай. М., 2006, с. 181—201; 
Китайская геомантия / Сост. М.Е. Ермаков. СПб., 1998; Костенко А., 
Петушков И. Китайский календарь на сто лет для фэн-шуй, астрологии 
и «Книги Перемен». СПб., 2002; Chavannes Е. Le Calendrier des Yin//JA. 
1890, t. XVI, № 3; Mayers W.F. The Chinese Reader's Manual. Shanghai, 
1939, p. 313—383; Needham J. Science and Civilisation in China. Vol. 3. 
Cambr., 1959; idem. Time and Eastern Man. L., 1964. 

А.И.Кобзев 

И-син. 683, уезд Чанлэ, окр. Вэйчжоу (совр. уезд Наньлэ, пров. Хэнань), — 
727. Буд. монах, последователь тайной школы (ми-цзун см. в т. 1, тантризм, 
ваджраяна), астроном и географ. Мирская фамилия Чжао. Происходил из се-
мьи чиновника. В 10-летнем возрасте написал коммент. на «Тай сюань цзин» 
(«Канон Великой тайны») Ян Сюна (53 до н.э. — 18 н.э.; см. в т. 1). Др. соч. И-
сина — «Да янь лунь» («Суждения о Великом расширении») — посвящено 
нек-рым проблемам ицзинистики. После смерти родителей в возрасте 21 года 
принял монашеский постриг, учился у мастеров сев. ветви чань-цзун (см. Чань-
сюэ, Чань школа в т. 1), изучал тексты уставов-винаи (люй [ /]). В 717 как 
специалист по астрономии и топографии был приглашен имп. Сюань-цзуном 
в Чанъань. Был учеником инд. монахов Шубхакарасимхи (Шань-у-вэй) и Вадж-
рабодхи (Цзинь-ган-чжи). 
Предложил компромиссную классификацию направлений буддизма, признаю-
щую их равенство как выражающих разные аспекты единого учения Будды. По 
И-сину, все методы достижения «просветления» преподаны великим буддой 
Вайрочаной (Да-жи), предложившим разные пути спасения в соответствии 
с неодинаковой природой живых существ, их разными пристрастиями и судь-
бами. Признавая в соответствии с доктриной ваджраяны (цзинь-ган-шэн) нали-
чие в учении Будды экзотерического и эзотерического аспектов (соответственно 
«проявленного учения» и «тайного», или «быстрого», пути к спасению), утверж-
дал, что «открытое» учение — это внешняя сторона «тайного», а последнее есть 
«коренное» учение Будды. Согласно классификации И-сина, учение Будды 
подразделяется на четыре «колесницы» (санскр. яна, кит. шэн [5]): шраваков 
(«слушателей»), пратьекабудд («единолично пробужденных»), бодхисаттв (пуса) 
и «тайную колесницу» ваджраяны. Две первые входят в «малую колесницу» 
(хинаяна — сяо шэн), две вторые — в «великую колесницу» (махаяна — да шэн). 
Хинаяну он сравнивал с колесницей, запряженной бараном, махаяну — с колес-
ницей, запряженной лошадью, а ваджраяну — с мудрецом, к-рый способен 
мгновенно перемещаться одним движением мысли. 

** Чжоу И-лян. Тан дай ми-цзун («Тайная школа» в эпоху Тан). Шанхай, 
1996; Чэн Чжи-лян, Хуан Мин-чжэ. Чжунго фо-цзяо (Китайский буд-
дизм). Пекин, 1996. 

Л. Л. Курбатова 

Кисти И-сина принадлежат «Комментарии к Сутре о Великом солнце» (кит. 
«Да-жи цзин шу»), формально представляющие собой запись толкования 
«Махавайрочана-сутры» («Да-жи цзин») Шубхакарасимхой. Центр, положе-
ния буд. эзотеризма сформулированы здесь в рамках понятийного аппарата, 
характерного для китаизированного буддизма. Рассуждения о «тайном уче-
нии» И-син сопровождает многочисл. цитатами из «Лотосовой сутры» («Мяо 
фа лянь хуа цзин») и др. махаянистских сутр. Трактат И-сина стал базисным 
для изучения догматики эзотерич. буддизма как в Китае, так и в Японии. 
Несмотря на выдающуюся роль в распространении «тайного учения» в Китае, 
И-син (как и Шубхакарасимха) не был включен в генеалогическую линию 
восьми гл. патриархов эзотерич. буддизма, начинающуюся с будды Махавай-
рочаны, а был отнесен к восьми патриархам, «распространявшим и держав-
шим [Дхарму/Учение/Закон]» (кит. чуань чи). 



** Буддизм в Японии. М., 1993; Игнатович А. Н. Буддийская философия 
периода Хэйан / / Буддийская философия в средневековой Японии. М., 
1998; СяккэйД. Сингон-сю коё (Очерк школы сингон) / / Цудзоку бук-
кё какусю коё. Токио, 1899; Ch'en К. Buddhism in China: A Historical 
Survey. Princ., 1964; Yamasaki T. Shingon: Japanese Esoteric Buddhism. 
Bost.-L., 1988. 

По материалам A.H. Игнатовича 

И-цзин, Чжан Вэнь-мин. 635, Цичжоу (совр. пров. Шаньдун), Личэн или Фань-
ян (к юго-западу от Пекина), — 713, Чанъань. Китайский буд. монах-палом-
ник, один из 4-х крупнейших переводчиков канонич. лит-ры. В возрасте ок. 
14 лет ушел в монастырь, получил постриг у чаньского наставника Хуй-чжи, 
5 лет учился у патриархов школы устава-винаи (люй-цзун; см. в т. 1) Фа-ли 
(569-635) и Дао-сюаня (596—667). Под влиянием великого путешествия на 
Запад Сюань-цзана И-цзин в 671 отправился морем из Гуанчжоу (Кантон) в Ин-
дию, где в разных местах изучал буддизм и приобщался к его святыням. На 
севере близ Раджагрихи, в знаменитом монастыре Наланда (кит. Наланьто) 
11 лет постигал хинаяну (сяо шэн) и махаяну (да шэн), йогу, медитацию «созер-
цания средины» (чжун гуань), логику и учение «Абхидхарма-коши» 
(«Апидамо цзюйшэ лунь»). Через 25 лет, посетив более 30 гос-в и собрав ок. 
400 томов (бу [4\) санскр. Трипитаки, свыше 500 тыс. шлок гимнов (санскр. 
гатха) и 300 священных реликвий, в 695 с триумфом вернулся в Лоян. 
Вначале вместе с Шикшанандой (Шичананьто, 652—710) и др. перевел с сан-
скрита на кит. в 80 цз. «Хуа янь цзин» («Аватамсака-сутра» — «Сутра цветоч-
ной гирлянды»), затем с 700 по 711 занимался самостоят, переводческой дея-
тельностью. Всего перевел 56 т. в 230 цз. (с учетом соавторства 107 т. в 428 цз.), 
включая сутры, шастры и уставы-виная: «Цзинь гуан мин цзуй шэн ван 
цзин» («Суварнапрабхаса-уттамараджа-сутра»), «Чэн вэй ши бао шэн лунь» 
(«Видья-матра-сиддхи-ратна-джати-шастра»), «Гэнь бэнь шо и це ю бу 
пи-най-е» («Муласарвастивада-никая-виная») и др., в т.ч. собрание тант-
рических заклинаний (дхарани, кит. толони) «тайной школы» (ми-цзун; см. 
в т. 1) «Да кун-цюэ чжоу ван цзин» («Арья-махамаюри-видья-раджни»). 
Написал трактаты общ. объемом 5 т. в 9 цз.: «Нань хай цзи гуй нэй фа чжу-
ань» («Предание об Учении/Дхарме, пребывавшей в [странах] Южных 
морей и вернувшейся в Китай», англ. пер.: J. Takakasu, 1896) и «Дай Тан си 
юй цю фа гао сэн чжуань» («Предания о возвышенных монахах, взыскав-
ших Учение/Дхарму в западных землях при Великой [династии] Тан», фр. 
пер.: Е. Chavannes, 1894), в к-рых содержатся ценные сведения об обрядах 
и обычаях буддистов обширного региона от Тибета, Непала и Индии до 
стран Юго-Вост. Азии. 

В области теории И-цзин полагал, что суть махаяны составляют медитативное 
«созерцание средины» и йога, приводящие к нирване (непань; см. в т. 1 ) и рас-
крывающиеся в учении о высшей мудрости-праджне (божэ-сюэ; см. также 
вт. 1). В области практики подчеркивал идейное единство всего многооб-
разия канонич. лит-ры и особую значимость соблюдения строгих правил обы-
денной жизни, нарушение к-рых ради комфорта, особенно в еде и одежде, 
легко доводит до греха. 

* Дай Тан си юй цю фа гао сэн чжуань цзяо чжу («Предания о воз-
вышенных монахах, взыскавших Учение/Дхарму в западных землях 
при Великой [династии] Тан» со сверкой и комментариями) / Сверка 
и коммент. Ван Бан-вэй. Пекин, 1988; Mémoire composé à l'époque de la 
grande dynastie T'ang sur les religieux éminents qui allèrent chercher la loi 
dans les pays d'Occident par l-Tsing / Tr. E. Chavannes. P., 1894; Takakasu J. 
A Record of the Buddhistic Religion as Practised in India and the Malay 
Archipelago (A.D. 671—695) by I-Tsing. Oxf., 1896; ** Чжунго фо-цзяо 
(Китайский буддизм). T. 2. Шанхай, 1989, с. 159—162. 

А. И. Кобзев 



IЩ 

К А Й Л У - Ш Э Н Ь Кайлу-шэнь — «божество, расчищающее путь». В поздней кит. мифологии бо-
жество, очищающее от нечисти могилы перед захоронением. В «Сань-цзяо 
coy шэнь цзи» («Записки о поисках духов трех религий», XV—XVI вв.) его про-
исхождение связывается с древним магом Фан Сяном, отвращавшим нечисть. 
По др. версии, в кайлу-шэня превратилась одна из жен (вар.: сын) Хуан-ди 

T j / ^ (Желтый император/первопредок) по имени Лэй-цзу, умершая в дороге. 
Изображения кайлу-шэня (огромного роста, одет в красный боевой халат, 

^ » » красные усы, синее лицо, в левой руке нефритовая печать, в правой — корот-
* L кое копье) делали из бумаги и несли впереди фоба, чтобы злые духи не могли 

/ М Х г помешать шествию. 
• I * Хуан lio-jiy. Ц'ш шо цюань чжэнь (Полный свод преданий). Т. 3. Шанхай, 

1882; ** Попов П.С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 56—57; то же//Всё 
о Китае. Т. 1. М., 2003; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь 
(Словарь китайских мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 49—50. 

Б.Л. Рифтин 

К А И М И Н - Ш О У Каймин-шоу — «зверь, открывающий свет». В др.-кит. мифологии фантастиче-
ский зверь с девятью головами, ростом в 4 чжана (более 12 м), его туловище 
напоминает тигриное, а все девять лиц человечьи. Он стоит на священной 
горе Куньлунь, оборотившись к востоку, и охраняет девять ворот. Возможно, 
название каймин-шоу связано с функцией возвещения рассвета. В «Хуайнань-
цзы» (II в. до н.э.; см. в т. 1) говорится о воротах Каймин на горе Восточного 
предела (Дунцзи-чжишань), через к-рые восходит солнце. 

* Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. 2-е изд. 
М., 2004, с. 136—137; ** Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Сло-
варь китайских мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 49. 

Б.Л. Рифтин 

* Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 
2004, указ.; ** Яншина Э.М. Формирование и развитие древнекитайской 
мифологии. М., 1984, указ. (Открывающий свет). 

А. И. Кобзев 

Кан Сэн-хуй см. в т. 1 

К А Ф А Р О В Кафаров Петр Иванович (в монашестве Палладий; кит. Балади). 1817, Чисто-
поль — 06.12(19.12).1878, Марсель. Рус. китаевед, переводчик. По окончании 

^ Казанской семинарии в 1838 поступил в С.-Петербург, духовную академию, 
[ 1 в 1839 принял монашество и включен в состав 12-й Рос. духовной миссии 
V · · » в Пекине (1840—1849), в 1850-1858 в сане архимандрита возглавил 13-ю. До 
1 ^ 1864 — настоятель церкви рос. посольства в Риме, в 1864-1868 — начальник 

Зг уШ 15-й Рос. духовной миссии в Пекине. В 1869-1870 участвовал в этнографич. 
1 ^ · » экспедиции в Южно-Уссурийском крае. Создатель фундамент, китайско-рус -

ского словаря, к-рый после смерти П.И. Кафарова завершил и издал П.С. По-
пов (Пекин, 1888). В словаре была унифицирована рус. транскрипция кит. 
речи, и десятилетия он оставался непревзойденным по полноте и методич. раз-
работанности. Кафаров изучал историю и философию буддизма, религ. оформ-
ление его культа по кит., монг. и тибет. источникам, историю монголов, хрис-
тианства и мусульманства в Китае, путешествий в Китай русских и европейцев 
(в частности, комментировал записки венецианского путешественника XIII в. 
Марко Поло). Переводил показательные с т.зр. идеологич., политич. и этно-
графической ситуации в Китае соч. современных ему кит. авторов, в т.ч. «Шэн 
у цзи» («Записки о священной войне») кит. ученого и политич. деятеля Вэй 

' И 



Юаня (1794—1856; см. в т. 1). Труды и гл. обр. переводы Кафарова представля-
ют уникальный материал по многим обл. китаеведения. Для историков кит. 
философии осн. источником на рус. яз. по апологетике ислама в Китае оста-
ются изложения Кафаровым кит. мусульманских сочинений. 

* Жизнеописание Будды //ТЧРДМ. Т. I. СПб., 1852, с. 385-489; Исто-
рический очерк древнего буддизма / / Там же. Т. 2. СПб., 1853, 
с. 97—168; Юань чао ми ши (Секретная история династии Юань) / / 
Там же. Т. 4. СПб., 1855, с. 1—258; Си юй цзи. Описание путешествия 
даосского монаха Чан Чуня на Запад / / Там же, с. 259—434; О маго-
метанах в Китае / / Там же, с. 435—460; Старинные следы христианст-
ва в Китае / / Восточный сборник. Т. I. Вып. I. 1872, с. 47—49а; Палла-
дий, архим. (пер.). Китайская литература магометан. СПб., 1887; 
** П.И. Кафаров и его вклад в отечественное востоковедение 
(К 100-летию со дня смерти). Материалы конференции. Ч. 1—З.М., 1979; 
Ларичев В.Е. Путешествие в страну восточных иноземцев. Новосиб., 
1973; Скачков П.Е. Очерки истории русского китаеведения. М., 1977; 
Хохлов А.Н. Китайско-русский словарь П.И. Кафарова — П.С. Попова 
в оценке современников (По архивным материалам) / / Китайское язы-
кознание. VIII Междунар. конф. Материалы. М., 1996. 

А.Г. Юркевич 

Творчество Палладия характеризует стремление соединить китаеведческие 
познания с религ. проблематикой деятельности Рос. духовной миссии. При 
обсуждении перспектив православной проповеди в Китае Палладий сделал 
ряд примечательных миссионерских оценок кит. культуры. По его мнению, 
конфуцианство (см. в т. 1) «выше всего ставит политич. мораль», культивиру-
ет «холодную, механич. теорию мироздания и материалистич. философию», 
«лишено начал спиритуализма и вместе с тем впадает в грубые суеверия», 
«внедряет глубокий эгоизм», а «относительно высокие правила его нравст-
венной философии развили в нем горделивое самосознание и спесь и утвер-
дили его в самообольщении». 
Назвав обращения в христианство из касты конфуцианцев «трудными» 
и «непрочными», Палладий предупреждал, что кит. правительство никогда не 
примирится с христианством, поскольку «религ. убеждения низведены им на 
второй план; вероучения, основанные на спиритуализме, оно презирает; вся-
кая исключительность убеждений, отступающая от вековых правил его, ему 
ненавистна». Он отмечал «упадок жреческого класса» в Китае, «опустение 
и разрушение капищ» и «пустой формализм» в нравах народа. Вместе с тем 
указывал, что «религ. инстинкт, глубоко врожденный человеку, не погас и в 
этой, заброшенной на край Азии нации; он только искажен и извращен вре-
менем и особностью Китая». 
При обсуждении проблемы проникновения в Китай монотеистич. религий 
христианства и ислама Палладий отмечал, что «позитивизм конфуцианцев, 
пренебрегающий областью спиритуализма, довольствуется в сем отношении 
уцелевшими от древности отрывками религ. воззрений, часто малопонятными 
и противоречащими, и оставляет широкое поле для построения любой систе-
мы». Подобно ранним иезуитским миссионерам во главе с Матгео Риччи 
(1552—1610), Палладий считал возможным очистить кит. народные предания 
и верования от суеверий, дабы отыскать в наследии древности идею единого 
Божества, «сознание потребности исправления натуры павшей и ограниченной», 
а также следы перенесенных когда-то на кит. почву библейских преданий. 
Вместе с тем Палладий предостерегал от увлечений «мнимыми подобиями 
и сходством», что было присуще католич. миссионерам. 

* Некоторые соображения по поводу предполагаемого учреждения 
Православно-Проповеднической миссии в Китае (Письмо графу 
А.П. Толстому, обер-прокурору Святейшего синода) / / КБ. 1915, 
вып. 9-12, с. 36-45. 

А. В Ломаное 



К А Ш Ь Я П А 
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Кашьяпа (кит. Цзяшэ). 
1. Будда Кашьяпа (кит. Цзяшэ[по-фо], Да Цзяшэ, Инь-гуан[-фо]) — шес-
той из семи будд прошлого, предсказавший пришествие Будды Шакьямуни. 
В его время человеч. жизнь длилась 20 тыс. лет. Представляемое семантич. 
калькой Инь-гуан (Пьющий/глотающий свет), предполагаемое букв, зна-
чение имени Кашьяпы свидетельствует о его связи с астрально-солярными 
мифами и ведийско-индуистским образом творящего мир божественного 
мудреца Кашьяпы (Черепаха), воплощающегося в космическую черепаху 
(ср. Ао), считавшегося сыном Брахмы, а иногда отождествлявшегося с ним 
и с Праджапати. 

2. Махакашьяпа (Великий Кашьяпа, кит. Цзяшэ[по], Да Цзяшэ, Инь-гуан) — 
согласно традиции хинаяны (сяо шэн), один из самых выдающихся архатов 
(лохань) и десяти «великих учеников» Будды Шакьямуни, его непосредств. 
духовный наследник. Предполагаемое его именем «питье/глотание света» 
связывается с чудесным рождением в комнате, наполнившейся золотым 
светом, который влился в уста младенца, а также с золотистостью его те-
ла, наделенного почти всеми (30 из 32, без шишки на голове и завитка бе-
лых волос на лбу, закручивающегося вправо) благими признаками царя-ча-
кравартина. Махакашьяпа был сыном брахмана Капилы из др.-инд. гос-ва 
Магадха и вел жизнь простого домохозяина; во время пахоты он увидел 
гибель живых существ и вместе с женой ушел от мира, став аскетом. Встре-
тившись с Буддой через три года после его «пробуждения» под деревом бодхи, 
он сделался его учеником и очень быстро (по нек-рым свидетельствам, через 
8 дней) — архатом (лохань). После смерти Учителя возглавил 1-й буд. собор, 
на к-ром, по преданию, были утверждены канонические тексты. Перед 
своей кончиной, произошедшей через 10 или 20 лет после ухода Шакьяму-
ни, передал руководство общиной (санскр. сангха, кит. сэн) Ананде. 
В основополагающем трактате махаяны (да шэн) «Саддхарма-пундарика-сутра» 
(«Мяо фа ляньхуа цзин» — «Лотосовая сутра», рус. пер.: А.Н. Игнатович, 1998) 
Шакьямуни предсказывает ему превращение в будду, и таковым он иногда на-
зывается в традиции школы чань-цзун (см. также Чань-сюэ, Чань школа в т. 1), 
считающей его своим первым патриархом. Согласно чаньской легенде, впер-
вые зафиксированной Ли Цзунь-сюем в «Гуан дэн лу» («Расширение Переда-
чи светильника», ок. 1029), Будда в знаменитой проповеди с цветами в руке на 
Соколиной/Коршуньей горе молча передал своему преемнику Махакашьяпе 
«духовное сокровище» чань, положив начало данному учению и школе. 

3. Брахман Кашьяпа — один из создателей во 2-й пол. III в. до н.э. буд. школы 
кашьяпия (цзяшэи), близкой к сарвастиваде (саподо[бу], и-це-ю). 

4. Кашьяпа Матанга (кит. Шэ/Цзяшэ Мотэн) — полулегендарный первый 
проповедник буддизма и переводчик буд. канонов в Китае. Согласно легенде, 
изложенной в одном из самых ранних сохранившихся памятников буд. 
историографии — «Гао сэн чжуань» («Предания о возвышенных монахах»/ 
«Жизнеописания достойных монахов», цз. 1; рус. пер.: М.Е. Ермаков, 1991-
2005) Хуй-цзяо (497-554), перевод буд. лит-ры на кит. яз. был инспириро-
ван вещим сном, приснившимся имп. Мин-ди (правил 57—75), в к-ром он 
увидел «божество земель Запада» Будду в виде «золотого человека», парящего 
в воздухе. Отправленная на Запад экспедиция привезла отвечающего дан-
ному видению самим своим именем Кашьяпу Матангу, для к-рого в столи-
це Лояне была сооружена обитель, затем названная монастырем Белой ло-
шади (Байма-сы), т.к., по одной из версий событий, он прибыл в Китай на 
белой лошади. Вместе с позднее прибывшим из Центр. Индии буд. пропо-
ведником и переводчиком Чжу Фа-ланем (Дхармаратна?) он перевел «Сут-
ру из 42 разделов» («Сы ши эр чжан цзин» — ТСД. Т. 17, № 784), помещенную 
на хранение в этот монастырь и ставшую отправным пунктом в создании кит. 
Трипитаки («Да цзан цзин»). 
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* Хуэй-цзяо. Жизнеописания достойных монахов (Гао сэн чжуань) / 
Пер. М.Е. Ермакова. Т. 1.М., 1991, с. 195; Сутра о бесчисленных зна-
чениях. Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы. Сутра о постижении 
деяний и Дхармы бодхисатгвы Всеобъемлющая Мудрость / Пер. с кит., 
коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998, с. 488 и сл.; Будон 
Ринчендуб. История буддизма / Пер. с тиб. Е.Е. Обермиллера. Пер. 
с англ. A.M. Донца. СПб., 1999, указ.; ** Андросов В.П. Будда Шакья-
муни. М., 2001, указ.; Васильев В.[П.] Буддизм, его догматы, история 
и литература. Ч. 1. СПб., 1857, указ.; Дзию Кеннетт. Водой торгуя 
у реки: Руководство по дзэнской практике. СПб., 2005, с. 241—245; 
Мифы народов мира. Т. 1. М., 1980, с. 629; Судзуки Д. Т. Очерки о дзэн-
буддизме. Ч. 1. СПб., 2002, с. 199-201; Шохин В.К. Школы индий-
ской философии. М., 2004, с. 153—154; Weller F. Zum Käsyapaparivarta. 
H. 2. В., 1965. 

А.И. Кобзев 

Куа-фу (предположительно означает «Великан»). Персонаж др.-кит. мифоло-
гии, связанный с миром мрака. Куа-фу считался внуком Хоу-ту, правителя 
подземного царства. Куа-фу обитал на севере, на горе Чэндуцзайтянь, к-рую 
древние китайцы считали местонахождением входа в подземный мир. Куа-фу 
представляли в виде великана, из ушей к-рого свешивались две желтые змеи, 
в руках он сжимал еше по желтой змее. Однажды он побежал догонять солнце 
и настиг его в долине Юйгу, но его одолела жажда, и он выпил всю воду из рек 
Хуанхэ и Вэйшуй, но не напился и побежал к Большому озеру — Дацзэ, однако, 
не достигнув его, умер от жажды. По др. версии, Куа-фу принимал участие 
(возможно, как божество ветра и дождя) на стороне Чи-ю в борьбе против 
Хуан-ди и был убит драконом Ин-луном. Обе версии изложены в «Шань 
хай цзине» («Книга гор и морей»; см. в т. 1). По мнению нек-рых ученых, 
Куа-фу — это целое племя великанов. 

* Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. 2-е изд. 
М„ 2004, с. 74, 83, 101, 129, 145, 156, 157; »» Юань Кэ. Мифы древнего 
Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Сло-
варь китайских мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 147—148. 

Б.Л. Рифтин 

КУА-ФУ 

5С 

По описанию «Хуайнань-цзы» (цз. 2; см. в т. 1), Куа-фу (Выставляющийся/ 
Вздымающийся отец, Хвастун, Отец Цветущего) — слуга Бога грома / Гро-
мовника (Лэй-гун) с ушами до плеч. В «Хуайнань-цзы» (цз. 4), «Шань хай 
цзине» (цз. 8) и «Ле-цзы» (гл. 5; см. в т. 1) приведен общий сюжет о брошен-
ной им палке/посохе, из к-рой, а также из «жира и мяса» (гао жоу) его трупа 
(ши [20\) выросла священная Роща Плодородия (Дэнлинь), отождествляе-
мая с Персиковой Рощей (Таолинь), растущей рядом с горой Куа-фу 
(«Шань хай цзин», цз. 5). С учетом эрекционной семантики имени Куа-фу 
и несомненной фаллической символики «палки/рукоятки» (чжан [5]) здесь 
видится отражение широко распространенного во всем мире мифа о каст-
рации «отца», приводящей к оплодотворению той почвы, на к-рой оно произо-
шло (ср. с мифами об оскоплении Урана и Осириса). Согласно исследова-
нию Э.М. Яншиной, Куа-фу (Отец Цветущего) — герой кит. варианта мифа 
об умирающем и воскресающем боге, генетически связанного с ритуаль-
ным убийством вождя/царя. 

* Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая. 
М., 1967, с. 87, 345; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. В.В. Малявина. М., 
1995, с. 340; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Поме-
ранцевой. М., 2004, с. 44, 82, 265, 297; ** Яншина Э.М. Формирова-
ние и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, с. 95—105; 
Granet M. Danses et légendes de la Chine ancienne. P., 1926, p. 361-362. 

А.И. Кобзев 
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КУАН Х Э Н 

II 
щ 

Куан Хэн, Куан Чжи-гуй. Обл. Дунхайчэн (совр. пров. Шаньдун) — ум. 30 до н.э. 
Политик, ученый-конфуцианец. Жизнеописание представлено в офиц. исто-
риографич. соч. «Хань шу» («Книга [об эпохе] Хань», цз. 81) Бань Гу (32-92; 
обе ст. см. вт. 1). Он происходил из бедной семьи, поступил на службу в сер. 
I в. до н.э. и достиг высокого положения в об-ве исключительно благодаря 
своему таланту и трудолюбию. Вершиной его офиц. карьеры стал пост чэн-сян 
(36—30 до н.э.) — главного советника императора. С теоретич. и практич. дея-
тельностью Куан Хэна связываются глобальные религ.-ритуальные и идеоло-
гич. реформы, начатые при императорах Юань-ди (48—33 до н.э.) и Чэн-ди 
(33—7 до н.э.). 
Взгляды Куан Хэна излагаются в трех докладах на высочайшее имя (два пода-
ны Юань-ди, третий — Чэн-ди) и в серии офиц. бумаг, посвященных различ-
ным аспектам ритуальной деятельности и гос. идеологии, в т.ч. «Цзоу си нань 
бэй цзяо» («Докладная записка о перенесении южного и северного предмест-
ных храмов»), «Дао Гао-цзу Сяо-вэнь Сяо-у мяо» («О молебнах в поминаль-
ных храмах Высочайшего предка [императоров] Сяо-вэнь / Вэнь-ди и Сяо-у / 
У-ди»), «И Кун-цзы ши вэй Инь хоу и» («Обсуждение [вопроса] о принадлеж-
ности рода Учителя Куна к потомкам [правящего дома] Инь»). Все эти соч. 
включены в его жизнеописание и впоследствии вошли в сводные издания 
древних лит. произв. О конкретных изменениях, произошедших в гос. религ. -
ритуальной деятельности в конце Ранней Хань (206 до н.э. — 8 н.э.), подробно 
рассказывается в трактате «Цзяо сы чжи» («Трактат о жертвоприношениях 
и предместных храмах») из «Хань шу» (цз. 25, II). 
Куан Хэн выступал за возрождение древних конф. идеалов. Он доказывал, 
что добиться возрождения гармонии в об-ве невозможно, предпринимая 
лишь отд. политич. меры, напр. амнистии. Монарх должен лично являть 
народу образец добродетельного поведения и наставлять подданных. Для 
сохранения порядка при дворе и в стране необходимо следовать древним 
ритуалам и церемониальным установкам. В докладе, поданном имп. Чэн-ди, 
Куан Хэн, цитируя самые авторитетные на тот момент древние конф. книги — 
«Ши цзин» («Канон поэзии»), «Сяо цзин» («Канон сыновней почтительности») 
и «Лунь юй» («Беседы и суждения») (все ст. см. в т. 1), подчеркивал космологич. 
значение собр. канонич. соч. «Лю цзин» («Шесть канонов»), в к-рых «совер-
шенные мудрецы обобщили дух и волю Неба и Земли». Этим заявлением он 
протестовал против правомерности решения имп. Хань У-ди о сведении 
конф. канонич. книг к «Пяти канонам» («У цзин»; см. в т. 1) из-за утраты 
«Канона музыки» («Юэ цзин»). 
Заняв должность советника императора, Куан Хэн вместе со своими едино-
мышленниками (в т.ч. с Чжан Танем) продолжил начатый его предшествен-
ником Вэй Сюань-чэном политич. курс на «возрождение древности» (фу гу), 
направленный также на реформирование гос. культов и обрядов. Гос. религ. 
система в том виде, в к-ром она была создана имп. У-ди, включала в себя сле-
дующие осн. религ. отправления: жертвоприношения Пяти владыкам (Уди) 
в Юне, божеству Земли (Хоу-ту) в Фэньине и Великому Единому (Тай-и) в Гань-
цюани. Кроме того, при первых императорах Хань велось строительство гран-
диозных могильных ансамблей (см. Лин цинь), во многих городах империи для 
повышения авторитета культа предков правящей династии учреждались по-
минальные святилища усопшим монархам. 
Реформаторы во главе с Куан Хэном разработали программу по изменению 
системы гос. культов на основе четырех принципов. Сакральный статус импе-
ратора, зафиксированный в его титуле (тянь-цзы — «Сын Неба»), необходимо 
было подтверждать личным участием монарха в наиболее значительных 
жертвоприношениях божествам и духам. Центры же поклонения Пяти вла-
дыкам, Хоу-ту и Тай-и располагались в радиусе более 200 км от столицы импе-
рии (Чанъань). Кроме того, наличие имп. поминальных святилищ и храмов 
в честь других божеств в различных р-нах страны ослабляло сакральный 
авторитет центр, власти и усиливало сепаратистские настроения в об-ве, 
т.к. местные правители могли осуществлять такие же ритуалы, как в столице. 



Немаловажную роль играл и финансовый аспект. К сер. I в. до н.э. расходы 
на поддержание храмов (гл. обр. имп. поминальных святилищ) в рабочем 
состоянии и проведение в них регулярных служб непомерно возросли. К нач. 
правления Юань-ди по всей стране насчитывалось 176 храмов в честь семи 
предшествующих монархов Хань, для обслуживания к-рых требовалось 
более 50 тыс. чел. Куан Хэн подчеркивал, что императору не следует возла-
гать на народ такие большие расходы. Реформаторы ратовали за восстановле-
ние ритуалов дин. Чжоу (XI—III вв. до н.э.), являвшие собой, по их мнению, 
образцы простоты как по числу и местоположению святынь, так и по сцена-
рию литургич. церемоний и проводимых в них обрядов. В то время кол-во 
храмов предков у Сына Неба не превышало семи, а алтари для жертвоприно-
шений божествам и духам возводились вблизи столицы. Еще один важный 
тезис данной программы состоял в призывах привести гос. ритуальную дея-
тельность в соответствие с космич. процессами. Место, время проведения 
и смысл жертвоприношений должен отвечать порядку взаимодействия космич. 
сил инь—ян и у син («пять стихий/элементов»; см. в т. 1). Опираясь на эти 
натурфилос. представления, Куан Хэн доказывал, что расположение на се-
вере от столицы (зона наивысшей активности инь [ /]) алтаря для поклонения 
Тай-и, мужскому (т.е. олицетворяющему ян [ /]) божеству, равно как и проведе-
ние жертвоприношений Хоу-ту (женскому божеству) на востоке (зона усиле-
ния ян [ /]), лишь нарушают космич. порядок. 

Реформы, начатые при Чэн-ди (32 до н.э.) и законодательно оформленные 
(5 г. н.э.) при Пин-ди (1 —6), привели к упразднению жертвоприношений Тай-и, 
Хоу-ту и Пяти владыкам. Вместо них в юж. предместье Чанъани был сооружен 
алтарь для поклонения Небу (тянь [1]; см. в т. 1), а в северном — алтарь для 
поклонения Земле. Большая часть местных культов (475 из 683) была отменена. 
Имперская погребальная обрядность была приведена в соответствие с древ-
ней системой чжао му, позволившей значительно сократить число поминаль-
ных святилищ. 

Реформы Куан Хэна, направленные на упрочение политич. и сакрального ста-
туса правителя и унификацию религ. жизни империи, оказали значит, влияние 
на дальнейшее состояние гос. религии. Введенные им погребальная система 
и система расположения храмов Неба и Земли оставались практически неиз-
менными на всем протяжении существования имп. Китая (до нач. XX в.). 
Кроме того, именно Куан Хэн внес предложение (48 до н.э.) о пожаловании 
прямым потомкам Конфуция наследственного аристократич. титула. Чуть 
позже (1 г. до н.э.) титул гун [2] («князь», «герцог») посмертно был дарован 
и Конфуцию. Этим была заложена основа для последующего триумфа конфу-
цианства при Вост. Хань (25—220) и формирования культа Конфуция. 

* Цюань шан гу Сань дай Цинь Хань Сань-го Лю-чао вэнь (Полное 
собр. прозы-еэнь, начиная с глубокой древности и периодов Трех 
династий, Цинь, Хань, Троецарствия и Шести династий). Т. 1 / Сост. 
Янь Кэ-цзюнь. Пекин, 1987, с. 316—320; Хань шу (Книга [об эпохе] 
Хань) / / Эр ши у ши (25 династийных историй). Т. 1. Шанхай, 1988; 
** A Biographical Dictionary of the Qin, Former Han and Xin Periods 
(221 ВС — AD 24) / Ed. by M. Loewe. Leiden, 2000; Encyclopedia of 
Confucianism / Ed. by Xinzhog Yao. 2 vols. L., 2003; Li Ling. An Archaeological 
Study ofTaiyi Worship / / Early Medieval China. Vol. 2. 1995-1996, p. 1-39. 
См. также лит-ру к ст.: Чжао му. 

II. Н. Баргачева 

Куй. В др.-кит. мифологии чудовище в виде одноногого безрогого пепельно-
синего быка. Куй мог свободно ходить по морю, при этом тотчас же подни-
мался сильный ветер и начинался ливень. Глаза Куя излучали блеск, подоб-
ный свету солнца и луны. Согласно комментарию Вэй Чжао к «Го юю» (Речи 
царства / «Повествования о царствах», ок. IV в. до н.э.; см. в т. 1), у Куя одна 
задняя нога, лицо человека, туловище обезьяны, он умеет говорить. В нек-рых 
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памятниках указывается, что Куй — одноногий дракон (лун), или Куй похож 
на барабан (по преданию, мифич. государь Хуан-ди велел содрать с Куя шкуру 
и натянуть ее на барабан), или Куй — дух деревьев и камней, живущий в горах. 
Впоследствии образ чудовища Куя был соединен с Куем, к-рый ведал музыкой 
при мифич. правителе Шуне. 

* Каталог гор и морей (Шаньхай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 145; ** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжун-
го шэньхуа чуаныпо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). 
Шанхай, 1985, с. 451. 

Б.Л. Рифтин 

Имя Куй встречается в надписях на гадательных костях эпохи Шан-Инь 
(2-я пол. II тыс. до н.э.) с эпитетом «высокий предок», т.е. «божественный 
первопредок» (гао цзу). На этом основании Го Мо-жо (1892—1978) в 1935 
(опубл.: 1957, рус. пер.: 1959) отождествил его с Ди Ку и Ди Цзюнем, к-рых ранее 
другсдругом идентифицировал Ван Го-вэй (1877—1927; см. вт. 1), и с Шунем, 
задолго до этого идентифицированным Го Пу (276—324) с Ди Цзюнем. 
По определению первого полного толково-этимологич. словаря «Шо вэнь 
цзе цзы» («Изъяснение знаков и анализ иероглифов», ок. 100) Сюй Шэня, 
Куй (Безобразный?) похож на дракона, одноног, рогат, с человеч. руками и но-
гой. Такому облику уподобляются орнаментальные изображения одно-
ногих драконов на ритуальном сосуде эпохи Шан-Инь (прорисовка: 
Э.М. Яншина, 1984, рис. 23). Эта его особенность подчеркнута в «Чжуан-
цзы» (гл. 17; см. в т. 1): «одноногий» (и цзу) Куй завидовал Сороконожке 
с «тьмой ног» (вань цзу). В «Шу цзине» («Канон писаний», гл. 2) с воспро-
изведением в «Ши цзи» («Исторические записки», цз. 1) Сыма Цяня (все 
ст. см. вт. 1) он представлен ответственным за музыку и танцы, т.е. капель-
мейстером (юэ-чжэн), в паре с Луном (Дракон) — ответственным за госу-
даревы речи, т.е. официальным глашатаем. Сочетание имен Куй-Лун стало 
обозначением как этих двух легендарных сановников, так и орнамента, изоб-
ражающего два вида драконов, что также подтверждает версию о драконь-
ей природе Куя. В «Цзо чжуани» («Предание Цзо», Чжао, 28 Г./514 г. до н.э.; 
см. в т. 1) он описан как капельмейстер Владетельный Куй (Хоу Куй), к-рый 
женился на необыкновенной красавице Сюань-ци (Таинственно-темная 
супруга) и породил чудовищного Фэн-си (Свирепый кабан/Великий 
вепрь), убитого стрелком И (Хоу И), тем самым лишившим Куя жертво-
приношений. 

В филос. произв. III в. до н.э. «Хань Фэй-цзы» («[Трактат] Учителя Хань 
Фэя», гл. 33) и «Люй-шн чунь цю» («Вёсны и осени господина Люя», XXII, 
6) приводится анекдот, в к-ром Конфуций (все ст. см. в т. I), ссылаясь на 
высказывание о Куе мифич. императора Яо, истолковывает его «одноно-
гость» (и цзу) омонимически как «достаточно одного» (и цзу) такого выдаю-
щегося сановника. В развитие этого образа в «Шу цзине» (гл. 2), «Люй-ши 
чунь цю» (V, 5), «Ши цзи» (цз. 1, 2), «Ле-цзы» (гл. 2; см. в т. 1) сообщается, 
что при игре Куя на (каменных) муз. инструментах, уподоблявшихся «неф-
ритовому литофону» (юй цин) верховного божества/первопредка Шан-ди, 
являлись души предков, все «сто зверей» (бай шоу) пускались в пляс и при-
летали фениксы (фэн-хуан). В «Люй-ши чунь цю» (XXII, 6) и «Хуайнань-
цзы» (цз. 20) с нек-рыми терминологич. вариациями приведена обобщаю-
щая формула: «Куй первым создал музыку, выправив/согласовав (чжэн [/], 
хэ [3]) шесть тональностей-ладов (люй [/]) и гармонизировав/настроив (хэ [/], 
тяо) пять тонов/звуков (шэн [5], инь [9]), дабы проникать [по всем направ-
лениям] восьми ветров (ба фэн) и подчинять Поднебесную». Клиширован-
ное сообщение этих источников о воздействии музыки Куя на животных 
и уточнение «Люй-ши чунь цю» (V, 5), что он (именуемый также Чжи) «под-
ражал звукам гор и лесов, потоков и долин в пении и, натянув оленью шку-
ру на глиняный горшок, барабанил», помогают понять генетич. связь обра-
за этого антропоморфного капельмейстера идеальных владык Яо и Шуня 



с превращенным Хуан-ди в барабан «громовым зверем» (лэй шоу) «Шань 
хай цзина» (цз. 14), к-рый в коммент. Го Пу назван «громовым духом / ду-
хом грома (лэй шэнь) с лицом человека и телом дракона, барабанящим по 
своему животу». В свою очередь, это определение является парафразом содер-
жащегося в «Шань хай цзине» (цз. 13) и «Хуайнань-цзы» (цз. 4) описания 
обитающего в Громовом болоте/озере/водоеме (Лэйцзэ) «громового духа / 
духа грома с телом дракона и головой человека, барабанящего по своему жи-
воту», к-рого обычно отождествляют с Громовником (Лэй-гун). 

* Иванов А.[И.] Материалы по китайской философии. Введение. Шко-
ла фа. Хань Фэй-цзы. Перевод. СПб., 1912, с. 190; Позднеева Л.Д. Ате-
исты, материалисты, диалектики древнего Китая. М., 1967, указ.; Чжу-
ан-цзы. Jle-цзы / Пер. В.В. Малявина. М., 1995, указ.; Люйши чуньцю 
(Вёсны и осени господина Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001, 
с. 1 15—1 16, 377—178; Сыма Цянъ. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 
2-е изд., испр., доп. М., 2001, указ.; Феоктистов В.Ф. Философские 
трактаты Сюнь-цзы. Исследование. Перевод. Размышления китаеведа. 
М„ 2005, с. 284, 331; Legge J. The Chinese Classics. Hong Kong, 1960, 
vol. 3, pt I, p. 47—49; vol. 5, pt 2, p. 724—727; ** Го Мо-жо. Бронзовый век. 
M., 1959, с. 22—24; Яншина Э.М. Формирование и развитие древнеки-
тайской мифологии. М., 1984, указ. 

А. И. Кобзев 

Куй-син (Первая звезда). В кит. мифологии божество-помощник бога литера-
туры Вэнь-чана. Культ Куй-сина известен с XII—XIII вв. Он отождествляет-
ся с первой звездой Большой Медведицы. Изображается с синим лицом 
и красными волосами, стоящим на правой ноге, левая — согнута в колене, 
отведена назад и приподнята. В правой руке — кисть, в левой — казенная печать 
или ковш Большой Медведицы. Единственная одежда — повязка вокруг бедер 
и развевающийся шарф на шее. Часто изображается стоящим на спине огром-
ной рыбы ао [4\ (см. Ао). По преданию, у Куй-сина было безобразное лицо. 
Когда он выдержал первым экзамены на ученую степень, ему полагалась 
аудиенция у государя, но, увидев его, император отказал ему в этой чести. 
В отчаянии Куй-син бросился в море, но рыба ао [4\ вынесла его на поверх-
ность и спасла. Изображение Куй-сина ставилось в особой башне на экзаме-
национном дворе. Даосы считали также, что Куй-син — это ставший божест-
вом знаменитый литератор Су Ши (1036—1101). 

** Цзун Ли, Лю Цюнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народ-
ные божества). Шицзячжуан, 1986, с. 111 — 114. 

Б. Л. Рифтин 

К У И - С И Н 

Кунлинь («Лес/Роща Кунов»), Семейное кладбище клана Кун, включающее 
погребение Конфуция (см. в т. 1) и его потомков. Входит в общий храмовой 
комплекс Цюйфу сань Кун Расположено к северу от Кун-мяо («Святилище 
Куна») и Кунфу («Владение Кунов»), Кладбище обнесено стеной длиной 
5,6 км и высотой 3,4 м (постройка XVIII—XIX вв.). В преддверии высится 
«Ваньгу чанчунь фан» («Мемориальная арка вечной весны, [длящейся] во ве-
ки веков»), В центре кладбища находится могила Конфуция (Кун-цзы му), 
похороненного на берегу р. Чжушуй, протекавшей в сев. части столицы 
(г. Цюйфу) древнего царства Лу. Могильный холм (высота 6 м, диаметр 
12 м) насыпан в форме конского крупа: такая форма, согласно древней (эпо-
ха Чжоу, XI—III вв. до н.э.) традиции, полагалась для насыпей над погребе-
ниями владетельных особ (князья чжу хоу, главы удельных владений). 
У холма располагаются две каменные плиты (стелы) с выгравированными 
надписями. На одной из них, выполненной в 1244, начертано «Сюань шэн 
му» («Могила Совершенного мудреца»). На второй стеле (1443) воспроизво-
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дится принятый до XVI в. титул Конфуция «Да-чэн чжи-шэн вэнь-сюань-
ван му» («Могила Царя, достигшего великими свершениями совершенной 
мудрости и совершенства в просвещенности»). Стела покоится на камен-
ном постаменте, заложенном здесь еще при строительстве первого поми-
нального святилища. 
Напротив могилы возвышается терраса, построенная, по преданию, в V в. 
до н.э. и перестроенная в камне в I—II вв. (в эпоху Вост. Хань). При ее после-
дующей реставрации (при дин. Тан, VII—X вв.) были использованы каменные 
глыбы, доставленные со священных гор Тайшань. С двух сторон террасы стоят 
две 5-метровые каменные статуи. Та, что расположена к западу от террасы, 
изображает чиновника с ранговой табличкой (гуй [6]) в руках. На вост. стороне 
находится изваяние военного чиновника (опирается на меч). К юго-востоку 
от террасы — могила сына Конфуция — Кун Ли (532—483 до н.э.), к-рую 
также венчает насыпь (высота 5 м, диаметр 10 м). К югу — могила Кун Цзи 
(483—402 до н.э.), внука Конфуция. Перед насыпями возвышаются стелы, 
воздвигнутые в 1102 (когда сыну и внуку Конфуция были дарованы посмерт-
ные титулы хоу [3], «князь», «маркиз»). 
К западу от могилы Конфуция находится комплекс строений (1594), предназ-
наченных для хранения поминальных табличек и отправления служб. 
К ним примыкают здание и стела, возведенные в память о хижине, где обитал 
ученик Конфуция Цзы-гун (Дуаньму Цы, 520-? до н.э.). В первые столетия 
после смерти Конфуция его потомков хоронили рядом с его могилой. Затем 
территория кладбища все более расширялась, достигнув к XIX в. площади 
2 кв. км. Соответственно его внеш. стена, впервые воздвигнутая в 1331, неск. 
раз перестраивалась. В наст, время на кладбище Кунлинь насчитывается более 
100 тыс. могил, 3600 надгробных камней, 200 статуй и 30 строений. Могилы 
особо выдающихся членов семейства Кун отмечены стелами и каменными 
изваяниями (скульптуры людей и животных). На кладбище высажено более 
100 тыс. привезенных сюда из разных регионов Китая деревьев различных 
пород: сосны, кипарисы, шелковица, дубы, вязы, клены, тополя, ивы и даже 
фисташковые деревья. 

См. лит ру к ст.: Цюйфу сань Кун, Кун-мяо, Кун сы. 
В. И. Баргачева 

Кун-мяо — «Святилище Куна», Кун-цзы мяо («Святилище Учителя Куна»), 
Вэнь-мяо («Святилище просвещенности»), Ни-фу мяо («Святилище почтен-
ного Ни», Ни — имя Конфуция; см. в т. 1), Вэнь-сюань-ван мяо («Святилище 
Царя, совершенного в просвещенности», от посмертного титула Конфу-
ция). Обозначения святилищ (храмов, кумирен), посвященных Конфуцию, 
в различные периоды. Изначальным и гл. культовым центром является Кун-
мяо в храмовом ансамбле г. Цюйфу (пров. Шаньдун) — Цюйфу сань Кун («Три 
[святыни Учителя] Куна в Цюйфу»), выросшем из поминального святилища 
Конфуция, основанного в V в. до н.э. 
Кун-мяо подразделяются на гос., семейные и частные. Практика возведения 
гос. Кун-мяо, включая столичные храмы, восходит к V—VI вв. 
Гос. Кун-мяо, независимо от их размеров, подчинялись единым планировоч-
ным принципам, сходным во многом с архитектурой и убранством других 
гос. ритуальных сооружений: наличие осн. здания, рядом с к-рым располагал-
ся ряд служебных помещений (напр., кухня для приготовления жертвенных 
подношений), алтарь для помещения табличек с именами, иногда художеств, 
или скульптурные изображения того, кому посвящен храм, и других персона-
жей, культы к-рых зависели от него. Однако храмы Конфуция обладали 
и собств. спецификой. С XIV—XV вв. моделью для них служила композиция 
храмового ансамбля в Цюйфу: ориентация гл. входа на юг, наличие осн. зда-
ния (Дачэндянь — Дворец Великого свершения). Иногда в Кун-мяо устраива-
лись спец. крытые террасы для совершения жертвоприношений персонажам 



субпантеона: Четырем помощникам (Сы пэй), Десяти мудрецам (Ши чжэ) 
и т.д. Большую часть храмовых ансамблей Кун-мяо, сооруженных при учеб-
ных заведениях, занимали классные помещения. 
Наибольшим своеобразием отличается храм Конфуция в Пекине, построен-
ный в 1306 (при монг. дин. Юань, 1271-1368) в качестве столичного храма, 
принадлежащего высшему гос. учебному заведению. Сильно поврежденное во 
время антимонгольской войны 60-х гг. XIV в., святилище было восстановлено 
в 1411 (при дин. Мин, 1368-1644) и с тех пор продолжало служить храмовым 
комплексом при Гоцзы-цзянь (Гос. училище, до нач. XX в.). На территории это-
го святилища находится строение с 11 стелами (каменные плиты с надпися-
ми), датируемыми XIV—XVIII вв. Снаружи от гл. ворот расположены 198 ка-
менных табличек с именами студентов, отличившихся при сдаче экзаменов на 
занятие гос. должностей за период с 1313 по 1904. К востоку от святилища, 
между ним и Гоцзы-цзянь, стоят 189 каменных плит с выгравированными на 
них в 1794 текстами соч. из свода «Ши сань цзин» («Тринадцать канонических 
книг»; см. вт. 1). При входе в Дачэнмэнь (Ворота Великого свершения) глав-
ного, второго двора размещены копии XVIII в. знаменитых десяти «Камен-
ных барабанов» (Ши гу) со стихами эпохи Чжоу. 
К семейным Кун-мяо (цзя-мяо) относятся святилища, построенные потом-
ками рода Кун, к-рые по своему убранству и содержанию литургии могли 
значительно отличаться от храмов в честь Конфуция. Так, напр., семейный 
храм Кунов в Цюйфу был посвящен основателю рода — Вэй Чжуну, млад-
шему брату Вэй-цзы, принца правящего дома Шан-Инь (XVII—XI вв. до н.э.), 
к-рый перешел на сторону чжоусцев и после их победы над Шан-Инь полу-
чил титул гун [2] («князь») с пожалованием удельного владения (владение 
Сун). В этом храме содержались таблички только трех древнейших (до 
Конфуция) представителей клана Кун. За пределами Цюйфу семейные 
храмы Кунов чаще всего испытывали влияние гос. культа Конфуция. Самым 
известным из них является храм в Цюйчжоу (совр. пров. Чжэцзян). Он был 
воздвигнут Кун Дуань-ю (ум. 1132), прямым потомком Конфуция в 48-м поко-
лении. Строительство этого святилища связано с политич. событиями нач. XII в. 
Кун Дуань-ю сопровождал принца крови, бежавшего на Юг от нашествия 
чжурчжэней и восстановившего там дин. Сун (эпоха Южная Сун, 1 127-1279). 
После завоевания Юга монголами храм был разрушен в 1282, восстановлен 
в 1520, впоследствии стал семейным святилищем «южной» ветви рода Кун 
(потомки Кун Дуань-ю). 
Святилища Конфуция (чаще всего в виде кумирен) могли строиться по ини-
циативе любого лица. Наиболее распространенной была практика их возведения 
на территории частных школ. Литургич. церемонии, проводимые в семейных 
и частных Кун-мяо, значительно отличались от гос. служб в честь Конфуция. 
Так, в том же храме в Цюйчжоу исполнялись спец. поминальные обряды Кун 
Дуань-ю. В ансамбль храма входит особое строение (к западу от гл. здания) — 
Павильон воспоминаний о [царстве] Лу, в к-ром хранятся деревянные статуи 
Конфуция, уроженца Лу, и его супруги, изваянные, по легенде, учеником 
Конфуция Цзы-гуном (Дуаньму Цы, 520—? до н.э.). 

** On Sacred Grounds: Culture, Society, Politics and the Formation of the 
Cult of Confucius / Ed. by T.A. Wilson. Cambr. (Mass.), 2002. 
См. также лит-ру к ст.: Кунчжай, Цюйфу сань Кун. 

В. И. Баргачева 

* Баранов И Г. Верования и обычаи китайцев. М., 1999, с. 104—112; 
** Грубе В. Духовная культура Китая. СПб., 1912, с. 122—130; то же / / 
Всё о Китае / Сост. Г.И. Царев. Т. 2. М„ 2002, с. 102-106; то же / / Бар Е. 
Исторический очерк Китая [и соч. других авт.]. М., 2003, с. 132—135; 
Пекин. Пекин, 1959, с. 157—159; Рычало Б.П., Солнцев М.В. Пекин. М., 
2000, с. 128—137; Сидихменов В.Я. Страницы прошлого. М., 1987, 
с. 128-130. 

А.И. Кобзев 
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Кун сы — «жертвоприношения Конфуцию». Комплекс нормативов, определя-
ющих литургию в гос. святилищах Конфуция (см. Кун-мяо). Эти нормативы 
восходят к тем поминальным обрядам и ритуалам, к-рые исполнялись учени-
ками и потомками Конфуция (см. в т. 1) в поминальном святилище (на месте 
его погребения) и в семейных храмах. В ходе формирования гос. культа Кон-
фуция в литургию включались древние офиц. обрядовые акции, описанные 
в конф. канонич. лит-ре, в первую очередь в «Ли цзи» («Записки о правилах 
благопристойности») и «Чжоу ли» («Чжоуские ритуалы») (обе ст. см. в т. 1). 
В окончательном виде правила Кун сы сложились в эпоху Мин (1368-1644) 
и утвердились при Цин (1644-1911). Жертвоприношения Конфуцию подраз-
делялись на «большие» (да цзи) и «малые» (сяо цзи). «Малые жертвоприноше-
ния» исполнялись дважды в месяц в дни новолуния и полнолуния и носили 
в целом камерный характер. «Большие жертвоприношения» совершались 
дважды в год (традиция, установившаяся с эпохи Суй, 581—618): во 2-й 
и 8-й месяцы по лунному календарю и строго в день под циклич. знаком 
дин [ /] — 4-м из 10 «небесных стволов» (ди чжи; см. Гань чжи). Поэтому они 
обозначались как дин цзи («жертвоприношения [Конфуцию в день] дин») 
и т.о. были фактически включены в цикл календарных празднеств. 
«Большие жертвоприношения» исполнялись по всей стране во всех святилищах 
Конфуция (Кун-мяо) и учеб. заведениях и представляли собой грандиозные 
церемонии, обязательно возглавляемые руководством соответствующих адми-
нистративно-территориальных подразделений. В столице это был лично импе-
ратор или в крайнем случае специально посланный им сановник. В церемониях 
непременно должны были принимать участие все местные и гражданские чинов-
ники руководящих рангов, а также учащиеся, к-рые и выполняли осн. работу по 
их подготовке и проведению. Сценарий мог существенно различаться в зависи-
мости от места его проведения. В столичных храмах (с участием императора 
и высших сановников) приносились «великие жертвоприношения» (тай лао), 
предусматривавшие исполнение всего комплекса необходимых обрядов. Чинов-
ники низших рангов приносили жертвы в гос. святилищах за день до дин цзи. 
При совершении обрядов в школьных храмах и алтарях было разрешено огра-
ничиваться приношением овощей (ши цай) и не сопровождать службу ритуаль-
ными танцами и музыкой. Данная разновидность жертвоприношений Конфу-
цию опиралась на древний обряд ши дяиь («преподнесение кубка»). 
Подготовка к проведению «большого жертвоприношения» начиналась с при-
готовления жертвенной пищи в соответствии с древними ритуалами. Мясо 
и овощи для жертвенной пищи задолго до совершения обряда следовало отде-
лить от продуктов для повседневных трапез. В ритуальные блюда запрещалось 
добавлять к.-л. специи, изменяющие природный вкус продуктов. Все участ-
ники церемоний соблюдали трехдневный пост: в течение двух дней — «облег-
ченный пост» (сань чжай), а накануне собственно жертвоприношения — 
однодневный «строгий пост» (чжи чжай). Во время «облегченного поста» люди 
исполняли свои повседневные обязанности и дела, но должны были катего-
рически воздерживаться от посещения больных, питья горячительных напит-
ков, употребления в пищу мяса, интимных контактов с женщинами и скверно-
словия. В эти дни запрещалось также рассматривать уголовные дела и выносить 
приговоры, особенно смертные. 

Литургия сопровождалась музыкой и танцами, подчинявшимися древним регла-
ментациям. Танцоры выстраивались в неск. рядов (и [ /5]) по 8 человек в каждом. 
Число рядов зависело от ранга человека, к-рому посвящалась служба. Начи-
ная с I в. н.э., когда в литургию впервые были введены культовые музыка и танцы, 
и на протяжении последующих историч. эпох число рядов неск. раз изменя-
лось в зависимости от посмертного титула Конфуция. Когда он почитался как 
гун [2] («князь» — высший древний аристократич. ранг), в посвященных ему 
ритуалах полагалось участвовать 6 рядам танцоров. После возведения в титул 
ван [ /] («царь») число рядов возросло до 8 (VIII—XV вв.). А в кон. XV — нач. 
XVI в. их число было доведено до 9. После реформ 1530 было окончательно 
определено 6 рядов (т.е. участие в литургии 48 танцоров). Соответственно 



изменялись состав и кол-во ритуальных муз. инструментов (бронзовых коло- р 
колов и каменных гонгов): от трех наборов колоколов в три ряда (сянь сюань) i, 
до четырех рам в четыре ряда (гун сюань). Исполнялась исключительно музыка -: 
светского характера («гражданские муз. произв.»), что должно было отличить " 
жертвоприношения Конфуцию от даос, и буд. литургии. S· 
Жертвоприношения представляли собой красочное представление с опреде-
ленным сценарием и расписанными ролями. Ранним утром в храмовой кухне 
происходило приготовление жертвенных даров. Вслед за первым ударом в ба-
рабан перед гл. воротами храма сжигали часть шерсти и крови жертвенных 
животных. Считалось, что по дыму духи узнают о том, что данные животные 
преподносятся им. После второго и третьего удара барабана церемониальная 
процессия, состоявшая из музыкантов, танцоров, чиновников, проводивших ^ 
ритуал, и др. участников, через гл. ворота проходила в храм, все занимали свои 
места. Песнопения, исполнявшиеся во время жертвоприношений, были при-
званы ритуально оформить символич. присутствие почитаемого духа 
(шэнь [1]): его вход в храм (ин шэнь), слияние с его поминальной табличкой, if 
вхождение в состояние умиротворения, принятие жертвоприношений и воз- j 
вращение на Небо после завершения церемонии. Тексты песнопений со- j 
ставлялись по образцу произведений древней антологии (и конф. канонич. 
книги) «Ши цзин» («Канон поэзии»; см. в т. 1). Они были написаны древним 
четырехсловным (по четыре иероглифа в строке) поэтич. размером. Каждое ь 
слово в песнопении сопровождалось ударом сначала бронзового колокола, I 
а затем нефритового гонга, звук к-рых символизировал соответственно муж- ! 
ское (ян [/]) и женское (инь [/]) (см. Инь—ян) мировые начала. Песнопения 
и танцы продолжались во время всех действий, совершаемых перед поми-
нальной табличкой: преподнесение шелка (аналог — бумажные изделия в про-
стонародных обрядах), воскурение ладана, чтение церемониальных записей 
(доклад о проведении церемонии, восхваление Конфуция), возложение на 
алтарь текста этих записей (чжу вэнь), а затем преподнесение жертвенного вина 
и мяса. По окончании каждого из этих актов исполнители обряда и участники 
церемонии совершали коленопреклонения и отбивали земные поклоны (коу 
тоу). Затем произносили восхваления (хэ [/]), к-рые подхватывались музы-
кантами и всеми присутствующими. То же самое повторялось перед поми-
нальными табличками высших персонажей конф. пантеона (Четыре помощ-
ника, Десять мудрецов) и всех остальных персонажей в соответствии с их 
местом в иерархии этого пантеона («достойные», «ученые» и т.д.). Все дейст-
вия, кроме возложения на алтарь шелковых тканей и церемониальных текс-
тов, повторялись трижды (сань сянь). По завершении литургии участникам 
церемонии раздавались жертвенные вино и мясо (цзо), чтобы они унесли их 
домой для совместной трапезы с членами своей семьи. После того как участ-
ники церемонии покидали святилище, ритуальная посуда убиралась с алтаря, 
а шелковые полотнища и церемониальные тексты сжигались за пределами 
территории храма. Считалось, что вместе с дымом дух Конфуция покидает 
храм, что и являлось финальным аккордом жертвоприношения. 
Т.о., в кун сы были искусственно сохранены древнейшие кит. ритуальные тра-
диции, что также является одной из специфич. примет культа Конфуция. 

** Wilson Т.А. Sacrifice and the Imperial Cult of Confucius / / HR. 2002, 
vol. 41, № 3. 

B.H. Баргачева 

** Афанасьев А.Г. \Крымов, Kyo Шао-тан]. Борьба против конфуцианст-
ва в период «движения за новую культуру» / / Конфуцианство в Китае. 
М., 1982, с. 249—263; Васильев Л. С. Культы, религии, традиции в Китае. 
М., 1970, с. 209-213; Грубе В. Духовная культура Китая. СПб., 1912, 
с. 120-130; то же / / Всё о Китае / Сост. Г.И. Царев. Т. 2. М„ 2002, 
с. 106—109; то же / / Бар Е. Исторический очерк Китая [и соч. других 
авт.]. М., 2003, с. 132—135; Сидихменов В.Я. Страницы прошлого. М., 
1987, с. 128-135. 

А. И. Кобзев 
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Кунчжай — «Жилище [Учителя] Куна». Храмовой комплекс, бывший одним из 
наиболее своеобразных святилищ Конфуция (см. Кун-мяо). Находился в окр. 
(уезде) Цинпусянь близ г. Шанхая. История возникновения этого святилища 
возводится в традиции к 606, когда потомок Конфуция в 38-м поколении (Кун 
Чжэнь) приехал на юго-восток страны и, поселившись в Цинпу, построил 
храм для хранения привезенных им семейных реликвий: головного убора 
и предметов одеяния Конфуция. Поскольку считалось, что эти реликвии, 
будучи подлинными вещами Конфуция, сохраняют в себе его «дух», то святи-
лище стало именоваться его «жилищем». 
Подлинная история комплекса Кунчжай прослеживается с эпохи Юж. Сун 
(1127—1279). На территории святилища были случайно найдены (при про-
ведении земляных работ) древние нефритовые украшения, к-рые молва 
сразу же приписала Конфуцию. Святилище превратилось в место массово-
го паломничества представителей властей и местной знати. Была возведена 
«Могила одеяния и головного убора» (И-гуань-му) и основано спец. учеб. 
заведение Кунчжай шу-юань (Училище/академия Жилища Конфуция), 
пользовавшееся огромной популярностью в эпоху Юань (1271 —1368). В усло-
виях монг. господства в Китае это учеб. заведение продолжало оставаться 
одним из оплотов конф. учености и хранителем нац. культурных ценнос-
тей. Высокий статус святилища был поддержан властями при дин. Мин 
(1368—1644): за гос. счет на его территории был возведен храм в честь отца 
Конфуция. В 1606-1610 Кунчжай в очередной раз реставрировали и рас-
ширили, поместили гравюры и скульптурные изображения, скопирован-
ные с реликвий, хранившихся в гл. святилише Конфуция — Цюйфу сань 
Кун («Три [святыни Учителя] Куна в Цюйфу»), В 1691 руководство Кунчжая 
добилось офиц. разрешения от Кун Юй-ци (1657—1723), потомка Конфу-
ция в 67-м поколении, на то, чтобы записи обо всех происходивших в этом 
святилище событиях вносились в общую конф. летопись, ведшуюся в Цюйфу. 
Храм удостаивали своим посещением августейшие лица, в частности имп. 
Кан-си (1654-1722). В нач. XVIII в. на частные пожертвования в Кунчжае 
был возведен еще один архитектурный комплекс — Сяо Цюэли («Малая 
Цюэли», от назв. места проживания Конфуция), в к-рый вошли почти точные 
копии дома Конфуция, семейного имения Кунов и могилы Учителя, находив-
шиеся в его гл. святилище. 

Кунчжай был почти полностью разрушен во время Тайпинского восстания 
(50—60-е гг. XIX в.). Только в нач. 1950-х гг., вскоре после образования 
КНР, местные власти, добившись для него статуса заповедника и нацио-
нального культурного достояния, приступили к реставрационным рабо-
там. Однако они были прерваны «культурной революцией» 60—70-х гг. 
Остатки храмового комплекса были окончательно уничтожены. Информация 
о Кунчжае отсутствует не только в совр. путеводителях, но и в справочных 
изд., посвященных истории конфуцианства. 

** Murray J.K. The Temple of Confucius and Pictoral Biographies of the 
Sage / / The China Quarterly. 1996, № 24. 
См. также лит-ру к ст.: Кун-мяо. 

В. H. Баргачева 

К У Н Ь Л У Н Ь Куньлунь. В др.-кит. мифологии священная гора, находившаяся где-то на 
западной окраине кит. земель. В основе мифов о Куньлуне лежит, видимо, 

А / представление о мировой горе. Считалось, что Куньлунь имеет высоту 
11 тыс. ли 14 бу 1 чи и 6 цуней (более 7 тыс. км), что с горы Куньлунь берет 

к О начало гл. река древнего Китая — Хуанхэ. Путь к Куньлуню преграждали 
река Жошуй (Слабая вода) и огнедышащие горы. Куньлунь представляли 
как нижнюю столицу небесного правителя Шан-ди (Верховный владыка). 
Там были висячие сады (сюань-пу), нефритовый источник (яо-шуй) с про-
зрачной водой, нефритовый пруд (яо-чи). Согласно «Шань хай цзину» 

М-



(«Книга гор и морей»; см. в т. 1), дух Jly-y (Дух холма?), управитель Куньлуня, 
имел туловище тигра, но человечье лицо, девять хвостов и тигриные лапы 
с когтями. Лу-у управлял девятью пределами неба и садами Шан-ди. Там же 
были и зверь-людоед ту-лоу, похожий на четырехрогого барана; птица цинь-
юань, подобная пчеле, но величиной с утку (она несла смерть зверям и пер-
натым, стоило ей клюнуть дерево, и оно засыхало); птица чунь [/) (перепел), 
заведовавшая утварью Шан-ди; дерево ша-тан (песочное), похожее на дикую 
фушу, но с плодами вроде сливы без косточек, съев к-рые человек получал 
способность не тонуть; трава, к-рая снимает усталость. По более поздним пре-
даниям, там же росло дерево бессмертия, к-рое давало плоды — чудесные пер-
сики раз в тысячу лет, и др. волшебные деревья. В результате контаминации 
образов Шан-ди и Хуан-ди появилось представление о Куньлуне как столице 
Хуан-ди, окруженной нефритовой стеной, с каждой стороны к-рой было по 
9 колодцев и по 9 ворот. Внутри был дворец Хуан-ди, окруженный еще 5 сте-
нами с 12 башнями. На самом высоком месте подле дворца рос чудесный 
рисовый колос, высотой в 4 чжана (ок. 12 м). 

Куньлунь считалась также местом обитания Си-ван-му (Владычицы Запада) 
и бессмертных (сянь [1]). В средневековых даос, легендах Куньлунь — земной 
рай (наряду с горой Пэнлай). После распространения в Китае в первых веках 
н.э. буддизма представление о Куньлуне отчасти слилось с инд. представлени-
ями о горе Меру. Куньлунь рассматривали также как место соединения неба 
и земли, где поочередно прятались солнце и луна. На самой вершине Куньлуня 
жил девятиголовый «зверь, открывающий свет», — каймин-шоу. 

* Каталог гор и морей (Шаньхай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004; 
** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Митараи Масару. 
Конрон дэнсэцуно кигэн (Происхождение преданий о Куньлуне) / / 
Сигаку кэнкю кинэн ронсо (Хиросимский университет). 1950, № 10; 
Münke W. Die klassische chinesische Mythologie. Stuttgart, 1976; Юань Кэ. 
Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преда-
ний). Шанхай, 1985, с. 235-236. 

Б.Л. Рифтин 

Согласно совр. специалисту Ма Фэй-баю, в эпохи Цинь и Хань (III в. до н.э. — 
III в. н.э.) Куньлунь (Кунь, Куньшань, Чжуншань) локализовали на северо-
западе в верховьях реки Нефритовых полей (Юйтяньхэ) одноименного уезда 
Юйтянь совр. Синьцзяна, где находится месторождение нефрита, поскольку 
гора, как следует, к примеру, из «Хуайнань-цзы» (цз. 4; см. в т. 1), считалась 
обильным источником драгоценных камней лан-гань — нефрита, агата и мала-
хита, обозначение к-рых соединилось с образом растущего на Куньлуне вол-
шебного дерева фу-чан-шу с плодами в виде нефрита, агата и жемчуга (лан-
гань), охраняемого трехголовым человеком Ли Чжу («Шань хай цзин», цз. 11). 
Отсюда возникло приведенное Ван Чуном (см. в т. 1) в соч. «Лунь хэн» («Весы 
теорий», гл. 30) и Хуань Куанем в трактате «Янь те лунь» («Суждения/спор 
о соли и железе», гл. 37) поверье, что там бросаются кусками нефрита, отгоняя 
сорок. Эта горная система в Синьцзян-Уйгурском автономном районе и пров. 
Цинхай до сих пор называется Куньлунем. 
Согласно «Хуайнань-цзы» (цз. 4, 5), на разных высотах Куньлуня можно 
стать бессмертным (бу сы), чудесным духом (лин [ /]) и божественным духом 
(шэнь [1]), а на вершине находится Верхнее небо (Шан тянь; см. Тянь [1] в т. 1), 
где обитает Великий владыка/первопредок (Тай-ди). К западу от Куньлуня 
на 12 тыс. ли (ок. 5700 км) простирается управляемый владыками Запада 
Шао-хао (Закатный свет) и Жу-шоу (Собирающий плоды) «край бессмер-
тия» (бу сы чжи е), где люди «глотают пневму» (инь ци) и живут в «золотых 
палатах» (цзинь ши). В «Ши цзи» Сыма Цяня (обе ст. см. в т. 1) в начале гово-
рится о Куньлуне как территории на зап. окраине, где обитают варвары 
жуны, а в конце — как о фантастически высокой — в 2,5 тыс. ли (ок. 1200 км), 
постоянно освещенной солнцем или луной и дающей начало Хуанхэ горе, 
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к-рую, однако, совершивший в 115 до н.э. поход к истокам этой реки Чжан 
Цянь там не обнаружил. Хотя Сыма Цянь оговорился, что предпочитает 
воздерживаться от толкования сведений о чудесах из «Шань хай цзина», 
указанная в нем (цз. 11) высота Куньлуня в 10 тыс. жэней (ок. 8 км) кажется 
более реалистичной, чем 1200 км. Согласно «Ши цзи» (цз. 28), Куньлунем 
называлась также башня в ритуальном комплексе Мин тан (Пресветлый 
престол; см. в т. 1) у священной горы Тайшань. 
По альтернативной версии местонахождения китайского Олимпа, мировой 
горы, земного рая и обители бессмертия, отраженной в «Хуайнань-цзы» (цз. 6) 
и «Ле-цзы» (гл. 5) (обе ст. см. в т. 1), конкурент Куньлуня Пэнлай — гора-остров 
не на крайнем западе среди горных массивов, а на крайнем востоке среди вод 
бездонной великой пучины Гуйсюй. Ее поддерживают мироустроительные 
«исполинские черепахи» (цзюй ао, см. Ао). Тут с противоположным пространств, 
образом связана и иная концепция бессмертия как «обмана природы» (дао цзи), 
т.е. противоестеств. движения во времени не к старости и смерти, а к молодости 
и бессмертию, в пространстве — не к западу (закату и увяданию), а к востоку 
(восходу и расцвету). Вдохновившиеся этими даос, идеями самообожествляв-
шийся основатель кит. империи Цинь Ши-хуан-ди и выдающийся Хань У-ди 
(правил 141—87 до н.э.) снаряжали экспедиции в поисках эликсира бессмертия 
именно в море на восток к горам-островам бессмертных (сянь шань). 
Вместе Куньлунь и «горы-острова бессмертных, уплывшие в море на спинах 
исполинских черепах», а также стимулированные даос, магами (дао ши, фан 
ши) попытки кит. императоров добраться до них были сатирически описаны 
Лу Синем в «старой легенде в новой редакции» (гуши синь бянь) «Бу тянь» 
(«Починка небосклона», 1922, рус. пер.: B.C.Колоколов, 1955). 

* Лу Синь. Собр. соч. в 4-х т. Т. 3. М„ 1955, с. 180-191; Позднеева Л.Д. Атеи-
сты, материалисты, диалектики древнего Китая. М., 1967, указ.; Чжуан-
цзы.Jle-цзы/Пер. В.В. Малявина. М., 1995,указ.; Люйшичуньцю(Вёсны 
иосени господина Люя)/Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001, указ.; Хуань Куань. 
Спор о соли и железе (Янь те лунь) / Пер. ЮЛ. Кроля. Т. 1—2. М., 2001, 
указ.; Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1.2-е изд., испр., доп. 
М., 2001, указ.; т. 4. М., 1986, указ.; Философы из Хуайнани (Хуайнань-
цзы)/ Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, указ.; Бамбуковые анналы: древ-
ний текст / Пер. М.Ю. Ульянова. М., 2005, указ.; ** Яншина Э.М. Формиро-
вание и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984. 

А. И. Ковзев 

Лань Цай-хэ. Один из Восьми бессмертных (ба сянь) в китайской даос, мифо-
логии. В даос, лит-ре упоминается первым из Восьми бессмертных. В «Сюй 
сянь чжуани» («Продолжении жизнеописаний бессмертных») Шэнь Фэня 
(X в.) Лань описывается как своеобразный юродивый. Он носит рваное синее 
платье (Лань означает «синий») с поясом шириной более трех вершков с шестью 
бляхами черного дерева, на одной ноге сапог, другая нога босая. В руках у него — 
бамбуковые дощечт-найбань (род кастаньет). Летом утепляет халат ватой, зимой 
валяется на снегу. Он бродит по городским базарам, распевая песни, к-рых 
знает множество, и прося на пропитание. Деньги, к-рые ему давали люди, 
Лань нанизывал на длинный шнур и тащил его за собой. Временами он терял 
монеты, раздавал их встречным беднякам или пропивал в винных лавках. 
Однажды, когда он пел и плясал подле озера Хаолян и пил вино в тамошней 
винной лавке, в облаках показался журавль и послышались звуки тростнико-
вой свирели и флейты. В тот же миг Лань поднялся на облако и, сбросив вниз 
свой сапог, платье, пояс и кастаньеты, исчез. В нек-рых ср.-век. текстах Ланя 
отождествляют с сановником Чэнь Тао, будто бы ставшим бессмертным, 
и с отшельником X в. Сюй Цзянем, но в юаньской драме «Хань Чжунли ду-то 
Лань Цай-хэ» («Ханьский Чжунли спасает Лань Цай-хэ»; см. пересказ: 
В.Ф. Сорокин, 1979) Лань Цай-хэ — сценическое имя актера Сюй Цзяня. Пред-
полагают, что его имя происходит от аналогично звучащего припева в нек-рых 
песнях Х - Х Ш вв. Изображения Ланя появились также в Х - Х Ш вв. Впослед-



ствии при сложении цикла рассказов о Восьми бессмертных появились сюжеты 
о встрече Ланя с др. персонажами группы. При этом он утрачивает свои перво-
начальные атрибуты — кастаньеты и флейту, благодаря к-рым в ранний период 
почитался, видимо, как покровитель музыкантов: кастаньеты переходят к Цао 
Го-цзю, флейта — к Хань Сян-цзы, а сам Лань изображается с корзиной (его 
фамилия Лань — омоним слова «корзина»), содержимое к-рой — хризантемы, 
ветки бамбука — ассоциировалось с бессмертием, а Ланя стали почитать как 
покровителя садоводства. В фольклоре вечно юный Лань превращается в фею 
цветов, хотя нередко сохраняет и мужское обличье. 

См. лит-ру к ст.: Ба сянь. 

Лао-лан — Почтенный/Старый юноша (?), Лао-лан 
пуса — бодхисаттва (пуса) Лао-лан. В поздней кит. 
народной мифологии божество—покровитель акте-
ров и певичек. Считается, что в качестве Лао-лана 
обожествлен танский имп. VIII в. Мин-хуан (Сюань-
цзун), к-рый прославился как покровитель актерско-
го искусства. В нек-рых источниках бога актеров 
называют Эр-лан-шэнем, в таких случаях нередко 
происходит контаминация с одноименным божест-
вом вод. Обычно в старом Китае в каждом театре 
позади сцены устраивался небольшой киот с фи-
гуркой или изображением Лао-лана. Актеры различных местных видов дра-
мы, видимо, чтили в качестве Лао-лана разных персонажей. 

** Чэнь Мо-сян. Эр-лан-шэнь као (Разыскания о боге Эр-лане) / / 
Цзюйсюэ юэкань. 1933, т. 2, № 12, с. 1 — 17. 

/>.. /. Рифтин 

Лао-цзы см. в т. 1 

Ли Бин (1) — в кит. мифологии бог года. Ли Бин считался сыном Чжоу-синя, 
последнего государя дин. Шан-Инь (ХУШ/ХУ1—ХП/Х1 вв. до н.э.). По нау-
щению своей наложницы Чжоу-синь убил мать Ли Бина и хотел убить и его 
самого, но тот сбежал и стал учеником некоего мудреца. Согласно средневе-
ковым легендам, он потерпел поражение в одной из битв, но Будда спас его, 
а маг Цзян тай-гун возвел его в ранг бога года (фантастич. роман «Фэн шэнь 
янь-и» — «Возвышение в ранг духов», XVI в.). Ли Бин считался свирепым 
божеством, ему приносили жертвы чиновники в начале весны, с к-рой на 
Дальнем Востоке начинается год. 

Б. Л. Рифтин 

Ли Бин (2) — герой в кит. мифологии. В основе образа Ли Бина лежат, видимо, 
представления об историч. древнем правителе местности Шу (Юго-Западный 
Китай, пров. Сычуань) в III в. до н.э. Согласно преданию («Фэн су тун и» — 
«Толкование нравов и обычаев», II в.), когда Ли Бин вступил в правление 
областью Шу, он приказал не искать девушек в жены богу реки Янцзы, как это 
было принято, чтобы избежать наводнений, а привел на берег реки в храм 
бога двух своих дочерей. Ли Бин предложил божеству появиться из воды и отве-
дать вина. Вино в чаше заколыхалось — это был знак появления божества. Тогда 
Ли Бин начал перечислять богу все его преступления. Божество разгневалось. 

/>.. /. Рифтин 
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Л И Н Б А О - П А Й 

Потом все увидели на берегу схватку двух зеленых быков — Ли Бина и бога 
реки. Сподручные Ли Бина помогли убить быка — воплощение бога реки. Так 
народ избавился не только от человеческих жертвоприношений богу Янцзы, 
но и от угрозы постоянных наводнений. В более поздних преданиях Ли Бин 
и бог реки изображены в облике драконов. По нек-рым вариантам, речной 
дракон был схвачен живьем и прикован цепями к проходу, к-рый прорубил в ска-
лах Ли Бин, чтобы отвести воды. Победив божество, Ли Бин изготовил три 
каменные статуи, поставил их посредине реки и договорился с божеством реки, 
что в период засухи вода не будет опускаться ниже ног статуй, а во время 
половодья — подыматься выше их плеч. Подвиги Ли Бина продолжил его сын 
Эр-лан-шэнь. Нередко образы Ли Бина и Эр-лана сливались в один. 

**Попов П.С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 65; тоже / / Всё о Китае. 
Т. 1. М., 2003; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Хуан Чжи-
ган. Чжунго-ды шуй шэнь (Божества вод в Китае). Шанхай, 1934; Цзун 
Ли, Лю Цюнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народные боже-
ства). Шицзячжуан, 1986, с. 531—537; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо 
цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 186. 

Б.Л. Рифтин 

Ли-му (Мощный пастырь). В др.-кит. мифологии мудрый советник Желтого 
владыки Хуан-ди. Сохранилась легенда, согласно к-рой Ли-му явился 
Желтому владыке во сне в виде силача-пастуха с самострелом весом в тыся-
чу цзюней (ок. 7 т) в руках, пасшего тысячеголовое стадо овец. Хуан-ди, про-
снувшись, сказал: «Погоняющий бесчисленные стада овец может прекрасно 
управлять народом», — и, разыскав Ли-му, сделал его своим приближенным. 

** Бамбуковые страницы: Антология древнекитайской литературы. 
М., 1994, с. 196, 384; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. 
с кит. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 112, 309; Юань Кэ. Чжунго шэнь-
хуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). Шан-
хай, 1985, с. 15-16. 

Линбао-пай — «школа духовной драгоценности». Направление даосизма (см. 
вт. 1), зародившееся в конце эпохи Вост. Цзинь (кон. IV — нач. V в.). Название 
восходит к термину лин бао — «духовная драгоценность», обозначающему в даос, 
трактате «Тай пин цзин» (см. в т. 1) высшую духовность, и отражает стремление 
к полноте совершенства дао, «небесным» (тянь [1]; см. обе ст. в т. 1) аспектом к-
рого выступает лин [/] («чудесный/животворный дух»); бао [/] («драгоцен-
ность») выражает «земное начало». Основы вероучительной доктрины линбао-
пай изложены в соч. Гэ Чао-фу (потомка ГЪ Хуна; см. в т. 1) «Лин бао цзин» («Ка-
нон духовной драгоценности»). Окончательное оформление учения линбао-пай 
связывают с именем Лу Сю-цзина (V в.). Пл. объектом поклонения линбао-пай 
стала триада высших сил, впоследствии получившая название сань цин (Триада 
чистых). Испытала сильное влияние школы шанцин-пай (см. в т. 1), делавшей 
упор на сложные методы индивидуального самосовершенствования, но тяготе-
ние к этической дидактике обеспечило линбао-пай большее число сторонников. 
Писания линбао-пай стали одним из осн. источников свода даос, лит-ры «Дао 
цзан»(см.вт. 1). В XIII—XIV вв. слилась со школой чжэнъи-дао (см. вт. 1). 



Лин цинь. Термин, обозначающий царские и имп. усыпальницы. Утвердился 
в кит. языке в сер. эпохи Чжань-го (V—III вв. до н.э.). Лин [J] («курган») ука-
зывает на господство в др.-кит. погребальной обрядности могильных курга-
нов; цинь [2\ («спать») в данном случае имеет специфич. значение — место 
обитания души хунь (см. также Хунь по в т. 1) правителя, обозначаемой как лин 
хунь («божественная душа»). 
Считается, что формирование царской погребальной обрядности, послужившей 
затем основанием для имп. усыпальниц, начало складываться в царстве Цинь, 
впоследствии ставшем объединителем Китая (империя Цинь, 221—207 до н.э.). 
Согласно археологич. материалам, в этом царстве с самого начала (VIII в. 
до н.э.) бытовали своеобразные погребальные обычаи, частично повторявшие 
царскую и аристократич. обрядность древнейшего кит. государства Шан-Инь 
(XVIII/XVI—XII/XI вв. до н.э.) (см. Иньсюй). В самых ранних циньских погре-
бениях (юж. часть пров. Ганьсу, VIII в. до н.э., находки 1998) находились ске-
леты сопогребенных людей и собак. Усопшие (видимо, представители мест-
ной аристократии) покоились в деревянных гробах. Рядом располагалось 
специфич. ритуальное захоронение чэма кэн («яма с колесницей и лошадьми»). 
След. археологич. памятник — супружеская усыпальница князя Сян-гуна 
(777-766 до н.э.), обнаруженная в 1992—1994 на юго-вост. окраине пров. Ганьсу, 
где находился начальный ареал царства Цинь. Примечательна ее композиция: 
погребальная камера и два длинных (общ. длина 88 м) прохода-коридора, 
тянущихся строго по оси восток—запад. Она отчасти (наличие проходов) повто-
ряет устройство иньских царских усыпальниц. Еще 33 княжеские усыпальницы 
были открыты в 1977 рядом с руинами столицы (677—424 до н.э.) царства 
Цинь — г. Юн (в 90 км к северо-западу от совр. г. Сиань пров. Шэньси). 
Все — величеств, сооружения с богатым инвентарем. Судя по этим памятни-
кам, правящий дом царства Цинь изначально обладал повышенными политич. 
амбициями, претендуя на роль преемника дин. Шан-Инь. 
Погребальная обрядность империи Цинь представлена могильным ансамб-
лем ее основателя — Цинь Ши-хуан-ди (правил 221-210 до н.э.). Он находит-
ся в 35 км к востоку от г. Сиань и, занимая (результаты раскопок) площадь 
56,25 кв. км, состоит из трех осн. архитектурно-художеств. компонентов: 
надземной части, собственно усыпальницы (до сих пор не вскрыта) и т.н. 
погребального эскорта («терракотовая армия Цинь Ши-хуан-ди», открыта 
в 1974). Надземная часть образована, как выяснилось, не только курганной 
насыпью. Под нею обнаружилось сложное архитектурно-инженерное соору-
жение: глинобитная конструкция в форме усеченной пирамиды (высота 47,5 м), 
обнесенной двойной стеной. Протяженность внутр. стены составляет 3870 м, 
внешней — 6200 м. В ней четыре прохода, ориентированных строго по четы-
рем сторонам света, по четырем углам возвышаются дозорные башни. Это — 
очевидная имитация крепости или укрепленного дворца. Такое оформление 
надземной части усыпальницы не имеет аналогов в погребальной обряднос-
ти древнего Китая. Исключение составляет погребальная обрядность царст-
ва Чжуншань (VI в. — 295 до н.э., пров. Хэбэй), основанного некитайской на-
родностью «белые ди» (бай ди). Могильный комплекс правителей этого цар-
ства (местность Пиншань, находки 1974—1978) включал в себя надземный ар-
хитектурный ансамбль, состоявший (по реконструкции) из пяти строений 
разной высоты, воздвигнутых на монолитной глинобитной платформе. Он 
занимал площадь в форме правильного прямоугольника и был обнесен двой-
ной стеной с центр, воротами, обращенными строго на юг. Не исключено, что 
создатели надземной части усыпальницы имп. Цинь ориентировались на ре-
лиг.-строительный опыт именно этого царства. 

Погребальный эскорт Цинь Ши-хуан-ди состоит из более 8 тыс. глиняных 
скульптур воинов и лошадей и моделей колесниц, размещенных в трех специ-
ально приготовленных для этого полуподземных помещениях-котлованах, к-
рые располагаются прямо друг за другом к востоку от усыпальницы. Первый 
(по его близости к усыпальнице и лишь недавно вскрытый) котлован П-образ-
ной формы занимает площадь 500 кв. м. Его стены имитируют гор. или дворцо-



вую стену с гл. воротами. Пол выложен каменными плитами. Вдоль двух бо-
ковых проходов стояли 60 фигур воинов, изображавших, судя по всему, лич-
ную охрану императора. Прямо у входа находилась колесница с четверной уп-
ряжью и тремя возницами, словно бы готовыми тронуться в путь, как толь-
ко из ворот выйдет их повелитель. Второй котлован Г-образной формы занима-
ет площадь 12 152 кв. м. В нем находились более 900 фигур воинов, 365 ло-
шадей и 89 моделей колесниц. Третий котлован имеет форму прямоугольника 
и занимает площадь 14 260 кв. м. В нем находилось около 7 тыс. фигур воинов, 
лошадей и моделей колесниц. Стены этих двух котлованов тоже были обуст-
роены на манер строений городского или казарменного типа. Фигуры и мо-
дели расположены шеренгами, воспроизводящими войсковые колонны на 
марше. Они делятся на отряды пехоты с приданными им колесницами, во гла-
ве каждого отряда стоит фигура офицера. Между войсковыми колоннами 
проходят глинобитные конструкции, похожие на бруствера. На них, после 
размещения в котлованы фигур и моделей, были положены доски, затем засы-
панные землей, — так «глиняная армия» оказалась захороненной (впоследст-
вии доски сгнили, и земляной покров обрушился на фигуры). Все скульптуры 
и модели выполнены в натур, величину. Высота фигур воинов колеблется от 1,7 
до 1,9 м (для личной охраны Цинь Ши-хуана), фигуры лошадей достигают 1,5 м 
в высоту и 2 м в длину. Семантика этой «армии» и характер породивших ее 
религ. представлений остаются неясными. 

О подземной части усыпальницы Цинь Ши-хуана сообщается в его жизне-
описании — «Цинь Ши-хуан бэнь цзи» («Основные записи [о деяниях] первого 
императора Цинь») в «Ши цзи» («Исторические записки», цз. 6) Сыма Цяня 
(1457—86?; см. обе ст. в т. 1). Говорится, что она представляет собой настоящий 
подземный дворец, состоящий из множества покоев. Потолок погребальной 
камеры выложен драгоценными камнями, имитирующими звездное небо. На 
полу сооружен ландшафтный макет территории Китая с руслами рек и морем 
(видимо, Бохайский зал.), заполненными ртутью. Там же сообщается, что все 
строители (свыше 700 тыс. чел.), а также обитательницы гарема императора 
были убиты и похоронены рядом с усыпальницей. Возможно, современники 
за массовое захоронение приняли «терракотовую армию», т.к. никаких его 
следов пока не обнаружено. 
Погребальная обрядность Цинь была частично воспринята правящим домом 
империи Хань. Сохранилось 11 усыпальниц императоров Зап. Хань (206 до н.э. — 
8 н.э.) в окрестностях столицы Чанъань (совр. г. Сиань). Две — Балин и Дулин 
(усыпальницы императоров Вэнь-ди, 179-156 до н.э., и Сюань-ди, 73—48 до н.э.) 
расположены соответственно в ее вост. и юж. пригороде. Девять — к северу от 
нее, образуя подобие кладбищенского комплекса (тянется с запада на восток). 
Все они являют собой грандиозные ансамбли, также имеющие надземную 
и подземную части. Усыпальница (на глубине до 40 м под землей) образована 
неск. помещениями. Гл. надземными сооружениями являются (выяснилось 
в кон. XX в.) глинобитные конструкции в форме усеченной пирамиды. Самая 
большая (высота — 46,5 м, периметр у основания — 240 м) пирамида — в мо-
гильном комплексе Хань У-ди (141—87 до н.э.) Маолин. Внутри пирамид на-
ходились помещения, имитирующие парадные и жилые дворцовые покои 
с соответствующими предметами меблировки, интерьерными украшениями, 
а также с личными вещами усопшего монарха. Пирамиды окружали построй-
ки для обслуживающего персонала: помещения внутри пирамиды регулярно 
убирались, вплоть до смены постельного белья, одежды проветривались. Раз 
в месяц парадное облачение усопшего монарха доставлялось в столичное свя-
тилище, что символизировало его личное присутствие на литургии. В имп. по-
гребальный ансамбль входили также «сопутствующие погребения» — захоро-
нения ближайших родственников государя, его наложниц и придворных, 
особо отмеченных августейшим фавором. 

Могильные ансамбли и столица (археологич. работы 1992—1993) были час-
тью гигантского религ.-ритуального комплекса, строившегося по необы-
чайно длинной архитектурной линии, протяженностью в 74 км. Она начи-



налась от ущелья Цзыугу (отрог массива Циньцэнь) и, идя затем строго на 
север, пересекала ровно по середине дворцово-правительственную часть 
Чанъани. Далее проходила точно между двумя могильными курганами — 
усыпальницами основателя Хань имп. Гао-цзу (206—195 до н.э.) и его супруги 
Люй-хоу (ум. 180 до н.э.), образующими могильный ансамбль Чанлин, по 
бокам и на равном расстоянии от к-рого находятся еще две усыпальницы: 
Аньлин (имп. Хуй-ди, 194-187 до н.э.) и Янлин (имп. Цзин-ди, 156—141 до н.э.). 
След. участок архитектурной линии проходил вдоль излучины р. Цинхэ 
(приток Вэйхэ). Непосредственным ее завершением служила церемони-
альная постройка, отождествляемая исследователями со святилищем Неба 
(тянь [1]; см. вт. 1): котлован с основанием, вымощенным каменными пли-
тами и обнесенным рвом. К востоку от этого святилища находился алтарь, 
предположительно для жертвоприношений имп. предкам, к-рый вместе с вспо-
могательными элементами образовывал композицию в форме правильного 
креста. Т.о., при Зап. Хань была предпринята попытка создать ритуально-
административное семиотич. пространство, объединявшее столицу (вопло-
щение политич. могущества правящего режима), имп. усыпальницы (символ 
преемственности верховной власти), церемониальные строения (олицетво-
рение сакральных функций государя) и элементы ландшафта (ущелье и реку), 
олицетворяющие горы и водную стихию. 

При империи Вост. Хань (25—220) имп. погребальная обрядность решительно 
изменилась, следуя за реформами, проведенными в конце I в. до н.э. (см. Куан 
Хэн). Известны 12 имп. могильных комплексов (в окрестностях совр. г. Лоян). 
Шесть расположены к северо-западу от столицы (Лоян), шесть — к юго-западу. 
Т.е. прежнее единство имп. кладбищенского ансамбля не соблюдалось. Прак-
тика сооружения пирамид и многочисл. ритуальных сооружений прекратилась. 
Зато появился новый элемент в надземной части могильного ансамбля — «аллея 
духов» (шэньлу). Ее образовывали конструкции (стелы, пилоны, арки), допол-
ненные парными каменными изваяниями (би-се — существа в виде крылатого 
хищного зверя), изображавшими духов—охранителей могил. Они ставились 
по бокам центр, прохода, ведущего к усыпальнице. По письменным свиде-
тельствам, впервые так был оформлен могильный ансамбль основателя Вост. 
Хань — имп. Гуан-у-ди (25—57). 
Аналогичное художественно-семиотич. решение надземной части усыпаль-
ниц использовалось в имп. погребальной обрядности южно-кит. династий 
(после завоевания в нач. IV в. р-нов р. Хуанхэ некитайскими народностями) 
эпохи Южных и Северных династий (Нань-бэй-чао, 420—589). Обнаружено 
31 захоронение императоров и принцев крови (все недалеко от совр. г. Нан-
кина). Изваяния би-се и прежние типы каменных конструкций дополнены в них 
новым типом сооружений: колонны в виде сильно вытянутого конуса и с аб-
солютно гладкой поверхностью, покоящиеся на округлой платформе-базе, 
выполненной в виде пластич. изображения свернувшегося дракона. Симво-
лика этих колонн остается неясной. 
Среди известных 18 имп. могильных ансамблей эпохи Тан (608—906), распо-
ложенных (как и при Вост. Хань) в разных местах столичных (Чанъань) 
окрестностей, лучше всего сохранились Чжаолин и Цяньлин (в 75 и 90 км 
к северо-западу от Сиани соответственно). Это могильные ансамбли импера-
торов Тай-цзуна (626—649) и Гао-цзуна (650—684) совм. с его супругой, им-
ператрицей У-хоу (684—704). Усыпальницы помещены в склоны естеств. 
скальных массивов (рудимент могильных курганов). Надземные части обоих 
ансамблей состояли из стен, окружающих собственно могильную часть, ка-
менных ворот, множества отд. построек и «аллей духов». В Цяньлине «аллею 
духов» образуют 34 скульптуры: изваяния воинов, коней, крылатых фантас-
тич. существ (тянь ма — «небесные кони», тянь лу — «небесные олени»). 
У каждых из четырех ворот стены, окружающей могильную часть, находятся 
парные изваяния львов (дополненные у сев. и зап. ворот соответственно па-
рой и тремя парами изваяний коней). Примечательно включение в надзем-
ную часть усыпальниц скульптурного ансамбля, воспроизводящего чуже-



земных послов/правителей, как бы прибывших на аудиенцию (14 статуй 
в Чжаолине и 61 в Цяньлине). Т.о., погребальная скульптура стала (помимо 
охранительной функции) воплощением величия усопшего государя и всей 
династии. 
Для последующих историч. эпох имп. погребальная обрядность практически 
не прослеживается. Вновь она была внятно представлена в эпоху Мин (1368— 
1644). Сохранились усыпальницы всех минских императоров. Супружеский 
погребальный ансамбль основателя Мин — Чжу Юань-чжана (минский Тай-
цзу, 1368—1399) находится в окрестностях Нанкина (первая столица Мин). Он 
расположен на горном склоне и состоит из собственно погребения, замуро-
ванного в естеств. холме, ритуального строения и «аллеи духов» (14 гранит-
ных парных скульптур: воинов, львов, слонов, верблюдов и фантастич. су-
ществ, в т.ч. цилинь, се чжи). Впервые присутствуют статуи верблюда и слона. 
Усыпальницы 13 последних минских императоров находятся в окрестностях 
Пекина, куда столица Мин была перенесена в 1420. Они вновь образуют 
единый (около 40 кв. км) кладбищенский ансамбль (Шисаньлин). Центр, 
место занимает Чанлин — могильный комплекс имп. Чэн-цзу (Юн-лэ, 
1403—1424). Мемориальная арка на дороге к нему выполнена из резного 
белого мрамора (1540), ворота — из красного камня. На «аллее духов» далее по 
дороге установлены 36 изваяний, все — из белого мрамора: 12 скульптур во-
инов и гражданских чиновников, 24 скульптуры животных, как реальных 
(львы, слоны, лошади, верблюды), так и фантастических. Перед могильным 
курганом (окружностью в 1 км) возвышается ритуальное строение, воздвиг-
нутое на величественном (из белого мрамора) трехъярусном пьедестале. О ха-
рактере самих усыпальниц можно судить по погребению (вскрыто в 1958) 
имп. Шэнь-цзуна (Вань-ли, 1573-1620). Это настоящий подземный 
дворец из пяти залов со сводчатыми потолками и стенами, облицованны-
ми отполированными каменными плитами. В среднем зале находились три 
мраморных трона — для государя и двух его жен, пред к-рыми стояли все по-
лагающиеся для тронного зала церемониальные предметы: курильницы, 
подставки для светильников, но выполненные не из металла, а из керамики 
(замена, типичная для древней погребальной обрядности). В заднем зале, 
служившем погребальной камерой, стояли на каменных постаментах три 
гроба: в центральном — тело императора, в боковых — его жен. Рядом с 
усопшими находились предметы одеяний и церемониальные головные убо-
ры (мужская и женские короны). Остальной погребальный инвентарь был 
размещен в 23 ящиках и состоял из столовой утвари, туалетных принадлеж-
ностей, украшений и т.д., выполненных в основном из золота и нефрита. 
Погребальная обрядность империи Цин (1644-1911) полностью копирует 
минскую: создание могильных ансамблей, включающих в себя усыпальницу, 
ритуальные строения и «аллею духов». 

Несмотря на определенные новации, имп. погребальная обрядность оказыва-
ется одной из наиболее консервативных религ.-ритуальных традиций, к-рая 
отмечена постоянной тенденцией к использованию различных предшествую-
щих погребальных форм. 

* Сыма Нянь. Ши цзи (Исторические записки) / / Эр ши у ши (25 дина-
стийных историй). Т. 1. Шанхай, 1988; он же. Исторические записки 
(Ши цзи). Т. 2. М., 1975, с. 87; ** Виноградова H.A. Искусство Китая. 
Альбом. М., 1988; Кравцова М.Е. История искусства Китая. СПб., 2004; 
Ганьсу Лисянь ды Юанышншань мусянь. Фацзюэ цзяньбао (Погре-
бальный комплекс, [обнаруженный у) горы Юаньдиншань [на терри-
тории] уезда Лисянь [пров.] Ганьсу. Краткий отчет об археологических 
работах / / Вэньу (Культурное наследие). 2000, № 2; Jlo Цзун-чжэнь, 
Шао Вэнь-лян. Вэй Цзинь Нань-бэй-чао вэньхуа (Культура периодов 
Вэй, Цзинь и Южных и Северных династий). Шанхай, 2000; Лю-чао 
ишу (Искусство эпохи Шести династий). Пекин, 1981; Цинь Ши-хуан 
лин бин ма юн (Воины и лошади из погребения Цинь Ши-хуана). Пекин, 
1998; Шэньси фасянь и Хань Чанъань чэн вэй чжунсинь ды Си Хань 
нань бэй сянчжао чан цзяньчжу мусянь (Обнаруженный в Шэньси 



протяженный архитектурно-погребальный комплекс, построенный 
[по оси] север—юг [и относящийся к эпохе] Западная Хань, [в котором] 
Чанъань, [столица] Хань, была его центром) / / Вэньу (Культурное 
наследие). 1995, № 3; LiXueqin. Eastern Zhou and Qin Civilizations. New 
Haven—London, 1985; Luo Zhewen. China's Imperial Tombs and Mausoleums. 
Beijing, 1993; Mysteries of Ancient China. New Discoveries from the Early 
Dynasties / Ed. by J. Rawson. L., 1996; Treasures from the Tombs of Zhong 
Shan Guo Kings. Catalogue of an Exibition Held at Tokyo National Museum. 
March 17 — May 5. Tokyo, 1981; Xi'an — Legacies of Ancient Chinese 
Civilization. Beijing, 1992. 

\1. /:. Кравцова 

Лин чжи см. Чжи [17] 

Линь-цзи И-сюань. Наньхуа (совр. Дунмин пров. Шаньдун) — 867. Кит. буд. 
монах школы чань-цзун (см. также ст. Чань-сюэ, Чань школа в т. 1). Созда-
тель направления линьцзи-цзун (см. в т. 1) школы чань, в к-ром особое внима-
ние уделялось использованию кратких парадоксальных суждений (гун-ань) 
и диалогов. Проповеди и беседы Линь-цзи содержатся в соч. «Линь-цзи лу» 
(«Записи бесед Линь-цзи»; см. в т. 1). Посмертный титул Линь-цзи — «Вели-
кий учитель озаряющей мудрости». 

* Линь-цзи лу / Вступ. ст., пер. с кит., коммент. и грам. очерк И.С. Гуре-
вич. СПб., 2001. 

По материалам Е.А. Торчинова 

Л И Н Ь - Ц З И 
И - С Ю А Н Ь 

Линьцзи-цзун см. в т. 1 

Лин-юй — «холм-рыба». В др.-кит. мифологии существо с телом рыбы и с ру-
ками, ногами и головой человека. Образ этой рыбы лин-юй идентичен образу 
«дракона-рыбы» лун-юй (см. Лун). Предполагается, что позднее образ лин-юй 
трансформировался в образ прекрасной нимфы (цзяо-жэнь). 

** Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 337. 

Б.Л. Рифтин 

Л И Н - Ю И 

Название лин-юй («курган-рыба») обусловлено представлением о наличии 
у этой рыбы на спине плавника в форме могильного кургана (лин [.?]; см. 
Лин цинь). Согласно «Шань хай цзину» («Канон гор и морей», цз. 12 «Хай 
нэй бэй цзин» — «Канон Севера Внутриморья»; см. в т. 1), она обитает в море 
и наделена человеческими лицом (мянь) и конечностями. Отсюда возникло 
ее альтернативное обозначение жэнь-юй («человек-рыба», «рыболюди»). 
Цинский комментатор «Шань хай цзина», автор его «объясняющего толко-
вания» (цзянь шу) Хао И-син (1757—1825) рационализировал этот мифологич. 
образ, соотнеся с сообщением о виденной на морской отмели женщине 
с красными плавниками на локтях. 
Видимо, самое раннее упоминание о рыбе лин-юй содержится в поэме «Тянь вэнь» 
(«Вопросы к небу», рус. пер.; А.Е. Адалис, 1954) Цюй Юаня (IV-III вв. до н.э.), 
входящей в «Чу цы» («Чуские строфы»), В этом же цикле, в комментарии 
Ван И (89—158) лин-юй отождествлена с существом лин-ли («холм-карп»), 
к-рое ныне считается ящером панголином (др. назв. чуань-шань-цзя, Manis 
pentadactyla). Однако Хао И-син оспорил эту трактовку, указав на то, что 
панголин не морское животное. Комментаторы 1-й пол. XX в., авторы полу-
традиционного-полусовременного словаря «Цы хай» («Море слов», 1948) 
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идентифицировали лин-юй с морским млекопитающим отряда сирен — дюго-
нем (жу-гэнь, Halicoridae Dugong dugon), сославшись на то, что его самка с де-
тенышем издалека напоминает женщину с младенцем. 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 71; Каталог гор и морей (Шань хай 
цзин) / Пер. Э.М, Яншиной. М., 2004; ** Цы хай (Море слов). Шанхай, 
1948, с. 1426. 

А. И. Кобзее 

Л И С А Н Ь - Н Я Н Ли Сань-нян (Третья дочь Ли). В кит. мифологии богиня—покровительница 
мельников. Считается обожествленной женой Лю Чжи-юаня, основавшего 
в 947 дин. Поздняя Хань (Хоу Хань, 947—950). Когда, еще будучи молодым, 
Лю ушел в армию и оставил Ли Сань-нян жить со своим старшим братом, 
жена брата сурово обращалась с Ли и заставляла ее крутить вместо осла тяже-
лый жернов, а также пыталась утопить ее младенца, но тот был спасен сосе-
дом. Впоследствии Ли Сань-нян стала императрицей, а после смерти ее стали 
почитать как богиню мельников. 

** Werner Е. Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 249. 
Б.Л. Рифтин 

Л И Т Е - Г У А И Ли Те-гуай (Ли Железная Клюка, иногда Те-гуай Ли). Один из самых по-
пулярных героев круга Восьми бессмертных (ба сянь). Его образ сложился, 
видимо, к XIII в. на основе преданий о различных бессмертных 
(сянь [1]) — хромцах. Ли обычно изображается высоким человеком с тем-
ным лицом, большими глазами, курчавой бородой и курчавыми волосами, 
схваченными железным обручем. Он хром и ходит с железной клюкой. Его 
постоянные атрибуты — тыква-горлянка, висящая на спине, в к-рой он 
носит чудесные снадобья, и железная клюка. Днем его рождения считает-
ся 15-е число 4-го лунного месяца. 
В драме Юэ Бо-чуаня (XIII—XIV вв.) «Люй Дун-бинь спасает Железную 
Клюку Ли-Юэ» бессмертный Люй Дун-бинь возродил некоего чиновника 
Юэ Шоу, умершего от страха перед сановником, в облике мясника Ли 
(отсюда и новая фамилия), а затем сделал бессмертным. По др. версии, 
отраженной в романе У Юань-тая (XVI в.) «Путешествие на Восток, или 
Предание о высочайших Восьми бессмертных» («Дун ю цзи шан дун ба сянь 
чжуань», XVI—XVII вв.), даос Ли Сюань, познав тайны дао (см. в т. 1), оставил 
свое тело на попечение ученика, а свою душу направил в горы, предупре-
див, что вернется через семь дней, в противном случае он велел ученику 
сжечь тело. Через шесть дней ученик узнал о болезни матери, сжег тело 
учителя и поспешил домой. Вернувшейся душе Ли Сюаня ничего не оста-
валось, как войти в тело умершего хромого нищего. Впоследствии он явился 
в дом ученика, оживил его мать, а через 200 лет взял и ученика на небо 
(тянь [1]; см. в т. 1). 
По др. версии, зафиксированной в соч. филолога Ван Ши-чжэня 
(1526—1590), Ли жил будто бы в VIII в. Он 40 лет постигал дао в горах 
Чжуннаньшань, а потом, оставив в хижине тело, отправился странство-
вать. Тело растерзал тигр, а вернувшаяся душа вселилась в плоть умершего 
хромого нищего. Существуют рассказы о том, как Ли переплывал реку на 
листке бамбука и продавал на базаре чудотворные снадобья, излечивавшие 
от всех болезней. Ли почитали как покровителя магов, его изображения 
служили знаком аптекарских лавок. 

Б Л. Рифтин 

В соч. «Ле сянь цюань чжуань» («Полное собрание жизнеописаний бес-
смертных») Ван Ши-чжэня рассказывается, что после того, как Ли Те-гуай 
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стал бессмертным, Владычица Запада (Си-ван-му) пожаловала ему титул 
Дунхуа-цзяо-чжу (Наставник Дунхуа) и вручила железный костыль, потому 
что у него были больные ноги. Там же утверждается, что Ли Те-гуай был 
наставником Чжунли Цюаня, к-рый, в свою очередь, считается наставни-
ком остальных Восьми бессмертных. Он не только посвятил Чжунли Цюаня 
в таинства «искусства дао» (дао шу), но и присвоил ему даос, титул Суфу-шао-
мин-цзюнь (Младший пресветлый господин Чистой обители), давший ему 
право наставничества. 

** Ма Шу-тянь. Хуася чжу шэнь (Божества китайцев). Пекин, 1988, 
с. 160-166. 
См. также лит ру к ст.: Ба сянь; Люй Дун-бинь. 

Л.Д. Зельницкий 

Ли тянь-ван (Небесный князь Ли), Ли То-та, То-та Ли тянь-ван (Небесный 
князь Ли, держащий пагоду). Образ родился в результате контаминации фи-
гуры знаменитого полководца VII в. Ли Цзина и буд. божества Вайшраваны 
(кит. Пишамэнь), одного из четырех махараджей (мин ван), властителей стран 
света (в этой системе Вайшравана соответствует северу). В кит. буд. храмах Ли 
тянь-ван со знаменем в правой руке и с пагодой в левой первоначально 
изображался по четырем сторонам храма, затем его изображения стали 
помешаться как своеобразные стражи врат храма, в этой же функции они 
встречаются и в храмах даосов, к-рые называли их Ли, Ma (см. Ма-ван), 
Чжао и Вэнь (Вэньшушили — Манджушри). В нар. традиции получил извест-
ность только один Ли тянь-ван, изображавшийся с пагодой в руке. Наличие 
пагоды в руке объясняется следующим преданием: Вайшравана (Пишамэнь), 
потерпев поражение в войне, бежал с поля боя и спрятался подле буд. пагоды, 
моля Будду защитить его, и получил пагоду как волшебный талисман. Образ 
Ли тянь-вана встречается в «Си ю цзи» («Путешествие на Запад») У Чэн-эня 
(XVI в.) и других ср.-век. эпопеях. В «Фэн шэнь янь-и» («Возвышение в ранг 
духов») он отец героя богатыря Нэ-чжа. 

** Чжунго гэ миньцзу цзунцзяо юй шэньхуа да цыдянь (Большой сло-
варь религии и мифологии народов Китая). Пекин, 1993, с. 209; 
Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, 
p. 247-249. 

/).. /. Рифтин 

Л И Т Я Н Ь - В А Н 

К I 

«Ли цюй цзин» — «Сутра о сущности принципа». Одна из сутр дапьневост. эзо-
терического буддизма. По мнению буддологов, исходным для ее составителей 
был 578-й свиток из свода сутр о праджняпарамите (божэ боломидо), переве-
денного Сюань-цзаном. Совр. канонический вид «Сутра о сущности принципа» 
приобрела, очевидно, в нач. VIII в. и вошла в корпус текстов, связанных с «Сут-
рой об Алмазном венце» («Цзииь гаи дин цзин»). 
Проповеди, запечатленные в «Сутре о сущности принципа», буд. учителя 
называют «вратами в Великую Радость» (цзи лэ мэнь). Все существующее на 
уровне феноменального бытия «изначально чисто», т.к. пронизано «совер-
шенной мудростью» Будды. Поэтому «изначально чистыми» признаются 
тело и мысли человека, включая его плотские желания. «Великая Радость» — 
это не радость преодоления вожделений, к-рые мешают освободиться от 
«привязанностей» и являются «страданием», а радость просветления. «Изна-
чальная чистота» всего сущего постигается посредством эзотерической религ. 
практики. Гнев Будды, указывающего на «плохое», называется «великим 
состраданием». 
В Японии эту сутру было принято декламировать в храмах школы сингон-сю 
(кит. чжэньянь-цзун) во время ежедневных утренних служб. Отрывки из нее 

« Л И Ц Ю И 
цзин» 

m 
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читались во время ритуалов по очищению от грехов и на церемониях, посвя-
щенных избавлению страны от стихийных бедствий. 

** Игнатович А. Н. Буддийская философия периода Хэйан / / Буддий-
ская философия в средневековой Японии. М., 1998; Адзиа буккё си. 
Нихон хэн (История буддизма в Азии. Япония). Т. 2. Токио, 1972; Бук-
кё дай дзитэн (Большой буддийский толковый словарь). Токио, 1988; 
Буккё кайдан дзитэн (Словарь буддийских текстов). Токио, 1974; Ива-
мото Ю. Нитилзё буккё го (Повседневная буддийская лексика). Токио, 
1972; СяккэйД. Сингон-сю коё (Очерк школы сингон) / / Цудзоку буккё 
какусю коё (Очерки учений каждой буддийской школы, [предназна-
ченные] для мирян). Токио, 1899. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

Л И ЧЖУ Ли Чжу / Ли-чжу (Иволга Жемчужная/Багряная, Различающий жемчуг), Ли 
Лоу / Ли-лоу (Иволга Блюдущая, [Видящий] Паутину Издали, Различающий 
и блюдущий / Разрывающий путы / Различающий [созвездие] Путы), Ли Юй / 
Ли-юй (Иволга Нефритовая / Различающий нефрит), Ли-цзы (Учитель 

' Ли/Иволга/Различающий). Разноименный и многоликий персонаж, впервые 
^ А встречающийся как человек, животное или птица в письменных памятниках 

IV—II вв. до н.э.: «Цзю чжан» («Девять элегий», «Хуай ша» — «С камнем 
в объятиях», рус. пер.: А. Гитович, 1954) Цюй Юаня, «Шэнь-цзы» Шэнь Дао, 
«Чжуан-цзы», «Мэн-цзы», «Люй-ши чунь цю», «Шань хай цзин», «Хуайнань-
цзы» (все ст. см. в т. 1). 
В мифологич. энциклопедии «Шань хай цзин» («Канон гор и морей») в цз. 8 
«Хай вай нань цзин» («Канон Юга Заморья») и цз. 15 «Да хуан нань цзин» 
(«Канон Юга Великих пустынь») он перечислен среди диковинных животных, 
обитающих на могилах великих первопредков/богов/императоров Чжуань-
сюя, Яо, Ди Ку, Шуня, а в цз. 11 «Хай нэй си цзин» («Канон Запада Внутримо-
рья») представлен трехголовым человеком (сань тоу жэнь, вар.: «три человека» 
в рационализирующем толковании, трактующем иероглиф тоу — «голова» 
как счетное слово для людей), стерегущим волшебное дерево фу-чан-шу, или 
лан-гань-шу, с плодами в виде самоцветов: жемчуга, нефрита, малахита, ага-
та (лан-гань) на священной горе Куньлунь. Первое свидетельство может быть 
интерпретировано с помощью имеющегося у иероглифа ли [<¥| из имени Ли 
Чжу как аллографа чи [6\ значения «безрогий дракон», в к-ром он, в частности, 
употреблен в «Ши цзи» («Исторические записки») Сыма Цяня (см. обе ст. 
в т. 1), хотя в более позднем коммент. Го Пу (276-324) сказано, что в совр. ему 
иллюстрациях (ту [2]) Ли Чжу изображен в виде красной птицы (чи няо), что 
совпадает с близким по времени определением в словаре «Шо вэнь цзе цзы» 
(«Изъяснение знаков и анализ иероглифов», ок. 100) Сюй Шэня ли [8\ как 
«иволги». Второе свидетельство «Шань хай цзина» способно помочь понима-
нию загадочного исходного смысла имени Ли Чжу, поскольку тот же иерог-
лиф ли [8\ в качестве аллографа входит в бином лю-ли (назв. знаменитой ан-
тикварной улицы в Пекине), обозначающий райский камень буддистов вай-
дурью, к-рый идентифицируется с бирюзой, ляпис-лазурью (лазуревый/ 
бухарский/армянский камень), бериллом и кварцем, что гармонирует со зна-
чением «жемчуг» второго компонента имени — иероглифа чжу [//]. 
С другой стороны, образ сторожа драгоценных камней соответствует и иной, 
основной ипостаси Ли Чжу как человека, способного видеть за сто шагов кон-
чик акупунктурной каменной иглы или осеннюю паутинку, олицетворяющего 
сверхзоркость, к-рая, с т. зр. поэта Цюй Юаня, слепой черни кажется «незря-
честью/непросветленностью» (у мин); с т. зр. конфуцианцев («Мэн-цзы», 
нач. гл. IV, названной одним из имен Ли Чжу — Ли Лоу), менее полезна, чем 
доступные всем и помогающие зрению приборы («циркуль и угольник»), 
а с т. зр. даосов («Чжуан-цзы», гл. 10; «Люй-ши чунь цю», IV, 5), даже вредна 
как элитарная альтернатива демократич. зоркости народа. Происхождение 



этого образа связывается с изложенной в «Чжуан-цзы» (гл. «Тянь ди» — 
«Небо и земля») историей о Желтом первопредке/императоре (Хуан-ди), 
к-рый потерял «черно-красную/темно-таинственную жемчужину» (сюань чжу) 
и поручил ее поиск Ли Чжу. Однако в его имени присутствуют астрономич. 
термины: Лоу (Оковы) — 16-е из 28 зодиакальных созвездий/лунных «стан-
ций»/«домов» (сю [2\, шэ [2]), располагающееся в «западном дворце» (си гун) 
небосвода и состоящее из трех звезд (альфа, бета, гамма Овна), возможных 
коррелятов «трех голов», а в целом бином Ли Чжу — полный эквивалент обо-
значения созвездия Ли-чжу из 5 звезд, расположенного севернее 10-го зодиа-
кального созвездия Нюй (Дева) из «северного дворца» (бэй гун). Данные 
факты позволяют связывать сверхзоркость Ли Чжу с астрономич. наблюде-
ниями и трактовать входящий в это имя знак ли [8\ как «различающий [небес-
ные тела, созвездия, звезды]». 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 102; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. 
В.В. Малявина. М., 1995, указ.; Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, 
диалектики древнего Китая. М., 1967, указ. ([Видящий] Паутину Из-
дали); Люйши чуньцю (Вёсны и осени господина Люя) / Пер. Г.А. Тка-
ченко. М., 2001, с. 107; Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. 
Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 13; Философы из Хуайнани (Хуай-
наньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 25, 177; Конфуциан-
ское «Четверокнижие» («Сы шу»). М., 2004, указ.; ** Юань Кэ. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). Шан-
хай, 1985, с. 329-330. 

А. И. Коб зев 

Лоугуаньтай — «[школа] Дозорной башни». Одна из древнейших даос. школ. 
Возникла во 2-й пол. V в. в гос-ве Сев. (Тоба) Вэй (386—534), основанном 
народностью сяньби (тоба) в захваченных ими р-нах бассейна р. Хуанхэ. Ее 
история тесно связана с попыткой проведения религ. реформы, предпринятой 
при третьем монархе Сев. Вэй — Тоба Тао (Тай-у-ди, 424—452). Инициато-
рами реформы выступили канцлер Цуй Хао (?—450), этнический китаец, 
поступивший на службу к властям Сев. Вэй еще в начале V в., и даос, настав-
ник Коу Цянь-чжи (?—448). Изначально принадлежавший к школе чжэнъи-
дао (Путь истинного/правильного единства; см. вт. 1), Коу Цянь-чжи ок. 10 лет 
прожил отшельником в горном массиве Суншань (совр. пров. Хэнань). В 424 
он объявился при дворе Сев. Вэй, заявив о том, что ему были неоднократные 
видения Государя Лао (Лао-цзюнь, обожествленный мудрец Лао-цзы, осново-
положник даосизма; см. в т. 1). В след. году им была проведена грандиозная 
церемония наделения Тоба Тао инвеститурой Истинного правителя великого 
равенства (Тай-пин чжэнь-цзюнь; см. Тай пин). В ходе самой реформы был 
учрежден ин-т «эрудитов (бо-ши) по вопросам обретения бессмертия», созданы 
гос. алхимич. лаборатории. В столице и провинц. административных центрах 
воздвигнуты святилища, к-рые обслуживало даос, духовенство, приобретшее 
черты монашеской организации (создание устава для даос, духовенства). По-
сле смерти Коу Цянь-чжи (448) и казни Цуй Хао (450) часть участников этой 
реформы укрылась в горах Чжуннаньшань (ок. 40 км к юго-западу от совр. 
г. Сиань, пров. Шэньси). Окончательно утвердившаяся при патриархе Ван 
Дао-и (447—510) школа Лоугуаньтай существует до сих пор в пределах 
пров. Шаньси и пользуется все возрастающей популярностью среди местного 
населения. 
Реформы Коу Цянь-чжи являют выразительный пример использования даос, 
вероучения в политич. целях и даже попытки создания теократич. гос-ва. 
Школа Лоугуаньтай, несмотря на ее локальный характер, тоже занимает весь-
ма существ, место в истории даосизма. Во-первых, именно с ней связано зарож-
дение даос, монашества, построенного по образцу буд. монашеской общины 
(санскр. сангха, кит. сэн). Во-вторых, она обладает собств. религ. системой, 
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основанной на культе Лао-цзы как демиурга (создателя упорядоченной Все-
ленной) и источника сакрального знания. Является единств, даос, школой, во 
главе божеств, пантеона к-рой находится Государь Лао. 

** Дун тянь шэнцзин (Виды «пещерных небес»), Пекин, 1987, с. 45-50, 
109-111; Kohn L. Daoism and Chinese Culture. Cambr., 2001, p. 104-106; 
Mather R. K'ou Ch'ien-chih and the Taoist Theocracy at the Northern Wei 
Court 425-451 / / Facets of Taoism / Ed. by H. Welch and A. Seidel. New 
Haven, 1979. 

M.E. Кравцова 
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Лохань, алохань (кит. транскрипция санскр. архат, архан; кор. нахан, арахан; 
япон. ракан, аракан). В кит. буддизме человек, достигший наивысшего духов-
ного развития. В Китае, Корее, Японии представление об архатстве как выс-
шей ступени на пути к превращению в будду сливается с даос, представлением 
о мудром отшельнике (сянь жэнь), достигающем долголетия или бессмертия 
путем особого регламента и с помощью эликсира долголетия. Лохань выступают 
обычно в составе более или менее обширных групп. Группа 16 архатов впервые 
перечислена в «Дай Тан си юй цзи» («Записки о крае к Западу от Великой Тан») 
Сюань-цзана (VII в.), в нее входят 16 инд. мифологических и легендарных дея-
телей буддизма, напр. Рахула — старший сын Будды Шакьямуни и один из пер-
вых его учеников, и Пиндола, задача к-рых — хранить учение Будды после ухо-
да Шакьямуни в нирвану (непань; см. в т. 1) до появления в мире Майтрейи 
(кит. Милэ); Асита (кит. Асыто, Ашидо) — отшельник, живший на горе Гри-
дхракута и ставший последователем Будды после ознакомления с его учением. 
Позднее в Китае более популярными становятся 18 архатов: к 16 инд. деятелям 
были добавлены деятели кит. буддизма — Кумараджива (Цзюмолоши; сер. IV — 
нач. Ув.; см. в т. 1), покровитель буддизма Лян У-ди (Сяо Янь, правил 502—549; 
см. в т. 1); в других, более поздних наборах последние двое заменялись Бу-дай 
хэ-шаном, бодхисаттвой Гуань-инь, монахом Дхарматратой (в Китае известным 
под именем Фа-цзю) и др. В поздних смешанных даос.-буддийских культах ло-
хань инд. происхождения заменяются, особенно в нар. представлениях, пер-
сонажами, прообразами к-рых были реальные деятели кит. буддизма, такие, 
как У-кэ, якобы устроивший себе жилище на кончиках ветвей дерева (отсю-
да его прозвище — «Воронье гнездо»); поэты-отшельники VIII в. Хань-шань, 
Фэн-гань, Ши-дэ; один из основателей школы «чистой земли» (цзинту-цзун) 
в Китае Хуй-юань (см. обе ст. в т. 1); один из десяти первых учеников Будды 
Кашьяпа (или Махакашьяпа); великий буд. поэт, автор «Жизни Будды» Ашва-
гхоша (кит. Ма-мин). Существуют и др., гораздо более многочисл. наборы лохань 
вплоть до трехсот и пятисот, скульптурные или живописные изображения 
к-рых нередко заполняют большую часть кит. буддийских и смешанных буд.-
даосских храмов. Изображения эти весьма многообразны: традиционно бес-
страстные или улыбающиеся буд. святые, отшельники даос, типа с под-
черкнуто характерными чертами, люди в чиновничьей и даже императорской 
одежде, улыбающиеся, смеющиеся, суровые, отрешенные. Также разнообраз-
ны и позы: погрузившиеся в самосозерцание неподвижные фигуры; святые, 
с грустью взирающие на несовершенство мира; наставники, обращающиеся 
с проповедью к людям или ведущие задушевную беседу, и т.д. Столь же много-
численны и атрибуты: посохи, жезлы, цветы (чаще всего лотоса), чаши для по-
даяния и вина, четки, мечи и т.д. Изображения архатов стали одним из из-
любленных сюжетов кит. (а также кор. и японской) живописи; лохань наравне 
с даос, отшельниками часто встречаются в качестве предсказателей, борцов 
против нечистой силы, поборников справедливости в произведениях простонар. 
повествовательной лит-ры. 

** Алексеев В.М. Предисловие / / Пу Сун-лин. Странные истории из Каби-
нета Неудачника (Ляо Чжай чжи и) / Пер. с кит. В.М. Алексеева. СПб., 
2000, с. 9-19. 

Л.Н. Меньшиков 



Ло-цзу (Предок Ло), Ло-цзу да-сянь («великий святой Ло-цзу), Ло-чжэнь-
жэнь. В кит. нар. мифологии бог нищих и цирюльников. Считалось, что 
Ло-цзу — ученик Лао-цзы (см. в т. 1), вернувшийся в бренный мир и зараба-
тывающий себе на жизнь как уличный цирюльник. В старом Китае в домах 
вешали его изображения с красным лицом, голыми ногами и засученными 
рукавами. В храмах Ло-цзу изображали с книгой по брадобрейному искусству 
в руках. Его чествовали в день его рождения 30-го числа 7-й луны. 

** Ли Цяо. Чжунго ханъе шэнь (Китайские профессиональные божества). 
Т. 1. Тайбэй, 1996, с. 221-230; Ма Си-ша, Хань Бин-фан. Чжунго 
миньцзянь цзунцзяо ши (История китайской народной религии). 
Шанхай, 1992, с. 166-241. 

Б.Л. Рифтин 

Л О - Ц З У 

Ло Цин, Ло Хуй, Ло-цзу (Патриарх Ло). 1443-1527. Религ. мыслитель, основопо-
ложник синкретич. секты ло-цзяо («учение Ло»), или увэй-цзяо («учение о недея-
нии»; см. У вэй вт. 1). Основное соч. — «Пятичастный канон Ло Цина» («Ло Цин 
у бу цзин») — представляет собой переход от традиции передачи ортодоксальных 
буд. текстов на нар. языке к синкретич. лит-ре нар. сект. Учение Ло Цина наце-
лено на соединение идей буд. школ цзинту-цзун (см. в т. 1) и чань-цзун (см. также 
Чань-сюэ, Чань школа в т. 1), конф. императивов, религ. космологии даос, типа, 
а также неоконф. форм филос. синтеза. Свои построения он посвящает задаче 
спасения в чань-буд. трактовке — возвращения к состоянию изначальной нерас-
члененности сознания на субъект и объект, к его первородной целостности 
и избавления т.о. от мирских заблуждений. «Чистая земля» (цзин ту) и завет будды 
Амитабхи (Амито-фо) для высших ступеней посвящений, по учению Ло Цина, 
обретают значение символа, к-рый следует наполнить психоэмоциональным 
содержанием, обеспечивающим прорыв в собственное «первородное сознание» — 
обетованную «Чистую землю». В духе чаньского парадокса (см. Гун-ань) Ло Цин 
отрицал абс. значение религ. благочестия и религ. практики, в т.ч. медитации. 
Основополагающая категория в построениях Ло Цина — у цзи («беспредельное»; 
см. Ткй цзи вт. 1), первоисточник сущего, в т.ч. людей, и буд. упорядочивающее 
начало, определяемое апофатически («не то и не это»). Ло Цин отождествляет 
у цзи либо с одним из трех «тел Будды» (дхармакая; см. Сань шэнь), либо с шунья-
той (кун [1]; см. вт. 1), иногда придавая этому понятию оттенок персонифика-
ции — У цзи шэн-цзу (Святой патриарх беспредельного); атрибутика у цзи напо-
минает чань-буд. характеристики идеального состояния сознания. В русле пред-
шествующей кит. буддийской апологетики Ло Цин отождествлял пять буд. за-
поведей с пятью конф. добродетелями: «не убий» — с «гуманностью» (жэнь [2]; 
см. в т. 1), «не прелюбодействуй» — «с благопристойностью» (ли [2]; см. в т. 1) 
и т.д.; «сыновняя почтительность» (сяо [ / | ) трактовалась как забота о спасении 
родителей, а одухотворяющее прочие добродетели начало виделось в стремле-
нии освободить от сансары (лунь хуй; см. в т. 1) все живые существа. Путь 
к спасению сопровождается упразднением различий и противопоставлений, 
в т.ч. между «тремя учениями» (сань цзяо; см. в т. 1). Вместе с тем сам Ло Цин 
считал свою доктрину буддийской, относя, например, секту байлянь-цзяо 
к «еретическим учениям» (се-цзяо). 

Учение Ло Цина вошло в осн. комплекс представлений нар. сект преимущест-
венно буд. толка, в т.ч. байлянь-цзяо. Особое значение для нар. сектантства име-
ло утверждение Ло Цином равенства социальных категорий, монахов и мирян. 

* Чжэн синь чу и у сю чжэн цзы цзай бао-цзюань (Бао-цзюань о том, как 
с помощью истинной веры изгнать сомнения, и о достижении отрешения 
от мирской суеты). [Б.м.], 1968; ** Абаев Н.В., Поршнева Е.Б. О влиянии 
чань-буддизма на учение Ло Цина (XVI в.) // Философские вопросы буд-
дизма. Новосиб., 1984, с. 81—89; Поршнева Е.Б. Религиозные движения 
позднесредневекового Китая: Проблемы идеологии. М., 1991, с. 61—68; 
Overmyer D. Folk Buddhist Religion: Dissenting Sects in Late Traditional China. 
Cambr. (Mass.).—L., 1976. 

По материалам H.B. Абаева и Е.Б. Поршневой 
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JIo-шэнь (1) — Божество [реки] Ло. В кит. мифологии фея реки Ло. Считалась 
духом Фу-фэй — дочери мифич. первопредка Фу-си, к-рая утопилась (или 
утонула) в реке Ло. Особую популярность образ Ло-шэнь приобрел благодаря 
поэме Цао Чжи (192—232) «Ло-шэнь фу», в к-рой поэт описал любовное сви-
дание во сне своего лирического героя и красавицы Ло-шэнь. 

** Цао Чжи. Семь печалей. М., 1973, с. 141 — 149. 
Б.Л. Рифтин 

Наиболее ранеее упоминание о Ло-шэнь (Дух [реки] Ло), или Ло-пинь 
(Супруга Ло), принадлежит Цюй Юаню (IV—III вв. до н.э.). В «Тянь вэнь» 
(«Вопросы к небу», рус. пер.: А.Е. Адалис, 1954) сказано, что солнцеборец 
стрелок И стрелял в речное божество Хэ-бо и овладел его женой Ло-пинь. 
Лапидарный и во многом энигматичный стих Цюй Юаня подробно проком-
ментировал Ван И (89-158), идентифицировавший Ло-шэнь с Фу-фэй/ 
Ми-фэй (Фея/Супруга Фу/Ми) и сообщивший, что И попал стрелой в левый 
глаз Хэ-бо, превратившегося в белого дракона (бай-лун\ см. Лун) и выплывшего 
порезвиться на берегу. Оскорбленный Хэ-бо отправился жаловаться Небес-
ному богу (Тянь-ди), но тот признал поступок И правомерным, поскольку 
Хэ-бо сам сделался удобной мишенью. В «Ли сао» («Элегия разлуки»/ 
«Скорбь отрешенного», рус. пер.: A.A. Ахматова, 1954) Цюй Юань дописал 
образ Ло-шэнь как ветреной и порочной красавицы Фу-фэй, ночью отправ-
ляющейся в Цюнши, вотчину стрелка И, именовавшегося Владеющим 
Цюн[ши] (Ю Цюн), а утром возвращающейся к реке Вэйпань, во владение 
Хэ-бо. Позднее в кит. поэзии Ло-шэнь стала одним из символов женской 
красоты благодаря посвященным ей «Оде Духу [реки] Ло» («Ло-шэнь фу») 
Цао Чжи, где она названа «грациозной, как резвящийся дракон», и «Оде 
Речной фее/супруге» («Цзян фэй фу») Се Лин-юня (385-443). 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 35-36, 71, 138, 146; он же. Лисао. СПб., 
2000; Цао Чжи. Фея реки Ло. СПб., 2000; ** Яншина Э.М. Формирова-
ние и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, с. 173—174, 197; 
Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов 
и легенд). Шанхай, 1985, с. 292-293. 

А. И. Кобзев 

Ло-шэнь (2) — «духи Ло». В кит. мифологии духи—исцелители глаз, именуют-
ся также янь му сы («управители глаз») и мин му хоу («ведающие просветлени-
ем глаз» / «князья, просветляющие глаза»). Начало их культа связывают с цен-
зором Фэн Энем (XVI в.), к-рый попал в немилость и был сослан в Гуандун. 
Там он увидел, что народ страдает от бесчинств пяти братьев Ло, к-рые, одна-
ко, вдруг раскаялись и покончили жизнь самоубийством. Когда Фэн Энь 
был помилован и собрался домой, у него появилась катаракта. Однажды во 
сне ему явились духи пяти братьев Ло, а когда он проснулся, то почувствовал, 
что зрение восстановилось. Фэн построил храм в их честь, и все, кто стра-
дал болезнью глаз, приходили туда просить исцеления. 

* Хуан Бо-лу. Цзишо цюаньчжэнь сюйбянь (Продолжение полного 
собрания легенд). Шанхай, 1882, с. 26—27;** Werner Е. Т.С. A Dictionary 
of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 280. 

Б.Л. Рифтин 



Луань-няо. В др.-кит. мифологии чудесная птица. Луань-няо изображали похо-
жей на петуха, с красными, переходящими в многоцветные перьями (по др. 
версии, у луань-няо преобладал темный, сине-зеленый цвет). Луань-няо могла 
воспроизводить все звуки, по др. источникам, ее голос похож на звук коло-
кольчика. Считалось, что луань-няо появляется только тогда, когда в гос-ве 
царят мир и спокойствие. В нек-рых древних книгах утверждается, что луань-
няо — это название птенца феникса (фэн-хуан). Изображения луань-няо укра-
шали в древности колесницу правителя, а также его стяг. 

Б.Л. Рифтин 

Птица луань также считалась самкой феникса-фэн, от сочетания с к-рым рож-
дала птенца луань-чжо. Иероглиф чжо входит в бином юэ-чжо, означающий 
мифич. пурпурного феникса и реальную водоплавающую птицу, схожую 
с крупной уткой. Фениксы луань и фэн с щитками на голове и змеями на но-
гах и груди обитали на деревьях, дарующих бессмертие (бу-сы-шу) и принося-
щих самоцветные плоды (фу-чан-шу, лан-гань-шу), на священной горе Кунь-
лунь, где стоял дворец Хуан-ди. В поэме «Юань ю» («Далекое странствие») из 
«Чуских строф» луань-няо выступает посланницей к красавице богине Фу-фэй 
(Ло-шэнь). Образ пары фениксов луань-фэн стал символом неразлучной и гар-
моничной супружеской четы, а также корифеев, героев, лучших людей и их 
творений. Кроме того, согласно конф. канону «Ли цзи» («Записки о благопри-
стойности»; см. вт. 1), иероглиф луань означал колокольчик на ярме (хэн [ /]) 
лошади, запряженной в колесницу государя. Выезжая в такой крлеснице 
(луаньлу), сын Неба (тянь цзы) в календарно-мироустроительном ритуале (см. 
Инь-ян ли) знаменовал начало каждого из трех весенних месяцев. 

* Каталог гор и морей (Шаньхай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 136; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанце-
вой. М., 2004, с. 21, 254; ** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1965, 
с. 102-103; Цы хай (Море слов). Шанхай, 1948, с. 1546. 

А. И. Кобзев 

Лу Бань (Луский Бань). В кит. нар. мифологии бог—покровитель плотников 
и строителей. Обычно в преданиях сообщается, что его настоящая фамилия 
Гуншу, а имя Бань и что он родился 7-го числа 5-й луны 606 до н.э. в царстве 
Лу, по названию к-рого его впоследствии и стали именовать Лу Бань, хотя 
существуют версии его рождения и в другие эпохи. Имя Лу Баня неоднократно 
упоминается в древних трактатах. В «Мо-цзы» (см. в т. 1), напр., рассказыва-
ется о нем как об изобретателе «осадных лестниц» для взятия городских стен. 
Как позднему культурному герою Лу Баню приписывают изобретение различ-
ных инструментов (пилы, рубанка, бурава и т.п.). Он научил людей навеши-
вать двери. С его именем легенды связывают строительство в разные эпохи 
знаменитых архитектурных сооружений: Чжаочжоуского моста в Хэбэе, Хуа-
цяо (Цветочного моста) в г. Гуйлинь, угловых башен Запретного города 
(Гугун) в Пекине и др. По одной из легенд, Лу Бань ходил к Царю драконов 
(Лун-ван) Восточного моря и взял у него на время его прекрасный дворец, 
прикрепил его кольями к земле и оставил так навеки. С тех пор-де пошла 
в Китае мода строить дворцы с драконами на крышах. Древнее предание при-
писывает Лу Баню изготовление летающей деревянной птицы (сороки, кор-
шуна). По одной из версий, он сделал деревянного коршуна, на к-ром его отец 
прилетел в Ухуй (совр. г. Сучжоу), где люди убили старика, приняв его за обо-
ротня. В гневе Лу Бань смастерил деревянного человека, который указывал 
рукой на юго-восток, т.е. на Ухуй, и там началась страшная засуха. Местные 
жители стали умолять простить их. Тогда Лу Бань отрубил у статуи руку и пошел 
дождь. Лу Бань сделал для своей матери самодвижущуюся механическую дере-
вянную повозку. Нек-рые легенды приписывают чудесное мастерство и жене 
Лу Баня. Однако, когда Лу Баню минуло 40 лет, он удалился в горы Лишань 
(пров. Шаньдун), где изучал секреты магии. Ему приписывают постройку 
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дворца для Владычицы Запада (Си-ван-му), ремонт «небесных столбов» и т.п. 
При постройке зданий в его честь раньше зажигались ароматные курения, 
а даос, монахи читали молитвы в то время, когда рабочие клали балки. Его 
культ получил особенно широкое распространение после 1403, когда импера-
тор пожаловал ему титул Фу-го да-ши (Великий учитель, помогающий госу-
дарству). Именем Jly Баня назван трактат «Лу Бань цзин» («Книга Лу Баня») — 
основное пособие по строительству в старом Китае, содержащее краткое жиз-
неописание Лу Баня и легенды о его чудесном рождении. Церемонии в честь 
Лу Баня в Китае устраивались в разное время (особенно пышно в Гуанчжоу/ 
Кантоне), но чаще всего ему приносили жертвы 13-го числа 5-й луны и 21-го 
числа 7-й луны. Крестьяне чтут Лу Баня как создателя деревянного колеса для 
подъема воды на поля, а корабелы — как изобретателя лодки и весла. Его 
нередко почитали также кузнецы и гончары. Храмы Л у Баня были по всей 
стране. В старом Пекине его день рождения (по местному поверью — в 6-й лу-
не) справляли в знаменитой Белой пагоде (Байта-сы), к-рую он починил, ког-
да эта пагода во времена дин. Мин дала трещину и была готова обвалиться. 
Обе его жены, одна в черном одеянии, другая — в красном, считались покро-
вительницами мастеров лаковых изделий (из черного и красного лака). 

** Китайские народные сказки. М., 1972, с. 269—272; Попов П.С. 
Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 64; то же / / Всё о Китае. Т. 1. М., 
2003; ЦзунЛи, Лю Цюнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народ-
ные божества). Шицзячжуан, 1986, с. 670—671; Bredon / , Mitrophanow /. 
The Moon Year. Shanghai, 1927. 

Б.Л. Рифтин 

Лун. В кит. мифологии фантастич. существо, дракон. Образ дракона сложился 
в Китае в древности. Начертание иероглифа лу«, представляющее пиктограмму, 
изображающую животное с длинным телом и головой, увенчанной рогами 
(по мнению нек-рых ученых — гребнем), обнаружено уже в надписях на гада-
тельных костях эпохи Шан-Инь (с XIV в. до н.э.). Существуют предположе-
ния, что прообразом этих пиктограмм была ящерица (Лю Чэн-хуай и др.), 
а также о связи образа дракона-дун с крокодилом (Я. де Гроот). 
В надписях на гадательных костях лун связан с названиями прототибет. пле-
мен цян, населявших западную и центр, части совр. пров. Хэнань и, возможно, 
юж. часть пров. Шаньси. 
Вероятно, лун считался тотемом ряда древних племен, что является редким 
исключением в общемировой системе первобытных верований, в к-рой 
тотем — обычно существо реальное. Возможно, образ дракона заменил более 
ранние представления о тотеме — змее, ящерице или крокодиле. Ср. связан-
ные с тотемич. представлениями обычай татуировки в виде дракона у племен 
юэ на вост. побережье, легенды о поедании мяса дракона и о разведении и корм-
лении драконов подобно домашним животным при дворах нек-рых легендар-
ных правителей; многочисл. предания о рождении мифич. первопредков и госу-
дарей от связи женщины с драконом (вар.; встреча женщины с драконом, 
один только взгляд на него или просто видение дракона во сне, а также появ-
ление дракона в небе над домом, где должен родиться герой; рождение героя 
из крови дракона; см. Гуань-ди); наличие «драконовой меты» (лун янь) на челе 
древних государей (в ср.-век. Китаелун — символ императора, его изображали 
на троне, на халате государя). 
Особенно велика роль дракона в древних космологич. представлениях. На одном 
бронзовом блюде эпохи Шан-Инь изображены два дракона; на дне — безно-
гий, покрытый чешуйками, каждая из к-рых имеет рисунок спирали-молнии, 
а по краю — дракон с лапами, а также птица и рыба. Нек-рые исследователи 
(Л.П. Сычев) считают, что во втором случае лун символизирует землю (птица — 
небо и рыба — водную стихию). Связь дракона с землей зафиксирована 
и в «И цзине» («Канон перемен»; см. «Чжоу и» в т. 1). Однако с развитием 



мифологич. представлений лун стал мыслиться как воплощение светлой, 
небесной (тянь [1]; см. в т. 1) мужской силы ян[1] и утратил связь с землей как 
воплощением темного женского начала инь [/] (см. Инь—ян). Реликты древ-
нейшей связи дракона с землей заметны в нек-рых преданиях, где драконы-
лун живут под землей, в колодцах, стерегут там клады, знают расположение 
т.н. земных жил, помогают герою выбраться из подземелья, а также в пред-
ставлении о зимней спячке драконов и змей под землей (в нек-рых поздних 
легендах лун осенью возвращается в море, лето проводит в небесах). 
Как символ силы ян [ 7] и небесного начала лун часто изображается крылатым 
существом, повелителем облаков, туч, дождя, парящим в облаках или плыву-
щим в волнах и объятым языками пламени, — видимо, символ грозы как 
соития неба и земли (в др.-кит. космологии дождь есть слияние неба и земли, 
столь важное для земледельческого населения). Ср. также цветовую характе-
ристику крови дракона — «черно-желтая» (сюань-хуан, стань — «черный» 
[цвет неба] и хуан [5] — «желтый» [цвет земли]). 

С распространением (особенно с IV в. до н.э.) учения о пяти первоэлементах 
(у син; см. в т. 1) и соответствующей пятеричной классификационной сис-
темы появилось представление о драконах пяти цветов: хуан-лун — желтые, 
цин-лун — зеленые, чи-лун — красные, бай-лун — белые и сюань-лун — черные. 
В преданиях фигурируют гл. обр. цин-лун (символ Востока) и хуан-лун, связан-
ный с землей и центром. Драконы-луи различались и по внеш. виду: цзяо [5] — 
чешуйчатые, ин [/] — крылатые, цю [2\ — рогатые, ни [6] — безрогие («Гуан я» — 
«Расширение [словаря „Эр] я"», III в.). Ван Чун («Лунь хэн» — «Критические 
рассуждения», I в.) сообщает, что художники его времени изображали дракона 
с головой коня и хвостом змеи. В нек-рых древних преданиях есть упоминание 
о лун-ма («конь-дракон»), живущем в воде, о превращении драконов в коней 
и быков. 

В раннеср.-век. преданиях герои нередко подымаются в небо верхом на дра-
коне. В «Бэнь цао ган му» («Основные сведения по фармакологии», XVI в.) 
Ли Ши-чжэня со ссылкой на Ван Фу (I—II вв.) о драконе говорится: «Голова 
как у верблюда, рога как у оленя, глаза как у зайца, уши как у коровы, шея 
как у змеи, живот как у морского зверя шэнь [ 7], чешуя как у карпа, когти как 
у ястреба, лапа как у тигра... На спине 81 шип, полностью девятью девять, как 
подобает силе ян [/]... под подбородком светящаяся жемчужина, а на голове 
гора Бошань» (Бошань, по-видимому, означает некий нарост в центре лба 
дракона, именуемый также чи-му [букв, «плотницкий аршин»] и являющийся 
магич. знаком, благодаря к-рому он имеет возможность подыматься в небо). 
В ср.-век. традиции лун рассматривался как прародитель всех зверей и птиц, 
от к-рого пошли «пернатые, покрытые шерстью, чешуйчатые и панцирные» 
(«Эр я и» — «Пояснения [к словарю] „Эр я"», XI—XII вв.). 
Лун — доброе существо, его появление рассматривается как благоприятный 
знак, хотя в древних мифах встречаются упоминания о борьбе со злыми дра-
конами. В ср. века существовали представления о земных драконах, в наказа-
ние за дурные дела лишенных возможности подняться на небо. 
Образ дракона-.у/» чрезвычайно популярен в изобразит, и прикладном искус-
стве Китая. Он встречается в легендах и сказках, ср.-век. новеллах, поэзии. 

** Сычев Л.П., Сычев В.Л. Китайский костюм. Символика. История. 
Трактовка в литературе и искусстве. М., 1975, с. 26—27; Терентьев-
Катанский А. П. Китайская легенда о драконе / / Страны и народы 
Востока. Вып. XI. М., 1971, с. 119—126; Чеснов Я.В. Историческая 
этнография стран Индокитая. М., 1976, с. 176—200; Яковлев Л. М. Дра-
кон (Этнографический очерк) / / Записки Харбинского общества ес-
тествоиспытателей и этнографов. Харбин, 1946, № 1, с. 17—24; Ду Эр-
взй. Фэн, линь, гуй, лун као ши (Толкования и разыскания, касающие-
ся феникса, единорога, черепахи и дракона). Тайбэй, 1971, с. 120—154; 
Ли Янь. Лун чунбай-ды циюань (Происхождение поклонения драко-
ну) / / Сюэшу яньцзю (шэхуй кэсюэ бань). Куньмин, 1963, № 9, 
с. 22—35; Лю Чэн-хуа. Люэ тань лун-ды шицзочжэ хэ мотэр (Коротко 
о прообразе дракона и его модели) / / Там же. 1964, № 3, с. 52—60; Тай-



пин юй лань (Императорское обозрение годов Великого спокойствия). 
Т. 4. Пекин, 1960, с. 4128—4136; Doré H. Researches into Chinese 
Superstitions. Vol. 5. Taipei, 1966, p. 677—694; Münke W. Die Klassische 
chinesische Mythologie. Stuttg., 1976, S. 92—93; Visser M. de. The Dragon 
in China and Japan. Amst., 1913. 

Б.Л. Рифтин 

Образ дракона играет экстраординарную роль в кит. культуре, к-рая всегда 
самоопределялась как «культура дракона». Дракон, ассоциирующийся с кра-
сотой и мощью, процветанием и развитием, счастьем и удачей, «стал духов-
ным символом подъема в кит. культуре» (Чжан Кай-чжи). 
По мнению Вэнь И-до, исходная парадигма всей кит. культуры сложилась 
в эпоху Ся (в традиц. хронологии XXIII—XVIII вв. до н.э.), имя к-рой дал гос-
подствовавший тогда племенной союз, имевший своим тотемом дракона как 
синтетич. образ, соединивший в себе характерные черты разных тотемов во-
шедших в него племен. Подтверждением данной гипотезы служит присутст-
вие в др.-кит. мифологии целого ряда божеств-драконов, в имена к-рых вхо-
дит иероглиф лун: Ин-лун (Откликающийся дракон), Гоу-лун (Кривой дра-
кон), Чжу-лун (Светоносный дракон), Куй/Куй-лун (Безобразный дракон) 
и др. Первичность архетипического для всей кит. культуры и государственно-
сти символа дракона явствует и из сообщений письменных памятников, что 
первый государь, основоположник цивилизации и культурный герой Фу-си, 
получив соответствующее благовещее знамение в виде дракона-дун, устано-
вил «драконовы основы» (лун цзи) правления, осуществлявшегося с помощью 
«драконовых наставников» (лун ши) и «драконовых имен» (лун мин) («Цзо 
чжуань» — «Предание Цзо», Чжао, 17 г.; см. в т. 1; «Сань хуан бэнь цзи» — 
«Основные записи о трех властителях» Сыма Чжэня, VIII в.), а отождествляе-
мое с ним божество Тай-хао (Великий светоч) считалось правителем исходной 
стороны света — востока, начального сезона — весны и самого начала года, 
соотносясь с Лазурным/Зелено-синим драконом («Ли цзи», «Шань хай цзин», 
«Люй-ши чунь цю», «Хуайнань-цзы», «Бо ху тун»; см. все ст. в т. 1). 
Лун входит в состав «четырех божественных/священных/духовных [существ]» 
(сы лин), под к-рыми подразумеваются, согласно конф. канону «Ли цзи» 
(см. в т . 1), мифич. и благовещие для гос-ва и власти животные: единорог 
(линь; см. Цилинь), феникс (фзн [2]; см. Фэн-хуан, Луань-няо), черепаха (гуй [7]) 
и дракон (лун), а также четыре зооморфных символа стран света и соответству-
ющих им квадрантов небосвода, «небесных дворцов» (тянь гун): Лазур-
ный/Зелено-синий дракон (Цан-лун/Цин-лун) — восток, «восточный дворец»; 
Белая тигрица (см. Бай-ху) — запад, «западный дворец»; Красная птица (Чжу-
цюэ/цяо; см. Чжу-няо) — юг, «южный дворец»; Черно-красный воин/Змея 
с черепахой (см. Сюань-у) — север, «северный дворец». Кроме того, по «Хуай-
нань-цзы» (см. вт. 1), еще одно место в этой системе — центральное — зани-
мал Желтый дракон (Хуан-лун), коррелировавший с божеством почвы/ 
земли Хоу-ту и Желтым первопредком/императором (Хуан-ди). В «Цзо чжуа-
ни» (Хуань, 5 г., Сян, 28 г.) отражена корреляция дракона-дун и с «восточным 
дворцом» небосвода (7 созвездий: Фан, Синь, Кан, Ди, Вэй, Цзи, Цзяо, со-
ответствующие Стрельцу, Скорпиону, Весам и Деве), и со Звездой года 
(Суй-син, Тай-суй), Юпитером, 12-летний цикл к-рого лег в основу кит. ка-
лендаря (см. Инь-ян ли), а также с подвластной этим небесным сферам по си-
стеме фэнь е («деление просторов») территорией на земле, в частности вост. 
царствами Сун и Чжэн (совр. пров. Хэнань). 

В толково-этимологич. словаре «Шо вэнь цзе цзы» (ок. 100) дано определе-
ние: «Дракон (лун) — главный среди чешуйчатых [рыб, земноводных, пресмы-
кающихся], способен быть таинственно-темным и ясно-светлым (мин [J?]), 
крошечным и исполинским, коротким и длинным; весной взмывает в небо, 
осенью ныряет в пучину». В соответствии с этой амфибийной природой в тек-
сте начальной гекс. (гуа [2]) «Чжоу и» («[Канон] перемен [эпохи] Чжоу»; см. 
обе ст. в т. 1 ) фигурируют «нырнувший дракон», «болотный дракон», «взлетев-



ший дракон в небе» и «появившийся дракон на поле». Там же и в тексте 
2-й гекс. говорится о «многих драконах», «запряженной в колесницу шестер-
ке драконов (лю лун)» и «битве драконов на просторах (е [2])» с пролитием их 
«черно-красной/пурпурной и желтой крови», ставшей символом борьбы про-
тивоположных сил инь—ян. До интеграции с учением о пяти элементах (у син), 
когда драконы стали считаться пятицветными (у сэ) и соотноситься с пятью 
сторонами света, включая центр (у фан), и пятью парами циклич. знаков из 
10 «небесных стволов/пней» (тянь гань; см. Гань чжи) («Мо-цзы», гл. 47; см. 
вт. 1), а следовательно, и со всеми др. пятеричными классификациями, где им 
соответствовали элемент дерево, числа «8» и «3», кислый вкус, козлиный за-
пах, третий тон цзюэ [3\, гуманность (жэнь [1]; см. в т. 1) и т.д., они представ-
лялись двух цветов — черными (хэй) с черно-красной/пурпурной (сюань) кро-
вью, поскольку причислялись прежде всего к символически черным «водным 
существам» (шуй у), и желтыми (хуан [5]) с желтой кровью, поскольку рас-
сматривались в качестве центральных символически желтых существ. Проме-
жуточной ступенью к пятицветности стало обретение ими лазурного, зелено-
синего (цан [5], цин \4\) окраса как символа пространственно-временной из-
начальности. Исходную связь с черной стихией воды знаменует образ убитого 
мироустроительницей Нюй-ва для спасения земли от потопа («Хуайнань-
цзы») Черного дракона (Хэй-лун), имя к-рого находит отражение в гидрото-
пониме Хэйлунцзян, обозначающем по-кит. р. Амур и прилегающую к ней 
пограничную сев.-вост. (маньчжурскую) провинцию. 

В других классич. произведениях сообщается о колесницах, запряженных 
драконами, на к-рых ездили и взмывали в небо Чжу-жун, Жу-шоу, Гоу-ман, 
Хуан-ди, Чжуань-сюй, Ди Ку, сын Юя — Ци и др. мифич. владыки. По рацио-
нализирующему свидетельству летописного коммент. «Цзочжуань» (Чжао, 29 г.), 
«в древности разводили драконов, поэтому в государстве имеются род Вскарм-
ливающего драконов (Хуань-лун), [восходящий к конюшему Шуня], и род 
Содержащего драконов (Юй-лун)», «во времена первопредка/императора 
Шуня разводили драконов», а при одном из последних правителей Ся — 
Кун-цзя «господь/первопредок (ди [/]) даровал ему упряжных драконов 
(лун), по самцу и самке в двух [реках], Хуан[хэ] и Хань[шуй[». Этот рассказ, 
датируемый 513 до н.э., начинается с замечания о появлении в обл. Цзян 
(совр. пров. Шаньси) дракона-дун, к-рого не удалось поймать живым, а закан-
чивается разбором текстов «Чжоу и», упоминающих дракона-лук. В «Ши 
цзи» («Исторические записки», цз. 10, 28) Сыма Цяня и «Хань шу» («Книга 
[об эпохе] Хань», цз. 4, 27) Бань ГУ (все ст. см. в т. 1) сказано о поимке чер-
ного дракона (хэй-лун) циньским Вэнь-гуном (прав. 765—716 до н.э.) и по-
явлении желтого дракона (хуан-лун) в 15-й год правления циньского Вэнь-
ди (165 до н.э.). Нек-рые романтически настроенные совр. исследователи в по-
добных сообщениях усматривают доказательства того, что древние китайцы 
могли наблюдать или динозавров, или инопланетные летательные аппара-
ты, запечатлев их в образе дракона-лун, однако эти сообщения могут быть 
приземленно истолкованы с помощью определения из конф. канона «Чжоу 
ли» («Чжоуская благопристойность»; см. в т. 1): «Лошади выше восьми чи 
суть драконы (лун)». 

Другой связанный с лун символич. ряд также восходит к канону «Чжоу и», 
в котором шесть позиций (лю вэй) первой и самой главной гекс. Цянь 
(Творчество, Небо), заполненные только целыми чертами/линиями (яо [ /]) 
ян [7], называются «шестью драконами» (лю лун) (гекс. № 1, «Туань чжу-
ань» — «Предание суждений») и фундаментальная нумерологич. (сяншучжи-
сюэ; см. в т. 1) схематика к-рого издревле ассоциируется с драконом. Еще 
Конфуцием (см. в т. 1) в «Лунь юе» («Теоретические речи», IX, 8; см. в т. 1) 
и в «Си цы чжуани» («Предание привязанных слов/афоризмов», I, 11) из 
«Чжоу и» была упомянута числовая диаграмма «магического креста» хэ ту 
(«план из реки»; см. Хэ ту, ло шу в т. 1), к-рую создатель гл. «Ли юнь» из «Ли 
цзи» (согласно традиции, ученик Конфуция Янь Янь) и автор альтернатив-
ного «Чжоу и» нумерологич. канона «Тай сюань цзин» («Канон Великой 



тайны») Ян Сюн (53 до н.э. — 18 н.э.; см. в т. 1) определили как увиденную 
Фу-си на спине «драконового коня» (лун-ма), появившегося из вод р. Хуанхэ. 
Драконовый конь отождествлялся с существом чэн-хуан, похожим, по опи-
санию «Шань хай цзина» («Канон гор и морей», раздел «Хай вай си цзин» — 
«Канон Запада Заморья»; см. в т. 1), на рогатую лисицу, а по описанию 
«Чжоу шу» («Книга [об эпохе] Чжоу», гл. «Ван хуй» — «Царский сход/Княже-
ское собрание»), на рогатого вороного коня-ци. Иероглиф ци \7\ входит 
в имена знаменитых чудесных скакунов Ци-линя и Ци-цзи, а также как алло-
граф в обозначение благовещего единорога цилиня. Цзы-хуан, упомянутый 
в «Хань шу» (цз. «Ли юэ чжи» — «Трактат о благопристойности/ритуалах 
и музыке»), комментатором Ин Шао (140—206) отождествлен с «чэн-хуаном, 
у к-рого крылья дракона (лун) и тело лошади (ма [ /]) и на к-ром запрягший 
его в колесницу Хуан-ди вознесся (сянь [1])». 
Через тысячелетие известный даос, наставник Чэнь Туань (X в.) доказывал 
происхождение обеих главных нумерологич. схем «Чжоу и» — хэ ту и ло шу 
(«письмена [из реки] Ло») от единого «драконового плана» (лун ту). Еще 
одним вариантом драконовой схемы является лун-юй хэ ту («план из реки 
драконовой рыбы»), к-рый фигурирует в мифе о Таинственно-темной деве 
(Сюань-нюй), принесшей его Хуан-ди как стратагему в борьбе с Чи-ю. Этот 
миф и др., в частности о соединяющих землю с небом и крепящих мироздание 
«небесных/бронзовых столпах» (тянь чжу, тун чжу) священной горы Куньлунь 
(см. также Ао, Бучжоу, Гун-гун), излагались в одноименном с «планом» апо-
крифе «Лун-юй хэ ту», ныне утраченном и сохранившемся лишь в отрывках. 
В сложившейся на рубеже н.э. универсальной мироописательной, простран-
ственно· временной системе циклич. знаков, в к-рой 12 «земных ветвей» (ди 
чжи; см. Гань чжи) соотнесены с 12 зодиакальными животными, дракон-лун 
занимает 5-ю (нумерологически центральную) позицию, представляя время 
суток от 7 до 9 утра, деление компаса OSO 3/4 О, западное зодиакальное 
созвездие Льва, а также циклич. знак чэнь [2] («небесный светонос, сегмент 
зодиака или отрезок временнуго цикла»), занимающий среди «земных ветвей» 
такую же центр, позицию, как дракон-лун — среди зодиакальных животных. 
В геомантии (каньюй-цзя, фэншуй-цзя) развивалась теория «драконовых жил» 
(лун мо) — подземных энергетич. каналов, несущих магнетические токи, и их 
узловых пересечений — «драконовых логовищ» (лун сюэ). В даос, алхимии, 
учении о киновари (дань [5]), антиномичная пара «дракон—тигр» (лунху) сим-
волизировала воду и огонь, а также др. стоящие за ними оппозиции: элементы 
дерево и металл, триграммы Кань и Ли, силы инь [ /] и ян [ /] и пр. 
Благодаря столь высокому символич. статусу эпитет лун в традиц. Китае при-
обрел значение «имперский» и входил в состав девяти девизов правления 
(нянь хао) от Хань до Мин (I—XVI вв.), а изображение дракона сделалось 
атрибутом дворца, облачения и утвари императора. При этом и в народе 
одним из самых популярных праздничных представлений стал «танец дра-
кона» (луну). С драконом связаны праздник начала лета (Лун-гэ-цзе — Праздник 
драконовых песен), отмечаемый в 5-й день 5-й луны и сопровождающийся 
состязаниями «драконовых лодок» (лун чуань), а также день встречи четырех 
царей-драконов (лун-цзюй-жи), отмечаемый в 3-й день 10-й луны. В целом 
Кит. империя самоидентифицировалась как страна дракона, о чем наглядно 
свидетельствовал ее официально принятый с 1862 до 1911 флаг с изображе-
нием синего дракона и солнца, воспроизводящим древнейший небулярный 
символ. Отзвуком этого в совр. глобализованном мире является представле-
ние о добившихся выдающихся экономич. успехов четырех гос-вах кит. куль-
турного ареала как о «малых драконах» относительно «великого дракона» 
(Китай), подобно четырем малым звездам относительно большой на флаге 
КНР. В данном символе явно проглядывает др.-кит. архетипическое представ-
ление о центр, великом драконе и четырех малых, ориентированных по четы-
рем странам света. Сложившийся со времен поэта Юй Синя (513-581) образ 
неординарного человека и тайного гения, называемого «спящим/затаившимся 
драконом» (во лун) и «скрывшимся драконом и спящим/затаившимся тигром» 



(цанлун воху), проник в мировую массовую культуру с кинофильмом тайвань-
ского режиссера Ли Аня (Ang Lee) «Спящий/затаившийся тигр и скрывшийся 
дракон» («Во ху сан лун» — «Crouching Tiger, Hidden Dragon», «Крадущийся 
Тигр, Затаившийся Дракон», 2000). 

•Древнекитайская философия. Т. 1. М„ 1972, с. 157, 317; т. 2. М., 1973, 
с. 107, 110, 346—347; Древнекитайская философия. Эпоха Хань. М., 
1990, с. 230, указ.; Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. 
М„ 1986, с. 149, 159; т. 1. 2-е изд., испр., доп. М., 2001, с. 226, 345, 350; 
т. 2. 2-е изд., испр., доп. М., 2003, с. 239, 463; Люйши чунь цю (Вёсны 
и осени господина Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001; Философы из 
Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004; Каталог 
гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004; ** Юань 
Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987; Яншина Э.М. Формирование и раз-
витие древнекитайской мифологии. М., 1984, с. 52—63, 130—133, указ.; 
Вэнь И-до. Шэньхуа юй ши (Мифы и стихи). Пекин, 1957, с. 26, 33; Цы 
хай (Море слов). Шанхай, 1948, с. 1572—1576; Чжан Кай-чжи. Чжунго 
чуаньтун вэньхуа (Традиц. культура Китая). Пекин, 2006, с. 36—42; 
Юань Кэ.Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов 
и легенд). Шанхай, 1985, с. 117-122. 

А. И. Кобзев 

Лун-ван (Царь драконов). В кит. мифологии хозяин водной стихии, глава дра-
конов (лун). Согласно ранним текстам, лун-ван — существо, выделяющееся 
среди прочих драконов необычайными размерами — ок. 1 ли (примерно 0,5 км) 
в длину. Образ лун-вана сложился в первых веках н.э., по мнению ряда иссле-
дователей (франц. ученый А. Масперо и др.), под воздействием буддизма (при 
переводе на кит. язык буд. сутр слово «нагараджа» — «царь змей» — было пе-
редано как лун-ван). Из буд. лит-ры было заимствовано и число лун-ванов: 
в сутре «Мяо фа лянь хуа цзин» («Сутра Лотоса благого Закона», «Лотосовая 
сутра», «Саддхарма-пундарика-сутра») их насчитывается восемь, по др. сочи-
нениям — десять. Однако распространение получила даос, трансформация 
этой классификации — представление о лун-ванах четырех морей (в соответ-
ствии с др.-кит. космологией): Гуан-дэ (Увеличивающий добродетель) — лун-
ван Восточного моря, Гуан-ли (Увеличивающий богатство) — Южного, Гуан-
жун (Увеличивающий благосклонность) — Западного и Гуан-цзэ (Увеличива-
ющий щедрость) — Северного моря. Все они считаются братьями Ао, старший 
из к-рых Гуан-дэ. В фантастич. романе «Си ю цзи» («Путешествие на Запад», 
XVI в.) У Чэн-эня и др. произведениях лун-ваны носят несколько иные имена: 
Ао Гуан, Ао Цинь, Ао Шунь и Ао Жун. Существовало представление и о лун-
ванах четырех главных рек Китая. 

В нар. сказках и преданиях обычно фигурирует просто Лун-ван (без имени) 
или Дунхай лун-ван (Царь драконов Восточного моря). В поздних нар. веро-
ваниях Лун-ван нередко рассматривается как владыка стихий, к-рому подчи-
нены бог грома Лэй-гун, богиня молнии Дянь-му, бог ветра Фэн-бо и хозяин 
дождя Юй-ши. В поздней нар. синкретической мифологии Лун-ван, как и др. 
божества, подчинен Верховному владыке Юй-ди, в знак уважения Лун-ван 
является в его дворец (считалось, что в это время и идут сильные дожди). 
В поздней фольклорной традиции Лун-ван обычно представляется старцем, 
живущим в хрустальном подводном дворце лун-гун («драконов дворец», также 
впервые встречается в переводах буд. сутр). Лун-ван — хранитель несметных 
сокровищ, у него есть свое морское воинство: черепахи, каракатицы, креветки 
и др. морские обитатели, имеющие способность к оборотничеству. Кит. худож-
ники нередко рисовали Лун-вана в виде старца с посохом, набалдашник к-рого 
украшен головой дракона — реликт зооморфной природы Лун-вана. Часто упо-
минаются и дети Лун-вана — сын, реже дочь. Обычный сюжет этих произведе-
ний таков: сын Лун-вана попадает в беду, его спасает юноша. Сын Лун-вана 
приглашает его в гости во дворец отца и объясняет, какой подарок он должен 
просить у Лун-вана перед возвращением на землю. Обычно это чудесный предмет, 



заключающий сокровища (напр., тыква-горлянка, дающая еду), или даже дочь 
Лун-вана, к-рая выходит замуж за героя, но, родив ему детей, по прошествии 
определенного количества лет возвращается обратно в подводное царство. 
Культ Лун-вана был чрезвычайно распространен в старом Китае. Храмы, 
посвященные ему, были практически в каждом городе, каждой деревне, близ 
рек, озер, переправ и колодцев. Его заступничества просили моряки, рыбаки, 
земледельцы, а также водоносы, к-рые считали, что подземные источники 
в колодцах управляются Лун-ваном и соединяются где-то под землей с морем. 
Во время засухи статую Лун-вана выносили из храма и ставили на солнцепеке, 
а во время наводнения ее носили, чтобы показать Лун-вану размах бедствия 
и усовестить его. Если это не помогало, то статую топили в воде. Кит. импера-
торы присваивали лун-ванам различные титулы, а иногда понижали их в чине, 
издавали указы о ссылке их за проступки в дальние края и т.п. 

* У Чэн-энь. Путешествие на Запад / Пер. А.П. Рогачева. Т. 1—4. М., 
1959; ** Баранов ИГ. По китайским храмам Ашихэ / / он же. Верования 
и обычаи китайцев. М., 1999, с. 120—212; Яковлев JI.M. Дракон (Этно-
графический очерк) / / Записки харбинского общества естествоиспыта-
телей и этнографов. Харбин, 1946, № 1, с. 20—24; Maspero Н. The 
Mythology of Modern China//Asiatic Mythology. N.Y., 1963, p. 276-278. 

БЛ. Рифтин 

ЛУ-СИН 

v T \ 

Лу-син (лу [5] — «карьера, чиновничье жалованье», син — «звезда»), Лу-шэнь 
(букв, «божество карьеры»), Гуань-син (букв, «звезда чиновников»). В поздней 
кит. мифологии божество карьеры, особо почитавшееся чиновниками. Одно 
из божеств сань син («три звездных [божества]»). В качестве Лу-сина был обо-
жествлен исторический Ши Фэн (II в. до н.э.), к-рый служил Лю Бану, основа-
телю дин. Хань. Лу-син изображается в виде старца верхом на олене (см. Бай-
лу; лу [2] [«олень»] и лу [5] [«карьера»] — омонимы). Иногда Лу-син отожде-
ствляется с богом литературы Вэнь-чаном. 

БЛ. Рифтин 

Лу-син, подобно двум другим членам «триады звездных [божеств]» (сань син) — 
Фу-сину и Шоу-сину, является персонификацией звезды из созвездия Вэнъ-
чан-гун (Дворец Процветания литературы / Вэнь-чана), что также объясняет 
его идентификацию с Вэнь-чаном. В «Ши цзи» Сыма Цяня (см. обе ст. в т. 1) 
эта 6-я звезда созвездия, расположенного перед Ковшом Большой Медведицы 
(Доу-куй, см. Бэй-доу), названа Сы-лу (Управляющая жалованьем). Лу-син 
иногда смешивается и с Дарующим сыновей Чжан-сянем, поэтому часто на нар. 
картинах (нянь хуа) обнимает или ведет детей. 

* Сыма Нянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 1986, с. 116, 
263, 273; ** Ма Шу-тянь. Чжунго миньцзянь чжушэнь (Китайские 
народные божества). Пекин, 2002, с. 154-156. 

А. И. Кобзев 
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Лэй-гун, Лэй-шэнь (Громовник, Дух грома). В кит. мифологии бог грома, на-
поминающий Куя (см. Куй). Согласно «Шань хай цзину» («Книга гор и морей»; 
см. вт. 1), в Болоте грома (Лэй-цзэ) живет дух грома; у него тело дракона, 
человечья голова, он бьет по своему животу, как по барабану (по-видимому, 
наиболее архаич. представление о Лэй-гуне). Философ Ван Чун (I в.; см. в т. 1) 
писал, что художники изображали гром в виде связки барабанов или силача 
Лэй-гуна, который левой рукой тянет связку барабанов, а правой ударяет 
в них билом. На древнем рельефе (предмогильный храм УЛяна в пров. Шань-
дун, сер. II в.) Лэй-гун имеет облик человека, разъезжающего в облаках на 
колеснице и бьющего молотком по двум барабанам. Впоследствии, по-види-
мому, под влиянием буддизма, в частности образа птицы Гаруды, Лэй-гун стал 
изображаться с черными крыльями летучей мыши, с когтями и головой (ино-
гда с тремя глазами) птицы, туловищем человека синего цвета; он одет обычно 



только в штаны, на плечах связка барабанов, в правой руке деревянный моло-
ток, которым он бьет по ним. В VII—X вв. его описывали как свиноподобное 
крылатое существо черного цвета, с рогами и двумя когтями на передних 
и задних лапах, с каменным топором в передних лапах, поедающее красную 
змею («Тай-пин гуан цзи» — «Обширные записи [годов] Тай-пин», ч. 393—394). 
Лэй-гун почитался как божество, помогающее людям, поскольку он связан 
с божествами дождя, от к-рых зависит урожай. Храмы Лэй-гуна известны 
с VII—X вв., праздник в его честь справлялся в 24-й день 4-й луны. Лэй-гун 
особо почитался даосами. В эпохи Юань—Мин (XIII—XVII вв.) возникло 
представление об управе грома лэй-бу, во главе к-рой стоял Тянь-цзун (Небес-
ный патриарх), под его началом было 36 богов (по др. версии — 24). В сказа-
ниях малых народов Юго-Западного Китая Лэй-гун выступает персонажем, 
устроившим великий потоп. 

** Юань Кэ. Мифы Древнего Китая. М., 1987, указ.; Яншина Э.М. Фор-
мирование и развитие древней мифологии. М., 1984, с. 54, указ.; Чжунго 
гэ миньцзу цзунцзяо юй шэньхуа да цыдянь (Большой словарь религии 
и мифологии народов Китая). Пекин, 1993, с. 258; Сюй Шань. Лэй-шэнь 
чунбай (Поклонение богу грома). Шанхай, 1992; Maspero H. The 
Mythology of Modern China //Asiatic Mythology. N.Y., 1963. 

Б.Л. Рифтин 

Лю-цзя ци-цзун см. в т. 1 

Люй Дун-бинь — один из Восьми бессмертных (ба сянь) в китайской даос, 
мифологии. Легендарный образ сложился уже к сер. XI в., его первое подроб-
ное описание содержится в «Заметках из Кабинета Неразумного» Чжэн Цзин-би 
(кон. XI в.). В Юэчжоу (совр. пров. Хунань) был построен храм в его честь; 
он был официально канонизирован в 1111. Согласно преданиям, Люй Янь 
(Дун-бинь, т.е. «Гость из пещеры», — его второе имя) родился 14-го числа 
4-й луны 798. В момент зачатия с неба к постели матери спустился на миг бе-
лый журавль. От рождения Люй будто бы имел шею журавля, спину обезьяны, 
туловище тигра, лик дракона, глаза феникса, густые брови, под левой бро-
вью — черную родинку. Люй мог запоминать в день по 10 тыс. иероглифов. 
Когда он служил в управе в обл. Техуа (совр. пров. Цзянси), то в горах Лушань 
встретил Чжунли Цюаня, к-рый научил его магии, фехтованию и искусству 
делаться невидимым. Учитель назвал его Чунь-ян-цзы — «Сын чистой [силы] 
ян („светлого начала")». По др. версии, пятидесятилетний Люй был вынужден 
с семьей бежать в горы Лушань, где Чжунли Цюань обратил его в даосизм. 
Люй, обещавший учителю помогать людям в постижении Пути-дао (см. Дао 
вт. 1), под видом торговца маслом пришел в Юэян и решил помогать тем, кто 
не будет в лавке требовать взвешивать и отпускать товар с походом. Таковой 
оказалась одна старуха. Люй бросил в колодец у ее дома несколько рисинок, 
и вода в нем превратилась в вино; продавая вино, старуха разбогатела. По 
наиболее популярной версии легенды, молодой ученый Люй Дун-бинь на 
постоялом дворе встречается с даосом, к-рый велит хозяйке сварить кашу из 
проса и в ожидании заказанной еды заводит с Люем разговор о тщете мирских 
желаний. Люй не соглашается. Он засыпает и видит во сне свою будущую 
жизнь, полную взлетов и разочарований, страшных сцен и несчастий. Ког-
да ему грозит смерть, он просыпается и видит себя на том же дворе, хозяйка 
варит кашу, а даос ждет еду. Прозревший Люй становится даос, отшельником. 
В этой легенде использован сюжет, сложившийся еще в эпоху Тан и извест-
ный в VIII в. по новелле Шэнь Цзи-цзи «Записки о случившемся в изголовье» 
(«Чжэнь чжун цзи»), где фамилию Люй носит даос. Впоследствии этот сюжет 
применительно к Люй Дун-биню разрабатывался кит. драматургами: Ма 
Чжи-юанем (XIII в.), Гу Цзы-цзином (XIV в.), Цзя Чжун-мином (XIV в.), 
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Чжу Ю-дунем (ум. 1439), Су Хань-ином (XVI в.) и др. Поздняя анонимная 
пьеса «Сновидение Дун-биня» обычно разыгрывалась в храмах в день рож-
дения одного из верховных даос, божеств Дун-ван-гуна — Владыки Востока. 
Известно немало рассказов о появлении Люя среди людей, о чем обычно 
узнают из оставленных им стихов, к-рых Люю приписывалось немало. 
В нар. верованиях Люй — святой подвижник, познавший в мирской жизни 
страдания и решивший служить людям в качестве заклинателя демонов, пре-
следующих беспомощный народ. На лубках (нянь хуа) он изображается обычно 
с мечом, разрубающим нечисть, и мухогонкой — атрибутом беспечного бес-
смертного, рядом с ним его ученик Лю (Ива), из остроконечной головы 
к-рого растет ветка ивы (по преданию, это дух старой ивы-оборотня, к-рого 
Люй обратил в свою веру). Иногда Люй изображается и с мальчиком на руках — 
пожелание иметь многочисл. сыновей, в этом качестве святого-чадоподателя 
Люя почитали ученые мужи. Люю приписывалась способность указывать путь 
к излечению или спасению. В легендах о Люе заметно буд. влияние, в частно-
сти в истории о чудесном сне. Существуют буд. толкования его искусства вла-
дения мечом, с помощью к-рого он «отрубает» все страсти и земные стремле-
ния. В позднем даосизме Люй стал почитаться как патриарх нек-рых даос. сект. 

См. также ст. Лю Хай. 
БЛ. Рифтин 

Культ Люй Дун-биня занимает особое место в даос, и популярных верованиях, 
о чем свидетельствует внушительное число посвященной ему апокрифич. 
лит-ры. Самым ранним таким произв. является «Люй сянь цзы сюй чжуань» 
(«Жизнеописание бессмертного Люя, изложенное им самим»), восходящее 
к нач. XVII в. Его дополняет серия соч., в к-рых излагаются легенды об 
отдельных деяниях этого персонажа: «Люй Дун-бинь сань цзуй Юэянлоу» 
(«[О том, как] Люй Дун-бинь трижды опьянел в башне Юэян»), «Люй Дун-
бинь фэй цзянь чжань хуан лун» («[О том, как] Люй Дун-бинь летящим мечом 
обезглавил Желтого дракона»), «Люй Дун-бинь хуа юэ шэньсяньхуй» («]0 том, 
как] Люй Дун-бинь встретился с божественными бессмертными под луной»), 
«Люй Дун-бинь си бай мудань» («(О том, как] Люй Дун-бинь играл среди белых 
пионов»), «Люй сянь фэй цзянь цзи» («Записки о летящем мече бессмертного 
Люя») и т.д. Отдельный корпус составляют его жизнеописания как даос, бес-
смертного и одного из Восьми бессмертных, входящие в сводные агиографич. 
соч., в т.ч. «Ле сянь цюань чжуань» («Полное собрание жизнеописаний бес-
смертных») Ван Ши-чжэня (1526—1590), «Шан дун ба сянь чжуань» («Жизне-
описания Восьми бессмертных из Высших пещерных [небес]», XVI—XVII вв.) 
и т.д. При дин. Цин (1644—1911) были созданы обобщающие жизнеописания 
Люй Дун-биня: «Люй-цзу цюань чжуань» («Полное жизнеописание патриарха 
Люя») Ван Сян-сюя и «Люй-цзу цюань чжуань хоу цзюань» («Полное жизне-
описание патриарха Люя. Последняя цзюань»), 

В собственно даос, традиции Люй Дун-бинь почитается (наряду с Чжунли 
Цюанем) как один из основоположников традиции т.н. внутренней алхимии 
(нэй дань, букв, «внутренняя киноварь»). Он входит в число Пяти патриар-
хов (у цзу), принадлежащих пантеону позднедаос. школы цюаньчжэнь-цзяо 
(«учение/школа совершенной истины»; см. в т. 1). В даос, храме Юнлэгун 
(Дворец Вечной радости, пров. Шаньси, восходит к 1252) ему посвящено 
отдельное святилище (92 кв. м), украшенное фресками, на к-рых он изобра-
жен в окружении 290 божеств и духов. 

** Алексеев В.М. Китайская народная картина. М., 1966, указ.; Торчи-
нов Е.А. Даосизм. Опыт историко-религиоведческого описания. СПб., 
1993, с. 218—220; Ван Се. Люй Дун-бинь // Шисянь шицзе (Мир богов 
и бессмертных). Шанхай, 1990; Гань Чунь-сун. Шэнь сянь чжуань (Жиз-
неописания бессмертных). Пекин, 2005; Ма Шу-тянь. Хуася чжу шэнь 
(Божества китайцев). Пекин, 1988, с. 186—195; Cheng Manchao. The 



Origin of Chinese Deities. Beijing, 1995, p. 185—191; Hausen V. Changing 
Gods in Medieval China. 1127-1277. Princ., 1990, p. 77; Katz R.P. Images of 
the Immortal. The Cult of Lii Dongbin at the Palace of Eternal Joy. University 
of Hawai'i Press,1999; Kohn L. Daoismand Chinese Culture. Cambr., 2001, 
p. 165-167. 

M.E. Кравцова 

Лю лун — «шестерка драконов». В др.-кит. мифологии шестерка драконов или 
коней-драконов была впряжена в колесницу Солнца, к-рой правила Си-хэ. 
Древнее песнопение заканчивалось восторженным восклицанием человека, 
приобщившегося к величию божества: «Я познал радость — в одиночку наслаж-
даться шестеркой драконов! Шестерки драконов согласный бег / / Делает 
таким же мое сердце». «Шестеркой драконов» именовался также выезд кит. 
императора, поскольку он мыслился средоточием силы ян [ /] (см. Инь—ян) на 
земле, в то время как на небе таким средоточием было Солнце. 

** Китайская пейзажная лирика. Т. 1. М., 1984; Юань Кэ. Чжунго шэнь-
хуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). Шанхай, 
1985, с. 96. 

И. С. Лисевич 

В «Чжоу и» (см. вт. 1), в традиционно приписываемом Конфуцию (см. в т. 1) 
коммент. «Туань чжуань» («Предание суждений») к первой гекс. (гуа [2]; см. 
в т. 1) Цянь (Творчество, Небо), состоящей из шести целых черт/линий (яо [/]) 
ян [7] (см. Инь—ян вт. 1), сказано: «[Когда] шесть позиций (лювэй) [гексаграммы 
Цянь] вовремя формируются, [тогда] вовремя {ши[1}) запрягаются в колесницу 
шесть драконов, чтобы управлять небом (тянь [1]; см. в т. 1)», т.е. шесть драко-
нов метафорически и с визуальной наглядностью представляют сформирован-
ную гекс. Цянь, все шесть позиций к-рой в результате гадательной процедуры 
заполнены целыми чертами/линиями ян[1], что позволяет с помощью ее магич. 
текста, полученного в качестве мантич. ответа, предвидеть будущее и тем самым 
влиять на ход событий, или «управлять небом». Однако последняя фраза ком-
мент. может быть истолкована и как реминисценция мифологич. сюжета о Солн-
це и Си-хэ: «Время/солнце (ши [ 1]/жи) запрягает в колесницу шесть драконов, 
чтобы управлять небом». Этот сюжет в более поздних пересказах возводится 
к «Хуайнань-цзы» (в совр. тексте представлен иносказательно и рудиментарно; 
см. вт. 1;) и повествует о том, что Си-хэ на колеснице, запряженной шестью 
драконами (лун или безрогими чи [6]), довозит Солнце до места заката (юй-цюань, 
юй-юань, юй-гу, хуан-хунъ\ см. Куа-фу). Он отражен также в стихотворении Ли 
Бо «Короткая песня» («Дуань гэ син»): «Я хотел бы схватить шесть драконов / / 
И вернуть назад колесницу, повесив ее на Фусан», т.е. на священное дерево 
(Шелковицу Фу) на востоке, из-за/с к-рого восходит солнце, или, в мифологич. 
представлении, начинается ежедневный «небесный путь» (тянь-дао\ см. Дао в т. 1) 
драконовой колесницы Солнца, нумерологич. (сяншучжи-сюэ; см. в т. 1) симво-
лом к-рой выступает гекс. Цянь. Земным воплощением этого движения считал-
ся выезд императора на колеснице шестериком, воспетый, к примеру, поэтом 
Ду Му (803-852): «Снова узнал шесть драконов в высочайшем объезде земель». 

* Древнекитайская философия: Эпоха Хань. М., 1990, с. 349; И цзин — 
Чжоу И. Система Перемен — Циклические Перемены / Пер. Б.Б. Вино-
гродского / Сост. В.Б. Курносова. М., 1999, с. 32; И цзин. «Книга Пере-
мен» и ее канонические комментарии / Пер. В.М. Яковлева. М., 1998, 
с. 132,230—231; Философы из Хуайнани (Хуйананьцзы) / Пер. Л.Е. Поме-
ранцевой. М., 2004, с. 62-63; Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / 
Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 149; И цзин («Канон перемен») / Сост. 
А.Е. Лукьянов. М., 2005, с. 53; ** Яншина Э.М. Формирование и разви-
тие древнекитайской мифологии. М., 1984, с. 106—121; Цы хай (Море 
слов). Шанхай, 1948, с. 158. 

А. И. Кобзев 
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Лю сян — «шесть видов». Концепция кит. буд. школы хуаянь (см. Хуаянь-цзун 
вт. 1), в к-рой была предпринята попытка логич. аргументации условности 
и относительности противоположностей. 
Концепция лю сян как признаков бытия первоначально была изложена в соч. 
Васубандху «Дашабхумика-сутра-шастра» (кит. «Ши ди цзин лунь» — «Сужде-
ния о [Сутре десяти] земель»), но не получила спец. разработки в трудах его 
непосредств. учеников и последователей. В учение о «шести видах» она офор-
милась в соч. адептов хуаянь-цзун. Наиб, полно это учение было разработа-
но в соч. 3-го патриарха школы — Фа-цзана (см. в т. 1): «Хуа янь цзин и хай 
бай мэнь» («Сто теорий в море идей „Сутры цветочной гирлянды"»), «Хуа янь и 
шэн цзяо и фэн ци чжан» («Трактат о различении смысла единой колесни-
цы»), «Хуа янь цзинь ши цзы чжан» («Трактат о золотом льве в хуаянь»), «Хуа 
янь у цзяо чжан» («Трактат о пяти учениях в хуаянь»). 
Согласно концепции лю сян, в каждом предмете можно обнаружить шесть 
видов, или признаков: целое (цзун сян), часть (бе сян), тождество/подобие (тун 
сян), различие (и сян), установление (чэн сян), разрушение (хуай сян). Шесть 
видов, в свою очередь, делятся на три противоположные пары: часть и целое; 
тождество/подобие и различие; установление и разрушение. Т.о., оказывается, 
что противоположности условны, а единство абсолютно; все противополож-
ности взаимозависимы и взаимопроницаемы. При этом в отношениях взаи-
мопроникновения и взаимосвязи находятся и все шесть видов: напр., дом 
одновременно — это вид целого, тождества/подобия и установления, а балки — 
одновременно вид части, различия и разрушения. 

** Янгутов Л.Е, Философское учение школы хуаянь. Новосиб., 1982; 
он же. Единство, тождество и гармония в философии китайского буд-
дизма. Новосиб., 1995; Фань Ли-тянь. Хуа янь цзинь ши цзы чжан цзяо 
ши. Пекин, 1983; Хуан Чань-хуа. Фо-цзяо гэ цзун да и. Тайбэй, 1973. 

Л.Е. Янгутов 

Лю Хай, Лю Хар, Лю Хай-чжань. В китайской даос, мифологии бог монет, 
входящий в свиту бога богатства Цай-шэня. Возможно, в основе образа Лю 
Хая был реальный историч. деятель VIII—IX вв. По одной версии, он служил 
яньскому князю Лю Шоу-гуану, а по другой — с 917 императору Тай-цзу, 
основателю дин. Ляо. Однажды к нему явился даос, назвавший себя Чунь-
ян-цзы (прозв. Люй Дун-биня, одного из Восьми бессмертных; см. Ба сянь), 
к-рый наставил Лю Хая на путь даос, учения. Лю Хай стал отшельником. Он 
притворялся безумным, юродивым, пел и плясал (ему приписываются стихи-
песни, а также филос. трактат). По даос, легенде, он изготовил пилюлю веч-
ной жизни и принял ее, после чего тотчас же упал бездыханный, а тело его 
начало постепенно исчезать, он превратился в журавля и улетел в небо. По 
нар. легенде, Люй Дун-бинь однажды опустил свой пояс с привязанной к его 
концу золотой монетой в колодец и велел Лю Хаю удить жабу. Это был враг 
Лю Хая, переродившийся жабой и бывший в прежней жизни стяжателем. 
Жаба закусила монету, и Лю Хай вытащил ее из колодца. Поэтому он всегда 
изображается с трехлапой жабой — символом наживания денег [деньги — 
цянь\4\ (в диалектах чянь) звучат почти также, как и жаба, — чжань или чянь]. 
На нар. картинах (нянь хуа) бог монет обычно изображался в виде смеющегося 
человека с распущенными волосами (символ отрешености от мира), с откры-
тыми вислыми грудями и животом (особенности даос, искусства, восходящие 
к буд. иконографии; символы святого, презревшего мир), с покровом из 
листьев на чреслах и босого (признак отшельника, стремящегося стать небо-
жителем). Одна нога у него поднята как бы для сильного и резкого движения, 
в руках шнур с нанизанными на него монетами, за последнюю из них дер-
жится, прикусив ее, трехлапая жаба. Иногда бог монет стоит на жабе. На нар. 
картинах бог монет обычно изображается вместе с близнецами Хэ-Хэ, симво-
лами согласия и космической гармонии. 



По одному из вариантов легенды, Лю Хай был дровосеком. Однажды он встре-
тил плачущую деву, семья к-рой погибла. Лю Хай взял ее в жены. Как-то в горах 
его окликнул камень и сообщил, что его жена — лиса-оборотень (хули-цзин). Ка-
мень посоветовал дровосеку ночью, когда жена достанет изо рта красный ша-
рик — волшебный талисман и положит его ему в рот, не возвращать ей шарик, 
а проглотить, и тогда лиса без талисмана умрет. Лю Хай так и сделал. Лиса пояс-
нила Лю Хаю, что камень хотел потом убить его и завладеть шариком, чтобы под-
няться в небеса. Она посоветовала дровосеку разбить камень, вытащить из него 
веревку, на конце к-рой будет жаба, а затем встать или сесть на жабу (отсюда 
и изображения Лю Хая на жабе), к-рая и вознесет самого дровосека на небеса. Ве-
ревку же он должен был оставить матери, к-рая, когда надо, потрясет ее, и по-
сыплются золотые монеты. Эта легенда объясняет связь Лю Хая с жабой и про-
исхождение представления о нем как о боге монет. Существуют легенды о явле-
нии на земле Лю Хая в поздние времена, напр. в 1822, и творимых им чудесах. 

** Алексеев В. М. Бессмертные двойники и даос с золотой жабой в свите 
бога богатства / / он же. Китайская народная картина. М., 1966; По-
пов П.С. Китайский пантеон. СПб., 1907; то же / / Всё о Китае. Т. 1. М., 
2003, с. 41—42; ЦзунЛи, Лю Цюнь. Чжунго миньцзяньчжу шэнь (Китай-
ские народные божества). Шицзячжуан, 1986, с. 832—835. 

Б.Л. Рифтин 

Лю ши эр цзянь — «шестьдесят два взгляда/воззрения». В буддизме махаяны 
(да шэн) число возможных точек зрения на единичные сущности. В кит. буд-
дизме совокупность небуддийских ложных учений и доктрин, взглядов-дришти 
и сомнений-вичикитса, классифицируемых на основе теории дхарм (фа [1]; 
см. также в т. 1), образующих группы-скандхи (юнь [2\\ см. У юнь в т. 1) и в самом 
общем виде разделяющихся по временному признаку на прошлые заблужде-
ния — начала кальпы (цзе [/]) и будущие — ее конца. Имеется множество пе-
речней лю ши эр цзянь. В «Махапраджняпарамита-сутре» (кит. «Да пинь божэ 
боломидо цзин») как единичные сущности анализируются скандхи, рассматрива-
емые в трех аспектах с четырех т. зр. 1. Скандха а) постоянна (т.е. существует 
вечно); б) непостоянна; в) и постоянна, и непостоянна; г) и непостоянна, и не 
непостоянна. Поскольку скандх пять, то первый «блок» насчитывает 20 «взгля-
дов» (цзянь [/ /]). 2. Скандха а) имеет границы; б) не имеет границ; в) и имеет, 
и не имеет границ; г) и не имеет, и не не имеет границ. Второй «блок» также на-
считывает 20 «взглядов». 3. Скандха а) существовала в прошлом; б) не сущест-
вовала в прошлом; в) и существовала, и не существовала в прошлом; г) и не 
существовала, и не не существовала в прошлом. Т.о., третий «блок» насчиты-
вает 20 «взглядов». Последние два «взгляда»; тела людей и богов а) одинако-
вые, б) разные. 

Несколько по-другому интерпретировали лю ши эр цзянь Чжи-и, Цзи-цзан 
(см. вт. 1) и др. наставники кит. буддизма. Скандха может рассматриваться 
с четырех т. зр.: 1) скандха есть «я»; 2) «я» отделено от скандхи; 3) скандха — 
великое, «я» — малое, «я» пребывает в скандхе; 4) «я» — великое, скандха — 
малое, скандха пребывает в «я». Поскольку скандх пять, то и здесь число 
«взглядов» — 20. Далее рассуждения переводятся во временной уровень: 
т.к. скандхи были, есть и будут, то «взглядов» становится 60. Два последних 
«взгляда»: а) существование скандх дискретно; б) существование скандх 
постоянно. Согласно «Сутре о цветке лотоса чудесной Дхармы» (кит. «Мяо фа 
лянь хуа цзин») эти «шестьдесят два взгляда» являются «густым лесом лож-
ных взглядов». В предисловии к сб. буддийских рассказов (сяо шо) Тан Линя 
(600?—659) «Мин бао цзи» («Записки о загробном воздаянии») утверждается, 
что «от них происходит весь вред». 

* Тан Линь. Загробное воздаяние / / Ван Янь-сю. Предания об услышан-
ных мольбах / Пер. М.Е. Ермакова. СПб., 1998, с. 227, 334; ** Игнато-
вич А.И. Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 1987; Сутра 
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о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы. 
Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисаттвы Всеобъемлющая 
Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 
1998. 

По материалам А.Н. Игнатовича и М.Е. Ермакова 

Люй-цзун см. в т. 1 

Лянчжу. Неолитическая общность (3200-2200 до н.э.), располагавшаяся 
в юго-вост. р-нах Китая (сев. часть совр. пров. Чжэцзян и юг Цзянсу), с к-рой 
в наст, время соотносят начальный этап формирования ин-та верховной вла-
сти и связанного с ним идейно-обрядового комплекса. 
Об этом свидетельствуют в первую очередь нефритовые изделия (до неск. сотен 
предметов в одном погребении). Наряду с различными категориями украше-
ний (бусы, ожерелья, браслеты, шпильки для волос) в погребениях присутст-
вуют предметы сугубо ритуального предназначения. Таковыми считаются: 
диски-би [5] — изделия в виде круга с круглым же отверстием посередине 
(диаметр — 10-16 см, толщина — 5 - 9 см); жезлы-гуй [7] — таблички вытяну-
той прямоугольной формы; амулеты-хуан \4\ — пластины полусферич. формы; 
кубки-цун — сосудовидные предметы, основу к-рых составляет полый цилин-
дрич. корпус, дополненный снаружи вдоль всей высоты корпуса четырьмя 
треугольными сегментами, к-рые образуют вместе с ним фигуру, тяготеющую 
к параллелепипеду или кубу. Поэтому в разрезе цун выглядит как круг, вписан-
ный в квадрат, т.е. представляет собой геометрич. фигуру, к-рая впоследствии 
служила общепринятым в Китае символом единения Неба и Земли. 

0 таких ритуальных предметах было известно задолго до обнаружения нефри-
товых изделий Лянчжу. Они неоднократно перечисляются в древних (2-я пол. 
1 тыс. до н.э.) соч. совместно с еще двумя категориями: жезл-чжан [3] — таб-
личка в форме как бы половины гуй [б] и амулет/подвеска-ху [2] — пластина 
в виде силуэтного изображения лежащего тигра (см. Бай-ху). Объединяемые 
в два набора — уюй («пять нефритов») и лю юй («шесть нефритов», др. термины: 
лю ци — «шесть [нефритовых] изделий», лю жуй — «шесть скипетров»), эти 
предметы называются царскими регалиями, к-рые были изобретены древними 
правителями. Согласно их лит. описаниям, все они имели космологич. симво-
лику и использовались при проведении гл. гос. ритуалов. Би [ ^ и цун мысли-
лись воплощением соответственно Неба и Земли как сакральных сущностей 
и применялись при жертвоприношениях им. Жезлы гуй [ 7] и чжан [3\ символи-
зировали соответственно восток и весну, юг и лето, амулеты ху [2] и хуан \4\ — 
запад и осень, север и зиму и использовались при сезонных жертвоприноше-
ниях. Существует также т. зр., что амулет-хуан [4\ некогда являлся гл. царской 
регалией. Она основана на возможной этимологии иероглифа хуан [5] — 
«желтый», к-рый в др.-кит. языке входил в число категориальных терминов, 
прилагаемых к ин-ту верховной власти: от пиктограммы, изображающей пра-
вителя с нагрудным украшением (см. Хуан-ди). Хотя символика и способы 
применения перечисленных нефритовых изделий в Лянчжу неизвестны, их 
религ.-ритуальный смысл не вызывает сомнений. 

С предметами ритуального предназначения в погребальном Лянчжу обычно 
соседствуют модели (длиной от 16 см) и натуральные лезвия (до 90 см) боевых 
топоров. По всем внеш. признакам (конфигурация лезвия, способы крепле-
ния к древку) они являются аналогами бронзовых секир (юэ [5]), к-рые хорошо 
известны для древнейшего кит. гос-ва Шан-Инь (XVI—XI вв. до н.э.). Будучи 
осн. боевым средством древних китайцев, юэ [5] служили, кроме того, одним 
из гл. атрибутов царской власти (иероглиф ван [7], «царь», титул др.-кит. пра-
вителя, происходит от рисунка секиры) и судебно-ритуальным оружием, при-
менявшимся палачом и при ритуальных казнях. Кол-во и состав нефритовых 



изделий в захоронениях Лянчжу свидетельствуют о четкой социальной диф-
ференциации этой общности и о наличии в ней правящей элиты. Включе-
ние в погребальный инвентарь ритуальной утвари и оружия указывает на то, 
что члены этой элиты одновременно исполняли функции верховных жрецов 
и военных вождей. 
Большинство лянчжуских нефритовых изделий богато орнаментированы. В их 
орнаментации преобладают зооморфные, зооморфно-фантазийные и антро-
поморфно-фантазийные образы и мотивы, сводящиеся к двум осн. сюжетам. 
В первом, обозначаемом в науч. лит-ре как «чудовище» («beast motif»), варьи-
руются изображения головы фантастич. звероподобного существа с огром-
ными круглыми глазами и свирепо оскаленной пастью. Во втором сюжете 
изображение «чудовища» дополнено фигурой как бы сидящего на нем верхом 
человека, увенчанного перьевым (словно у вождя индейцев) головным убо-
ром. Эта орнаментальная композиция интерпретируется учеными в качестве 
условного портрета местного правителя, предположительно в момент испол-
нения им некоего ритуального действа. 
О перьевом головном уборе тоже неоднократно упоминается в последующих 
письменных источниках, где он называется принадлежностью облачения 
легендарных правителей или обожествленных царских предков — хуан [/]. 
Такова и этимология этого иероглифа: его исходные графич. формы явно вос-
производят фигуру человека, увенчанную перьевым головным убором. После 
обнаружения лянчжуских нефритов с «портретом царя» стало очевидным, что 
элементы, входящие в графич. состав ряда иероглифов, бывших древнейшими 
религ.-политич. терминами, тоже восходят к стилизованным изображениям 
перьевого головного убора. Сказанное относится в первую очередь к иерог-
лифу ди [/] («владыка»), к-рый первоначально прилагался к обожествленным 
предкам правителя и божеств, персонажам, а затем вошел в титул монарха 
(«император»). 
Высказывается версия о происхождении формы данного перьевого головного 
убора от с/х орудия (типа мотыги), применявшегося на юго-востоке при 
посадке риса. Это означает связь правителя с культом земли и плодородия. 
Прослеживаются также его связи с солярным культом: диски-би [8\, ставшие 
впоследствии символом неба, первоначально имели скорее всего солярную 
семантику. Культ земли и солярный культ являлись неотъемлемой принадлеж-
ностью офиц. религ. представлений Шан-Инь. 
Важнейшие орнаментальные мотивы лянчжуских нефритов — «чудовище», 
стилизованные изображения головного убора — угадываются в орнаментации 
(росписи и резной орнамент) керамики, относящейся к местной очаговой 
культуре (Хэмуду, 5000/4500 — 3400 до н.э.), предшествовавшей Лянчжу. Следо-
вательно, процесс формирования ин-та верховной власти мог начаться в юго-
вост. регионе неолитич. Китая еще в VI-V тыс. до н.э. 
Выводы, сделанные на материале нефритовых изделий, подтверждаются 
и существенно дополняются др. археологич. находками, прежде всего остат-
ками поселений. На территории неск. поселений обнаружены специфич. зем-
ляные платформы (подобные платформы — стилобат — впоследствии стали 
характерной принадлежностью кит. зодчества). Их размер (длина до 700 м, 
ширина до 450 и высота в 5—8 м) допускал возведение на них целых архитект. 
ансамблей. Соотношение поселений с платформами и без них указывает на 
то, что лянчжуская общность обладала зачатками администр.-территориаль-
ного устройства: ее земли распадались на отд. владения, возглавляемые 
собств. правителем. Открыто поселение (комплекс Моцзюэшань), выделяю-
щееся по величине, а также по размеру и числу находящихся там земляных 
платформ, к-рое принимается за «столицу» Лянчжу. Наличие же столичного 
центра доказывает функционирование единой властной структуры. 
Наряду с поселениями вскрыты и остатки культовых строений (алтарей) в виде 
пирамидальных насыпей с квадратным (прямоугольным) в плане основа-
нием, составленные из трех разноцветных земляных слоев. Самый большой 
алтарь (45 м с востока на запад и 33 м с севера на юг) находился на территории 
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кладбища, считающегося «царским» (комплекс Яошань), где он совместно 
с захоронениями образовывал подобие продуманного архитект. комплекса. 
Практика возведения в Лянчжу культовых строений является свидетельством 
развитости в этой общности религ. представлений, а их включение в компози-
цию кладбища со всей вероятностью означает существование в ней культа 
предков, что также предвосхищает особенности офиц. верований Шан-Инь. 
Духовной наследницей Лянчжу стала общность Луншань, предшественница 
собственно гос. образований. 
Возникновение ин-та верховной власти в юго-вост. регионе Китая согласу-
ется с последующими повествованиями о легендарных правителях древности, 
в первую очередь Фу-си. Устойчивости социально-политич. и идейных реа-
лий, выделившихся в неолитич. культурах, могли способствовать естественно-
климатич. условия среды обитания. Зарождение, становление и расцвет нео-
литич. обществ пришлись на чрезвычайно благоприятный природный период 
«климатического оптимума», который наступил 18 тыс. лет тому назад, после 
последнего глобального оледенения, и удерживался в течение более чем 10 тыся-
челетий. В сер. IV тыс. до н.э. в азиатском секторе Сев. полушария темпера-
тура января была на 2—4° и июля — на 1-2° выше, чем в наше время. Благодаря 
этому флора и фауна неолитич. Китая были совершенно иными, чем в совр. 
Китае. Регионы бассейнов Хуанхэ и Янцзы покрывали девственные леса из 
тропич. растений, включая всевозможные плодовые деревья. Они перемежа-
лись луговыми просторами с сочными травами и озерами. В лесах водились 
носороги, слоны, тапиры и др. животные, характерные для тропиков и суб-
тропиков. На лугах паслись бесчисленные стада парнокопытных. Реки и озера 
изобиловали рыбой. Кроме того, лесные массивы и мощные водные артерии 
обеспечивали повышенную влажность. Земледелие не требовало особых уси-
лий и дополнялось охотой, рыболовством и собирательством диких фруктов, 
к-рые также в избытке созревали в лесах. Богатые природные ресурсы при 
огранич. численности населения делали жизнь обитателей неолитич. Китая 
максимально комфортной. Воспоминания о материальном благополучии 
далеких предков не могли не сохраниться в историч. памяти китайцев. В этом 
кроются вероятные причины идеализации в Китае «высокой древности», 
прочности мифологемы «золотого века» и популярности образов легендарных 
правителей как совершенных мудрецов. 

** Кравцова М.Е. Архаико-религиозные истоки института верховной 
власти в Китае / / Вторые Торчиновские чтения. Религиоведение и вос-
токоведение. Мат-лы науч. конф. 17—19 февраля 2005 г. СПб., 2005; 
Серкина A.A. Графические символы знака «царь» в древнейшем китай-
ском письме //Древний Восток и античный мир. М., 1972; Ду Цзинь-
пэн. Шо «хуан» (Разъяснение термина «хуан») / / Вэньу (Культурное на-
следие). 1994, № 7; Инь Чжи-цян. Чжунго гудай юйци (Древние нефри-
товые изделия Китая). Шанхай, 2000, с. 167—172; Лю Бинь. Лянчжу 
вэньхуа ды гуань чжуанши юй юньтянь ци (Короноподобный орнамент 
и сельскохозяйственные орудия культуры Лянчжу) / / Вэньу. 1997, № 7; 
Хуан Сюань-пзй. Лянчжу вэньхуа фэньбу фаньвэй ды таньтао (Изучение 
ареала культуры Лянчжу) // Там же. 1998, № 4; Чжан Чжун-пэй. Лянчжу 
вэньхуа ды няньдай хэ ци со вай шихуй цзедуань (Основные этапы хро-
нологии и общественно-политического развития культуры Лянчжу) // 
Там же. 1995, № 5; Янь Вэнь-мин. Лянчжу суйби (Некоторые соображе-
ния по поводу Лянчжу) / / Там же. 1996, N° 3; Hsu Chun-hsiung. An 
Epigraphic Interpretations of Historical Stages in Ancient Chinese History / / 

International Conference on Shang Civilization. Abstracts of the Papers 
Presented and a Summary of the Discussion. Honolulu, 7—11 Sept. 1982 / / 
Early China. Suppl. 1 (1986); James J.M. Images of Power Masks of the 
Liangzhu Culture / / Orientations. 22, 6 (1991); Wu Hung. Monumentality in 
Early Chinese Art and Architecture. Stanf., 1995, p. 31—40; Yang Xiaoneng. 
The Chinese Jade Culture / / Mysteries of Ancient China: New Discoveries 
from the Early Dynasties / Ed. by J. Rawson. L., 1996. 
См. также лит-ру к ст.: Верования и культы эпохи неолита. 

М.Е. Кравцова 



Ма-ван (Князь лошадей). В кит. нар. мифологии бог—покровитель лошадей. 
Культ Ма-вана возник, видимо, в глубокой древности. Ма-ван считался во-
площением созвездия Фан в «восточном дворце» (дун гун) небосвода (см. 
Лун; Цин-лун), к-рое, согласно астрологическим воззрениям, вершит судь-
бы коней. Ма-вана почитали военные (всадники) и хозяева, державшие ло-
шадей. Культ Ма-вана преобладал в Сев. Китае. Можно предположить, что 
он возник в результате слияния культов неск. архаических божеств. Со-
гласно древним сочинениям, летом, напр., полагалось приносить жертвы 
Сянь-му (Первому пастуху [коней]), осенью — Ма-шэ, первому всаднику, 
зимой — Ма-бу, духу конских болезней, и весной — Ма-цзу (Конскому пред-
ку), в качестве к-рого почиталось созвездие Фан (по др. вариантам: созвез-
дие Тянь-сы — Небесная четверка [коней] — синоним Фан или созвездия/ 
звезды Ван-лян). В поздние времена имя Ма-цзу стало употребляться в том 
же значении, что и Ма-ван, к-рого изображали в храмах в виде трехликого 
существа, считая, что одно лицо символизирует Ма-цзу, другое — женское 
божество Сянь-му (Праматерь [коней]), а третье — Ма-шэ. На лубочных 
иконах (нянь хуа) Ма-вана изображали как царя, сопровождаемого военачаль-
никами. В таких случаях его называли Сы-ма да-шэнь (Великий бог, управ-
ляющий конями). Иногда Ма-вана изображали и в виде коня, сопровождае-
мого драконом (лун), фениксом (фэн-хуан) и журавлем (хэ [4]). В позднес-
редневек. Китае Ма-вану в день его рождения, 23-го числа 6-й луны, прино-
сили жертвы и в его честь даже устраивали театр, представления в храмах. 
Поскольку день рождения Ма-вана совпадает с днем рождения бога огня 
Хо-сина, то нередко церемонии предназначались им обоим. В этот день воз-
чики требовали с седоков повышенную плату, в несколько раз превышавшую 
обычную, она называлась ци фу цянь — «деньги, просимые на счастье». 

** Ма Шу-тянь. Хуася чжу шэнь (Божества Китая). Пекин, 1990, 
с. 385—387; Цзун Ли, Лю Цюнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Народные 
божества Китая). Шицзячжуан, 1986, с. 443—445. 

/>., /. Рифтин 

Ма-гу (Конопляная дева). В поздней кит. нар. мифологии бессмертная 
фея, помогающая людям. По преданию, Ма-гу появилась на свете в древ-
ности (по традиции, во И в. до н.э.). По повелению бессмертного Ван Фан-
пина она оказалась в доме некоего Цай Цзина в виде прекрасной 18-летней 
девицы, но с длинными ногтями, напоминающими птичьи когти. Цай 
Цзину тут же пришло в голову, что ими хорошо чесать спину. Узнав об этих 
мыслях Цай Цзина, Ван Фан-пин послал человека с плеткой, чтоб отхлес-
тать его и разъяснить, что Ма-гу — бессмертная дева. Впоследствии Ма-гу 
чудесными заклинаниями заставила отступить море и вернула людям зна-
чительную часть побережья в пров. Цзянсу, превратив его тут же в тутовый 
лес. По др. версии, Ма-гу жила в IV в. н.э. (возможно, речь идет о другом 
ее перерождении) в пров. Аньхой, получившей впоследствии наименова-
ние Магушань (Гора Конопляной девы), где занималась приготовлением 
снадобья бессмертия. Живя на горе, Ма-гу изготовила чудесное вино, отведав 
к-рого ее слепой отец прозрел. С этой горы Ма-гу поднялась в небо, видимо, 
на огромной птице. Говорят, что 3-го числа 3-го месяца, в день рождения Си-
ван-му (Владычица Запада) она подносит ей чудесный гриб лин чжи (см. 
Чжи [17]) и вино. 

На нар. лубках (нянь хуа) Ма-гу изображалась с символами счастья (летучей 
мышью — по созвучию иероглифов фу [9] — «летучая мышь» и фу[8\ — «сча-
стье») и долголетия — персиком, бабочкой (пожелание дожить до 90 лет), 
а также с волшебным грибом лин чжи, дарующим бессмертие, и т.п. Такие 
картины назывались «Ма-гу дарует долголетие». Нередко рядом с Ма-гу ри-
совали маленького мальчика, в таких случаях Ма-гу выступает в функции феи, 
дарующей сыновей. В нар. легендах Ма-гу нередко богиня, спасающая по-



павших в беду людей. В этом качестве ее образ вошел и в корейский фольклор, 
ср.-век. повествовательную лит-ру, где она известна под именем Маго хальми. 

** Чжунго гэ миньцзу цзунцзяо юй шэньхуа да цыдянь (Большой сло-
варь религии и мифологии народов Китая). Пекин, 1993, с. 235; 
Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, 
p. 299—300; Doré H. Recherches sur les superstitions en Chine. T. 12. Chang-
hai, 1918, p. 1118-1124. 

Б.Л. Рифтин 

Майтрейя (санскр.), кит. транскрипция Милэ, кор. Мирык, япон. Мироку. 
Один из самых популярных святых в дальневост. буддизме. Милэ — носи-
тель грядущего благого начала, процветания, блаженства — в настоящее 
время пребывает на небе Тушита (кит. Доушуай). Соответственно в иконо-
графии нынешний Милэ изображается в обличье бодхисаттвы (пуса), воссе-
дающего на небе Тушита. Изготовление изображений Милэ в Китае зафик-
сировано впервые в V в. После этого установление статуй Милэ постоянно 
упоминается в жизнеописаниях кит. буддистов. Первоначально изображался 
в том же стиле, что Гуань-инь, но с XIII—XIV вв. приобретает свои особые 
черты. Наиболее ярко они проступают в изображениях грядущего будды, в об-
лике к-рого Милэ получил широчайшее распространение в кит. нар. 
скульптуре (камень, фарфор, дерево), где именуется в просторечии Бу-дай 
хэ-шан. В скульптурных группах — чаще всего в паре с Шарипутрой (кит. 
Шэли-цзы). Кроме статуи идущего Бу-дай хэ-шана распространены также 
изображения сидящего Бу-дай хэ-шана с четками в правой руке, лежащей 
на колене. В Корее, как и в Китае, встречаются гигантские статуи Милэ, 
высеченные на скалах в безлюдных местах. 

** Ермаков М.Е. Мир китайского буддизма. СПб.. 1994; Мотидзуки 
Синко. Буккё дайдзитэн (Большой буддийский словарь). Токио, 1963, 
с. 4815-4819; ТСД. Токио, 1924-1928, т. 4, № 202; т. 9, № 262; т. 12, 
№ 366; т. 14, № 452; Werner Ε. Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. 
Shanghai, 1932. 

Л.Η. Меньшиков 

Ман. В кит. мифологии огромный страшный змей. В древнейшем словаре 
«Эр я» («Приближение к классике») ман определяется как царь змей (согласно 
древним комментариям, самый большой змей). Образ змея -ман, по-видимому, 
возник в южнокит. областях. В ср. века ман стал обозначать один из видов 
драконов (лун) — дракона с четырьмя когтями. При династиях Мин (1368—1644) 
и Цин (1644—1911) их изображали на парадных халатах, к-рые носили выс-
шие сановники и придворные (император облачался в халат с вытканными 
драконами -лун с пятью когтями). Иногда по особому указу государя за заслуги 
кому-либо из сановников жаловалось право носить халат с вытканным 
змеем-тиан о пяти когтях, в таких случаях к слову ман добавлялся эпитет 
у чжуа — «пятикоготный». 

** Сычев Л.П., Сычев В.Л. Китайский костюм. М., 1975, с. 72, 74. 
Б.Л. Рифтин 

Манджушри см. Вэньшушили 

Ма-цзу см. Тянь-хоу 



Ма-цзу Дао-и. 707/709, уезд Шифан обл. Ханьчжоу пров. Сычуань, — 
13.03.788, гора Шимэнь пров. Цзянси. Чань-буддийский (см. Чань-цзун, а также 
Чань-сюэ; Чань школа в т. 1) монах и мыслитель, представитель наньюэского 
(Наньюэ — Южный пик, т.е. Хэншань, — одна из пяти священных вершин — 
у юэ) направления, учившийся у ученика Хуй-нэна (см. в т. 1) Хуай-жана 
(677-744) и основавший хунчжоускую (Хунчжоу — обл. в уезде Наньчан пров. 
Цзянси) школу. Единственный в традиции чань-цзун после Хуй-нэна получил 
почетный титул «патриарх» (цзу [/]), к-рый, будучи присоединенным к его 
светской фамилии Ма, образовал религ. имя Ма-цзу. Эта необычная адапта-
ция фамилии, а не отказ от нее в пользу «дхармического имени» (фа мин) 
обосновывалась ссылкой на пророчество, переданное Хуй-нэном Хуй-жану 
и якобы восходившее к предшественнику Бодхидхармы (см. в т. 1), 27-му инд. 
патриарху буддизма Праджнятаре. Согласно этому предсказанию, «жеребе-
нок будет попирать копытами Поднебесную», т.е. духовно господствовать 
над людьми, а фамилия Ма букв, означает «лошадь/конь». 
Для агиографич. образа Ма-цзу характерны необычная внешность, «походка, 
как у быка, и взгляд, как у тигра», высокий рост и огромная сила, наличие 
двух признаков/проявлений (сян [2], санскр. лакшана) великого человека 
(да жэнь), царя-чакравартина (лунь ван) и будды (фо) — способности дотяги-
ваться кончиком языка до носа и кругов-мандал (маньтуло) на подошвах 
ног. В юном возрасте Ма-цзу стал послушником в монастыре Архатов 
(Лохань-сы; см. Лохань) в обл. Цзычжоу (уезд Цзычжун пров. Сычуань) 
у преподобного (хэ-шан) Тана, идентифицированного с Чу-цзи (648—732/734), 
а затем получил окончательный постриг у наставника устава-виная (люй-ши) 
Юаня в обл. Юйчжоу (г. Чунцин). После смерти Чу-цзи он поселился отшель-
ником в скиту на горе Хэншань (пров. Хунань) близ монастыря Передачи 
дхармы (Чуаньфа-сы), где предавался сидячей медитации (цзо чань) и созер-
цанию-самадхи (дин, саньмэй) для того, чтобы стать буддой (цзо фо). В 734/735 
состоялась его знаменательная встреча с Хуй-жаном, полтора десятилетия 
подвизавшимся в монастыре Праджни (Божо-сы; см. Божэ), расположен-
ном в той же горной местности. Хуй-жан сравнил усилия Ма-цзу с беспер-
спективной попыткой отполировать камень до состояния зеркала и указал, 
что «сердечная основа (синь ди; см. Синь [1] в т. 1) содержит семена (чжун [-?], 
санскр. биджа) будды», а «цветы самадхи не имеют проявлений-лакшана». 
После этого Ма-цзу стал его учеником. По прошествии 10 лет ученичества 
и после тайного получения «сердечной печати» (синь инь) чаньской традиции 
он начал самостоятельно проповедовать в пров. Фуцзянь и Цзянси. В послед-
ней он снискал особую популярность, добился поддержки властей и настав-
лял самого наместника, благодаря чему получил прозвище Цзянсийский Ма-цзу. 
Его окружало множество учеников, число ближайших из к-рых достигло 
139. «Тремя великими мужами» (сань да ши) из них стали Бай-чжан Хуай-хай 
(720-814), Си-тан Чжи-цзан (735-814) и Нань-цюань Пу-юань (748-834). 
Посмертно в годы Юань-хэ (806—820) он был канонизирован и высочайше 
пожалован титулом Да-цзи чань-ши (Чаньский наставник Великой безмя-
тежности/нирваны; см. Непань в т. 1). 

Ма-цзу, опираясь прежде всего на «Жу Лэнцзя цзин» («Ланкаватара-сутра») 
и используя даос, традицию, довел до логического конца теорию и практику 
чань-буддизма, утверждая, что «собственное сердце и есть будда», «все види-
мые формы (сэ, санскр. рупа) видятся сердцем» и «вне сердца нет другого 
будды, а вне будды нет другого сердца», т.е. все живое изначально наделено 
«природой будды» (фо син), благодаря чему приобщение к Пути-дао (см. Дао 
в т. 1) и «небесной истине» (тянь чжэнь) может происходить «естественно» 
(цзы жань; см. в т. 1), спонтанно и в обыденной обстановке в форме «мгновен-
ного просветления» (дунь у; см. в т. 1), а не длительно и постепенно посредст-
вом особой религ. практики или погружения в канонич. лит-ру. Он первым 
стал использовать громкий крик (хэ [5]) как стимулятор просветления. Его 
парадоксальные методы наставления доходили до грубых физич. воздействий, 
связанных с причинением неожиданной и сильной боли. 
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л 
Творчество Ма-цзу нашло отражение в составленном учениками собр. его 
бесед и проповедей «Ма-цзу Дао-и чань-ши юй лу» («Записи речей чаньского 
наставника Ма-цзу Дао-и»), или «Да-цзи чань-ши юй лу» («Записи речей чань-
ского наставника Великой безмятежности/нирваны»), и «Ма-цзу Дао-и чань-
ши гуан лу» («Расширенные записи [речей] чаньского наставника Ма-цзу 
Дао-и»). Имеются его франц. (С. Despeux, 1980), англ. (В. Lievens, J.F. Pas, 1987) 
и рус. (A.A. Маслов, 2000) переводы. Оно было включено в составленную 
монахом И-цзаном в 1139 важнейшую антологию речей сорока с лишним чань-
ских наставников эпох Тан и Сун «Гу цзунь су юй лу» («Записи речей почтенных 
мужей древности», цз. 1) и «Сы цзя юй лу» («Записи речей четырех учите-
лей», цз. 1). Биографич. сведения о Ма-цзу изложены в «Тан гу Хунчжоу Кай-
юань-сы Шимэнь Дао-и чань-ши та мин» («Надгробная эпитафия почившему 
[в эпоху] Тан [на горе] Шимэнь чаньскому наставнику Дао-и из монастыря 
Раскрытия первоначала в Хунчжоу») Цюань Дэ-юя (759-818), во вводной части 
«Записей речей Ма-цзу», «Сун гао сэн чжуань» («Предания о возвышенных 
монахах, [составленные в эпоху] Сун») Цзань-нина (919—1001), «Цзу тан цзи» 
(«Собрание [записей из] Зала патриархов», 952) и «Цзин-дэ чуань дэн лу» 
(«Записи о передаче светильника [годов] Цзин-дэ [1004—1007]», 1004) Дао-юаня. 

* Басо но гоёку (Записи речей Ма-цзу) / Ред. и коммент. Ивия Ёситаки. 
Токио, 1984; Речи Патриарха Ma / / Малявин ВВ. Книга мудрых радос-
тей. М., 1992, с. 72-81; Речения Мацзу / / Письмена на воде / Пер. 
с кит., исслед. и коммент. A.A. Маслова. М., 2000, с. 499—522; Entretiens 
de Mazu / Tr. par С. Despeux. P., 1980; The Recorded Sayings of Ma-Tsu / 
Tr. by B. Lievens, J.F. Pas. N.Y., 1987; Sun-Face Buddha: The Teachings of 
Ma-Tsu & the Hung-Chou School of Ch'an / Tr. by Cheng Chien Bhikshu. 
2001; ** Дюмулен Г. История Дзэн-буддизма. Индия и Китай. СПб., 
1994, с. 175-181; Судзуки Д.Т. Очерки о дзэн-буддизме. Ч. 1-3. СПб., 
2002—2005, указ.; Чжунго фо-цзяо (Китайский буддизм). Кн. 2. Шан-
хай, 1989, с. 217-218. 

А. И. Кобзев 

«МИН СЯН ц з и » 

it 

«Мин сян цзи» — «Вести из потустороннего мира». Наиболее полно сохранив-
шийся (131 сюжет и авторское предисл.) раннесредневек. сб. «малых речений» 
(сяо шо), популяризующих буддийские религ.-филос. положения и культовую 
практику. Составитель — Ван Янь (ок. 450 — после 500). Осн. типы сюжетов — 
загробные видения или хождения в потусторонний мир, жития, о молении 
бодхисаттве Гуань-инь, о буд. вотивных предметах (статуях, сутрах и др.). 
Содержание «Мин сян цзи» свидетельствует о том, что в основе популяризи-
рованных форм буд. учения в Китае лежат тезисы о «неуничтожимости духа» 
(шэнь бу ме; см. в т. 1), о потустороннем мире и посмертном воздаянии. Чтобы 
уберечься от адских мучений и удостоиться райского блаженства, мирянин 
должен избегать прегрешений (соблюдать «пять обетов» мирянина-упасака), 
множить религ. заслуги. Приспособление доктрин буддизма к мировосприя-
тию китайцев в «Мин сян цзи» осуществлялось гл. обр. путем интерпретации 
в духе традиционных для Китая представлений о загробном мире, культе 
предков, моральном долге и т.п.; отвергались лишь отд. традиционные эле-
менты культуры, напр. обряд жертвоприношений. Лит. традиция «Мин сян цзи» 
продолжена в соч. Тан Линя (600?—659) «Мин бао цзи» («Записки о загробном 
воздаянии»), а впоследствии в ср.-век. япон. прозе сэцува. Оба кит. сб. пере-
ведены на рус. яз. (М.Е. Ермаков, 1998). 

* Ван Янь. Мин сян цзи / / Лу Синь. Гу сяошо гоучэнь (Извлечения из 
старинной прозы). Пекин, 1953; ВанЯнь-сю. Предания об услышанных 
мольбах (Гань ин чжуань) / Пер. М.Е. Ермакова. СПб., 1998, с. 61—213, 
226—325; ** Ермаков М.Е. Популярные формы раннего китайского буд-
дизма (предварительное сообщение по материалам буддийских «сяошо») // 
Тезисы Всесоюзной буддологической конференции. М., 1987. 
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Моло (санскр. мара — «уничтожение», «смерть», «препятствие»), мо («демон», 
«бес», «наваждение»). В буд. мифологии силы и существа, представляющие зло, 
смерть, страсти, препятствия духовному росту, особенно стремлению бодхисатгв 
(пуса) к просветлению. Делятся на 4 вида: демоны скоплений дхарм-фа [1] 
(скандха-мара, юнь/инь-мо; см. У юнь в т. 1), демоны умственных помрачений 
(клеша-мара, фань-нао-мо), демоны смерти (мритью-мара, сы-мо), Небесный 
демон / Демон божественных сыновей (Дева-путра-мара, Тянь-пзы-мо, Тянь-мо), 
т.е. собственно Мара (Моло, Мо-ван) — владыка верхнего, шестого неба «мира же-
ланий» (кама-дхату, юй цзе), к-рый искушал Будлу, сидевшего поддеревом бодхи, 
насылая на него свое зверообразное воинство и своих соблазнительных дочерей. 

** Иконография ваджраяны. М., 2003, с. 174; Сутра о бесчисленных 
значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы. Сутра о пости-
жении деяний и Дхармы бодхисаггвы Всеобъемлющая Мудрость / Пер. 
с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998. 

Л. И. Кобзев 

МОЛО 

«Мохэ чжи гуань» — «Великое прекращение [неведения] и постижение [сути]». 
Трактат патриарха школы тяньтай-цзун (см. в т. 1) Чжи-и в 20 цз. Представляет 
собой запись лекций, к-рые Чжи-и читал в 594 в храме Юйцюань-сы; отредак-
тированы и изданы его учеником Гуань-дином. Гл. внимание Чжи-и уделяет 
(по своей классификации) 10 видам и 10 объектам медитирования, а также 
25 подготовительным «упражнениям», в к-рые входят соблюдение заповедей, 
психофизич. саморегуляция и т.п. 
Цель религ. практики, согласно Чжи-и, в конечном счете заключается в реа-
лизации в человеке «мира будды» и подавлении др. миров. Этот процесс «про-
светления» Чжи-и называет чжи гуань (вар. пер.: «прекращение [неведения] 
и постижение [сути]», «прекращение [неведения] и постижение [истинного 
вида всех дел и вещей», «самопрекращение и самопостижение»). 
Чжи-и выделил «пять кратких» и «десять подробных» толкований этой 
доктрины: 
1. Фа синь («пробуждение сердца [к стремлению достичь просветления]») — 
объяснение содержания доктрины с целью побудить слушателя встать на путь 
«просветления». Этот этап объединяет пять из десяти «подробных» толкова-
ний: а) объяснение «великого смысла» (да и) чжи гуань; б) «толкование назва-
ния» (ши мин); в) «объяснение вида» (ти сян); г) «восприятие Учения/Дхармы» 
(шэ фа; см. Фа [1], также в т. I); д) объяснение «ограниченных и совершен-
ных» (пянь юань) учений. 
2. Сю син («овладение действием [согласно правилу]») — объяснение, как сле-
довать Учению/Дхарме Будды. Адепт узнает: а) о «методе» (фан бянь) и б) непо-
средственно о продвижении к «состоянию будды». 
3. Гань го — «ощущение плода», т.е. результата познания «великого смысла» 
чжи гуань и «овладения действием». 
4. Ле ван — «разрыв сети [страстей и заблуждений]». 
5. Гуй чу («возвращение к месту») — постижение того, что в конце пути адеп-
та ожидает нирвана (непань; см. в т. 1). 
На последних трех этапах развивается и конкретизируется материал, усвоен-
ный на первых двух. 
Фундамент, принцип тяньтай-цзун — возможность спасения всех живых 
существ, т.е. выявление в них «природы будды» (фо син), — нашел выражение 
в выделении «трех видов чжи гуань» (сань чжун чжи гуань). Идея универсаль-
ности спасения обусловила внимание к «ментальным способностям» (см. Цзи [1] 
в т. 1; впоследствии — важнейшая категория буд. психологии). Классифика-
цию чжи гуань Чжи-и фактически строил в соответствии с «ментальными спо-
собностями» адепта к восприятию Учения/Дхармы Будды. 
Первый вид чжи гуань — «постепенное» (цзянь цы) следование от «мелкого» 
к «глубокому». Это метод предусматривает прохождение ряда ступеней от 
нормирования поведения на психич. уровне посредством заповедей и подго-
товки к медитативной практике до «сострадания к другим» на стадии архата 
(лохань), затем до стадии бодхисатгвы (пуса), помогающего спасаться другим, 
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и достижения пути «вечного существования» (чан чжу). Т.о. осуществляется 
принцип «сначала — прекращение, потом — постижение». Второй вид чжи 
гуань — «неопределенное» (бу дин) — позволяет избежать прохождения всей 
цепи этапов от «мелкого» к «глубокому», применяя в зависимости от обстоя-
тельств ту или иную доктрину без объяснения предваряющих ее доктрин. Тре-
тий вид чжи гуань — «совершенное и внезапное» (юань дунь) — заключается 
во «внезапном просветлении». Признаки юань дунь у Чжи-и говорят о призна-
нии единого субстрата — татхаты (ши сян — «истинный вид», жу [4} / чжэнь 
жу — «таковость»), т.е. о махаянистском характере доктрины. В выделении 
трех видов чжи гуань проявилось стремление создателя доктринальной осно-
вы тяньтай-цзун объединить в ее рамках все другие буд. учения, представив 
их в качестве компонентов общей системы. 
Наиболее эффективным (но и самым сложным для выполнения) является 
«„круглое (т.е. совершенное) и внезапное" прекращение [неведения] и пости-
жение [сути]». «Внезапным» является обретение «плода», т.е. озарение (и откры-
тие) в себе «мира будды», однако ему предшествует долгая практика — посте-
пенное прохождение по ступеням, ведущим к просветлению. В систематизи-
рованном виде его описание и дается в трактате, отсюда и его название. 
Данный тип практики предполагает погружение в один из видов самадхи 
(саньмэй; см. в т. 1) — особого состояния, транса, достигаемого медитирова-
нием. Как отмечает Д. Стивенсон, тяньтайские авторы понимали под самадхи 
не только состояние психики адепта, но и методы вхождения в него. Погруже-
нию в самадхи первых трех типов предшествует выполнение пяти блоков тре-
бований, каждый из к-рых насчитывает пять пунктов: 1) выполнение пяти 
условий (подготовка помещения, одежды, пищи, воздержание от изучения 
сутр и трактатов и т.п.); 2) «обуздание пяти желаний», пробуждаемых пятью 
органами чувств; 3) «противодействие пяти стремлениям» (сну, желанию спо-
рить и т.д.); 4) «регулирование пяти дел» (не голодать и не пресыщаться, пра-
вильно дышать, не лениться, но и не перенапрягаться в работе и т.д.); 5) «сле-
дование пяти правилам» (укреплять желание достичь поставленной цели, 
подчинять этому все «деяния» тела и ума и т.д.). 

О практике погружения в самадхи см.: Бань снн бань цзо саньмэй; Фэй син фзй 
цзо саньмэй; Чан син саньмэй; Чан цзо саньмэй. 

* Сжигути С. Кайсэцу (Комментарии) // Мо хэ чжи гуань. Т. 1. Токио, 
1975; Чжи-и (Тиги). Мохэ чжи гуань (Мака сикан). Т. 1—2. Токио, 1975; 
** Игнатович А. Н. Буддийская философия периода Хэйан / / Буддийская 
философия в средневековой Японии. М., 1998; он же. Тяньтайская докт-
рина «чжи гуань» (общая характеристика) / / XIV НК ОГК. Ч. 1 М., 1983; 
Розенберг 0.0. О миросозерцании современного буддизма на Дальнем 
Востоке. Пг., 1919; он же. Труды по буддизму. М., 1991; Оно Т. Нихон-но 
буккё (Японский буддизм). Токио, 1961; Ch'en К. Buddhism in China. Princ., 
1964; Hurvitz L. Chih-i. An Introduction to the Life and Ideas of a Chinese 
Buddhist Monk. Brüx., 1962; Stevenson D. The Four Kinds of Samadhi in Early 
T'ien-t'ai Buddhism / / Traditions of Meditation in Chinese Buddhism / Ed. by 
P. Gregory. Honolulu, 1986. 

По материалам A.H. Игнатовича 

МУЛЯНЬ 
Мулянь. Кит. транскрипция санскр. имени Маудгальяяна (монг. Молон-
тойн). Один из десяти первых учеников Будды Шакьямуни, почитание к-рого 
было широко распространено в Китае и частично в Монголии. В Китае рас-
пространилась легенда о Муляне, зафиксированная впервые в IX в. и потом 
ставшая основой многих лит. произведений. Источником легенды служит 
«Сутра об Улламбане» («Юйлань цзин», сохранилась только в кит. переводе), 
где описывается жертвоприношение Мулянем для спасения матери от мук 
преисподней, предпринятое по совету Будды. По кит. легенде, Мулянь был 
сыном родителей, принявших обет не убивать ничего живого (санскр. ахимса, 
кит. у шэн). Отец после смерти переродился в небожителя, а мать ела мясо 
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и, нарушив этим обет, стала обитательницей преисподней, где подвергалась 
различным казням. Когда Мулянь, став учеником Будды, погрузился в меди-
тацию, он узнал, что среди праведников на небесах есть только его отец. В поис-
ках матери Мулянь проходит по небесам, а потом по преисподней, где и обна-
руживает ее. За ее грехи пища и питье превращаются у нее в огонь. Мулянь 
обращается с молением к Будде, и тот советует сделать необходимые прино-
шения, после чего мать Муляня, избавившись от части грехов, выходит из 
преисподней и превращается в собаку в столице Магадхи — городе-жилище 
царя (Раджагриха). Потом Мулянь усердным чтением сутр добивается сня-
тия с матери и остальных грехов, после чего она снова принимает облик 
женщины. Кроме Китая, где были созданы «Бянь-вэнь о Муляне» и пьеса 
«Мулянь спасает мать», легенда о Муляне нашла распространение в Монго-
лии, где он под именем Молон-тойна стал героем сказаний. Публичное чте-
ние сказаний о Муляне приурочивалось к 15-му дню 7-й луны по кит. лун-
ному календарю, к-рый посвящался молениям об освобождении от грехов 
усопших предков. В пантеоне ваджраяны (цзинь-ган-шэн) Мулянь распола-
гался в верхнем ряду по правую руку от Будды четвертым, восседающим на 
красном лотосе в облике шрамана (шамэнь), левая рука к-рого сжимает угол 
монашеского одеяния. В кит. предание о Муляне включены нек-рые факты 
из биографии реального историч. деятеля кит. буддизма VII в. Фу Ло-бу, 
монашеское имя к-рого было Мулянь. 

*ТСД. Т. 16, № 685; Дуньхуан бянь-вэнь цзи (Собрание дуньхуанских 
бянь-вэней). Пекин, 1957, с. 701—760; Ойратская версия «Истории о 
Молон-тойне» / Пер. с ойратского, коммент. и прилож. Н.С. Яхонто-
вой. СПб., 1999; ** Березкин Р.В. Развитие сюжета о Муляне как отра-
жение межкультурного взаимодействия в странах Восточной Азии / / 
Рабочая тетрадь по компаративистике. Язык, общество, культура: 
сравнительно-междисциплинарное исследование. Вып. 976. СПб., 
2005, с. 62—69; он же. Развитие жанра баоцзюань (особенности компо-
зиции двух «Баоцзюань о Муляне») / / Проблемы литератур Дальнего 
Востока. Сб. материалов Междунар. науч. конф. Т. 1. СПб., 2004, 
с. 44—54; он же. Лу Синь и изучение китайской простонародной лите-
ратуры (пьеса «Мулянь спасает мать») / / Там же, с. 9—18; Канаока Сёко. 
Пари дзохон Мокурэн Хэнбун сансю (Три списка «Бянь-вэнь о Муля-
не» Парижского собрания) / / Окураяма гакуин киё. 1959, № 3; Моти-
дзуки Синко. Буккё дайдзитэн (Большой буддийский словарь). Токио, 
1963; Чжао Цзин-шэнь. Мулянь гуши-ды яньбянь (Эволюция сюжета 
о Муляне) / / он же. Инь-цзы цзи. Шанхай, 1946; Waley A. Ballads and 
Stories from Tun-huang: An Anthology. L., 1960, p. 216—235; Werner E.T.С. 
A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 309—310. 

Л.Н. Меньшиков 

Мэн Тянь. В поздней кит. нар. мифологии бог 
кистей для письма. В основе этого образа реаль-
ный полководец III в. до н.э. Мэн Тянь, к-рый 
служил при дворе имп. Цинь Ши-хуана. Мэн 
Тяню приписывается изобретение кисти для 
письма. В старом Китае его особо чтили тор-
говцы писчими кистями. Наиболее ранние за-
писи о культе Мэн Тяня относятся к эпохе Юань 
(1271-1368). В его честь 3-го числа 3-го месяца 
устраивались торжества и поклонения. По од-
ному из преданий, он с армией охранял сев. 
рубежи страны. Проезжая местность Хоудянь, 
он отрезал неск. волосков от хвоста коня и сде-
лал кисть. 

**Ли Цяо. Чжунго ханъе шэнь (Китайские божества профессий). Тай-
бэй, 1996, с. 73-76. 

Б.Л. Рифтин 



м э н ь - ш э н ь 

1*3 
Мэнь-шэнь — «боги дверей», «боги ворот». В кит. мифологии духи 
(шэнь [1]; см. также в т. 1) — хранители ворот и дверей. В «Ли цзи» («Книга 
обрядов», IV-II вв. до н.э.; см. в т. 1) упоминаются жертвоприношения в честь 
духов дверей и ворот, к-рые связывались соответственно со светлым и тем-
ным началом (инь—ян). Впоследствии в качестве мэнь-шэней стали высту-
пать древние хранители врат в царстве духов. В «Шань хай цзине» («Книга 
гор и морей», кон. Ill — II в. до н.э.; см. в т. 1) сказано: «Посреди океана 
есть гора Душо, на ней большое персиковое дерево, раскинувшее ветви на 
3 тыс. ли. На северо-востоке меж его ветвей находятся врата духов, через 
к-рые проходят сонмы духов. У врат стоят двое святых: Шэнь-шу (ошибочно 
Шэнь-ту) и Юй-люй. Они проверяют каждого из духов и, если увидят зло-
вредного, связывают его тростниковой веревкой и отдают на съедение 
тигру». В древности к 30-летию людям дарили деревянные изображения 
Шэнь-шу и Юй-люя с веревкой в руках. Фигурки ставились по обе стороны 
от ворот, а на воротах рисовали огромного тигра, к-рый должен был охра-
нять дом от нечисти, пожирая ее. В «Цзин Чу суй ши цзи» («Записки о вре-
менах года в Цзин и Чу», VI в.) говорится, что в первый день Нового года 
рисовали двух богов и наклеивали их изображения на створки дверей: 
Шэнь-шу — на левую, а Юй-люя — на правую. Так Шэнь-шу и Юй-люй 
превратились в духов дверей дома. В XII—XIV вв. в качестве мэнь-шэней 
были обожествлены полководцы VII в. Цинь Шу-бао и Ху Цзин-дэ. Согласно 
«Сань цзяо coy шэнь цзи» («Записки о поисках духов трех религий»), они 
вызвались встать в карауле у дверей спальни танского имп. Тай-цзуна, 
к-рого будто бы беспокоили призраки; после того как ночь для императора 
прошла спокойно, он приказал живописцам нарисовать портреты обоих 
военачальников и вывесить их на дверях во дворце. О печатных изображе-
ниях мэнь-шэней упоминают уже памятники XII в., впоследствии мэнь-шэни 
стали едва ли не самыми популярными персонажами новогодних нар. луб-
ков (нянь хуа). Цинь Шу-бао и Ху Цзин-дэ нарисованы на них в виде гроз-
ных полководцев с алебардами, изображение одного наклеивалось на одну 
створку дверей, другого — на другую. Лубки с мэнь-шэнями вешались на 
дверях обществ, зданий, храмов (кроме буд.), частных домов. Образы Цинь 
Шу-бао и Ху Цзин-дэ находили свое воплощение в повествовательной 
прозе («Си ю цзи» — «Путешествие на Запад» У Чэн-эня, XVI в., и др.). Иногда 
в роли мэнь-шэней выступают и др. обожествленные герои, напр. полководцы 
Чжао Юнь (III в.) или Юэ Фэй (XII в.). 

** Алексеев В.М. Китайская народная картина. М., 1966, указ.; 
Попов П С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 57—58; то же / / Всё 
о Китае. Т. 1. М., 2003; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987; 
Бо Сун-нянь. Чжунго мэнь-шэнь хуа (Изображение китайских богов 
дверей). Гуанчжоу, 1998; Ван Цзы-цзинь. Мэнь цзи юй мэнь-шэнь чунбай 
(Жертвоприношение дверям и поклонение богам дверей). Шанхай, 
1996; Ван Шу-цунь. Мэнь юй мэнь-шэнь (Двери и божества дверей). 
Пекин, 1994; Мэнь-шэнь жэньу-ды чуаньшо (Предания о божествах 
дверей) / Сост. Jly Сяо-лу. Шицзячжуан, 1995; Юань Кэ. Чжунго шэнь-
хуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). Шан-
хай, 1985, с. 33, 302-303. 

БЛ. Рифтин 
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«Мяо фа лянь хуа цзин» (санскр. «Саддхарма-пундарика-сутра» — «Сутра 
о цветке лотоса чудесной Дхармы», «Сутра лотоса благого Закона»), сокр. «Фа 
хуа цзин» («Лотосовая сутра»). Важнейший текст буддизма махаяны (да шэн). 
Инд. буд. традиция включает ее в число «девяти дхарм» (цзю фа). 
«Лотосовая сутра» относится к ранним текстам махаяны и была составлена, 
как полагают исследователи, в Индии в I — нач. II в., т.е. в первый период 
формирования махаянских сутр (сутра — кит. цзин [1]). 
К «Лотосовой сутре» обращались крупнейшие буд. философы — Нагарджуна 
(кит. Лун-шу; ок. 150 — 250) и Васубандху (кит. Ши-цинь; IV-V вв.), ведущие 
теоретики двух гл. направлений махаяны — шуньявады (мадхьямики) и видж-
нянавады (йогачары). Нагарджуна более 20 раз ссылается на сутру в одном из 
своих гл. соч. — «Махапраджняпарамита-шастре» (кит. «Да чжи ду лунь» — 
«Шастра о великой праджняпарамите»). Васубандху написал к «Лотосовой 
сутре» коммент. «Саддхарма-пундарика-сутра-упадеша» — единственный 
сохранившийся инд. экзегетич. трактат к этому каноническому буд. тексту. 
Наибольшую популярность и известность эта сутра приобрела, однако, не 
в Индии, а в Китае и Японии. В Индии же «Лотосовая сутра», как и мн. дру-
гие буд. сочинения, была со временем практически забыта; санскр. версии 
этого памятника были заново открыты европейцами лишь в XIX-XX вв. 
Начиная с III в. н.э. было сделано 6 переводов «Лотосовой сутры» на кит. яз., 
из к-рых сохранились только три полных (№ 134, 138, 139 в каталоге кит. Три-
питаки, составленном Нандзё Бунъю). Первый по времени перевод (№ 138) 
выполнен в 255 Дхармаракшей (Чжу Фа-ху; ок. 239 — ок. 316). Второй перевод 
(№ 134) осуществил в 406 Кумараджива (см. в т. 1). Третий (№ 139), сделанный 
в 601 Джнянагуптой (Дунакудо) и Дхармагуптой (Фа-ми), представляет собой 
переработанный перевод Кумарадживы. 

Т.о., существуют два независимых друг от друга перевода (вернее, переложе-
ния) «Лотосовой сутры» на кит. яз. — Дхармаракши и Кумарадживы. По мне-
нию исследователей, перевод Дхармаракши ближе к санскр. оригиналу, однако 
он не столь удачен с т. зр. стилистики кит. яз. 
Перевод Кумарадживы получил наибольшую известность в дальневост. буд. 
мире и стал главным текстом для двух ведущих течений дальневост. буддизма — 
тяньтай-цзун (см. в т. I; япон. тэндай) и школы нитирэн. Этот перевод поро-
дил значительную по объему экзегетич. лит-ру, сыгравшую огромную роль 
в развитии буд. религ.-филос. мысли в Китае и Японии. 
«Лотосовая сутра» (целиком или отд. главами) переводилась также на тибет. 
(ранее IX в.), уйгурский (возможно, в XI в.), тангутский (в XI—XII вв.), 
монг. (в XVII в.), маньчж. (не ранее XVII в.) и хотаносакский (не позднее X в.) 
яз. В XIX—XX вв. сутра неоднократно переводилась (чаще с кит. яз., реже с сан-
скрита) на франц., англ., нем. яз.; рус. пер. впервые осуществлен А.Н. Игна-
товичем (1998). 
«Лотосовая сутра» представляет собой цикл проповедей, произнесенных, 
согласно преданию, Буддой Шакьямуни на священной горе Гридхракута 
и в небе над ней. Считается одной из первых сутр, в к-рых от имени Будды 
возвещаются фундамент, положения учения махаяны о всеобщности спа-
сения (каждое живое существо обязательно станет буддой) и о «неизмери-
мой [по продолжительности] жизни» Шакьямуни (что предвосхищало 
появление краеугольной для махаяны доктрины «тела Дхармы» (фа шэнь) 
и формирование учения о «телах» Будды — см. Сань шэнь). Возможность 
достижения состояния будды связывалась с верой в проповеди Шакьямуни, 
должным почитанием данной сутры и следованием изложенным в ней пред-
писаниям. Именно с этой концепцией, а также с утверждением Будды о том, 
что женщины тоже могут достичь состояния будды, связано включение 
этого текста в число «сутр, защищающих страну» (наряду с «Цзинь гуан мин 
цзин» и «Жэнь ван цзин»), хотя здесь и не рассматриваются проблемы сохране-
ния порядка в гос-ве. 
Специфич. чертой тяньтайского толкования «Лотосовой сутры» является сак-
рализация ее названия, состоящего из пяти иероглифов: «Мяо фа лянь хуа 
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цзин». Их интерпретация, представленная Чжи-и в «Сокровенном смысле 
Сутры о цветке лотоса чудесной Дхармы», в общем виде такова. 
Мяо [ 7] — чудесный, благой. Чжи-и выделяет два вида «чудесного» — «отно-
сительный» и «абсолютный». Дхарма (Учение) Будды, запечатленная в «Лото-
совой сутре», является «чудесной», «благой» относительно учений всех будд, 
о к-рых говорится в др. сутрах. При этом Дхарма «абсолютно благая», и тянь-
тайский патриарх сравнивает ее со сливками и с «большой лодкой, перевозя-
щей к тому берегу» (т.е. нирване; см. Непань в т. 1). 
Фа [ 7] — Дхарма. В широком смысле это вся Дхарма Будды (все его учения), 
в более узком — учение, запечатленное в «Сутре о цветке лотоса чудесной 
Дхармы», а также догматика школы тяньтай-цзун. 
Лянь хуа — цветок лотоса. Эти знаки, согласно Чжи-и, имеют четыре толкова-
ния, суть к-рых можно свести к двум утверждениям. Во-первых, с цветком 
лотоса сравнивается совершенное учение Будды, заключенное в «Лотосовой 
сутре», противопоставляемое «пропедевтическим» доктринам, изложенным 
в др. сутрах. Во-вторых, цветок лотоса уподобляется «благим (чудесным) при-
чинам и плоду», процесс достижения просветления — цветению и вызрева-
нию плода из цветка лотоса; раскрывание цветка — «возвращению (приходу) 
к трем сокровищам (сань бао)» — Будде, Дхарме и сангхе (сэн), т.е. вступлению 
на путь истинного просветления, а вызревание плода — обретению истинного 
просветления. 
Цзин [ 7] — сутра. Чжи-и толкует этот знак как «все» — все проповеди, все зна-
чения, все мысли. В трактовке тяньтай-цзун «Лотосовая сутра» (канонич. 
текст школы) включает в себя истины, содержащиеся в др. сутрах. В этом 
смысле она и есть «все сутры» (и соответственно — все истины, все значения 
и т.д.). В Китае буд. мыслители большое внимание уделяли «структурирова-
нию» текстов, в т.ч. «Лотосовой сутры», четко выделяя смысловые компоненты. 
Известно более 20 такого рода делений «Лотосовой сутры» на части, к-рые, 
несмотря на их разнообразие, построены, как отмечает Ё. Тамура, по одному 
принципу: в сутре выделяются проповеди Шакьямуни до того момента, как 
он поведал о своем бессмертии (1-я пол. текста), и проповеди «вечного» Будды 
(2-я пол. текста). В свою очередь, в каждой половине выделяются по три части: 
«вводная часть» (сюй фэнь), представляющая собой экспозицию предстоящего 
действа (в каком месте будут произноситься проповеди, кто на них будет при-
сутствовать и т.п.); «часть, [раскрывающая] истинную суть» (чжэн цзун фэнь), 
к-рую составляют проповеди Будды (или к.-н. др. будды); «часть для распро-
странения» (люй тун фэнь), в к-рой повторяются — в виде тезисов или иноска-
зательно — важнейшие положения, запечатленные во 2-й части, для передачи 
их последующим поколениям. 

Деление «Лотосовой сутры» на две осн. части впервые произвели Дао-шэн 
(см. вт. 1), ученик Кумарадживы, в своем «Толковании Сутры о цветке лотоса 
чудесной Дхармы» («Мяо фа лянь хуа цзин су») и буд. мыслитель Сэн-чжао 
(см. в т. 1), автор сб. трактатов, получившего назв. «Рассуждения/Шастры 
Чжао» («Чжао лунь»). В дальнейшем различия между многочисл. делениями 
сутры на две осн. части сводились преимущественно к включению той или 
иной главы в 1-ю или 2-ю из этих частей. 
В школе тяньтай-цзун первые 14 глав (1-я часть) получили назв. цзимэнь, что 
доел, означает «врата следа». «Вратами» (мэнь) в ср.-век. кит. и япон. лит-ре 
называли отрасли знания, учения. «След» (цзи \4\) — манифестация Будды 
в к.-л. облике, в данном случае в облике историч. Будды Шакьямуни, к-рый 
когда-то был царевичем Сидцхартхой и обрел просветление под деревом бодхи. 
Др. словами, цзи мэнь можно условно перевести как «вступительные пропове-
ди». Гл. 15—28 (2-я часть) — бэньмэнь, доел, «основные врата», т.е. «основные 
проповеди», Будды Шакьямуни, когда он открыл «великому собранию» на горе 
Гридхракута свою вечную природу. 
Во «вступительных проповедях» затрагиваются две важные темы: 1) возмож-
ность достижения всеми живыми существами состояния будды; 2) существо-
вание путей обретения этого состояния. 



Будда возвестил о возможности для всех живых существ стать буддами, под-
черкнув, что ими станут и приверженцы хинаяны (сяо шэн), и двоюродный 
брат Сиддхартхи по имени Девадатта, внесший раскол в буд. общину и поэто-
му считавшийся великим грешником, и, наконец, женщины, к-рым в этом 
отказывалось в др. махаянистских сутрах. (Большее, чем в санскр. «эталон-
ном» тексте «Лотосовой сутры», кол-во глав в пер. Кумарадживы — не 27, 
а 28 глав — как раз и объясняется выделением в особую главу предсказаний 
о том, что буддами станут Девадатта и дочь Царя драконов/нагов [Лун-ван], 
т.е. существо женского пола, и т.о. подчеркивалась важность слов Будды 
о всеобщности спасения.) Однако Будда еще не открыл здесь своей истин-
ной «природы»: слушающие его не сомневаются, что перед ними бывший 
царевич Сиддхартха, достигший просветления под деревом бодхи «сорок 
с чем-то лет назад», т.е. историч. Будда Шакьямуни, как принято его назы-
вать в буддологич. лит-ре. 
В гл. 1 («Вступление») рассказывается, как Будда проповедует собравшимся 
некую сутру. В санскр. тексте она названа «Маханирдеша» («Великое настав-
ление»). В Китае в кон. V в. возникло, а позже утвердилось мнение, что здесь 
речь идет о «Сутре о бесчисленных значениях» («У-лян и цзин»), к-рую с тех 
пор и стали рассматривать как «вводную» к «Лотосовой сутре» (см. «Фа хуа 
сань бу цзин»). Затем Будда погружается в состояние глубокой сосредоточен-
ности. Из завитка волос между бровями Будды возникает мощный луч света, 
озаряющий миры. Бодхисаттва Майтрейя (Милэ), пораженный этим зрели-
щем, просит бодхисатгву Манджушри (Вэньшушили) объяснить, что оно озна-
чает. Манджушри рассказывает историю об одном будде (санскр. имя Чандра-
сурья-прадипа — Сияние Солнца и Луны) прежних времен и объясняет, что 
Будда Шакьямуни собирается возвестить присутствующим сутру под назв. 
«Саддхарма-пундарика». · 
Гл. 2 («Уловки») в традициях кит. и япон. экзегезы считается важнейшей, 
центр, главой «вступительной» части сутры. Будда Шакьямуни выходит из 
состояния самадхи (саньмэй; см. в т. 1) и, обращаясь к своему ученику Шари-
путре (Шэли-цзы), говорит, что его, Будды, учение («знание», «мудрость») 
труднопостижимо. Присутствующие, очевидно полагавшие, что они уже 
услышали от Будды все, что он собирался им сказать, и постигли все, что 
можно и нужно было постичь, приходят в замешательство. 
Шарипутра просит Будду объяснить смысл его слов. Будда сначала отказыва-
ется, говоря, что его все равно не поймут, но после троекратного повторения 
просьбы соглашается на объяснение. 
После этого 5 тыс. монахов, монахинь и мирян обоего пола, движимые горды-
ней, покидают собрание. Будда видит, что с ним остались лишь те, кто готов 
услышать истину, и приступает к ее объяснению. Прежде он говорил (или, по 
крайней мере, так его понимали), что есть «три пути» (или «три колесницы» — 
трияна): путь шравак («слушающих голос»), путь пратьекабудц («просветлив-
шихся через [постижение] причин») и путь бодхисаттв (пуса, последователей 
учения махаяны). Но на самом деле есть лишь один путь — путь Будды («одна 
колесница» — экаяна, кит. и шэн\ «колесница Будды», кит. фо шэн): настоящая 
цель каждого существа — стать буддой, каждый человек может (и даже дол-
жен) достичь состояния будды. Ученики просят Учителя объяснить это рас-
хождение между прежними и нынешними его словами. В ответ Будда излагает 
концепцию, к-рая на санскрите наз. «упая-каущалья» (кит. фан бянь), что 
можно перевести как «искусность в средствах». Суть ее такова: истину следует 
излагать всегда лишь применительно к уровню понимания того или тех, кому 
она адресована, иначе истина будет не понята и отвергнута. В данном случае 
Будда поясняет, что прежде он излагал постигнутую им истину о путях осво-
бождения лишь применительно к возможностям ее понимания людьми. Только 
теперь он рискует раскрыть им истину в полном объеме, хотя и опасается, 
что эту окончательную форму истины способны будут воспринять далеко не 
все. Предыдущие проповеди, запечатленные в др. сутрах (в к-рых говорилось, 
что шраваки и пратьекабудды уже находятся на пути достижения состояния 



архата [лохань], что и является конечной целью спасения в хинаяне), Будда 
называет «уловками» (фан бянь) — средствами подведения живых существ 
к постижению истинной сути Дхармы Будды, поскольку в «Лотосовую сутру» 
«трудно поверить» и ее «трудно понять». 
В гл. 3 («Сравнение») Будда предсказывает, что Шарипутра в одном из буду-
щих рождений станет буддой по имени Падмапрабха ([Обладающий] красо-
той лотоса). Шарипутра, хотя и обрадованный этим предсказанием, все же 
просит подробнее объяснить всем присутствующим, почему прежде говори-
лось одно, а теперь — другое. 
И Будда Шакьямуни рассказывает притру о горящем доме, поясняя ею докт-
рину «искусности в средствах» и свое утверждение о существовании только 
«одной колесницы». Загорелся старый дом, в к-ром остались малые и нера-
зумные дети. Отец безуспешно пытается вызвать их из дома наружу: дети 
поглощены своими играми и не слышат призывов отца. Тогда он, зная их любовь 
к игрушкам, обещает подарить им три вида игрушечных колесниц, запряжен-
ных соответственно баранами, оленями и быками. Дети, привлеченные таким 
обещанием, выбегают из горящего дома и просят у отца обещанные подарки. 
Отец же, будучи богатым человеком, дает каждому по большой и богато укра-
шенной настоящей колеснице, запряженной белым быком. 
Повозка, запряженная бараном, отождествляется Буддой с колесницей «слу-
шающих голос»; повозка, запряженная оленем, — с колесницей «просветлив-
шихся через [постижение] причин»; повозка, запряженная быком, — с колес-
ницей бодхисаттв. «Одна колесница» Будды символизирует «чудесную Дхарму», 
запечатленную в сутре, и является единств, средством достижения наивысшего 
просветления. 
Мораль притчи в том, что, не выполнив обещания, отец (Будда) вовсе не обма-
нул своих детей, потому что вместо обещанных трех видов менее ценных колес-
ниц он дал им каждому нечто гораздо более ценное. 
В гл. 4 ученики Будды — Субхути (Шань-сянь) и др. (их списки в санскр. тексте 
и у Кумарадживы несколько разнятся), пораженные услышанным, восхваля-
ют Учителя и рассказывают еще одну притчу, смысл к-рой в том, что Будца 
словно отец для всех существ; он знает, как наилучшим образом привести их 
к высшему благу. 
В начале «основных проповедей» (бэньмэнь), т.е. 2-й части сутры, повествуется 
(гл. 15 — «Появившиеся из-под земли») о появлении из-под земли неисчисли-
мого кол-ва бодхисаттв. Будда говорит присутствующим «на великом собра-
нии», что всех этих бодхисаттв он обратил в свою веру после достижения 
просветления и что именно они после его ухода из человеческого мира будут 
проповедовать «Сутру о цветке лотоса чудесной Дхармы» и распространять 
среди живых существ запечатленное в ней учение. В ответ на недоуменные 
вопросы Шакьямуни поведал, что он обрел просветление в безгранично дале-
ком прошлом и жизнь его будет продолжаться бесчисленно долгое время, 
иначе говоря, открыл слушающим, что Будда вечен и отнюдь не вступит в нир-
вану «без остатка» (гл. 16 — «Продолжительность жизни Татхагаты»), т.е. в абсо-
лютное небытие. Кроме того, из рассуждений Шакьямуни вытекает, что все 
многочисл. будды — это «частные» тела (кит. фэнь шэнь) Будды, и он сам явля-
ется таковым, пребывая в человеческом мире в облике Будды Шакьямуни, к-рый 
ранее был царевичем Сиддхартхой и обрел просветление. 
Изложение учения о всеобщем освобождении в сутре тесно связано с т.н. дис-
куссией об иччхантиках (ичаньтицзя), продолжавшейся в рамках махаяны 
в течение столетий. Под иччхантиками понимались существа, настолько 
погрязшие во зле, что их «благие корни» оказались полностью отсеченными 
и они утратили способность в течение исключительно долгого времени (или 
даже навсегда) обрести пробуждение и стать буддами. Нек-рым образом под 
понятие иччхантиков (причем добровольных) подпадают и бодхисаттвы: ведь 
если они дали обет не вступать в нирвану до окончат, освобождения всех 
существ, а существ этих — бесчисл. кол-во, то бодхисаттвы, по существу, 
должны отказаться от нирваны вообще. Видимо, эта перспектива беспокоила 



многих махаянистов (хотя с т. зр. доктрины полного изживания бодхисатт-
вой самого представления о существовании «я» этого не должно было быть), 
поскольку в «Лотосовой сутре» Будда самым решительным образом успокаи-
вает бодхисаттв, провозглашая доктрину, согласно к-рой когда-нибудь все 
живые существа без исключения будут освобождены, после чего все бодхи-
саттвы смогут и сами на законном основании вступить в окончат, нирвану. Все 
когда-нибудь станут буддами, не только мужчины, но и женщины. 
Др. важной доктриной «Лотосовой сутры» является учение о «вечном», или 
«вселенском», Будде. Будда Шакьямуни провозглашает, что он был пробуж-
ден изначально, прежде всех времен, и вся его земная жизнь (рождение в роще 
Лумбини, уход из дома, аскеза, обретение пробуждения под деревом бодхи 
и грядущий уход в нирвану в Кушинагаре) есть не что иное, как искусный 
метод, «уловка» (санскр. упая, кит. фан бянь), необходимая для того, чтобы 
люди знали, какому пути им надлежит следовать. 

Для «Лотосовой сутры» характерен специфич. повествовательный стиль, обилие 
образов, притч и метафор, а также простота и прозрачность авторской мысли. 
Учение «Лотосовой сутры» об отсутствии иччхантиков и о непременном обре-
тении состояния будды всеми существами оказалось исключительно важным 
для махаяны, особенно для ее дальневост. варианта (Китай и в еще большей 
степени Япония). Именно после знакомства с «Лотосовой сутрой» кит. буддисты 
стали считать учение о всеобщности «природы будды» (фо син) единственным 
подлинно махаянистским, отвергнув доктрину существования иччхантиков 
как «частично хинаянистскую». 

В школах, связанных с тяньтайской буд. традицией, «Сутра о цветке лотоса 
чудесной Дхармы» считается центр, и гл. частью «Сутры о цветке Дхармы в трех 
частях» («Фа хуа сань бу цзин»). 
В истории буддизма на Дальнем Востоке «Лотосовая сутра» сыграла роль 
«универсальной сутры», поскольку признавалась соч., запечатлевшим общие 
для всех течений махаяны истины, провозглашенные Буддой Шакьямуни. 
Ее огромная популярность в Китае сказалась в содержании «Бянь-вэнь по 
Лотосовой сутре» (рус. пер.: Л.Н. Меньшиков, 1984; см. Бянь-вэнь). «Сутра 
Лотоса» стала «священным писанием» кит. школы тяньтай-цзун и ее пре-
емниц в Японии (тэндай-сю и нитирэн-сю). Этот авторитетнейший религ. 
текст оказал огромное влияние на формирование устоев мировоззрения 
и культуры дальневост. региона. 

* ТСД. Т. 9; Хоккэ кё (Сутра о цветке Дхармы) / Пер. и примеч. Ё. Тамура, 
К. Фудзии / / Бутгэн кодза (Лекции о буддийских книгах). Т. 1—2. 
Вып. 7. Токио, 1988—1992; Хоккэ кё (Сутра о цветке Дхармы) / Пер. 
и примеч. Ю. Сакамото, Ю. Ивамото. Т. 1-3. Токио, 1993—1994; Мёхо 
рэнгэ кё нараби кайкэцу (Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы, а также 
«открывающая» и «заключающая» [сутры]). Киото, 1994; Бяньвэнь по 
Лотосовой сутре / Изд. текста, пер. с кит., введ., коммент., прил. и сло-
варь Л.Н. Меньшикова. М., 1984; Сутра о бесчисленных значениях. 
Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы. Сутра о постижении деяний 
и Дхармы бодхисаттвы Всеобъемлющая Мудрость / Пер. с кит., ком-
мент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998; Myoho-renge-kyo. The 
Sutra of the Lotus Flower of the Wonderful Law / Tr. by Bunno Kato. Rev. by 
W.E. Soothill and W. Schiffer. Tokyo, 1971; The Sutra of the Lotus Flower of 
the Wonderful Law / Tr. by Murano Senchu. Tokyo, 1974; The Lotus Sutra: 
The White Lotus of the Marvelous Law / Tr. by Tsugunari Kubo and Akira 
Yuyaina. Tokyo, 1991; The Lotus Sutra / Tr. by Burton Watson. N.Y., 1993; Le 
Sutra du Lotus. Suivi du Livre des sens innombrables et du Livre de la con-
templation de Sage-Universel / Tr. du chinois par J.-N. Robert. P., 1997; 
** Алексеев В.M. Китайская литература: Избранные труды. M., 1978; Ан-
дросов В.П. Нагарджуна и его учение. М., 1990; Игнатович А.Н. Буддизм 
в Японии: Очерк ранней истории. М., 1987; он же. Учение школы Син-
гон //Духовные истоки Японии: Альманах. Вып. 1. М., 1995; Ольден-
бург С.Ф. Жизнь Будды. Новосиб., 1994; Eliot Ch. Hinduism and Buddhism: 
A Historical Sketch. Vol. 2. L„ 1957. 

По материалам А.Н. Игнатовича 
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«Насянь бицю цзин» — «Сутра о монахе-бхикшу Нагасене», сокр. «Насянь 
цзин» — «Сутра о Нагасене», др. назв. «Миланьто (ван) вэнь цзин» — «Сутра 
о вопросах (царя) Милинды». Анонимный перевод буд. трактата I в. до н.э. — 
нач. н.э., осуществленный в Китае не позднее III в. н.э. Утраченный ныне 
оригинал, по-видимому, был создан в сев.-зап. Индии на гибридном сан-
скрите или даже на греч. яз. (Pobozniak, 1986). Его «северная» версия проникла 
в Китай и была переведена на кит. яз. со свойственной языку ранних буд. пере-
водов, осуществлявшихся, как правило, иноземными монахами, терминология, 
неразработанностью. Этот текст, под назв. «Сутра о монахе-бхикшу Нага-
сене», в к-ром выделено имя буд. наставника, в двух разных переводах — из 2 
и 3 цз. — вошел в состав кит. «Великой сокровищницы канонов» («Да цзан 
цзин»), в раздел шастр/суждений (лунь). В этом же собрании буд. классики 
присутствует и комментарий к нему, включенный в словарь «И-це цзин инь и» 
(«Звучания и смыслы всех сутр/канонов») танского монаха Сюань-ина. Еще 
один перевод в 1 цз. был утрачен. Имеется франц. пер. сутры с детальным 
исследованием и сопоставлением кит. текста с палийским (P. Demiéville, 1924). 
«Южная» версия, отличающаяся жанровой (авадана — притча, кит. пи-юй; 
сутра — канон, кит. цзин [7]; шастра — суждения, кит. лунь), стилистич. и отча-
сти языковой неоднородностью, а также нек-рой логич. несогласованностью 
разновременно и, вероятно, разными авторами созданных частей, сформи-
ровалась к IV—V вв. под назв. «Милинда-паньха» («Вопросы Милинды»), 
в к-ром выделено имя вопрошавшего у Нагасены греко-бактрийского царя, 
идентифицированного с Менандром (правил в 130—100 до н.э. одним из 
греко-инд. гос-в, образовавшихся в сев.-зап. Индии после похода Алексан-
дра Македонского). Этот персонаж — единственный реальный грек, описан-
ный в др.-инд. лит-ре. 
Посвященные гл. вопросам буд. мировоззрения: карме (е [ /]), нирване (непань; 
см. в т. 1 ), телу будды (буддакая, фо шэнь), душе, отсутствию «я» (у во) и др., на-
поминающие катехизис (по мнению В.К. Шохина, предназначенный для не-
буддистов), логизированные и эристически оформленные диалоги между 
пробуддийски настроенным, осведомленным в шрути, санкхье, локаяте, йоге 
и вайшешике (ее упоминание здесь — одно из самых ранних), политике, ме-
дицине, музыке, поэтике, астрономии, арифметике, логике и др. науках Ми-
линдой и высокопросвещенным монахом-тхерой Нагасеной, к-рый, по сви-
детельству Васубандху (V в.), первым указал на алогизм одного из четырех 
фундамент, безответных (сопровождавшихся молчанием Будды) вопросов — 
о тождестве или различии тела и души (в силу несуществования последней) 
и к-рый в тибет. буддизме, правда с явным анахронизмом, был причислен 
к «шестнадцати архатам (лохань)», личным ученикам Будды, представлены 
происходившими в г. Сагала (кит. Сидася, ныне Сиялкот штата Пенджаб), 
упомянутом в «Географии» (XI, II, 1) Страбона. 
Включенный в палийскую Типитаку текст (V. Trenckner, 1880) состоит из 
6 кн.; кн. 1 и 2, идейно наиболее значимые, с нек-рыми расхождениями соот-
ветствуют кит. версии, т.е. являются наиболее древними и аутентичными, 
кн. 3 создана значительно позднее, а кн. 4 - 6 — еще позже, на юге, скорее всего 
на Цейлоне и, следовательно, на пали. Имеются ее англ. (T.W. Rhys Davids, 
1890; I. Horner, 1963-1964), нем. (F.O. Schräder, 1907; Nyänatiloka, 1919-1924), 
франц. (L. Finot, 1923) и рус. (A.B. Парибок, 1989), а также япон., сингаль-
ский, бирманский и тайский переводы. 

* Чжунхуа Да цзан цзин (Китайская Великая сокровищница канонов). 
Т. 1 — 106. Пекин, 1984—1996; Антология мировой философии. Т. 1. Ч. 1. 
М., 1969, с. 126—128; Елизаренкова Т.Я., Топоров В.И. Язык пали. М., 
1965, с. 201—202; Вопросы Милинды (Милиндапаньха) / Пер., пре-
дисл., исслед. и коммент. A.B. Парибка. М., 1989; Milindapanho / Ed. by 
V. Trenckner. London—Edinburgh, 1880; The Questions of King Milinda /Тг. 
by T.W. Rhys Davids. Oxf., 1890; Die Fragen des Königs Menandros / Üb. 
von F.O. Schräder. В., 1907; Die Fragen des Milindo / Üb. von Nyänatiloka. 
Bd 1. Lpz., 1919, Bd 2. München—Neubiberg, 1924; Les Questions de 



Milinda (Milindapanha) / Tr. par L. Finot. P., 1923; Demiéville P. Les ver-
sions chinoises du Milindapanha / / Bulletin Français d'Extrême-Orient. 
T. 24. P., 1924; Milinda's Questions / Tr. by I. Horner. L„ 1963-1964; 
** Лысенко В.Г., Терентьев A.A., Шохин B.K. Ранняя буддийская фило-
софия. Философия джайнизма. М., 1994, с. 107—114; Рои М. История 
индийской философии. М., 1958; Шохин В.К. Школы индийской фи-
лософии. М., 2004, указ.; Behrsing S. Beiträge zu einer Milindapanha-
Bibliographie / / BSOS. Vol. 7. L„ 1933, p. 335-348, 517-539; Gonda /. 
Tarn's Hypothesis on the Origin of the Milindapanha / / Mnemosyne. 
Sér. 4. Vol. 2. Leiden, 1949, p. 44-62; Levy S. Un nouveau document sur 
le Milindaprasna / / Comptes rendus de l'Académie des Inscriptions et 
Belles-Lettres. 4-e sér. 1893, t. 21, p. 232-237; Pelliot P. Les noms propres 
dans les traductions chinoises du Milindapanha / / JA. Sér. 2. 1914, t. 4, 
p. 379—419; Phungst A. Die Fragen des Königs Milinda. Bd 2. Fr./M., 
[б.г.], p. 105-120; Pobozniak T. Genesis of Milinda-panha / / Sanskrit 
World Culture. В., 1986; Rhys Davids C.A.F. The Milinda's Questions. L., 
1930; Specht E., Lévi S. Deux traductions chinoises du Milindapanha / / 
Proceeding of the Ninth International Congress of Orientalists. Vol. 1. L., 
1893, p. 518-529. 

A.M. Кобзев 

«Непань цзин» (санскр. «Нирвана-сутра», полное назв. — «Махапаринирвана-
сутра» — «Сутра паринирваны», «Сутра о великой паринирване»). Один из 
важнейших буд. текстов. Существуют две санскр. версии: одна относится 
к буддизму хинаяны (сяо шэн, школе сарвастивадинов) и является переводом 
на санскрит палийского текста; другая принадлежит махаяне (да шэн), по объему 
и содержанию она отличается от палийской «Махапариниббана-сутты». Отд. 
главы текста неоднократно переводились на кит. яз., дважды текст переводился 
полностью. В разд. «Агама-сутры» («Ахань цзин») кит. Трипитаки («Да цзан цзин») 
содержатся три перевода хинаянской «Нирвана-сутры»: «Фо бониюань цзин» 
(«Сутра паринирваны Будды») в 2 цз., пер. на кит. яз. Бо Фа-цзу в 290-306 
в эпоху Зап. Цзинь (ТСД. Т. 1, № 5); «Бониюань цзин» («Сутра паринир-
ваны») в 2 цз. неизв. переводчика эпохи Вост. Цзинь (ТСД. Т. 1, № 6); «Да 
бонепань цзин» («Сутра великой паринирваны») в 3 цз., в переводе Фа-еяня, 
эпоха Вост. Цзинь (ТСД. Т. 1, № 7). 

В разд. «Нирвана-[сутры]» включены 23 текста (ТСД. Т. 12, № 374—396), к-рые 
являются переводами отд. глав махаянской версии и насчитывают, как пра-
вило, от 1 до 7 цз. Исключение составляют два текста «Да бонепань цзин» 
(№ 374 и 375), в 40 и 36 цз. соответственно. Первый из них, переведенный 
Дхармакшемой (Таньучань; 385/386-433) в 414-422, называют «северной вер-
сией» (бэй бэнь). Предисловие написал Фа-лан (506—581), включивший ее 
в число опорных произв. школы саньлунь-цзун. Второй перевод, т.н. «южная 
версия» (нань бэнь), был выполнен кит. монахами Хуй-янем, Хуй-гуанем и ли-
тератором Се Лин-юнем к 453 в Цзянье (совр. Нанкин) и представляет собой 
переработанный вариант текста Дхармакшемы. Самый ранний перевод ма-
хаянской «Нирвана-сутры» в 2 цз. сделан в эпоху Зап. Цзинь («Фо шо фандэн 
ниюань цзин» — «Проповеданная Буддой вайпулья (широкого распростране-
ния) нирвана-сутра», ТСД. Т. 12, № 378). В Китае также имел хождение пе-
ревод «Фо шо да бониюань цзин» («Проповеданная Буддой сутра Великой 
паринирваны») в 6 цз., выполненный Фа-сянем и Буддхабхадрой в 417—418 
(ТСД. Т. 12, № 376). В эпоху Тан (618—907) группой монахов во главе с Джня-
набхадрой (Чжи-сянь) и Хуй-нином была переведена последняя глава «Нир-
вана-сутры» в 2 цз. («Да бонепань хоу фэнь», ТСД. Т. 12, № 377). Санскр. ори-
гинал «Нирвана-сутры» сохранился только в отд. фрагментах. 
Текст «северной версии» сутры, пользовавшийся в Китае наибольшей популяр-
ностью, состоит из 13 глав, «южной» — из 25. Сутра посвящена последней 
в земной жизни проповеди Будды, к-рую он произнес непосредственно перед 



своим уходом в паринирвану — полную, окончательную нирвану (непань; 
см. вт. 1), описывается переход в нее, а также осн. положения буд. учения. 
В ряде своих положений «Нирвана-сутра» перекликается с «Саддхарма-
пундарика-сутрой» («Мяо фа лянь хуа цзин») и «Аватамсака-сутрой» («Хуа янь 
цзин»). Считается, что Будда произнес ее после «Саддхарма-пундарика-су-
тры» в целях привлечения к Учению/Дхарме (фа [1]) тех, кто остался вне ее. 
По словам Нитирэна, «Лотосовая сутра» собирает обильный осенний урожай, 
на долю же «Нирвана-сутры» остается подбирание отд. зерен, оставшихся 
в поле после сбора осн. урожая. 
В «Нирвана-сутре» затрагиваются осн. вопросы буддизма махаяны. Провоз-
глашается, что Учение/Дхарма вверяется не только ученикам Будды Шакья-
муни, но и всем бодхисаттвам (пуса), к-рые могут сохранять ее в течение 
бесчисленного множества кальп (цзе [ /]), что принесет бесчисленные блага 
всем живым существам. Продолжительность жизни самого Будды невоз-
можно исчислить. Его смерть — это только видимость, «уловка» (санскр. 
упая, кит. фан бянь), чтобы перевести «на тот берег» (кит. би ань) живые 
существа. На самом деле Будда в своем дхармовом теле (санскр. дхармакая, 
кит. фа шэнь; см. Сань шэнь) вечен. Жизни мириадов живых существ влива-
ются в «море жизни Татхагаты», подобно тому, как великие и малые реки 
вливаются в океан. Одновременно Татхагата является истоком всех жизней. 
Он — «первый среди вечных вещей». 
В сутре много говорится о сострадании — осн. качестве бодхисаттвы, к-рый 
должен охранять и защищать все живые существа и смотреть на них так же, 
как отец смотрит на своего единств, сына, пребывать в великом сострадании, 
великом сочувствии, великой радости и великом спокойствии. Бодхисаггва 
должен соблюдать заповедь непричинения вреда. Он войдет в миры ада, 
голодных духов, животных, асуров и выведет все существа, пребывающие в этих 
наполненных страданиями мирах, освободит тех, кто еще не освобожден, 
приведет к нирване тех, кто еще не обрел ее, утешит тех, кто живет в страхе. 
Благодаря великому состраданию бодхисаттвы обретают «долгую жизнь». 
Нарушающим заповеди Татхагата желает показать, что поступки ведут за собой 
кармическое воздаяние. Так, если добрый бхикшу (кит. бицю — «нищенствую-
щий буд. монах») видит человека, разрушающего Учение/Дхарму и не упрекает, 
не порицает его, то такой бхикшу — враг Учения/Дхармы. Если же он изгоняет, 
упрекает и отчитывает такого человека, то он — истинный ученик Будды. Но 
тем не менее даже на тех, кто разрушает Учение/Дхарму, Татхагата смотрит как 
на своего единств, сына. 
В «Нирвана-сутре», так же как и в «Лотосовой сутре», поднимается проблема 
иччхантиков — живых существ, уничтоживших «корни добра». В сутре нет одно-
значного ответа, достигнут ли иччхантики нирваны. С одной стороны, в сутре 
говорится, что «даже совершившие четыре тяжких греха и пять преступлений, 
услышав эту сутру, создают причину для непревзойденного просветления-
бодхи и постепенно разрубают оковы заблуждений; за исключением иччхан-
тиков, у которых иммунитет к смерти». С др. стороны, утверждается, что адре-
сатами «Нирвана-сутры» являются именно иччхантики, хотя с ними и «ничего 
не поделаешь». По всей видимости, любое живое существо, даже самое гре-
ховное, изначально чисто и обладает «природой будды» (фо сын), вследствие 
чего может достичь состояния будды, стать им. Но достичь этого состояния 
иччхантика может только в том случае, если сам этого захочет. 
«Нирвана-сутра» получила широкое распространение в дальневост. буддизме. 
Особую популярность приобрела идея наличия «природы будды» (фо сын) 
у всех живых существ, что согласовывалось с позицией Дао-шэна, считавшего, 
что иччхантики могут достичь освобождения. В переводе Фа-сяня и Буддхаб-
хадры эта идея была выражена неточно, что привело к т.н. спору об иччханти-
ках, вследствие чего Дао-шэн между 428 и 429 даже был вынужден покинуть 
Цзянькан и переселиться в Лушань. Только после того как Дхармаракша при-
вез свой перевод сутры в Цзянькан в 430, в кит. буддизме идея всеобщности 
спасения стала обретать больше сторонников и репутация Дао-шэна была 



восстановлена. Перевод «Нирвана-сутры» послужил толчком для появления 
в Китае соответствующей школы (непань-цзун), к-рая в эпоху Чэнь (557—589) 
слилась со школой тяньтай-цзун (см. в т. 1). 

* ТСД. Т. 12; Махапаринирвана-сутра: Сутра о Великой Нирване Гау-
тамы Будды: Избранные главы / Пер. и коммент. Ф.В. Шведовского, 
под ред. Т.П. Григорьевой. СПб., 2005; ** Дюмулен Г. История Дзэн-
буддизма: Индия и Китай. СПб., 1994; Игнатович А.Н. Школа Нити-
рэн. М., 2002, указ.; Хуэй-цзяо. Жизнеописания достойных монахов 
(Гао сэн чжуань) / Пер. с кит., исслед., коммент. М.Е. Ермакова. Т. 1. 
М., 1991, указ.; Тан Юн-тун. Хань Вэй лян Цзинь Нань-бэй-чао фо-цзяо 
ши (История буддизма в [эпохи] Хань, Вэй, двух Цзинь, Северных 
и Южных династий). Пекин, 1983; Soothill W.E., Hodous L. A Dictionary 
of Chinese Buddhist Terms. L., 1937. 

M.B. Анашина 

Нэ-чжа, Но-чжа, На-чжа. В поздней кит. мифологии герой-богатырь, третий 
сын Ли Цзина (см. Ли тянь-ван). Впервые его имя встречается в драмах 
XIII—XIV вв. Предания о Нэ-чжа наиболее полное воплощение получили 
в фантастич. эпопее «Фэн шэнь янь-и» («Возвышение в ранг духов», XVI в.). 
Нэ-чжа родился в виде круглого кома мяса, из к-рого вышел младенец трех 
с половиной лет, с золотым браслетом — цянь-кунь-цюань («браслет Цянь-не-
ба и Кунь-земли»; Цянь и Кунь — первые гексаграммы (гуа [2]) «Чжоу и»; см. 
вт. 1) на правой руке и полоской красного шелка — хунь-тянь-лин («шелк, ба-
ламутящий небо») на поясе. С помощью этих волшебных талисманов Нэ-чжа 
мог побеждать своих противников. Забросив в море хунь-тянь-лин и болтая 
море, Нэ-чжа нарушил покой Лун-вана, царя драконов Восточного моря. По-
сланцы Лун-вана не смогли усмирить его. Явившийся к отцу героя Лун-ван 
потребовал смерти Нэ-чжа, и Нэ-чжа покончил с собой, чтобы искупить свою 
вину. Впоследствии дух Нэ-чжа вселился в глиняную статую в храме, а когда 
его отец Ли Цзин разбил статую, даос, святой, покровитель Нэ-чжа по имени 
Тай-и чжэнь-жэнь при помощи магич. средств создал из лотоса нового Нэ-
чжа. Воскресший Нэ-чжа пытался отомстить своему отцу за вынужденное са-
моубийство, но отца взял под свое заступничество бодхисаттва (пуса) Вэньшу-
шили (Манджушри), к-рый с помощью изящно сделанной пагоды усмирил 
неистового Нэ-чжа, а затем подарил пагоду Ли Цзину, чтобы он в любой мо-
мент мог сделать это сам (отсюда прозв. Ли Цзина — Ли То-та, «Ли, Держащий 
пагоду»). Не исключено, однако, что образ святого Ли То-та был создан в нар. 
мифологии ранее легенд о Нэ-чжа и первоначально мог не иметь с ними свя-
зи. Образ Нэ-чжа популярен и в нар. драме, сказания о нем бытовали не толь-
ко у китайцев, но и, напр., у вост. монголов. 

** Liu Ts'un-yan. Buddhist and Taoist Influences on Chinese Novels. Vol. 1. 
The Authorship of the Feng Shen Yen 1. Wiesbaden, 1962; Werner E. Т. С. A 
Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 247—249. 

/У.. /. Рифтин 

Ню-ван (Князь волов), Бао-ню да-ван (Великий князь — охранитель волов), 
Ню-лань да-ван (Великий князь воловьего загона) — в кит. нар. мифологии 
бог-покровитель крупного рогатого скота. Считалось, что он предохраняет 
волов и коров от эпизоотии. Согласно одной из традиций (уезд Мисянь пров. 
Хэнань), Ню-ван первоначально был ученым, жившим в XIII в. в конце дин. 
Сун. Разоренный и лишенный привычных занятий после установления монг. 
дин. Юань (с 1271), он, став земледельцем, никогда не бил своего вола, на 
к-ром пахал. Если вол останавливался, ученый опускался перед ним на колени, 
и вол тянул плуг дальше. По др. традициям, в качестве Ню-вана выступает 
некто Цзинь Да-шэн (отсюда, возможно, и эпитет цзинь [2] — «золотой», часто 



прилагаемый к Ню-вану) с гор Мэйшань (пров. Чжэцзян), обожествленный 
в качестве духа звезды Тянь-вэнь (Небесного мора), к-рый может принимать 
облик вола. Ню-ван известен также под именем Цзинь-ню (Золотой вол). 
В одном из мифов Цзинь-ню остановил наводнение в Цяньтане (совр. Ханч-
жоу) в пров. Чжэцзян в 332. 
В Китае в XVIII — нач. XX в. были широко популярны лубочные антропо-
морфные изображения Ню-вана (иногда вместе с Ма-ваном — покровите-
лем лошадей). Их размешали подле конюшни или в помещениях для скота 
с охранительной целью. 

* Цзун Ли, Лю Цюнь. Чжунго миньизянь чжу шэнь (Народные божества 
Китая). Шицзячжуан, 1986, с. 441—442; Ма Шу-тянь. Хуася чжу шэнь 
(Божества Китая). Пекин, 1990, с. 385-387. 

Б.Л. Рифтин 

Нюй-ва, Нюй-гуа. В др.-кит. мифологии архаич. женское божество. Иероглиф 
нюй означает «женщина», иероглиф ва плохо поддается дешифровке. Амер. 
синолог Э. Шефер гипотетически толкует ва как «лягушка», считая, что пер-
воначально Нюй-ва могла почитаться как дух дождевых луж, представляемый 
в виде мокрых, скользких тварей. Кит. ученый Вэнь И-до этимологизировал 
имя Нюй-ва как женскую ипостась тыквы-горлянки, что увязывается с широко 
распространенными у народов Восточной и Юго-Вост. Азии мифами о чудес-
ном рождении первопредков из тыквы. 
Однако и в поэме «Тянь вэнь» («Вопросы к Небу») Цюй Юаня (IV — нач. 
III в. до н.э.), где впервые упоминается Нюй-ва, и в более поздних памят-
никах отсутствуют данные, подтверждающие обе гипотезы. Во всех памят-
никах рубежа н.э., как и в изобразит, искусстве, Нюй-ва имеет облик полу-
женщины-полузмеи (в нек-рых описаниях у нее еще голова быка). Очевидно, 
первоначально она почиталась как прародительница племен ся (в ср. течении 
Хуанхэ), в основе ее культа, вероятно, лежит культ змеи, связанный с куль-
том матери-прародительницы. Согласно варианту мифа (в «Хуайнань-цзы», 
II в. до н.э.; см. в т. 1), Нюй-ва, видимо, порождала людей как некую бес-
форменную, нерасчлененную массу, а другие мифич. герои помогали ей, 
создавая отд. части тела и органы: Шан-пянь — глаза и уши, Сан-линь — 
руки, и т.п. По стадиально более поздней версии, приведенной в «Фэн су 
тун и» («Толкование нравов и обычаев») Ин Шао (II в. н.э.), Нюй-ва лепила 
людей из глины, но, т.к. работа была крайне сложна и трудоемка, она стала 
опускать в глиняную жижу веревку и, выдергивая, стряхивать ее. Из летев-
ших на землю комочков и получались люди, от к-рых пошли бедные и низ-
кородные. Знатные и богатые произошли от тех, кого Нюй-ва вылепила 
своими руками. В том же памятнике Нюй-ва приписывается установление 
бракосочетаний. Как богине бракосочетаний под именем Гао-мэй (гао [7] — 
«высокий», мэй [/] — жертвоприношение с молением о даровании детей) ей 
поклонялись, чтобы избавиться от бесплодия и обрести потомство, в ее 
честь исполнялись танцы, по-видимому эротич. характера. 
Нюй-ва приписывается также восстановление космич. равновесия, нарушен-
ного какой-то катастрофой, когда обрушились четыре предела земли (по одной 
из версий, от удара духа вод Гун-гуна о гору Бучжоу). Нюй-ва расплавила раз-
ноцветные камни и зачинила дыру в небе, затем отрубила ноги у гигантской 
черепахи и подперла ими небо с четырех сторон земли. Одновременно она 
боролась и с разлившимися водами, пытаясь устроить запруды, и убила Чер-
ного дракона (Хэй-лун; см. Лун) — воплощение нечисти («Хуайнань-цзы»). 
В соч. «Лунь хэн» («Критические рассуждения») Ван Чуна (I в.; см. в т. 1) 
и в более поздних источниках эти мифы соединены между собой, что, воз-
можно, является результатом поздней циклизации. 

На рельефах начала н.э. Нюй-ва изображается в большинстве случаев вме-
сте с Фу-си, оба — в облике человекозмеев, причем хвосты их переплетены 



(символ супружеской близости). Очевидно, соединение Фу-си и Нюй-ва 
в супружескую пару произошло относительно поздно (может быть, к ру-
бежу н.э.), но только в IX в. у поэта Лу Туна Нюй-ва названа женой Фу-си. 
Согласно «Ду и чжи» («Описание неповторимого и странного») Ли Жуна 
(примерно IX в.), когда вселенная была только что создана, Нюй-ва жила 
со своим братом (подразумевается Фу-си) в горах Куньлунь. Они решили 
стать мужем и женой, но устыдились. Тогда брат привел Нюй-ва на вершину 
Куньлуня и произнес заклинание: «Если небу угодно, чтобы мы пожени-
лись, пусть дым устремится столбом ввысь; если нет — пусть дым рассеется». 
Дым поднялся столбом. 

Атрибутом Нюй-ва на древних рельефах является либо тростниковый губной 
органчик — шэн [б], изобретение к-рого ей приписывается, либо угольник — 
символ квадрата, т.е. земли, а также диск луны в руках — символ женского 
начала — инь [ /] (см. Инь—ян). Миф о Нюй-ва послужил основой для рас-
сказа Лу Синя «Починка неба» (сб. «Старые легенды в новой редакции»). 

** Рифтин Б.Л. От мифа к роману. Эволюция изображения персонажа 
в китайской литературе. М., 1979, с. 10—79; Юань Кэ. Мифы древнего 
Китая. М., 1965, с. 58—63, 334—336; Вэнь И-до. Шэньхуа юй ши (Мифы 
и поэзия). Пекин, 1957, с. 3—68; Ян Ли-xyù. Нюй-ва-ды шэньхуа юй 
синьян (Нюй-ва: мифы и верования). Пекин, 1997; Schafer E.H. The 
Divine Woman, Dragon Ladies and Rain Maidens in T'ang Literature. 
Berk.—Los Ang.—L., 1973. 

Б.Л. Рифтин 

* Цюй Юань. Стихи. M., 1954, с. 73, 142; Лу Синь. Собр. соч. в 4-х т. 
Т. 3. М., 1955, с. 180—191; Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диа-
лектики древнего Китая. М., 1967, указ.; Древнекитайская философия: 
Эпоха Хань. М., 1990, указ.; Чжуан-цзы. Jle-цзы / Пер. В.В. Малявина. 
М., 1995, с. 337; Сыма Нянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 
2-е изд., испр., доп. М., 2001, указ.; Каталог гор и морей (Шань хай 
цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 78; " БоддеД. Мифы древнего 
Китая / / Мифологии древнего мира. М., 1977, с. 382—385; Яншина Э.М. 
Формирование и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, указ.; 
Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов 
и преданий). Шанхай, 1985, с. 43—44. 

А Н. Кобзев 

Ню-лан (Волопас) — в др.-кит. мифологии герой, воплощение одноименной 
звезды из созвездия Орла. В нар. преданиях, бытующих и по сей день, расска-
зывается, что Ню-лан был бедным сиротой, жившим со старшим братом и его 
женой, к-рая относилась к Ню-лану крайне плохо, а потом потребовала отде-
лить его, дав лишь старого вола. По совету вола Ню-лан отправился к Сереб-
ряной реке (Млечный Путь), к-рая тогда соединяла небо и землю, и похитил 
одежду у купавшейся в реке Чжи-нюй — внучки Небесного государя (Тянь-ди). 
Та осталась с ним и стала женой Ню-лана, родила ему сына и дочь. Когда 
Тянь-ди узнал об этом, он потребовал привести ее обратно на небо. Ню-лан 
с детьми остался на земле. Вол перед смертью велел Ню-лану снять с него 
шкуру и завернуться в нее вместе с детьми, шкура отнесла их на небо (по др. 
вариантам, Ню-лан сам, посадив детей в корзины, отнес их на коромысле 
к матери). Но бабушка Чжи-нюй Ван-му нян-нян (видимо, Си-ван-му) бросила 
свою золотую шпильку, и бурная Небесная река (Тяньхэ, еще одно назв. 
Млечного Пути) разделила супругов, к-рые могли лишь глядеть друг на друга 
и плакать. Впоследствии их чувства тронули Тянь-ди, и он разрешил супругам 
встречаться один раз в году 7-го числа 7-й луны на мосту, построенном слетав-
шимися к этому дню сороками. 

** Китайские народные сказки. М., 1972, с. 294—303; Юань Кэ. Мифы 
древнего Китая. М., 1987, указ. 

Б.Л. Рифтин 



Нян-нян (кит. простонар. «государыня», «императрица»; от нян — «матушка») — 
в поздней кит. мифологии класс божеств. К ним относятся Сун-цзы нян-нян 
(Государыня, приносящая сыновей) — богиня-чадоподательница, храмы к-рой 
назывались в просторечье нян-нян мяо, Янь-гуан нян-нян (Государыня божест-
венного зрения), охраняющая младенцев от глазных болезней, Цуй-шэн нян-
нян (Матушка, ускоряющая роды), и т.п. 

Б.Л. Рифтин 

Нянь хао — «девиз годов/эры [правления]». Словесная формула из двух, реже 
трех иероглифов (обычно терминов категориального ряда), в к-рой формули-
ровались принципы и задачи правления, напр.: цзянь-ань («строительство 
покоя»), чжэн-дэ («утверждение добродетелей»), юн-мин («вечное просветле-
ние»), чжи-чжи («достижение порядка») и т.д. Эта система восходит к гос. 
практике гэн юань («изменение начала/эры»), гай юань («исправление начала/ 
эры»), в к-рой царствование монарха начиналось как бы заново с проведения 
определенных ритуальных и обрядовых, символич. и практических акций 
(изменение местоположения или назв. столицы, администр.-территори-
ального устройства страны, бюрократич. структур и т.п.). Существует т. зр., 
что эта практика тоже возникла еще в древнейшем кит. гос-ве Шан-Инь 
(ХУШ/ХУ! — ХН/Х1 вв. до н.э.). Именно такой религ. смысл усматривают 
в неоднократном переносе его столицы на протяжении 1-й пол. эпохи Шан-
Инь (Ранняя Инь, ХУШ/ХУИ — XIV вв. до н.э.). Гэн юань эпизодически при-
менялась в эпоху Чжоу, в т.ч. правителями удельных царств. В обязательный 
элемент кит. имперского об-ва она начала превращаться при первых монархах 
Хань. Императоры Вэнь-ди (179-156 до н.э.) и Цзин-ди (156—140 до н.э.) 
дважды (через каждые 6 лет) объявляли об «обновлении» своего царствова-
ния. Традиция девизов правления была введена имп. Хань У-ди, все время 
правления к-рого (141—87 до н.э.) четко подразделяется на 6-летние периоды: 
Цзянь-юань («Установление эры [правления]»), 140—135 до н.э.), Юань-гуан 
(«Эра сияния», 134-129 до н.э.) и т.д. В 104 до н.э., сразу после проведения ка-
лендарной реформы, У-ди объявил об очередном «обновлении» своего прав-
ления (104—101 до н.э.) и провозгласил определяющую его словесную форму-
лу — Тай-чу («Великое начало»), к-рая и стала первым собственно девизом 
правления — нянь хао. При след. монархах Зап. Хань (206 до н.э. — 8 н.э.) про-
возглашение нянь хао превратилось в нормативный элемент процедуры вступ-
ления на трон, а «обновления» правления продолжали проводиться регуляр-
но, через равные интервалы (6 лет, 4 года). Тогда же офиц. летоисчисление 
стало вестись, исходя из девизов правления: «начальный год (юань нянь) [под 
девизом] Тай-чу», «второй год (эр нянь) [под девизом] Тай-чу» и т.д. В дальней-
шем смена девизов правления приобрела религ.-политич. смысл: она могла 
осуществляться в любой момент, когда в об-ве проявлялись кризисные 
тенденции и возникала потребность в «обновлении» правления. Конец этой 
традиции был положен при Мин (1368—1644), что также по своей сути явля-
лось календарной реформой: девиз правления стал провозглашаться единож-
ды, при вступлении на трон, и сохраняться на всем протяжении царствования 
императора. Поэтому императоров Мин и Цин (1644—1911) принято имено-
вать не только по храмовым (посмертным) титулам, но и девизам правления. 
Например, основатель Мин — Чжу Юань-чжан (1328-1398) в кит. источниках 
и науч. лит-ре именуется и как Мин Тай-цзу (Великий предок Мин — храмо-
вое имя), и как император Хун-у (девиз правления). Его преемник Чжу Ди 
(1403-1424) — соответственно Чэн-цзун и Юн-лэ. Всего в кит. истории на-
считывается 800 нянь хао, к-рые дают представление и о ходе историко-поли-
тич. процессов в каждый конкретный период (длительность сохранения деви-
за правления служит верным признаком стабильности царствования, частота 
их смены — кризисной ситуации), и о нюансах офиц. идеологии (употребле-
ние тех или иных категориальных терминов). 



Новая масштабная календарная реформа была предпринята сразу же после 
утверждения Китайской Республики: было введено сплошное летосчисле-
ние исходя из времени царствования легендарного Желтого императора 
(Хуан-ди). над вычислением к-рого кит. ученые трудились неск. лет (1903—1911). 
Именно тогда его хронологич. рамки были определены в 2697—2597 до н.э. 
Согласно этим расчетам, день провозглашения Китайской Республики (1 янв. 
1912 г.) наступил ровно через 4610 лет после дня вступления Хуан-ди на трон. 
Подобные эксперименты лишний раз доказывают значимость календарных 
реалий для офиц. идеологии Китая и их генетич. связь с древнейшими религ. 
представлениями. 

** Мартынов A.C. Девизы правлений китайских императоров (нянь-
хао) / / П П и ПИКНВ. Ч. 1. М., 1977; Перечень девизов царствования// 
Большой китайско-русский словарь / Под ред. И.М. Ошанина. Т. 1. М., 
1983; Чжунго лиши нянь хао (Девизы правления истории Китая) / / 
Чжунго лиши жэньу цыдянь (Словарь исторических личностей Китая). 
Харбин, 1988; Чжунго лиши нянь цзяньбяо (Погодные таблицы исто-
рии Китая). Пекин, 1974; Wilkinson Е. Telling Time / / Idem. Chinese 
History. A Manual. Rev. and Eni. Cambr. (Mass.), 2000. 

M. /:. Кравцова 

Оуян Цзин-у см. в т. 1 

Пань-гу (пань — «блюдо», гу [2] — «древность»). В др.-кит. мифологии перво-
предок, первый человек на земле. Мифы о Пань-гу зафиксированы письменно 
только в III в. н.э. Как предполагают кит. ученые, образ Пань-гу первоначально 
возник у родственных китайцам южных племен — предков совр. народов мяо 
и яо. Согласно «Сань у ли цзи» («Исторические записи о трех [правителях] 
и пяти [императорах]» / «Записи циклов по третьим и пятым»; о саньу — «тро-
ицах и пятерицах» см. Сяншучжи-сюэ в т. 1) Сюй Чжэна (III в.), вселенная пер-
воначально представляла собой некое подобие содержимого куриного яйца. 
В это время родился Пань-гу. Через 18 тыс. лет светлое начало (ян [ /]) образо-
вало небо, а мутное (инь [/]) — землю (см. Инь—ян). Пань-гу вытянулся до 
гигантских размеров — расстояние, на к-рое небо отстоит от земли (90 тыс. ли, 
т.е. ок. 45 тыс. км). По нек-рым ср.-век. источникам, смерть Пань-гу и части 
его трупа дали начало конкретным космическим явлениям и элементам 
рельефа (в основе этих представлений лежит концепция о единстве макро-
и микрокосма). Дыхание Пань-гу стало ветром и облаками, голос — громом, 
левый глаз — солнцем, правый — луной, четыре конечности и пять частей тела — 
четырьмя пределами земли (четырьмя сторонами света) и пятью священными 
горами, кровь — реками, жилы и вены — дорогами на земле, плоть — почвой 
на полях, волосы на голове и усы — созвездиями, растительность на теле — 
травами и деревьями, зубы и кости — золотом и каменьями, костный мозг — 
жемчугом и нефритом, пот — дождем и росой. После смерти Пань-гу паразиты, 
жившие на его теле, превратились в людей. По др. записям, в древности ясную 
погоду объясняли хорошим настроением Пань-гу, а плохую — дурным (прояв-
ление его гнева). Согласно древним верованиям, «душа» (хунь; см. Хунь по в т. 1) 
Пань-гу захоронена в Наньхае. Как сообщал писатель Жэнь Фан (VI в.), в то 
время в Гуйлине (Юж. Китай) был храм Пань-гу, где ему приносилась жерт-
венная еда и совершались моления («Шу и цзи» — «Записки об удивительном» / 
«Записи рассказов о странном»). В позднее средневековье Пань-гу изображали 
обычно с топором и зубилом в руках в момент отделения им неба от земли. 
Иногда Пань-гу рисовали с солнцем в одной руке и луной в другой, что объ-
ясняется соответствующей легендой, согласно к-рой, создавая вселенную, он 
неверно расположил солнце и луну, к-рые одновременно скрылись за морем, 
оставив людей во мраке. Тогда государь повелел Пань-гу исправить ошибку. 



Пань-гу написал на левой руке иероглиф «солнце», а на правой — «луна». 
Вытянув вперед левую руку, он позвал солнце, потом вытянул правую и позвал 
луну. Так он повторил семь раз, после чего солнце и луна поделили время 
суток между собой. 
В позднем религ. даосизме Пань-гу — один из верховных персонажей, член 
триады (первоначально вместе с Лао-цзы (см. в т. 1) и Хуан-ди, а затем вме-
сте с Юй-ди и Лао-цзы). Нек-рые ученые (напр., Юань Кэ) непосредственно 
связывают образ Пань-гу с образом первопредка народов мяо и яо — Пань-ху 
или Пань-ваном. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ. 
Б.Л. Рифтин 

Имя Пань-гу может быть понято как «Свернувшаяся [в кольцо] древ-
ность». В построенном на старинных источниках ценном труде ученого 
и поэта Дун Сы-чжана (1586—1628) «Гуан Бо у чжи» («Расширение „Трак-
тата обо всех вещах"», 1607), продолжившем «Бо у чжи» («Трактат обо всех 
вещах») Чжан Хуа (232-300; см. Фан И-чжи в т. 1), сказано, что «государь 
(цзюнь) Пань-гу имел голову дракона (лун) и тело змеи». Это описание, по 
мнению Юань Кэ, напоминает облик Чжу-луна (Светоносный дракон). 
Миф о Пань-гу сформировался в эпоху расцвета нумерологии (сяншучжи-
сюэ; см. вт. 1), поэтому в описании Сюй Чжэна он «за один день девять раз 
изменялся (бянь [2])» и все связанные с ним числа кратны девяти как выс-
шему числовому выражению творческой, в данном случае демиургической, 
силы ян [/]. Там же он представлен ставшим «духом (шэнь [1]) на небе (тянь 
[1]) и святомудрым (шэн [1]; см. в т. 1) на земле». 
Эта характеристика диаметрально противоположна Пань-гу в облике собако-
подобного варвара Пань-ху, описанного в «Соу шэнь цзи» («Записки о поиске 
духов») Гань Бао (IV—V вв.) и др. более поздних произв. (прежде всего, 
«Хоу Хань шу» — «Книга [об эпохе] Поздняя Хань» Фань Е, 398-445; см. в т. 1). 
Его имя, трактуемое как «Тыква под плошкой», объясняется легендой о пре-
вращении круглого червя из уха старухи, помещенного под плошку на тыквен-
ной бахче, в пятицветного (у сэ) пса. Пес принес императору/первопредку 
Ди Ку голову врага, за что получил в жены его младшую дочь, с к-рой отпра-
вился в дикие Южные горы. Там они стали вести варварский образ жизни 
и родили шесть мальчиков и шесть девочек, к-рые переженились друг с дру-
гом, что отражает как архаич. форму брака, известную и по мифу о др. антро-
позооморфных первопредках Фу-си и Нюй-ва, так и нумерологич. дюжину 
«земных ветвей» (ди чжи; см. Гань чжи). Среди юж. варваров мань, к-рых 
ханьцы прозывали «голозадыми», «повязочниками» (по виду одеяния) и «потом-
ками Пань-ху», его считали культурным героем, изобретателем плуга и ткац-
кого станка, что знаменует присущую ему андрогинную природу, поскольку 
плуг — стандартный полоразличительный атрибут мужчины, а ткацкий ста-
нок — женщины. 

Соответственно и Пань-гу был объектом поклонения. Вплоть до эпохи Сун 
(X—XIII вв.) циркулировали сведения о существовании в самых разных местах 
империи (совр. пров. Аньхой, Хунань, Цзянси, Цзянсу, Сычуань, Гуанси-Чжу-
анский авт. р-н) посвященных ему храмов (мяо в одном из к-рых он фи-
гурировал с придворным чином лан. В «Шу и цзи» («Записи рассказов о стран-
ном») сообщается даже о «стране (го [ /]) Пань-гу» в Южных морях (т.е. в совр. 
регионе Юго-Восточной Азии), где все люди носят фамилию Пань-гу. 
Связующим звеном между двумя антиномичными ипостасями Пань-гу может 
служить предложенное В. Эберхардом (1942) и вслед за ним Д. Бодде 
(1961), Э.М. Яншиной (1984) и др. возведение их обеих к присутствующему 
в классич. памятниках («Цзо чжуань», «Чжуан-цзы», «Ле-цзы», «Люй-ши чунь 
цю», «Хуайнань-цзы» и пр.; все ст. см. в т. 1) древнему космогонич. образу 
первозданного яйцеобразного хаоса (хунь дунь; см. в т. 1), связанному 
М. Гране (1926) и с легендой о кожаном мешке, наполненном кровью, в к-рый 
как в «небо» стрелял шан-иньский правитель У-и (1198—1195), что, кроме 



того, напоминает миф о стрелке-еолнцеборце И (Хоу И) и в целом архе-
типы фаллич. культа. 

* Гань Бао. Записки о поисках духов (Coy шэнь цзи) / Пер. J1.H. Мень-
шикова. СПб., 1994, с. 321—324; ** Бодде Д. Мифы древнего Китая / / 
Мифологии древнего мира. М., 1977, с. 379—382; Яншина Э.М. Форми-
рование и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, указ.; Юань 
Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и пре-
даний). Шанхай, 1985, с. 358—359; Eberhard W. Localkulturen im alten 
China. Bd 1. Leiden, 1942; Bd 2. Peking, 1942, S. 472; GraneI M. Danses et 
légendes de la Chine ancienne. P., 1926, p. 540. 

A. il. Кобзев 

Пань-гуань, Пар, Пхар (Судья), Шэнь-пань (Божественный судья). В позд-
ней кит. нар. мифологии: 1) общее название «секретарей» главы загробного 
мира Янь-вана, ведущих записи в Книге судеб, а также гражданских или 
военных чиновников в свите к.-л. божества; 2) божество, ведающее судьбами 
людей. Часто рассматривается как помощник бога города Чэн-хуана. 
Предполагается, что Чэн-хуан творит суд над душами умерших, а Пань-
гуань — над душами живых людей. Статуи Пань-гуаня как гл. исполнителя 
приказаний бога города ставились в храмах Чэн-хуана. По традиции счита-
ется, что в качестве Пань-гуаня обожествлен ученый Цуй Цзюэ, правитель 
области, ставший впоследствии министром церемоний, а после смерти — 
Пань-гуанем. Согласно преданию, осн. знаменитое деяние Пань-гуаня — 
продление жизни танского императора Тай-цзуна. Пань-гуань исправил 
единицу на тройку в записи о сроке жизни Тай-цзуна, и благодаря этому 
император прожил лишние 20 лет. 
В поздних нар. верованиях и связанных с ними нар. картинах (няньхуа) Пань-
гуань обычно контаминируется с повелителем бесов Чжун Куем, выступая 
в роли не столько фиксатора судьбы, сколько усмирителя нечисти, спускаю-
щегося из небесного дворца на землю. На нар. картинах Пань-гуаня обычно 
рисовали в красном халате с поясом, украшенным нефритом, с магич. мечом 
(ци-син-цзянь) с изображением семи звезд (Большой Медведицы; см. Бэй-доу) 
в руке, замахивающимся на летучую мышь, что истолковывалось как выраже-
ние досады по поводу того, что счастье (фу [8\ — омоним слова фу [9\, «лету-
чая мышь») пришло слишком поздно. Сочетание гражданского халата с коль-
чугой, в к-рую он облачен (признак военного чиновника), означает полное 
совершенство Пань-гуаня и в гражданских, и в военных делах, его всесторон-
нее могущество. Его изображают то разрубающим мечом чертей, то в виде 
веселящегося повелителя бесов, коему последние выражают всяческое послу-
шание, ублажая Пань-гуаня: катают его на повозке, угощают вином, танцуют 
перед ним и разыгрывают пьесы. Существует даже особая разновидность нар. 
картин (нянь хуа) «У гуй нао Пань» («Пять бесов веселят Пань-гуаня»). Нередко 
на нар. картинах Пань-гуаня рисовали с обнаженным большим животом — 
символом полного довольства. Вообще изображения Пань-гуаня использова-
лись в старом Китае как магич. средство от нечисти. С этой целью изображе-
ния Пань-гуаня иногда вешали на створках ворот и дверей, считая, что т.о. 
можно защитить дом от проникновения злых духов. 

** Алексеев В.М. Китайская народная картина. М., 1966, 
указ.; Ма Шу-тянь. Хуася чжу шэнь (Божества Китая). Пе-
кин, 1990, с. 262-264; Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese 
Mythology. Shanghai, 1932, p. 355. 

Б.Л. Рифтин 

ПАНЬ-ГУАНЬ 

« •г 



Пань-тао (пань [ /] — «извиваться» [?] и тао «персик»), лин-тао («чудесный/ 
божественный персик»), сянь-тао («персик бессмертия»; см. Сянь [1]; см. также 
вт. 1). В кит. мифологии персик, дарующий бессмертие. В наиболее архаич. 
версиях мифов персиковое дерево (тао-шу) наделяется чертами мирового 
древа. В «Шань хай цзине» («Книга гор и морей»; см. в т. 1) упомянуто огром-
ное персиковое дерево на горе Душо, в ветвях к-рого, изгибающихся на 3 тыс. 
ли, находятся ворота духов (гуй-мэнь). Согласно мифу, стрелок И (Хоу И) был 
убит палицей из персикового дерева и впоследствии стал почитаться под име-
нем Цзун-бу как божество, отвращающее нечисть. Существовало поверье, что 
этого дерева боятся злые духи. В древности вырезанные из него фигурки 
богов дверей ставили у входа в дом с целью отвратить злых духов. Позднее 
(видимо, с первых веков н.э.) из персикового дерева даосы вырезали различ-
ные талисманы-обереги. Ветками персикового дерева хлестали больного 
лихорадкой, чтобы изгнать духа болезни. 
На более поздней стадии развития мифологии, скорее всего при сложении 
даос, религ.-мифологич. системы (рубеж н.э.), появляется представление 
о пань-тао как о плоде, дарующем долголетие и бессмертие. В «Шэнь и цзине» 
(«Книга божественного и удивительного») говорится о растущем на северо-
востоке большом персиковом дереве, плоды к-рого в поперечнике состав-
ляют более 3 чи (ок. 1 м). Пань-тао прочно связывается с Си-ван-му (Вла-
дычица Запада). В ее садах растут персиковые деревья, к-рые цветут и дают 
плоды раз в 3 тыс. лет. Согласно даос, легендам, Си-ван-му в свой день 
рождения 3-го числа 3-й луны угощает пань-тао всех гл. божеств и бессмерт-
ных. Впоследствии даосы в этот день стали устраивать торжества в память 
о пирах у Си-ван-му, получившие название пань-тао-хуй. По представле-
ниям, отраженным в фантастич. эпопее У Чэн-эня «Си ю цзи» («Путеше-
ствие на Запад», XVI в.), в саду Си-ван-му из 3600 деревьев на одной трети 
плоды созревают раз в 3 тыс. лет, на другой — раз в 6 тыс. лет, на послед-
ней — раз в 9 тыс. лет; соответственно, отведавшие плодов становятся ли-
бо бессмертными, познавшими истину, либо вечно юными и способными 
свободно летать на облаках, либо равными небу и земле и вечными, как 
солнце и луна. Одновременно существовали и предания о похитителях 
чудесных персиков (Дунфан Шо и царь обезьян Сунь У-кун). Ср. также 
связанные с представлением о пань-тао как о дарующем долголетие обы-
чаи у даосов пить сок персикового дерева или отвар из персиков (тао-тан) 
на Новый год, есть в день рождения особые хлебцы в форме персиков, 
вывешивать в первый день Нового года на воротах дощечки из персико-
вого дерева для моления о ниспослании счастья. С персиком в руках обычно 
изображался бог долголетия Шоу-син, иногда его рисовали выходящим из 
огромного персика. 

Б.Л. Рифтин 

* Ван Чун. Лунь хэн (Весы теорий). Гл. 65. Пекин, 1956, с. 221 (ЧЦЦЧ. 
Т. 7); У Чэн-энь. Путешествие на Запад / Пер. А. Рогачева. Т. 1—4. М., 
1959; то же. Рига, 1994; Неофициальное жизнеописание ханьского 
У-ди, государя Воинственного / Пер. К.И. Голыгиной / / Бамбуковые 
страницы: Антология древнекитайской литературы / Сост. И.С. Лисе-
вич. М., 1994, с. 334; Lun Heng / Tr. by A. Forke. Vol. 2. N.Y., 1962; 
** Вильяме K.A. Энциклопедия китайских символов. М., 2001, с. 266-267; 
Редкие китайские народные картины из советских собраний / Сост. 
Б.Л. Рифтин, Ван Шу-цунь. Ленинград-Пекин, 1991, с. 34-35 и сл.; 
Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов 
и преданий). Шанхай, 1985, с. 130, 448. 

А. И. Кобзев 



Пань цзяо — «разграничение учений». Классификация бул. доктрин по опре-
деленным критериям. Возникновение буд. школ в Китае и оформление их 
догматики заставляло их идеологов аргументировать претензии той или иной 
школы на абсолютную истинность ее учения и увязку его положений с поло-
жениями догматики и философии др. школ, также базировавшихся на сутрах 
(цзин [1]), в к-рых — и этого никто не отрицал — зафиксированы проповеди 
Будды. Поэтому в кит. буддийских школах огромное внимание уделялось 
«разграничению учений». В основу любой типологии был положен принцип 
движения от менее совершенного к более совершенному. Естественно, что 
в зависимости от принадлежности классификатора к той или иной буд. школе 
одни и те же учения занимали неодинаковые места в типологич. схемах. Док-
трины о «разграничении учений» стали в Китае, а позже и в Японии вводными 
разделами доктринальных комплексов буд. школ и представляли собой свое-
образные «истории философий». 

** Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной 
Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисатгвы Всеобъем-
лющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнато-
вича. М., 1998. 

А.Н. Игнатович 

Практически все школы стремились создать собств. концепцию буд. учения, 
исходя из постулата, что буд. истина не содержится в раз и навсегда закреп-
ленных формулах. Поэтому содержание буд. проповеди каждый раз было 
различным, в зависимости от уровня подготовки и способности слушателей. 
В силу этого возникла идея различного уровня буд. сутр, неравноценности 
путей спасения. Каждая буд. школа, представляя собств. классификацию уче-
ний, полагала свое учение совершеннейшим, в полной мере раскрывающим 
учение Будды, а соответственно, учения др. школ считала более низкими, 
подготовительными. 
В инд. буддизме сложилось неск. систем классификации учений, в частности, 
деление всех сутр на «нитартха» («окончательного значения») и «нейартха» 
(«требующие интерпретации»). В Китае одна из ранних классификаций отно-
сится к V в.; необходимость в ней была вызвана переводом «Сутры великой 
паринирваны» («Непань цзин», полное кит. назв. «Да бонепань цзин», санскр. 
«Махапаринирвана-сутра»). Поскольку содержание сутры выражало идеи 
виджнянавады, а в Китае в то время были широко распространены идеи шу-
ньявады, то возникла дискуссия о природе реальности и близости к истине 
этих двух учений. 
Хуй-гуань, ученик Кумарадживы (см. в т. 1) создал одну из первых классификаций 
в Китае, выдвинув концепцию «двух учений и пяти периодов» (эр цзяо у ши). 
«Два учения» представлены: 1) учением о мгновенном [просветлении] (дунь 
цзяо), к-рое приводит к мгновенному постижению истины; оно изложено 
в ряде сутр, в частности в «Сутре о величии цветка» («Хуа янь цзин», санскр. 
«Аватамсака-сутра»; см. Хуаянь-цзун в т. 1); 2) учением о постепенном 
[просветлении] (цзянь цзяо) — постепенном постижении истины. Послед-
нее, в свою очередь, делится на «пять периодов». 1. Особое учение трияны/ 
«трех колесниц» (сань шэн бе цзяо), суть к-рого заключается в том, что для 
шраваков (шэн вэн), пратьекабудд (чжи фо) и бодхисаттв (пуса) существуют 
свои собств. пути постижения буд. истины. Для шраваков это учение «четы-
рех благородных истин» (сы ди), для пратьекабудд — учение пратитья-
самутпада (12-членной цепи причинно-зависимого возникновения, ши эр 
инь-юань), для бодхисаттв — шесть парамит (лю ду; см. боломидо). 2. Общее 
учение трияны/«трех колесниц» (сань шэн тун цзяо), к-рое изложено в сут-
рах праджняпарамиты (божэ боломидо), прежде всего в «Сутре сердца 
праджняпарамиты» («Божэ боломидо синь цзин», санскр. «Махапраджняпа-
рамита-хридая-сутра»). Эти сутры направлены на то, чтобы переучивать 
шраваков, пратьекабудд и бодхисаттв. 3. Учение, принижающее [одних] 
и возвышающее [других] (и ян цзяо). Изложено в «Сутре о Вималакирти» 



(«Вэймоцзе цзин», санскр. «Вималакирти-сутра»). Своим назв. это учение 
обязано тому, что данная сутра «принижает» шраваков и «превозносит» 
бодхисаттв. 4. Учение всеобщего возвращения (тун гуй цзяо). Это учение 
базируется на «Лотосовой сутре» («Мяо фа лянь хуа цзин», санскр. «Саддхарма-
пундарика-сутра»), учение к-рой объединяет «три колесницы» — шравакаяну, 
пратьекабуддаяну и бодхисаттваяну в «единую колесницу» (экаяна, и шэн) — 
Буддаяну (фо шэн), к-рая и есть махаяна (да шэн). 5. Учение вечного пребы-
вания (чан чжу цзяо), основывающееся на «Сутре о великой паринирване» 
(«Махапаринирвана-сутра»), в к-рой говорится о вечном пребывании Будды 
в нирване (непань; см. в т. 1). 
Цзи-цзан (см. вт. 1) не принял идею «пяти периодов» Хуй-гуаня. Согласно 
его позиции, изложенной, в частности, в соч. «Сокровенный смысл трех 
шастр» («Сань лунь сюань и», разд. 1), все сутры, независимо от того, явля-
ются ли они сутрами хинаяны (сяо шэн) или махаяны, существуют ради спа-
сения всех живых существ, объясняют буд. путь; а поскольку способности 
разных людей воспринимать Учение различны, то форма подачи не должна 
быть единой, раз и навсегда установленной, содержание проповедей и их 
форма должны быть различными. Цзи-цзан придерживался широко рас-
пространенной в буддизме концепции «двух канонов, трех поворотов [колеса 
Учения/Дхармы]» (эр цзан саньлунь). 
«Два канона» означают 1) палийский канон — «канон шраваков», неполное 
учение, буддизм хинаяны и 2) т.н. санскритский канон — «канон бодхисаттв», 
полное учение, буддизм махаяны. 
Буддизм хинаяны не дает полного описания реальности, поэтому Цзи-цзан 
называет его «учением полуслов» (бань цзы цзяо). Буддизм махаяны может 
быть понят как учение, дающее полное описание реальности (юань мань у цюэ 
ды мань цзы цзяо — букв, «всеохватное, без изъянов, полнословное учение»). 
«Три поворота [колеса Учения/Дхармы]» (саньлунь, букв, «три колеса», «три 
круга») — это буд. концепция чакравартина/чакраварти-раджи («царь, вра-
щающий колесо [Учения/Дхармы]», лунь ван). Суть ее в общем виде Цзи-цзан 
излагает в «Чжун лунь шу» («Комментарий к „Шастре о срединном виде-
нии"»; «Шастра о срединном видении» — санскр. «Мадхьямика-шастра»; см. 
«Чжун [гуань] лунь»), Буд. учение в своем развитии проходит три этапа. На 
первом все живые существа слушают наставления Будды, благодаря к-рым 
они могут стать буддами, достичь нирваны. Но многие не в состоянии понять 
смысл буд. учения, и потому на втором этапе появляются три буд. учения, три 
«колесницы»: шравакаяна, пратьекабуддаяна и бодхисаттваяна. На третьем 
этапе все три «колесницы» вновь приходят к одной — экаяне, «колеснице 
Будды», ибо любой буд. путь в конечном счете приводит в нирвану. 
Цзи-цзан в своих соч. «Фа хуа цзин ю и» («Краткое содержание „Лотосовой 
сутры"»), «Фа хуа цзин сюань лунь» («Трактат о сокровенном в „Лотосовой 
сутре"»), «Фа хуа тун люэ» («Обобщение „Лотосовой сутры"») детально рас-
сматривает концепцию «трех поворотов [колеса Учения/Дхармы]». Коренной 
поворот (бэнь лунь) колеса Учения/Дхармы знаменуется появлением «Ава-
тамсака-сутры», к-рая, однако, из-за своей сложности недоступна понима-
нию живых существ. Только бодхисаттвы могут понять ее глубокий смысл. 
Поэтому второй поворот колеса Учения/Дхармы (мо лунь, конечный пово-
рот) знаменуется тем, что проповедуются сутры, доступные пониманию 
обычных людей. Это сутры хинаяны, а также сутры, предшествующие 
«Лотосовой сутре»: «Вималакирти-[нирдеша]-сутра», «Праджняпарамита-
сутра» и др. На третьем этапе (гуй юань, возвращение к истоку) проповеду-
ется «Лотосовая сутра», в к-рой провозглашается достижение нирваны всеми 
живыми существами без исключения. 

Учение о «трех поворотах колеса Учения/Дхармы» Цзи-цзан воспринял от 
своего учителя, Фа-лана. Фа-лан проповедовал концепцию «трех учений» 
(сань цзяо), согласно к-рой существуют три этапа развития буддизма. На пер-
вом этапе проповедуется «Аватамсака-сутра», к-рая, однако, остается непоня-
той. Второй этап знаменуется появлением сутр, содержание к-рых может быть 



понято людьми. На этом этапе появляются хинаяна и махаяна, соответственно 
проповедуются сутры хинаянского и махаянского содержания, в зависимости 
от способностей людей («Праджняпарамита-сутра», «Вималакирти-сутра», 
«Лотосовая сутра» и др.). На третьем этапе проповедуется «Махапаринирвана-
сутра», здесь раскрывается смысл того, что в конечном итоге все буд. сутры 
ведут к общей цели — нирване. 

** Хань Гин-цзе. Шэлунь ши ды шичэн цзи ци чжэли (Преемственность 
и основные философские воззрения учения шэлунь) / / Чжунхуа фосюэ 
сюэбао. 1999, № 12. 

М.В. Анашина 

Парамартха, наст, имя — Гунарата (кит. Чжэнь-ди, Боломото). 499, гос-во 
Уджаяни (Удджайн), Зап. Индия, — 569, Гуанчжоу. Буд. миссионер, последо-
ватель учения йогачары (юйцзя-цзун) в интерпретации Васубандху (Ши-цинь), 
считается основателем школ шэлунь-цзун и цзюйшэ-цзун. Наряду с Ань Ши-
гао, Кумарадживой (см. в т. 1) и Сюань-цзаном — один из четырех крупнейших 
переводчиков буд. лит-ры на кит. яз. Его жизнь в Китае складывалась непро-
сто вследствие политич. нестабильности в стране на рубеже юж. династий Лян 
(502-557) и Чэнь (557-589). 
В молодости изучал брахманизм, буддизм хинаяны (сяо шэн) и махаяны 
(да шэн). По приглашению Лян У-ди (см. в т. 1) в 546 прибыл в Китай, сна-
чала в Наньхай (юж. часть совр. пров. Гуандун), в 548 — в Цзянье (совр. 
Нанкин), столицу дин. Лян. Привез с собой буд. тексты, относящиеся пре-
имущественно к традициям Абхидхармы (апитань; см в т. 1), винаи (люй [ /]), 
йогачары. По причине воен. действий был вынужден постоянно переез-
жать с места на место по территории совр. пров. Фуцзянь и Чжэцзян, впо-
следствии осел в Гуанчжоу. 
Занимался активной переводческой деятельностью, согласно «Ли дай сань 
бао цзи» («Записки об исторической преемственности трех драгоценно-
стей»; см. сань бао), перевел на кит. яз. 48 буд. произведений общим объе-
мом в 232 цз., относящихся к разделам «Сутры», «Виная», «Шастры», «Ком-
ментарии». 
Наиболее значимыми из них являются переводы «Суварнапрабхаса-сутры» 
(«Сутра золотого света», кит. «Цзинь гуан мин цзин») в 7 цз. в 552, «Маха-
яна-шраддхотпада-шастры» («Шастра о пробуждении веры в махаяну», 
кит, «Да шэн ци синь лунь»; см. в т. 1) в 1 цз. в 553, «Махаяна-сампариграха-
шастры» («Шэ да шэн лунь») в 3 цз. в 563, «Абхидхарма-коши» («Апидамо 
цзюйшэ лунь») в 22 цз. и др. В различных монастырях Юж. Китая читал про-
поведи по Абхидхарме, активно проповедовал учение йогачары, к-рое, од-
нако, на первых порах не пользовалось в Китае особой популярностью 
вследствие широкого распространения мадхьямики. 
Из учеников Парамартхи наиболее известны Хуй-кай, Чжи-цзяо, Дао-ни, 
Фа-тай, Цао-пи, Сэн-цзун, Хуй-куан, к-рые способствовали распростране-
нию учения шэлунь-цзун как в Южном, так и Сев. Китае. 

** ТСД. Т. 50, № 2060; Тан Юн-тун. Хань Вэй лян Цзинь Нань-бэй-чао 
фо-цзяо ши (История буддизма [в эпохи] Хань, Вэй, двух Цзинь, 
Северных и Южных династий). Пекин, 1983. 

М.В. Анашина 



Пиньцзя цзин-шэ — Святая обитель-вихара [Кала]винки. Буд. учебно-просве-
тительское образование, созданное в 1904 в Шанхае знаменитым монахом-
революционером Хуан Чжун-яном (Цзун-ян, 1865—1921) с помощью под-
данного Великобритании, космополитичного еврейского магната, «короля 
недвижимости» (ди-чань да-ван), коллекционера и мецената С.А. Хардуна (Сай-
ласы Алун Хатун, Salik Harun / Saleh Haron, Silas Aaron Hardoon, 1847/1851 — 
1931) и его жены еврейско-кит. происхождения (отец — Issac Roos, мать — 
Шэнь И) Лизы Рус/Рооз (Liza Roos, 1863—1941), имевшей несколько кит. 
имен: Лисуй, Цзи Фото (Будда), Цзюэ-ми и Лоцзялин / Ло Цзя-лин. Послед-
нее, фонетически соответствуя ее зап. фамилии с именем (Ло — фамильный 
знак, Цзя-лин — индивид, имя), в то же время семантически будучи сокра-
щенным сочетанием двух синонимичных обозначений буд. райской птицы 
калавинки (цзялинпиньцзя): [цзявэй]ло и цзялин[пинъцзя], определило и назв. 
Святой обители-вихары, в к-рое входит бином пиньцзя. 
С.А. Хардун, представитель багдадско-еврейской общины в Шанхае и инд,-
китайской торг.-финансовой группировки во главе с кланом Сассунов 
(Sassoon, Шасюнь), род. в Багдаде, рос и учился в Бомбее (совр. Мумбаи), 
а в 1868 прибыл в Гонконг (Сянган), из к-рого при неясных обстоятельствах 
в 1873/1874 был вынужден перебраться в Шанхай, где сказочно разбогател, 
заработав 150 млн долл. на торговле хлопчатобумажным текстилем, опиумом 
(легальной до 1917) и земельными участками. В 1908/1909 на центр, и самом 
фешенебельном проспекте Наньцзинлу он приобрел усадьбу площ. более 
170 му (ок. 25 акров), к-рая стала самым большим и оригинальным частным 
парком в городе и значилась расположенной на улице Хардуна (Хатунлу). 
Также в честь жены, с к-рой он вступил в брак в 1886, усадьба получила назв. 
Сад Любви кЛи[зе] (Ай-Ли-юань). 

Г-жа Хардун полностью самоидентифицировалась как китаянка и испове-
довала буддизм, что побудило ее, не имевшую собств. детей, брать многих 
приемных — китайцев и иностранцев (после 1919 в осн. российских евреев 
11 чел.), а также свести знакомство с эмигрировавшим в Японию после 
громкого политич. инцидента в 1903 с газетой «Су бао» («Вестник [Цзян]су») 
Хуан Чжун-яном, к-рый, будучи образованным буд. монахом, знатоком сан-
скрита, англ. и япон. яз., сторонником учений школ чань-цзун (см. Чань-сюэ; 
см. также Чань-сюэ и Чань школа в т. 1) и хуаянь-цзун (см. в т. 1), в то же 
принимал активное участие в револ.-патриотич., антицинском движении 
кон. XIX — нач. XX в., был членом созданного Чжан Бин-линем (1869—1936; 
см. в т. 1) Китайского союза просвещения (Чжунго цзяоюй-хуй) и созданно-
го Сунь Ят-сеном (1866—1925; см. в т. 1) Объединенного союза / Союзной 
лиги (Тунмэн-хуй). 
Супруги Хардун расположили Святую обитель-вихару [Кала]винки в Саду 
Любви к Ли[зе], к-рый Хуан Чжун-ян оформил в соответствующем кит. стиле 
с привнесением элементов зап. дизайна. Важнейшим начинанием возглав-
ленной им Святой обители-вихары стало первое в постимперском Китае 
издание «Да цзан цзина». Взяв за основу его первое современное, япон. изд. 
«Дайнихон котэй сюккоку Дайдзокё» («„Великая сокровищница канонов", 
выправленная и в сжатом формате [выпущенная в] Великой Японии». Токио, 
1880-1885) в 40 папках и 419 кн., Хуан Чжун-ян в Святой обители-вихаре 
в 1908/1909 начал и в 1913 закончил публиковать «Пиньцзя цзин-шэ сяо-
каньДа цзан цзин» («„Великая сокровищница канонов" в учебном издании 
Святой обители-вихары [Кала]винки») в 40 коробках и 415 кн. (сокр. назв. 
«Пиньцзя цзан» — «Сокровищница [Кала]винки»). После этого Хуан 
Чжун-ян сделался отшельником и ушел в монастырь, а другой знаменитый 
буд. монах-просветитель Юэ-ся (Ху Сянь-чжу, 1858-1917) в 1914 основал 
в Саду первый в Китае буд. университет — Хуаянь дасюэ (см. «Хуа янь цзин»; 
см. также Хуаянь-цзун в т. 1), в к-ром, кроме него, читали лекции Син-цы 
(У-юнь, 1881 — 1950) и др. известные религ. деятели. Позднее в работе преоб-
разованного университета (Шэнцанминчжи) принимал участие один из круп-
нейших кит. художников Сюй Бэй-хун (1895-1953). 



В 1945 Сад пришел в полный упадок и разрушился. В 1955/1958 на его тер-
ритории открылся Дом кит.-советской дружбы, а затем стал действовать 
выставочный центр. 
СЛ. Хардун в 20-е гг. XX в. считался самым богатым евреем на Дальнем Вос-
токе, имел обширные связи в высших политич. и культурных сферах Китая, 
в частности был лично знаком с Сунь Ят-сеном. Он активно поддерживал 
еврейскую общину и сторонников иудаизма в Китае, построил в 1927 в Шан-
хае синагогу, к-рая во время Второй мировой войны действовала как религ. 
школа (иешива), а в 1985 была разрушена. При этом он финансировал изда-
ние ценного перевода Корана на кит. язык, а в буддизме как мировой религии 
помимо прочих достоинств он, вероятно, видел усиленный многими веками 
успешной натурализации в Поднебесной мощный космополитич. потенциал, 
особенно актуальный в то время, когда стране был брошен историч. вызов 
модернизации и вестернизации. 

Чета Хардун сыграла заметную роль и в популяризации нац. культурного 
достояния. Супруг финансировал качественное переизд. крупнейшего в имп. 
период словаря «Кан-си цзы-дянь» (1716) и издание науч. трудов, в частности, 
двух книжных серий «Сюэшу цунбянь» («Научная библиотека») и «Ишу цун-
бянь» («Художественная библиотека»), посвященных проблемам кит. архео-
логии, палеографии и истории письменности. К работе в них в качестве автора 
и редактора (первой серии, 1916—1917) он привлек в 1916 поселившегося в Шан-
хае блестящего ученого, филолога и философа Ван Го-вэя (1877—1927; см. в т. I), 
выпустившего здесь в свет свои классич. работы по дешифровке и изучению 
шан-иньских надписей на гадательных костях (цзя гу вэнь\ см. Инь сюй). В свою 
очередь супруга под именем Цзи Фото здесь же опубликовала в 1917 («Ишу 
цунбянь», № 13-15) под загл. «Цзянь-шоу-тан со-цан Инь сюй вэнь-цзы» 
(«Письмена из Руин Инь, собранные в Кабинете Безграничного долголетия») 
с «исследованием и комментарием» (као ши) Ван Го-вэя купленную ее мужем 
часть крупнейшей коллекции гадательных костей, оставшейся после смерти 
одного из первых их собирателей и публикаторов, известного чиновника, уче-
ного и писателя ЛюЭ (1857—1909), автора популярного романа «Лао Цанью цзи» 
(«Записки о похождениях Почтенного Цаня» / «Путешествие Лао Цаня», 
англ. пер.: Lin Yutang, 1936, рус. пер.: В. Семанов, 1958). 

** Бунаков Ю. Гадательные кости из Хэнани (Китай). Л.—М., 1935, с. 21, 
27, 64, 94; А Вэнь. Хатун цюань чжуань (Полное жизнеописание Хар-
дуна). [Б.м.], 1997; Пань Гуан. Ютайжэнь цзай Шанхай (Евреи в Шан-
хае). Шанхай, 1995; он же. Ютайжэнь и Шанхай (Евреи вспоминают 
Шанхай). Шанхай, 1995; он же. Ютайжэнь цзай Чжунго (Евреи в Китае). 
Пекин, 2001, с. 31; Фо-цзяо да цыдянь (Большой словарь буддизма) / 
Гл. ред. Жэнь Цзи-юй. Наньцзин, 2002, с. 860, 881, 1258; Хатун сяньшэн 
жун-ай-лу (Записи соболезнований почившему г-ну Хардуну). Шанхай, 
1932; Чжан Чжун-ли, Чэнь Цзэн-нянь. Шасюнь цзитуань цзай цзю Чжунго 
(Группировка Сассунов в старом Китае). Пекин, 1985; Betta С. Silas Aaron 
Hardoon (1851?—1931); Marginality and Adaptation in Shanghai. Ph.D. diss., 
University of London, School of Oriental and African Studies, 1997; idem. 
Marginal Westerners in Shanghai: The Baghdadi 
Jewich Community, 1845-1931 / / New Frontiers: 
Imperialism's New Communities in East Asia, 
1842-1952 / Ed. by R. Bickers, C. Henriot. Manche-
ster, 2000, p. 38—54; idem. Myth and Memory. 
Chinese Portrayal of Silas Aaron Hardoon, Luo 
Jialing and the Aili Garden between 1924 and 1995 / / 
Jews in China. From Kaifeng... to Shanghai / Ed. by 
R. Malek. Nettetal, 2000; idem. A Forgotten Bagh-
dadi Jewish Tycoon: Silas Hardoon in Shanghai, 
1874-1931 / / Journal of the Babylonian Jewry 
Heritage Center. 2003, № 14; Wang V. The Garden 
Where Aaron Loved Liza / / Shanghai Star. 
2003.02.13. 
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Пуса, санскр. бодхисаттва (букв, «существо, стремящееся к просветле-
нию»). В буд. религии и мифологии человек (или высшее существо), к-рый 
принял решение стать буддой (фо; см. Будда). Побуждением к такому реше-
нию считают стремление выйти из бесконечности перерождений сансары 
(лунь хуй; см. вт. 1) и спасти все живые существа от страданий. Концепции 
бодхисаттвы в традициях хинаяны (сяо шэн) и махаяны (да шэн) совпадают 
в общих чертах. Однако, по хинаяне, путь бодхисаттвы прошли только быв-
шие будды (их число не превышает 24) и Будда совр. эпохи — Шакьямуни, 
а также пройдет будда будущего мирового порядка — Майтрейя, все осталь-
ные люди могут достичь лишь состояния архата (лохань). Т.о., число бодхи-
саттв в хинаяне невелико, и путь бодхисаттвы не считается универсальным. 
В махаяне путь бодхисаттвы доступен для всех (поэтому махаяну называют 
и бодхисаттваяной — «колесницей бодхисаттвы»). Число бодхисаттв в маха-
яне теоретически бесконечно, и они обитают не только в земном мире, но 
и в др. мирах (количество к-рых тоже приближается к бесконечности). Путь 
бодхисаттвы начинается с «поднятия духа просветления» (бодхичиттотпа-
да), после чего бодхисаттва (обычно в присутствии к.-л. будды или другого 
бодхисаттвы) дает обеты спасти все живые существа от оков сансары. Исполь-
зуя на своем пути шесть парамит (боломидо) — духовных совершенств (щед-
рость, нравственность, терпеливость, мужественность, способность к созер-
цанию, мудрость), бодхисаттва достигает «противоположного берега», т.е. 
нирваны (непань; см. в т. 1); с помощью парамит бодхисаттва добивается 
высшего понимания и высшего сострадания ко всем живым существам, что 
и считается его идеальным состоянием. Поскольку будды после достижения 
полной нирваны уже не могут оказать помощь живым существам, то величай-
шие бодхисаттвы (махасаггвы — «великие существа») предпочитают остаться 
в сансаре, добровольно подчиняясь законам кармы (е [1]; см. в т. 1), пока 
все живые существа не будут спасены. 

Путь бодхисаттвы разделен на уровни (санскр. бхуми, кит. ди [2| — «земля»). 
В ранних махаянских сутрах их семь, но примерно с III в. их число увели-
чивается до десяти. Длительность пути бодхисаттвы может равняться трем 
«неисчислимым кальпам (цзе [ /])» (каждая — миллионы лет), причем в тече-
ние первой кальпы достигается только первый, в течение второй — седь-
мой, а в течение третьей — десятый уровень. На своем пути бодхисаттва пе-
рерождается много раз в облике не только человека, но и любого другого 
существа, находящегося в сансаре. Бодхисаттва десятого уровня может сам 
выбирать форму своего существования, он даже может одновременно 
иметь неск. воплощений. 
В пантеон махаяны в качестве бодхисаттв включены реально существовав-
шие люди, к-рых впоследствии (а отчасти уже прижизненно) наделили 
мифологич. чертами. Среди них — инд. учители и теоретики буддизма 
(Нагарджуна, Шантидева, Асанга и др.), основатели тибет. школ буддизма 
(Цзонхава, Марпа и др.). Но гл. роль в махаяне играют чисто мифологич. 
бодхисаттвы. Имена их встречаются уже в самых ранних сутрах. В «Саддхарма-
пундарика-сутре» («Мяо фа лянь хуа цзин») упоминаются 23 бодхисаттвы, 
в «Вималакирти-сутре» («Вэймоцзе цзин») — более 50. В лит-ре махаяны, 
особенно тибетской, часто приводится список из «восьми великих бодхи-
саттв» (ба да пуса), или «восьми великих последователей Будды» (ба да суй 
фо ди цзы, ба да фо цзы): Манджушри (Вэньшушили/Мяо-цзи-сян), Ваджра-
пани (Цзинь-ган-шоу), Авалокитешвара (ГУань-инь), Кшитигарбха (Ди-цзан), 
Сарваниваранавишкамбхин (Чу-гай-чжан), Акашагарбха (Сюй-кун-цзан), 
Майтрейя (Милэ), Самантабхадра (Пу-сянь); к ним иногда прибавляют 
Махастхамапрапту (Да-ши-чжи), представляющего мудрость Будды и в ико-
нографии вместе с Авалокитешварой они располагаются соответственно 
справа и слева от Амитабхи (Амито-фо). В Индии наиболее популярными 
были Манджушри, Авалокитешвара, Махастхамапрапта и Майтрейя, в Китае 
и в Японии — Авалокитешвара (япон. Каннон) и Кшитигарбха (япон. 
Дзидзо), в Тибете и в Монголии — Авалокитешвара, Ваджрапани и Ман-



джушри. Мифологич. бодхисаттвы связаны с определенными буддами 
(напр., Авалокитешвара выступает как эманация Амитабхи), представляя 
собой их активный аспект. В ваджраяне (цзинь-ган-шэн; см. Ми-цзун в т. 1) 
каждому из пяти дхьяни-будд соответствует определенный бодхисаттва. 
Т.о., мифологич. бодхисаттвы не обязательно прошли путь бодхисаттв, 
иногда они скорее эманации будд. В Тибете высшие духовные иерархи счи-
таются воплощениями мифологич. бодхисаттв (далай-лама и кармапа счи-
таются воплощениями Авалокитешвары). 

* The Jewel Ornament of Liberation / Tr. and annot. by H.V. Guenther. L., 
1959; ** Андросов В.П. Буддизм Нагарджуны. M., 2000, с. 662; Сутра 
о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы. 
Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисаттвы Всеобъемлющая 
Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 
1998, с. 468; Dayal H. The Bodhisattva Doctrine in Buddhist Sanskrit 
Literature. L., 1932. 

Л.Э. Мялль 

Пу-сянь (Всеобъемлющая Мудрость; санскр. Самантабхадра, кор. Похён, япон. 
Фукэн). Один из наиб, популярных бодхисаттв (пуса) в Китае (а также 
в Корее и Японии). Пу-сянь — распространитель и защитник учения Будды, 
исполняющий это согласно «десяти великим желаниям (юань)». Восседая на 
лотосе, применяет все возможные средства для приведения живущих во врата 
Закона Будды. В «Лотосовой сутре» («Саддхарма-пундарика-сутра», кит. «Мяо 
фа лянь хуа цзин») воспринимает сутру от Манджушри (Вэньшушили) и, 
объезжая на белом слоне земли остальных бодхисаттв, читает ее для всех жи-
вущих. Изображается или на лотосе-троне и с цветком лотоса в руке, или на 
слоне, в этом случае — в паре с восседающим на тигре Манджушри. В тант-
ризме перевоплощается в облик других бодхисаттв, почитается как основатель 
школы и один из 13 божественных учителей буддизма. Имеется рус. пер. по-
священной ему «Сутры о постижении деяний и Дхармы бодхисаттвы Все-
объемлющая Мудрость» (А.Н. Игнатович, 1998). 

* Дафангуан-фо хуаянь цзин / / ТСД. Т. 9-10, № 278, 279, 293; Мяо фа 
лянь хуа цзин / / Там же. Т. 9, № 262; Сутра о бесчисленных значе-
ниях. Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы. Сутра о постижении 
деяний и Дхармы бодхисаттвы Всеобъемлющая Мудрость / Пер. 
с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998, с. 295—327; 
475—476; ** Мотидзуки Синко. Буккё дайдзитэн (Буддийская энцикло-
педия). Токио, 1972, с. 4405—4407; Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese 
Mythology. Shanghai, 1932, p. 382. 

Л.Н. Меньшиков 
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«Путидамо да-ши люэ-бянь да шэн жу-дао сы-син гуань» («Общие рассуждения 
Великого наставника Бодхидхармы о четырех действиях, ведущих на путь 
Большой колесницы») — трактат VI в., приписываемый легендарному перво-
патриарху буд. школы чань-цзун (см. также Чань-сюэ), инд. проповеднику 
Бодхидхарме (кит. Путидамо, 440—528 или 536; см. в т. 1). 
В трактате излагается целостная система обучения, направленная на внутр. 
проникновение в чань. Эта система условно может быть разделена на два осн. 
этапа («два проникновения», или «два вступления»): 1) сначала успокоение 
собств. сердца в медитации; 2) затем посвящение в истинное, глубинное зна-
ние. Каждому этапу соответствует отд. методика. 
Теория «двух проникновений» предусматривает использование двух парал-
лельных путей достижения «освобождения»: «проникновение через [духов-
ный] принцип» (жу ли) (через «созерцания духовного принципа») и «про-
никновение через дела», или «проникновение через практич. деятельность» 
(жу ши). В части, специально посвященной учению о «двух проникновениях», 
говорится: «Существует множество способов проникновения в дао (см. в т. 1), 
но все они сводимы к двум: проникновение через принцип (жули) и проник-
новение через поступки (жу син)». Бином «принцип — практич. деяния» по 
сути выражает внешнюю («деяния») и внутреннюю («принцип») стороны 
чаньской практики. Частично эта теория присутствовала и в инд. буддизме, 
так, концепцию отсутствия преград между деланием и духовным принципом 
развивала школа Аватамсака (хуаянь-цзун; см. в т. 1; см. также «Хуа янь цзин»). 
Первый путь — «вхождение в принцип» предполагает осознание того, что все 
живые существа обладают одной и той же изначально чистой природой, лишь 
поверхностно «омраченной» неведением. Отбросить все ложные взгляды и вер-
нуться к истинной реальности (санскр. татхагата, кит. чжэнь жу) можно 
посредством медитативной практики «созерцания стены» (би гуань, букв, 
«взирание на стену / всматривание в стену»). 
Второй путь — «проникновение через практич. деяния» включает четыре 
момента: воздаяние за внеш. причины (т.е. принятие всех горестей и печалей); 
умение пребывать в соответствии с ситуацией (или с естественностью); отсут-
ствие желаний; состояние полной гармонии с дао. 

* Письмена на воде: Первые наставники Чань в Китае / Пер. с кит., 
исслед. и коммент. A.A. Маслова. М., 2000. 

A.A. Маслов 

* Бодхидхарма. Трактат о созерцании ума. Учение дзен Хуэй Хая о мгно-
венном пробуждении. М., 1996; ** Дюмулен Г. История Дзэн-буддизма. 
Индия и Китай. СПб., 1994, с. 95—106 и сл.; Судзуки Д. Т. Очерки о дзэн-
буддизме. Ч. 1-3. СПб., 2002-2005, указ. 

А. И. Кобзев 
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«Пути синь лунь» (санскр. «Бодхичитта-шастра»), вар. пер.: «Рассуждения/ 
Шастра о просветленных мыслях», «Трактат о сердцевине прозрения — бодхи-
читте». Авторство приписывают Нагарджуне (сер. II — сер. III в.), но скорее 
всего автором был Амогхаваджра (Бу-кун), к-рый формально считается ее 
переводчиком на кит. яз. В этом небольшом по объему трактате обсуждаются 
трое «врат», войдя в к-рые можно обрести «просветленные мысли»: 1) «всепо-
беждающая истина» — отсутствие у дхарм (фа [1]; см. также в т. 1) «собствен-
ной природы», их «пустота» (шунья, кун [1]; см. в т. 1); 2) совершение пра-
вильных деяний; 3) самадхи (саньмэй; см. в т. 1). 
Достижение «всепобеждающей истины» — основополагающее условие для 
вступления на путь просветления. «Правильные деяния» определяются 
принципом «великого сострадания». Если первые двое «врат», описанных 
в «Рассуждениях/Шастре о просветленных мыслях», можно назвать «вратами» 
в буддизм махаяны (да шэн) вообще, то самадхи наделяется характерными 
для буд. эзотеризма признаками, что следует даже из его именования — 
«йога глубочайшей тайны». Оно достигается медитированием, объектами 



к-рого является санскритская буква «а», лунный круг, т.н. пять знаков, а так-
же посредством «деяний» тела (поза, положение рук и пальцев — мудра, кит. 
инь 141), «деяний» рта (произнесение дхарани — кит. толони) и «деяний» 
мыслей (сосредоточение на «теле» Махавайрочаны — кит. Да-жи). В результа-
те практикующий достигает самадхи, тождественного состоянию будды Ма-
хавайрочаны. 

* ТСД. Т. 32. Токио, 1968; ** Игнатович А.Н. Буддийская философия 
периода Хэйан / / Буддийская философия в средневековой Японии. М., 
1998; Буккё кайдан дзитэн (Словарь буддийских текстов). Токио, 1977; 
Сяккэй Д. Сингон-сю коё (Очерк школы сингон) / / Цудзоку буккё 
какусю коё. Токио, 1899; Фо-сюэ да цыдянь (Большой словарь по буд-
дизму). Пекин, 1984. 

А.Н. Игнатович 

Пэн. В др.-кит. мифологии гигантская птица, ее спина простирается на 
несколько тыс. ли (ли — ок. 0,5 км), крылья пэн напоминают нависшие тучи. 
Сразу пэн может пролететь 90 тыс. ли. В соч. Чжуан-цзы (IV в. до н.э.; см. 
вт. 1), где впервые упоминается пэн, говорится, что гигантская рыба кунь пре-
вращается в птицу и так получается пэн, к-рая летит в местность Наньмин 
(Южный мрак), т.е. Небесный пруд. Во время ее полета волны океана вздыма-
ются на 3 тыс. ли. Нек-рые древние комментаторы считали, что пэн — фонетич. 
вариант названия птицы фэн \2\ (см. Фэн-хуан). 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ. 
Б.Л. Рифтин 

П Э Н 

Пэнлай, Пэнлайдао («остров Пэнлай»), Пэнлайшань («гора Пэнлай») — в кит. 
даос, мифологии гора-остров бессмертных (сянь [1]; см. также Сянь-сюэ в т. 1), 
плавающая в Восточном море или заливе Бохай, вариант даос. рая. Всего, по 
даос, верованиям, насчитывается 36 небесных пещер и 72 счастливые страны, 
к-рые рассматриваются как райские обители. Среди них Пэнлай является 
самым знаменитым местом обитания бессмертных. Назв. представляет 
собой, по-видимому, т.н. скользящий топоним, т.к. Пэнлай — местность на 
п-ове Шаньдун (пэн — густая трава артемизия, а лай — древний этноним, 
назв. племени, известного по надписям на гадательных костях, т.е. примерно 
с XIV в. до н.э.). Наиболее подробное описание Пэнлая содержится в трак-
тате «Ле-цзы» (см. вт . 1), где рассказывается, что в бездне Гуйсюй некогда 
плавали пять гор: Дайюй, Юаньцзяо, Фанчжан, Инчжоу и Пэнлай. Окруж-
ность каждой из них — 30 тыс. ли (ли — ок. 0,5 км), плато на вершине — 
9 тыс. ли, горы отстоят друг от друга на 70 тыс. ли. Все строения там из золота 
и нефрита, все звери и птицы белого (т.е. священного) цвета, деревья, на к-рых 
зреют жемчуг и белые драгоценные камни, растут кущами, плоды имеют 
удивительный аромат. Тот, кому довелось их отведать, не старел и не умирал. 
На островах жили бессмертные. Однако острова носило по волнам, и это 
причиняло бессмертным беспокойство. Тогда бессмертные обратились с жало-
бой к Шан-ди. Тот послал в море гигантских черепах (ао [3\; см. Ао), чтобы 
они держали горы на головах. Великан Лун-бо поймал на крючок шесть чере-
пах, две горы — Юаньцзяо и Дайюй унесло в северный океан, остались Пэн-
лай, Фанчжан и Инчжоу. В древнем Китае нек-рые императоры снаряжали 
специальные экспедиции на поиски Пэнлая. Существовало представление 
о том, что Пэнлай и две др. горы издали напоминают тучи, когда люди при-
ближаются к ним, горы-острова уходят под воду. 

** Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего 
Китая. М., 1967, с. 85; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, 
с. 53-54. 

Б. Л. Рифтин 
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В обшемировоззренч. системе коррелятивного мышления местонахождение 
кит. Олимпа, мировой горы, земного рая и обители бессмертия посредством 
глобальных оппозиций «горы—воды» (шань шуй), «запад—восток» (си—дун) 
трансформировалось в альтернативу Куньлунь — Пэнлай (в пер. Л.Д. Позднее-
вой «Приют Презревших Благо»). Согласно мифу, отраженному в «Хуайнань-
цзы» (цз. 6; см. вт. 1) и «Ле-цзы» (гл. 5), Пэнлай — гора-остров не на крайнем 
западе среди горных массивов, а на крайнем востоке среди принимающей все 
мировые воды бездонной великой пучины Гуйсюй. Ее поддерживают миро-
устроительные «исполинские черепахи» (цзюй ао), также символически пред-
ставляющие воду. Здесь с противоположным пространственно-символичес-
ким образом связана и иная концепция бессмертия как «обмана природы» (дао 
цзи), т.е. противоестеств. движения во времени не к старости и смерти, а к моло-
дости и бессмертию, в пространстве не к западу (закату и увяданию), а к востоку 
(восходу и расцвету). По описанию Сыма Цяня (см. в т. 1) в цз. 28 «Фэн шань 
шу» («Трактат о жертвоприношениях Небу и Земле») из «Ши цзи» («Историче-
ские записки»; см. в т. 1), увлекшиеся этими даос, идеями при посредничестве 
магов и шаманов из приморских царств Ци и Янь их правители циские Вэй-
ван (378-343), Сюань-ван (342-324) и яньский Чжао-ван (311-279) начали 
«посылать людей в море на поиски Пэнлая, Фанчжана и Инчжоу», но «когда 
посланные подходили к ним ближе, на них тут же обрушивалась беда, суда 
подхватывались ветром и отгонялись». Все правители желали до них добраться, 
тем более самообожествлявшиеся и жаждавшие эликсира бессмертия основа-
тель кит. империи Цинь Ши-хуан-ди (правил 221—210 до н.э.) и выдающийся 
имп. Хань У-ди (141—87 до н.э.), снарядившие подобные экспедиции. Первый, 
сам опасаясь вступать на палубу, приказал отправить в путешествие специаль-
но отобранных мальчиков и девочек, очищенных постом, а второй, лично за-
нимавшийся алхимич. трансмутацией киновари (дань |.?|), послал магов за 
обитателем Пэнлая Ань Ци-шэном. «Горы-острова бессмертных (сянь шань), 
уплывшие в море на спинах исполинских черепах» вместе с Куньлунем, 
а также инспирированные даос, магами (дао ши, фан ши) попытки кит. импера-
торов добраться до них были сатирически описаны Лу Синем в «старой легенде 
в новой редакции» (гуши синь бянь) «Бу тянь» («Починка небосклона», 1922, 
рус. пер.: B.C. Колоколов, 1955). Ныне топоним Пэнлай присутствует на карте 
приморской пров. Шаньдун и о-ва Хайнань. 

* Лу Синь. Собр. соч. в 4-х т. Т. 3. М., 1955, с. 180-191; Позднеева Л.Д. 
Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая. М., 1967, указ.; Ка-
талог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 1977, с. 108, 
197; Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 1986, указ.; 
Гань Бао. Записки о поисках духов (Coy шэнь цзи) / Пер. J1.H. Меньши-
кова. СПб., 1994, с. 350,454; Чжуан-цзы. Jle-цзы / Пер. В.В. Малявина. 
М., 1995, указ.; Хуань Куань. Спор о соли и железе (Янь те лунь) / Пер. 
Ю.Л. Кроля. Т. 2. М., 2001, с. 96, 395; Китайская народная картина 
няньхуа из собрания Гос. Эрмитажа. СПб., 2003, с. 128; Философы из 
Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, указ. 

А. И. Кобзев 

П Э Н - Ц З У Пэн-цзу (Старец Пэн) — в др.-кит. мифологии знаменитый долгожитель, 
праправнук мифич. государя Чжуань-сюя. Считается, что Пэн-цзу носил 

f фамилию Цзянь и имя Кэн. Он жил уже будто бы во времена совершенно-
мудрого правителя Яо (по традиц. хронологии, правил в 2356—2255 до н.э.), 
пережил легендарную дин. Ся и дожил до конца дин. Инь (т.е. до XII—XI вв. 
до н.э.). По легенде, он прожил более 700 лет (обычно указывается 767). В «Тянь 
вэнь» («Вопросы к небу») поэта Цюй Юаня (IV в. до н.э.) говорится, что 
Пэн-цзу поднес фазаний суп Верховному небесному владыке (по др. тол-
кованиям, правителю Яо) и за это был награжден необычайным долголети-
ем. Согласно «Жизнеописанию Пэн-цзу» Гэ Хуна (III—IV вв.; см. в т. 1), 
Пэн-цзу в трехлетнем возрасте потерял мать, потом попал в плен к племенам 

V 
т 



цюань-жунов («собачьих жунов») и более 100 лет скитался в западном крае, 
потеряв 49 жен и 54 сына. Пэн-цзу проповедовал отказ от мирских удо-
вольствий («пять звуков ведут к глухоте, пять вкусов портят рот»). Ему 
приписывается учение о жизненной силе (цзин [3]; см. в т. 1), к-рая выра-
батывается в организме человека. Когда ее становится мало, человек забо-
левает, когда она иссякает, человек умирает. Восполнение или потеря этой 
силы происходит во время полового акта. Пэн-цзу также приписывается 
учение о тренировке дыхания с целью обеспечения долголетия. По преда-
нию, некая дева Цай-нюй выспросила у Пэн-цзу секрет долголетия и пере-
дала его иньскому государю. Тот воспользовался им, но потом отдал при-
каз казнить всех, кто будет распространять учение Пэн-цзу. Узнав об этом, 
Пэн-цзу ушел из страны неизвестно куда. Но через 70 с лишним лет его 
будто бы встретили на западе, в стране зыбучих песков (Люша). У нек-рых 
ср.-век. авторов образ Пэн-цзу контаминирован с образом Лао-цзы (см. в т. 1). 
По др. версиям, Пэн-цзу женился на Цай-нюй, у них родилось два сына 
У и И, по названию горы Уишань, на к-рой жил Пэн-цзу. Образ Пэн-цзу 
постоянно находит отражение в кит. лит-ре. 

* Тай-пин гуанцзн (Обширные записи [годов! Тай-пин). Т. 1. Пекин, 
1959, с. 8—11; ** Чжао И. Гайюй цункао (Собрание дополнительных 
разысканий, расположенных по порядку). Шанхай, 1957, с. 70—72; 
Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов 
и преданий). Шанхай, 1985, с. 218, 378-379; Werner Е. Т.С. A Dictionary 
of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 431—432. 

Б J]. Рифтин 

Пэн-цзу (Пэнский патриарх/предок), или Лао Пэн (Почтенный/Старейшина 
из Пэна), — Мафусаил кит. мифологии, ставший символом долголетия (Пэн 
нянь — «возраст Пэн[-цзу]» / «Мафусаилов век»). Его прозвище связано с топо-
нимом Пэн, вероятнее всего обозначавшим г. Пэнчэн (совр. г. Сюйчжоу в пров. 
Цзянсу), принадлежавший царству Сун, но иногда захватывавшийся сосед-
ним Чу (напр., в 573-572 до н.э.). Возможны его идентификации и с др. уде-
лами и территориями в совр. пров. Сычуань, Хубэй и Хунань. Пэн-цзу соеди-
нил в себе три образа. 
1. Он — прямой потомок в 6-м поколении основателя кит. государственности 
и культурного героя Желтого императора/первопредка (Хуан-ди), сын Лу-чжуна, 
служившего императору/первопредку Ди Ку, и брат Цзи-ляня, основателя 
династии, правившей в царстве Чу, к к-рой причислял себя и Цюй Юань. 
Согласно «Ле сянь чжуани» («Предания о бессмертных») Лю Сяна (1 в. до н.э.; 
см. в т. 1) и «Шэнь сянь чжуани» («Предания о святых-бессмертных») Гэ Хуна, 
родился после смерти отца и прожил более 800 лет, а согласно родословию 
«Наследственный дом [царства] Чу» («Чу ши цзя») из «Ши цзи» («Историче-
ские записки», цз. 40; см. в т. 1) Сыма Цяня (11—1 вв. до н.э.; см. в т. 1), Пэн-
цзу появился у Лу-чжуна третьим ребенком из шести в результате некоего 
«взрезания» (ноу), к-рое может быть понято или как кесарево сечение, или 
как разделение шестерых сиамских близнецов, или как то и другое вместе. 
В составленных до «Ши цзи» «Корнях поколений» / «Основах генеалогиче-
ских древ» («Ши бэнь», в реконструкции цинского Цинь Цзя-мо) дополни-
тельно сообщается, что жена Лу-чжуна по имени Нюй Туй из Страны бесов 
(Гуйфан) была беременна 3 года и при родах разрезана с двух боков для 
извлечения трех младенцев из каждого, из чего следует, что круглым сиротой 
Пэн-цзу, очевидно, стал сразу, поскольку появился на свет уже 3-летним, 
соответствуя качеству долгожителя даже в пренатальном состоянии и следуя 
образцу Лао-цзы, родившегося 81-летним, а также императора/первопредка, 
основателя Шан-Инь и культурного героя Се, появившегося из разреза 
матери. В «Основных записях [о деяниях] пяти императоров» («У ди бэнь 
цзи») из «Ши цзи» (цз. 1) сказано, что Пэн-цзу принадлежал к числу 10 из 
22 высших сановников при величайших правителях Яо и Шуне. Согласно 
«Соу шэнь цзи» (цз. 1) Гань Бао (III—IV вв.), Пэн-цзу был вельможей (да фу) 



эпохи Шан-Инь (XVIII/XVI — XII/XI) и погребен в Лияне (город и гора в совр. 
уезде Хэеянь пров. Аньхой), где во времена создания этого произв. еще суще-
ствовала посвященная ему кумирня, отличавшаяся чудодейств. свойствами: 
около нее можно было успешно вызывать молитвами бурю и ливень, а по 
бокам от нее сидела пара тигров (см. Бай-ху). 
2. Он — даос, патриарх и вознесшийся бессмертный (шэнсяньэрцюй', см. Сянь [ 1 ]; 
Сянь-сюэ вт. 1), с одной стороны, упоминаемый наравне с высшими автори-
тетами Хуан-ди и Лао-цзы (напр., слившись в бином Пэн-Дань — «Пэн [Цзянь 
и Лао] Дань» / «Пэн-цзу и Лао-цзы»), с другой — фигурирующий в диалектич. 
афоризмах об относительности первого из «пяти [видов] счастья» (у фу) в конф. 
системе ценностей («Шу цзин» — «Канон писаний», гл. «Хун фань» — «Все-
объемлющий образец», раздел-чоу 9; см. в т. 1) — продолжительной жизни: его 
долголетие плачевно по сравнению с многотысячелетним существованием 
дерева цедрелы (Cedrela sinensis), «Пэн-цзу ушел из жизни юнцом» («Чжуан-
цзы», гл. 1, 2; см. в т. 1), «сын долголетнего Старейшины из Пэна умер во мла-
денчестве» (Гэ Хун. «Бао-пу-цзы» — «[Трактат] Мудреца Объемлющего Пер-
возданную Простоту», гл. 2). 
3. Он — основоположник эротологии и эротофармакологии, т.е. «искусства 
спальных покоев» (фан чжун шу) и применения соответств. снадобий, прежде 
всего гриба-трутовика, слюдяного порошка, оленьих рогов и корицы. Эти 
развивавшиеся прежде всего в даосизме (см. в т. I), передававшиеся по 
наследству эзотерич. знания считались восходящими к пращуру Пэн-цзу — 
Хуан-ди. В древности существовали озаглавленные его именем эротологич. 
трактаты: «Пэн-цзу ян син цзин» («Канон о пестовании природы Пэнского 
патриарха») и «Пэн-цзу ян син» («Пестование природы Пэнским патриар-
хом»), позднее утерянные, но еще упоминаемые в «Библиографическом 
трактате» («Цзин цзи чжи») «Суй шу» («Книга [об эпохе] Суй»). В качестве 
создателя эротофармакологии вслед за Хуан-ди и Гао-ян-фу (Чжуань-сюй) 
он назван в эротологич. каноне «Су-нюй фан» («Рецепты Чистой девы», 
рус. пер.: А.И. Кобзев, 2002), излагающем семь продляющих жизнь «запретов» 
и «семь управляющих [здоровьем] и способствующих обретению [силы] 
рецептов на четыре сезона года». Два др. эротологич. канона «Юй нюй сунь 
и» («Утраты и обретения в обладании женщиной», рус. пер.: А.И. Кобзев, 
2002) Тао Хун-цзина (456—536; см. в т. 1) и «Су-нюй цзин» («Канон Чистой 
девы», рус. пер.: Б.Б. Виногродский, 1993) начинаются изложением его идей 
от 1-го лица и в диалоге с Цай-нюй (Избранная дева), одной из трех мифич. 
дев, носительниц тайн «искусства спальных покоев» (две др.: Су-нюй — Чи-
стая дева и Сюань-нюй — Таинственно-темная дева). Суть освященной име-
нем Пэн-цзу теории в том, что соединение мужчины и женщины подобно 
союзу Неба и Земли, взаимодействию космич. сил инь—ян (см. также в т. 1). 
Чтобы достичь долголетия или даже бессмертия, достойного положения чело-
века, составляющего триаду (сань [5]) с Небом и Землей (сань цай), следует 
овладеть наукой/искусством оперирования своим сперматическим духом 
(цзин [/]), что конкретизируется в оригин. рекомендациях по правильному 
ведению половой жизни, употреблению пищи и лекарств, совершению гим-
настич. и дыхательных (йогических) упражнений. 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 78; Позднеева Л.Д. Атеисты, материали-
сты, диалектики древнего Китая. М., 1967, указ.; Древнекитайская фи-
лософия. Т. 1. М., 1973, с. 250, 257; Гань Бао. Записки о поисках духов 
(Coy шэнь цзи) / Пер. Л.Н. Меньшикова. СПб., 1994, с. 32—33, 35; Чжу-
ан-цзы. Jle-цзы/ Пер. В.В. Малявина. М., 1995, указ.; Сыма Цянь. Исто-
рические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. М., 2001, с. 144, 
245, 248, указ., т. 5. М., 1987, с. 182, указ.; ** Гулик Р. ван. Сексуальная 
жизнь в древнем Китае / Пер. A.M. Кабанова. СПб., 2000; он же. Искус-
ство секса в Древнем Китае / Пер. Н.Г. Касьяновой. М., 2003, с. 170, 
190—191, и др.; Кит. эрос/Сост. А.И. Кобзев. М., 1993; Кобзев А.И. Эрос 
за Кит. стеной. СПб., М., 2002, с. 98, 105-107, 114; Ма Шу-тянь. Чжунго 
миньцзянь чжушэнь (Кит. народные божества). Пекин, 2002, с. 188—190. А.И. Кобзев 



Сань бао (санскр. триратна/трини ратнани, япон. самбо/сампо) — «три дра-
гоценности/сокровища», «тройная драгоценность». Фундаментальное буд. 
понятие, относящееся к разряду нумерологич. триад (см. Сяншучжи-сюэ в т. 1), 
к-рый включает в себя такие важнейшие категории, как сань цзан (Трипитака, 
«Три сокровищницы/корзины»), сань шэн (трияна, «три колесницы»), сань цзе 
(трилока/трайлокья, «три мира»), сань шэнь (трикая, «три тела [будды]»), сань 
мин (тривидья, «три просветления»), сань ди (трисатья, «три истины»), саньхуй 
(триджняна, «три мудрости») и др. Ближайшая в этом ряду — категория 
сань цзан, поэтому синонимом сань бао как обозначения совокупности всех 
благ и добродетелей выступает термин сань бао цзан — «сокровищница трех 
драгоценностей». 
В самом общем смысле сань бао — это триада высших ценностей буддизма: 
Будда (Фо) Шакьямуни (Шицзямоуни), его учение — Дхарма (фа [1]; см. также 
вт. 1) и исповедующая таковое монашеская община — сангха (сэн [цзя]). Играю-
щее роль символа веры, их признание в качестве гл. мировоззренч. и жизнен-
ных ориентиров является определяющим признаком принадлежности к буд-
дизму и фиксируется формулой сань гуй (тришарана, «три прибежища / три 
возвращения / тройное возвращение / возвращение к трем») или ее парони-
мом сань гуй [и\ («благоговейное почтение [новообращенного] к трем [драгоцен-
ностям]»). Расширительное, особенно в ваджраяне (цзинь-ган-шэн; см. Ми-
цзун вт. 1), понимание «трех драгоценностей» включает в первую из них всех 
будд и идамов, во вторую — учения будд и высших существ, в третью — бод-
хисаттв (пуса), шраваков, даков, дакинь и дхармапал. В этом смысле сань 
бао — синоним «буддизма», о чем, в частности, свидетельствует назв. входя-
щего в Трипитаку известного труда Фэй Чжан/Чан-фана (597) «Ли дай сань 
бао цзи» («Записки о трех драгоценностях в сменявшиеся эпохи»), или «Сань 
бао лу» («Записи о трех драгоценностях»), включавшего в себя историч. очерк 
буддизма с 687 до н.э. и каталог его текстов, авторов и переводчиков. 
Сань бао присущи также два более узких, спец. значения. 1. Три центр, фигуры 
в гл. монастырских храмах, встречающиеся в двух вариантах: а) в центре Будда 
Шакьямуни, слева будда Бхайшаджья-гуру (Яо-ши(-фо), тиб. Манла — Учи-
тель врачевания), справа будда Амитабха (Амито-фо); б) в центре Амитабха, 
слева бодхисаттва Авалокитешвара (ГУань-инь), справа бодхисатгва Махастха-
мапрапта (Да-ши-чжи) или бодхисатгва Манджушри (Вэньшушили). 
2. Три компонента обряда посвящения, знаменующего вступление в тайные син-
кретич. секты, сформировавшиеся в период конца Мин — Цин (ХУ1-Х1Х вв.) 
в результате слияния простонар. буддизма с даосизмом, гл. обр. в интерпрета-
ции школы цюаньчжэнь-цзяо («учение совершенной/полной истины»; см. в т. 1), 
и закрепившегося прежде всего в сектах хуантянь-дао (Путь Желтого неба) 
и игуань-дао (Путь проницания единым / всепроницающего единого), ныне 
продолжающих действовать на Тайване. Он состоит, во-первых, из «указания 
таинственного прохода», или «открытия сокровенной заставы» (дянь сюань 
гуань), напоминающего практику ци-гун по «открытию» у адепта свободной 
циркуляции «пневмы» (ци [1]; см. в т. 1) в организме и представляющего 
собой прикосновение перстом посвящающего к особой точке между бровями 
посвящаемого, именуемой «таинственным проходом» (сюань гуань) и высту-
пающей в роли «третьего глаза», или «глаза мудрости». Активирующее воздей-
ствие на нее должно при жизни порождать способность воспринимать тайные 
знания, а после смерти способствовать душе через нее покинуть тело и попасть 
в райскую обитель на небе. 

Вместе с тем в тантрич. (ваджраяне) и даос, «внутриалхимических» (нэй дань) 
практиках, соединявших психофизиологич., йогически-медитативные, магико-
сексуальные и медико-гимнастич. приемы, указанная точка на лбу, называе-
мая также «таинственным отверстием» (сюань цяо), через к-рое, соотносясь 
с небом, организм пропускает «тьму духов» (вань шэнь, шэнь [1]; см. также в т. 1) 
и «истинную пневму» (чжэнь ци), представляет собой внешнюю проекцию нахо-
дящегося в мозгу среднего психоэнергетич. резервуара — «киноварного поля» 
(дань тянь), содержащего высшие ментально-витальные силы и обозначаемого 
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как буд. термином «нирвана» (нивань; см. Непань в т. 1), так и даосским — 
«таинственная самка» (сюань пинь), восходящим к «Дао дэ цзину» («Канон 
Пути и благодати», чжан 6; см. в т. 1). В данной системе «таинственным про-
ходом» называлось и среднее «киноварное поле», расположенное в области 
солнечного сплетения, и в особенности нижнее — расположенное под пуп-
ком и концентрирующее либидозную, духовно-семенную (цзин [3]; см. в т. 1) 
энергию «изначальной пневмы» {юань ци). 
Во-вторых, обряд состоит из передачи посвящаемому «печати совпадающего 
единения» (хэ тун инь), т.е. обучения его во время молитвы в храме складывать 
мудру (инь [4\) — соединять пальцы и руки особым образом, напр. так, чтобы 
левая кисть обхватывала правую и оба больших пальца упирались в основание 
безымянного пальца правой руки. Такая композиция напоминает иероглиф 
хай («ребенок»), что призвано символизировать осознание себя в качестве ча-
да высшего божества — У-шэн лао-му (Нерожденная Праматерь). В буддизме 
существует и особая мудра «трех драгоценностей». 
В-третьих, он состоит из сообщения посвящаемому «устного секрета» (коу 
цзюэ), т.е. тайной вербальной формулы — мантры, дхарани (толони), заклина-
ния (чжоу [4\), «истинного слова» (чжэнь янь), «чудесной гатхи» (мяо цзе), 
«неписаной истинной сутры» (у цзы чжэнь цзин), к-рую нельзя писать и раз-
глашать даже ближайшим родственникам, а следует регулярно повторять про 
себя в сочетании со складыванием мудры. В секте игуань-дао, напр., применя-
лись такие мантры: «У тай фо Милэ» («Беспредельный] и велико[предель-
ный] будда Майтрейя»), «У-лян-шоу-фо» («Неисчислимо долголетний будда / 
Амитаюс»), «Нань у Амито-фо» («Южный беспредельный Амитабха»). 
В япон. синто «три драгоценности» (самбо) в вариативном наименовании 
«осамбо» («почтенные три драгоценности») стали обозначать особую ритуаль-
ную утварь — кубообразную деревянную подставку с подносом для размеще-
ния жертвенных предметов в храме. 

* Чжунхуа Да цзан цзин (Китайская Великая сокровищница канонов). 
Т. 1—106. Пекин, 1984—1996; Сутра о бесчисленных значениях. Сутра 
о цветке лотоса чудесной Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы 
бодхисаттвы Всеобъемлющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. 
изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998; ** Арутюнов С.А. Триратна в синто / / 
Индийская культура и буддизм. М., 1972, с. 274—277; Иконография 
ваджраяны. Альбом / Автор-сост. Ц.-Б. Бадмажапов. М., 2003, с. 590; 
Стулова Э. С. Вероучение секты Желтое небо / / Баоцзюань о Пу-мине. 
М., 1979, с. 114-117, указ.; Тертицкий K.M. Китайские синкретические 
религии в XX веке. М„ 2000, с. 182-186, 303, указ. 

А. И. Кобзев 

САНЬ ГУАНЬ Сань гуань — «три чиновника». В кит. даосской и поздней нар. мифологии 
божества трех стихий: Тянь-гуань (Небесный чиновник), Ди-гуань (Чинов-
ник земли) и Шуй-гуань (Чиновник воды); именуются также синь гуань да ди 
(«великие государи, три чиновника»). Считалось, что Тянь-гуань дарует счас-
тье, Ди-гуань отпускает грехи, а Шуй-гуань отвращает беду. В даосизме идея 
сань гуань нередко контаминировалась с представлением о сань юань («три 
начала»), в соответствии с к-рым священными считались 15-е числа 1-й, 7-й 
и 10-й луны, связывавшиеся соответственно с небом, землей и водой. Поэтому 
15-е числа этих месяцев стали считаться праздниками, посвященными сань 
гуань. В главный из них (в 1-ю луну), совпадавший с праздником фонарей, 
в честь Тянь-гуаня и его «коллег» возжигали курения, им подносили пирожки 
в форме черепахи (символ долголетия) или напоминающие цепочку. 
«Три чиновника» изображались обычно стоящими или сидящими втроем в ко-
стюмах чиновников и с деревянными дощечками для записей в руках. Чаще 
всего встречается изображение одного Тянь-гуаня со свитком в руках, на к-ром 
обычно видна надпись: «Небесный чиновник дарует счастье» — иконографич. 
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тип, навеянный, как предполагает франц. синолог А. Масперо, кит. театраль-
ными представлениями. Изображения Тянь-гуаня, сделанные из бумаги, име-
лись почти в каждом доме. 
У даосов существовал обряд прощения грехов. На специальных желтых блан-
ках в трех экз. писалось имя просителя и излагалась просьба о прощении. Один 
экз. клали на горе с обращением к небу, второй зарывали в землю, третий опу-
скали в воду. В старом Китае во многих местах существовали храмы сань гуань. 
В даос, сочинениях «три чиновника» иногда ассоциируются с верными санов-
никами чжоуского царя Ю-вана: Тан Хуном, Гэ Юном, Чжоу У. В нар. тради-
ции образ наиболее почитаемого из сань гуань — Тянь-гуаня часто контамини-
ровался с образом бога счастья Фу-сина из триады сань син. 

** Попов П.С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 47—48; тоже// Всё о 
Китае. Т. 1. М., 2003; Чжунго гэ миньцзу цунцзяо юй шэньхуада цыдянь 
(Большой словарь религии и мифологии народов Китая). Пекин, 1993, 
с. 233; Maspero H. Le Taoïsme et les religions chinoises. P., 1971; Werner E.T.C. 
A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 400—403. 

Б.Л. Рифтин 

Саньлунь-цзун см. в т. 1 

Сань Мао («трое Мао»), сань Мао-цзюнь («три государя Мао»). В поздней кит. 
нар. мифологии братья по фамилии Мао — Ин, Гу и Чжун, популярные да-
ос. святые. По преданию, они жили при дин. Хань во II в. до н.э. Когда стар-
шему Мао Ину исполнилось 18 лет, он ушел от родителей и поселился на 
священной горе Хэншань. Там он сделался учеником святого Ван-цзюня, 
перенимая искусство воспитания духа, с помощью к-рого человек становится 
легким и не нуждается в еде. Постигнув к 49 годам законы дао (см. в т. 1) 
и путь самоусовершенствования, Мао Ин вернулся в родной дом. Отец хотел 
поколотить сына палкой за его уход из дома, но палка разлетелась на куски, 
к-рые вонзились в стену. Вскоре Мао Ин покинул дом и поселился на горе 
Цзюйцюйшань, где некий святой передал ему секреты магии, и Мао смог 
летать и подыматься высоко в небо. Когда к нему явился посланец бессмерт-
ных (сянь [1]; см. также Сянь-сюэ в т. 1), Мао Ин сел на облако и улетел. Его 
братья, узнав об этом, отправились на гору Цзюйцюйшань. Старший брат 
преподал им секреты долголетия, братья поселились на пиках этой горы, 
к-рая впоследствии стала называться Саньмаошань (Гора трех Мао). Через 
неск. лет Гу и Чжун на желтых журавлях средь бела дня вознеслись в небеса. 
На горе Цзюйцюйшань был построен храм в их честь. К сань Мао обраща-
лись с мольбой о даровании потомства. Учитель Мао Ина, прибывший в свое 
время с горы Тайшань, впоследствии выдал за него свою племянницу Юй-нюй 
(Нефритовую деву), к-рая иногда ассоциируется с богиней горы Тайшань 
Би-ся юань-цзюнь. С тех пор Мао Ин стал летать на белом журавле между 
этими двумя горами с юга на север. При сунском имп. Тай-цзуне Мао Ин 
был канонизирован под именем Ю-шэн чжэнь-цзюнь (Истинный государь, 
помогающий совершенномудрым). Считается, что сам Jlao-цзы (см. в т. 1) 
назначил Мао Ина ведать судьбами людей, дав ему титул Сы-мин чжэнь-
цзюнь (Истинный государь управитель судеб; возможно, он контаминиро-
ван с древним божеством Сы-мином), Мао Гу был сделан Дин-лу чжэнь-
цзюнем (Истинным государем, устанавливающим чины в мире бессмерт-
ных), а Мао Чжун — Бао-шэн чжэнь-цзюнем (Истинным государем, охра-
няющим жизнь). Братья Мао изображались на нар. лубочных картинах (нянь 
хуа) всегда втроем с нимбами над головой. 

** Попов П.С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 43—44; то же / / Всё 
о Китае. Т. 1. М., 2003; Хуан Бо-лу. Цзи шо цюаньчжэнь (Полное собра-
ние преданий). Т. 3. Шанхай, 1882, с. 222—223. 

Б.Л. Рифтин 



Саньмэй см. в т. 1 

Сань хуан — «три государя», «три властителя». В др.-кит. мифологии три 
мифич. правителя. Представление о сань хуан сложилось примерно к IV в. 
до н.э. и, видимо, связано с троичной классификацией в древнем Китае 
(небо, земля, человек; небо, горы, воды; дерево, огонь, вода, и т.п.). По одной 
версии, это первопредок Фу-еи, изобретатель огня Суй-жэнь и покровитель 
земледелия Шэнь-нун; по другой — Фу-си, прародительница Нюй-ва, 
Шэнь-нун; по третьей — Фу-си, бог огня Чжу-жун и Шэнь-нун. В нек-рых 
памятниках вместо Чжу-жуна упоминается бог вод Гун-гун. Апокрифич. сочи-
нения рубежа н.э. называют Тянь-хуана (Властитель неба), Ди-хуана (Влас-
титель земли) и Жэнь-хуана (Властитель людей). В соч. «Дуншэнь ба ди мяо 
цзин» («Сокровенная книга о восьми государях — пещерных духах») описы-
ваются уже не три, а девять владык. Маленькие владыки древнейшего пери-
ода: Чу Тянь-хуан-цзюнь (Первый владыка — государь неба), в зеленого (тем-
но-синего?) цвета парчовой накидке и юбке, в украшенном нефритом голо-
вном уборе и с нефритовой пластиной (для записей) в руках; Чу Ди-хуан-
цзюнь (Первый владыка — государь земли) и Чу Жэнь-хуан-цзюнь (Первый 
владыка — государь людей), одетые соответственно во все белое и желтое. 
Затем идут сань хуан среднего периода: Чжун Тянь-хуан-цзюнь (Средний 
владыка — небесный государь) со змеиным телом и 13 человечьими головами, 
ему подчинено 100 млн. 9 тыс. небесных воинов, спускающихся с темных 
туч, он правит 120 злыми облачными духами, 1200 бродячими неприкаян-
ными душами — гуй [1], 12 тыс. демонами; Чжун Ди-хуан-цзюнь (Средний 
владыка — государь земли) — змей с И человечьими головами, ему подчи-
нено 100 млн. 9 тыс. горных воинов с пяти священных пиков, он правит 
всеми драконами, змеями, крокодилами и черепахами, живущими в восьми 
пустошах, у четырех пределов земли, в трех великих реках, четырех морях, 
в горах, реках и долинах; Чжун Жэнь-хуан-цзюнь (Средний владыка — 
государь людей) с туловищем дракона (лун) и девятью человечьими голова-
ми, ему подчинены три чиновника (сань гуань) и 100 млн. 9 тыс. воинов, он 
правит душами всех предков семи поколений, бесами и добрыми духами, 
душами убитых и погибших от хищных зверей и птиц, убитых палицей или 
камнями, казненных в тюрьме или погибших от меча на войне. Последний 
разряд — поздние сань хуан: Хоу Тянь-хуан-цзюнь (Поздний владыка — госу-
дарь неба) с телом змеи, но человечьей головой по фамилии Фэн и по имени 
Пао-си (т.е. отождествляемый с мифич. первопредком Фу-си); Хоу Ди-хуан-
цзюнь (Поздний владыка — государь земли), отождествляемый с богиней-
прародительницей Нюй-ва, называемой еще Нюй-хуан (Женщина-владыка) 
и описываемой как существо со змеиным телом и человечьей головой, и нако-
нец, Хоу Жэнь-хуан-цзюнь (Поздний владыка — государь людей), отождеств-
ляемый с Шэнь-нуном и изображаемый существом с телом человека, но 
с головой быка. 
В поздней официальной, а также нар. традиции, начиная с конца XIII в., сань 
хуан — обычно три мифич. государя: Фу-си, Шэнь-нун и Хуан-ди, рассматри-
ваемые не как первопредки и культурные герои, а как покровители лекар-
ского искусства. Причины зачисления в эту триаду Фу-си не очень ясны, 
хотя в народе его почитание как покровителя медицины объясняют тем, что 
Фу-си научил людей варить мясо и тем самым избавил от болезней живота. 
Храмы этих покровителей медицины с соответствующими скульптурными 
изображениями сань хуан были широко распространены в старом Китае. 

** Сыма Нянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., 
доп. М., 2001, с. 345—349; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь 
(Словарь китайских мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 19—20. 

Б.Л. Рифтин 



Саньцзе-цзун — «школа трех кальп/ступеней». Течение в кит. буддизме эсхато-
логич. направленности. Его родоначальником является монах Синь-син 
(540-594), разработавший гл. положения учения на основе доктрины сань 
ши — «трех веков» Учения/Дхармы (фа [1]; см. также в т. 1). Согласно 
Синь-сину, современный ему мир с 550 н.э. пребывает в «веке конца Дхар-
мы», и люди из-за своих слабых способностей не могут следовать «колес-
нице Будды», как в «век истинной Дхармы», или же «трем колесницам» 
(шравак, пратьекабудд или бодхисаттв-пуса (см. Сань шэн в т. 1), как в «век 
подобия Дхармы», а ради собственного спасения должны совершать к.-н., 
даже самые малые, добрые деяния, почитать всех без исключения будд 
и читать все доступные им сутры. Путь максим, альтруизма бодхисаттвы счи-
тался Синь-сином наиб, подходящим в условиях всеобщего упадка. Теоре-
тич. фундаментом разработки новых путей спасения стала идея наличия 
в каждом существе «природы будды» (фо син). 
Создание саньцзе-цзун являлось своего рода реакцией кит. буддистов на кри-
зисные явления в обществ, жизни Китая V—VI вв. Особенно сильное ощуще-
ние прихода «века конца Дхармы» охватило буддистов в эпохи Сев. Вэй и Сев. 
Чжоу, когда буд. сангха (сэн) подвергалась жестоким гонениям. Саньцзе-цзун, 
т.о., представляла в Китае особый тип буддизма, отвечавшего запросам людей, 
проникшихся ощущением наступления «века конца Дхармы». 
Учение саньцзе-цзун и проповеди ее патриарха Синь-сина нашли отражение 
в япон. буддизме эпохи Нара (710—794) в том его течении, к-рое отражало 
теократич. настроения части духовенства. В частности, они оказали влияние 
на деятельность япон. «монаха-филантропа» Гёки (или Гёги, 668—749), особо 
подчеркивавшего необходимость распространения буддизма среди населе-
ния, а также участия монахов в общественно полезной деятельности и благо-
творит. акциях в пользу неимущих. 
Элементы догматики саньцзе-цзун присутствуют и в трактате «Толкование рас-
суждений о махаяне», составление к-рого в япон. школе сингон-сю тради-
ционно приписывается Нагарджуне (сер. II — сер. III в.). 

** Игнатович А.Н. Буддийская философия периода Хэйан / / Буддий-
ская философия в средневековой Японии. М., 1998; Адзиа буккё си. 
Нихон хэн (История буддизма в Азии. Япония). Т. 1. Токио, 1972. 

А.Н. Игнатович 

САНЬЦЗЕ-ЦЗУН 
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Сань цин — «три чистоты». В кит. даос, космогонии три сферы высшего 
мира: юй-цин («нефритовая чистота»), шан-цин («верхняя чистота») и тай-
цин («великая чистота»). Юй-цин доступна совершенномудрым (шэн [1]; 
см. вт . 1), шан-цин — святым (чжэнь [1]; см. в т. 1), тай-цин — даос, бес-
смертным (сянь [1]; см. также Сянь-сюэ в т. 1). В позднем религ. даосизме 
эти сферы имели одноименных богов (в нек-рых источниках они имеют 
особые названия). Божество сферы юй-цин именуется обычно Юань-ши 
тянь-цзунь (Изначальный небесный владыка), носит титул Тянь-бао (Небес-
ная драгоценность). Его резиденция находится на горе Юйшань (Нефри-
товая гора), а ворота его дворца сделаны из золота. Во многих соч. и в нар. 
традиции юй-цин и ее божество отождествляется с высшим божеством син-
кретич. нар. пантеона Юй-ди. Божество сферы шан-цин носит титул Лин-
бао тянь-цзунь (Небесный владыка чудесной драгоценности; см. Линбао-
пай) или Тай-шан дао-цзюнь (Верховный государь дао; см. Дао в т. 1). Оно 
измеряет время, делит его на периоды, обитает подле северного предела уни-
версума (см. Тай цзи) и контролирует взаимодействие темных и светлых сил — 
инь [/] и ян [/] (инь—ян; см. также в т. 1). Божество третьей сферы называется 
Тай-шан Лао-цзюнь (Верховный старый государь Лао-цзы) и ассоциируется 
с основателем даосизма Лао-цзы (см. в т. 1), его называют также Шэнь-бао 
(Божественная драгоценность). Представления об этих трех божествах офор-
мились, видимо, под влиянием буд. образцов. Считается, что Юань-ши 

САНЬ ЦИН 
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тянь-цзунь соответствует духовной природе Будды, Лин-бао тянь-цзунь — 
прославленной форме Будды, а Тай-шан Лао-цзюнь — земной ипостаси 
Будды. 

** Цэун Ли, Лю Цюнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народ-
ные божества). Шицзячжуан, 1986, с. 3—26; Werner Е.Т.С. A Dictionary 
of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 399-400. 

Б.Л. Рифтин 

С А Н Ь - Ч Ж У - Ш У Сань-чжу-шу — «тройное жемчужное дерево». В др.-кит. мифологии чудесное 
дерево с тремя стволами. В «Шань хай цзине» («Книга гор и морей»; см. в т. 1) 
говорится: «Сань-чжу-шу растет у реки Чишуй (Красная)... Оно похоже на 

_ кипарис, но вместо иголок — жемчужины... Оно подобно хвосту кометы». 
Изображения сань-чжу-шу найдены на каменных (могильных) рельефах эпохи 
Хань, в частности в пров. Шаньдун. Кит. ученый Юань Кэ полагает, что сань-
чжу-шу выросло из чудесной жемчужины, потерянной мифич. государем 

$ Хуан-ди на берегу реки Чишуй. 
** Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 
2004, с. 123; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. 
Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преда-
ний). Шанхай, 1985, с. 23. 

Б.Л. Рифтин 

щ 
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Сань ши — «три века [Дхармы]». Изложенная в ряде буд. сутр (в т.ч. «Мяо 
фа лянь хуа цзин» — «Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы» и др.) докт-
рина трех эпох восприятия Учения/Дхармы (фа [1]; см. также в т. 1) Будды 
Шакьямуни после его ухода из человеческого мира: «века истинной Дхар-
мы» (чжэн фа ши дай), «века подобия Дхармы» (сян фа ши дай) и «века кон-
ца Дхармы» (мо фа ши дай). В свою очередь, «три века [Дхармы]» подразде-
ляются на периоды: «век истинной Дхармы» — на 1) период освобождения 
от «неведения» Дхармы и обретения просветления и 2) период размышле-
ния над сутью Дхармы, т.е. усвоения сокровенных истин буд. учения; «век по-
добия Дхармы» — на 3) период чтения и декламирования сутр, т.е. следова-
ния «букве» Дхармы, и 4) период возведения храмов и пагод — показного по-
читания объектов культа; «век конца Дхармы» — на 5) период исчезновения 
истинной Дхармы. Это время кризисов, раздоров, стихийных бедствий, 
эпоха всеобщего упадка. 
Продолжительность «трех веков [Дхармы]» по разным источникам различна: 
«век истинной Дхармы» — 500 или 1000 лет, «век подобия Дхармы» — 1000 или 
500 лет, «век конца Дхармы» — 10 000 лет. 
Согласно «Сутре о Великом собрании» («Да цзи цзин»), первые 500 лет после 
ухода Будды — это период освобождения, 2-й период в 500 лет — период 
дхьяны (см. Чань-сюэ в т. 1), 3-й период в 500 лет — период многослуша-
ния, 4-й период в 500 лет — период строительства ступ и храмов, 5-й период 
в 500 лет — период борьбы и раздоров. 
В «век истинной Дхармы» равнозначно функционируют три гл. составляю-
щие Дхармы, определяющие ее истинность: «учение»; «деяния», совершаемые 
согласно «учению»; «свидетельство» о достижении спасения в результате 
совершения «деяний» согласно «учению», даваемое Буддой (т.е. подтвержде-
ние Буддой того, что, совершая эти «деяния», живые существа достигнут нир-
ваны [непань; см. в т. 1], станут буддами, обретут наивысшее просветление). 
В «век подобия Дхармы» совершаются «деяния» согласно «учению», но это 
делается неискренне, напоказ; «свидетельство» о достижении спасения отсут-
ствует, т.е. дискриминируется одна из осн. составляющих Дхармы — результат, 
или «плод», ее проповеди и следования ей в человеческом мире. Дхарма (как 



«учение» и как «деяния») функционирует самостоятельно, независимо от 
живых существ и не ведет их к спасению. 
В «век конца Дхармы» «учение» воспринимается как нечто абстрактное, «дея-
ния» согласно «учению» не совершаются, так что наличие «свидетельства» 
обретения спасения уже невозможно. В конце этой эпохи у живых существ 
исчезает даже воспоминание о существовании Дхармы, т.е. наличествует абс. 
«неведение». Отсюда следуют два важных вывода: во-первых, страну, вступив-
шую в «век конца Дхармы», и ее население постигают различные несчас-
тья; во-вторых, должен появиться спаситель, призванный освободить людей 
(и шире — «живых существ») от «неведения». 

К этой доктрине нередко апеллировали создатели эсхатологич. теорий на 
Дальнем Востоке, и особенно в Японии. На ее основе в VI в. сложилась 
школа саньцзе-цзун. 

** Игнатович А.Н. Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 1987; 
он же. Буддийская философия периода Хэйан / / Буддийская филосо-
фия в средневековой Японии. М., 1998; Адзиа буккё си. Нихон хэн 
(История буддизма в Азии. Япония). Т. 1. Токио, 1972. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

Сань ши эр сян («тридцать два знака») — специфич. характеристики тел 
будд, бодхисаттв (пуса), главных богов (Брахмы, Индры) и четырех небес-
ных царей (сы да тянь ван). В «Рассуждениях о великом знании-перепра-
ве» («Да чжи ду лунь», санскр. «Махапраджняпарамита-шастра») эти характе-
ристики перечисляются в след. порядке: 1) плоские подошвы; 2) изобра-
жение Колеса Дхармы на обеих подошвах; 3) длинные и тонкие пальцы 
рук; 4) широкие и плоские пятки; 5) перепонки между пальцами рук и ног; 
6) исключительно гибкие руки и ноги; 7) ноги (стопы) с высоким подъе-
мом; 8) тонкие, как у оленя, ноги; 9) длинные, опускающиеся ниже колен 
руки; 10) невидимый для окружающих половой орган; 11) размах рук ра-
вен росту; 12) все волоски на теле поднимаются вверх; 13) волоски, расту-
щие из каждой поры на теле; 14) золотой цвет тела (в «Лотосовой сутре» 
[«Мяо фа лянь хуа цзин», санскр. «Саддхарма-пундарика-сутра»] говорит-
ся о «знаках золотого цвета»); 15) свет, испускаемый телом; 16) тонкая 
и мягкая на ощупь кожа; 17) хорошо развитые мышцы рук, ног, плеч 
и шеи; 18) хорошо развитые мышцы ниже подмышечных впадин; 19) бла-
городный, подобный львиному, торс; 20) рослое и стройное тело; 21) ши-
рокие плечи; 22) сорок зубов; 23) ровные зубы; 24) четыре белых клыка; 
25) полные, как у льва, щеки; 26) никем не превзойденная способность 
ощущать запахи; 27) длинный и широкий язык; 28) звучный голос, кото-
рый слышен очень далеко, вплоть до неба Брахмы; 29) голубые глаза; 
30) длинные, как у коровы, ресницы; 31) шишка на темени; 32) завиток 
белых волосков, завивающихся вправо, растущих между бровей. Согласно 
«Рассуждениям о великом знании-переправе», эти знаки проявляются 
в результате совершения благих деяний в течение трех неисчислимых 
(санскр. асамкхьейя) кальп, причем один «знак» является вознаграждени-
ем за совершение ста благих деяний. 

** Игнатович А Н. Буддизм в Японии. Очерк ранней истории. М., 1987; 
Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной 
Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисатгвы Всеобъем-
лющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатови-
ча. М., 1998; Адзиа буккё си. Нихон хэн (История буддизма в Азии. 
Япония). Т. 1. Токио, 1972; Канаока Сюю. Дайдзё буккё (Буддизм маха-
яны). Токио, 1975; Japanese-English Buddhist Dictionary. Tokyo, 1979; 
Stcherbatsky Th. The Central Conception of Buddhism and Meaning of the 
Word "Dharma". L., 1923. 

А.Н. Игнатович 



САНЬ ШЭНЬ 

» 
Сань шэнь (санскр. трикая) — «три тела [Будды]». Три ипостаси Будды, выде-
ляемые в буддизме махаяны (да шэн). 
1) «Тело Дхармы» (фа шэнь; см. также Фа [1] в т. 1) — базисная ипостась 
Буд ды. «Тело Дхармы» безусловно-реально, его невозможно объективировать, 
поскольку оно не имеет пределов и безгранично в пространстве и времени; 
всепроникающе (нет места в пространстве, где хотя бы одно мгновение оно 
не присутствовало). 
2) «Тело воздаяния» (бао шэнь). Это тело обретают бодхисаттвы (пуса), став-
шие буддами (т.е. им воздается за пройденный путь). Типичным примером 
будды в «теле воздаяния» является будда Амитабха (кит. Амито-фо). 
3) «Тело соответствия» (ин шэнь). В этом теле Будда является в мир проповедо-
вать свое учение (он возвестил Учение/Дхарму в облике человека, историчес-
кого Будды Шакьямуни, что «соответствовало» обликам слушавших его людей 
и делало его проповеди и поучения понятными и убедительными). 
Имеется еще неск. толкований «трех тел» Будды. «Тело воздаяния» интерпре-
тируется иногда как «тело», в к-ром Будда является перед бодхисаттвами для 
их ободрения. В этом «теле» другим живым существам он не виден. Иногда 
второе «тело» называют «превращенным» телом, а «телом соответствия» в таком 
случае называют только Будду Шакьямуни, проповедующего людям. Иногда 
«превращенное» тело считается разновидностью «тела соответствия». В уче-
ниях нек-рых дальневост. буд. школ число осн. ипостасей Будды может быть 
больше трех, напр. в учении хуаянь-цзун (см. в т. 1; япон. кэгон-сю) насчиты-
вается десять «тел» Будды. 

** Игнатович А.Н. Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 1987; 
Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной 
Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисаттвы Всеобъем-
лющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатови-
ча. М., 1998; Щербатской Ф.И. Избранные труды по буддизму. М., 1988, 
с. 112—198; Адзиа буккё си. Нихон хэн (История буддизма в Азии. 
Япония). Т. 1. Токио, 1972; Канаока Сюю. Дайдзё буккё (Буддизм 
махаяны). Токио, 1975; Japanese-English Buddhist Dictionary. Tokyo, 
1979; Stcherbatsky Th. The Central Conception of Buddhism and Meaning 
of the Word "Dharma". L., 1923. 

По материалам A. H. Игнатовича 

САО-ЦИН-НЯН 

Щ 8f 
Сао-щш-нян — Матушка, разметающая [тучи и делающая] вёдро. В поздней 
кит. нар. мифологии богиня хорошей погоды. Сао-цин-нян описывается как 
женщина, засучившая рукава, поднявшая подол нижней одежды и орудующая 
веником. Такие изображения Сао-цин-нян вывешивались на домах (стихотво-
рение Ли Цзюнь-миня, XIII в.). Согласно более поздним источникам, в период 
затяжных дождей изображения Сао-цин-нян, вырезанные из бумаги (силуэт 
женщины с веником), вешали под стрехой дома; ей молились о хорошей погоде. 
Подобный обычай был отмечен, напр., в р-не нижнего течения Янцзы. 

** Чжао И. Гайюй цункао (Собрание дополнительных разысканий, 
расположенных по порядку). Шанхай, 1957, с. 713; Maspero Н. The 
Mythology of Modern China / / Asiatic Mythology. [Б.м., б.г.], p. 272—274; 
Werner E.T.C. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 406. 

Б.Л. Рифтин 

С Е 

in 
Се. В др.-кит. мифологии и легендарной истории культурный герой, осно-
ватель дин. Шан. По одному варианту мифа, Се родился из яйца ласточки 
(тотемной птицы), к-рое подобрала его мать Цзянь-ди и положила в неф-
ритовую шкатулку; по другому, стадиально более позднему варианту, 
Цзянь-ди, проглотившей яйцо, разрезали спину, и родился Се. В историч. 
традиции Се считался идеальным правителем, к-рый помогал великому 



Юю в усмирении потопа. Се, по одной из версий, занимал должность блю-
стителя нравов и обычаев при Шуне. 

* Сыма Нянь. Исторические записки. Т. 1. 2-е изд., испр., доп. М., 200!, 
указ.; ** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Хуанфу Ми. 
Ди ван ши цзи цзи цунь (Сохранившиеся фрагменты из Хронологии 
царей и государей) / Сост. Сюй Цзун-юань. Пекин, 1964, с. 61; Юань 
Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и пре-
даний). Шанхай, 1985, с. 264. 

Б.Л. Рифтин 

Иероглиф, представляющий имя Се, читается также (в том числе и как 
фамильный знак) ци и в этом звучании принят Э.М. Яншиной. В пользу 
подобного озвучания можно заметить, что в нем он входит в обозначения 
некит. («варварских») племен (ци-дань — кидани, ци-би — циби), а в имя 
матери Се/Ци — Цзянь-ди входит иероглиф ди [8\, обозначающий сев. и сев.-
вост. варваров, в частности киданей. Возможно, что и присущее ци значе-
ние «договор» намекает на полученную Се/Ци от Шуня должность блюс-
тителя «пяти правил поведения» среди народа. Но, кроме того, этот же ие-
роглиф читается це со значением «резать», что слишком точно совпадает со 
способом появления на свет Се/Ци, чтобы быть простым совпадением. 
Поэтому допустимо его именовать и Це. В том или ином озвучании дан-
ный иероглиф считался еще и именем первопредка и правителя/божест-
ва Запада Шао-хао, аналогично рожденного и также связанного с образом 
птицы (см. Сюань-нюй). Согласно Го Мо-жо, «Шао-хао и Се/Ци/Це — 
один человек». 

* Шицзин / Изд. подгот. A.A. Штукин, Н.Т. Федоренко. М., 1957, с. 461; 
Древнекитайская философия. Т. 1. М., 1972, указ.; Древнекитайская 
философия: Эпоха Хань. М., 1990, указ.; ** Яншина Э.М. Формирова-
ние и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, с. 37, 38, 82, 83. 

А. И. Кобзев 

Се тянь-цзюнь (Се — небесный правитель) — в поздней кит. нар. мифоло-
гии бог планеты Хо-син (Звезда огня, т.е. Марс). Если судить по его биогра-
фии в мифологич. источниках, Се тянь-цзюнь первоначально был хотя 
и необычным, но земным человеком и звался Се Ши-жун (второе имя — 
Лэй-син). Его отцом считался Се Энь, а родился он будто бы в период 
правления танского имп. Тай-цзуна (627—649). Его рождению сопутствовали 
необычайные явления природы: с неба спустились огненные круги, напо-
минающие колеса (впоследствии они стали его неотъемлемым атрибутом), 
озарив место его рождения (пров. Шаньдун) ярким светом. Он обладал 
необузданным, раздражительным и вспыльчивым характером, ему чуждо 
было чувство страха. Став взрослым, был назначен начальником уезда Шань-
инь в пров. Шаньси. На этом посту у него возник конфликт с вышестоя-
щим сановником из Ляодуна. Желая получить от новичка взятку, сановник 
потребовал от Се преждевременно собрать налоги с жителей уезда Шань-
инь и передать их ему. Однако Се подал на него жалобу, и сановнику выра-
зили порицание. Когда сановник потребовал от него шлем и латы, сделанные 
им из ртути (?), тот изготовил и послал ему доспехи из кожи быка с прикреп-
ленными к ней пластинками из олова, что было насмешкой над чиновни-
ком. В след. раз вельможа, желая поставить его в трудное положение, пред-
ложил правителю провинции поставить Се во главе войск, направляемых 
против мятежников. Он блестяще справился со своей миссией: разбил 
мятежников и с триумфом вернулся домой. В награду за доблесть, смелость 
и честность верховный небесный владыка Юй-ди после смерти Се тянь-
цзюня присвоил ему титул Хо-дэ тянь-цзюнь, к-рый европ. синологи обычно 
переводят как «Небесный правитель благодетельной планеты Марс», тогда как 
более правильным является «Небесный правитель, обладающий магической 
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СЕ-ЦЗЯО 

* Р 

силой (дэ [1]; см. в т. 1) огня». Се тянь-цзюнь стал богом (духом) Марса 
и в храмах, посвященных этой планете, почитался наравне с Чжу-жуном, 
древнейшим божеством огня (см. Хо-бу). 
На нар. картинах Се тянь-цзюня обычно изображают в даос, головном уборе, 
стоящим на огненных колесах, с золотой плетью или мечом в руке; встреча-
ются изображения, на к-рых у него три головы (три лица) и три пары рук. 

* Сю сян coy шэнь цзи (Иллюстрированные записки о поисках духов 
[трех религий]). Кн. 3, цз. 2. [Б.м., б.г.], с. 4—5; Лидай шэньсянь тунц-
зянь (Всеобщее зерцало бессмертных в хронологическом порядке). 10, 
§ 2. [Б.м., б.г.], с. 2—3; ** Doré H. Recherches sur les superstitions en Chine. 
T. 9. Shanghai, 1915, p. 615-616; t. 10. 1915, p. 799-810; t. 12. 1918, 
p. 1214—1215; Werner E. T. C. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 
1932, p. 167. 

Н.П. Свистунова 

Се-цзяо — «еретическое учение». Понятие кит. культуры. В широком смысле 
под се цзяо в ср. века могли подразумевать любые идейные течения, противо-
стоящие официальной конф. ортодоксии — «правильной» (чжэн [ /]) идеоло-
гии, «выправляющей» нравы и обществ, порядок. Противопоставление 
«пагубного», «патогенного» (се) и «правильного», «здорового» (чжэн [/]) обо-
значено уже в др.-кит. трактатах, в т.ч. в «Хуан-ди нэй шин» («Канон Желтого 
императора о внутреннем», III—II или II—I вв. до н.э.) применительно к фак-
торам среды, субстантивированной в виде духовно-материальной субстанции 
«пневмы» (ци [1]; см. вт. 1). Присущая кит. культуре идея универсального изо-
морфизма — подобия человека, об-ва и космоса — обусловила интерполяцию 
обозначения естеств. факторов в сферу этики и политики. Се-цзяо стало сино-
нимом выражения се шо («еретическая доктрина»), к-рое конфуцианцы могли 
применять, например, к даосизму и буддизму. Вместе с тем в ср. века за се-цзяо 
закрепился узкий, терминологич. смысл как собирательного названия сек-
тантских объединений в Китае и исповедуемых ими доктрин. В старом Китае 
участников объединений се-цзяо часто называли бандитами (фэй [3]), хотя 
криминальных и антиправительств, действий большинство из них не пред-
принимало. Се-цзяо базируются на неортодоксальной трактовке базовых 
постулатов доминировавших в Китае религ.-филос. систем, гл. обр. буддизма 
и даосизма. Большинство сект имеют разработанную систему ритуалов, тай-
ных знаков, символику. Отталкивание и от имперско-элитарного, и от народно-
локального уровней культуры нередко приводило к инверсии присущих этим 
уровням ценностных установок: в ряде сект поклонялись духам разбойников, 
падших женщин, злым духам, игнорировали офиц. праздники и имели свой 
календарь празднеств. Многие се-цзяо имели параллельную «государствен-
ную» структуру — лидер об-ва считался «императором», назначал советников, 
имел свой флаг и «название государства». 
Следует различать ортодоксальное сектантство, напр. буд. секты, и неорто-
доксальное — собственно се-цзяо. Одной из самых ранних сект можно считать 
тайпин-дао («Путь Великого равновесия»; см. Тай пин), сооб-во даос, толка, 
деятельность к-рого привела к восстанию Желтых повязок во II в. Практи-
ка этой секты отразила наиб, устойчивые черты кит. сектантства — кос-
мизм в осмыслении мировых процессов, ожидание грядущего очищения мира 
в результате прихода мессии (напр., у даосов — Чи-цзин-цзы, Мудреца Крас-
ного семени), активные занятия магией, психотехникой, боевыми искусствами, 
декларирование братства и равенства при наличии строгой иерархии и хариз-
матич. лидера, непосредственно общающегося с Небом (тянь [1]) и духами. 
Принято считать, что сектантские релит, объединения (байлянь-цзяо — 
«учение Белого лотоса», багуа-дао — «учение Восьми триграмм»; см. ГУа [2] 
вт. 1, и др.) отличаются от тайных обществ — ми-ми шэ-хуй (напр., тяньди-
хуй — «Общество Неба и Земли» и т.п.). Первым приписывается ярко выра-
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женная религ. индоктринация, вторым — чисто локальный характер и объ-
единение своих членов независимо от религ. принадлежности. Однако на 
практике различия между ними были невелики, а к XIX в. почти исчезли. 
Тайные об-ва и религ. секты имеют фактически одинаковые иерархич. 
структуру, ценностные категории, целевые установки, интересы, поэтому 
как социальные группы они могут считаться одним и тем же видом нефор-
мальных этноспецифич. объединений. 
На уровне локального социума се-цзяо выполняли функции взаимопомощи, 
психологич. компенсации в изменяющихся социально-экономич. и политич. 
условиях, транслировали историч. духовные традиции и т.п. В период правле-
ния маньчжурской дин. Цин (1644-1911) и в зарубежной диаспоре они спо-
собствовали сохранению нац. самосознания: в частности, представителями 
об-ва Хунмэнь («Братство Хуна») был провозглашен лозунг «единства братьев 
Хуна среди четырех морей», в осуществление к-рого налажены тесные кон-
такты сект в Китае и за рубежом, в т.ч. в США. 
Крупнейшими представителями се-цзяо в разные периоды являлись бай-
лянь-цзяо, багуа-дао, игуань-дао («Путь, пронзающий Единым»), цзюгун-
дао («Путь девяти дворцов»), чжэнькун-цзяо («учение истинной пустоты»; 
см. Кун [1] вт. 1), даодэсюэ-шэ («Общество постижения добродетели»; см. Дэ [1] 
вт. 1), и-синь тянь-дао лун-хуа шэнь-цзяо-хуй («Общество святого учения 
Небесного пути единого сердца Драконьего цветка»), ли-цзяо («учение 
принципа»; см. Ли [1] в т. 1). 
Важнейшей чертой идеологии се-цзяо являются апокалиптич. и сотериологич. 
идеи, к-рые берут исток в доктрине байлянь-цзяо и облекаются в основном 
в буд. терминологию. Подавляющее большинство сект отличает веротерпи-
мость и синкретизм. В частности, широко распространены лозунги: «пять 
учений (конфуцианство, буддизм, даосизм, христианство, ислам) сходятся 
воедино», «слова Будды, Лао-цзы и Конфуция не отличаются от мудрости 
Христа и Мухаммада, а мы верим всем мудрецам». Пантеон божеств в сфере 
се-цзяо весьма широк, в большинстве случаев центр, фигурой является У-шэн 
лао-му — Нерожденная извечная праматерь, обитающая в «Западном раю» 
(Ситянь) и породившая Фу-си и Нюй-ва, к-рые, в свою очередь, дали жизнь 
всем людям. У-шэн лао-му непрестанно печется о спасении людей, посыла-
ет им своих посланников и оберегает от бед. 
Концепция внутр. «чистоты» се-цзяо базируется на убежденности в исклю-
чительном обладании «истиной» и положении о ее передаче как «преемст-
вовании дао». Се-цзяо действительно долгое время являлись каналом пере-
дачи живых мистич. традиций. Внутр. жизнь сект отличается разнообразием. 
Большинство сект придерживаются строгого вегетарианства, ряд последова-
телей принимают обет целибата. Вместе с этим в отд. сектах был принят про-
мискуитет, эпатаж семейных ценностей конфуцианства выливался в риту-
альные оргии — ритуалы «соединения ци [1]» (х'> ци), что служило особого 
рода подтверждением космич. общности и равенства людей, т.к. «все произо-
шли от У-шэн лао-му». 
К сер. XX в. нек-рые секты выросли в крупнейшие орг-ции, охватывавшие 
иногда большинство жителей уезда. При этом локальные орг-ции — «алтари» 
не были связаны между собой и действовали в осн. самостоятельно. 
В ряде сект распространен сбор пожертвований на умиротворение духов, очи-
щение от скверны. Вероучения сект излагали особые тексты — бао-цзюань 
(«драгоценные свитки»). Считалось, что их «нельзя передавать вовне», хотя 
многие бао-цзюань приобрели известность. Элементом вероучений практиче-
ски всех се-цзяо является концепция членения истории мира на три стадии, 
сложившаяся под влиянием саньцзе-цзяо («учение о трех кальпах»; см. Сань 
ши; Саньцзе-цзун) в VI в. Первая стадия — эра Синего солнца, когда миром 
правил будда прошлого Кашьяпа, восседавший на синем лотосе. Нынеш-
ний этап — эра Красного солнца, или «Великого предела» (тай цзи; см. также 
вт. 1), а в мире господствует энергия Будды Шакьямуни. В будущем наступит 
эра Белого солнца, в мир придет будда грядущего Майтрейя, и наступит апока-



липтическое очищение мира от скверны, при этом спасутся только те, кто 
вступил в секту и приобщился к тайным ритуалам. 
Се-цзяо оказали колоссальное влияние на кит. деревню. Часты были случаи 
взаимоналожения администр. структур и руководства местных се-цзяо. 
Они послужили матрицей для создания нек-рых opr-ций социально-поли-
тич. направленности, в принципе не присущей сектам. В частности, нек-
рые радикальные союзы нач. XX в. — Гуанфу-хуй, Тунмэн-хуй («Объеди-
ненная лига» Сунь Ят-сена; см. в т. 1) и др. переняли у се-цзяо формы орг-
ции, внутр. взаимодействия, ряд ценностных категорий. Отд. об-ва, напр. 
действовавшая в нач. XX в. в Иокогаме Тяньди-хуй, являлись по сути револ. 
орг-циями; во Франции роль кит. секции I Интернационала выполняла 
местная ячейка того же об-ва. 

В КНР термином се-цзяо обозначаются религ. общины, не имеющие офици-
ально признанного представительства в лице одной из пяти «патриотических» 
религ. орг-ций и считающиеся опасными для обществ, порядка и благополу-
чия граждан. Сектантские объединения находятся под запретом как «контр-
революционные» или «реакционные объединения», их создание или участие 
в них преследуется по закону. В ряде стран Вост. Азии, в частности на Тай-
ване, в Сингапуре, Бирме, Японии, секты существуют легально и представляют 
собой официальные религ. конфессии. 

** Малявин В.В., Кожин П.М. Традиционные верования и синкретичес-
кие религии Китая / / Локальные и синкретические культы. М., 1991, 
с. 120—162; МасловЛ.А. Тайные общества в политической культуре Китая 
XX в. (кон. 20-х — 80-е гг.). М., 1992; Поршнева Е.Б. Учение «Белого 
лотоса» — идеология народного восстания. М., 1972; она же. Религиоз-
ные движения в средневековом Китае: Проблемы идеологии. М., 1991; 
Тайные общества в старом Китае. М., 1970; Тертицкий K.M. Китайские 
синкретические религии в XX веке. М., 2000; Jlu Ши-юй. Сяньцзай Хуа-
бэй ми-ми цзун-цзяо (Современные тайные религиозные учения в Се-
верном Китае). Тайбэй, 1975; Хуйдан ши яньцзю (Изучение истории тай-
ных организаций). Шанхай, 1987; Цзинь-дай ми-ми шэ-хуй ши-ляо (Ма-
териалы по истории тайных обществ в новое время). Пекин, 1935. 

A.A. Маслов 

СИ-ВАН-МУ 

568 

Си-ван-му (Владычица Запада, Бабка Запада, Хозяйка Запада) — в др.-кит. 
мифологии женское божество, обладательница снадобья бессмертия. В архаич. 
мифах Си-ван-му была, по-видимому, богиней страны мертвых, к-рая распо-
лагалась на Западе. Согласно наиболее древнему описанию («Шань хай 
цзин» — «Книга гор и морей», кон. III — нач. II в. до н.э.; см. в т. 1), Си-ван-му 
похожа на человека, но имеет хвост барса и клыки тигра; она любит свистеть, 
в ее растрепанных волосах торчит заколка-и/эн; она ведает небесными карами 
и пятью наказаниями. Си-ван-му живет в пещере, пищу ей приносят три 
синие птицы (см. Ван-му шичжэ). Согласно коммент. Го Пу (III—IV вв.) к «Шань 
хай цзину», Си-ван-му считалась также божеством, насылавшим эпидемии, 
болезни и стихийные бедствия. По «Бо у чжи» («Описание всех вещей», III в.), 
Си-ван-му подвластна жизнь всех людей, кроме мудрецов, святых и даосов 
(слова, приписываемые JIao-цзы; см. в т. 1). Согласно древнейшим пред-
ставлениям о Си-ван-му, она, видимо, была божеством смерти и болезней. 
По др. мифам, Си-ван-му живет на горе Куньлунь, где стоит ее дворец и име-
ются висячие сады (сюань-ny), по другим — на горе Байюйшань; на пути к ее 
жилищу — река Жошуй. 
Вероятно, образ Си-ван-му претерпел существ, трансформацию. В нек-рых 
текстах рубежа н.э. ее уже изображают красавицей, царицей западной страны 
(в «Му-тянь-цзы чжуань» — «Жизнеописание сына Неба Му», датировка спор-
на: IV в. до н.э. — IV в. н.э.), к-рой чжоуский царь Му-ван преподносит шелка, 
пьет с ней вино на берегу Яшмового пруда (Яочи), слушает ее песни. На камен-
ных плитах входа в Инаньскую гробницу (пров. Шаньдун, не позднее 193 н.э.) 



Си-ван-му имеет вполне антропоморфный вид; в волосах у нее большая заколка. 
Она сидит на центр, пике горы. Ниже шагает тигр Бай-ху — дух Запада, к-рый 
как бы представляет зооморфизм Си-ван-му (ср. черты тигра в облике Си-ван-му 
в архаич. описаниях), рядом с Си-ван-му зайцы, толкущие в ступах снадобье 
бессмертия. Добывание его у Си-ван-му составило один из сюжетов цикла 
о стрелке И (Хоу И). Однако из офиц. историч. сочинений («Хань шу», «История 
династии Хань» Бань Гу, I в.; см. обе ст. в т. 1) видно, что на рубеже н.э. Си-ван-
му продолжали почитать как богиню, ведающую небесными карами. В год 
страшной засухи в Китае (III в. до н.э.) в честь Си-ван-му повсюду соверша-
лись жертвоприношения, сопровождавшиеся молениями о помощи бедствую-
щим. С превращением примерно на рубеже н.э. даосизма из филос. системы 
в религ. учение Си-ван-му становится родившимся из эфира (ни [1]; см. в т. 1) 
воплощением женского начала инь [/] (см. также Инь—ян в т. 1), у нее появля-
ется супруг — Повелитель Востока Дун-ван-гун. Согласно одному преданию, 
Си-ван-му встречается с ним один раз в году на крыле гигантской птицы. 
Т.к. в соответствии с системой чередования пяти элементов (у син; см. в т. 1) 
западу соответствует элемент металл (цзинь [2\ — также «золото»), Си-ван-му 
получает второе имя Цзинь-му (Матушка металла, Золотая матушка). В даос, 
традиции ее называют еще Гоу Вань-лин или Ян Хуй. В псевдоисторич. повес-
тях Бань Гу (?) «Хань У гу ши» («Старинные истории о Ханьском У-ди»), «Хань 
У нэй чжуань» («Частное/Неофициальное жизнеописание Ханьского У-ди») 
описывается приезд Си-ван-му в гости к имп. Хань У-ди (141—87 до н.э.) 
в пурпурной колеснице, к-рой правили небесные феи. Ей прислуживали две 
синие птицы (прекрасные девы в синих одеждах — в «Частном жизнеописа-
нии»). Си-ван-му подносит У-ди персики бессмертия — пань-тао (замена сна-
добья бессмертия древних мифов). (Возможно, сюжет этот навеян не дошед-
шими до нас преданиями о приезде Си-ван-му в гости к мифич. государю 
Шуню, глухое упоминание о к-ром сохранилось в древних «Чжу шу цзи нянь» — 
«Бамбуковых анналах».) В ср.-век. даосизме и фольклоре Си-ван-му — хозяйка 
своеобразного рая бессмертных (сянь [1]; см. также в т. 1) на горе Куньлунь, где 
растут персики бессмертия. Бессмертные регулярно съезжаются к ней на тор-
жества. Считалось, что она и ее муж хранят списки бессмертных, повелевают ими, 
награждают или наказывают их за проступки. На ср.-век. картинах Си-ван-
му обычно изображали красивой молодой женщиной в придворном костюме, 
с заколкой на голове, часто в сопровождении павлина, иногда даже сидящей на 
павлине; на лубочных иконах чжи ма (предназначались для сжигания, чтобы 
помочь умершим в загробном мире) — рядом с ее супругом. Ее изображения 
полагалось дарить женщинам к 50-летию. В нек-рых областях Китая, напр. 
в окрестностях Пекина, крестьяне, гадая о погоде, обычно обращались с прось-
бой о предсказаниях к Си-ван-му, называя ее Ван-му нян-нян (Владычица-ма-
тушка; см. Нян-нян). Согласно преданию, у Си-ван-му было 9 сыновей и 24 до-
чери. Образ Си-ван-му вошел в ср.-век. книжные эпопеи и романы более 
позднего времени («Си ю цзи» — «Путешествие на Запад» У Чэн-эня, XVI в.; 
«Цзинь хуа юань» — «Цветы в зеркале» Ли Жу-чжэня, XIX в.). 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ. 
Б. Л. Рифтин 

* УЧэн-энь. Путешествие на Запад/ Пер. А. Рогачева. Т. 1—4. М., 1959; 
то же. Рига, 1994; Ли Жу-чжэнь. Цветы в зеркале / Изд. подгот. 
В.А. Вельгус, Г.О. Монзелер, О.Л. Фишман и Э. Циперович. М.—Л., 
1959; Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М.Яншиной. М., 
2004, указ.; Древнекитайская философия: Эпоха Хань. М., 1990, 
с. 331; ** Яншина Э.М. Формирование и развитие древнекитайской 
мифологии. М., 1984, указ.; Цзэн Чжао-юй, Цзян Бао-гэн, Ли Чжун-и. 
Инань гу хуасянши му фацзюэ баогао (Отчет о раскопках могилы 
с древними рельефами в Инани). Шанхай, 1956; Ню Тянь-вэй. Ши си 
хань хуа чжун Си-ван-му хуа сян (Изображения Си-ван-му на 
ханьских рельефах) / / Чжунъюань вэньу. 1995, № 3, с. 28—36; Юань Кэ. 
Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и пре-



даний). Шанхай, 1985, с. 154—155; Chavannes Éd. La sculpture sur pierre 
en China au temps des deux dynasties Han. P., 1893; Fairbank W. 
Adventures in Retrieval. Han Murals and Shang Bronze Molds. Cambr. 
(Mass.), 1972; Finsterbusch К. Verzeichnis und Motivindex der Han-
Darstellungen. Bd 2. Wiesbaden, 1971. 

А.И. Кобзев 

с и н - т я н ь Син-тянь (Отрубленная голова). В др.-кит. мифологии — великан, в позд-
ней мифологии — также сановник мифич. государя Янь-ди. В «Шань хай 
цзине» («Книга гор и морей»; см. в т. 1) говорится, что Син-тянь воевал 
с Хуан-ди. Хуан-ди отрубил ему голову и закопал у горы Чанъяншань; тогда 
обезглавленный великан сделал из своих сосцов глаза, из пупа — рот, взял 
в руки щит и копье и стал исполнять воинственный танец. Предположение 
кит. исследователя Юань Кэ об этимологии имени Син-тяня основано на 
начертании знака тянь [1] (см. также в т. 1) — «небо» на древних гадатель-
ных костях и бронзовых сосудах, где он напоминает рисунок человечка 
с большой головой (букв, перевод этого имени значил бы «отрубленное (на-
казанное) небо»). 

* Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 126; ** Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китай-
ских мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 145. 

Б.Л. Рифтин 
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Синь Син Гоу-юань-шуай (Гоу-главнокомандующий 
[по имени] Синь Син) — в поздней кит. даос, и нар. 
мифологии один из богов грома, даос, имитация 
др.-кит. божества грома Лэй-шэня (см. Лэй-гун). 
Согласно преданию, бедный дровосек Синь Син из 
Юнчжоу однажды собирал хворост на горе Шэнь-
лэйшань (Гора Божественного грома) и на дне глубо-
кого ущелья увидел пять петухов. Он принес их домой 
и отдал матери. Когда мать хотела зарезать одного 
петуха, тот вдруг заговорил человеческим голосом. 
Петух сказал, что он есть гром, и попросил о снис-
хождении. Однако мать дровосека не обратила вни-

мания на его слова. Тут раздался удар грома, и старая женщина от страха умерла. 
Когда дровосек вошел в дом и нашел труп матери, он обнял ее и зарыдал. Гро-
мовый петух хотел убить и Синь Сина, но тот загнал петуха в комнату и запер. 
Гром хотел поразить Синь Сина, но пожалел его за сыновье благочестие 
(сяо [ /]; см. Сяо ти в т. 1). Приняв облик даоса, он дал Синь Сину 12 «огнен-
ных пилюль» и велел проглотить их. И тут облик Синь Сина стал меняться: 
его голова вытянулась и на ней образовался клюв, за плечами выросли крылья, 
а на ногах когти, в левой руке появилось зубило, а в правой — молоток. Под 
ногами у него оказались пять барабанов (др.-кит. представление о божестве 
грома связано с ударами в барабаны, молоток и зубило в поздней мифологии — 
атрибуты первопредка Пань-ry, отделившего небо от земли, здесь, возможно, 
орудия высекания молнии). По повелению Небесного государя Тянь-ди 
(см. Шан-ди) ему был пожалован титул Лэй-мэнь Гоу-юань-шуай (Гоу-главно-
командующий из управы грома) и поручено вместе с Би-главнокомандующим 
(Би-юань-шуай) наблюдать за действиями нечисти и злых духов всех сторон 
света. Их изображения часто помещались в храмах духа Севера Сюань-у. 

* Сюсян саньцзяо coy шэнь пзи (Иллюстрированные записки о поисках 
духов трех религий). Кн. 3, цз. 2. [Б.м., 6.г.]; ** Werner Е.Т.С. A Dictionary 
of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 169-170. 

БЛ. Рифтин 



Син-юнь. 22.07.1927, пров. Цзянсу. Один из крупнейших совр. наставников чань-
буддизма, представитель направления линьцзи-цзун (см. в т. 1), имеет титул 
«Великий Учитель» (да ши). В 12 лет принял монашеские обеты, в 1941 прошел 
полный постриг. Через 8 лет приехал на Тайвань, где благодаря его деятельно-
сти, направленной на возрождение буддизма, появились многочисл. новые 
храмы, издания, осуществлены различные буд. социальные, образоват. и куль-
турные программы. 
В 1967 Син-юнь удалился на гору Фогуаншань (Гора Света Будды) близ г. Гао-
сюна, где основал монастырь, ставший крупнейшим центром буд. образова-
ния в Вост. Азии. Автор многочисл. соч. о буддизме, в т.ч. кн. «Чаньские беседы» 
(в 10 т.; 4 тома переведены на рус. яз.), «Шакьямуни Будда» (1955), «Десять 
великих учеников Будды» (1959), «Сутра восьми великих прозрений» (1960); 
отв. ред. Словаря буддизма об-ва Фо гуан («Фо гуан да цы дянь»: в 8 т., 1988) 
и издания раннебуд. «Агама-сутр» (в 16 т., 1984; см. «Ахань цзин»). Его лекции 
по буддизму опубл. на кит., англ. и рус. (13 лекций, 1994—1995) яз. 
Син-юнь с 1990 по 2004 возглавлял ун-т Силай (University of the West) в Ка-
лифорнии, США. В 1993 посетил Россию, создал в Санкт-Петербурге об-во 
Фо гуан («Свет Будды»), являющееся членом им же созданной Междунар. ас-
социации «Свет Будды», цель к-рой — распространение идеалов гуманистич. 
буддизма, благотворительная и образоват. деятельность (см. Фогуан-пай). 

** Син-юнь. Чаньские беседы / Пер. с кит. Е.А. Торчинова, К.Ю. Соло-
нина. СПб., 1998. 

По материалам Е.А. Торчинова 

Ситянь («Западное небо», «[Страна под] Западным небом») — в кит. буддизме 
один из вариантов «Чистой земли» (кит. цзин ту; см. Цзинту-цзун в т. 1; санскр. 
Сукхавати — «Земля блаженства»), В Ситяни, «Земле Наивысшей радости» 
(Цзинлэ), расположенной на крайнем Западе, живут люди, избавившиеся от 
страданий. Страна украшена драгоценностями, с неба идет дождь из цветов, 
звучат музыка и пение необыкновенных птиц. Во главе стоит будда Амитабха 
(Амито-фо). Люди обретают здесь перерождение за наивысшие благие дея-
ния. Согласно «Сукхавативьюха-сутре» («Амитаюс-сутра», кит. «У-лян-шоу 
цзин»), подобные страны есть на севере, востоке, юге и в направлениях верх 
и низ. Канон изображения Ситяни: обширный сонм святых, сидящих вокруг 
будды Амитабхи и двух его помощников-пуса (бодхисатгв) Гуань-инь (Авало-
китешвара) и Да-ши-чжи (Махастханапрабха); перед буддой пруд с лотосами, 
вокруг к-рого разгуливают птицы, играет оркестр и пляшут танцоры. Учение 
о нирване (непань; см. в т. 1), достигаемой в результате благих деяний в беско-
нечной цепи перерождений, заменяется новым рождением в сонме святых 
в Ситяни, где человек остается неопределенно долго, испытывая постоянное 
блаженство и ожидая своего вхождения в нирвану. Нек-рые ответвления цзинту-
цзун (школа «Чистой земли») вообще отождествляют Ситянь и нирвану. 
Ситянь приобретает черты рая, где вечно пребывают в блаженстве те, кто 
заслужил это своими благими деяниями. Сложные дисциплинарные положе-
ния буддизма замещаются простыми молитвами, в основном призываниями 
будды Амитабхи («Наму Амито-фо»; см. Толони). Удостоившиеся пребыва-
ния в Ситяни могут предварительно проходить очищение от мирской грязи 
с помощью заключения на нек-рый срок в бутоне лотоса — символа чистоты, 
не загрязняемой мирской скверной. В храмах, особенно часто ламаистских, 
постоянно встречаются живописные композиции и панорамы со скульптур-
ными группами, изображающие Ситянь. Амитабха нередко именуется также 
Ситянь цзяо-чжу (Наставник и повелитель в Ситяни). 

Амито-цзин / / ТСД. Т. 12. Токио, 1924, № 366, 377, с. 347-367; 
Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, 
p. 29-30, 102. 

J1.H. Меньшиков 



с и - х э Си-хэ. В др.-кит. мифологии возница солнц. В «Шань хай цзине» («Книга гор 
и морей», кон. III — нач. II в. до н.э.; см. в т. 1) говорится: «Среди сладких 
источников есть страна Сихэ, там живет женщина Си-хэ, там солнца омы-
ваются в сладком источнике. Си-хэ — жена Ди Цзюня, к-рая родила 
10 солнц». По древним представлениям, Си-хэ по очереди вывозила своих 
детей-солнц на небо в колеснице, запряженной шестеркой драконов (лю лун). 

* Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 149; ** Юань Кз. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). Шан-
хай, 1985, с. 441. 

Б.Л. Рифтин 
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В др.-кит. письменных памятниках бином си-хэ фигурирует в двух совер-
шенно разных значениях. Идущий из «Шань хай цзина» (цз. 15), «Хуайнань-
цзы» (цз. 3; см. вт. 1) и «Ли сао» («Элегия разлуки» / «Скорбь отрешенного») 
Цюй Юаня образ Си-хэ как «женщины» (нюй) Солнца считал первичным 
А. Масперо (1924), за к-рым последовала Э.М. Яншина (1977), сделавшая 
вывод, что изначально она представлялась полуптицей-полуженщиной. Напро-
тив, Б. Карлгрен (1946) признал первичным отраженный в более древнем 
и авторитетном трактате «Шу цзине» («Канон [исторических/документальных] 
писаний», гл. 1 «Яо дянь» — «Установления Яо»; см. в т. 1) образ Си и Хэ как 
двух (вар.: двух или трех пар братьев) астрономов, поставленных императором/ 
первопредком Яо обозревать небо, вычислять движения солнца, луны, звезд 
и созвездий, определять «время для людей» (жэнь ши), т.е. календарь, рассчи-
тывая год, состоящий из 366 дней («солнц»), 4 сезонов и вставного (эмболис-
мического) месяца («луны»). Два брата Си и два брата Хэ рассылались по 
4 странам света, соотнесенным с 4 сезонами, чтобы следить за жертвоприноше-
ниями солнцу в день весеннего (инь бинь чу жи) и осеннего (инь цзянь на жи) 
равноденствий, летнего (пин чжи нань э) и зимнего (пин цзай шо и) солнце-
стояний. Описание «Шу цзина» повторил Сыма Цянь (см. в т. 1) в цз. 1 «Уди 
бэнь цзи» («Основные записи [о деяниях] пяти императоров») из «Ши цзи» 
(«Исторические записки»: см. в т. 1). Сторонники изначальности первого 
образа считают второй продуктом «эвгемеризации» мифа. 
Однако в «Шань хай цзине» присутствуют данные, обнаруживающие внутр. 
близость этих двух альтернатив. Помимо Си-хэ (цз. 15) там с аналогич. фор-
мулировкой упомянута еще одна жена Ди Цзюня — Чан-си, «родившая 
12 лун» (цз. 16). Др. тексты («Ши бэнь» — «Корни поколений» / «Основы 
генеалогических древ», «Люй ши чунь цю» — «Вёсны и осени господина 
Люя», XVII, 4; см. в т. 1) приписывают Си-хэ создание гаданий (чжань [/]) 
по солнцу, а Чан-си (Шан-и) — по луне. «Рождение 10 солнц» и «12 лун» с вы-
сокой степенью вероятности может означать введение счета дней по десят-
кам (десятидневка, еюнь \4\) и месяцев по дюжинам (год), что равносильно 
установлению календаря, т.е. функции Си и Хэ. Впоследствии образ Чан-си, 
видимо, расщепился и одна из его ипостасей трансформировалась в Чан-э, 
убежавшую на луну жену стрелка И, сразившего 9 из 10 солнц, что пред-
ставляется мифологич. отражением борьбы лунной и солнечной календар-
ных систем. Вторая ипостась слилась с Си-хэ (их имена объединяет иерог-
лиф си), к-рую Го Пу (276-324) определял как «хозяйку (чжу [/]) солнца 
и луны», что уже выглядит отражением соединения двух календарных сис-
тем, как это реально и произошло в древнем Китае. 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 35; Древнекитайская философия: Эпоха 
Хань. М., 1990, с. 322, 350, 471; Люйши чуньцю (Вёсны и осени госпо-
дина Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001, с. 272—273; Сыма Цянь. Исто-
рические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. М., 2001, с. 137, 
163, 232; Философы из Хуайнани (Хуананьцзы) / Пер. Л.Е. Померанце-
вой. М., 2004, с. 62—63; Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. 
Э.М. Яншиной. М„ 1977, с. 117, 118, 120, 206; ** Яншина Э.М. Форми-



рование и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, указ.; Юань 
Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и пре-
даний). Шанхай, 1985, с. 354; Karlgren В. Legends and Cults in Ancient 
China / / BMFEA. 1946, № 18, p. 263; Maspero H. Le'gendes mythologiques 
dans le Chou king / / JA. P., 1924, vol. 204, p. 45. 

Л.И. Кобзев 

Си-шэнь (Бог радости, Дух радости) — в кит. нар. мифологии божество радо-
сти, наслаждения; покровитель бракосочетания. Одно из первых упоминаний 
о Си-шэне содержится в «И чжуани» («Комментарии к „[Канону] перемен"»; 
см. «Чжоу и» в т. 1) Лу Цзи (III в.). По нек-рым поверьям, Си-шэнь отождеств-
ляется в определенном аспекте с Чжоу-ваном — последним государем дин. 
Шан-Инь, прославившимся своим любвеобилием (изображался на древних 
рельефах сидящим на спинах двух коленопреклоненных женщин). Си-шэнь 
имеет облик человека, несущего корзину или (чаще) решето с тремя стрелами 
из персикового дерева, к-рыми отгоняли злых духов. Считается также, что Си-
шэнь, как Чжоу-ван, обитает на планете Венера (Цзинь-син). 
Во время церемонии бракосочетания необходимо было сперва провести цере-
монию встречи Си-шэня. После того как невеста садилась в свадебный палан-
кин, полагалось подождать нек-рое время, повернувшись в направлении появ-
ления Си-шэня, к к-рому жених и невеста должны были обратиться, чтобы их 
жизнь была радостной. Си-шэня часто включали в свиту бога богатства — 
Цай-шэня и изображали на нар. картинах позади бога богатства со свитком 
бумаги, на к-ром крупно написан иероглиф си [б] — «радость». Особый 
иконографич. тип — Си-шэнь в зеленом одеянии (цвет весны и растительнос-
ти, отсюда цвет радости наряду с красным), с иероглифом «радость» в руке 
или сгребающим с улыбкой золотые и серебряные слитки в большую корзину. 

** [Кульчицкий] Александр, иеромонах. Брак у китайцев. Пекин, 1908, 
с. 25—26; Инь Вэй, Инь Пэй-жань. Чжунго миньцзянь су шэнь (Китай-
ские простонародные божества). Куньмин, 2003, с. 32—37; Bredon J., 
Mitrophanow L. The Moon Year. Shanghai, 1927, p. 416-417; Werner E. T.C. 
A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 161. 

Б.Л. Рифтин 
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«Coy шэнь цзи» («Записки о поисках духов») — единств, полностью сохранив-
шееся сочинение сановника, историка и литератора Гань Бао (Гань Лин-шэн, 
ок. 286 — ок. 336), родившегося в г. Синьцай (одноимен. уезд совр. пров. Хэнань) 
в родовитой, но бедной семье, служившего префектом уезда Шаньинь, прави-
телем окр. Шиань (совр. Гуйлинь в пров. Гуанси) и старшим историографом 
(сы-ту ю чжан ши) при дворе дин. Цзинь (265—420), имевшего титул Гуаньнэй-
ского маркиза/хоу [5] (Гуаньнэй — терр. в совр. пров. Шэньси) и почетное зва-
ние «постоянно состоящего при особе государя» (сань ци чан ши). Его биография 
содержится в «Цзинь шу» («Книга [об эпохе] Цзинь», VII в.) Фан Сюань-лина, 
где он упомянут и в жизнеописании своего знаменитого современника Гэ Хуна 
(см. в т . 1), с к-рым был близко знаком и разделял повышенный интерес 
к миру духов и чудес. Гань Бао написал историч. труд «Цзинь цзи» («Хроноло-
гия Цзинь») в 20 цз., охватывавший события 265—317 и, по-видимому, впослед-
ствии инкорпорированный в 1-й раздел «Цзинь шу», а также комментарии 
к «Чжоу и» («Чжоуские перемены»), «Чжоу ли» («Чжоуская благопристой-
ность») и «Чунь цю» («Вёсны и осени») (все ст. см. в т. 1), позднее утраченные. 
«Соу шэнь цзи» — классич. произведение жанра сяо шо («малые изъяснения», 
«рассказы ничтожных», «малая проза»), охватывающего весьма широкий круг 
текстов от филос. заметок и религ.-этических наставлений до историч. свиде-
тельств и бытовых зарисовок, быличек и фантастич. небылиц, — ныне пред-
ставляет собою сборник из 464 коротких и очень коротких (short short) рассказов 
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о всяческих чудесах, по тематике сведенных в 20 цз. В авторском предисл., 
открывающем сборник, сформулирована его цель — с помощью разнообраз-
ных историч. материалов, почерпнутых у предшественников, и сведений из 
личного опыта доказать, что «путь духов (шэнь дао; см. Дао в т. 1) не обман». 
Изложение начинается с рассказов о мифич. императорах/первопредках и боже-
ствах (Шэнь-нун, Хуан-ди, Ди Ку, Яо), чудотворцах и бессмертных (сянь [1]; 
см. также Сянь-сюэ в т. 1) (Чи-сун-цзы, Пэн-цзу), даосах и одном буддисте, 
предсказателях, гадателях и целителях, продолжается повествованиями о зна-
мениях (см. Жуй; Цзай) и вещих снах, духах (шэнь [1]) и странных существах, 
воскрешениях и аномальных природных явлениях, а заканчивается описанием 
проделок оборотней (цзин [3]) и человекоподобных действий животных. 
В кит. библиографич. классификациях «Соу шэнь цзи» сначала включался 
в раздел истории (ши [9]), а затем с кон. X в. — в раздел философии (цзы [J]). 
В эпоху Сун (X—XIII вв.) первонач. текст в 30 цз. был утрачен, а в эпоху 
Мин (XIV-XVII вв.) восстановлен стараниями Ху Юань-жуя, что, вероятно, 
дало основание Лу Синю не считать Гань Бао автором существующей вер-
сии. Ныне имеются два минских издания «Соу шэнь цзи» — Ху Чжэнь-хэна 
(1569-1644/1645) и Мао Цзиня (XVI-XVII вв.), цинское Чжан Хай-пэна 
(XVIII—XIX вв.), современные — Ван Шао-ина (1979) и Ло Вэй-сюаня (1997). 
Существуют и сочинения иного содержания под таким же назв.: в собраниях 
Шан Цзюня (годов Вань-ли, 1573-1620) и Ван Mo (XVIII в.), в найденной 
в 1889 в Дуньхуане рукописи за подписью др. автора — неизвестного Цзюй 
Дао-сина. В IV в. появилось «Продолжение Записок о поисках духов» («Сюй 
Соу шэнь цзи»), приписываемое великому поэту Тао Юань-мину (365-427). 
Беллетристич. развитие «Соу шэнь цзи» получил в творчестве Пу Сун-лина 
(1640-1715), в автобиографич. предисловии к сборнику своих новелл 
«Ляо Чжай чжи и» («Странные истории из Кабинета Неудачника», рус. пер.: 
В.М. Алексеев, 2000) написавшего: «Талантом я не схож с былым Гань Бао, 
но страсть люблю, как он, искать бесплотных духов», — а также у Юань Мэя 
(1716—1798) в «Синь Ци Се» («Новые [записи] Ци Се», рус. пер.: О.Л. Фиш-
ман, 1977) и Цзи Юня (1724-1805) в «Юэ-вэй цао-тан би-цзи» («Заметки из 
хижины „Великое в малом"», рус. пер.: О.Л. Фишман, 1974). Имеется полный 
рус. пер. «Соу шэнь цзи» (Л.Н. Меньшиков, 1994). 

* Гань Бао. Соу шэнь цзи (Записки о поисках духов) / Ред. Ван Шао-ин. 
Пекин, 1979; Ло Вэй-сюнь. Цзинь пин синь чжу Соу шэнь цзи («Записки 
о поисках духов» с совр. критикой и новыми коммент.). Чанша, 1997; 
Пурпурная яшма. Кит. повествовательная проза I—VI вв. / Сост. 
Б.Л. Рифтин. М., 1980, с. 133—238; Гань Бао. Записки о поисках духов 
(Соу шэнь цзи) / Пер. Л.Н. Меньшикова. СПб., 1994;** Lu Hsun. A Brief 
History of Chinese Fiction. Peking, 1959, p. 49—53, index. 

A.M. Кобзев 

Суй-жэнь (Человек, добывший огонь трением) — в др.-кит. мифологии изо-
бретатель огня. Иероглиф суй [7] в его имени обозначает орудие добывания 
огня (по разъяснению древних комментаторов, речь идет о деревянной 
палочке и, видимо, бруске дерева). Хотя в древних памятниках добывание 
огня приписывается Хуан-ди и Фу-си, это деяние в последующей традиции 
закрепляется за Суй-жэнем. В филос. трактате «Хань Фэй-цзы» (III в. до н.э.; 
см. в т. 1) говорится о том, что в глубокой древности люди болели от сырой 
пищи, и тогда появился святой мудрец, к-рый добыл огонь трением (суй [7]), 
народ обрадовался этому и поставил его править Поднебесной, дав ему про-
звание Суй-жэнь-ши (букв, «из рода Суй-жэнь»). У Сыма Чжэня (VIII в.) 
Суй-жэнь — непосредств. предшественник первопредка Фу-си. В нек-рых 
памятниках Суй-жэнь включается в число «трех государей» (саньхуан). Вер.-век. 
традиции есть упоминание и о четырех помощниках Суй-жэня: Мин-ю 
(Понимающий причины), Би-юй (Непременно обучающий), Чэн-бо (Уста-
новившийся в обширных знаниях) и Юнь-цю (Низвергнутый холм), или 



Юнь-ли (Низвергнутый и стоящий). В отличие от Суй-жэня, к-рый будто 
бы спустился с неба, его помощники считаются вышедшими из-под земли 
(Тао Юань-мин, IV—V вв., «Шэн сянь цюнь фу лу» — «Записи о сонме совер-
шенномудрых и бессмертных»). В «Ши и цзи» («Записи о забытых событиях») 
Ван Цзя (IV в.) говорится о некой стране (го [ /]) Суймин, где растет огром-
ное дерево суй [ /] («огненное»?), ветви к-рого раскинулись на 10 тыс. цинов 
(вариант древа мирового). Птица (сова, скопа?) своим клювом долбит дерево, 
и из него исходит огонь. Это и навело Суй-жэня на мысль взять маленькую 
веточку и, буравя дерево, добыть огонь. 

** Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 440. 

Б.Л. Рифтин 

Сун-цзы нян-нян (Матушка, приносящая сыновей), 
Сун-цзы най-най (Бабушка, приносящая детей) — 
в поздней кит. нар. мифологии богиня-чадопода-
тельница. Согласно преданию, в качестве Сун-цзы 
нян-нян была обожествлена супруга легендарного 
Вэнь-вана (ХП/Х1 в. до н.э.), основателя дин. Чжоу, 
у к-рого будто бы было более ста сыновей. В нек-рых 
храмах Сун-цзы нян-нян изображается рядом с Вэнь-
ваном, им поклонялись как счастливым супругам. 
В храмах Сун-цзы нян-нян обычно восседает в окру-
жении кукол-приношений. К Сун-цзы нян-нян 
женщины обращались с мольбой о даровании сыно-
вей; они брали с собой из храма одну из кукол, изо-
бражающих мальчика, в качестве талисмана и после рождения сына приносили 
в храм подобные куклы. Считалось также, что Сун-цзы нян-нян наделяет 
новобрачных даром плодовитости, поэтому во время свадебной церемонии 
музыканты исполняли особый гимн в ее честь. Культ Сун-цзы нян-нян нередко 
сливался с культами Би-ся юань-цзюнь и Гуань-инь. 

** Алексеев В.М. В старом Китае. М., 1958, с. 45—46, 112. 
Б.Л. Рифтин 

Сунь Бинь. В поздней кит. нар. мифологии бог-покровитель сапожников, 
чеботарей и шорников. В основе образа Сунь Биня реальное историч. лицо — 
стратег IV в. до н.э. Сунь Бинь, потомок основателя военной науки (см. Бин-
цзя вт. 1) в Китае Сунь-цзы (см. «Сунь-цзы» в т. 1). Согласно преданию, Сунь 
Бинь, обучавшийся военному делу, был ложно обвинен в преступлении, за 
к-рое по закону ему отрубили ноги (ступни ног?), по др. версии, у него отняли 
коленные чашечки и бросили в темницу. Сунь Бинь сумел дать о себе знать 
послу царя гос-ва Вэй, к-рый увез его к своему правителю, и тот назначил 
Сунь Биня военным советником. Сунь Бинь сделал себе кожаные сапоги — 
своеобразные кожаные протезы и следовал за войском в повозке. По др. вер-
сии, поскольку ему трудно было вскакивать на коня, он изобрел седло. На 
нар. картинах (няньхуа) его изображали опирающимся на костыли и в сапогах 
с высокими голенищами. В нар. традиции он считается учеником философа-
мага Гуй-гу-цзы (см. также «Гуй-гу-цзы» в т. 1). В источниках указываются 
и др. божества—покровители кожевников. 

* Сыма Цянь. Избранное. М., 1956, с. 71—73; ** Баранов И.Г. По китай-
ским храмам Ашихэ / / он же. Верования и обычаи китайцев. М., 1999, 
с. 175—180; Ли Цзя о. Чжунго ханъе шэнь (Китайские божества про-
фессий). Тайбэй, 1996, с. 91—93; Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese 
Mythology. Shanghai, 1932, p. 468. 

Б.Л. Рифтин 



Биография Сунь Биня изложена Сыма Цянем (см. в т. 1) в цз. 65 «Ши цзи» 
(«Исторические записки»; см. в т. 1), посвященном жизнеописаниям великих 
военных стратегов древности Сунь-цзы (VI—V вв. до н.э.) и У-цзы (IV в. до н.э.), 
считающихся основоположниками школы военной философии (бин-цзя; 
см. также в т. 1: «Сунь-цзы»; «У-цзы»). Сунь Бинь также был причислен к ее 
классикам, его имя, по свидетельству Сыма Цяня, «прославилось в Поднебес-
ной, и из поколения в поколение стали передаваться его труды о военном 
искусстве». Но уже по прошествии двух сотен лет они исчезли. 
Однако в 1972 в местечке Иньцюэшань окр. Линьи пров. Шаньдун в ханьском 
захоронении был найден составленный, по-видимому, учениками Сунь Биня 
трактат «Сунь Бинь бин фа» («Военные законы Сунь Биня»), называемый так-
же «Ци Сунь-цзы» («[Трактат] Учителя Суня из Ци»), пролежавший в земле 
более 2 тыс. лет и сохранившийся на 364 бамбуковых планках объемом более 
11 тыс. иероглифов. В нем отражены важнейшие деяния и суждения Сунь 
Биня, и он состоит из 30 гл., разделенных исследователями на две части по 
15 гл. Вторая часть, зачинами глав отличающаяся от первой, возможно, пред-
ставляет собой другой аналогич. трактат того же или иного автора. «Сунь Бинь 
бин фа» впервые опубликован в 1975, переведен на совр. кит. яз. в 1989 (Лю 
Синь-цзянь) и 1995 (Пу Ин-хуа, Чжэн Кань-тао), на англ. яз. в 1996 (Т. Кли-
ри) и на рус. яз. в 2002 (В.В. Малявин). 

Теория Сунь Биня — это «знание Пути (дао; см. в т. 1)», к-рое предполагает 
«вверху знание пути неба (тянь [1]; см. также в т. 1), внизу знание принципов 
(ли [1]; см. в т. 1) земли, внутри достижение сердец (синь [1]; см. в т. 1) наро-
да, вовне знание свойств (цин [2]; см. Син [1] в т. 1) врага, а в расположени-
ях знание канона (цзин [/]; см. Цзин—вэй в т. 1) восьми расположений (ба 
чэнь)». Изобретение этой формы (син [2]; см. в т. 1) «восьми расположе-
ний», или «восьми порядков» (ба чжэнь), согласно даосу Ли Цюаню (VIII в., 
«Тай-бо инь цзин»), принадлежало императору/первопредку Хуан-ди. В миф. 
традиции считалось, что этот метод (фа [1]; см. в т. 1), построенный по об-
разцу системы цзин тянь (см. в т. 1, «колодезные поля», т.е. квадрат, разде-
ленный на 9 равных квадратиков парой параллельных линий, перпендику-
лярной др. паре, наподобие иероглифа цзин [6] — «колодец»), был применен 
Хуан-ди в борьбе с драконом Чи-ю и затем взят на вооружение величайши-
ми полководцами и стратегами (Цзян тай-гун, ХП/Х1 в. до н.э.; Сунь-цзы, 
Хань Синь, ум. 196 до н.э., Чжугэ Лян, 181—234; Ли Цзин, 571—649, и др.). 
В одном из канонов военного «Семикнижия» («У цзин ци шу»; см. «У цзин» [1] 
в т. 1) — «Ли Вэй-гун вэнь дуй» («Диалоги Вэйского князя Ли», IX в.), яв-
ляющемся записью бесед танского имп. Тай-цзуна (627—649) с его воена-
чальником Ли Цзином, последний подробно описывает данный метод, из-
древле «хранившийся в тайне» (ми цзан). Суть его составляет расположе-
ние войск по восьми клеткам 9-клеточного квадрата и полководца в цен-
тре. Вслед за Чжугэ Ляном клетки, соответствующие странам света, — 
«удивительные» или «открывающие врата» (ци мэнь, кай мэнь), названы сим-
волами квадрантов неба: левая/восточная — «дракон» (лун; см. Цан-лун), 
правая/западная — «тигр» (ху [5]; см. Бай-ху), верхняя/южная — «птица» 
(няо\ см. Чжу-няо), нижняя/северная — «змея» (шэ [5]; см. Сюань-у); клетки, 
соответствующие полустранам, — «прямые» или «закрывающие врата» (чжэн 
мэнь, хэ мэнь), названы «небом» (тянь [/]) и «землей» (ди [2]) (справа низ 
и верх), «ветром» (фэн [/]) и «облаком» (юнь) (слева верх и низ). Все клетки 
соотносятся с восемью триграммами (ба гуа\ см. ГУа [2] в т. 1) в квадратно-
круговом расположении Вэнь-вана (см. «Чжоу и» в т. 1), числами магичес-
кого квадрата ло шу («письмена [из реки] Ло»; см. Хэ ту, ло шу в т. 1), пятью 
элементами (у син; см. в т. 1), циклич. знаками «небесных стволов/пней 
и земных ветвей» (тянь гань ди чжи\ см. Гань чжи) и пр. нумерологич. струк-
турами (см. Сяншучжи-сюэ вт. 1). 

* Синь Мянь-цзюнь. Сунь Бинь бин фа (Военные законы Сунь Биня). 
Тайбэй, 1981; Цянь И-цин. Сунь Бинь бин фа (Военные законы Сунь 
Биня). Тайбэй, 1981; Чжан Чжэнь-цзэ. Сунь Бинь бин фа цзяо ли 



(Выверенные и выправленные «Военные законы Сунь Биня»). Пекин, 
1986; Лю Синь-цзянъ. Сунь Бинь бин фа синь бянь чжу и («Воен-
ные законы Сунь Биня» в новой редакции с коммент. и пер.). Чжэн-
чжоу, 1989; Пу Ин-хуа, Чжэн Кань-тао. Байхуа Сунь Бинь бин фа 
(«Военные законы Сунь Биня» на современном языке). Пекин, 
1995; Сыма Цянъ. Исторические записки (Ши цзи). Т. 7. М., 1996, 
с. 49—51; Военные законы Сунь Биня / Пер. В.В. Малявина / / Китай-
ская военная стратегия / Сост. В.В. Малявин. М., 2002, с. 287—364; 
The Lost Art of War. Sun Tzu И / Tr. by T. Cleary. N.Y., 1996; " Китай-
ская философия: Энциклопедический словарь. М., 1994, с. 284—285; 
У-цзин. Семь военных канонов Древнего Китая. СПб., 1998, указ.; 
Чуев НИ. Военная мысль в древнем Китае. М., 1999, указ.; Чжао 
Го-хуа. Чжунго бинь-сюэ ши (История китайской военной науки). 
Фучжоу, 2004, с. 89-107. 

А. И. Кобзев 

Сунь Сы-мяо. В поздней кит. нар. мифологии бог—покровитель лекарей, апте-
карей и торговцев снадобьями. В основе образа — медик Сунь Сы-мяо 
(581-682), к-рый с детства славился своей памятью, он заучивал по тысяче ие-
роглифов в день, в юности преуспел в изучении даос, классиков Лао-цзы 
и Чжуан-цзы (обе ст. см. в т. 1), жил отшельником на горе Тайбайшань. Преус-
пел в лечении недугов. 
Согласно легенде, однажды Сунь Сы-мяо, когда ему был 101 год, совершив 
омовение и приведя в порядок одежду и шапку, сказал, что он отправляется 
путешествовать в неведомые земли. Тут дыхание его прервалось. Больше 
месяца его тело лежало, не подвергаясь тлению; его положили в гроб, но 
когда заглянули туда, то увидели лишь одежду. Рассказывали, что в годы под 
девизом Кай-юань (713—741) Сунь Сы-мяо будто бы видели в горах Чжун-
наньшань. В это время некий буд. монах, выходец из Средней Азии, устраи-
вая моления о дожде, ранил дракона (лун) озера Куньминху; и тот, явив-
шись в облике старца к Сунь Сы-мяо, попросил излечить его. Сунь Сы-мяо 
поставил условие — дать ему описание 30 священных рецептов, хранящихся 
у дракона в подводном дворце. Дракон, несмотря на строжайший запрет 
Верховного государя Шан-ди передавать эти рецепты, выдал их Сунь Сы-мяо, 
и тот включил по одному из них во все 30 глав своего трактата по медицине 
«Цянь цзинь фан» («Тысяча золотых рецептов» / «Рецепты [ценою] в тысячу 
золотых»). По более поздней версии, Сунь Сы-мяо увидел однажды пастуха, 
пытающегося убить змею. Сунь Сы-мяо спас змею, отдав пастуху свой плащ, 
смазал змее раны и отпустил в траву. Через десять дней перед ним появился 
всадник на белом коне, к-рый от имени своего отца пригласил Сунь Сы-мяо 
в гости. Он посадил Сунь Сы-мяо на своего коня, и через мгновение они очу-
тились в каком-то чудесном граде. Так Сунь Сы-мяо оказался в подводном 
дворце царя драконов (Лун-ван), к-рый пытался одарить его драгоценными 
каменьями и золотом, но Сунь Сы-мяо отказался их взять, после чего царь 
драконов поднес ему медицинское соч. «Лун цзан» («Сокровищница дра-
кона»), к-рое он и включил в трактат. 

Еще по одной легенде, Сунь Сы-мяо явился во сне имп. Сюань-цзуну и попро-
сил 80 лянов порошка из камня сюн-хуан (опермент), к-рым исцеляют от 
укуса ядовитой змеи. Проснувшись, государь послал человека с порошком 
в горы, и тот будто бы встретил Сунь Сы-мяо и вручил ему дар. Сунь Сы-мяо 
указал пальцем на лежащий рядом камень, и на том тотчас же проступили 
киноварно-красные иероглифы — благодарность императору. Пока посол 
переписывал надпись, Сунь Сы-мяо исчез. 
В нар.-религ. традиции Сунь Сы-мяо почитался как Яо-ван (Царь лекарств). 
Сунь Сы-мяо входил также в число десяти богов—покровителей медиков 
(ши-дай мин и). Его изображения часто встречаются на нар. картинах (нянь 
хуа) и в виде скульптур в храмах (нередко рядом с ним два юных помощника, 
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один из к-рых держит тыкву-горлянку с чудотворными пилюлями, а другой — 
листья целебных растений). 

* Тай-пин гуан цзи (Обширные записи голов Тай-пин). Т. 1. Пекин, 
1959, с. 140-143; ** Алексеев В.М. В старом Китае. М., 1958, с. 85; Цзун 
Ли, Лю Цюнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народные 
божества). Шицзячжуан, 1986, с. 519—525; Werner Е.Т.С. A Dictionary 
of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 587-588. 

Б.Л. Рифтин 

Обожествлению врача Сунь Сы-мяо способствовала его слава виднейшего ал-
химика эпох Суй и Тан, что, в свою очередь, было основано на теснейшей свя-
зи медицины с алхимией в Китае. Его главный алхимич. труд — «Тай цин дань 
цзин яо цзюэ» («Основные наставления по Канону Высшей чистоты»; см. Сань 
цин), детально проанализированный Н. Сивином (1968). Язык описания Сунь 
Сы-мяо прост и рационален, лишен усложненной символики и метафоризма, 
характерных для «Цаньтун ци» («Единение триады») Вэй Бо-яна (ок. 100 — 170; 
обе ст. см. вт. 1) и поздних алхимич. трактатов. Подобную лексику он исполь-
зовал лишь дважды: обозначая киноварь и свинец триграммами (гуа [2]; см. 
вт. 1) Ли (Сцепление, огонь, ли [<?]) и Дуй (Разрешение, водоем, дуй [ /]), а ка-
ломель — термином лю гэнь сюэ («текучий крепкий снег»). Им описан алхи-
мич. процесс кальцинации ртути и непрерывный цикл ее окисления и восста-
новления при температуре ок. 630°. Большинство его эликсиров включали в се-
бя не только популярную у алхимиков ртуть, но и мышьяк и др. яды, а потому 
были весьма токсичны. Сунь Сы-мяо это прекрасно понимал, о чем свиде-
тельствуют не только его прямые указания, но и значительно меньшие дози-
ровки данных веществ в лекарствах, нежели в эликсирах. Видимо, предпола-
галось, что на пути к бессмертию адепт становится неуязвимым для яда, вос-
принимая лишь его целительные свойства (ср. тезис Парацельса о прямой про-
порциональности целительных свойств лекарств их ядовитости). Смерть неск. 
императоров эпохи Тан, увлекавшихся алхимией, наступила именно от отрав-
ления большими дозами тяжелых металлов в эликсирах, составленных мало-
квалифицированными (или даже просто шарлатанами) придворными алхи-
миками, тогда как профессионалы в этой области, как правило, принимали 
эликсиры малыми, почти гомеопатич. дозами, что растягивало их стимулиру-
ющее действие и отдаляло опасные для жизни стадии отравления. 

** Торчинов Е.А. Даосизм. СПб., 1998, с. 115-116; Sivin N. Chinese 
Alchemy: Preliminary Studies. Cambr. (Mass.), 1968. 

Е.А. Торчинов 

Су-нюй (Чистая/Светлая/Белая/Простая дева) — женское божество из окруже-
ния важнейшего культурного героя кит. мифологии и центр, фигуры даос, пан-
теона Хуан-ди (Желтый император/предок-владыка), известное в двух ипоста-
сях: 1) искусной музыкантши и Гт ре красной певицы, 2) наставницы эротологич. 
искусства «внутренних (спальных) покоев» (фан чжун, фан нэй, фан ши) и «пес-
тования жизни» (ян шэн) наряду с антонимично именуемой напарницей 
Сюань-нюй (Таинственно-темная дева), благодаря чему оно со времен Гэ Хуна 
(«Бао-пу-цзы» — «[Трактат] Мудреца Объемлющего Первозданную Простоту», 
цз. 6, 13; см. в т. 1; «Шэнь сянь чжуань» — «Предания о святых-бессмертных», 
цз. 4 «Предание о Чжан Дао-лине») называется «[искусством] Таинственно-
темной и Чистой [дев]» (Сюань Су [чжи шу\). «Две девы» (эр нюй), чьи корреля-
тивные имена воспроизводят парность эпитетов сюань и сув классич. опреде-
лении неформальной власти из гл. 13 «Чжуан-цзы» (см. в т. 1): сюань шэн су 
ван — «таинственный/сокровенный святой/совершенномудрый, чистый/ 
некоронованный царь», стали гл. героинями осн. эротологич. трактатов, оли-
цетворяя древнейшую веру в то, что сексуальность — изначально женская сти-
хия, о чем, в частности, свидетельствует семантика центр, общемировоззрен-
ческой категории инь [ /] (см. Инь—ян в т. 1), соединяющей в себе и то и другое. 



Самые ранние упоминания о Су-нюй относятся ко II—I вв. до н.э. Во вхо-
дящем в «Чу цы» («Чуские строфы») поэтич. цикле «Цзю хуай» («Девять 
чувств», стих. 7) уроженца царства Шу (уезд Цзыян пров. Сычуань) Ван Бао 
(ум. 61/59 до н.э.) говорится о ее «нежном/утонченном/таинственном пении» 
(вэй гэ). В «Тай сюань фу» («Ода о Великой тайне») Ян Сюн (53 до н.э. — 
18 н.э.; см. в т. 1) перефразировал Ван Бао стихом о «чистом звучании» (цин 
шэн) ее голоса. В др. поэтич. цикле из «Чу цы» — «Цзю сы» («Девять дум», 
стих. 4) Ван И (89-158) она представлена «играющей на свирели» (гу хуан) 
в небесных чертогах близ Полярной звезды — в «яшмовой башне» (юй тай) 
верховного астрального божества Великого единого (Тай-и). 
Современник Ван Бао, придворный историк Сыма Цянь (II —I вв. до н.э.) 
в «Трактате о жертвоприношениях Небу и Земле» («Фэн шань шу»), входящем 
в «Ши цзи» («Исторические записки», цз. 28; обе ст. см. в т. 1), оставил свиде-
тельство о гос. жертвоприношении духам Тай-и и Хоу-ту (Владычица земли), 
произошедшем в 111 до н.э. и сопровождавшемся сообщением о том, что Тай-ди 
(Великий император/предок-владыка), обычно идентифицируемый с Хуан-ди, 
хотя, по мнению Юань Кэ со ссылкой на коммент. Янь Ши-гу к «Хань шу» 
(«Книга [об эпохе] Хань») Бань ГУ (I в.; обе ст. см. в т. 1), могущий быть и его 
мифич. предшественником Фу-си, «приказал Су-нюй играть на пятидесяти-
струнных гуслях/цитре (сэ [ /])», но, поскольку мелодия оказалась слишком пе-
чальной, рассек инструмент пополам, создав т.о. его 25-струнный стандарт. 
В компиляции историка и поэта XIV в. Тао Цзун-и «Шо фу» («Предместье 
речений»), в издательском варианте нач. XVI в. из 120 цз., цитируется «Гу сэ шу» 
(«Доклад о древних гуслях») Юй Жу-мина, жившего в эпоху Сун (Х-ХШ вв.), 
в к-ром сказано, что, когда «Су-нюй играла на дугуанских гуслях», вся приро-
да оживала. Топоним Дугуан (в синонимич. инверсии двух его иероглифов — 
Гуанду), обозначавший гору, местность, царство или город на юге или юго-
западе, в трактатах III—II вв. до н.э. «Люй-ши чунь цю» («Вёсны и осени госпо-
дина Люя», XIII, 1), «Хуайнань-цзы» («[Трактат] Учителя из Хуайнани», цз. 4) 
и «Шань хай цзин» («Канон гор и морей», цз. 18; все ст. см. в т. 1) соотносится 
с «центром неба и земли» (тянь ди чжи чжун), в к-ром растет мировое древо 
цзянь («упроченное»), позволяющее «богам/предкам-владыкам» (ди [/]) под-
ниматься на небо и спускаться на землю. Выдающийся ученый Ян Шэнь 
(1488—1559) в коммент. к «Шань хай цзину» идентифицировал Гуанду/Дугуан 
с Чэнду — столицей юго-зап. пров. Сычуань, откуда происходил впервые упо-
мянувший Су-нюй Ван Бао и где, по свидетельству Дж. Нидэма, еще в сер. XX в. 
представляемая ею эротологич. традиция имела широчайшее распростране-
ние. В «Шань хай цзине» сказано, что в Дугуане погребен бог злаков Хоу-цзи 
(Владычествующий над просом) и (во фразе, к-рую комментаторы XVIII — 
нач. XIX в. Би Юань и Хао И-син сочли более поздней разъяснительной 
вставкой) рождена Су-нюй, что, по мнению Р. ван Гулика, свидетельствует о ее 
связи с культом плодородия. Подобное происхождение Су-нюй может объ-
яснить и «светлую» семантику ее имени, поскольку, согласно «Люй-ши чунь 
цю», дерево цзянь и соответственно Дугуан находились там, где обитал «бе-
лый народ» (бай/бо минь). В анонимном (одноименном с творением Гань Бао) 
соч. «Соу шэнь цзи» («Записки о поисках духов»), к-рое в 1573 опубликовал 
Тан Фу-чунь, присутствует легенда, также подчеркивающая белизну Су-нюй, 
изображенной в виде речной богини Чистой девы Беловодья (Бай-шуй су-
нюй), и ее связь с эротизированным культом плодородия, т.к. она принимала 
облик раковины (древнейший кит. символ вульвы), ставшей затем неиссякае-
мым сосудом для риса (ср. столь же эротизированный рог изобилия). 
Поскольку музыка в любой культуре имеет стойкие сексуальные ассоциа-
ции, уже с первых вв. н.э. самым естеств. образом в лит-ре стала проявлять-
ся вторая ипостась Су-нюй. Чжао Е (ок. 58 — 125) в «У Юэ чунь цю» («Вёс-
ны и осени [царств] У и Юэ», гл. «Гоу-цзянь фа У вай чжуань» — «Неофи-
циальное предание о покорении [царем Юэ] Гоу-цзянем [царства] У») уста-
ми юэского военачальника Фань Ли (VI—V вв. до н.э.) говорил о «Пути-дао 
Чистой девы», подразумевающем сексуальные закономерности взаимодейст-



вия сил инь—ян, к-рые соответствуют (лэ [.?]) небу (тянь [1]), т.е. природе. При-
мерно тогда же выдающийся ученый и поэт Чжан Хэн (см. в т. 1) в эпитала-
ме «Тун шэн гэ» («Песня о созвучии») представил Су-нюй связанной с Хуан-
ди наставницей новобрачной в тьме любовных приемов (фан). Напротив, крити-
чески настроенный рационалист Ван Чун (см. в т. 1) в гл. «Мин и» («Смысл пре-
допределения»; см. Мин [1], И [1] в т. 1) трактата «Лунь хэн» («Взвешивание 
суждений», II, 2) оценил методы (фа [1]; см. в т. 1) обладания многими жен-
щинами, к-рые Су-нюй поведала Хуан-ди, как «не только вредные для своего 
тела (шэнь [2]), [полученного от] отца с матерью, но и наносящие ущерб приро-
де (сии [1]; см. в т. 1) [взаимоотношений] мужчины с женщиной». 
Соединявшаяся с фигурой Су-нюй древняя эротологич. теория, в осн. развивав-
шаяся даосами и игнорировавшаяся конфуцианцами, в то же время начала обре-
тать и текстуальные формы. По-видимому, первое свидетельство о существова-
нии соответств. книг под именем Су-нюй имеется в апокрифич. собр. биогра-
фий даос, святых «Ле сянь чжуань» («Предания о бессмертных»), созданном 
скорее всего во II—III вв., но приписываемом крупному ученому Лю Сяну (I в. 
до н.э.; см. в т. 1). Там в 63-й истории «Нюй Цзи» («Дева Столика», фр. пер.: 
М. Kaltenmark, 1953; англ. пер.: R.H. van Gulik, 1961; рус. пер.: М. Kalten-mark / 
И.И. Соколова, 1972; R.H. van Gulik / А.М. Кабанов, 2000; R.H. van Gulik / 
Н.Г. Касьянова, 2003), включенной затем в знаменитую энциклопедию (лэй шу), 
одну из «составленных [в эпоху] Сун четырех великих книг» («Сун цзуань сы бу 
да шу»), «Тай-пин гуан цзи» («Обширные записи [периода] Великого равнове-
сия», цз. 59), рассказано о вручении неким бессмертным (сянь жэнь; см. Сянь [1], 
а также Сянь-сюэ в т. 1) торговке вином Деве Столика «пяти свитков Книги 
Чистой [девы]» (Су шу у цзюань), в к-рой содержались «главные секреты» (яо 
цзюэ) «искусства бессмертных пестовать [собственную] природу (син [ /|) и про-
длять жизнь», позволившие той омолодиться и вознестись. В библиограф, разд. 
«Цзин цзи чжи» («Трактат о канонах и книгах») дин. истории «Суй шу» («Книга 
[об эпохе] Суй»), созданной в нач. VII в., уже числились два трактата под именем 
их гл. героини Су-нюй: «Су-нюй (би дао) цзин» («Канон [тайного Пути-дао] 
Чистой девы», рус. пер.: Б.Б. Виногродский, 1993; част. И.С. Лисевич, 1994) 
и «Су-нюй фан» («Рецепты Чистой девы», рус. пер.: А.И. Кобзев, 2002), в то время 
получившие значит, распространение и затем ставшие классикой кит. эротоло-
гии как в теоретическом, так и практич. аспектах от философии до фармаколо-
гии. Данная традиция развивалась еще тысячелетие и в сер. XVI в. ознаменова-
лась появлением компендиума «Су-нюй мяо лунь» («Чудесные суждения Чистой 
девы»), но затем с концом эпохи Мин и воцарением иноземной, маньчжурской 
дин. Цин (в XVII в.) была подавлена или даже прервана жестокой цензурой. 

* Су-нюй цзин (бин Сюань-нюй цзин) («Канон Чистой девы» с «Кано-
ном Таинственно-темной девы»); Су-нюй фан (Рецепты Чистой девы) / / 
Сун Шу-гун. Чжунго гу-дай фан-ши ян-шэн изи-яо (Собрание главных 
[материалов] по древнекитайскому [искусству] внутренних покоев и пес-
тования жизни). Пекин, 1990, с. 151—193; Су-нюй фан (Рецепты Чистой 
девы); И синь фан / И сим по (Сердцевинные методы медицины); 
Су-нюй мяо лунь (Чудесные суждения Чистой девы); Су-нюй цзин 
(Канон Чистой девы) / / Фан чжун цзюань (Том [об искусстве] внутрен-
них покоев) / Сост. Ли Лин. Пекин, 1993, с. 85-92, 100-143, 190-204, 
293—299 (Сер. «Чжунго фан-шу гайгуань» — «Обзор китайских магичес-
ких искусств»); Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 
1986, с. 182; Ван Чун. Лунь хэн/Пер. Т.В. Степугиной// Древнекитайская 
философия: Эпоха Хань. М., 1990, с. 266; «Канон Чистой девы» (с «Кано-
ном Темной девы») / Пер. Б.Б. Виногродского / / Китайский эрос / Сост. 
А.И. Кобзев. М., 1993, с. 142—164; то же / / Антология даосской филосо-
фии / Сост. В.В. Малявин, Б.Б. Виногродский. М., 1994, с. 225—251; 
Сунюйцзин / Пер. И.С. Лисевича / / Бамбуковые страницы. Антология 
древнекитайской литературы / Сост. И.С. Лисевич. М., 1994, с. 221—225; 
ТэХун. Баопу-цзы / Пер. Е.А. Торчинова. СПб., 1999, с. 101, 203; Рецепты 
Чистой девы / Пер. А.И. Кобзева / / Кобзев А.И. Эрос за Китайской сте-
ной. М., 2002, с. 79—103; ** Гулик Р. ван. Сексуальная жизнь в древнем 



Китае / Пер. A.M. Кабанова. СПб., 2000, с. 90-97, 137-138, 151-167, 
296—302; и др.; он же. Искусство секса в древнем Китае / Пер. Н.Г. Кась-
яновой. М., 2003; Сыркин А.Я., Соколова И.И. Об одной дидактической 
традиции в Индии и Китае // Роль традиций в истории и культуре Китая. 
М., 1972, с. 124-134; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, с. 45; Лю 
Да-линь. Чжунго гу-дай син вэньхуа (Сексуальная культура древнего Ки-
тая). Т. 1. Иньчуань, 1993, с. 187-196; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо 
цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 310. 

А. И. Кобзев 

«Сусиди цзин» (санскр. «Сусиддхикара-сутра» — «Сутра о достижении совер-
шенства»). Переведена на кит. яз. Шубхакарасимхой в 724 (имеются еще два ее 
кит. пер.). В сутре детально описываются эзотерич. ритуалы почитания Будды, 
лотоса и алмаза, символизирующие соответственно просветление, сострада-
ние и мудрость будды Махавайрочаны (Да-жи). 

** Игнатович А Н. Буддийская философия периода Хэйан / / Буд-
дийская философия в средневековой Японии. М., 1998; Адзиа 
буккё си. Нихон хэн (История буддизма в Азии. Япония). Т. 2. Токио, 
1972; Буккё дай дзи тэн (Большой буддийский толковый словарь). 
Токио, 1988. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

«СУСИДИ 
ц з и н » 

т 
Сы да тянь ван (санскр. чатурмахараджа) — «четыре великих небесных вождя». 
В кит. буд. мифологии четыре небесных стража, охраняющие небесные врата, 
расположенные по четырем сторонам света и ведущие из земных слоев мира 
в небесные слои (см. Эр ши ба тянь). Имена четырех стражей: на востоке — 
Чи-го (Поддерживающий страну, Дхритараштра), на юге — Цзэн-чан (Увели-
чивающийся в росте, Вирудхака), на западе — Гуан-му (Выпучивающий очи, 
Вирупакша), на севере — До-вэнь (Многослышащий, Вайшрамана или Дха-
нанда). Низший из небесных слоев, где сы да тянь ван обитают и к-рыми уп-
равляют, называется «небом (тянь [1]; см. также вт. 1) четырех великих небес-
ных вождей». Изображаются в виде четырех воинов устрашающего вида 
в полном вооружении, чтобы отпугивать нечистые силы и низшие существа, 
пытающиеся проникнуть на небеса. В кит. иконографии часто группируются 
подвое. В собственно кит. мифологии со временем сливаются с духами—охра-
нителями дверей (мэнь-шэнь) как функционально, так и иконографически. 

Л.Н. Меньшиков 

СЫ ДА ТЯНЬ 
ВАН 
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Сы ди (сы шэн/чжэнь ди, санскр. чатур арья сатьяни) — «четыре [благородные] 
истины». Буд. базисная концепция, составляющая основу учения и сотерио-
логии. Учения всех буд. направлений, течений и школ отталкивались от «че-
тырех [благородных] истин», хотя их функциональное значение в разных до-
ктринальных комплексах неодинаково. 
Первая «благородная истина» — о страдании («все есть страдание») — рассма-
тривает страдание как фундамент, характеристику человеческого существова-
ния, как объективную категорию, полностью лишенную оценочного крите-
рия. Страданием является само существование человека в этом мире (даже 
если он субъективно этого и не осознает). 
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Вторая «благородная истина» — о причинах страдания — гласит, что оно имеет 
причины, т.е. страдание рассматривается не в качестве вечной, неизменной 
характеристики человеческого бытия, а как нечто обусловленное. 
Третья «благородная истина» — о прекращении страдания — утверждает воз-
можность избавления от страдания, что означает обретение нирваны (непань; 
см. вт. 1). 
Четвертая «благородная истина» — о пути, ведущем к прекращению страда-
ния. К прекращению страдания и обретению нирваны ведет «благородный 
восьмеричный Путь»: 1) правильные взгляды; 2) правильные мысли; 3) пра-
вильные слова; 4) правильные деяния; 5) правильный образ жизни; 6) пра-
вильные усилия; 7) правильные размышления; 8) правильное медитирование. 

** Розенберг 0.0. Труды по буддизму. М., 1991; Торчинов Е.А. Введение 
в буддизм: Курс лекций. СПб., 2005, с. 26—41; Буккё кайдан дзитэн 
(Словарь буддийских текстов). Токио, 1977; Фо-сюэ да цыдянь (Боль-
шой словарь по буддизму). Пекин, 1984. 

По материалам А. И. Игнатовича 

СЫМА СЯН-ЖУ 

40 
А» 

Сыма Сян-жу. В поздней кит. нар. мифологии один из богов—покровителей 
торговцев вином наряду с Ду Каном. В основе образа — поэт Сыма Сян-жу 
(ок. 179 — 117 до н.э.); эпизод из его биографии послужил основанием для 
выбора в качестве покровителя торговцев вином, к-рые поклонялись ему 
в надежде разбогатеть подобно Сыма Сян-жу. 

** Ли Цяо. Чжунго ханъе шэнь (Китайские божества профессий). Тай-
бэй, 1996, с. 193; Сыма Цянь. Избранное. М., 1956, с. 288-325. 

Б.Л. Рифтин 
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Сы-мин (Управитель жизни, Повелевающий судьбой) — в др.-кит. и даос, 
мифологии божество, от к-рого зависит жизнь человека; одновременно 
название звезды, дарующей долголетие. Согласно старинным коммента-
риям, мелкие духи и бесы, живущие в мире людей, следят за людскими 
ошибками и доносят о них Сы-мину. Он не считался, видимо, небесным 
божеством, т.к. жертвоприношения ему совершались во дворце, а не под 
открытым небом. 
По др. источникам, напр. по песнопениям Цюй Юаня (1У-1П вв. до н.э.), 
в др.-кит. царстве Чу различали двух Сы-минов: Да Сы-мин (Да — «большой») 
и Шао Сы-мин (Шао — «малый»). Первый ведал жизнью взрослых, а вто-
рой — детей. Судя по песням Цюй Юаня, Да Сы-мин в облике строгого муж-
чины и Шао Сы-мин в облике нежной молодой женщины мыслились живу-
щими на небесах. Открываются небесные врата, и Да Сы-мин вылетает отту-
да на черной туче, повелевая ветрами и дождями; Шао Сы-мин, вооруженный 
мечом, летает на ветре и облаках, отгоняя кометы, появление к-рых счита-
лось дурным знаком (см. Цзай). 
По даос, представлениям, Сы-мин живет во дворце нефритовой пустоты, 
ведет список заслуг и проступков людей, сокращая жизнь тем, кто много гре-
шит, и продлевая тем, кто творил добрые дела; соответствующие ходатайства 
Сы-мин представляет верховному божеству Тай-и. Даосы считали также, что 
Сы-мин пребывает в теле человека, имея своим жилищем сюань-ши («таинст-
венную палату»). В ср. века и в позднее время Сы-мином называли также духа 
очага Цзао-шэня (см. Цзао-ван). 



* Цюй Юань. Стихи: Пер. с кит. М., 1954, с. 51—56; ** Мори Микисабуро. 
Сина кодай синва (Древние мифы Китая). Токио, 1944, с. 196—199; 
Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов 
и преданий). Шанхай, 1985, с. 27, 79; Maspero H. Le Taoïsme et les reli-
gions chinoises. P., 1971. 

Б.Л. Рифтин 

Сыфэньлюй-цзун — «школа винаи в четырех частях». Др. назв. — сянбу-цзун 
(по назв. обл. Сянчжоу, где была создана). Одно из направлений «школы устава» 
(люй-цзун; см. вт. 1). Основана в нач. VII в. монахами Фа-ли и Дао-сюанем 
и получила распространение первоначально в Сянчжоу. Школа уделяла осн. вни-
мание трактату «Виная в четырех частях» («Дхармагупта-виная» — «Сы фэнь 
люй») хинаянского направления дхармагуптаки (школы Дхармагупты — Фа-ми) 
и вопросам монашеской дисциплины. В теоретич. плане наблюдалось опред. 
сближение с учением трактата Харивармана (Ши-цзы-чжоу) «Шастра о пости-
жении истины» («Чэн ши лунь»), представлявшем собой переходную стадию 
от философии хинаяны (сяо шэн) к шуньяваде (мадхьямике; см. также Да шэн). 

** Буддизм: Словарь. М., 1992. 
Е.А. Торчинов 
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Сэн, сэнцзя (санскр. сангха — «множество», «союз», «совокупность», «община», 
«общество»). Наряду с Буддой (Фо) и Учением/Дхармой (фа [1]; см. также 
в т. 1) одна из «трех драгоценностей» (триратна, кит. сань бао) буддизма. 
Существует неск. значений этого термина. 1) В раннем буддизме и тхераваде 
(сяо шэн) под сангхой часто понималась «святая община», буд. святые четырех 
категорий (шротапанна, сакритагамин, анагамин, архат — лохань). 2) Все 
монахи-буддисты мира. 3) Монахи определ. школы или монастыря, придер-
живающиеся единого устава (виная, люй [ /|); для ее образования достаточно 
трех человек. 4) В странах распространения махаяны (да шэн) сангха часто 
понимается как буд. сообщество монахов и мирян. 
Первую общину, ставшую прообразом всех последующих, основал Будда. Она 
состояла только из монахов-мужчин (бхикшу, кит. бицю), однако впоследст-
вии Махаджапати, сестра покойной матери Будды, воспитавшая его, уговорила 
создать и женскую общину монахинь (бхикшуни, кит. бицюнй), куда также 
вступила Яшодхира, бывшая жена Будды. Однако в целом вплоть до наст, вре-
мени повсеместно преобладают мужские общины. 
Первоначально члены сангхи не имели постоянного местожительства: это были 
странствующие аскеты, живущие подаянием мирян, слушающие проповеди 
Будды. В муссонный период они пережидали дожди в пещерах, где, в частно-
сти, обсуждали разл. аспекты учения, вели диспуты. По мере роста популяр-
ности буддизма богатые миряне стали преподносить общине различные дары. 
Так, царь Бимбисара передал в дар бамбуковую рощу Велувана в Раджагрихе, 
ставшую постоянным прибежищем для монахов. 
Увеличение численности буд. общины потребовало введения единого устава, 
обязательного для соблюдения всеми монахами, в к-ром оговаривались усло-
вия вступления в общину и правила поведения монахов. 
Начиная с 6 лет любой желающий мог вступить в общину, а с 10 лет — стать 
послушником (саманера — сын аскета). На послушников распространялись 
десять предписаний-запретов (см. Ши шань): 1) не убивать, 2) не воровать, 
3) не прелюбодействовать, 4) не лгать, 5) не употреблять спиртного, 6) не есть 
после полудня, 7) не танцевать, не петь, не посещать зрелищ, 8) не носить 
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украшений, не употреблять парфюмерии и косметики, 9) не пользоваться 
высокими и роскошными сиденьями, 10) не брать золота и серебра. Послуш-
никам также вменялось в обязанность изучать под руководством наставника 
Дхарму, винаю и готовиться к посвящению (упасампада). 
До сегодняшнего дня в ряде буд. стран монастыри рассматриваются как своего 
рода школы и ун-ты, где дети получают образование. Впоследствии боль-
шинство из них возвращаются домой и ведут обычную мирскую жизнь, неко-
торые же продолжают духовный путь. В возрасте полных 20 лет после обряда 
посвящения адепт становится полноправным членом сангхи. Обряд посвяще-
ния включает в себя троекратное повторение формулы о трех прибежищах 
(в Будде, Дхарме, сангхе — сань бао), а также ответы на вопросы о здоровье, 
свободе от долгов и социальных обязанностей, о согласии родителей, возра-
сте, имени и имени наставника, наличии чаши для подаяний (патра) и мона-
шеской одежды. В зависимости от направления, школы, региона, историч. 
периода обряды посвящения могли несколько различаться. Монашеские 
одеяния традиционно были желтыми или оранжевыми, т.к. первоначально 
в качестве таковых использовались выброшенные старые, пожелтевшие на 
солнце одежды. 

Монахи обязаны были соблюдать уже 227 правил, собранных в Пратимокше 
(«то, что способствует освобождению») — монастырских уставах различных 
буд. школ. Они повторяются вслух дважды в месяц во время общей исповеди 
(упосатха). Из них 152 правила обязательны к исполнению, 75 — желательны. 
Наиболее благочестивые монахи брали на себя обязательство соблюдать 
большее кол-во правил, изложенных в текстах Виная-питаки. Правила под-
разделяются на семь групп. Нарушение всех четырех запретов первой группы 
(намеренное убийство, воровство, ненадлежащая сексуальная связь, ложь 
о собств. сверхъестественных способностях) влечет за собой самое строгое 
наказание — изгнание из сангхи. Наиболее же страшным грехом считалось 
внесение раскола в сангху. Девадатга, двоюродный брат Будды, за это, согласно 
учению тхеравады, попал в ад Авичи — самый нижний из восьми великих адов 
(однако, согласно гл. XII «Лотосовой сутры» — «Мяо фа лянь хуа цзин», Дева-
датта станет буддой). 
Миряне, становясь последователями буддизма (упасака и упасика), берут на 
себя обязательство соблюдать пять осн. нравственных правил (панча-шила, 
кит. у цзе): 1) не убивать живых существ, 2) не красть, 3) не прелюбодейство-
вать, 4) не лгать, 5) не употреблять и не продавать одурманивающие средства. 
Цвет одеяний буддистов-мирян в отличие от монахов — белый, знак чистоты 
поступков, слов и помыслов. 
Любой член сангхи может в любое время по собств. желанию покинуть ее. 
Это, в частности, способствовало достаточно широкому распространению 
практики поступления мирян в монастырь на определ. срок. Традиционно 
этот период не должен быть меньше месяца. 
В целом для буддизма характерен эгалитаризм, т.е. любой человек вне зависи-
мости от пола, расы, национальности, социального происхождения и т.п. может 
стать членом сангхи. Провозглашается также равенство всех монахов. При этом 
сохраняется определ. половое неравенство — любой мужчина-монах стоит 
в иерархии выше женщины-монахини. 
Существуют определ. запреты на вступление в общину. Прежде всего это 
касается людей высокомерных, склонных к аффектам (напр., евнухи), несво-
бодных в своих действиях (рабы, гос. деятели). Кроме того, запрет распрост-
раняется на тех, кто не способен исполнять правила (больные, калеки). Един-
ственный в семье сын мог вступить в общину только с согласия родителей. 
После смерти Будды буд. община стремительно разрасталась. Во многом этому 
способствовало покровительство царей, прежде всего Ашоки (III в. до н.э.) 
и Канишки (I—II вв. н.э.). 
В Китае становление сангхи началось в первые вв. н.э. По-видимому, первые 
буд. общины сложились в Лояне и Пэнчэне и состояли преимущественно из 
выходцев из Центр. Азии и Индии. Затем по мере распространения буддизма 



монахами все чаще становились китайцы. Значит, рост буд. сангхи начался 
после падения дин. Хань и начала эпохи Троецарствия. 
Благодаря соч. «Бянь чжэн лунь» («Рассуждения/Шастра об установлении 
истинного») буд. монаха Фа-линя (572—640) можно проследить динамику роста 
численности сангхи в Китае в III—VI вв. В Юж. Китае в Зап. Цзинь (265-316) 
существовало 180 монастырей, насчитывалось более 3700 монахов и мона-
хинь, 13 переводчиков перевели 73 сутры. В Вост. Цзинь (317-420) — 1768 мо-
настырей, 24 тыс. монахов и монахинь, 27 переводчиков перевели 263 сутры. 
При дин. Сун (420—478) — 1913 монастырей, 36 тыс. монахов и монахинь, 
23 переводчика перевели 210 сутр. В Ци (479—501) — 2015 монастырей, 
32 500 монахов и монахинь, 16 переводчиков перевели 72 сутры. При Лян 
(502—557) — 2846 монастырей, более 82 700 монахов и монахинь, 42 пере-
водчика перевели 238 сутр. Этому во многом способствовала личность 
имп. Лян У-ди (502-549; см. в т. 1), ревностного последователя буддизма. 
Однако в эпоху Поздняя Лян (555-587) произошло резкое падение числен-
ности монастырей (до 108), уменьшилось число монахов и монахинь (до 
3200 человек). При чэньском имп. Вэнь-ди (559—566) снова начался подъем 
буддизма на Юге. Было отреставрировано 60 монастырей, написано 50 сутр, 
число монахов и монахинь составило 3 тыс. При имп. Сюань-ди (569—582) 
было отреставрировано и возобновлено еще 50 древних монастырей, написа-
но 12 сутр, число монахов и монахинь составило 10 тыс. человек. В это время 
на Севере, где правили «варварские» династии, буддизм был распространен 
шире: в эпоху Сев. Вэй (386—534) насчитывалось 30 тыс. монастырей и почти 
2 млн. монахов, в Сев. Ци (550-577) в кон. VI в. — ок. 40 тыс. монастырей 
и более 3 млн. монахов и послушников. Начиная с V в. и до VIII в. продол-
жался «золотой век» кит. буддизма и соответственно буд. сангхи. Гонения на 
буддизм в IX в. на какое-то время ослабили сангху, но и позднее она про-
должала оставаться весьма многочисленной. Так, к 1-й пол. XX в. в стране 
функционировало более 100 крупных монастырей, в каждом из к-рых прожи-
вало в среднем 130 монахов; ок. 200 средних монастырей с 50-75 монахами 
в каждом. Всего же насчитывалось более 500 тыс. монахов, большинство 
проживало в небольших храмах и пагодах. 

* Бянь чжэн лунь (Рассуждения/Шастра об установлении истинного) / / 
ТСД. Т. 52, № 2110; "Андросов В.П. Буддизм Нагарджуны: религиозно-
философские трактаты. М., 2000; Буддизм: словарь. М., 1992; Васи-
льев J1.С. Культы, религии, традиции в Китае. М., 2001; ГолубЛ.Ю.,Дру-
гова О.Ю., Голуб П.Ю. Популярный словарь по буддизму и близким 
к нему учениям. М., 2003; Игнатович А.Н. Школа Нитирэн. М., 2002. 

М.В. Анашина 

Сэн-чжао см. в т. 1 

Сюань-мин (Сокровенная темнота) — в др.-кит. мифологии божество, помощ-
ник Чжуань-сюя. Согласно «Хуайнань-цзы» (И в. до н.э.; см. в т. 1) Чжуань-сюй 
вместе с Сюань-мином управляют северными землями, простирающимися 
на 12 тыс. ли (ли — ок. 0,5 км). По разъяснению Го Пу (276—324), Сюань-
мин — второе имя божества моря и ветра Юй-цяна, внука Хуан-ди, по др. вер-
сии, восходящей к «Фэн су тун и» («Толкование нравов и обычаев») Ин Шао 
(II в.), Сюань-мин — повелитель дождя. 

Б.Л. Рифтин 
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Сюань-нюй (Таинственно-темная, [как небо], дева), Юань-нюй (Изначальная 
дева), Цзю тянь [Сюань-нюй] нян-нян (Госпожа [Таинственно-темная] дева 
девятого неба) — не вполне определенный мифология, персонаж, одно из 
высш. женских божеств, считавшаяся дочерью верховного бога — Небесного 
предка-владыки (Тянь-ди), повелительницей «девятого неба/девяти небес», 
состоявшей в свите верховной богини Си-ван-му (Матушки-царицы/Влады-
чицы Запада), но иногда и отождествляемая с ней или с «небесной девой Ба 
(демоном засухи)» (тянь нюй ба), описанной в «Шань хай цзине» («Канон гор 
и морей», цз. 17; см. в т. 1), а также тесно связанная с важнейшим культурным 
героем кит. мифологии и центр, фигурой даос, пантеона Хуан-ди (Желтый 
император/предок-владыка), что семантически знаменует цветовая оппози-
ция сюань—хуан, символизирующая пару «небо—земля» («Чжоу и» — «Чжоус-
кие перемены», гекс. № 2, коммент. «Вэнь янь» — «Знаки и слова»; см. в т. 1). 
Исходно имела облик архаич. тотема шан-иньцев (Ян Юн-го, 1957) — «таинст-
венно-темной птицы» (сюань-няо), традиционно («Шо вэнь цзе цзы» — «Изъяс-
нение знаков и анализ иероглифов», ок. 100) идентифицируемой с ласточкой 
(янь [6]), а в новейшей реконструкции (Д.Е. Куликов, 2002) — с совой. Соглас-
но мифу, запечатленному в одноименном гимне «Сюань няо» из «Ши цзина» 
(«Канон поэзии», IV, V, 3, 1; см. в т. 1) и развернуто изложенному через неск. 
столетий Сыма Цянем в «Ши цзи» («Исторические записки», цз. 3; обе ст. см. 
вт . 1), «таинственно-темная птица» по велению Неба (тянь [1]) положила 
начало роду правителей эпохи Шан-Инь. Приведенная Сыма Цянем история 
о зачатии пращура Шан-Инь — Се от птичьего (сюань няо) яйца, проглоченного 
женщиной из рода Ю-сун, ранее была упомянута Цюй Юанем в поэме «Ли 
сао» («Элегия разлуки» / «Скорбь отрешенного»), где волшебная птица назва-
на «фениксом» (фэн-хуан), и в главе о музыке «Люй-ши чунь цю» («Вёсны и осени 
господина Люя», VI, 3; см. в т. 1), где рассказано о ласточке (янь [6]), послан-
ной предком-владыкой (ди [ /]) двум девам из того же рода Ю-сун и оставив-
шей им два яйца, что в итоге привело к появлению «северной музыки» (бэй 
инь). Во всех указанных сюжетных вариациях присутствуют очевидные эротич. 
темы зачатия и рождения, активности женского начала и связанной с ним 
музыки, воплотившиеся затем в образе Сюань-нюй как одном из гл. авторитетов 
эротологии, чьи «методы» (фа [1]; см. в т. 1) в этой области, согласно танскому 
Дун-сюаню («Дун-сюань-цзы»), «передаются из глубокой древности». В «Чжан 
хуа тай фу» («Ода о Башне, украшенной цветами») Бянь Жана (ум. ок. 200), 
включенной в его жизнеописание в «Хоу Хань шу» («Книга [об эпохе] Поздней 
Хань», цз. 110, ч. 2), сексуальные действия описаны как «совершенствование 
в главном Пути-дао (см. Дао в т. 1) Хуан-ди», а в стандартном комментарии 
к этой дин. истории танского принца (тай-цзы) Чжан-хуая (Ли Сянь, 651-684) 
разъяснено, что Хуан-ди «воспринял от Таинственно-темной девы искусство 
внутренних покоев (фан чжун чжи шу), позволяющее продлевать жизнь, сдер-
живая [семяизвержение], втягивая [в себя женскую] пневму (ци [1]), возвра-
щая вспять сперму/семенной дух (цзин [3]; обе ст. см. в т. 1) и восполняя мозг». 
Единство Таинственно-темной девы с таинственно-темной птицей помимо 
общности у обоих терминов первого и определяющего иероглифа сюань 
(«[первозданная, небесная] тьма, [мистич.] тайна, сокровенная глубина») 
основано на том, что в древних источниках Сюань-нюй выступает как «жен-
щина с головой человека и телом птицы» («Хуан-ди вэнь Сюань-нюй бин фа» — 
«Желтый император вопрошает Таинственно-темную деву о законах войны». 
См. «Тай-пин юй лань» — «Августейшее обозрение [периода] Тай-пин», цз. 15). 
По мнению япон. исследователя Митараи Масару, темно-таинственная птица 
(ласточка) не только почиталась племенем Шан-Инь в качестве своего перво-
предка (тотема), но и контаминировалась с пернатым образом одного из полу-
мифич. основоположников кит. цивилизации — императора Шуня, к-рый, 
согласно Сыма Цяню, как раз и пожаловал рожденному от яйца пращуру шан-
иньцев Се владение Шан. И в «Ши цзине», и в «Люй-ши чунь цю», и в «Хуан-ди 
вэнь Сюань-нюй бин фа» рассказ о птице—посланнице небес содержит упоми-
нание какого-то девятеричного явления: «девяти владений» (цзю ю), «девяти-



ярусной башни» (цзю чэн чжи тай), «девяти битв и девяти поражений» (цзю 
чжань цзю бу шэн), что, вероятно, отражает мистич. свойство нумерологич. 
полноты (см. Сяншучжи-сюэ вт. 1), позднее закрепленное в прибавленном 
к имени Сюань-нюй эпитете «девятое небо/девять небес», к-рый, кроме того, 
несет в себе идею полета, возвращая к исходному образу птицы. 
В эротологич. классике, включающей в себя озаглавленные с помощью имени 
Сюань-нюй трактаты «Сюань-нюй цзин» («Канон Таинственно-темной девы»), 
«Сюань-нюй фан чжун цзин» («Канон [искусства] внутренних покоев Таинст-
венно-темной девы»), она, как и ее антонимично именуемая напарница Су-нюй 
(Чистая/Светлая/Белая/Простая дева; ср. парность эпитетов сюань исув клас-
сич. определении неформальной власти из гл. 13 «Чжуан-цзы»: сюань шэн су 
ван — «таинственный/сокровенный святой/совершенномудрый, чистый/неко-
ронованный царь», к-рое с первых вв. н.э. разделилось на два параллельных титу-
ла Конфуция — сюань шэн и су ван), олицетворяет древнейшую веру в то, что сек-
суальность — это изначально женская стихия, подтверждаемую семантикой 
центр, общемировоззренческой категории инь [/] (см. Инь—ян в т. 1), соединяю-
щей в себе и то и другое, и выступает в роли наставницы Хуан-ди. Именно в та-
ком качестве «две девы» (эр нюй) Сюань и Су описаны уже Гэ Хуном (см. в т. 1) 
в «Бао-пу-цзы» («[Трактат] Мудреца Объемлющего Первозданную Простоту», 
цз. 6, 13). Сюань-нюй обучала Хуан-ди не только искусству «внутренних (спаль-
ных) покоев» (фан чжун, фан нэй, фан ши) и Пути-дао «пестования жизни» (ян 
шэн), т.е. «искусству Таинственно-темной и Чистой [дев]», но и «боевым (воен-
ным) приемам/методам/законам» (чжань фа, бин фа), о чем своим названием 
свидетельствует упомянутый трактат «Хуан-ди вэнь Сюань-нюй бин фа». Т.о., 
Сюань-нюй представлялась создательницей канона, и сугубо гражданского — 
эротологического, и теоретически связанного с ним в кит. традиции — воен-
ного, отраженного также в спец. трактатах «Сюань-нюй чжань цзин» («Ратный 
канон Таинственно-темной девы»), «Сюань-нюй цзин яо фа» («Главные зако-
ны Канона Таинственно-темной девы»). Данный аспект образа Сюань-нюй 
запечатлен и в худ. лит-ре, в частности в центр, главе 41/42 знаменитого рома-
на «Шуй ху чжуань» («Предание о речных заводях»), повествующей о встрече 
этой богини «девятого неба» в ее храме (мяо [5]) с гл. героем эпопеи, вождем 
повстанцев Сун Цзяном, спасенным ею от погони и получившим от нее «не-
бесную книгу в трех свитках» (сань цзюань тянь шу), к-рая напоминает «свя-
щенное свидетельство/талисман военных знаний» (бин синь шэнь фу), пере-
данное ею Хуан-ди в схожей боевой обстановке битвы с великаном Чи-ю, со-
гласно ханьскому апокрифу «Лун юй хэ ту» («План [из Желтой] реки драконо-
вой рыбы»; см. Хэ ту, ло шу в т. 1), цитируемому Чжан Шоу-цзе (VIII в.) 
в «Ши цзи чжэн и» («Правильный смысл „Исторических записок"», разд. «Уди 
бэнь цзи» — «Коренные записи о Пяти императорах/предках-владыках»). 
В даос, компендиуме «Дао цзана» («Сокровищница Пути-дао»; см. в т. 1) — со-
ставленной Чжан Цзюнь-фаном антологии «Юнь цзи ци цянь» («Семь загла-
вий из Облачного хранилища», 1016, цз. 114) имеется агиография «Предание 
о Таинственно-темной деве девятого неба» («Цзю тянь Сюань-нюй чжуань»). 
В даос, философии ее образ ассоциируется с «таинственно-темной самкой» 
(сюань пинь), «врата/лоно» (мэнь) к-рой — «корень неба и земли» («Дао дэ 
цзин» — «Канон Пути и благодати», чжан 6; см. в т. 1). В даос, мифологии она 
выступает наставницей Чжан Го-лао, одного из «восьми бессмертных» (ба сянь) 
(«Ли-дай шэнь-сянь тун-цзянь» — «Всеобщее зерцало святых-бессмертных 
в последовательности эпох» Сюй Дао, XV—XVI вв.). 

Посвященные Сюань-нюй празднества проводились 6 янв., 15 февр. или 
9 сент. по традиц. (крестьянскому) календарю (инь-ян ли) и сопровождались 
посещением ранее весьма распространенных храмов этой богини — покрови-
тельницы женщин и детей. В Пекине (в р-не Чаоян) сохранился некогда 
обширный и знаменитый храм Сюань-нюй — чадоподательницы, состояв-
ший из 7 больших зданий и отличавшийся изрядным количеством ее скульп-
турных и живописных изображений. 

* Цюань шан гу Сань дай Цинь Хань Сань-го Лю-чао вэнь (Полное 
[собрание] прозы высокой древности, Трех эпох, [периодов] Цинь, 



Хань, Троецарствия и Шести династий). Т. 1. Пекин, 1958, с. 114; 
Су-нюй цзин (бин Сюань-нюй цзин) (Канон Чистой девы с Каноном 
Таинственно-темной девы) / / Сун Щу-гун. Чжунго гу-дай фан-ши 
ян-шэн цзи-яо (Собрание главных [материалов] по древнекитайскому 
[искусству] внутренних покоев и пестования жизни). Пекин, 1990, 
с. 151 — 183; Сюань-нюй цзин (Канон Таинственно-темной девы) //Фан 
чжун цзюань (Том [об искусстве] внутренних покоев) / Сост. Ли Лин. 
Пекин, 1993, с. 300—302; Ши Най-ань. Речные заводи / Пер. А.П. Рога-
чева. Т. 2. М., 1955, с. 139—152; «Канон Чистой девы» (с «Каноном 
Темной девы») / Пер. Б.Б. Виногродского / / Китайский эрос / Сост. 
А.И. Кобзев. М., 1993, с. 142—164; то же / / Антология даосской фило-
софии / Сост. В.В. Малявин, Б.Б. Виногродский. М., 1994, с. 225—251; 
Гэ Хун. Баопу-цзы / Пер. Ε .А. Торчинова. СПб., 1999, с. 101, 203; 
** Гулик Р. ван. Сексуальная жизнь в древнем Китае / Пер. А.М. Каба-
нова. СПб., 2000, с. 93, 137—138; он же. Искусство секса в древнем 
Китае / Пер. Н.Г. Касьяновой. М., 2003; Кобзев А.И. Эрос за Китайской 
стеной. СПб.—М., 2002, с. 140, примеч. 3; КуликовД.Е. Орнитологичес-
кие мотивы в культуре Шан-Инь и их связь с древнекитайской ми-
фологией / / XXXII НК ОГК. М„ 2002, с. 6-42; Рифтин Б.Л. От мифа 
к роману. М., 1979, с. 163; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, 
с. 99, 293, примеч. 99; Ян Юн-ео. История древнекитайской идеологии. 
М., 1957, с. 22; Ли Су-пин. Нюй шэнь. Нюй дань. Нюй дао (Женщины-
духи. Женщины в киноварном/алхимическом [учении]. Женщины в [уче-
нии о] Пути-дао). Пекин, 2004, с. 72—74; Ма Шу-тянь. Чжунго минь 
цзянь чжушэнь (Духи в китайских народных [верованиях]). Пекин, 
1997, с. 132—136; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь 
китайских мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 137. 

А.И. Кобзев 

Сюань-у (Темная воинственность), Сюань-у чжэнь-ди, Сюань-у шэн-цзюнь, 
Чжэнь-у. В кит. мифологии повелитель Севера. В астрологии и астрономии 
Сюань-у — семь созвездий западного квадранта неба. Первоначально, видимо, 
Сюань-у представляли в виде зооморфной эмблемы стороны света — черепаха, 
обвитая змеей (совокупляющаяся с ней). Предположительно этот образ свя-
зан с древними натурфилос. представлениями о брачном союзе Земли и Неба. 
В старинных комментариях поясняется, что понятие сюань-у сложилось в связи 
с представлением о цвете сюань (цвет неба — черный с красным оттенком) 
и о черепахе как существе с панцирем-броней (отсюда у [2\ — «воинственность»). 
Черепаха, перевитая змеей, изображалась на сев. стороне погребальных 
сооружений (эпоха Хань, 206 до н.э. — 220 н.э.), а в более ранние времена — 
на черном флаге, к-рый во время походов несли позади войска. По-видимому, 
постепенно произошла контаминация образа повелителя Севера Хэй-ди (Чер-
ный государь) др.-кит. мифологии с Сюань-у (в ср. века Сюань-у именовался 
Сюань-тянь шан-ди — Верховный государь темного неба). С кон. X в. Сюань-у 
стал именоваться также Чжэнь-у (Истинная воинственность), знак сюань, вхо-
дивший в личное имя государя, был табуирован. 

Поскольку Север в соответствии с учением о пяти стихиях (у син; см. в т. 1) 
связан с водой, то Сюань-у стал считаться одновременно божеством воды. По 
нек-рым источникам, Сюань-у — это воплощение духа Хэй-ди. Владыку Севера 
обычно считали также правителем воды. В ср. века Сюань-у представляли 
таким, каким он будто бы явился сунскому имп. Хуй-цзуну (1101—1125); с важ-
ным прекрасным лицом, с распущенными волосами, ниспадающими на плечи, 
в черном халате, с золотой кольчугой и поясом, украшенным нефритом, с мечом 
в руке, но босым. Над головой — нимб. Обычно позади него рисовали оруже-
носца, держащего черный стяг, сам он стоит на черепахе, обвитой змеей, к-рая 
плывет по воде. В нек-рых местностях Сюань-у почтительно называли Бэй-е 
(Дедушка Севера, Господин Севера), а змею и черепаху — Гэ (Братишки). Гроз-
ный обликом Сюань-у считался в нар. традиции также изгонителем злых духов. 



Сюань-у был включен в даос, пантеон. Согласно одному из даос, преданий, 
Сюань-у родился у жены князя Цзинлэго («Страна Чистой радости», цзин-
лэ — «чистая радость» соответствует буд. понятию «рай») после того, как она 
во сне проглотила солнечный луч. Через 14 месяцев она родила мальчика, 
к-рый не пожелал наследовать престол отца, а решил посвятить себя самосо-
вершенствованию и служению Юй-ди, поклявшись искоренить на земле всю 
нечисть. После 42 лет отшельнической жизни на горе Уданшань (пров. Хубэй) 
он средь бела дня поднялся в небо. Юй-ди, прослышав о его воинственности 
и мужестве, поручил ему ведать Севером и искоренять всю нечисть в Подне-
бесной. Сюань-у спустился в мир людей и за семь дней уничтожил на земле 
всех оборотней (см. Цзин [3]) и бесов (см. Гуй [1]). 

Культ Сюань-у был весьма популярен у даосов, храмы, посвященные ему, 
существовали в Китае, Корее, Вьетнаме. Во многих храмах Сюань-у по обе 
стороны от его трона изображались восемь разбойников, бросивших свое 
ремесло и ставших учениками Сюань-у, и шесть царей-демонов, побежден-
ных в битве с Сюань-у (по др. версии, четыре военных и два гражданских 
чиновника из свиты Сюань-у). 
В кит. средневековой лит-ре образ Сюань-у нашел отражение в фантастич. 
эпопее «Фэн шэнь янь-и» («Возвышение в ранг духов», XVI в.) Сюй Чжун-
линя, романе «Бэй ю цзи» («Путешествие на север», XVI—XVII вв.) и нек-рых 
даос, сочинениях («Сань цзяо coy шэнь цзи» — «Записки о поисках духов трех 
религий», XVI в., и др. произведениях). 

** Сычев Л.П., Сычев В.Л. Китайский костюм. М., 1975, с. 27-28; Ду 
Эр-вэй. Фэн, линь, гуй, лун каоши (Разыскания о фениксе, единороге, 
черепахе и драконе). Тайбэй, 1971, с. 106—113; Чжунго гэ миньцзу 
цзунцзяо юй шэньхуа да цыдянь (Большой словарь религии и мифо-
логии народов Китая). Пекин, 1993, с. 233; Liu Tsun-yan. Buddhist and 
Taoist Influences on Chinese Novel. Wiesbaden, 1962, p. 151 — 154; 
Maspero H. Le Taoïsme et les religions chinoises. P., 1971, p. 176—177. 

Е.Л. Рифтин 

Сюань-цзан, Чэнь Хуй, прозвище Сань-цзан фа-ши (Наставник Трипитаки), 
Тан-сэн (Танский монах). 600 (или 602), Гоуши округа Лочжоу (совр. Гоуши-
чжэнь округа Яньши пров. Хэнань), — 664. Буд. наставник высшего ранга, 
проповедник, переводчик буд. текстов на кит. яз., один из основоположников 
школы вэйши-цзун (см. в т. 1). В возрасте 15 (или 13) лет стал послушни-
ком монастыря Цзинту-сы в Чанъани, в 23 (21)-летнем возрасте принял пост-
риг в Чэнду. Был странствующим монахом, учился у разных наставников. 
В 629 (627) начал паломничество в Индию через Синьцзян, Ср. Азию и Гинду-
куш, добрался до известного буд. центра в Сев. Индии — монастыря Наланда, 
где изучал санскрит и буд. лит-ру. Совершил путешествие в Юж. Индию, 
Непал и Ассам, посещая знаменитых буд. наставников, четырежды участвовал 
в крупных дискуссиях инд. и зарубежных приверженцев разл. направлений 
буддизма, оспаривая положения хинаяны (сяо шэн). В 645 вернулся в Чанъ-
ань, привез значит, количество (по одной из версий — 657) буд. сочинений. 
Перевел вместе с учениками на кит. яз. 75 крупных буд. трактатов общим 
объемом 1335 цз. («свитков»), в т.ч.: «Да пинь божэ боломидо цзин» («Маха-
праджняпарамита-сутра» — «Сутра великой праджняпарамиты») — свод из 
16 соч.; «Юйцзя ши ди лунь» («Йогачарьябхуми-шастра» — «Шастра о ступе-
нях [просветления] учителей йогачары») — из 100 цз., приписываемое по-
лулегендарному монаху Майтрейе (III—IV вв.), но, возможно, написанное 
его учеником Асангой; «Цзе шэнь ми цзин» («Сандхи-нирмочана-сутра» — 
«Сутра, раскрывающая глубокие тайны»); «Апидамо цзюйшэ лунь» — трактат 
инд. мыслителя Васубандху (IV—V вв.) «Абхидхарма-коша» («Сокровищница 
высшего Законоучения») и др. Сюань-цзану принадлежит также один из 
основополагающих трактатов школы вэйши-цзун — «Чэн вэй ши лунь» 
(«Виджняптиматрасиддхи-шастра» — «Трактат об установлении только 



сознания»), компиляция 10 инд. комментариев на трактат Васубандху 
«Тримшика-виджняпти-карика» («Тридцать суждений о только сознании»). 
Его переводы на санскр. «Лао-цзы» («Дао дэ цзин» — «Канон Пути и благо-
дати»; см. вт. 1) и «Да шэн ци синь лунь» («Махаяна-шраддхотпада-шастра» — 
«Шастра/Суждения о пробуждении веры в махаяну», санскр. оригинал к-рой 
тогда уже был утерян; см. в т. 1) имели хождение в Индии. Составил описа-
ние 128 гос-в и владений, по к-рым проходило его путешествие, — «Дай Тан 
си юй цзи» («Записки о западном крае, [составленные в эпоху] Великой 
Тан»), ставшее ценным источником по историч. географии и собственно 
истории Индии, Непала, Пакистана и Бангладеш. Развивая традицию инд. 
мыслителя Дхармапалы (VI в.), выделял алая-виджняну (алайе ши — «сознание-
сокровищница»; см. в т. 1) из др. видов сознания: она продуцирует феноме-
нальный мир, к-рый воспринимается остальными видами сознания. Предложил 
учение об алая-виджняне как о хранилище «семян» (биджа, чжун [5] — при-
чинных факторов возникновения «дхарм (фа [1]; см. также в т. 1), подвержен-
ных бытию». Подразделял «семена» на универсальные, присутствующие в со-
знании всех живых существ, обусловливающие одинаковые проявления и вос-
приятия (благодаря им, напр., люди более или менее одинаково воспринима-
ют горы, леса, реки и т.п.), и индивидуальные, присущие алая-виджняне от-
дельного живого существа и обусловливающие индивидуальные восприятия 
и оценки. Наиболее известным учеником Сюань-цзана был Куй-цзи. Для обу-
чения у Сюань-цзана специально присылали буд. монахов правители Японии 
и гос-в Корейского п-ова. Широкая известность сделала Сюань-цзана геро-
ем фольклора и лит. персонажем: напр., ему посвящены известная пьеса 
У Чан-лина (XIV в.) «Тан Сань-цзан фа-ши Си тянь цюй цзин» («Танский 
Наставник Трипитаки добывает сутры на Западе»), роман У Чэн-эня (XVI в.) 
«Си ю цзи» («Записки о путешествии на Запад»). 

** Розенберг О. О. Труды по буддизму. М., 1991; Самозванцева ИВ. Древне-
индийская легенда в передаче Сюань-цзана / / История и культура Восточ-
ной и Юго-Восточной Азии. Ч. 1. М„ 1986, с. 200-215. 

Хэ Чэн'Сюань 

Согласно описанию путешествия в «Дай Тан си юй цзи», Сюань-цзан шел 
в Индию протяженным обходным путем — через Ср. Азию. Сначала он дви-
жется через сев. области Синьцзяна: Карашар (Ацини) — Куча (Цюйчжи) — 
Аксу (Балуцзя) — и далее поворачивает через перевалы Тянь-Шаня на север. 
«Это северные отроги Цунлина... Дороги опасны. Свирепствуют холодные ветры. 
Много неприятностей доставляют злые драконы, нападающие на путников. 
Идущий по этой дороге не должен носить красной одежды, брать с собой тыкву-
горлянку или кричать. Если нарушишь эти запреты — быть беде» (цз. 1). Выбрав 
этот горный путь, он направляется к Большому Чистому озеру (Иссык-куль), 
обойдя к-рое, продвигается на запад — вдоль сев. склона Киргизского хребта, 
проходит через край «тысячи родников» (юж. сторона Чуйской долины, пересе-
ченная множеством рек и речек), следует через Талас (Талосы) и Белые Воды 
(Байшуй), поворачивает на юг и, обогнув горы, заходит в Ферганскую долину, 
а затем снова продолжает путь на запад до Самарканда. Отсюда Сюань-цзан 
направляется строго на юг и, пройдя через «Железные Ворота», попадает в пре-
делы древней Бактрии, где посещает Термез, Балх, Бамиан. Долгий путь через 
Ср. Азию отражен в тексте лишь в виде сухого и краткого отчета, а пространные 
рассказы о Балхе и Бамиане полны древних преданий; здесь он попадает уже 
в «буд. страны» с их монастырями и святыми местами, напоминающими о собы-
тиях прошлого. От Бамиана он двигается на юго-восток по территории совр. 
Афганистана в сторону Индии, пересекает Капису и Нангархар. Следуя далее 
по долине Кабула, Сюань-цзан добирается до Гандхары, откуда совершает 
поход в долину Свата, в Удьяну, по возвращении из к-рого переправляется через 
Инд и, посетив Таксилу, поворачивает на сев.-вост. в Кашмир, после чего 
направляется к верховьям Ганга. Начиная с Каписы, описания всего путешест-
вия через Сев. Индию — гл. цели его паломничества — и пересказы преда-
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ний у Сюань-цзана становятся особенно подробными. Здесь он посещает все 
«страны», связанные с осн. буд. преданием: идет через Тханесар, Каннаудж, 
Айодхью, Каушамби, Шравасти, к месту рождения Будды в Капилавасту, затем 
к месту паринирваны в Кушинагаре и месту первой проповеди в Варанаси. 
Далее его путь лежал через Вайшали, Вриджи и Магадху. Последняя описана 
Сюань-цзаном особенно подробно — в цз. 8 и 9: здесь и посещение множества 
святых мест, и рассказ о Паталипутре, и легенды об Ашоке. Путешествуя по 
долине Ганга, он встречался с имп. Харшей, к-рый принял его с большими 
почестями и вел с ним беседу. Затем маршрут шел к низовьям Ганга (Чампа, 
Тамралипти) и вдоль вост. стороны Индостана — через Калингу и Чолу. Повер-
нув к северу и пройдя через Махараштру, Гуджарат и переправившись через 
Инд, Сюань-цзан покидает Индию и направляется обратно прямо через вы-
сокогорные перевалы Памира. Сюань-цзан движется через вост. территории 
совр. Афганистана, пересекая его в направлении с юга на север. Пройдя че-
рез р-н Газни и Кабула, подходит к хребту Гиндукуша, далее через Хост (Ко-
сидо) в Кундуз (Хо); двигаясь далее на восток, он попадает в горный Бадах-
шан (Бодочуанна) в р-не слияния Кокчи и реки Вардудж, следует вдоль 
Пянджа на восток и попадает в «страну Шанми» — в р-не Вахана. Дальней-
ший путь, наверное, самый трудный момент путешествия Сюань-цзана: 
«Преодолевая грозные кручи и ступая по опасной высоте, прошел около 
700 ли и прибыл в долину Помило» — протекающей в высокогорном р-не ре-
ки Памир, в верховьях к-рой добрался до «драконьего озера» (оз. Зоркуль): 
«...воды его ясные и прозрачные, как чистое зеркало. Никак не измерить его 
глубины. Цвет воды темно-синий, вкус весьма сладкий. В глубине его водят-
ся водяные чудовища, рыбы-драконы, крокодилы и черепахи...» (цз. 12). Да-
лее он идет через Ташкурган, Кашгар и Хотан. 

При возвращении на родину в 645, пересекая границы империи, Сюань-цзан 
двигался с осторожностью, в ночное время, помня о незаконности своего 
отъезда. Однако вскоре был принят имп. Тай-цзуном (627—650), тот был 
весьма благосклонен к нему, объявил о прощении и даже, ввиду большой цен-
ности привезенных сведений, предлагал ему высокий пост при дворе. Лич-
ность и проповеди Сюань-цзана произвели такое сильное впечатление на 
императора, что он встречался с ним и впоследствии. 

* Сюань-цзан. Дай Тан си юй цзи (Записки о западном крае, [составлен-
ные в правление] Великой [династии] Тан). Пекин, 1955; Шихуа о том, 
как Трипитака Великой Тан добыл священные книги / Пер. с кит., 
исслед. и примеч. Л .К. Павловской. М., 1987; Béai S. The Life of Hiuen-
Tsiang. L., 1911 ; Monk Hui-Li. The Life of Hsian-Tsang. Peking, 1959; ** Лаг-
данов Г. Б. Школа фасян в истории китайского буддизма / / Источнико-
ведение и историография истории буддизма. Страны Центральной Азии. 
Новосиб., 1986; Мартынов A.C. К проблеме сосуществования официаль-
ной идеологии Срединной империи и буддизма в эпоху Тан / /XI H К 
ОГК. Ч. 1. М., 1980; Самозванцева Н.В. (Александрова Н.В.) Буддисты-
паломники / / Религии древнего Востока. М., 1995; она же. Индо-китай-
ские культурные связи в V-VI1 вв. / / Азия — диалог цивилизаций. СПб., 
1996; Янгутов JI.E. Единство, тождество и гармония в философии китай-
ского буддизма. Новосиб., 1995; он же. Китайский буддизм. Улан-Удэ, 
1998; Bagchi P.Ch. Le Canon Bouddhique en China, les traducteurs et les tra-
ductions. P., 1927; Ch'en K. Buddhism in China. Princ., 1964; Frederic L. Dans 
les pas du Bouddha. P., 1957; Sankalia H.D. The University of Nalanda. 
Madras, 1934; Weinstein St. Imperial Patronage in the Formation of the T'ang 
Buddhism / / Perspectives on the T'ang. New Haven—London, 1973; 
Wright A.F. T'ang T'ai-tsung and Buddhism / / Ibid. 

Н.В. Александрова 

* Дай Тан Сань-цзан цюй цзин ши-хуа (Шихуа о том, как [Наставник] 
Трипитаки [эпохи] Великой Тан добывал каноны/сутры). Пекин, 1954; 
то же. Пекин, 1955; СянДа. Дай Тан си юй цзи гу бэнь сань чжун (Три 
древних текста «Записок о западном крае, [составленных в эпоху) Be-



ликой Тан»), Пекин, 1981; Дай Тан си юй цзи цзинь и («Записки о за-
падном крае, [составленные в эпоху) Великой Тан» с современным пе-
реводом) / Пер. Ли Сянь-линь и др. Сиань, 1985; Дай Тан си юй цзи 
цзяо чжу («Записки о западном крае, [составленные в эпоху! Великой 
Тан», отредактированные и прокомментированные) / Ред., коммент. 
Ли Сянь-линь и др. Пекин, 1985; У Чэн-энь. Путешествие на Запад / 
Пер. А.П.Рогачева. Т. 1-4. М., 1959; то же. Рига, 1994; Julien S. (tr.). 
Histore de la vie de Hiouen-thsang. P., 1853; Beal S. (tr.). Si-yu-ki: Buddhist 
Records of the Western World. Vol. 1-2. Bost., 1885; Watters T. On Juan 
Chwang's Travels in India. Vol. 1-2. L., 1904, 1905; La Pérégrination vers 
l'ouest / Tr. par A. Lévy. P., 1991; WuChang'en. Journey to the West / Tr. by 
W.J.F. Jenner. Vol. 1-3. Beijing, 2004; ** Андросов В.П. Будда Шакьямуни 
и индийский буддизм. М., 2001, с. 259—261; Введение в буддизм / Ред.-
сост. В.И. Рудой. СПб., 1999, с. 285-294; Розенберг О.О. Труды по буд-
дизму. М., 1991; Самозванцева Н.В. Древнеиндийская легенда в переда-
че Сюань-цзана / / История и культура Восточной и Юго-Восточной 
Азии. Ч. 1. М., 1986, с. 200-215; Шефер Э. Золотые персики Самаркан-
да. М., 1981, указ.; Тянъ Гуан-ле. Сюань-цзан цзи ци чжэсюэ сысян 
чжун чжи бяньчжэнфа иньсу (Сюань-цзан и элементы диалектики 
в его философской мысли). Куньмин, 1958; Grousset R. Sur las traces du 
Bouddha. Librairie Pion, 1957; Mayer A.L., Rôhrborn K. Xuanzangs Leben 
und Werk. Wiesbaden, 2001; Paulhier G. Examen méthodique. Des faits qui 
concernent le Thien-tchu, ou l'Inde //JA. T. 8. 1839, oct., p. 257—294, nov., 
p. 383-429, dec„ p. 433-472. T. 9. 1840, mars, p. 161-182. 

А.И. Кобзев 

СЮИ 
чжэнь-цзюнь 

il· 
A g 

:ë Щ iï-

592 

Сюй чжэнь-цзюнь (Истинный государь Сюй, Праведный владыка Сюй) — в даос, 
мифологии могущественный герой, победитель драконов (лун) и усмири-
тель наводнений. Сюй чжэнь-цзюнь, родившийся чудесным образом (его мать 
забеременела от жемчужины, упавшей ей за пазуху из клюва золотого феникса, 
к-рого она увидела во сне), с юных лет обучался даос, наукам, потом был 
назначен начальником уезда. В голодный год Сюй чжэнь-цзюнь метил кистью 
осколки черепицы, они превращались в золото, и простой народ смог внести 
налог. С помощью магич. заклинаний он спас от моровой болезни несколько 
тыс. человек. Однажды Сюй чжэнь-цзюнь встретил дракона-оборотня (цзяо [5]) 
в обличье юноши, к-рый насылал ежегодные наводнения в пров. Цзянси. Поняв, 
что узнан, дракон-оборотень превратился в желтого быка и пустился наутек. 
Сюй чжэнь-цзюнь преследовал его, приняв облик черного быка. В конце кон-
цов Сюй чжэнь-цзюнь казнил дракона с помощью небесного воинства, а двух 
его сыновей, родившихся от дочери правителя Таньчжоу, на к-рой дракон был 
женат, окропив водой, обратил в дракончиков с красной гривой. 1-го числа 
8-й луны 374 Сюй чжэнь-цзюнь в возрасте 136 лет вместе со всеми домочад-
цами (42 человека) взошел на Западную гору за городской стеной и средь бела 
дня вознесся на небо; за ним последовали петухи и собаки. На этом месте был 
тотчас воздвигнут храм, а оставленные им 120 стихотворений стали использо-
вать как гадательные тексты. 

Согласно др. преданию, изгнанный Сюй чжэнь-цзюнем дракон забрался в дом, 
где вынудил молодую женщину к сожительству с ним. Когда ей пришло время 
рожать, Сюй чжэнь-цзюнь под видом даос, монаха привел в их дом повивальную 
бабку, к-рая и приняла дракончика. Сюй чжэнь-цзюнь обезглавил его, а затем 
отрубил головы еще восьми драконам, последний хотел улететь, но все время 
оглядывался на свою мать, и Сюй чжэнь-цзюнь, чтя его сыновние чувства, оста-
вил его в живых, отрубив только хвост. Все эти предания о Сюй чжэнь-цзюне 
свидетельствуют, что он воспринимался в нар. традиции как своеобразный 
поздний культурный герой (ср. Ли Вин), ставивший себе целью истребление 
драконов, насылающих наводнения. Образ Сюй чжэнь-цзюня сложился в ран-
нем средневековье. Его жизнеописание было помещено в «Ши эр чжэнь-
цзюнь чжуань» («Жизнеописания 12 праведных владык», не позже X в.). 



** Попов П С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 45-47; то же / / Всё 
о Китае. Т. 1. М., 2003; Мэй Лянь-хуа. «Сюй-чжэньцзюнь чунбай» ды 
«цанцзю» юй «баоху» иши (К вопросу о «спасении» и «сохранении» 
культа Сюй-чжэньцзюня») / / Диэр цзе Дунъюэ луньтан луньцзи. Пекин, 
2006, с. 264—274; Тай-пин гуан цзи (Обширные записи годов Тай-пин). 
Т. 1. Пекин, 1959, с. 98-100; Хуан Бо-лу. Цзи шо цюань чжэнь (Полное 
собрание преданий). Т. 3. Шанхай, 1885, с. 228—232. 

Б.Л. Рифтин 

«Сю синь яо лунь» — «Трактат об основах совершенствования сознания». Автор-
ство приписывается 5-му патриарху чань-цзун (см. также Чань-сюэ; Чань 
школа в т. 1) Хун-жэню (601—674), скорее всего, был составлен его учениками 
согласно наставлениям учителя. Это соч. является уникальным источником 
для изучения ранней традиции ча«б-буддизма: оно как бы подводит итог пер-
вому периоду истории чань — ведь именно после Хун-жэня начинается раскол 
на сев. и юж. школы, приведший к победе последней и становлению чань в его 
классич. формах. С др. стороны, именно со времени 5-го патриарха начинается 
быстрое распространение и рост авторитета чань-буддизма. 
Осн. содержание трактата (помимо конкретных наставлений относительно 
техники медитации) составляет учение о постижении природы сознания как 
пути к пробуждению (санскр. бодхи, кит. пути). Прежде всего, это «блюдение 
истинного сознания» (кит. шоу чжэнь синь), т.е. осознание, прочувствование 
самой природы сознания как «природы Будды» (фо син), изначально чистой 
и просветленной. При этом под сознанием имеются в виду не его конкретные 
состояния или содержание, речь идет именно о природе сознания, его сущ-
ностных характеристиках — «сознаньевости», присутствующей актуально, но 
незримо в любом акте и любом состоянии сознания, подобно тому как вода 
присутствует в любой волне. 
В соч. используются два образа, ставшие впоследствии весьма распространен-
ными в чаньских текстах. Первый — образ солнца. Подобно тому как солнце 
не меняет своей природы и продолжает сиять, будучи даже окутанным тучами, 
так же и истинная природа сознания остается вечно просветленной, несмотря 
на омрачение эмпирич. форм психики. Второй — образ зеркала. Зеркало, как 
и «изначальное сознание», ясно и чисто по своей природе и не меняет ее, 
даже будучи покрытым слоем пыли. Позднее Хун-жэнь согласится со своим 
учеником и преемником — 6-м патриархом Хуй-нэном (638—713; см. в т. 1), 
сказавшим, что зеркало изначально просветленного сознания всегда чисто 
и никакой мирской пыли, омрачающей его, нет, она не сущностна, пуста, 
небытийна. Еще позднее др. чаньский мыслитель Цзун-ми (780—841; см. в т. 1), 
развивая метафору зеркала, сравнил его полированную (в то время — бронзо-
вую) поверхность с сутью собств. природы, к-рая есть вечно присутствующий 
покой, а блеск, испускаемый поверхностью зеркала, — с деятельностью, 
функцией изначальной природы, к-рая есть вечно присутствующая осознан-
ность; отраженные в зеркале образы он уподобил обусловленному существо-
ванию, к-рое выражается через психофизич. функции организма; эти образы 
пусты и лишены субстанциальности. 
В трактате не утверждается исключительность чаньской практики, к-рая 
рассматривается в связи с практикой др. буд. школ: в частности, Хун-жэнь 
не отрицает «молитвенного делания» школы «Чистой земли» (цзинту-цзун; 
см. в т. 1), почитающей превыше всего будду Амитабху (Амито-фо) и пола-
гавшей, что наилучший путь к освобождению — вера в его спасительную 
силу и сосредоточенное повторение его имени. Не отрицая благого харак-
тера «памятования о Будде» (нянь фо — сосредоточенное повторение фор-
мулы «Поклонение будде Амитабхе», кит. Наму Амито-фо), Хун-жэнь лишь 
указывает на то, что путь непосредств. постижения природы сознания пря-
мее и быстрее приводит к пробуждению в течение одной жизни (характерно, 
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что синтез школ чань и «Чистой земли» существовал на протяжении всей 
истории этих школ вплоть до наст, времени). 
Для обоснования своего учения Хун-жэнь постоянно обращается к сутрам 
и шастрам, что опровергает утверждения о пренебрежении последователей 
школы чань к слову Будды и буд. философии. В действительности тезис чань 
о передаче истины «без опоры на письменные знаки» (бу ли вэнъ цзы) не пред-
полагает умаления духовного значения канонич. и филос. соч.: с одной стороны, 
он имеет отношение к практике «наложения печати Дхармы», предполагав-
шей непосредств. переживание учеником психич. состояния учителя, а с дру-
гой — предупреждает против мертвящей схоластики, подменявшей живой опыт 
переживания изначальной просветленности сознания рассудочно-абстрактным 
штудированием текстов. 

Трактат Хун-жэня был практически забыт в Китае после X—XI вв.; сохранилась 
его рукопись, к-рая была найдена в нач. XX в. в заброшенном монастырском 
комплексе в Дуньхуане (Сев.-Зап. Китай, совр. пров. Ганьсу). В Корее трактат 
Хун-жэня был опубл. в 1570 под назв. «Трактат о наивысшей Колеснице». В 1716 
он был впервые издан в Японии и включен в текст япон. Трипитаки (на кит. яз.). 

*ТСД. Т. 45. Токио, 1968; Цзун-ми. Чаньские истины / Пер. Е.А. Торчи-
нова, К.Ю. Солонина. СПб., 1998; Философия китайского буддизма / 
Пер. с кит., вступит, ст., предисд. и коммент. Е.А. Торчинова. СПб., 
2001; Pachow W.A. Buddhist Discourse on Meditation from Tun-huang / / 
University of Ceylon Review. 1963, vol. 21, Ms 1; idem. Chinese Buddhism: 
Aspects of Interaction and Reinterpretation. Bost., 1980; McRae J R. The 
Northern School and the Formation of Early Ch'an Buddhism / / Studies 
in East Asian Buddhism. Hawaii, 1987, vol. 3;** Торчиное Е.А. Введение 
в буддологию. М., 2000. 

По материалам Е.А. Торчинова 

сюэ-чэн f 
Сюэ-чэн. Род. 1966. Буд. монах, «наставник Учения/Дхармы» (фа ши), религ. 
деятель. В возрасте 16 лет вступил в сангху (сэн). В 1988 окончил Ин-т кит. 
буддизма. В 1989 назначен настоятелем монастыря Гуанхуа-сы в пров. Фу-
цзянь. В 27 лет стал зам. ген. секретаря БАК. В 32 года был избран на долж-
ность пред. Фуцзяньского отделения БАК. На 7-й конф. БАК в 2002 избран 
зам. пред. БАК и одновременно ген. секретарем. Редактор журн. «Фа инь» 
(«Голос Учения/Дхармы»). Член ПК НПКСК 9-го и 10-го созывов. Являлся 
ректором Фуцзяньского Ин-та буддизма. С янв. 2004 настоятель монастыря 
Фамэнь-сы пров. Шаньси. 

* Фа инь. 2002, № 10; 2004, № 2. 
С.А. Горбунова 
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Сянь [1] («бессмертный»). В кит. даос, и поздней нар. мифологии разряд свя-
тых (ср. сянь жэнь — «бессмертный человек», шэнь сянь — «божественный бес-
смертный», тянь сянь — «небесный бессмертный», «небожитель»). По мне-
нию кит. ученых, представление о бессмертных-еякь сложилось примерно 
в У-1У вв. до н.э. в царствах Ци (на п-ове Шаньдун) и Янь (р-н совр. Пекина) 
в результате трансформации веры в бессмертие души, поднимающейся в небо 
в момент сожжения трупа умершего. Согласно древнему преданию, Чи-сун-
цзы, напр., мог входить в огонь и сжигать себя, постоянно поднимаясь на гору 
Куньлунь. Постепенно достижение состояния сянь [ /] стало ставиться в зави-
симость от принятия снадобий растительного происхождения (из хризантемы, 
стоголовника и др.), минералов (нефрита, золота, киновари), нек-рых древес-
ных грибов и т.п., от особого типа физич. и дыхательных упражнений, а также 
от ряда пищевых запретов и особых способов удержания спермы. Даос, система 
постепенного превращения человека в бессмертного отличалась от более 
ранних представлений о мгновенном переходе в состояние бессмертия при 
сожжении или разрубании тела. 



Одновременно появляется и представление о сянь [/] (см. Сянь-сюэ в т. 1) 
как о святых отшельниках, живущих в глухих местах в горах и среди озер. 
По-видимому, значительно позднее рождается миф о бессмертных-сянь, 
обитающих на горах-островах (Пэнлай и др.; см. Ао), к-рые плавают в море, 
или на горе Куньлунь. В старинных даос. соч. называются 24 уединенных 
места, гл. обр. горные приюты, где можно стать бессмертным-сянь. Особен-
ность жизни бессмертных-сянь — их постоянные полеты на журавлях 
(хэ [4]; сяньхэ — «журавль бессмертных»), умение мчаться на облаках. В даос, 
соч. «Юнь цзи ци цянь» («Семь грамот из Облачного хранилища», XI в.) гово-
рится о девяти бессмертных-сянь, населяющих высшую сферу тай-цин (см. 
Сань цин). Понятие сянь [/] включало в себя более древние представления 
о шэнь жэнь («божественном человеке»; см. Шэнь [1] в т. 1), о к-ром гово-
рится в древних даос, трактатах («Чжуан-цзы», IV—III вв. до н.э.; «Ле-цзы», 
IV в. до н.э. — IV в. н.э.; см. в т. 1). Чжуан-цзы (см. в т. 1), напр., говорил 
о «божественном человеке» (или «божественных людях»): его кожа напоми-
нает лед и снег, он не ест злаков, вдыхает ветер, пьет росу, ездит на облаках, 
управляя летающими драконами (лун), и странствует за пределами Четырех 
морей (т.е. Китая). В ранних текстах на бессмертных-сянь нередко перено-
сились и нек-рые черты мифич. первопредков, отсюда, напр., название да 
жэнь («большой человек», «великан»), предания об огромных следах бес-
смертных, напоминающие миф о том, как женщина из рода Хуа-сюй на-
ступила на след великана и родила Фу-си. В кит. нар. преданиях и сказках 
образ сянь [ 1] функционально близок доброму волшебнику европ. сказок. Бес-
смертный чаще всего имеет облик белобородого старца (реже старухи), пред-
сказывающего судьбу, помогающего герою в безвыходной ситуации и мгно-
венно исчезающего. В изобразительном искусстве нередко представлялся 
с атрибутами бессмертия или долголетия (чудодейственный гриб — чжи [17], 
сосна, олень, журавль), с открытыми вислыми грудями и животом, распу-
щенными волосами, босыми ногами и др. признаками свободы от мирской 
суеты и условностей. Образы бессмертных-сянь известны кит. классической 
поэзии и поэзии сопредельных стран (Кореи, Вьетнама, Японии). В нек-рых 
буд. памятниках даос, понятие сянь [ I] использовалось для обозначения свя-
тых. См. также ст. Ба сянь. 

* Тай-пин гуан цзи (Обширные записи годов Тай-пин). Т. 1. Пекин, 
1959, с. 1—439; ** Вэнь И-до. Шэнь сянь као (Разыскания о бессмерт-
ных) / / Шэньхуа юй ши (Мифы и поэзия). Пекин, 1957, с. 153-180; Гу 
Цзе-ган. Шэнь сянь юй фанши (Бессмертные и маги) / / Гу Цзе-ган. 
Цинь Хань ды фанши юй жушэн (Маги эпох Цинь и Хань и конфуци-
анцы). Шанхай, 1955, с. 9—12; Фу Цинь-цзя. Чжунго Дао-цзяо ши (Ис-
тория даосизма в Китае). Тайбэй, 1972, с. 3—8; Werner Е.Т.С. A Dictio-
nary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 167—169. 

БЛ. Рифтин 

Сянь-нюй («бессмертная дева», «святая дева»), шэнь-нюй («божественная де-
ва»), юй-нюй («нефритовая дева»), тянь-нюй («небесная дева»). В кит. мифо-
логии категория женских божеств. Сянь-нюй связана по своему происхожде-
нию с даос, бессмертными (сянь [1] — «бессмертный», «святой»), а функци-
онально близка понятию «фея» (в поэтич. языке сянь-нюй означает «необык-
новенная красавица»). В устной нар. традиции образ сянь-нюй, первоначаль-
но связанный с даос, учением о бессмертии и бессмертных (см. также Сянь-
сюэ вт. 1), слился с архаич. образами хозяек стихий (см. У син в т. 1) и чудес-
ных жен или заместил их. В позднем фольклоре образ сянь-нюй нередко кон-
таминируется или сближается с образом девы-оборотня (см. Цзин [3]). Тер-
мином сянь-нюй обозначались также дочери различных божеств (напр., 
Тянь-ди). 

БЛ. Рифтин 



сяньчи Сяньчи — Общий пруд, Соленое озеро, Соленый пруд, Небесный пруд. В кит. 
мифологии пруд, в к-ром купается восходящее солнце; вероятно, то же, что 
Ганьюань (Сладкий омут, Благостный водоем). Согласно мифу, богиня 
солнца Си-хэ купает десять своих сыновей-солнц в Ганьюани. Десять 
солнц-воронов живут на ветвях дерева фусан (девять на верхних, а один — 
на нижних), к-рое растет в бурлящем море. Это место находилось за Вос-
точным морем, к северу от Страны чернозубых, и называлось Кипящая 
долина — Тангу, Долина света — Янгу, Долина горячих ключей — Вэнь-
юаньгу. Солнца появлялись на небе строго по очереди. Их появление со-
провождалось петушиными криками. Когда ночь начинала рассеиваться, пер-
вым кукарекал яшмовый петух, сидевший на дереве фусан. Ему вторил зо-
лотой петух на персиковом дереве, растущем на горе Персиковой столи-
цы — Таодушань. Вслед за ним кричали каменные петухи знаменитых гор 
и рек, а затем и все петухи Поднебесной. После этого начинался прилив 
и появлялось солнце. Когда солнце омывалось в Сяньчи и перебиралось 
с нижних ветвей на вершину дерева фусан, наступало утро. 
Сяньчи — также имя небесного божества, название звезды, музыки государя 
Яо, а также танца, к-рый исполнялся при чжоуском дворе в день летнего солн-
цестояния на квадратном алтаре посреди пруда. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). 
Шанхай, 1985, с. 265. 

Э.С. Стулова 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 35; Каталог гор и морей (Шань хай 
цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 142, 149, 282-283; Философы 
из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 62. 

А. И. Кобзее 

СЯО-ГУН Сяо-гун (Князь/Повелитель Сяо), Сяо-гун 
е-е (Дед князь Сяо), в поздней кит. нар. 
мифологии божество—покровитель вод: 
рек, озер, морей. Считается, что в качестве 
Сяо-гуна был обожествлен некий человек 
по фамилии Сяо и по имени Бо-сюань, 
живший в XIII в. У него были драконовы 
брови, курчавые волосы, красивые усы, но 
безобразное лицо. Он отличался твердос-
тью и прямотой характера, исключит, само-
обладанием; его считали справедливым 
человеком. После смерти его душа всели-
лась в одного мальчика (по нек-рым вер-
сиям — в его сына), и тот предсказывал 
людям грядущее счастье. Односельчане 
построили в Тайянчжоу (уезд Синьгань 

пров. Цзянси) храм Сяо-гуну как покровителю реки и помощнику окрестного 
люда. В этом храме приносили жертвоприношения и его сыну Сяо Сян-шу, 
и внуку Сяо Тянь-жэню, наследовавшим сверхъестественную мощь Сяо-гуна. 
В 1419 император присвоил Сяо-гуну титул Шуй-фу лин-тун гуан-цзи ин-ю 
хоу (Чудотворный, повсеместно спасающий, откликающийся на просьбы, 
славный и оказывающий помощь князь водной управы). По-видимому, с этих 
пор культ Сяо-гуна распространился по многим местностям Китая. Изобра-
жения Сяо-гуна известны на нар. картинах (няньхуа). 

* Хуан Бо-лу. Цзи шо цюань чжэнь (Полный свод преданий). Т. 3. Шан-
хай, 1885,с. 224-225;** Werner Е. Т. С. A Dictionary of Chinese Mythology. 
Shanghai, 1932, p. 166. 
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Сяо шэн (санскр. хинаяна — «малая колесница»). Под этим назв. последователи 
махаяны (да шэн) объединяли течения буддизма, оформившиеся на раннем 
этапе его становления. Сами приверженцы хинаяны этого названия не при-
знают и считают его оскорбительным. Тем не менее термин «хинаяна» широ-
ко употребляется в буддологич. лит-ре, где негативный смысл в него не вкла-
дывается. В европ. лит-ре вместо термина «хинаяна» часто употребляется 
назв. одной из ранних школ — тхеравады. В истории буддизма оно служило 
общ. обозначением консервативного направления (тхеравада — букв, «учение 
старейшин»), сложившегося после первого раскола в буд. сангхе (сэн). В даль-
нейшем тхеравадой стала называться одна из школ этого направления, сохра-
нившаяся до наст, времени в Юго-Вост. Азии. 
Согласно др.-инд. религ. воззрениям, живое существо вечно вращается в «кру-
ге перерождений» (см. Лунь хуй в т. 1), к-рый очень широк — от обитателей 
ада, ввергнутых в непрерывные мучения, до божеств высших небес, освобо-
дившихся от материальных тел и пребывающих в состоянии блаженства. В хина-
яне, в отличие от других инд. религ. учений, со страданием (санскр. духкха, 
кит. ку), т.е. с «недолжным» бытием, безоговорочно отождествляется любая 
форма существования человека (даже если субъективно он этого и не осознает). 
В качестве освобождения предлагается достижение состояния нирваны (букв, 
«затихание, угасание, успокоение»; см. Непань в т. 1), что трактуется как абс. 
смерть, полное небытие. Это принципиально важное догматич. положение 
хинаяны выражается в «четырех благородных истинах» (сы ди) и философски 
обосновывается. 
Хинаяной было создано учение о дхармах (фа [1]; см. также в т. 1), неких 
неисчислимых трансцендентных сущностях, сочетание «волнений» к-рых 
конституирует восприятие живым существом самого себя и окружающего мира. 
В филос. учениях школ хинаяны дхармы представлены в качестве первич-
ных элементов бытия и психофизич. элементов жизнедеятельности человека. 
Дхарма — это некая единичная (и единственная) истинно реальная сущность, 
«не рождающаяся» и «не исчезающая». Число дхарм бесконечно велико, 
и каждая является носителем определенного качеств, признака. Все живу-
щее в мире состоит из дхарм, находящихся в постоянном движении. Чело-
веческое «я» рассматривалось как совокупное функционирование определ. 
дхарм, а жизнь — как отражение их пульсации в сознании живых существ. 
Человек воспринимает мир как бы сквозь призму своих ощущений, но они 
не есть результат субъективных представлений индивида, а объективный 
факт, следствие «волнения» дхарм. Поэтому, согласно философии хинаяны, 
феноменальный мир есть иллюзия, к-рая существует объективно. В буд. 
мировосприятии различаются два уровня реальности: «чистая реальность» — 
поток дхарм и «феноменальная реальность» — то, что окружает человека 
в повседневной жизни. «Феноменальная реальность» состоит из объекти-
вированных образов, возникающих в сознании человека под воздействием 
«чистой реальности» на его органы чувств. Поэтому эта реальность — обус-
ловленная, неподлинная и иллюзорная. 

В вайбхашике (одной из осн. школ раннего буддизма) дхармы рассматрива-
лись как вечно существующие реальности, к-рые функционируют, действуют 
в моментах, при этом сами они как таковые в момент не входят (т.е. бытие 
«дхарм» не проявляется в моментах). Следовательно, сущность дхарм остается 
вне эмпирического, к-рое является как бы проекцией, эманацией истинно-
сущего. Вайбхашики понимали истинно-сущее как множественность дхарм, 
неких вечно существующих реальностей (дхармы тождественны истинно-
сущему). 
Саутрантики, в отличие от вайбхашиков, считали, что сами дхармы как таковые 
входят в момент (бытие «дхарм» проявляется именно в моментах). В мгновен-
ном элементе имеется сама абс. реальность, именно момент и есть реальность. 
Иными словами, они утверждали бытие дхарм лишь в момент их проявле-
ния. Т.о., истинно-сущее представлялось имманентным по отношению к эмпи-
рическому. 



Человеческая жизнь в системе хинаяны в целом предстает как поток, 
временное сочетание безначальных и бесконечных составных частей. Каж-
дая часть, каждый элемент этого потока, в свою очередь, рассматривается 
как «цепь моментов», как «цепь мгновенных действий». Поток человеческой 
жизни беспрестанно меняет свой состав то более то менее существенно, но 
смена происходит так быстро, что сам процесс смены остается незаметным. 
Эмпирич. бытие предстает как поток ежемгновенно сменяющихся мгновен-
ных элементов. Поэтому человеческое существование не содержит в себе 
ничего постоянного. 

В то же время преходящность, изменчивость эмпирич. мира непосредствен-
но связана с безначальным и вечным волнением дхарм. Подверженность че-
ловеческой жизни внеш. изменениям есть та данность, через к-рую прежде 
всего познается страдание. Именно поэтому страдание определяется не как 
оппозиция счастью, а как отсутствие постоянства и устойчивости. 
Для объяснения причин «волнения» тех или иных дхарм и их сочетаний 
в хинаяне была разработана детальная теория «причинности» (причинно-за-
висимого возникновения, санскр. пратитья-самутпада, кит. юань ци / юань 
шэн). 

В своем земном существовании каждый отд. индивид испытывает определ. 
долю страдания. Эта доля зависит от кармы (е [1]; см. в т. 1), т.е. содеянного 
в прошлом рождении: каждая данная единичная жизнь связана с предыдущей, 
в к-рой коренятся причины того, что данный человек страдает именно так, 
а не иначе. В представлениях последователей хинаяны человеческая жизнь не 
есть нечто, завершающееся смертью, но лишь предпосылка новых рождений 
в мире, где господствует цепь причин и следствий. 
Освобождением от страданий является прерывание процесса «переплетения 
нитей», или «успокоение» дхарм, к-рое постигается с помощью правильных 
с буд. т. зр. трех видов деяний (поступков, слов и мыслей). Царевич Сиддхартха 
(исторический Будда Шакьямуни) обрел «просветление» «механизма» бытия, 
метода «успокоения» дхарм, поведал о нем своим ученикам и первым из 
людей прервал «цепь перерождений» (круг сансары), показав «благородный 
восьмеричный путь», ведущий к освобождению. 
По пути к освобождению живое существо должно следовать без чьей-л. по-
мощи. При этом возможность выйти из круга перерождений признавалась 
только у монахов (бхикшу, кит. бицю). Мирские последователи учения Буд-
ды должны были, «накопив» добродетели в нынешней и ближайших жизнях, 
гл. обр. благодаря поддержке монашеской общины, в последующих пере-
рождениях стать бхикшу и уже в этом статусе стремиться к окончательному 
«успокоению» дхарм. Именно такое понимание методов освобождения, спа-
сения и дало основание позднейшим буддистам, придерживавшимся прин-
ципиально иной т. зр. на этот счет, назвать буд. учение этого типа «малой ко-
лесницей». 

** Игнатович А.Н. Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 
1987; Лысенко В.Г. Ранняя буддийская философия / / Лысенко В.Г., Те-
рентьев A.A., Шохин В.К. Ранняя буддийская философия. Философия 
джайнизма. М., 1994; Розенберг 0.0. Труды по буддизму. М., 1991; 
Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной 
Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисаггвы Всеобъ-
емлющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игна-
товича. М., 1998; Торчинов Е.А. Введение в буддологию. М., 2000; Бук-
кё кайдан дзитэн (Словарь буддийских текстов). Токио, 1977; Ивамо-
то Ю. Индо буккё то хоккэ кё (Индийский буддизм и Сутра о цветке 
Дхармы). Токио, 1984; Фо-сюэ да цыдянь (Большой словарь по буд-
дизму). Пекин, 1984; Хуа Чань-хуа. Фо-цзяо гэ цзун да и (Главные 
идеи всех буддийских школ). Тайбэй, 1973; Introduction to the Buddhist 
Canon. 139 Buddhist Scriptures. Tokyo, 1984. 

Д.Г. Главева 



Тай-и (Великая единица, Великое единое/единство, Великий единственный). 
В кит. мифологии верховное божество. В песне Цюй Юаня (IV—III вв. до н.э.) — 
наиболее раннем упоминании о Тай-и — он описывается как небесное боже-
ство, держащее в руках длинный меч, ножны к-рого украшены сверкающим 
нефритом. На Тай-и подвески из нефрита, мелодично позванивающие на ветру. 
Древние комментаторы полагали, что в царстве Чу Тай-и выступал как вер-
ховное небесное божество, связанное с Востоком. (По мнению кит. исследо-
вателя Сюнь Сяо-е, Тай-и почитался чусцами как бог войны, дарующий 
победу.) В общекит. традиции, однако, Тай-и — скорее абстрактное верховное 
божество; философ Чжуан-цзы (см. в т. 1) сообщает, что он правит всем. 
В текстах эпохи Хань (206 до н.э. — 220 н.э.) Тай-и — название звезды и духа 
этой звезды (коммент. к «Ши цзи» — «Историческим запискам» Сыма Цяня; 
обе ст. см. в т. 1). Согласно «Описанию жертвоприношений» в «Хань шу» 
(«Истории династии Хань») Бань ГУ (I в.; обе ст. см. в т. 1), Тай-и главенст-
вует над пятью государями сторон света (см. У ди). По др. источникам, Тай-и 
повелевает 16 драконами (лун), знает, когда будут ветер и дождь, наводнение 
и засуха, голод, война и моровые болезни. В ту же эпоху рождается представ-
ление о сань и (Трех единственных): Тянь-и (Небесный единственный), Ди-и 
(Земной единственный) и Тай-и (Великий единственный). В ряде случаев 
культ Тай-и стал сочетаться с культом божества земли Хоу-ту, а затем, после 
III в. Тай-и стал упоминаться как один из сподвижников пяти государей сто-
рон света. В нар. преданиях III—X вв. Тай-и выступает как посланец Небесно-
го государя (Тянь-ди), являющийся на землю в облике старца. 
В ср.-век. даос, сочинениях Тай-и — отец дао (см. в т. 1), предшествующий 
небу и земле, находящийся над всеми девятью небесами, в великой чистоте 
(см. Сань цин), вне шести мраков. Это — некое первоначальное дыхание, 
дающее миру и всем существам жизнь. Несмотря на такое абстрактное пони-
мание божества, Тай-и описывается как существо с телом петуха и человечьей 
головой. Считалось, что Тай-и находится в человеческом мозгу. Несколько раз 
в году Трое единственных вместе с божествами пяти осн. внутренних орга-
нов «смешиваются» и превращаются в одного большого бога, к-рый именует-
ся по-разному. В 1-м лунном месяце в два определ. дня между 5 и 7 часами ут-
ра он находится в сердце, в 6-м месяце в один из дней с 7 до 9 часов утра — на-
ходится в печени, в 7-м месяце — в селезенке, в 8-м — в легких, в 9-м — в поч-
ках, в 11-м месяце — в мозгу во дворце Нихуань (санскр. нирвана?). В 3-м 
и 4-м месяцах это единое божество разделяется вновь и распространяется 
через все кости человека, к-рые оно укрепляет. 

По др. версии, Тай-и находится в теле человека во «дворце таинственной кино-
вари» (сюань-дань-гун). Считается повелителем всех частей тела. Он живет 
в «пурпурной палате» (ср. «Хуайнань-цзы» [см. в т. 1], где говорится, что Тай-и 
обитает на Пурпурной звезде — Цзывэй) в голубом жилище, наполненном 
киноварным паром. Он имеет вид новорожденного, сидящего на золотом 
троне, украшенном нефритом, в шелковой одежде с пурпурной вышивкой. 
К его поясу подвешена погремушка из жидкого огня, к-рая не имеет субстанции, 
а представляет собой только красный свет, но звук ее слышен за 10 тыс. ли. 
В левой руке у него рукоятка Большой Медведицы (Бэй-доу), а в правой — 
Полярная звезда (см. Тай цзи в т. 1). 
В эпоху Сун, при имп. Жэнь-цзуне (1022-1063) считалось, что на Полярной 
звезде живет не один Тай-и, а десять духов Тай-и. В XI в. Ли Гун-линь создал 
портрет Тай-и, на к-ром поэт Хань Цзюй написал стихотворное посвящение. 
Судя по этому стихотворению, как предполагает кит. писатель и исследо-
ватель Сюй Ди-шань, образ Тай-и в это время подвергся заметному влиянию 
образа Кришны. При дин. Мин (с XIV в.) чествование Тай-и проходило вместе 
с церемонией поклонения духам ветра, облаков, грома и дождя. 

* Хуан Бо-лу. Цзи шо цюань чжэнь (Полный свод преданий). Кн. 4. 
Шанхай, 1885, с. 302-306; Гун Вэй-ин. «Чуцы» сюэси чжацзи (Заметки 
при изучении «Чуских строф») / / Сюэшу юэкань. 1963, № 6, с. 64-65; Гу 
Цзе-ган, Ян Сян-куй. Сань хуан као (Разыскания о трех государях). 



Пекин, 1936, с. 28-38, 131-167; Ли Гуан-синь. «Цзю гэ. Дун-хуан Тай-и» 
пяньти чу тань (Опыт исследования песни «Повелитель Востока Тай-и» 
из цикла «Девять напевов») / / Сюэшу юэкань. 1961, № 9; ** Попов П.С. 
Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 69; то же / / Всё о Китае. Т. 1. М., 
2003; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских ми-
фов и преданий). Шанхай, 1985, с. 60; Doré H. Researches into Chinese 
Superstitions. Vol. 9. Shanghai, 1931, p. 99—104; Maspero H. Le Taoïsme et 
les religions chinoises. P., 1971. 

Б.Л. Рифтин 

* Цюй Юань. Стихи. M., 1954, с. 41—42; Позднеева Л.Д. Атеисты, мате-
риалисты, диалектики древнего Китая. М., 1967, с. 311, 315; УЧэн-энь. 
Путешествие на Запад / Пер. А.П. Рогачева. Т. 1. Рига, 1994, с. 96; Чжу-
ан-цзы. Ле-цзы / Пер. В. В. Малявина. М., 1995, с. 271, 281; Сыма Цянь. 
Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 1986, с. 115, 171; Люйши 
чуньцю (Вёсны и осени господина Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001, 
с. НО; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померан-
цевой. М., 2004, с. 55, 127, 276; ** Зинин C.B. Космос и человек в ки-
тайской культуре: звезда «Тай и» и восемь ветров «ба фэн» / / XXIV 
НК ОГК. Ч. 1. М„ 1993, с. 117-121; Масперо А. Даосизм. СПб., 2007, 
с. 32—33, 231 и др.; Чжунхуа шэньми вэньхуа цыдянь (Словарь китай-
ской мистической культуры) / Гл. ред. У Кан. Хайкоу. 2002, с. 92; Чжэ-
сюэ да цыдянь. Чжунго чжэсюэ ши цзюань (Большой философский 
словарь. Том по истории китайской философии). Шанхай, 1985, с. 59; 
Andersen P. The Method of Holding the Three Ones. London— Malmô, 1979; 
Ho Peng Yoke. Chinese Mathematical Astrology. L.-N.Y., 2003, p. 42-66, 
указ.; Robinet I. Les Commentaires du Tao To King jusqu'au VIIe siècle. P., 
1981, указ. 

A. И. Кобзев 

Тай пин — «Великое спокойствие», «Великое равенство», «Великое равнове-
сие», «Великое благоденствие», «Великий покой». Термин, обозначающий 
комплекс социально-политич. взглядов; нередко связывается с даос, соци-
ально-политич. и утопич. идеями, наиболее полно изложенными в трактате 
«Тай пин цзин» («Канон Великого равенства»; см. в т. 1). Использовался 
др.-кит. мыслителями еще до объединения Китая и возникновения импер-
ской государственности (империя Цинь, 221—207 до н.э.), но исключительно 
в сочинениях вне конф. круга, напр. в даос, трактате «Чжуан-цзы» («[Книга] 
учителя Чжуана»; см. Чжуан-цзы в т. 1) и в филос. сб. «Люй-ши чунь цю» 
(«Вёсны и осени господина Люя»; см. в т. 1), где этим термином определялся 
«предел порядка». 
В эпоху Хань (206 до н.э. — 220 н.э.) идея тай пин была воспринята конф. 
теоретиками, к-рые придали ему иное смысловое наполнение, чем в древней 
филос. мысли и даосской религ. традиции. Начало разработки конф. варианта 
идеи тай пин связывается с известным гос. деятелем, мыслителем и литерато-
ром II в. до н.э. — Цзя И. Но наибольший вклад внесли представители школы 
гуньян, начиная с ее основоположника и одного из гл. идеологов ханьского 
конфуцианства Дун Чжун-шу (II в. до н.э.; см. в т. 1). 
В конф. трактовке термин тай пин стал использоваться для обозначения 
периодизации становления мирового порядка в теории сань ши («три эры»), 
разработка к-рой была завершена во И в. н.э. ее видным представителем Хэ Сю 
(129—182). Термин тай пин в сочетании с сань ши встречается уже в I в. до н.э. 
в трактате «Янь те лунь» («Спор о соли и железе») Хуань Куаня (I в. до н.э.), 
написанном по следам придворной дискуссии (81 до н.э.) о гос. монополии 
на соль и железо. 
Теория сань ши связана с текстом канонич. конф. летописи «Чунь цю» («Вёсны 
и осени»; см. в т. 1). Как считали ученые школы гуньян (см. «Гунъян чжуань» 
вт. 1), в этой летописи Конфуций (см. в т. 1) по-разному описывал три перио-



да истории царства Лу (его родины), о к-рых он знал из трех разных источни-
ков: древнейший этап был знаком ему по преданиям, следующий — из расска-
зов людей старшего поколения, а последний — по собств. опыту. Каждый из 
этих периодов Конфуций характеризовал по-разному, стараясь при этом пока-
зать, вопреки действительности, что в VIII—V вв. до н.э. мир постепенно транс-
формировался от беспорядка к порядку и этот процесс завершился универсаль-
ным устроением, свидетелем к-рого стал он сам. Такая трактовка хода истории 
была воспринята ханьскими учеными как идеальный образец историч. разви-
тия и оформлена в отд. социально-политич. концепцию. Согласно ей, миро-
устроение происходит в три этапа: сначала в мире царит период упадка и смуты 
(шуай луань), потом его сменяет период приближающегося спокойствия (шэн 
пин), и, наконец, наступает период Великого спокойствия (тай пин). 
Важно, что ханьскими мыслителями идеал Великого спокойствия мыслился 
реально достижимым. Более того, считалось, что эра тай пин уже была до-
стигнута в прошлом. Так, еще Дун Чжун-шу утверждал, что наступление эры 
тай пин вызывают, или, точнее, «привлекают» (чжи [5]), «совершенномуд-
рые» люди (шэн [1]; см. в т. 1). Только совершенномудрые императоры (шэн 
ди) и просвещенные правители (мин ван) способны установить в Поднебесной 
Великое спокойствие. 

В результате в ханьской конф. традиции эрами тай пин стали считаться периоды 
правления совершенномудрых государей. Кроме того, эрой Великого спокой-
ствия считались времена регентства Чжоу-гуна, младшего брата основателя 
гос-ва Чжоу (XII/XI — III вв. до н.э.), при его малолетнем племяннике Чэн-
ване (1042-1021 до н.э.). 
Важной составляющей концепции тай пин стали представления о благих зна-
мениях (жуй). Именно они, в частности, в понимании большинства ханьских 
теоретиков служили самым верным свидетельством наступления эры Велико-
го спокойствия. Особое значение придавалось появлениям феникса (фэн-ху-
ан) и цилиня. Символика феникса, как считалось при Хань, была распознана 
самим Конфуцием. Такова т. зр. знаменитого философа Ван Чуна (I в. н.э.; см. 
в т. 1), изложенная в его трактате (гл. 51, цз. 17) «Лунь хэн» («Взвешивание 
суждений»). О связи цилиня с эрой Великого спокойствия говорится в ком-
мент. Хэ Сю (II в.) к «Гунъян чжуани». 
Мнения ханьских мыслителей по поводу возможности достижения эры Вели-
кого спокойствия разделились. Одни из них (напр., Гун Юй, 124—44 до н.э.) 
полагали, что этот идеал был реализован только в древности и последним 
таким периодом было время правления Чжоу-гуна и Чэн-вана. Другие, напро-
тив, доказывали, что эра тай пин достигалась при первых императорах Хань 
и вполне достижима в ближайшем будущем. Ярым сторонником этой т. зр. 
был и Ван Чун, давший своеобр. интерпретацию тай пин. Он заострял внима-
ние не на пространственно-политич. аспекте мироустроительного процесса, 
а на состоянии народа (бай син), к-рое, по мысли Ван Чуна, является гл. кри-
терием для определения эпохи Великого спокойствия. Не исключено, что на 
его взгляды оказал влияние еще один вариант концепции тай пин, к-рый едва 
прослеживается в ханьских текстах. В нем эра Великого спокойствия соотно-
силась с эпохой правления легендарного совершенномудрого императора Яо. 
Считалось, что периодом «приближающегося спокойствия» (шэн пин) называли 
времена, когда после 3 лет пахоты оставалось пищи на 1 год, «нарастающим 
спокойствием» (дэн пин) — когда после 9 лет пахоты оставалось пищи на 3 года, 
а «Великим спокойствием» — времена, когда после 20 лет пахоты оставалось 
пищи на 7 лет. 

Примечательно, что, говоря о достижении при Хань эры Великого спокойствия, 
Ван Чун апеллировал к совр. ему социально-политич. и хозяйственным реа-
лиям. Подчеркивая успехи империи в расширении территории, упрочении 
внешнеполитич. связей, развитии земледелия и т.д., он указывал, что это 
должно положительно сказаться на благосостоянии народа. 
Уверенность в возможности достижения эры Великого спокойствия разде-
лял и великий ханьский историк, современник Ван Чуна, Бань ГУ (см. в т. 1), 
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полагавшим, что эта эра уже наступила в начальный период правления дин. 
Вост. (Поздняя) Хань (25-220) или она вот-вот будет достигнута. 
Такое видение тай пин приобрело, судя по всему, широкую популярность 
у ханьских конфуцианцев, т.к. после объединения Китая империя остро нуж-
далась в идеологич. конструкции, к-рая бы доказывала возможность идеаль-
ного правления не только в далеком прошлом или необозримом будущем, но 
и в настоящем. 
Представления о тай пин оказали значит, влияние на идеологию имп. Китая 
в последующие историч. эпохи. В большинстве офиц. документов настоящее 
рисуется в качестве периода универсального гармонизированного мироустро-
ения. Термин тай пин неск. раз использовался императорами в качестве деви-
за правления (нянь хао). Новый всплеск популярности концепции Великого 
спокойствия наблюдается в общественно-политич. мысли эпохи Цин 
(1644-19U). Идеолог и вождь восстания тайпинов (1850-1864) Хун Сю-цюань 
(см. в т. 1) объединил это понятие с теорией Великого единения (да тун; см. 
вт. 1). Впоследствии синтез теорий сань ши, тай пин и да тун получил свое 
развитие в учениях Кан Ю-вэя и Лян Ци-чао (обе ст. см. в т. 1). 

* Чунь цю Гунъян чжуань чжу шу («Вёсны и осени» и «Предание Гунъ-
яна» с комментарием и субкомментарием) / / Ши-сань цзин чжу шу 
(Тринадцатиканоние с комментарием и субкомментарием). Т. 33-34. 
Пекин, 1957; Ван Чун. Лунь хэн (Взвешивание суждений) / / ЧЦЦЧ. Т. 5. 
Шанхай, 1988, с. 163—174, 189—191; Хуань Куань. Спор о соли и железе 
(Ян те лунь). Т. 1 / Пер. с кит., введ. и коммент. Ю.Л. Кроля. М., 2001, 
указ.; ** Кроль Ю.Л. К проблеме объективности древнекитайского 
историка / / ПП и ПИКНВ. XXIV. М., 1991, с. 168-179; он же. Отноше-
ния империи и сюнну глазами Бань Гу / / Страны и народы Востока. 
Вып. XXXII. Дальний Восток. Кн. 4. М., 2005, с. 249-281; Мартынов A.C. 
Девизы правлений китайских императоров (нянь-хао) / / ПП и ПИКНВ. 
XII. Ч. 1. М., 1977; он же. Конфуцианская утопия в древности и сред-
невековье / / Китайские социальные утопии. М., 1987; Cheng A. Étude 
sur le Confucianisme Han; L'élaboration d'une tradition exégétique sur les 
classiques. P., 1985, p. 171-205. 
См. также лит-ру к ст. Жуй. 

А.Э. Терехов 
* Ли Фан и др. Тай-пин гуан цзи (Обширные записи [годов] Тай-пин). 
Кн. 1—5. Пекин, 1954; Древнекитайская философия: Эпоха Хань. М., 
1990, указ.; Религии Китая. Хрестоматия / Ред.-сост. Е.А. Торчинов. 
СПб., 2001, с. 130-136; **Лейкин С.Ф. Идеал «Тай-пин-цзина» (Канони-
ческой книги Великого благоденствия): гармония космического и соци-
ального / / Литература и культура народов Востока. М., 1993; он же. 
Осуждение целомудрия в «Тай-пин-цзине» (Критика буддизма в главе 
«Одному мужчине — две женщины») / / XXIII НК ОГК. Ч. 1. М., 1991, 
с. 50-56; Eickhorn W. T'ai-ping Religion / / Mitteilungen der Institut flir 
Orientforschung. 1957, vol. 5, № 1; Robinet I. Les Commentaires du Tao To 
Àïngjusqu'au VIIe siècle. P., 1981, index. 

А .И. Кобзев 

Тай-суй (Великое божество времени). В кит. мифоло-
гии планета и ее повелитель — божество времени. 
Тай-суй соответствует планете Суй-син («Планета 
времени», т.е. Юпитер), совершающей почти 12-лет-
ний цикл обращения вокруг солнца. В трактате Ван 
Чуна (см. в т. 1) «Лунь хэн» («Критические рассужде-
ния», I в.) говорится, что и противодействие божеству 
Тай-суй, и стремление обрести его расположение при-
водят к несчастью. По-видимому, именно в это время 
и возникает представление о Тай-суе как грозном 
полководце (да цзян-цзюнь), но развитие его культа 



относится в основном к XI в. В честь Тай-суя совершались жертвоприноше-
ния перед началом всех значит, работ (строительных и т.д.). В поздней мифо-
логии Тай-суй почитался главой ведомства времени, управлявшего временами 
года, месяцами, днями. На старинных гравюрах он изображался с секирой 
и кубком или с копьем и колокольчиком, улавливающим души. 

** Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаныпо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 60. 

Э.С. Стулова 

* Сьша Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 1986, указ.; 
** Голыгина K.M. Звездное небо и «Книга перемен». М., 2003. 

А.И. Кобзев 

Тай-сюй, Люй Гань-сэнь, дхармическое имя (фа мин) Вэй-синь (Идеалист), 
прозвище Бэй-хуа. 1889/1890, уезд Чундэ (совр. пров. Чжэцзян), — 17.03.1947, 
Шанхай, монастырь Юйфо-сы. Буд. монах, Наставник Учения/Дхармы (фа ши), 
Великий наставник (да ши), реформатор и обществ, деятель. В 1905 стал 
послушником в монастыре Сяоцзюхуа-сы (Пинван, окр. Сучжоу). В том же 
году в г. Нинбо в монастыре Тяньтун-сы принял монашеские обеты. В 1911 
стал настоятелем монастыря Шуанси-сы в г. Гуанчжоу. 
Мировоззрение Тай-сюя сформировалось под влиянием Ян Вэнь-хуя — родо-
начальника буд. возрождения в кон. XIX — нач. XX в. В основанной им буд. 
школе нового типа в г. Нанкине Тай-сюй обучался с 1907. Углубленно изучал 
буд. канон, а также переведенные к тому времени на кит. яз. зап. работы по 
логике, философии, экспериментальным наукам. Под влиянием трудов кит. 
реформаторов Кан Ю-вэя, Лян Цн-чао, Янь Фу, Тань Сы-туна, Чжан Бин-линя 
(все ст. см. вт. 1) и Цзоу Жуна (1885-1905), а также К. Маркса, П. Прудона, 
М. Бакунина, П. Кропоткина у него сформировались довольно радикальные 
взгляды, однако он был противником социальной революции и коллекти-
вистских идеалов коммунизма. Тай-сюй верил, что только буддизм может 
спасти мир, что путем самосовершенствования каждой отд. личности можно 
достигнуть обществ, прогресса. Смыслом его жизни стало распространение 
и реформирование буддизма, т.е. его идейное и структурное преобразование 
с целью объединения верующих всего Китая. 
Под влиянием «трех народных принципов» (сань минь чжуи) Сунь Ят-сена 
(см. в т. 1) Тай-сюй в 1913 выдвинул свои три принципа реформирования 
религ. вероучения, религ. системы и религ. собственности. С 1918 приступил 
к разработке теории «буд дизм в жизни человека» (жэнь шэн ды фо-цзяо), к-рой 
посвятил 30 лет своей жизни. Введенное им понятие «три большие революции 
в буддизме» на практике стало обозначением буд. реформы в республикан-
ский период. Реформа религ. учения, религ. системы и религ. устройства была 
призвана преодолеть то кризисное состояние традиц. кит. буддизма, в к-ром 
он находился к нач. XX в. Тай-сюй выступил против сформировавшегося на 
протяжении многовековой истории имп. Китая типа крайне бездеятельного 
буддизма, последователи к-рого ограничивались непосредств. заботой о себе 
и априорно отказывались от активной роли в социуме. Неверно истолкован-
ный принцип у вэй («недеяние»; см. в т. 1) привел к отсутствию деятельности, 
косности обычаев, невмешательству в ход событий. Согласно Тай-сюю, такой 
«мертвый буддизм» (сы ды фо-цзяо), или «мистич. буддизм» (гуй ды фо-цзяо), 
противоречил не только тенденциям обществ, развития Китая в XX в., но 
и логике самого буддизма. Теория «буддизм в жизни человека» была призвана 
восстановить подлинную суть буддизма и поставить его на службу реальной 
жизни человечества. 

В 1918 по инициативе Тай-сюя в Шанхае возникло «Общество бодхи» (Цзюэ шэ), 
члены к-рого писали и публиковали спец. лит-ру, издавали источники, читали 
лекции с целью распространения буддизма. «Обществом бодхи» был издан 

Т А И - С Ю И 

603 



труд Тай-сюя «Чжэнли сэнцзя чжиду лунь» («Суждения/Шастра о реоргани-
зации системы сангхи»; см. Сэн). В кон. 1919 по его инициативе местопребы-
ванием «Общества бодхи» стал г. Ханчжоу. 
В течение многих лет Тай-сюй вел миссионерскую деятельность, разъясняя 
необходимость орг-ции городских, провинциальных и всекит. союзов по-
следователей буддизма. В 1920 был создан буд. союз в г. Ханькоу. 
В апр. 1928 Тай-сюй выпустил обращение к реформаторски настроенным кит. 
буд. монахам, в к-ром впервые выдвинул положения относительно конкрет-
ного содержания буд. устройства: теория «буддизм в жизни человека» 1) исхо-
дит из «трех народных принципов», а также основывается на буд. положении 
о том, что человек может достигнуть уровня бодхисаттвы (стремящегося к про-
буждению; пуса) и будды (стремящегося к совершенному пробуждению; фо); 
2) строится на кит. монастырской системе; 3) предусматривает обновление 
прежних махаянских (да шэн) принципов жизни верующих; 4) может оказать 
благотворное влияние на нравы в гос-ве и об-ве. 
В выдвинутой Тай-сюем социоантропологич. теории «буддизм в жизни чело-
века» кроме нац. особенностей нашли отражение нек-рые требования европ. 
рационализма и гуманизма. Цель состояла в широком распространении буд-
дизма как наиболее приемлемого для совр. об-ва вероучения. Новизна 
учения Тай-сюя состояла в том, что он сформулировал необходимость созда-
ния новых моделей буддизма, соответствовавших динамике обществ, разви-
тия. По его мнению, надо извлечь лучшее из религ. традиции и предложить 
в адаптированном виде совр. об-ву, надо говорить с миром на понятном для 
него языке, распространять свет буд. учения, а не закрываться в ограничен-
ном мирке храма или монастыря. Признавая, что махаяна — ядро буд. уче-
ния, он призывал не только следовать путем Учения/Дхармы (фа [1]; см. 
также вт . 1), но и устранить все предрассудки и соответствовать духу времени, 
чтобы служить об-ву. 
Параллельно с разработкой теории «буддизм в жизни человека» Тай-сюй 
вел практич. деятельность по ее популяризации и распространению буд-
дизма за рубежом. Особое место занимала его миссионерская деятельность 
во Франции, Англии, Германии и США, а также в Японии, Индии и на 
Цейлоне, к-рая дала импульс созданию впоследствии Всемирного братства 
буддистов. В 1920—1940-х гг. Тай-сюй последовательно воплощает в жизнь 
замысел своего учителя Ян Вэнь-хуя по углублению контактов между Западом 
и Востоком посредством буддизма. Миссионерская активность Тай-сюя была 
поддержана гоминьдановским пр-вом: после личной встречи с Чан Кай-ши 
в июле 1928 он получил офиц. одобрение и финанс. поддержку. Его первое 
путешествие в Зап. Европу, США и Японию продолжалось 9 мес. Благодаря 
финансированию со стороны Нац. пр-ва он смог оказать реальную помощь 
уже существовавшим на Западе буд. объединениям, а также содействовать об-
разованию новых буд. об-в в Англии и Америке. 
В 1940-х гг. на о. Цейлон Тай-сюй встретился со знатоком буд. канона, после-
дователем хинаяны (сяо шэн) д-ром Г.П. Малаласекерой. Их общая идея со-
здания междунар. буд. орг-ции, борющейся за мир, была реализована Малала-
секерой уже после смерти Тай-сюя: в 1950 было создано Всемирное братство 
буддистов. 
Тай-сюй внес вклад не только в разработку идей поворота кит. буддизма к об-ву, 
но и в реорганизацию буд. образования и создание ряда учебных заведений 
нового типа. Идеи Тай-сюя сформулированы в его соч. «Синь ды вэйши лунь» 
(«Новая Виджняптиматратасиддхи-шастра» / «Новые суждения о только со-
знании»; см. Вэйши-цзун вт. 1), «Фасян вэйши сюэ» («Учение о только созна-
нии / виджняпти-матрата свойств дхарм / дхармалакшана»; см. Фасян-цзун 
вт. 1), «Фо-фа даоянь» («Введение в Учение/Дхарму Будды»), «Фо-сюэ чжи 
жэныпэн даодэ» («Нравственность в жизни человека согласно буддийскому 
учению»), «Во ды фо-цзяо гайцзин юньдун люэ ши» («Краткая история наших 
буддийских преобразований»), «Жэньшэн ды фо-цзяо» («Буддизм в жизни че-
ловека»). В сер. XX в. теория Тай-сюя получила развитие у его последова-



теля и ученика монаха Инь-шуня, к-рый назвал расширенную версию тео-
рии своего учителя «буддизмом в жизни людей» (жэнь цзянь ды фо-цзяо). Во 
2-й пол. XX в. Инь-шунь многое сделал для ее распространения в среде 
тайваньских буддистов. 
В КНР после неск. десятилетий забвения Тай-сюй оценивается как «гений 
буд. мысли», его идеи стали программой деятельности совр. буддистов КНР. 

* Тай-сюй цзи (Собр. [произв.] Тай-сюя). Пекин, 1995; ** Го Пэн. Тай-
сюй сысян яньцзю (Исследование идей Тай-сюя). Пекин, 1997; Фа инь 
(Голос Дхармы). 1999, № 11; 2000, № 5; Фан JJu-тянь, Хуа Фан-тянь. 
Чжунго фо-цзяо цзяньши (Краткая история китайского буддизма). 
Пекин, 2001; Чжунго цзинь-сяньдай гаосэн юй фо-сюэ мин жэнь сяо 
чжуан (Краткие биографии выдающихся монахов и буддийских ученых 
нового и новейшего времени). Шанхай, 1990; Чжунго цзинь-сяньдай 
фо-цзяо жэньу чжи (Жизнеописания видных деятелей китайского буд-
дизма в новое и новейшее время). Пекин, 1995; Welch H. The Buddhist 
Revival in China. Cambr. (Mass.), 1968. 

C.A. Горбунова 

* Тай-сюй фа-ши вэнь-чао (Собрание текстов Наставника Учения/ 
Дхармы Тай-сюя) / Сост. Ван Мин-фу, Се Цзянь, Чжан Шань-чжан. 
Пекин, 1927; Тай-сюй да-ши цюань шу (Полн. [собр.] произв. Вели-
кого наставника Тай-сюя). Кн. 1—64. Сянган, 1954; Тай-сюй да-ши 
хуань-ю цзи (Записки о путешествии по миру Великого наставника 
Тай-сюя). Тайбэй, 1973; ** Китайская философия: Энциклопедический 
словарь. М., 1994, с. 314—315; Сахарова Е.Ф. Обновленческое движение 
буддистов Китая на рубеже XIX—XX вв. / / XIV H К ОГК. Ч. 3. М., 1983, 
с. 25—31; Фо-цзяо да цыдянь (Большой буддийский словарь) / Гл. ред. 
Жэнь Цзи-юй. Нанкин, 2002, с. 267—268; Chow Hsiang-kuang. T'ai Hsu, 
His Life and Teachings. Allahabad, 1957. 

A.M. Кобзев 

Тай цзи — «Высшее начало», «Великий предел». В кит. космологии, мифоло-
гии и натурфилософии одно из основополагающих понятий. В космологич. 
представлениях 2-й пол. I тыс. до н.э. тай цзи выступает в качестве исход-
ной точки возникновения тьмы вещей, всей вселенной. В «Чжоу и» («Си цы 
чжуань» — «Комментарий привязанных афоризмов»; см. в т. 1) говорится: 
тай цзи рождает две (элементарные) формы (силы инь—ян; см. также в т. 1), 
к-рые рождают четыре (вторичные) формы (сильное и слабое инь [ /], силь-
ное и слабое ян [/]), порождающие ба гуа — «восемь триграмм» (небо, пар, 
огонь, гром, ветер, вода, гора, земля; см. Гуа [2] в т. 1). Комментарии, написан-
ные в III и VII вв., поясняют, что тай цзи рождает две элементарные формы, 
ибо бытие непременно начинается в небытии. Тай цзи существовал до раз-
деления неба и земли, когда первоначальная жизненная энергия (эфир) 
находилась в смешанном (хаотичном) состоянии и была единой, т.е. явля-
лась «Великим началом», «Великим единством» (Тай-и). Отождествление 
тай цзи с Тай-и, одним из высших божеств, объектом поклонения и жерт-
воприношений в древнем, а затем в танском (VIII в.) Китае, непосредственно 
связывает тай цзи с мифологией. 

Дальнейшее развитие концепция тай цзи получила в ср. века у сунских нео-
конфуцианцев, особенно у Чжоу Дунь-и (1017-1073), Шао Юна (1011-1077), 
Jly Цзю-юаня (1139-1193) и Чжу Си (1130-1200; всеет, см. в т. 1). Интерпрета-
ция и изложение Чжу Си понятия тай цзи завершили его разработку. Незави-
симо от возникновения при этом расхождений между трактовкой «Чжоу и» 
у Чжоу Дунь-и и у Чжу Си в обоих направлениях тай цзи является праначалом 
космогонич. процесса, создавшего всю вселенную, включая человека. В своем 
графич. выражении понятие тай цзи широко распространилось в нар. веро-
ваниях и мифологии, где самостоятельно либо чаще вместе с ба гуа стало час-
тью картин-талисманов, оберегающих людей от нечистой силы. Очень часты 



изображения символов тай цзи вместе с фигурами мифич. персонажей или 
животных; они встречаются в орнаменте тканей и одежды, а также на монетах. 
Понятие и эмблема тай цзи проникли также и в соседние страны Дальнего 
Востока, в основном в Японию (тайкёку). 
См. также ст. Тай цзи в т. 1. 

* И цзин (Каноническая книга перемен) / / Ши сань цзин чжу шу. Т. 2. 
Пекин, 1957, с. 388—389; ** Алексеев В.М. Китайская народная карти-
на. М., 1966; Сычев Л.П., Сычев В.Л. Китайский костюм. М., 1975; 
Williams С. A. S. Outlines of Chinese Symbolism and Art Motives. Shanghai, 1941. 

С. Кучера 

Тайшань (Великая гора), Дунъюэ/Дун-юэ (Восточный пик). В кит. мифологии 
священная гора (находится на п-ове Шаньдун). Как место жертвоприноше-
ний Небу Тайшань связывается с мифич. правителем Шунем («Шу цзин» — 
«Книга истории», древнейшие части XIV—XI вв. до н.э.; см. в т. 1) и даже 
с первопредком Фу-си («Ши цзи» — «Исторические записки» Сыма Цяня, 
II—I вв. до н.э.; обе ст. см. в т. 1). В апокрифич. текстах рубежа н.э. дух Тай-
шаня рассматривается как внук Верховного небесного государя, к-рый при-
зывает к себе души умерших людей. Считалось, что на горе Тайшань хранятся 
золотые шкатулки с нефритовыми пластинами, на к-рых записаны сроки 
жизни людей. К первым векам н.э. относятся представления о Тайшань как 
подобии загробного мира, мифологич. предания о встречах с владыкой Тай-
шань — Тайшань фу-цзюнем (Управитель Тайшань); считалось, что недалеко 
от Тайшань, у холма Хаоли, собирались души умерших. В поздней мифологии 
Тайшань воспринималась как посредник между повелителем людей и верхов-
ным небесным божеством; под горой Тайшань находился как бы другой, под-
земный Китай. Божество Тайшань рассматривалось как божество рождения 
(возможно, это связано с представлением о Тайшань как о Восточном пике, 
восток ассоциировался с восходом солнца и началом жизни) и смерти; счита-
лось, что особые амулеты — камни с горы Тайшань (ши-гань-дан), установ-
ленные перед входом в дом или у начала улицы, — защищают от злых ду-
хов. В «Сань цзяо coy шэнь цзи» («Записки о поисках духов трех религий», 
XVI в.) божество Тайшань названо внуком Неба и Земли, его родословную 
возводят к Пань-гу и женщине из рода Цзинь-хун (Золотая радуга). Владыка 
Тайшань ассоциируется также с Тай-суй (планета Юпитер и соответственно ее 
дух), т.к. Фу-си дал владыке Тайшань титул тай-суй, повелев ведать списками 
небесных бессмертных (сянь [1]; см. Сянь-сюэ в т. 1) и носить фамилию 
Суй (букв, «год») и посмертное имя Чун (букв, «поклонение»). Во времена 
Шэнь-нуна ему был пожалован чиновничий пост, а при ханьском имп. Мин-ди 
(57—75) — титул юань-шуай («главнокомандующий»); он стал ведать судьбами 
людей, распределением знатности и богатства, 18 (по др. источникам, 16) 
судилищами загробного мира (см. Ди-юй) и 75 управами в нем. В нар. верова-
ниях владыка Тайшань именуется Тайшань-ван (Князь горы Тайшань) и почи-
тается также как глава 7-го судилища ада. Согласно этому же источнику, у вла-
дыки Тайшань есть жена Шу-мин кунь-дэ хуан-хоу (Кроткая и мудрая госуда-
рыня - владычица сил земли), пять сыновей и дочь, к-рой обычно считают 
богиню Би-ся юань-цзюнь. Согласно даос, сочинениям, в свите владыки Тай-
шань также состояли Дун-юэ шан-цин сы-мин чжэнь-го чжэнь-цзюнь 
(Истинный государь, Восточного пика сановник высшего ранга и вершитель 
судеб, поддерживающий порядок в стране), под к-рым имеется в виду Мао 
Ин, старший из трех братьев Мао (сань Мао); два божества, ведающие счас-
тьем, — Цзэн-фу (Добавляющий счастье) и Люэ-фу (Убавляющий счастье); 
Дун-юэ цзы-сунь цзю-тянь вэй-фан шэн-му юань-цзюнь (Восточного пика 
дарующая сыновей и внуков богиня девяти небес, Охранительница женских 
покоев Совершенномудрая матрона), т.е., по-видимому, чадоподательница 
Сун-цзы нян-нян, и др. Храмы, посвященные горе Тайшань и ее духу, были 



распространены по всему Китаю, культ этого божества в Пекине был одним 
из наиболее популярных. День рождения владыки Тайшань — Дун-юэ да-ди 
(Тай-юэ да-ди) отмечался 28-го числа 3-й луны. 

* Сюсян coy шэнь цзи ( Иллюстрированные записки о поисках духов |трех 
религий]). Т. 2, цз. 1. [Б.г., б.м.], с. 19—21; Мори Микисабуро. Сина кодай 
синва (Древние мифы Китая). Токио, 1944, с. 221—226; Тай-пин гуан цзи 
(Обширные записи годов Тай-пин). Т. 3. Пекин, 1959, с. 2334—2335; 
** Алексеев В.М. В старом Китае. М., 1958, с. 103—120; Chavannes Е. Le T'ai 
chan; Essai de monographie d'un culte chinois. P., 1910. 

Б.Л. Рифтин 

Тай-юэ да-ди (Великий владыка пика Тай), Дун да-ди (Восточный великий 
владыка), Дун-юэ да-ди (Великий владыка Восточного пика) — повелитель 
горного хребта и горы Тайшань, одной из «пяти священных пиков» (у юэ), 
служивших маркерами сторон света. В даос, традиции горы Тайшань стали 
географич. и семантич. заменителем острова бессмертных Пэнлай. Восточный 
владыка как регент верховного божества Юй-ди (Нефритовый император) 
в земном мире несет ответственность за все происходящее в нем. Пять сыно-
вей Тай-юэ да-ди, именуемые у сянь шэнь («пять сиятельных божеств/духов»), 
осуществляют наблюдение за тем, что творится на земле, уделяя особое вни-
мание нравам народа и поведению конкретных людей. Они имеют собств. 
иконографич. воплощение, где представлены все вместе в виде высокопостав-
ленных чиновников. Огромный администр.-бюрократич. аппарат под нача-
лом Восточного владыки включает неск. десятков (до 75) ведомств (управ), 
состоящих из департаментов и отделов. Среди них есть, напр., ведомство рож-
дений и ведомство смертей; в них входят департаменты, отвечающие за рож-
дение каждого из четырех видов живых существ (выделяются и в буд. типоло-
гиях) — в облике человека, в облике животных, рождаемых из яиц и рождае-
мых через трансформацию. Отдельные ведомства занимаются определением 
будущей карьеры и материального положения новорожденного, кол-ва детей 
в семьях. Ряд ведомств наблюдает за поступками людей (воздаяниями за доб-
рые поступки и наказаниями за прегрешения), напр. проявлениями сыновней 
почтительности, верности вышестоящим, чтением священных книг, или за 
конкретными прегрешениями, напр. грабителей и случайных воришек, отра-
вителей и проч. преступников. В ведомствах природных явлений и стихий 
(дождя, наводнений, ветра и т.д.) начальниками-чиновниками оказались бо-
жества—повелители стихий (см. У син вт . 1). Низшие должности занимают 
души усопших (см. Хунь по вт. 1), удостоившиеся такой чести благодаря сво-
им прижизненным достоинствам и поступкам. Если же возникает необходи-
мость в пополнении штата, Восточный владыка может призвать к себе любого 
из живущих людей — так объясняются в популярных верованиях случаи вне-
запной и преждевременной смерти. 

Представления о ведомствах Восточного владыки нередко объясняются отра-
жением в кит. верованиях устоев имперского об-ва и условий жизни населе-
ния, подчиняющегося огромному бюрократич. аппарату. При ближайшем же 
рассмотрении выясняется, что никто из божеств-владык и их подчиненных 
был не вправе самовластно распоряжаться судьбой человека: все ниспосылае-
мые блага и наказания являлись следствием его собств. деяний. Т.е. в популяр-
ных верованиях остался в силе ментальный антропоцентризм, исходно свой-
ственный религ. мировосприятию кит. этноса. 
Иконография Восточного владыки во многом повторяет иконографию Нефри-
тового императора: владыка восседает на троне, в полном императорском парадно-
ритуальном облачении. Перед ним обычно располагаются фигуры чиновников, 
выступающих с докладом, рассматривающих дела, ведущих записи и т.д. 

** Kpaeupea М.Е. История искусства Китая. СПб., 2004, с. 507-509; 
Maspero H. The Mythology of Modem China / / Asiatic Mythology: A Detailed 
Description and Explanation of the Mythologies of All the Great Nations of 
Asia. N.Y., 1964. 

А.Д. Зельницкий 
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Толони (санскр. дхарани). Слоги и слова, имеющие сакральное значение. Чело-
век, произносящий их, тем самым ограждает себя или др. объекты от различ-
ных «врагов». В этом смысле толони наделены «чудесными силами», к-рыми 
обладает или к-рые обретает тот, кто их произносит. Основатель буд. школы 
тяньтай-цзун (см. в т. 1) Чжи-и (538—597) в «Мяо фа лянь хуа цзин вэнь цзюй» 
(«Фразы „Лотосовой сутры"») выделил пять типов толони'. 1) только для лече-
ния болезни; 2) только для защиты Дхармы (фа [1]; см. также в т. 1) Будды; 
3) только для устранения последствий «плохих» деяний, совершенных в про-
шлых жизнях; 4) некий «универсальный» тип толони, к-рый соединяет в себе 
возможности толони первых трех типов; 5) только для обретения «просветле-
ния». Сакральность дхарани подчеркивалась тем, что при переводе буд. текс-
тов на кит. яз. они приводились в иероглифич. транскрипции, т.е. на кит. (или 
япон.) манер произносились санскр. слова, смысл к-рых для подавляющего 
большинства кит. или япон. буддистов оставался неясным. В «Лотосовой 
сутре» («Мяо фа лянь хуа цзин») толони специально посвящена гл. 26 (по ну-
мерации Кумарадживы; см. в т. 1). Особое значение дхарани придавалось 
в культовой практике школ эзотерич. буддизма (в частности, в япон. школе 
сингон). В кит. переводах буд. лит-ры также употреблялся и кит. эквивалент 
этого понятия: цзун чи — «все содержащее» (т.е. содержащее все истины). 

* Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной 
Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисаттвы Всеобъем-
лющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. 
М., 1998; ** Игнатович А.Н. «Десять ступеней бодхисаттвы» (на материале 
сутры «Цзиньгуанмин-цзюйшэ-ванцзин») / / Психологические аспекты 
буддизма. Новосиб., 1986, с. 69—90. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

Дхарани («заклинание») — магич. заклинания и мистич. формулы, правиль-
ное произношение к-рых способствует земным успехам, в т.ч. в созерцании 
или совершении ритуала. В сутрах различаются четыре вида дхарани: 1) закли-
нание ради сохранения собств. жизни, 2) заклинание ради сохранения текс-
тов Закона/Дхармы, 3) заклинание ради сохранения практик Закона/Дхармы, 
4) заклинание ради сохранения действенности сокровенных речений/мантр. 
Буд. комментаторы тантр полагают, что дхарани суть знаки пребывания 
дхармакаи, или «тела Закона/Дхармы» (фа шэнь; см. Сань шэнь), а также суть 
частицы мощей Будды — «телесного» проявления нирманакаи (хуа шэнь), 
или «тела воплощения». В ваджраяне (цзинь-ган-шэн·, см. Ми-цзун в т. 1) дха-
рани по значению равноценны мантрам, будучи содержательно более длин-
ными и более осмысленными. 

** Андросов В.П. Учение Нагарджуны о Срединности. М., 2006, с. 651. 
В. II. Андросов 

Дхарани и мантры считались одним из «трех сокровищ» (триратна, сань бао) 
буддизма, включающим в себя шесть парамит (бо ломи до). Особое значение им 
придавалось в эзотерич. течениях (йогачаре, тантризме, ваджраяне — юйцзя-
цзун, цзинь-ган-шэн, чжэньянь-цзун, ми-цзун) и тайных синкретич. сектах 
(см. Се-цзяо). Для их обозначения в кит. яз. использовались не только фоне-
тич. транскрипции толони и маньдало/маньтэло, но и семантич. эквиваленты 
цзун чи (букв, «полное удержание [контроля над соблюдением добра и устра-
нением зла]»), чжоу\4\ («заклинание»), шэнь чжоу («священное заклинание»), 
ми-ми чжоу («тайное заклинание»), ми юй («тайная речь»), ми янь («тайное 
слово»), чжэнь янь («истинное слово»), коу цзюэ («устный секрет»), мяо цзе 
(«чудесная гатха») и др., обусловившие сами наименования кит. и япон. эзоте-
рич. школ (ми-цзун, чжэньянь-цзун, сингон-сю). 
Иногда дхарани и мантры различаются соответственно как ранние и более позд-
ние формы или как предназначенные для индивидуального употребления 
и общего религ. служения. Примером последнего является самая знаменитая 
мантра «Ом ма ни пад ме хум», ставшая повседневной молитвой в буд. мире. 
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В школе тяньтай-цзун (см. в т. 1) «три дхарани» (сань толони) «Лотосовой сут-
ры» соотносились с «тремя истинами» (сань ди; см. Сань ди юань жун; Эр ди 
вт. 1): «истины пустотности [бытия]» (кун ди; см. Кун [1] в т. 1), «истины услов-
ности [явлений]» (цзя ди) и «истины срединной [позиции]» (чжун ди), к-рые в це-
лом составляют «полную гармонию» (сань ди юань жун). В др. истолковании 
они определялись как психич. способности: удерживать в уме все услышанные 
истины Учения/Дхармы (вэнь чи толони, вэнь толони, вэнь чи, фа толони), безо-
шибочно различать все дхармы (фэнь бе толони), быть независимым как от хва-
лы, так и от хулы (жу инь шэн толони). Считалось, что дхарани, сочетающие в се-
бе звуковую и визуальную (буквенную, иероглифическую) природу, телесны, 
могут физически проникать в организм человека и сопровождать его в разных 
мирах и перерождениях. Их исполнение, с одной стороны, развилось в целый 
многоступенчатый ритуал, предполагающий произнесение предварительных 
формул, религ. обетов, клятв верности «трем драгоценностям», воскурение 
фимиама и т.п., а с другой — выродилось в Тибете и Монголии в механич. про-
кручивание молитвенных барабанов. По мнению В.П. Васильева (1818-1900), 
дхарани не имманентны буддизму, а были привнесены в него из инородной 
(иноверческой и простонародной) среды, исповедовавшей примитивную магию 
слова, но здесь они получили теоретич. оправдание в положении о пустотности 
бытия, к-рое уравнивает слова и вещи как однопорядковые (бессущностные) 
явления. Согласно Васубандху (Ши-цинь, ГУ—V вв.), лишенные смысла дхара-
ни и мантры позволяют осознать подлинную пустотность дхарм. Подобная глос-
солалия естеств. образом расцветала при переводе буд. текстов на др. языки. 
Все канонические дхарани собраны в первом томе тибет. Ганджура (см. «Да 
цзан цзин»). В кит.-япон. аналоге Трипитаки («Сань цзан»), называемом «Да 
цзан цзин» / «Дайдзокё» («Великая сокровищница канонов», № 1339—1341), 
они наиболее полно отражены в сутрах «Да-вэй-дэ толони цзин» («Сутра дха-
рани Великого мощью и благодатью / Ямантаки / Ваджрабхайравы») из 20 цз. 
и «Да фа цзюй толони цзин» («Сутра дхарани великого светоча Учения/Дхар-
мы») из 20 цз., переведенных Джнянагуптой (Шэнакудо, 527-604), а также 
в представляющей собой один из основополагающих трактатов школы ми-
цзун сутре «Да-фан-дэн толони цзин» («Сутра дхарани великой методичности 
и универсальности / махавайпулья») из 4 цз., переведенной Фа-чжуном (кон. 
IV — сер. Ув.), обнаруженной в Дуньхуане. 

* Тантрический буддизм / Пер. А.Г. Фесюна. М., 1999, с. 159—176 и сл.; 
Кукай. Избр. тексты / Сост. А.Г. Фесюн. М., 1999, с. 13-14, 178-213 
и сл.; ** Васильев В.П. Буддизм, его догматы, история и литература. 
Ч. 1. СПб., 1857, с. 142-145, 165, 177-183; Дандарон Б.Д Избр. статьи. 
СПб., 2006, с. 107—115; Стулова Э.С. Вероучение секты Желтое небо / / 
Баоцзюань о Пу-мине. М., 1979, с. 114—117, указ.; СудзукиД. Т. Очерки 
о дзэн-буддизме. Ч. 1. СПб., 2002; с. 402-403; ч. 3, СПб., 2005, с. 212-224; 
Тертицкий К.М. Китайские синкретические религии в XX веке. М., 
2000, с. 182-186, 303, указ. 

А. И. Кобзев 

Ту-бо — «дядюшка земли», «князь земли». В др.-кит. мифологии хтонические 
существа, хранители врат в подземном царстве мрака Юду (Столица мрака), 
подчиненные (вассалы, князья) Хоу-ту. Их представляли в виде могучих рога-
тых трехглазых существ с искривленным туловищем (тело с девятью изгибами?), 
с головой тигра, по др. версиям — с туловищем вола. Ту-бо передвигаются 
очень быстро, преследуя людей и кропя их кровью своих ладоней. 

** Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 18. 

Б.Л. Рифтин 

ТУ-БО 

± 
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Ту-ди (букв, «почва-земля»), или ту-ди-шэнь («бог почвы-земли»), ту-ди 
лао-е («господин земли»). В поздней кит. мифологии божество определен-
ной местности или деревни. Ту-ди подвластны все строения данной местно-
сти, он считался охранителем жителей от всякого зла, ему молились об уро-
жае, выздоровлении, благополучном путешествии. Считалось, что ту-ди 
после смерти человека делает в особой книге отметку про душу умершего. 
Он сообщает о ней своему начальнику чэн-хуану. В качестве ту-ди нередко 
почитались историч. деятели, напр. историк и теоретик поэзии Шэнь Юз 
(441—513), литератор Хань Юй (768—814; обе ст. см. в т. 1), полководец Юэ 
Фэй (1103—1141). Последний стал ту-ди императорской академии, когда 
она была в XIII в. переведена в Ханчжоу, в дом, где он некогда жил. Счи-
талось, что ту-ди может быть смещен и заменен другим, если он плохо 
выполняет свои обязанности. Изображается ту-ди в виде старика в шапке 
гражданского чиновника древних времен. Рядом с ним один или два при-
служника. Изображения ту-ди наклеивались на стену комнаты, фигурку 
ту-ди (иногда деревянную дощечку с его именем) ставили на стол. В Новый 
год в жертву ту-ди приносили ощипанную курицу и живую рыбу в сосуде 
с водой. День его рождения отмечался 2-го числа 2-й луны. 

*Хуан Бо-лу. Цзи шо цюаньчжэнь (Полный свод преданий). Т. 2. Шан-
хай, 1882, с. 127—130; ** Баранов И.Г. Загробный суд в представлениях 
китайского народа / / он же. Верования и обычаи китайцев. М., 1999, 
с. 233-284; Попов П С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 19-21; то же / / 
Всё о Китае. Т. 1. М., 2003, с. 238—239; Хао Те-чуань. Цзао-ван-е, ту-ди-е, 
чэн-хуан-е. Чжунго миньцзянь шэньяньцзю (Цзао-ван, ту-ди, чэн-хуан. 
Исследования китайских народных божеств). Шанхай, 2003, с. 139-
195; Цзун Ли, Лю Цюнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские на-
родные божества). Шицзячжуан, 1986, с. 207—218; Чжан Ши-ю. Ту-ди 
юй чэн-хуан синьян (Верования, связанные с ту-ди и чэн-хуаном). 
Пекин, 1994. 

Б.Л. Рифтин 

Культ ту-ди восходит к древности. Наиболее ранним его проявлением следу-
ет, видимо, считать жертвоприношения Земле с просьбами о богатом урожае 
и древний культ Хоу-ту. По традиц. кит. представлениям, ту-ди назначался 
«загробной администрацией» каждой местности, в к-рой ведал всеми духами 
и волшебными существами. Для взаимоотношений с ту-ди сооружались свя-
тилища — маленькие, как правило, до 1 м в высоту, примитивные и грубые. 
Такие святилища можно видеть в Китае и в наши дни. 
Поскольку в представлении кит. народа облик и жизнь ту-ди мало отлича-
лись от человеческих, божество непременно наделяли супругой — ту-ди-по. 
Случались и курьезы: так, при Сун (X—XIII вв.) в обл. Вэньчжоу существо-
вали два святилища ту-ди — одно посвящено девице Ду, у к-рой не было 
супруга, другое — У Цы-сюю, у к-рого не было ту-ди-по. Заботясь о духах, 
местные жители построили для них общий храм, куда поместили обе статуи 
и даже сыграли духам свадьбу. Пикантность ситуации состояла в том, что 
невежественные люди, подобрав сходные по звучанию иероглифы, под име-
нем девицы Ду обожествили великого танского поэта Ду Фу и даже поменяли 
ему пол, а затем выдали его замуж за У Цзы-сюя (здесь: У Цы-сю), живше-
го в эпоху Чунь-цю в V в. до н.э. 
Первоначально духи местности имели четкую персонификацию и связыва-
лись с прославленными историч. лицами, занявшими пост ту-ди после 
смерти. Первым из известных нам ту-ди стал ханьский Цзян Цзы-вэнь 
(III в.), «служивший начальником стражи» в Молине. Преследуя разбой-
ников, он оказался возле горы Чжуншань. Те ранили его в лоб; он перевя-
зал рану тесьмой от печати, но все-таки вскоре умер. После смерти он 
явился одному чиновнику как живой и сказал, что должен стать духом этой 
местности и принести счастье простым людям, но для этого они должны 
соорудить святилище. Если этого не будет, их ожидают беды. В том же году ле-
том случилось моровое поветрие, и среди простолюдинов многие, движи-



мые тайным страхом, стали поклоняться Цзян Цзы-вэню, а советники 
вынесли решение: «Нужно предоставить духу все, что он требует, и он пере-
станет творить беды и умиротворится. И вот был послан человек с извести-
ем, что Цзы-вэню жалуется титул Чжундуского хоу, а дети его младшего 
брата будут сменять друг друга на посту начальника охраны в Чаншуе и все 
получат печати со шнурами. Для него самого был возведен храм, а гора 
Чжуншань получила новое имя — Цзяншань, гора Цзяна... С этого времени 
все бедствия прекратились, а простой народ и сейчас его высоко почитает» 
(«Соу шэнь цзи», пер. J1.H. Меньшикова). 
Однако позже ту-ди перестали связывать с конкретным лицом; божество мест-
ности стало безличным. 
Расцвет культа ту-ди относится к минскому времени, когда повсеместно на 
территории Китая стали появляться святилища ту-ди-шэнь. Видимо, это сле-
дует связывать с политикой Чжу Юань-чжана (1368—1399), направленной 
на придание гос. значения культам божеств местности. В 1400, когда был из-
дан указ о ремонте нанкинского храмового комплекса Тета-сы, на его терри-
тории был возведен особый «зал ту-ди». Святилища ту-ди можно было видеть 
не только в деревнях, но и на территории религ. учреждений, складов, рынков 
и т.п. В конце правления дин. Мин (1-я пол. XVII в.) в среде ту-ди наметилось 
нечто вроде расслоения «по специализации»: в «Мин шань сянь чжи» («Уезд-
ные описания знаменитых гор») цинского Чжао И отмечено множество раз-
новидностей ту-ди — хуа-юань ту-ди (ту-ди садов и парков), яяо-шэнь ту-ди 
(храмовые ту-ди), чан-шэн ту-ди (ту-ди долгой жизни, храмы им сооружали 
прямо в домах) и пр. Наряду с ними в каждой местности непременно сущест-
вовал и общий ту-ди, отвечавший за регион в целом. 
Потусторонний мир и его «администрация» в сознании кит. народа были 
организованы на манер мира людей и обладали присущими последнему чер-
тами, в т.ч. сложной бюрократич. системой управления. Ту-ди, отвечая за кон-
кретную местность, занимал в этой иерархии одну из самых нижних ступеней 
и имел свой штат подчиненных: писарей, служителей разного рода, мелких 
чиновников, посылаемых с поручениями, напр. для наведения порядка, 
вызова душ живых в его канцелярию и пр. В больших городах было несколь-
ко святилищ ту-ди, отвечавших за различные районы. В старом Пекине, 
напр., насчитывалось более 40 таких храмов. А в Чунцине в свое время рас-
полагался храм всекитайского ту-ди, власть к-рого распространялась на всю 
страну, и поэтому в его храме было целых три зала, где помещалось более 
30 пар ту-ди и ту-ди-по, подчиненных главному ту-ди. 

** Ма Шу-тянь. Хуася чжушэнь (Божества китайцев). Пекин, 1990, 
с. 250—261; Чжунго миньцзянь чжушэнь (Китайские народные божест-
ва). Т. 1. Пекин, 1990, с. 241-253. 

И.А. Алимов 

* Ту-ди бао-цзюань (Драгоценный свток/бао-цзюаньо ту-ди). [Б.м., б.г.]; 
У Чэн-энь. Путешествие на Запад / Пер. А.П. Рогачева. Т. 1. Рига, 1994, 
с. 93—96; ** Чжунхуа шэньми вэньхуа цыдянь (Словарь китайской 
мистической культуры) / Гл. ред. У Кан. Хайкоу, 2002, с. 133—134; 
Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов 
и легенд). Шанхай, 1985, с. 17-19; Wang Shucun. Chinese Gods of Old 
Trades. Beijing, 2004, p. 54-55. 

А.И. Кобзев 



Тянь [1] — «Небо». Одно из важнейших понятий кит. (особенно др.-кит.) 
космогонии и космологии, мифологии, философии и религ. верований. Иерог-
лифу тянь [i] даются разные этимологии, объяснения. Вероятнее всего, иерог-
лиф восходит к рисунку небосвода, находящегося над человеком, поэтому 
уже в ранних (I тыс. до н.э.) текстах тянь [ /] выступает в двух осн. значениях: 
небо, небесная твердь (отсюда и одно из названий Китая — Тянься: «то, что 
находится под Небом, т.е. Поднебесная») и Небо — верховный дух, высочай-
ший правитель, стоящий во главе иерархически организованного сонма 
духов, мандат к-рого (тянь мин — «мандат Неба» / «небесное предопределение») 
дает земному властителю (тянь-цзы — «сын Неба») право управлять страной; 
высшая божеств, сила, распорядительница человеческих судеб, ниспосылаю-
щая на землю награды и кары. О возникновении Неба повествуется в одном 
из мифов о Пань-гу. Согласно мифу, небо образовалось из содержимого ко-
смического яйца, когда все легкое и чистое поднялось вверх и образовало 
небесную твердь, а тяжелое и грязное опустилось вниз и создало землю. По 
более ранним филос.-космогонич. концепциям, вселенная образовалась из 
изначального хаоса (хунь-дунь; см. также в т. 1), по др. версии — из Велико-
го предела (Тай цзи; см.также в т. 1), к-рый разделился на две космич. силы 
инь [ /] и ян [ /] (инь—ян; см. также в т. 1), а в др. варианте — на небо и землю, 
в свою очередь породивших тьму вещей. Хотя представление о Небе как 
о божеств, силе появилось позже, чем понимание неба как тверди, находя-
щейся над головой людей, все же его следует считать весьма архаическим. 
Вероятно, оно сложилось у племени чжоу до того, как в результате победы 
над иньцами оно стало править Китаем, т.е. ранее XI в. до н.э. Не исключено 
также, что оно сначала возникло среди северных и северо-зап. кочевников — 
предков тюркских и монг. народностей и примерно со II тыс. до н.э. проникло 
в Китай. После того как чжоусцы овладели Китаем, произошло смешение 
шан-иньской и чжоуской культур, отразившееся также и в области религ. 
представлений — в контаминации чжоуского культа Неба и шан-иньского 
культа верховного божества Шан-ди. Отправление общегосударств. культа 
Неба (жертвоприношения на круглом алтаре к югу от столицы) вплоть до 
революции 1911 производилось императором. В религ.-космологич. пред-
ставлениях древних китайцев Небо было создателем всего сущего: народа, 
его правителя, пяти движущих начал (у син; см. в т. 1) — металла, дерева, воды, 
огня и почвы/земли. От связи с Землей оно порождало все вещи («тьму вещей»). 
Тянь [ /] приписывался ряд других, иногда гипертрофированных, человече-
ских черт: оно всезнающе и всемогуще, милосердно и справедливо в распре-
делении наград и наказаний, оно благожелательно и заслуживает доверия, на 
него можно положиться, но в то же время его следует бояться, ему нужно сле-
довать и подчиняться, ибо только так можно заручиться его благосклоннос-
тью и обеспечить себе счастье и удачу. К этому Небу и обращался поэт Цюй 
Юань (340—278 до н.э.) в своей поэме «Тянь вэнь» («Вопросы к Небу»), его он 
восхвалял в поэме «Ли сао» («Скорбь разлученного»). В поздней ср.-век. кит. 
народной мифологии распространено представление о тянь [ / | как о месте 
пребывания огромного пантеона божеств во главе с Юй-ди. В этом плане 
оно мыслилось как территория, на к-рой находились великолепные дворцы, 
конюшни для небесных коней, включая восемь скакунов (ба цзюнь), коня 
Гуань-ди, помещения для небесных воинов, парки и сады, в т.ч. персиковый 
сад (см. Пань-тао) Си-ван-му, и наконец, Небесный дворец (Небесные чер-
тоги), резиденция Юй-ди. См. также ст. Тянь [1] в т. 1. 

** Ван Го-вэй. Ши тянь (Толкование термина небо) / / Ван Го-вэй. Гуань-
тан цзи-линь (Свод произведений [Учителя] Гуань-тана). Т. 1. Пекин, 
1959, с. 282—283: Ду Эр-вэй. Чжунго гудай цзунцзяо яньцзю. Тянь, Дао, 
Шан-ди чжи бу (Исследование древних религий Китая. Раздел: Небо, 
Дао и Шан-ди). Тайбэй, 1976; Dore Н. Recherches sur les superstitions en 
Chine. Pt. 1. Chang-hai, 1912, t. 2, № 3, p. 277, 292-293 ; t. 2, № 4, p. 391, 
419, 428; pt. 2. Chang-hai, 1915, t. 9, p. 468-475. 

С. Кучера 



* Цюй Юань. Стихи. М„ 1954, с. 29-40, 67-79; Сыма Нянь. Истори-
ческие записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. М., 2001, указ.; 
** Васильев Л.С. Культы, религии, традиции в Китае. М., 1970, указ.; 
Крил Х.Г. Происхождение божества Тянь / / он же. Становление госу-
дарственной власти в Китае. СПб., 2001, с. 343—351; Крюков В.М. Текст 
и ритуал. М., 2000, с. 120-137. 

А . И. Кобзев 

Тянь-гоу (Небесная собака, Небесный пес). В др.-кит. мифологии существо, 
похожее на лисицу, но с белой головой, способное отвращать всякие беды, 
напасти, отпугивать своим лаем разбойников. Появление тянь-гоу знаменует 
мир и спокойствие. В кит. астрологии и астрономии Тянь-гоу — одно из со-
звездий из семи звезд (Небесный Пес в созвездиях Компас и Парус), будто 
бы охраняющее богатство. Тянь-гоу также злое божество, живущее на Луне. 
Тянь-гоу означает еще и особый тип звезд, т.е. метеоритов, к-рые при падении 
ярко светятся и издают треск, а на земле своим видом напоминают собаку. По-
явление такой падающей звезды будто бы предвещает войну. Считается, что 
Небесная собака пожирает мальчиков, а также солнце и луну, отчего и проис-
ходят затмения (см. также Чжан-сянь). 

Б. Л. Рифтин 

Тянь-гоу, согласно описанию «Шань хай цзина» («Канон гор и морей»; см. в т. 1), 
похожа на дикую кошку, а в иллюстрациях к ксилографу этого мифологич. 
канона напоминает собаку или хищника из семейства кошачьих. В «Сань 
цай ту хуй» («Универсальный свод иллюстраций») и «Гу цзинь ту шу цзи чэн» 
(«Полное собрание иллюстрированных книг древности и современности») 
изображена в виде кошачьего хищника наподобие рыси, держащего в зубах 
змею, а в «Морокоси киммо дзуи» («Китайско-японская иллюстрированная 
энциклопедия», ил. Накамура Гаокэн/Юдзэйси, 1719, цз. 13, л. 139) представ-
лена типичной собакой. 

По материалам А.П. Терентьева-Катанского 

* Гу цзинь ту шу цзи чэн (Полное собрание иллюстрированных книг 
древности и современности). Шанхай, 1935. Кн. 525, цз. 123, л. 4; Сань 
цай ту хуй (Универсальный свод иллюстраций). Тайбэй, 1971. Т. 6, с. 2254; 
Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 1986, указ.; 
Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 153; ** Терентьев-Катанский А.П. Иллюстрации к китайскому бес-
тиарию. СПб., 2004, с. 109-110. 

А. И. Кобзев 

Тянь-ди (Небесный правитель, Небесный государь, Небесный император). 
В кит. поздней нар. мифологии верховное божество, глава божеств и духов. 
Тянь-ди по существу является синонимом тянь [1] (см. также в т. 1) и Шан-ди 
(хотя между ними имеются определенные различия этимологич. и семантич. 
характера). Как предмет поклонения и религ. обрядов Тянь-ди играл порой 
менее значительную роль, чем подчиненные ему божества (напр., Цай-шэнь, 
Цзао-ван). 

С. Кучера 

* Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 49; ** Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китай-
ских мифов и легенд). Шанхай, 1985, с. 67. 

А. И. Кобзев 



Тянь мин — «небесный мандат», «небесное предопределение». Мировоззрен-
ческий комплекс, служивший краеугольным камнем легитимации правящего 
режима. 
Концепция тянь мин возникла в качестве идейного обоснования завоевания 
др.-кит. гос-ва Шан-Инь (XVIII/XVI — XII/XI вв. до н.э.), осуществленного 
чжоусцами, к-рые создали собств. гос-во Чжоу (XII/XI — III вв. до н.э.). В ходе 
этих историко-политич. событий в культуре древнего Китая произошла под-
линная «религ. революция», приведшая к возникновению варианта гос. рели-
гии, основанного на культе Неба (Небесного владыки — Тянь-ди; тянь [1]; 
см. также в т. 1). Суть концепции тянь мин заключалась в том, что Небо нис-
посылает правителю право на верховную власть, и если тот по каким-то при-
чинам не справляется с державными обязанностями, то Небо лишает либо его 
самого, либо всю династию «небесного мандата» и передает власть своему 
новому избраннику. Создание концепции приписывается Вэнь-вану (Про-
свещенный царь), при к-ром, согласно традиции, древнее гос-во чжоусцев 
(совр. пров. Шэньси) достигло высшего политич. авторитета и военного 
могущества, а также его сыновьям — Чжоу-гуну и Шао-гуну, младшим брать-
ям наследника Вэнь-вана — У-вана (7—1043 до н.э.), завоевавшего Шан-Инь. 
После неожиданной смерти У-вана Чжоу-гун стал регентом при малолетнем 
царе-племяннике (Чэн-ван, 1042—1021 до н.э.). Рассуждения о том, что чжоус-
цы завоевали Шан-Инь исключительно во исполнение воли Неба, лишивше-
го «небесного мандата» иньский правящий дом по причине его полной дегра-
дации, содержатся во многих текстах, входящих в разд. «Чжоу шу» («Докумен-
ты/писания Чжоу») «Шу цзина» («Канон [исторических, документальных] 
писаний»; см. в т. 1). Среди них — «Шао гао» («Речи [князя] Шао»), «До ши» 
(«Множество служивых»), «До фан» («Множество местностей»), «Цзюнь Ши» 
(«Господин Ши», рус. пер.: С. Кучера, 1972), к-рые считаются в традиции запи-
сями выступлений и бесед Чжоу-гуна и Шао-гуна со своими советниками. По 
мнению многих совр. исследователей (D.S. Nivison, E.L. Shaughnessy), эти 
тексты действительно восходят к 1-й пол. XI в. до н.э. 

Культ Неба и концепция «небесного мандата» явились плодом не только веро-
ваний и теологич. разработок чжоусцев. Иньское гос-во в самом деле находи-
лось в состоянии острейшего экономич. и политич. кризиса, вызванного 
естеств. факторами. К XIII—XII вв. до н.э. до Дальнего Востока дошла волна 
«малого ледникового периода» — глобального похолодания, начавшегося на 
рубеже II—I тыс. до н.э. Природные условия Центральной Китайской равнины 
очень быстро ухудшились. Стало суше и значительно холоднее. Климатич. 
изменения пагубно сказались на дикой природе (гибель лесов и их обитателей) 
и на состоянии аграрного сектора (резкое падение урожаев), экономич. фунда-
мента древнего Китая. Над стремительно слабеющим иньским гос-вом нависла 
угроза вторжения. Последние десятилетия его существования прошли в непре-
рывных войнах с вост. «варварами», в к-рых иньцы терпели одно поражение за 
другим. Все эти бедствия воспринимались людьми того времени как кара свыше, 
знак недовольства высших сил правящим домом Шан-Инь. 
Природно-климатич. катаклизмы дополнились астрономич. аномалиями, также 
упоминаемыми во многих текстах, в первую очередь в обобщающем труде по 
истории древнего Китая — «Ши цзи» («Исторические записки») Сыма Цяня 
(1457—86? до н.э.; обе ст. см. в т. 1) и в древней летописи «Чжу шу цзи нянь» 
(«Бамбуковые анналы», рус. пер.: М.Ю. Ульянов, 2005). Анализ этих сообще-
ний в соотнесении их с совр. знаниями в области астрономии позволил сде-
лать вывод, что за ними тоже скрываются реальные события: «парад планет», 
имевший место в 1059 до н.э. (при последнем иньском царе Чжоу-сине/ 
Ди-сине, 1075-1056 до н.э.). Именно на основании этих астрономич. данных 
в хронологию древнего Китая были внесены (исследования рубежа XX—XXI вв.) 
серьезные коррективы в датировках Шан-Инь и Чжоу и времени правления 
отд. государей. 

«Парад планет», обозначаемый как «собрание пяти звезд/планет (у син) в [созвез-
дии] Палата (Фан)», однозначно был воспринят чжоусцами в качестве указа-



ния на передачу им «небесного мандата». Все их последующие действия точно 
совпадают с новыми астрономич. аномалиями. Активизация деятельности 
Вэнь-вана по созданию антииньской коалиции произошла после полного лун-
ного затмения (1052 до н.э.). У-ван вышел в поход против Шан-Инь, когда 
Юпитер (Тай-суй) вошел в южный квадрант небосвода — Чжу-няо (Красная 
птица), т.е. в 1046 до н.э. Астрономич. события проясняют причины как легко-
сти победы У-вана над Шан-Инь, так и быстрого восприятия иньским насе-
лением культа Неба. По свидетельству Сыма Цяня (гл. «Чжоу бэнь цзи» — 
«Основные записи [о деяниях] Чжоу»), вассалы Шан-Инь массово переходили 
на сторону чжоусцев, иньская армия была полностью деморализована. 
Более того, выяснилось, что «парад планет» имел место и раньше: в 1953 
и 1576 до н.э., что совпадает со временем прихода к власти легендарной дин. 
Ся и Шан-Инь, указанным в традиц. кит. историографии. В новейших иссле-
дованиях (D.W. Pankenier) выдвигается гипотеза, что древние китайцы знали 
об этих небесных явлениях: вели постоянные (с нач. II тыс. до н.э.) астрономич. 
наблюдения и записывали их. Очевидно, что в культуре Чжоу имелись пред-
ставления о цикличности (через 500 лет) смены правления и о тех, кто стано-
вился новыми избранниками Неба. Первыми такими личностями стали т.н. 
сань ван («три царя»; ср. Сань хуан) — Юй, Чэн Тан и совместно Вэнь-ван и У-ван, 
основатели соответственно дин. Ся, Шан-Инь и Чжоу. Органич. принадлеж-
ностью этих представлений являлась вера в то, что Небо заранее избирает носи-
теля «небесного мандата», участвуя в его рождении. Мотив «чудесного зачатия» 
присутствует в легендах о «трех царях» (эпизоды вкушения матерями будущих 
государей чудесной пищи, их встречи наяву или во сне с божеств, персона-
жами либо фантастич. животными). В дальнейшем данный мотив превратился 
в обязательный элемент жизнеописаний основателей новых династий. Счита-
лось также, что чудесное рождение избранника проявляется в его внешнем 
облике. За такие отличит, признаки принимались в первую очередь необыч-
ное строение лица и отд. его черт (напр., «глаза с двойными зрачками»), а также 
детали внешности, отличающиеся от этнич. стереотипа монголоидной расы 
(густая борода, нос с горбинкой, рыжеватые волосы), аномалии в телосложении 
(слишком высокий рост, хромота), обладание «богатырской силой». В портре-
тах легендарных историч. личностей, данных в историографич. и лит. произ-
ведениях, постоянно присутствуют и такие «чудесные» приметы, как черты 
лица, восходящие к облику дракона (лун янь — «лик дракона», лун э — «лоб 
дракона», лун чжунь — «нос дракона»; см. Лун), сияние, исходящее от лица. 
Так, о Вэнь-ване говорится, что он был ростом в В чи и 7 цуней (ок. 3 м), имел 
«лик дракона», птичий нос и четыре сосца на груди. Внеш. признаки также ак-
тивно использовались в последующей историографич. традиции для под-
тверждения избранничества Небом основателей династий. Подобные взгляды 
на облик носителя «небесного мандата» привели к возникновению физио-
мантии (вера в существование корреляций между человеком и космич. уни-
версумом, к-рые находят отражение в чертах его лица), распространявшейся на 
любого человека. Концепция «небесного мандата» стимулировала формирова-
ние многих др. традиций и учений, связанных с гос. идеологией Китая, в пер-
вую очередь традиции знамений (см. Жуй; Цзай) и теории гань ин. 
Есть немало свидетельств того, что через 500 лет после возникновения Чжоу 
(т.е. в кон. периода Чунь-цю, 770—476 до н.э.) кит. об-во вновь было охвачено 
ожиданием смены «небесного мандата». Не исключено, что очередным 
избранником Неба мыслился Конфуций (см. в т. 1). На это указывают его ожи-
дание «небесных знаков» (см. Тай пин) и рассуждения философа Мэн Кэ 
(Мэн-цзы, 372?—289? до н.э.; см. в т. 1) о том, что Учителя Куна отделяет от 
Вэнь-вана, как и Вэнь-вана от Чэн Тана, приблизительно 500 лет и что должен 
появиться «истинный царь». В легендах о Конфуции содержатся эпизоды, 
сопоставимые с «чудесным рождением». Полностью воспринятая конфуциан-
ством (см. вт. 1), концепция «небесного мандата» дополнилась в нем еще одним 
важным условием — «поддержка народом», т.е. провозглашалась ответствен-
ность правителя не только перед Небом, но и подданными. 



Первые принципиальные изменения в тянь мин внес основатель империи 
Цинь (221—207 до н.э.) — Цинь Ши-хуан (221-210), объявивший, что «небес-
ный мандат» отдан Цинь навечно. Возможно, включение концепции тянь мин 
в гос. религию Цинь на какое-то время вывело ее из сферы интересов конф. 
ученых. На протяжении первого столетия империи Ранняя Хань (206 до н.э. — 
8 н.э.) никто из известных конф. мыслителей того времени к ней не обращался, 
даже Дун Чжун-шу (1907—120? до н.э.; см. в т. 1), бывший ярым сторонником 
идеи «воли Неба», являемой правителю через знамения. 
Новый всплеск популярности концепции «небесного мандата» и этап ее даль-
нейшего развития соотносятся с концом I в. до н.э. — нач. I в. н.э., т.е. с перио-
дами деградации правящего режима Ранней Хань, гос. переворотом, совершен-
ным Ван Маном (дин. Синь, 8—25), и реставрацией Хань (Поздняя Хань, 
25—220). Вначале она использовалась для упрочения правящего режима. Куан 
Хэн, ученый-конфуцианец, главный советник императора, заявлял, что царст-
вующий монарх является носителем «небесного мандата». В преддверье перево-
рота Ван Мана (45 до н.э. — 23 н.э.) многие политики и ученые, напротив, 
доказывали, что Хань утратила право на державную власть. Зачинателем стал 
Лю Сян (77-6 до н.э.; см. в т. 1), напомнивший о том, что, согласно заветам 
мудрецов древности, «небесный мандат» никогда не дается навечно одной ди-
настии. В 5 н.э. Ся Хэ-лян (?—5 н.э.) открыто заявил о необходимости обновления 
мандата для правящей династии. Во время регентства Ван Мана (6-8 н.э.) на 
его имя непрерывно подавались доклады с требованием его восшествия на 
трон. В начале дин. Синь широкое распространение получило анонимное соч. 
«Фу мин» («Благой мандат»), в к-ром обосновывалась правомерность гос. пере-
ворота и легитимность новой династии. Однако, как только стала очевидной 
несостоятельность задуманных Ван Маном социально-экономич. преобразова-
ний, в кит. об-ве возобладало убеждение, что Ван Ман, напротив, нарушил 
волю Неба и незаконно посягнул на «небесный мандат», принадлежавший 
Хань. Таким истолкованием тянь мин воспользовались не только принц Лю 
Сю (6 до н.э. — 57 н.э.), реставрировавший Хань (имп. Гуан-у-ди, 25—57 н.э.), 
но и сепаратистски настроенные сановники. Самый яркий пример — попыт-
ка создания собств. гос-ва, предпринятая в Сычуани (на юго-зап. периферии 
страны) Гунсунь Шу (?—36 н.э.). Причем Лю Сю и Гунсунь Шу нередко апелли-
ровали к одним и тем же знамениям, истолковывая их в свою пользу. Мятеж 
в Сычуани и возможность различных трактовок знамений побудили мыслите-
лей 1 в. пересмотреть взгляды на тянь мин: они доказывали, что воля Неба во-
обще недоступна пониманию человека, а потому «небесный мандат» не подда-
ется определению, тем более обсуждению подданными. Об этом говорится 
в трактате «Ван мин лунь» («Рассуждения о судьбе/мандате правителя») Бань 
Бяо (3—54 н.э.). Таких же взглядов на тянь мин придерживался и его сын Бань Гу 
(32—92 н.э.), составитель первого офиц. историографич. соч. «Хань шу» («Кни-
га [об эпохе] Хань»; обе ст. см. в т. 1). 

Новое обострение кризисной ситуации в стране (заключит, треть II в.) и политич. 
амбиции клана Цао, претендовавшего на верховную власть, привели к очеред-
ному оживлению идеи тянь мин. Ею открыто воспользовался Цао Пи (Цао 
Пэй, 187-226) при низложении последнего императора Хань (Сянь-ди, 
189—220) и провозглашении собств. гос-ва (Вэй, 220—265). Создание царства 
Вэй стимулировало окончат, административно-территориальный раскол Ки-
тая (период Сань-го — Троецарствия, 220—280), за к-рым последовала чере-
да новых бедствий и испытаний, экспансия некит. народностей. До конца 
VI в. на Юге непрерывно происходили гос. (смена правящих режимов) и двор-
цовые (насильств. смена монархов в рамках одной династии) перевороты. 
Концепция «небесного мандата» окончательно превратилась в гл. способ леги-
тимации любого типа переворотов, легкость ее использования была обусловле-
на еще и тем, что от претендента на трон не требовалось предъявления 
к.-л. веществ, доказательств (напр., обладание неким сакральным предметом) 
правомочности его притязаний. Его претензии проверялись самим ходом со-
бытий. Если поднятый носителем «небесного мандата» мятеж быстро подав-



лялся правительств, войсками, этот человек объявлялся «злодеем», «измен-
ником» и отправлялся на плаху. Если же вождю повстанцев удавалось дойти до 
столицы, взять ее штурмом и захватить имп. резиденцию, то он признавался 
законным монархом. Вспомогательную роль в механизме переворота играла мо-
дель «добровольного отказа от трона», освященная авторитетами совершенно-
мудрых государей Яо и Шуня (легенда о добровольном отказе Яо от трона 
в пользу Шуня). Она использовалась в тех случаях, когда у претендента на дер-
жавную власть возникала возможность возвести на трон государя-марионет-
ку, чаше всего ребенка, к-рый и «передавал» ему бразды правления страною. 
В последующие эпохи концепция «небесного мандата» играла неоднозначную 
роль. С одной стороны, она стимулировала амбиции и мятежные настроения 
принцев крови, сановников и генералов, т.е. всех тех, кто имел возможность 
поднять восстание против действующей власти. С др. стороны, она преврати-
лась в краеугольный камень идеологии кит. имперского об-ва. Каждый пра-
витель, еще будучи наследником престола, привыкал к мысли, что вручаемый 
правящему режиму «мандат Неба не вечен» и он будет лишен права на власть, 
если не справится с возложенными на него обязанностями. Существует т. зр. 
(D. Bodde), что кит. имперская государственность обязана своим исключи-
тельным долгожительством именно концепции «небесного мандата». 
Концепция «небесного мандата» была использована также в ходе формирова-
ния маньчж. государственности и утверждения последней кит. империи Цин 
(1644-1911). Основатель первого маньчж. гос-ва (Поздняя Цзинь, 1616—1636) 
хан Нурхаци (?—1626) доказывал, что находящаяся у власти в Китае дин. Мин 
(1368-1644) утратила право на верховную власть и что Небо, как и во времена 
Шан-Инь, доверило спасение Поднебесной «малому народу». Нурхаци назвал 
свое правление «временем принятия небесного мандата». Маньчжуры при-
внесли в концепцию тянь мин принципиальную новацию: идею, что «небес-
ный мандат» не только может передаваться в пределах кит. этноса, но и вру-
чаться представителям др. народностей. Вполне возможно, что такая идея 
использовалась и раньше — чжурчжэнями, монголами при завоевании ими 
Китая (XII—XIII вв.). Гос. религия этих народов, исходно принадлежавших 
к центр.-азиат. миру, базировалась на культе Неба (тенгризм), к-рое также 
рассматривалось как источник верховной власти. В этом случае становятся 
понятнее многие историко-политич. реалии того времени, в т.ч. прецеденты 
перехода на сторону завоевателей кит. политиков и военачальников. 
Т.о., тянь мин является одним из самых сложных и противоречивых феноменов 
духовной и религ. жизни Китая, генезис и эволюция к-рого проходили под 
влиянием целого спектра различных факторов, включая природные явления, 
историко-политические события, естественно-научные знания и религ. пред-
ставления. См. также ст. Мин [I] в т. 1. 
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Studies in Early Civilization. Hong-kong, 1978; Munro D.J. The Concept 
of Man in Early China. Stanf., 1969, p. 84—90; Nivison D.S. An Interpretation 
of the "Shao gao" / / Early China. 1995, vol. 20; Pankenier D. W. The Cosmo-
Political Background of Heaven's Mandate / / Ibid.; Shaugnessy E.L. Shang 
shu / / Early Chinese Texts: A Bibliographical Guide / Ed. by M. Loewe. Berk., 
1993; Yang C.K. Operation on the Mandate of Heaven / / Idem. Religion in 
Chinese Society. Los Ang., 1961. 

M.E. Кравцова 

Тянь-хоу (Небесная государыня). В поздней кит. мифологии богиня моря. Ее 
культ зародился в Х-Х1 вв. в прибрежных р-нах Фуцзяни в результате обоже-
ствления, видимо, реальной девицы по фамилии Линь, жившей в VIII или 
Х-Х1 вв., душа к-рой якобы летала спасать братьев, терпящих бедствие на 
море. В 1156 по приказу императора был воздвигнут храм в ее честь. Государи 
награждали ее пышными титулами. С XIII в. ее стали называть Тянь-фэй 
(Небесная наложница), а с кон. XVII в. — Тянь-хоу. Ей молились перед выхо-
дом в море. Тянь-хоу изображается восседающей на волнах, на облаках или 
на троне. У нее два помощника: у первого рука приложена к уху, у другого — 
поднесена к глазам. Днем рождения Тянь-хоу считается 23-е число 3-й луны. 
В Фуцзяни и на Тайване ее называют Ма-цзу (Матушка, Матрона). На Тайване 
Ма-цзу по сей день — одна из наиболее почитаемых богинь. 

**Гу Цзе-ган. Тянь-хоу / / Миньсу. 1929, № 41—42, с. 1—9; Жун Чжао-цзу. 
Тянь-хоу//Там же, с. 9—18; ЛиЛу-лу. Ма-цзу синьян (Верования, связан-
ные с Ма-цзу). Пекин, 1994; Ли Лу-лу. Хуася чжушэнь. Ма-цзу цзюань 
(Божества Китая. Том «Ма-цзу»). Тайбэй, 2000; Ли Цяо. Чжунго минь-
цзянь чжушэнь (Китайские народные божества). Шицзячжуан, 1986, 
с. 389—402; Люй Цзун-ли, Луань Бао-цюнь. Чжунго миньцзянь чжушэнь 
(Китайские народные божества). Т. 1. Шицзячжуан, 2001, с. 308—319; 
Чжунго гэ миньцзу цзунцзяо юй шэньхуа да цыдянь (Большой словарь ре-
лигии и мифологии народов Китая). Пекин, 1993, с. 260. 

Б.Л. Рифтин 

С развитием культа Тянь-хоу в имперском Китае ее офиц. титулатура проде-
лала эволюцию от Госпожи (фу жэнь) и Феи (фэй [4\) в эпоху Сун (X—XIII вв.), 
Небесной феи (тянь-фэй) в эпоху Юань (XIII—XIV вв.), Святомудрой феи (шэн-
фэй) и Изначальной правительницы (юань-цзюнь) в эпоху Мин (XIV—XVII вв.) 
до Небесной владычицы (Тянь-хоу) в период Кан-си (1662—1722) и Наднебес-
ной святомудрой матери (Тянь-шан шэн-му) в период Дао-гуан (1821—1850) 
эпохи Цин (ХУП-ХХ вв.), когда о ней было создано и спец. произведение 
«Тянь-хоу чжи» («Трактат о Небесной владычице»). В ее образе соединились 
простонар. верования с буддизмом и даосизмом (обе ст. см. в т. 1). Как покро-
вительница моряков она стала ассоциироваться с главным небесным ориен-
тиром — Большой Медведицей, или, по-кит., Северным Ковшом (Бэй-доу), 
и под именем «прежденебесного» (сянь тянь) и «воплощающего Путь» (дао ти; 
см. Дао в т. 1) астрального божества Доу-му (Матушка Ковша) представлялась 
породившей звезды Бэй-доу. Дар исцеления, благодаря к-рому она, согласно 



легенде, вылечила неизлечимо больного императора, связал ее с даосизмом, 
ориентированным на медицину и женственность. Здесь она изображалась 
сопровождаемой двумя служанками — Всевидящей и Всеслышащей. Дар 
милосердия обусловил отождествление Тянь-хоу с буд. богиней Маричи 
(Моличжи), к-рая принадлежала к «двадцати небесным [духам]/дэва» (эр ши 
тянь). Распространенные на побережье и близ рек храмы Тянь-хоу называются 
Ма-цзу-гэ (Палата Матушки-родоначальницы), Ма-гэ-мяо (Храм-палата 
Матушки), Тянь-хоу-мяо (Храм Небесной владычицы). В них было принято 
дарить модели рыбацких лодок для спасения от потопления. 

** Вильяме К.А. Энциклопедия китайских символов. М., 2001, с. 56—57, 
139; Ма Шу-тянь. Чжунго миньцзянь чжушэнь (Китайские народ-
ные божества). Пекин, 2002, с. 297—300; Фо-цзяо да цыдянь (Большой 
буддийский словарь) / Гл. ред. Жэнь Цзи-юй. Нанкин, 2002, с. 580; 
Чжунхуа шэньми вэньхуа цыдянь (Словарь китайской мистической 
культуры) / Гл. ред. У Кан. Хайкоу, 2002, с. 233—234; Юань Кэ. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). Шан-
хай, 1985, с. 65. 

А. И. Кобзев 

«Тянь-чжу ши и» — «Подлинный смысл Небесного Господа/Господина». Кате-
хизис миссионера-иезуита Маттео Риччи (Matteo Ricci, кит. имя Ли Ма-доу; 
1552, Мачерата, — 1610, Пекин) на кит. яз. В 2-х цз., изд. в Пекине в 1603. 
Является уникальным памятником христ. миссионерской лит-ры нового вре-
мени, отражающим политику культурной аккомодации христианства в Китае. 
Принцип подачи материала вдохновлен наставлениями «Духовных упражне-
ний» основателя ордена иезуитов Игнатия Лойолы, к-рый рекомендовал адап-
тировать христ. наставления к уровню возрастных, интеллектуальных и куль-
турных возможностей воспринимающего. Т.к. адресатом своей проповеди Риччи 
видел конфуциански образованный слой кит. об-ва, изложение христ. доктрины 
опирается на понятийный аппарат раннего конфуцианства (см. в т. 1). 
Состоит из введения, где обосновывается написание трактата, и 8 глав-диалогов: 
1) «Дискуссия о сотворении Небесным Господом неба, земли и всего сущего 
и о способе, которым Он управляет (ими) и поддерживает их»; 2) «Разъясне-
ние ошибочных воззрений о Небесном Господе, бытующих среди людей»; 
3) «Человеческая душа бессмертна и принципиально отлична от [душ] птиц 
и зверей»; 4) «Дискуссия о духах и человеческой душе и объяснение того, 
почему явления мира не могут считаться единым организмом»; 5) «Опровер-
жение ложных учений о Шести путях реинкарнации и о неубиении живых 
существ и разъяснение подлинной цели поста»; 6) «Объяснение, почему че-
ловек не может избавиться от помыслов, и дискуссия о том, почему добро 
и зло, совершенные человеком на земле, должны быть вознаграждены или 
наказаны в раю или в аду»; 7) «Дискуссия о [конф.] учении об изначальном 
добре человеческой природы и изложение ортодоксальной доктрины после-
дователей [религии] Небесного Господа»; 8) «Суммарное изложение западных 
обычаев, дискуссия о смысле целибата проповедников и изложение причин, 
почему Небесный Господь родился на Западе». 

Текст создан на основе китаеязычного катехизиса «Тянь-чжу ши лу» («Подлин-
ные записи о Небесном Господе», 1584), иезуита Микеле Руджери (Michele 
Ruggieri, кит. имя Ло Мин-цзянь, 1543-1607). «Тянь-чжу ши лу» представлял 
собой пер. на кит. яз. стандартного европ. катехизиса с привлечением буд. тер-
минологии. Работа над переводом конф. «Четверокнижия» («Сы шу»; см. «Ши 
сань цзин» в т. 1) побудила Риччи опираться в миссионерской деятельности на 
доктрину раннего конфуцианства. При переработке «Тянь-чжу ши лу» из не-
го были изъяты разделы, касающиеся тайны Божественного Откровения, и ос-
тавлены лишь те вопросы, к-рые подлежат рассмотрению с позиции рацион, 
рассуждения. Это темы существования Бога, соотношения природы и акта тво-
рения, отличия человеч. души от душ животных, бессмертия человеч. души и т.п. 

«ТЯНЬ-ЧЖУ 
ши и» 
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Было также добавлено вдохновленное конфуцианством рассуждение о воле-
мотивации и доброте человеч. природы. Много места уделено попыткам соеди-
нить идею христ. воспитания с конф. заботой о моральном самосовершенство-
вании. Буд. терминология предыдущего катехизиса заменена конфуцианской. 
Риччи обильно цитирует др.-кит. классику, отвергая нигилистич. мотивы даосов 
и пантеистич. тенденции в буддизме и неоконфуцианстве дин. Сун и Мин. 
Помимо «Тянь-чжу ши лу» в катехизис Риччи были включены материалы 
бесед с кит. оппонентами, к-рые велись в 1595-1603 по религ. и этич. вопро-
сам. Позднее (1608) эти диалоги вместе с диалогами последующих лет соста-
вили отд. издание под назв. «Цзи жэнь ши пянь» — «Десять глав странного че-
ловека» (или «Десять парадоксов»). Единство источника двух произведений 
особенно очевидно проявляется во 2-м диалоге «Цзи жэнь ши пянь» («Чело-
век в этом мире — всего лишь странник/пришелец» — беседа с министром 
церемоний Фэн Ци в 1603), текст к-рого, за малыми исключениями, иденти-
чен гл. 3 «Тянь-чжу ши и». Метод обоснований в этой части «Тянь-чжу ши и» 
соответствует принятому в кит. филос. кругах. 
В гл. 7 вошла часть дискуссии с буд. монахом Сань-хуаем (Нанкин, 1599), 
в гл. 4 — с благочестивым буддистом, академиком Хуан Хуем (1601/1602). 
Риччи снабдил 1-е изд. кратким конспектом труда на латыни, а также пере-
водом на латынь своего введения и предисл. конф. ученого, цензора Фэн 
Ин-цзина (1555—1606), к-рый впоследствии принял христианство. 
Вскоре после выхода 1-го тиража (200 экз.) последовали новые изд. в различ-
ных частях минского Китая. 2-е изд. было осуществлено в Кантоне (1605), 
3-е — в Ханчжоу (1607). При подготовке 1-го изд. Риччи вносил в текст 
последние исправления на вырезанных досках, в то время как рукописные 
варианты уже имели довольно широкое хождение. Этим объясняются тексто-
вые расхождения 1-го и 3-го изд.: последнее осуществлено с рукописной 
копии, не прошедшей заключительной правки. 
В католич. и протестантских кругах катехизис был встречен неоднозначно. Авто-
ра критиковали за использование конф. терминологии для передачи ключевых 
христ. понятий, за попытку представить христ. истины в свете традиц. кит. мыс-
ли, а также за умалчивание о тайне Божественного Откровения. Вопрос об име-
новании Бога был включен в «Спор о ритуалах», разгоревшийся к 1637. В 1704 па-
па Климент XI издал декрет «Cum Deus Optimus», в к-ром, желая положить конец 
«Спору о ритуалах», запретил передавать понятие Бога терминами тянь [1] (Небо) 
и Шан-ди (Верховный Владыка), широко используемыми Риччи. Поэтому в по-
следующих изд. эти термины были заменены предписанным термином тянь-
чжу (Небесный Господь), к-рый был введен Руджери в «Тянь-чжу ши лу». Совр. 
католич. церковь рассматривает катехизис М. Риччи как первую попытку диа-
лога христ. и кит. культур, предвосхитившую учение II Ватиканского собора. 
Резкая критика Риччи даос., буд. и неоконф. учений вызвала реакцию со сто-
роны их последователей. Она спровоцировала юридич. санкции против 
христиан в Нанкине (1616—1618) и Фуцзяни (1637—1638). Сюй Чан-чжи со-
брал полемич. работы более 40 авторов и опубликовал (1639/1640) под общим 
загл. «По се цзи» — «Собрание [работ] в опровержение инаковерия» (назв. 
япон. переизд. 1855 г. — «Шэн чао по се цзи» — «Собрание [работ времен] 
Священной династии в опровержение инаковерия»). 
Император Кан-си (1654—1723) отнесся к катехизису благосклонно. Он изу-
чал «Тянь-чжу ши и» в течение 6 месяцев, и это послужило одним из основа-
ний для издания им 22 марта 1692 эдикта о религ. терпимости. 
Катехизис Риччи переиздавался неск. раз в Китае (Ханчжоу, [б.г.]; Фуцзянь, 
[б.г.]; Шанхай, 1904, 1930, 1935; Сяньсянь, 1933; Яньчжоу, 1938; Гонконг, 1939; 
Тяньцзинь, 1941), дважды на Тайване (Тайчжун, 1966, Тайбэй, 1967, репринт, 
изд.). Переведен на франц. (Toulouse, 1811), япон. (Токио, 1971), англ. (St. Louis, 
1985) и др. яз. Существует пер. на рус. яз. иеромонаха Алексия (Виноградова), 
озаглавленный «Миссионерские диалоги М. Риччи с китайским ученым о хри-
стианстве и язычестве» (СПб., 1889). 

* Ricci M., SJ. The True Meaning of the Lord of Heaven (T'ien-chu Shih-i) / 
Tr., with Introd. and Notes by D. Lancashire and P. Kuo-chen, SJ; Ed. by 



E.J. Malatesta, SJ. St. Louis—Taipei, 1985; China in the Sixteenth Century; The 
Journals of Matthew Ricci: 1683-1610/Tr. from the Latin by L.J. Gallagher, SJ. 
N.Y., 1953; Opere Storiche del P. Matteo Ricci, SJ / Acura del P. Tacchi Venturi, 
S J. Vol. 1—2. Macerata, 1911—1913; " Ломаное А.В. Христианство и китай-
ская культура. M., 2002, с. 85-129; D'Elia P.M., SJ. Fonti Ricciane. Vol. 1-3. 
Rome, 1942—1949; leister L., SJ. Notices biographiques et bibliographiques. 
Shanghai, 1932; Lancashire D. Anty-Christian Polemics in 17th Century 
China// Church History. 1969, № 38, p. 218-241. 

И.П. Карезина 

«Тянь-шэнь хуй кэ» — «Беседы в Собрании ангелов». Православный катехизис 
на кит. яз. архимандрита Иакинфа (Бичурина) (1777—1853), возглавлявшего 
9-ю Рос. духовную миссию в Пекине (1807—1821). Миссия окормляла потомков 
рус. военнопленных, оказавшихся в Китае в результате воен. действий в При-
амурье в 1680-х гг. Для нужд паствы, уже не владевшей к тому времени рус. яз., 
архимандрит составил катехизис на кит. яз. и издал его в 1810 тиражом 400 экз. 
Это первый опыт создания православного вероисповедного текста на кит. яз. 
Катехизис был переведен на рус. яз. в Коллегии иностранных дел C.B. Липов-
цовым (1770—1841) для представления в Святейший Синод (1814). Пер. оза-
главлен «Православное учение» (Рукописный отд. Рос. нац. б-ки, ф. 1457, № 24). 
В катехизисе Бичурина пять глав: «Шэн-цзяо яо-ли лю дуань» («Шесть догматов, 
[описывающих] сущность Священного учения», л. 2—Зоб.), «Шэн-цзяо яо-ли 
вэнь-да» («О сущности Священного учения, в вопросах и ответах», л. 4 - Моб.), 
«Тянь-чжу ши-чэн вэнь-да» («О десяти Господних заповедях, в вопросах и отве-
тах», л. 15-19), «Тянь-чжу цзин цзе» («Изъяснение молитвы Господней», 
л. 20-23), «Тянь-шэнь хуй-гуй» («Правила небесных ангелов», л. 24—28об.). 
Текст составлен Бичуриным на основе двух китаеязычных катехизисов католич. 
авторов. При написании 2-й гл. использован «Краткий катехизис католич. мис-
сионеров в Пекине» ("Petit Catéchisme des missionnaires catholiques de Péking"; 
текст пока не обнаружен). Гл. 1, 3 - 5 являются редакцией катехизиса миссио-
нера-иезуита Франческо Бранкати (Francesco Brancati, кит. имя Фань Го-гуан, 
1607—1671), к-рый проповедовал в Сучжоу, Сунцзяне и Шанхае. В Шанхае Бран-
кати организовал неск. катехизич. собраний, в т.ч. для детей — «Собрание анге-
лов». Катехизис Бранкати издавался дважды: Шанхай (1661), Пекин (1739). Текст 
2-го изд. (9 глав из 13) переведен на рус. яз. АЛ. Леонтьевым (1716—1786) и издан 
(1781) в Санкт-Петербурге при Имп. Академии наук под назв. «ТяньШиньКо, то 
есть Ангельская беседа». Бичурин тоже использовал 2-е изд., значительно сокра-
тив текст и приведя его в соответствие с православной традицией. Православ-
ному миссионеру не понадобилось вносить коррективы догматич. характера, 
т.к. текст, предназначенный для детей, не был перегружен богословскими поло-
жениями. Для изложения веры Бранкати использовал не Никео-Константино-
польский, а Апостольский символ веры. Последний является вероисповедным 
текстом до эпохи семи Вселенских соборов, поэтому в нем отсутствует догмат 
о единосущии, об исхождении Святого Духа и пр. Бичурин по возможности 
пытался приблизить текст к Никео-Константинопольскому изложению. Так, 
в 5-м члене Символа веры архимандрит счел нужным опустить Сошествие во ад 
(цзян ди-юй\ см. Ди-юй), т.к. в Никео-Константинопольском символе оно не упо-
минается. В 9-м члене по той же причине опускается «действенное общение 
святых» (чжу-шэн сян-тун гун). В 10-м члене архимандрит добавляет упоминание 
о крещении (шэн-си), к-рое отсутствует в тексте Апостольского символа. 
Большое значение о. Иакинф придавал терминологии. Католич. проповед-
ники предпочитали транскрибировать осн. понятия христ. веры. Бичурин, счи-
тая, что это приведет к искажению учения, настаивал на предпочтительности 
перевода. Так, Отец, Сын и Дух Святой называются у Бранкати соответст-
венно Ба-дэ-лэ (Pater), Фэй-люэ (Filius), Сы-би-ли-до Сань-до (Spiritus Sanctus), 
а у Бичурина — Шэн-фу (Святой Отец), Шэн-цзы (Святой Сын), Шэн-шэнь 



(Святой Дух). Понятие «Церковь» иезуит передает знаками э-гэ-лэ-си-я (Ecclesia), 
а о. Иакинф — термином шэн-цзяо-хуй («христианское собрание»). Нумера-
ция заповедей Декалога приведена в соответствие с православной традицией. 
При толковании 2-й заповеди Бичурин, как и Бранкати, утверждает, что гада-
тельная практика является нарушением ее. 
Святейший Синод одобрил практику переработки текстов католич. миссионе-
ров и рекомендовал ее для дальнейших трудов. В Китае православный катехи-
зис Бичурина был запрещен, вероятно, из-за того, что в его основу был поло-
жен текст миссионера-иезуита: деятельность Общества Иисуса в Китае была 
официально запрещена в 1784. Термины катехизиса Бичурина, как заимство-
ванные у Бранкати, так и разработанные самостоятельно, фигурируют в позд-
нейших катехизисах, выпущенных Рос. духовной миссией (1860, 1865, 1882). 

* Фань Го-гуан. Тянь-шэнь хуй кэ ( Франческо Бранкати. Беседы в Собра-
нии ангелов). Шанхай, 1661; тоже. Пекин, 1739; Иациньте. Тянь-шэнь 
хуй кэ (Иакинф. Беседы в Собрании ангелов). Пекин, 1810; Леонтьев А.Л. 
Тянь Шинь Ко, то есть Ангельская беседа. СПб., 1781; ** Адоратский Н. 
Отец Иакинф Бичурин (Исторический этюд) / / Православный собесед-
ник. 1886; Богданова Т.А., Васильева О.В. Архив митрополита Виктора 
(Святина) в Российской национальной библиотеке / / Кепинг КБ. 
Последние статьи и документы. СПб., 2003; Карезина И.П., Адамек П. 
Православный катехизис на китайском языке архимандрита Иакинфа 
(Бичурина) / / XXXVI НК ОГК. М., 2006, с. 198-209; Ломаное А.В. Хрис-
тианство и китайская культура. М., 2002; Хохлов А.H. Российская право-
славная миссия в Пекине и китайские переводы христианских книг // 
Китайское языкознание. V111 Международная конференция. М., 1996; 
Chan A.. SJ. Chinese Books and Documents in the Jesuit Archives in Rome. 
L.—N.Y., [б.г.]; Klaproth J. Note sur l'abrégé du catéchisme chinois intitulé 
Thian chin hoei kho, publié à Peking par l'archimandrite Hyacinthe 
Bitchourin / / Nouveau journal asiatique 8 (1831); Pfîster PL., SJ. Notices 
biographiques et bibliographiques sur les Jésuites de l'ancienne mission de 
Chine, 1552-1773. Shanghai, 1932-1934. 

И.П. Карезина 
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Тянь-юй юань-шуай (Главнокомандующий Тянь-юй). В поздней кит. нар. мифо-
логии сын Сине-зеленого дракона (Цин-лун). Родился в поле во время сильно-
го дождя, поэтому и был назван Тянь-юй (тянь \2\ — «поле», юй (13] — «дождь»). 
По преданию, бессмертный даос Цы-цзи чжэнь-жэнь (Истинный человек 
Милосердная помощь), преследовавший бежавшего Сине-зеленого дракона, 
вредящего людям, в поле настиг его жену — красавицу Пан. Цы-цзи чжэнь-
жэнь своим волшебным мечом вызвал неистовый гром и яростный дождь, во 
время к-рого Пан, ждавшая ребенка, разрешилась от бремени. У новорожден-
ного тело было человеческое, а голова дракона. Когда мальчику исполнилось 
шесть лет, он стал учеником бессмертного Чжан чжэнь-жэня (Истинный чело-
век Чжан). Наставник научил Тянь-юй юань-шуая вызывать гром и молнию 
и дал ему прозвище Цюань-лин (Полная одухотворенность). Тянь-юй юань-
шуай, узнав, кто его родители, сделал себе боевое знамя и два года искал мать 
и врагов отца на небесах. Знамя Тянь-юй юань-шуая, развевающееся на ветру, 
гремело, словно гром, а из его слюны образовались облака. Однажды он вступил 
в бой с двенадцатью демонами. Но верховный Нефритовый государь — Юй-ди 
посоветовал Тянь-юй юань-шуаю отказаться от мести Цы-цзи чжэнь-жэню, 
к-рый преследовал Сине-зеленого дракона ради блага людей, и простить две-
надцать демонов, помешавших ему отомстить за отца. Юй-ди дал Тянь-юй 
юань-шуаю титул Сань-яо цюй-се юань-шуай (Главнокомандующий, побежда-
ющий демонов и рассеивающий злые силы). Тянь-юй юань-шуай изображает-
ся с громовым камнем в левой руке и желтым знаменем в правой. 

** Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, 
p. 508-509. 

Э.С. Стулова 



У [6] — «жрец/жрица», «шаман/шаманка», «чародей/чародейка», «колдун/ 
колдунья», «маг», «ведьма». Особая категория лиц в древнем Китае. К ней 
принадлежали мужчины и женщины, к-рые могут (но не обязательно) обозна-
чаться различными терминами: соответственно си [5], нань у («мужчины-
жрецы/шаманы») и у [6], нюй у («женщины-жрицы/шаманки»). История про-
исхождения у [6] наиболее внятно (хотя и в сильно мифологизированном 
виде) излагается в соч. «Го юй» («Речи царств»; см. в т. 1), в гл. «Чу юй» («Речи 
[царства] Чу», разд. 2, цз. 18). Там сообщается, что у [6] и си [5] есть личности, 
к-рые благодаря проникновению в них светоносных божеств/духов (мин шэнь; 
см. Шэнь [1] также в т. 1) либо эманации божеств и духов обретают особые 
сакральные знания, позволяющие им устанавливать порядок и сценарий про-
ведения ритуальных акций. 
Есть все основания полагать, что система у [6] возникла в период существова-
ния древнейшего кит. гос-ва — Шан-Инь (XVIII/XVI-XII/X1 вв. до н.э.). Пик-
тографич. формы иероглифов у [6] и си [5| присутствуют в текстах, относящихся 
к этой эпохе (цзя гу вэнь — «надписи на гадательных костях», XIII—XI вв. 
до н.э.). Из этих же текстов следует, что си [5] исполняли функции гадателей. 
В нек-рых сочинениях эпохи Хань (III в. до н.э. — III в. н.э.), в первую очередь 
в знаменитом словаре «Шо вэнь цзе цзы» («Изъяснение слов и анализ иерог-
лифов») Сюй Шэня (587—147), традиция у [6] возводится к отцу и сыну, носив-
шим имена У Сянь (Правильный/Всеобщий Жрец) и У Сянь (Мудрый/ 
Достойный Жрец), к-рые служили при дворах иньских царей Тай-у и Цзу-и, 
правивших, согласно традиции, в XVI—XV вв. до н.э. Т.е. данная категория лиц 
изначально была связана с гос. религ.-ритуальной деятельностью. 
Особое место у [б] заняли в офиц. религ. жизни 1-й пол. эпохи Чжоу (XI—III вв. 
до н.э.). Согласно «Чжоу ли» («Чжоуские ритуалы»; см. в т. 1), одному из конф. 
канонов (см. Конфуцианство; «Ши сань цзин» в т. 1), при утверждении гос-ва 
Чжоу было создано спец. ведомство Ли-гуань («министерство церемоний», 
или Чунь-гуань, «весеннее министерство»). Оно отвечало за проведение всех 
гос. ритуалов (включая исполнение поминальных служб), обслуживание свя-
тилищ, проведение церемоний гаданий. К этому ведомству были приписаны 
придворные музыканты и писцы, ведшие делопроизводство и записи ритуально-
религ. характера. Однако бульшую часть его штата составляли у гуань (чинов-
ники-у). Ведомство возглавлял да чжу (Великий жрец), а служившие в нем 
у гуань подразделялись на три группы: сы у (начальствующие над у [6]), нань у 
и нюй у, — на каждую из к-рых возлагались определ. функции. Сы у, напр., от-
вечали за действия всех остальных служащих ведомства и лично возглавляли 
поминальные ритуалы, а также обряды, проводимые в экстраординарных слу-
чаях — при длительной засухе, в случае природных катаклизмов. В ведомстве 
имелся и своего рода учеб. отдел, в к-ром состояли у ши («наставники у [б]»). 
Еще в конце XIX в. европ. учеными (J.J.M. de Groot) была высказана т. зр., что 
ведомство, описанное в «Чжоу ли», есть проявление общей для древнего Китая 
и весьма специфич. религ. системы, для обозначения к-рой был предложен 
термин «уизм». Вначале эта система рассматривалась в контексте анимистич. 
верований и в качестве типологич. аналога жречества. В 30-х гг. прошлого века 
появилась квалификация уизма как варианта шаманизма, быстро приобрет-
шая всеобщее признание в науч. кругах. К шаманам стали относить не только 
собственно у [б], но и правителей, гл. основанием для чего служило предполо-
жение, что для общения с духами предков и др. божествами они входили в со-
стояние транса. Уверенность в типологич. близости уизма к шаманизму сохра-
няли и те специалисты-религиоведы (М. Eliade), кто признавал, что у [6], имея 
власть над духами и служа посредниками между божеств, и человеческим 
мирами, не есть то же самое, что шаманы. Отход от «теории кит. шаманизма» 
наметился в мировой синологии только в конце прошлого века. В наст, время 
наиболее адекватной полагается квалификация у [6\ как медиумов (spiritual 
mediums), т.е. священнослужителей жреческого типа. 

Из текстов, относящихся к чжоуской и ханьской эпохам, очевидно, что уже 
к концу Чжоу система у [6] действительно полностью распалась. Термин у [6\ стал 



прилагаться к самым разным лицам, принадлежавшим преимущественно 
к низовой среде, обслуживавшим местные (локальные) верования и культы, 
а также занимавшимся колдовством, ведовством, магией, знахарством и т.п. 
видами деятельности. При империи Цинь (221—207 до н.э.) был создан новый 
вариант религ.-ритуального учреждения, в штат к-рого вошли исключительно 
светские чиновники. Последний прецедент использования у [6] для проведе-
ния гос. ритуальной деятельности отмечен для нач. Хань (см. Хань У-ди). Тем 
не менее традиция у [6] сохранялась на протяжении последующих столетий. 
Современники по-прежнему видели в них личностей особого типа, способ-
ных вступать в контакт с высшими силами. Для женщин у [6] допускалась воз-
можность даже брачных связей с богами и духами и рождения от них детей. 
Сыновья у [б] не только полностью принимались в об-ве, но и имели все шан-
сы сделать успешную офиц. карьеру. 

* Го юй (Речи царств). Т. 4 / / Сы бу бэй яо. Шанхай, 1936, с. 1а—26; 
Чжоу ли чжу шу («Чжоуские ритуалы» с коммент. и толкованиями) / / 
Ши сань цзин чжу шу («Тринадцать канонов» с коммент. и толковани-
ями). Пекин, 1957; Шо вэнь цзе цзы чжу («Изъяснение слов и анализ 
иероглифов» с коммент.). Шанхай, 1981, с. 201—202; Го юй (Речи 
царств) / Пер. B.C. Таскина. М., 1987, с. 258-259; ** Кравцова М.Е. По-
эзия Древнего Китая: Опыт культурологического анализа. СПб., 1994, 
с. 132-139; Chang К.С. Art, Myth and Ritual: The Path to Political Authority 
in Ancient China. Cambr. (Mass.), 1983, p. 44—45; Falkenhausen L. von. 
Reflection on the Political Role of Spirit Mediums in Early China / / Early 
China. 1991, vol. 16, p. 39-80; Groot J.J.M. de. The Religions System of 
China. Vol. 6. Book 2. Pt 5. Leiden, 1910. 

М.Е. Кравцова 
* Цюи Юань. Стихи. M., 1954, с. 41—42; Древнекитайская философия. Т. 1. 
М., 1972, с. 112; Древнекитайская философия: Эпоха Хань. М., 1990, 
с. 317; Legge J. The Chinese Classics. Oxf., 1893; Hong Kong, 1960, vol. 3, 
p. 196—478; vol. 5, p. 179—180; ** Гроот Я.Я.M. de. Демонология древнего 
Китая. СПб., 2001, с. 285-446; Торчинов Е.А. Даосизм. СПб., 1998, 
с. 206—213; Элиаде М. Шаманизм: архаические техники экстаза. Киев, 
1998; Яншина Э.М. Формирование и развитие древнекитайской мифоло-
гии.М., 1984, с. 100—105; Ли Су-пин. Нюй шэнь. Нюйдань. Нюй дао (Жен-
шины-духи. Женщины в киноварном/алхимическом [учении]. Женщины 
в [учении о] Пути-дао). Пекин, 2004, с. 131—142. 

А. И. Кобзев 
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У-дай юань-шуай (Главнокомандующий Пяти династий). В поздней кит. нар. 
мифологии бог—покровитель музыкантов. Происхождение этого образа преда-
ние связывает с грубой шуткой, к-рую сыграли над молодым ученым, жившим 
во времена Пяти династий (У-дай, 907—960), его однокашники. Однажды во 
время послеобеденного сна шутники нарисовали у него на лбу краба, а за уши 
воткнули две ивовые ветки (иногда на картинах вместо веток изображаются 
перья фазаньего хвоста). Проснувшись и увидев себя в таком виде, он был так 
огорчен, что покончил с собой. Его дух почитается гл. обр. в пров. Фуцзянь, где 
его отождествляют со знаменитым танским музыкантом Лэй Хай-цином, культ 
к-рого был распространен во мн. городах пров. Фуцзянь (Лэй Хай-цин погиб 
от рук грабителей и получил прозвище Главнокомандующий). У-дай юань-шуая 
обычно изображают в храмах (статуи) или на картинах вместе с аккомпани-
рующими ему музыкантами — двумя мужчинами и двумя женщинами. Чтобы 
вызвать дух У-дай юань-шуая, его статую ставят на спец. постамент, на лбу ри-
суют небольшое пятно красной краской, воскуряют перед ним благовония, 
зажигают свечи, читают молитвы. Обычно к У-дай юань-шуаю обращаются 
с просьбой избавить детей от ран, нарывов, фурункулов. 

** Попов ПС. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 79; то же// Всё о Китае. 
Т. 1. М., 2003; Werner E.T.S. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 
1932, p. 574-575. 

Э.С. Cmyjtoea 



У ди («пять государей», «пять божеств», «пять императоров»), У тай («пять 
великих»). В кит. мифологии собирательное понятие для обозначения пяти 
мифологич. персонажей. Разные древние авторы по-разному расшифровы-
вали это понятие, упоминаемое уже в «Чжоу ли» («Чжоуская [книга] обрядов»; 
см. вт. 1), где говорится о жертвоприношениях у ди. По одной версии, уйм — это 
пять псевдоисторич. (точнее — мифологич.) правителей древности, по дру-
гой — пять небесных государей, по третьей — духи пяти стихий (у сии; см. 
в т. 1). По первой версии, сформулированной философом Ван Су (195—256), 
в число у ди входят Шао-хао (царь стихии металла), Чжуань-сюй (царь стихии 
воды), Ди Ку (царь стихии дерева), мудрый правитель Яо (царь стихии огня) 
и его преемник Шунь (царь стихии земли). В др. источниках под у ди пони-
мают Желтого государя — Хуан-ди, Чжуань-сюя, Ди Ку, Яо и Шуня или Тай-
хао, Янь-ди, Хуан-ди, Шао-хао и Чжуань-сюя. В нек-рых древних сочинени-
ях у ди — это первопредок Фу-си, божественный земледелец Шэнь-нун, Хуан-
ди, Яо и Шунь. Существуют и др. варианты. По версии, сложившейся, види-
мо, к III в. до н.э., у ди — это пять небесных государей, символизирующих 
пять направлений (четыре стороны света и центр): владыка Востока Цин-ди 
(Сине-зеленый государь), т.е. дух по имени Лин-вэй-ян (Чудотворный, могу-
щественный, глядящий вверх), воплощением его духа считается Цин-лун (Си-
не-зеленый дракон) — символ Востока; владыка Юга Чи-ди (Красный госу-
дарь), т.е. дух по имени Чи-бяо-ну (Красное пламя), воплощением его духа 
считается Чжу-няо (Красная птица) — символ Юга; владыка Центра Хуан-ди, 
т.е. дух по имени Хань-шу-ню (Заглотивший стержень), воплощением его ду-
ха считается единорог цилинь — символ Центра; владыка Запада Бай-ди (Бе-
лый государь), т.е. дух по имени Чжао-цзюй (Призывающий и отталкиваю-
щий), воплощением его духа считается Бай-ху (Белый тигр); владыка Севера 
Хэй-ди (Черный государь), т.е. дух по имени Е-гуан-цзи (Лист гармонии и све-
та ?), воплощением к-рого считается Сюань-у (Черно-красный воин — черепа-
ха, перевитая змеей). Считалось, что у каждого из у ди есть свой помощник: 
у владыки Востока — Гоу-ман, у владыки Юга — Чжу-жун, у владыки Центра — 
Хоу-ту, у владыки Запада — Жу-шоу, у владыки Севера — Сюань-мин. Термин 
у ди употребляется также как обозначение абстрактных духов пяти стихий, 
т.к. считалось, что пяти стихиям (дерево, огонь, почва/земля, металл, вода) 
на небе соответствуют у ди, а на земле у шэнь («пять духов»). Уди в первом 
значении (как пять мифич. государей-первопредков) обычно употребляется 
в паре с термином сань хуан («три государя») в выражении сань хуан у ди. 

* Древнекитайская философия. Т. 1—2. М., 1972—1973, указ.; Древне-
китайская философия: Эпоха Хань. М., 1990, с. 231—232, 331, указ.; 
Люйши чуньцю (Вёсны и осени господина Люя). Дао дэ цзин: Трактат 
о пути и доблести / Пер. с кит., предисл., примеч. и словарь Г.А. Тка-
ченко. М., 2001, с. 101, 115—116, указ.; Философы из Хуайнани (Хуай-
наньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 53, 103—105, указ.; 
Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
указ.; ** Ткаченко Г.А. Космос, музыка, ритуал: Миф и эстетика в «Люй-
ши чуньцю». М., 1990; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1985, 
указ.; он же. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и легенд). Шанхай, 1985, с. 71. 

* Сыма Нянь. Исторические записки. Т. 1. 2-е изд., испр. и доп. М., 
2001, указ.; ** Ян Куань. Чжунго шангу ши дао лунь (Введение в древ-
нейшую историю Китая) / / Гу ши бянь (Спорные вопросы древней ис-
тории). Т. 7, ч. 1. Шанхай, 1941, с. 246-269. 

Б.Л. Рифтин 

А.И. Кобзев 



«У мэнь гуань» — «Застава без ворот», «Безвратный проход» (япон. «Мумон-
кан»). Второй после «Би янь лу» важнейший сборник коанов (гун-ань; см. так-
же в т. 1) буд. школы чань-цзун (см. также Чань-сюэ; Чань школа в т. 1), по мне-
нию Г. Дюмулена, являющийся самым совершенным из таковых. Он меньше 
предшествующих сводов в 100 «образцов» (цзэ [/]), или «примеров» (ли [12]), 
в переводной лит-ре — «случаев», охватывая «48 образцов просветления будд 
и патриархов». 
Его составил У-мэнь Хуй-кай (1183—1260), принадлежавший к школе 
линьцзи-цзун (см. в т. 1) в традиции ян-ци, восходящей к Ян-ци Фан-хую 
(992—1049) и У-цзу Фа-яню (1024? — 1104), но связанный с ней не по основ-
ной линии преемства, а через неизвестного Юэ-ань Шань-го, упомянутого 
в «У мэнь гуани» (цзэ№ 8), и Юэ-линь Ши-гуаня (1143—1217). У-мэнь Хуй-кай 
при жизни был широко известен, принимался при дворе сунского имп. Ли-цзуна 
(правил 1225—1264), где читал проповеди и произносил магич. заклинания для 
воздействия на природные стихии, за что был пожалован титулом Чаньский 
наставник Глаза Будды. Согласно авторскому предисл. к «У мэнь гуань», в 1228 
он возглавил монашескую общину в монастыре Драконьего полета (Лунсян-сы) 
в Дунцзя и записал использовавшиеся для наставления коаны, почерпнутые 
из различных источников и наполненные мн. персонажами разных эпох 
и стран (от Будды Шакьямуни до современников У-мэнь Хуй-кая). Располо-
жив их в свободном порядке, придал осн. тексту каждого «образца» название 
из 4 иероглифов, собств. комментарий и завершающее стихотворение. 
Позиция У-мэнь Хуй-кая демонстративно парадоксальная. В послесловии он 
сравнил мудрые изречения Будды и патриархов с исповедями преступников и, 
объясняя заглавие сборника, сослался на слова чаньского наставника Сюань-ша 
Ши-бэя (835-908): «Отсутствие врат — врата спасения/освобождения», к-рые 
представлялись насмешкой над популярными в то время средствами спасения/ 
освобождения, называемыми «вратами» (мэнь). Таким образом, в оксюморон-
ном заглавии сборника заключены как минимум три смысла: 1) Пограничная 
застава (духовного контроля), не имеющая внешнего выражения (врат), 2) От-
крытый проход (к спасению/освобождению), 3) Проверочный пост Безвратно-
го (У-мэня). Известный переводчик и интерпретатор этого памятника 
Р.Х. Блайс (R.H. Blyth, 1966), сопоставив с «Подражанием Христу» Фомы Кем-
пийского (1380—1471), назвал его «подражанием чаньским/дзэнским святым». 
Сб. «У мэнь гуань» был издан в 1229 и вскоре, через 18 лет, переиздан. Совре-
менник У-мэнь Хуй-кая, ученый и чиновник Ань-вань (Чжэн Цин-чжи, 1176— 
1251) в 1246 предложил дополнить сборник 49-м «образцом», к-рый как прило-
жение входит в классич. издания. По-видимому, не последнюю роль тут сыгра-
ло важное нумерологич. число «49», фигурирующее, в частности, в мантич. прак-
тике «Чжоу и» (см. вт. 1 ). По данным Р.Х. Блайса уже примерно через столетие 
в Японии увидели свет комментарии к «Мумонкану» Сэйсэцу Сётё, прибывше-
го из Китая в 1326 и вернувшегося туда в 1339. В 1554 появилось его первое 
япон. изд., за к-рым последовали публикации текста в 1632 и 1752 и коммента-
риев к нему в 1637,1648 и 1650. Затем «Мумонкан», завоевавший в Японии осо-
бую популярность, был включен в япон. аналог Трипитаки («Сань цзан» — «Три 
корзины/сокровищницы») — «Дайдзокё» (кит. «Да цзан цзин» — «Великая со-
кровищница канонов»). В связи с широким распространением чань/дзэн на За-
паде сборник неоднократно переводился на европ. языки: англ. (R.H. Blyth; 
N. Senzaki & P. Reps; Ogata Sohaku; Sekida Katsuki; Yamada Koun; Shibayama 
Zenkei), нем. (W. Liebental; H. Dumoulin) и русский (Р.Х. Блайс / А. Мищенко). 

* ТСД. Т. 48, № 2005. Токио, 1968; ТэцугюБан. Гэндай Мумонкан (Совре-
менная «Застава без ворот»), Токио, 1980; Мумонкан (Застава без во-
рот) / Пер. с коммент. Р.Х. Блайса/А. Мишенко. СПб., 2000; Senzaki N.. 
Reps P. Zen Flesh, Zen Bones. Tokyo, 1957; Sohaku O. Zen for the West. L., 
1959, p. 79-134; Shibayama Zenkei. Zen Comments on Mumankan. N.Y., 
1974; Dumoulin H. Die Schranke ohne Tor. Meister Wu-men's Sammlung der 
achtundvierzig Koan. Mainz, 1975; Blyth R.H. Zen and Zen Classics. Vol. 4. 
Tokyo, 1978; Yamada Koun. Gateless Gate. Los Ang., 1979; Katsuki Sekida. 



Two Zen Classics. Shambhala Publications, 2005; ** Главева Д.Г. Традици-
онная японская культура: Специфика мировосприятия. М., 2003; Дюму-
лен Г. История дзэн-буддизма. Индия и Китай. СПб., 1994, с. 268—269 
и сл.; Мир дзэн. СПб., 2007; Миура Иссю, Сасаки Р.Ф. Коаны дзэн. 
СПб., 2006; Нвстеркин С.П. Некоторые философско-психологические 
аспекты чаньских гунъань / / Философские вопросы буддизма. Ново-
сиб., 1984, с. 72—80; Судзуки Д.Т. Очерки о дзэн-буддизме. Ч. 2. СПб., 
2004, с. 283-287; Miura Isshu, Sasaki R.F. Zen Dust: The History of the Koan 
and Koan Study in Rinzai Zen. N.Y., 1966. 

А.И. Кобзев 

У сэ — «пять цветов». Нормативная для кит. культуры хроматическая гамма, 
имеющая космологич. семантику. Все входящие в нее цвета являются симво-
лич. обозначениями пространственно-временных зон, образующих пятичлен-
ную космологич. модель. Это: хуан [5] («желтый»), цин [4\ («зеленый, синий, си-
не-зеленый»), хун («красный»), бай \3\ («белый») и хэй («черный») — цвета, к-рые 
соотносятся соответственно с Центром, Востоком, Югом, Западом и Севером. 
Гамма у сэ начала складываться уже в XIV—XI вв. до н.э., о чем свидетельству-
ют находки спец. приборов для красок — ту-лу. Это бронзовые предметы квад-
ратной формы с четырьмя углублениями по углам, дополненными в нек-рых 
случаях круглым отверстием посередине. В углублениях сохранились остатки 
красок, достаточные для проведения химич. анализа по их реконструкции. 
Цвета у сэ обязаны своим происхождением культурным и естественно-географич. 
реалиям древнего Китая. Желтый цвет хуан [J| передает лёссовые почвы, яв-
ляющиеся гл. природной особенностью р-нов бассейна Хуанхэ, с к-рыми ас-
социируется Центр. Цвет цин [4], передающий и зеленые, и синие цвета, вос-
ходит к цвету растительности, что совпадает и с его космологич. семантикой 
(цвет Востока и весны), и с древнекит. естеств. реалиями (девственные лесные 
массивы в нижнем течении р. Хуанхэ, пров. Шаньдун). Цвет хун, как и в куль-
туре многих народов мира, ассоциируется с солнцем и огнем. Не исключено 
также, что в нем заложены знания древних китайцев о почвах-красноземах, 
характерных для природы юж. регионов Китая (р-ны р. Янцзы). По поводу 
происхождения цвета бай [5] существует неск. т. зр. Предполагается, что он 
восходит либо к цвету рисовых зерен (осенний урожай), либо к снежным 
вершинам гор, образующих Цинхай-Тибетское нагорье, к-рое находится к за-
паду от собственно Китая. Цвет хэй, несомненно, восходит к воде, конкрет-
н о — к уходящему вдаль потоку Хуанхэ, делающей луку к северу (сев.-западу) 
от центр, регионов Китая (Великой Китайской равнины). 
Все цвета-сэ являются родовыми, включающими в себя целые хроматич. ря-
ды. Их колористические значения далеко не всегда совпадают с принятыми 
в европ. иск-ве, а потому переводы оригинальных терминов условны. Каждый 
родовой и вспомогательный по отношению к нему цвет имеет, как правило, 
неск. различных и порою взаимоисключающих значений, к-рые происходят 
от разных верований и идеологич. систем (даосизм, буддизм). 
Желтый цвет, во-первых, символизирует кит. государственность и, при импе-
рии Цинь (1644—1911), имперскую власть. В таком значении он входит в титул 
Хуан-ди (Желтый владыка/император). Во-вторых, этот цвет служит обозна-
чением (через его ассоциации с землей) смерти и мира мертвых: хуан ту 
(«желтая земля») — образный синоним могильного холма, Хуанцюань (Жел-
тый источник) — одно из названий подземного мира мертвых. В поэзии (пей-
зажная лирика) и живописи (пейзаж) хуан [3] соотносится с цветом осенней, 
увядающей растительности и выступает знаком осени как конца года и старо-
сти человека. Совершенно иное происхождение имеет буд. желтый цвет (цвет 
облачения монашествующих). Он восходит к одеянию (кашья, «лоскутная 
ряса») странствующих аскетов (шраманов). Оно должно было быть сшитым из 
лоскутков выброшенной одежды, настолько ветхой, застиранной и выцвет-
шей, что ее остатки приобретали однотонный грязно-желтый цвет. 



В «желтом» хроматич. ряду особо выделяются три оттенка: мин хуан («ярко-
желтый»), синхуан («абрикосово-желтый») и цзиньхуан («золотисто-желтый»), 
к-рые при Цин служили ранговыми цветами — соответственно императора, 
наследника престола и принцев крови. 
Цвет хун полагается исходно цветом свежей (но густой и обильно текущей) 
крови. «Красный» хроматич. ряд включает следующие осн. цвета и оггенки: 
чи [4\, к-рый может передавать алый, рыжий и бурый цвета и нередко высту-
пает смысловым заместителем хун; чжу [ 7] (багряный), дань [3] (киноварный), 
цзян [2\ (вишневый темно-красного оттенка), цзоу (бледно-вишневый), 
цзы [4\ (пурпурный), к-рый прилагается ко всей гамме пурпурно-лиловых то-
нов, включая собственно пурпурный, фиолетовый и лиловый цвета. 
Все «красные» цвета имеют неск. символических значений. Во-первых, они яв-
ляются непременным атрибутом гос. власти и ранговыми цветами знати. Цзы 
цюэ («пурпурные хоромы») — имп. резиденция, цзы гай («пурпурный балда-
хин») — балдахин над имп. колесницей. В цвета цзы [4\ и чжу \ 7\ в различные 
эпохи окрашивались те или иные детали офиц. костюма аристократов и санов-
ников (шелковые шнуры, обувь). В эпоху Мин (1368—1644) «красный» цвет был 
гос. символом: правящий дом, имея фамильный знак Чжу (Багряный), считал 
себя находящимся в магич. связи с Югом и под покровительством стихии огня. 
Во-вторых, «красный» цвет олицетворяет радостные события (рудимент осмыс-
ления Юга как сакральной части света). Пример — его использование в раз-
ного рода обрядах, новогодних и др. праздниках. 

В-третьих, он имеет прочные связи с культом плодородия, женственности 
и свадебной обрядностью: хун ши («красное событие») — «свадьба». В традиц. 
Китае одеяния жениха и невесты и все свадебные атрибуты были исключи-
тельно красного цвета. Хун лоу («красная башня») — женские покои, хун и 
(«красное платье») — женское одеяние, хун нюй («красная женщина») — кра-
савица. Аналогичную символику (ассоциации с солнцем, культом плодоро-
дия, женщиной и женской красотой) красный цвет имел у многих народов 
мира, в т.ч. у славян. 
В натурфилос. символике «красный», напротив, является символом мужского 
начала ян [ /] (см. Инь—ян). 
Особое место цвета чжу [7], чи [4\ и цзян [2] занимают в даос, религиозно-ми-
фологической образности, служа опознавательным знаком существ и предме-
тов, принадлежащих высшему (чудесному) миру: Чжу-янь (Багряная ласточ-
ка) — волшебная птица, бывшая, возможно, древним тотемом; Чжу-ци (Баг-
ряный скакун) — конь, обладающий сверхъестеств. свойствами, Чишуй (Крас-
ная река) — одна из волшебных рек, текущих у подножия волшебных гор 
Куньлунь, цзян и («вишневые одеяния») — облачение духов. В даосско-религи-
озной образности ведущее место принадлежит цвету дань [3\, отождествляе-
мому с киноварью (сульфид ртути), одним из важнейших химич. ингредиен-
тов снадобий бессмертия. Через дань \3\ определяются оба направления, со-
ставляющие даос, религ. традицию (см. Даосизм в т. 1): вай дань («внешняя ки-
новарь») — т.н. внешняя алхимия, нэй дань («внутренняя киноварь») — внут-
ренняя алхимия, а также даос, трактаты, например дань цзы («киноварные 
письмена»). В кит.-буд. традиции особое значение придавалось цвету цзы [4\ 
как «пурпурному», в к-рый начиная с эпохи Тан (618—906) окрашивались оде-
яния высших церковных иерархов. 
«Восточный» хроматич. ряд охватывает всю гамму зеленых и синих цветов, 
а также частично серый и черный цвета (в последнем случае с синим или зе-
леным отливом). Опорными цветами являются: люй [5] («зеленый») примени-
тельно к растительности (листья, трава, хвоя вечнозеленых деревьев), но ис-
пользующийся и для обозначения черных волос. К сине-голубым цветам от-
носятся ши цин («темно-синий», «кубовый»), лань [I] («индиго») и два вида цан 
(передающие темно-голубой, синий, лазоревый и зелено-голубой цвета). Один 
из них (иероглиф цан [4\ — с графемой «вода») прилагается исключительно к во-
де, а другой (цан [3\ — с графемой «трава») — к растительности и к волосам 
или шерсти животных, передавая в этом случае сизый цвет. Цвета бирюзовой 



гаммы: би [4\ — бирюзовый, изумрудный, передающий все цвета и оттен-
ки, свойственные природной бирюзе; фэй цуй — особый цвет, передающий 
окраску оперенья зимородка. Цвета собственно зеленой гаммы, помимо 
ассоциаций с растительностью, олицетворяют стихию воды и женское кос-
мич. начало (инь [/]). Любые их сочетания с красным цветом, напр. красные 
бутоны среди зеленой листвы, имеют эротич. символику. Цвета сине-голу-
бой гаммы обычно передают небо (тянь [1]; см. также в т. 1) и небесный 
простор. 
Белый цвет бай [3], вследствие ассоциаций Запада со смертью и насилием, яв-
ляется траурным цветом. Исключение составляет даос, образность, в к-рой 
бай [5] передает идею пустотности как определяющего свойства дао (см. в т. 1) 
и олицетворяет чистоту его постижения-наития и духовных исканий личности. 
В даос, религ. традиции он служит символом мужского начала (цвет спермы). 
Важнейшие цвета достаточно широкого хроматич. ряда бай [3] — юэ бай («лунно-
белый»), цвет ритуальных одеяний, использовавшихся при Цин во время жерт-
воприношений на Алтаре Земли, и цин бай («чистый белый»), символ внутр. 
совершенства и человека, и природных реалий. 
Цвет хэй, вслед за символикой Севера, ассоциируется с ученостью и образова-
нием; он стал (хотя и в неск. вариантах — сине-черный, темно-коричневый) 
общепринятым цветом для костюмов ученого-книжника, наставника и уча-
щихся. Гл. цветом «черного» хроматич. ряда является сюань — черный цвет 
с красноватым отливом, служащий знаком всех тех явлений и сущностей, 
к-рые определяются как сюань («таинственное», «сокровенное»; см. Дун-сюань, 
Сюань-нюй, а также Сюань-сюэ в т. 1). 

** Вильяме К.А. Энциклопедия китайских символов. М., 2001; Крав-
цова М.Е. История искусства Китая: Уч. пособ. СПб., 2004, с. 365—368; 
СычевЛ.Д. Космологическая символика древних китайцев// Сычев Л.Д., 
Сычев В.Л. Китайский костюм: Символика. История. Трактовка в лите-
ратуре и искусстве. М., 1975. 

М.Е. Кравцова 

Утайшань — горный массив в Сев. Китае (пров. Шаньси), где расположен 
один из наиболее крупных буд. храмовых комплексов. В сутре «Хуа янь цзин» 
(«Аватамсака-сутра») Будда предсказывает, что бодхисатгва Манджушри (Вэнь-
шушили) будет проповедовать на горе, где веет прохладой. В «Вэньшушили бо-
непань цзин» («Сутра о паринирване Манджушри») говорится, что Вэньшуши-
ли покинул всех бодхисатгв и поселился на горе с пятью пиками. В 662 монах 
Хуй-цзэ из монастыря Хуйчан по указанию имп. Гао-цзуна и У Цзэ-тянь уста-
новил, что гора с пятью пиками, являющаяся местом медитации Манджуш-
ри, — это Утайшань. В «Синь бянь У-дай ши пинхуа» («Заново составленное 
пинхуа по истории Пяти династий»; рус. пер.: Л.К. Павловская, 1984) рас-
сказывается о монахе Чэн Хуй с Утайшаня, к-рого в 925 пригласили в столицу 
к имп. Чжуан-цзуну (923—925) дин. Поздняя Тан провести моление о дожде. 
Наиболее известные монастыри Утайшаня — Сяньтун, Таюань, Уе, Лохоу, 
Юаньчжао, Гуанцзун, Пусадин, Цыфу, Саньцюань, Саньта, Шоунин, Дайло-
дин, Шаншаньцай, Шусян, Пухуа, Линфэн, Вэньшу, Бишань, Цзифу, Цзинь-
ган, Гуанмин, Цифо, Гуанхуа, Пушоу, Баохуа, Яньцин, Фогуан, Фэнлинь, 
Наньчань, Юго, Чжэньхай, Лунцюань, Цинлян, Лохань. Ок. 20 монасты-
рей (Фогуан, Цинлян, Бишань и др.) были возведены при дин. Сев. Вэй 
(386-534). Монастырь Пусадин, основанный при северовэйском Сяо-вэнь-ди 
(471-499), нек-рое время был резиденцией цинских императоров (по этой 
причине его крыши были покрыты золоченой черепицей), там установлены 
стелы императоров Кан-си (1661—1722), Цянь-луна (1735—1795) и Цзя-цина 
(1795-1820). Императоры дин. Сев. Ци (550-577) направляли налоговые сборы 
на поддержание 200 монастырей Утайшаня. Во времена дин. Суй (581-618) 
были возведены монастыри на вершинах пяти пиков. На вершине сев. пика Едо 



(3058 м), являющегося самой высокой горой не только Утайшаня, но и всего 
Сев. Китая, расположен монастырь Линъин, на вершине центр, пика Цуйянь 
(2895 м) — Яньцзяо, на вершине зап. пика Гуаюэ (2773 м) — Фалэй, на вершине 
вост. пика Ванхай (2795 м) — Ванхай, на вершине юж. пика Цзиньсю — Пу-
цзи. В эпоху Тан (618—907) в р-не Утайшаня действовало наиб, число монас-
тырей — 360. Тогда же Утайшань стал «столицей» кит. буддизма, одним из 
т.н. шести святых мест буддизма, местом паломничества буддистов из Индии, 
Непала, Тибета, Цейлона, Вьетнама, Бирмы, Кореи и Японии. Паломничест-
ва на Утайшань неоднократно совершали кит. императоры. В эпоху Сун 
(960—1279) число монастырей сократилось до 72. При дин. Мин (1368—1644) 
их стало 104, при дин. Цин (1644—1911) — 100, при республиканском правле-
нии — 122. В наст, время ведется строительство новых монастырей и реконст-
рукция старых. 

Утайшань — уникальное место тысячелетнего взаимодействия кит., тибет., 
монг. и маньчж. буддизма. Результат этого взаимодействия проявлялся как 
на доктринальном, так и на религ.-практическом уровне. Архитектура, 
скульптура и фресковая живопись храмов представляют большую художест-
венную ценность. Во многих произведениях кит. поэтов и художников воспеты 
природа и храмы Утайшаня. 

** CuiZheng-sen. 108 Temples of Mt. Wutai. Shaxi, 2004; Тан Юн-тун. Хань 
Вэй лян Цзинь Нань-бэй-чао фо-цзяо ши (История буддизма в [эпохи] 
Хань, Вэй, двух Цзинь, Южных и Северных династий). Т. 1—2. Пекин, 
1983; Фанчу Баньчжунсинь. Чжунго фо-цзяо (Китайский буддизм). Пекин, 
1996; Фо-сюэ да цыдянь (Большой энциклопедический словарь буд-
дизма). Пекин, 1984; Хуан Чань-хуа. Фо-цзяо гэцзун дай (Догматика всех 
буддийских школ). Тайбэй, 1973; Чжунго фо-цзяо тай гуань (Исследо-
вания по китайскому буддизму). Пекин, 1996. 

С.Ю. Лепехов 

У ФАН ШЭНЬ 

К 
$ 

У фан шэнь — «духи пяти сторон». В кит. мифологии 
духи пяти гл. направлений: востока, запада, юга, 
севера и центра. Каждой из сторон света соответст-
вовали опред. стихии (или первоэлементы — у син; 
см. в т. 1), цвета, живые существа (по словарю «Эр я» — 
«Приближение к классике», VI—II вв. до н.э.): вос-
току — дерево, зеленый цвет, би-му-юй (пара одногла-
зых рыб со сросшимися хвостами); западу — металл, 
белый цвет, би-цзянь-шоу (полумышь-полузаяц, букв, 
«зверь со сросшимися плечами»); югу — огонь, крас-
ный цвет, птица би-и-няо; северу — вода, черный 
цвет, би-цзянь-минь (человек, имеющий половину те-

ла, один глаз, одну ноздрю, ногу и руку); центру — почва/земля, желтый цвет, 
чжи-шоу-шэ (двуглавая змея). Гл. направления и соответствующие им перво-
элементы в ср.-век. традиции были соотнесены с пятью мифич. управами (ог-
ня — Хо-бу, воды, дерева и т.д.); их главы со временем и стали почитаться 
в качестве духов пяти сторон. Так, в «Сань цзяо coy шэнь цзи» («Записки о поис-
ках духов трех религий», XVI в.) духами у фан шэнь названы духи четырех 
морей (сы хай) и реки Хуанхэ (см. Хэ-бо). Понятие у фан шэнь нередко конта-
минировалось с понятием у шэнь («пять духов»), как именовались помощники 
пяти мифич. государей (у ди). В легенде, отраженной в сочинениях XVI в., духов 
пяти сторон света зовут Чжу-жун, Сюань-мин, Гоу-ман, Жу-шоу и Хэ-бо. 
Даосы наделили духов пяти сторон света полномочиями помощников князя 
лекарств — Яо-вана. 

** Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, 
p. 569-571. 

Э.С. Cmy.wea 
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У фу — «пять [условий/проявлений/видов] счастья». Ценностные ориентиры, 
передающие представления о счастье, свойственные кит. культуре. Впервые 
сформулированы в трактате «Хун фань» («Величественный образец», «Великий 
закон»), вошедшем в состав «Шу цзина» («Канон [исторических/докумен-
тальных] писаний»; см. в т. 1), одной из канонич. книг конф. «Тринадцатика-
нония» («Ши сань цзин»; см. в т. 1). Это: шоу \2\ — «долголетие», фу 16] — «бла-
госостояние/богатство», кап ним — «здоровье и безмятежность», что означает 
пребывание человека в хорошей физич. форме и в состоянии внутр. безмятеж-
ности; шоу хао дэ — «довольствование благими качествами», т.е. следование 
морально-этич. регламентациям и совершение благонравных деяний (см. Дэ [1] 
вт. 1); лао чжун мин — «достижение старости и естеств. кончины» (или као 
чжун мин — «жизнь до конца, отпущенного судьбою»), что означает пожела-
ние избежать преждевременной и насильственной смерти (в бою, пасть жерт-
вой убийцы, быть казненным и т.д.; см. Мин [1] в т. 1). Несколько др. вариант 
набора у фу дается в трактате «Хуань-цзы синь лунь» («Новые суждения учи-
теля Хуаня») Хуань Таня (43 до н.э. — 28 н.э). Это: шоу \2\, фу [6], гуй [5] — 
«знатность», категория, включающая в себя и успешную служебную карьеру 
(лу [5]), ань лэ («спокойствие и радость»), что означает не только душевный 
покой человека, но и его пребывание в мире и согласии с окружающими 
людьми, а также семейное счастье и мир в стране, и цзы сунь чжун до — «мно-
жество сыновей и внуков». 

«Пять [условий] счастья» так и остались гл. ценностными ориентирами китай-
цев, а их образные воплощения составляют значительную часть традицион-
ной кит. художественной образности. У фу передаются, прежде всего, спец. 
«счастливыми иероглифами»: фу [8\ — «счастье», фу [б] — «богатство», си [6] — 
«радость», «радостное событие», шоу [2] — «долголетие» и лу [5| — «служебная 
карьера». Эти иероглифы воспроизводятся в различных графич. вариациях, 
нередко образуя развернутые графич. композиции, и составляют лексич. фор-
мулы (типа афоризмов) благопожелательного содержания. К наиболее популяр-
ным графич. комбинациям относятся узоры: шуан си («двойная радость»), 
состоящий из двух стилизованных иероглифов см [б] и служащий символом 
семейного счастья и свадебной эмблемой, и юань шоу («круглое долголетие»), 
в к-ром иероглиф шоу [2] обычно вписывался в круг. К числу самых распрост-
раненных благопожелательных формул относятся: шоу би наш шань («долго-
летие, как Южные горы»), фу жу дун хай («счастье, словно Восточное море»), 
шоу шань фу хай («долголетие, [словно] горы, счастье, [словно] море»). 
Существует также огромное число художеств, образов, передающих у фу. 
Наиболее популярен образ летучей мыши: иероглиф фу [9] и фонетически 
(омоним), и графически (за исключением одной графемы) совпадает со сло-
вами «счастье» (фу [<?]) и «благосостояние» (фу [6]). Пять летучих мышей 
могут изображаться порознь, как бы сплетенными в круг, или во множестве 
парящими среди облаков. Символами долголетия являются также изобра-
жения сосны (вечнозеленое растение), плодов персика, журавля с красной 
шапочкой на голове (оба этих образа проистекают уже от более поздних 
мифологич. представлений). Служебная карьера передается через изображе-
ния «цветка знатности» пиона (мудань) и оленя (лу [2]). Символами супруже-
ского счастья и многочисл. потомства служат цветы со множеством лепестков 
(в т.ч. лотос), плоды граната (множество зерен), образы рыб. 
Персонификацией «пяти [условий] счастья» являются божества счастья, 
к-рых первоначально было пять: сань шэнь — Три бога счастья, Си-шэнь — бог 
счастливых событий, и Цай-шэнь — бог богатства, впоследствии ставший 
самостоят, божеством. 

* Хуань Тань. Хуань-цзы синь лунь (Новые суждения учителя Хуаня) // 
Цюань шан гу Сань дай Цинь Хань Сань-го Лю-чао вэнь (Полн. собр. 
прозы-<?энь, начиная с глубокой древности и [периодов] Трех династий, 
Цинь, Хань, Троецарствия и Шести династий). Т. 1 / Сост. Янь Кэ-цзюнь. 
Пекин, 1987, с. 544—552; Шу цзин цзи чжуань (Комплексная версия 
«Канона исторических писаний») / Коммент. Цай Шэнь / / Сы шуу цзин 



(Четверокнижие и Пятиканоние). Т. 1. Тяньцзинь, 1989, с. 79; Древне-
китайская философия. Т. 1. М., 1972, с. i l l ; Legge J. The Shu King, 
or Book of Historical Documents (Repr.). L., 2003, p. 116; ** Вильяме K.A. 
Энциклопедия китайских символов. M., 2001; Кравцова M.E. История 
искусства Китая: Уч. пособ. СПб., 2004, с. 358; Williams С. Encyclopedia 
of Chinese Symbolism and Art Motives. N.Y., 1960. 

M.E. Кравцова 

Ц З Ы - С Ю Й У Цзы-сюй. В кит. мифологии бог приливов. В основе образа реальное исто-
рич. лицо — сановник, советник правителей различных древнекит. царств 
(V в. до н.э.). Князь царства У, к-рому служил У Цзы-сюй, поверив клевете 
придворных, послал У Цзы-сюю меч и велел ему покончить жизнь самоубий-
ством. Перед смертью он предсказал падение царства У под натиском войск 
из царства Юэ. Тело У Цзы-сюя в кожаном мешке бросили в р. Янцзы. Жители 
царства У соорудили храм в его честь («Ши цзи» — «Исторические записки» 
Сыма Цяня, II—I вв. до н.э.; см. в т. 1). Согласно преданию, приведенному 
комментатором «Исторических записок» Чжан Шоу-цзе (VIII в.), когда вой-
ска царства Юэ вторглись в У, дух У Цзы-сюя погнал водяные валы на сто-
лицу У, ворота города открылись и вместе с водой в город хлынули стаи рыб 
пу-фу (по нек-рым толкованиям — морских свинок). Многочисл. предания 
первых веков н.э. рассказывают о явлении духа У Цзы-сюя путешественни-
кам, переправляющимся через реку, о жертвоприношениях в его честь. Культ 
У Цзы-сюя продолжал существовать и в средневековье. По нек-рым преданиям, 
У Цзы-сюй заставил отступить прилив, грозивший городу Ханчжоу. В 1299 
У Цзы-сюю был официально пожалован титул Чжун-сяо вэй-хуй сяньшэн-
ван (Верный долгу и почтительный к родителям, грозный и милостивый, 
являющий чудеса совершенномудрый князь). Согласно позднесредневек. 
представлениям, У Цзы-сюй является людям в колеснице, запряженной белым 
конем, выходящим из вод вместе с приливом. 

** Сыма Нянь. Исторические записки. Т. 7. М., 1996, с. 56—65; Чжао И. 
Гай-юй цун као (Собрание дополнительных разысканий, расположен-
ных по порядку). Шанхай, 1957, с. 754. 

Б.Л. Рифтин 

- Ч А Н У-чаи, гоу хунь гуй — «злой дух, забирающий души». В позднекит. нар. мифо-
логии дух, посылаемый из царства мертвых для того, чтобы забрать душу 
живого, срок жизни к-рого подошел к концу. Такого рода духов было два — 
Белый у-чан и Черный у-чан. Обычно они изображаются в виде людей в про-
стой длиннополой одежде и высоких шапках, белого и черного цвета, с дыря-
вым банановым листом и с железной веревкой в руках соответственно. Наи-
большее кол-во письменных свидетельств о духах у-чан относится к минскому 
(1368-1644) и гл. обр. к цинскому (1644-1911) времени. Встреча с духом 
у-чан для смертных считалась не безопасной, как свидетельствуют описания, 
напр., в сб. «Цзуй ча чжи гуай» Ли Цин-чэня: «Когда моя бабушка, ее фами-
лия Чжу, была еще маленькой, ее старшая сестра заболела и лежала при смерти. 
Чжу вошла к ней и увидела в комнате духа — в белой одежде и высокой шапке, 
он стоял, огромный, доставая головой до потолочных балок. Чжу в ужасе упала 
в обморок, и ее унесли. Она хворала больше месяца. А ее старшая сестра скон-
чалась в тот же вечер». В областях к югу от р. Янцзы был распространен такой 
обычай: когда умирал кто-то из старших, младшие родственники преклоняли 
колени перед ложем с телом усопшего, обязательно оставляя свободный про-
ход для духа у-чан, а ближе к вечеру «провожали у-чана» подношениями вина 
и пищи. После того как тело усопшего выносили из комнаты, подстилку, на 
к-рой оно лежало, полагалось сжечь. 



На юге Китая также существовал обычай обращения к духу у-чан с мольбой 
о здоровье и долголетии детей. Родители, захватив новый комплект белой 
одежды, приходили в храм поднести ее вместо старой. Символическая старая 
одежда сжигалась, храмовый служитель записывал имена представляемых 
у-чану детей. Такая процедура повторялась каждый год в 7-ю луну вплоть до 
достижения ребенком 16 лет. 
Изображения и глиняные статуи духов у-чан часто помещали в храмах, посвя-
щенных духу Восточного пика (Дун-юэ да-ди; см. Тайшань) и духам чэн-хуан. 
В Сычуани есть храм, посвященный «столице мертвых» Фэнду, где сохра-
нился до наших дней «Зал у-чан» с изображением духа у-чан вместе с супругой 
(у-чан нян-нян). 

И.А. Алимов 

Ушань шэнь-нюй — Божественная дева с горы Ушань. По преданию, безвре-
менно умершая дочь мифич. государя Янь-ди по имени Яо-цзи была похоро-
нена на склоне горы Ушань (пров. Сычуань) и Небесный государь назначил ее 
божеством этой горы. По утрам она превращалась в красивую тучку и парила 
над горами, а по вечерам проливалась дождем. Устав, она останавливалась на 
одном из 12 пиков горы Ушань, где и был сооружен даос, храм в ее честь. Счи-
тается, что поскольку она умерла вскоре после того, как вышла замуж, то ее 
сексуальная жажда не была удовлетворена. По преданию, рассказанному 
в предисл. к оде Сун Юя (III в. до н.э.) «Горы высокие Тан», а также в его оде 
«Святая фея», она ночью во сне явилась к чускому князю Хуай-вану и предло-
жила свою любовь, а утром ушла. Князь повелел построить храм Утренней 
тучки. С тех пор в Китае выражение «тучка и дождь» (юнь юй) стало сино-
нимом любовного свидания. По др. версии, Яо-цзи — Ушань шэнь-нюй была 
32-й дочерью мифич. Владычицы Запада Си-ван-му и помогала Великому Юю 
усмирять потоп в р-не горы Ушань. 

** Алексеев В.М. Шедевры китайской классической прозы: В 2 кн. М., 
2006. Кн. 1, с. 43—53; Чжоу Цзун-лянь, Чжоу Цзун-синь, Ли Хуа-лин. 
Чжунго миньцзянь-ды шэнь (Народные божества Китая). Чанша, 1992, 
с. 122-124. 

Б.Л. Рифтин 
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У ши ба цзяо — «пять периодов — восемь учений». Классификация буд. докт-
рин патриархом тяньтай-цзун (см. в т. 1) Чжи-и (538-597).Чжи-и опирался по 
меньшей мере на 10 классификаций сутр и учений, предложенных монахами 
т.н. трех южных и семи северных школ. Тяньтайское «разграничение учений» 
(см. Пань цзяо), в основу к-рого были положены время проповедования Буд-
дой тех или иных доктрин, метод проповедей и специфич. черты, отражало, 
как отмечает Л. Хурвиц, не представление одной определ. школы, а понима-
ние функционального значения той или иной доктрины, бытовавшее в кит. 
буд. мире. Тем не менее типология Чжи-и отличалась от всех других в одном 
отношении: тяньтайский патриарх пытался обосновать принципиально важ-
ное для школы положение, что все буд. сутры, за исключением «Сутры о цветке 
лотоса чудесной Дхармы» («Лотосовая сутра», «Мяо фа лянь хуа пзин»), имеют 
подготовит, значение для постижения истинной сути учения Будды. 
Чжи-и разделил проповеднич. деятельность Будды Шакьямуни в человече-
ском мире на пять периодов: в течение первых четырех (начиная с просветле-
ния под деревом бодхи) Будда выступал в качестве мессии, призванного вести 
человечество к спасению. Однако обыкновенные люди не были способны 
постичь буд. Дхарму (фа [I]; см. также в т. 1), поэтому в течение 2, 3 и 4-го пери-
одов Шакьямуни готовил своих слушателей (и шире — весь мир) к правильно-
му восприятию «учения круга» (юань цзяо), т.е. учения полноты и совершенст-

У ШИ БА ЦЗЯО 

£ 

/V 

633 



ва. Наконец, Будда смог открыть истинную Дхарму, и это случилось в 5-й пе-
риод, после чего цель его жизни, точнее деятельности в образе человека, 
была выполнена и Шакьямуни вошел в нирвану (непань; см. в т. 1), скончав-
шись, как любой обитатель мира. Первая часть формулы «пять периодов — 
восемь учений» расшифровывается как «одна жизнь — пять периодов». Позд-
нее, уже в Японии, проповеди каждого периода были увязаны с доктриналь-
ными комплексами соответствующих буд. школ. 
1) «Период Величия цветка» (хуа янь ши). Свои первые проповеди историч. 
Будда Шакьямуни произнес под деревом бодхи сразу же после просветления. 
Эти проповеди запечатлены в «Аватамсака-сутре» («Хуа янь изин» — «Сутра 
цветочной гирлянды»), отсюда назв. первого периода. В течение трех недель 
Будда говорил своим слушателям о сущностном единстве всех феноменов, не-
смотря на их внеш. различия. Однако многие, пишет Чжи-и, оказались «глу-
хими и слепыми» и ничего не поняли из сказанного. На проповедях этого пе-
риода базируется догматика хуаянь-цзун (см. в т. 1). 
2) «Период Оленьего сада» (лу юань ши). Увидев, что его проповеди непо-
нятны обыкновенным людям, Шакьямуни направился в г. Варанаси и произ-
нес в Оленьем саду речь, в к-рой возвестил о «четырех [благородных] истинах» 
(сы ди). В течение 12 лет Будда проповедовал учение, названное позже при-
верженцами махаяны (да шэн — «великая колесница») хинаяной (сяо шэн — 
«малая колесница»). Проповеди 2-го периода запечатлены в «Сутта-питаке» — 
2-й части хинаянистского свода сутр (палийского канона) Типитаки («Три 
корзины/сокровищницы»; см. «Да цзан цзин» — «Великая сокровищница 
канонов»), С проповедями этого периода связаны учения школ цзюйшэ-цзун, 
чэнши-цзун и люй-цзун (см. в т. 1). 
3) «Период [проповедей, запечатленных в сутрах] широкого распростране-
ния» (фан дэн ши). После начальной подготовки в предыдущий период слу-
шатели Будды уже были способны усвоить основы махаянистского учения, 
зафиксированные в текстах, названных сутрами «широкого распростране-
ния» («Вайпулья-сутры» — «Развернутые сутры», «Методичные и универсаль-
ные сутры»). К ним Чжи-и отнес практически все сутры махаяны, за исключе-
нием тех, в к-рых запечатлены проповеди 1, 4 и 5-го периодов. В 3-й пери-
од, продолжавшийся 8 лет, Будда проповедовал доктрины, ставшие основой 
учений фасян-цзун (см. в т. 1), чжэньянь, а также чсшь-буддийских/ дзэнских 
(см. Чань-сюэ) и амидаистских школ. 
4) «Период [проповедей] праджняпарамиты» (божэ ши). В этот период Будда 
Шакьямуни проповедовал учение о праджняпарамите (божэ боломидо). 
«Дорастив» своих слушателей до овладения праджней (божэ), Будда открыл 
им основополагающую, по мнению мыслителей большинства махаянистских 
школ, филос. доктрину махаяны о шуньяте, т.е. о «пустоте» (см. Кун (1] в т. 1). 
Проповеди 4-го периода, к-рый продолжался 22 года, запечатлены в своде 
сутр о праджняпарамите (см. «Да пинь божэ боломидо цзин») и стали фунда-
ментом учения единств, школы — саньлунь-цзун (см. в т. 1). 
5) «Период цветка Дхармы — нирваны» (фа хуа непань ши). Только через 42 года 
подготовит, проповедей Будда смог открыть ученикам сокровенные истины 
своего учения, к-рые, согласно Чжи-и, заключены в «Лотосовой сутре». 5-й 
период проповеднической деятельности Шакьямуни продолжался 8 лет. Перед 
уходом из человеческого мира Будда произнес поел, проповедь, запечатленную 
в «Сутре о нирване» («Непань-цзин»), выполнив роль Учителя Дхармы, после 
чего его пребывание в мире в облике человека перестало быть необходимым. 
Строго говоря, в 5-й период Будда проповедовал четыре сутры — три части 
«Лотосовой сутры» (см. «Фа хуа сань бу цзин») и «Сутру о нирване», но акцент 
делался, конечно, на «Сутре о цветке лотоса чудесной Дхармы». Инд. буд. 
мыслители подчеркивали, что в «Лотосовой сутре» главенствует идея всеоб-
щего равенства перед истиной, т.е. каждое живое существо равным образом 
может — и когда-нибудь это обязательно произойдет — достичь состояния 
будды. В Китае определился неск. иной подход. Характерной особенностью 
«Лотосовой сутры» считалась единичность и, следовательно, универсальность 



истины, к-рая как бы вбирает в себя и объединяет более частные истины, 
т.е. последние есть не что иное, как ее конкретные временные проявления. 
Эти различия обусловили неодинаковые трактовки «путей спасения». В пер-
вом случае все «пути» объявлялись тождественными, во втором — «единый 
путь» («одна колесница» — санскр. экаяна, кит. и шэн) интерпретировался как 
синтез трех «путей» — шравак, пратьекабудд, бодхисаттв. Тяньтайский патри-
арх и его япон. последователи являлись приверженцами второго направления. 
Именно введение синтезирующей основы-истины и давало возможность 
заявить о подчиненном и ограниченном значении всех иных «путей», «истин» 
и в конечном счете учений и религ. практики др. буд. школ. 
Выделение «пяти периодов» в проповеднич. деятельности Будды Шакьямуни 
выходило за рамки определения чисто хронологич. последовательности 
возвещения Буддой своего учения. Чжи-и, по существу, противопоставил 
5-й период остальным четырем. Он ввел понятия «временная великая колес-
ница» (цюань да шэн) и «истинная великая колесница» (ши да шэн). «Времен-
ная великая колесница» — переходный этап между хинаяной и «истинной 
великой колесницей», к-рая ассоциировалась, естественно, с учением «Лото-
совой сутры» и, следовательно, с доктринальным комплексом школы тянь-
тай. Тяньтайские патриархи — Чжи-и и Мяо-лэ (711-782) — были склонны 
отождествлять «малую колесницу» с «временной великой колесницей». 
«Восемь учений» подразделяются на две группы: 1) «четыре учения о Дхарме, 
[с помощью которой] обращают» (хуа фа сы цзяо), 2) «четыре учения о методе 
обращения» (хуа и сы цзяо). 

В основу типологии первой группы «восьми учений» кладется содержание учений 
буд. направлений, течений и школ, т.е. их философия и в еще большей мере — тип 
религ. практики, к-рый соответствующая филос. доктрина обосновывала. 
а) «Учение [о Дхарме, запечатленной в] Трех хранилищах» (Сань цзан цзяо). «Сань 
цзан» («Три хранилища», «Три корзины/сокровищницы») — кит. перевод назва-
ния палийского канона Типитаки, свода хинаянистских сутр. Т.е. к первому 
типу буд. учения отнесены «малая колесница» и нек-рые доктрины «временной 
великой колесницы» — самые простые и доступные, к-рые Будда проповедовал 
во 2-й и 3-й периоды, и отраженные в нек-рых сутрах, традиционно считаю-
щихся махаянистскими (напр., «Сутра о Вималакирти» — «Вэймоцзе цзин»), 
б) «Учение [о Дхарме] проникновения» (тун цзяо). Свод учений, благодаря к-рым 
«проникают» на более высокие уровни «временной великой колесницы». В част-
ности, к ним относятся доктрины о «невозникновении» и «неисчезновении», 
о «пустоте» (правда, в интерпретации переходных школ), о прохождении «пути 
бодхисатгвы (пуса)» (пуса дао), состоящего из 52 ступеней (пять этапов по десять 
ступеней и две последние ступени), для достижения состояния будды. Учения 
этого типа содержатся в проповедях Будды 3-го и 4-го периодов. 
в) «Учение об особой [Дхарме]» (бе цзяо). Чжи-и в «Сокровенном смысле Сутры 
о цветке лотоса чудесной Дхармы» («Фа хуа сюань и») отметил 8 причин, по 
к-рым он назвал ряд буд. доктрин «особыми». 1л. из них: эти учения могут постичь 
только бодхисатгвы, «особыми» являются доктрины ввджнянавады — второго 
ведущего направления махаяны (позже на них будет строиться учение школы 
фасян, но во времена Чжи-и в Китае о них знали плохо), «особыми» являются 
мудрость, религ. практика и деяния бодхисаттв. Т.о., «особая [Дхарма]» — это учение 
о бодхисатгве, и не случайно, что в основу тяньтайский патриарх положил здесь 
подробное описание «пути бодхисатгвы» к совершенному просветлению (52 сту-
пени этого пути и т.д.). Будда проповедовал это учение в 1, 3 и 4-й периоды. 
г) «Учение [о Дхарме] круга» (юань цзяо). Круг символизирует законченность, 
совершенство. «Дхарма круга» — это учение Будды, запечатленное в «Сутре 
о цветке лотоса чудесной Дхармы». В нем не только открываются сокровенные 
истины о всеобщности спасения и вечности Будды, но и происходит своеобр. 
синтез остальных трех учений подобно тому, как в «едином пути» синтези-
рованы три др. «пути» достижения состояния будды. Поэтому Чжи-и выде-
лил в «Дхарме круга» два уровня. Первый составляют «совершенные учения», 
к-рые Будда проповедовал до «Лотосовой сутры», прежде всего доктрина 
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о потенциальной возможности для любого живого существа стать буддой 
(тяньтайский патриарх называл их «ранним кругом»). Учения второго уровня 
(«круг цветка Дхармы») — собственно тяньтайские доктрины. Поэтому счита-
ется, что «Дхарму круга» Шакьямуни проповедовал во все периоды своей 
деятельности в человеческом мире, за исключением 2-го периода. 
Во второй группе «восьми учений», к к-рым относятся «четыре учения о методе 
обращения», классифицируются методы приведения живых существ к про-
светлению. 

а) «Учение о внезапном [методе]» (дунь цзяо). Этот метод предполагает внезапное 
(без предварительной подготовки и предупреждения) возвещение Буддой Шакья-
муни своего учения (см. Дунь у в т. 1). Примером использования этого метода 
является проповедь сразу же после просветления под деревом бодхи. Кроме того, 
считается, что таким же образом Шакьямуни произнес перед уходом из человече-
ского мира «подтверждающую» проповедь, запечатленную в «Сутре о нирване». 
б) «Учение о постепенном [методе]» (цзянь цзяо). Метод последоват. подготов-
ки к пониманию сокровенных истин буд. учения. Этот метод Шакьямуни 
использовал во 2, 3 и 4-й периоды своей проповеднич. деятельности, шаг за 
шагом открывая слушателям свои учения, к-рые составили «малую» и «вре-
менную великую колесницу». 
в) «Учение о тайном [методе]» (би ми цзяо). Иногда во 2, 3 и 4-й периоды про-
поведнич. деятельности Шакьямуни возвещал учения, сообразуясь с врож-
денными способностями слушающих, заставляя каждого по-своему воспри-
нимать одну и ту же проповедь, так что сказанное оставалось неизвестным 
(т.е. «тайным») для других. 
г) «Учение о неопределенном [методе]» (будин цзяо). Метод проповеди «неис-
числимому количеству» людей с различ. способностями одновременно, когда 
невозможно выбрать к.-л. определ. набор приемов обращения. Будда пользо-
вался этим методом во 2, 3 и 4-й периоды. 
Уже из краткого описания доктрины у ши ба цзяо видно, что Чжи-и и его по-
следователи нашли для себя решение двух важнейших для каждой буд. школы 
проблем. Во-первых, они обосновали превосходство «священного писания» 
школы и соответственно тяньтайской догматики над всеми др. сутрами и уче-
ниями, поместив проповеди Будды, запечатленные в «Лотосовой сутре», в послед-
ний период его пребывания в человеческом мире. Во-вторых, все без исключе-
ния буд. доктрины были весьма органично увязаны в единую систему — Дхарму 
Будды (кит. Фо фа), в к-рой гл. место отводилось тяньтайскому учению. 

* Кокуяку иссайкё. Миккё бу (Полное собрание сутр в переводах на япон-
ский язык. Раздел «Тайное учение»). Вып. 1—3. Токио, 1934; ** Игнато-
вич А.Н. Буддийская философия периода Хэйан / / Буддийская философия 
в средневековой Японии. М., 1998; Адзиа буккё си. Нихон хэн (История 
буддизма в Азии. Япония). Т. 2. Токио, 1972; Буккё дай дзитэн (Большой 
буддийский толковый словарь). Токио, 1988; Буккё кайдан дзитэн (Сло-
варь буддийских текстов). Токио, 1974; Ch'en К. Buddhism in China. Princ., 
1964; Hurvitz L. Chih-i. An Introduction to the Life and Ideas of a Chinese 
Buddhist Monk. Brüx., 1962; Stevenson D. The Four Kinds of Samadhi in Early 
T'ien-t'ai Buddhism / / Traditions of Meditation in Chinese Buddhism / Ed. by 
P. Gregory. Honolulu, 1986. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

У шэн — Пять мудрых. Сведения о Пяти мудрых имеются в «Дополненных 
записках о духах» («Чун цзэн coy шэнь цзи»; см. «Соу шэнь цзи»). Там сказано, 
что в кон. IX в. в правление танского имп. Си-цзуна (874—888) горожанин по 
имени Ван Юй однажды вечером заметил в своем саду пламя, озарявшее небо, 
и, отправившись посмотреть, увидел, как с неба спустились пять духов, к-рые 
крикнули ему; «По повелению Неба (тянь [1]) мы должны кормиться от той 
местности, жителей к-рой мы охраняем и посылаем им счастье». Юй отвечал: 
«Слушаю». После этого духи вознеслись на небо. На след. день горожане, 



избрав место, построили храм, вылепили их изображения и стали совершать 
жертвоприношения духам, к-рых они назвали у тун (Пять прозорливых). При 
сунском имп. Хуй-цзуне (1101 — 1125) эти духи были произведены в маркизы 
(хоу [ J|), а позже — в князья (гун [2]). Особенно их чествовали при дин. Мин 
(1368-1644). 
По др. версии, первый император дин. Мин после вступления на престол 
в 1368 однажды увидел во сне десятки тыс. солдат, к-рые, расположившись ря-
дами и кланяясь ему, просили милостей. Тогда император повелел жителям 
Цзяннани устроить маленькие храмы в полтора фута и в них совершать жерт-
воприношения. Они были известны в народе как «храмики Пяти прозорли-
вых» (наваждению этих духов приписывался мор кур и свиней в курятниках 
и хлевах). При дин. Цин (1644-1911) они, по распоряжению правительства, 
подвергались разрушению, однако полностью истреблены не были и сохра-
нялись в деревнях. С особенной энергией восстал против обычая чествования 
у шэн известный гос. деятель и ученый Тан Бин, губернатор Нанкина; в своем 
знаменитом докладе по поводу роскоши и разврата, царивших в пров. Цзянсу, 
он сообщал, что в 40 ли от Сучжоу находится гора Лэнцзя (Шанфан), где столе-
тиями собираются приверженцы культа у шэн, к-рый, по его мнению, в выс-
шей степени расшатывает нравственность и истощает народные средства. 

** Попов П.С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 45—50; то же / / Всё 
о Китае. Т. 1. М., 2003, с. 264—266; Чжунго гэ миньцзу цзунцзяо юй 
шэньхуа да цыдянь (Большой словарь религии и мифологии наро-
дов Китая). Пекин, 1993, с. 237; Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese 
Mythology. Shanghai, 1932, p. 574. 

По материалам П. С. Попова 

У-шэн лао-му (Почтенная матушка, вышедшая из перевоплощений) — божество 
в кит. поздней нар. мифологии, центр, фигура в пантеоне се-цзяо. По преданию, 
У-шэн лао-му — мать 96 млн. «изначальных сынов», посланных ею на землю. 
Здесь они погрязли в пороках бренного мира, утратили свою изначальную при-
роду; они обречены на вечные страдания цепи перевоплощений, не могут вер-
нуться к У-шэн лао-му. Прародиной их считается священная гора Линшань, 
которая иногда отождествляется с горой Куньлунь. У-шэн лао-му — хозяйка 
чудесного персикового сада (см. Пань-тао) вместо Си-ван-му. Из Золотого дворца 
девяти лотосов она взирает на своих детей, то гневно, то с состраданием. Но 
сострадание берет верх — У-шэн лао-му хочет спасти своих детей из моря стра-
даний и вернуть их в родной дом. Для этого она посылает на землю учение, не 
делающее различия между богатыми и бедными, знатными и низкими, мужчи-
нами и женщинами; оно проповедуется тремя буддами в течение трех периодов: 
буддой прошедшего — Дипанкарой (Жань-дэн, др. имя — У-цзи шэн-цзу), спас-
шим 2 млн. даос, монахов и монахинь, буддой настоящего — Шакьямуни (см. 
Будда), спасшим 2 млн. буд. монахов и монахинь, и буддой грядущего периода — 
Майтрейей (Милэ), к-рому предстоит спасти оставшиеся 92 млн. «изначальных 
сынов». У-шэн лао-му обнаруживает много общего с Си-ван-му и Гуань-инь. 
Иногда У-шэн лао-му и Гуань-инь считались ипостасями одного божества. 

* Баоцзюань о Пу-мине / Изд. текста, пер. с кит., исслед. и коммент. 
Э.С. Стуловой. М., 1979; **Ма Шу-тянь. Чжунго миньцзянь чжушэнь 
(Китайские народные божества). Пекин, 1997, с. 34—42; Чжоу Цзо-
жэнь. У-шэн лао-му-ды сяоси (Сведения об У-шэн лао-му) / / Цзачжи. 
1945, т. 15, №4. 

Э.С. Стулова 

** Тертицкий КМ. Китайские синкретические религии в XX веке. М., 
2000, указ.; Ма Си-ша, Хань Бин-фан. Чжунго миньцзянь цзунцзяо ши 
(История китайских народных религий). Шанхай, 1992; Welch Η., Υϋ 
Chun-fang. The Tradition of Innovation: A Chinese New Religion / / Numan. 
1980, vol. 27, № 2, p. 222-226. 

A.M. Кобзев 
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У шэнь. В кит. мифологии «пять духов» (см. шэнь [1]) — покровителей дома. 
Каждому из них приносились жертвы в определенный сезон: духу дверей 
дома — весной, духу очага — летом, духу центра дома — в конце лета, духу 
ворот — осенью, духу переулка или колодца — зимой. 

И.С.Лисевич 

У юи 

А 
а 

У юй — «пять желаний». Буд. концепция, согласно к-рой пять органов чувств 
(«пять корней», кит. у гэнь) — зрение, слух, обоняние, вкус, осязание, порож-
дающие «пять чувств» (у цин — радость, гнев, любовь, страх и злобу), порож-
дают также «пять желаний»: желание иметь собственность, сексуальное жела-
ние, желание есть и пить, желание славы и желание сна. 
Пять желаний загрязняют сознание человека, тем самым провоцируя воз-
никновение заблуждения-страдания и препятствуя достижению просветле-
ния. В буддизме и хинаяны (сяо шэн) и махаяны (да шэн) рекомендуется 
подавлять эти желания, дабы избавиться от «мирской грязи». Своеобразным 
исключением является чаиь-буддизм (чань-цзун; чань-сюэ; см. также Чань-
школа вт. 1), согласно к-рому человеческие желания должны не подавляться, 
а направляться по духовному руслу. 

** Гарри И.Е. Дзэн-буддийское миросозерцание Эйхэй Догэна. М., 
2003; Главева Д.Г. Традиционная японская культура. Специфика миро-
восприятия. М., 2003; Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке 
лотоса чудесной Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхи-
саггвы Всеобъемлющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. 
А.Н. Игнатовича. М., 1998. 

Д.Г. Главева 

У юэ 

А 
У юэ — «пять пиков», «пять гор». В кит. мифологии пять священных гор: 
Дунъюэ (Восточный пик) — гора Тайшань (пров. Шаньдун), Бэйюэ (Север-
ный пик) — гора Хэншань (пров. Шаньси), Чжунъюэ (Срединный пик) — 
гора Суншань (пров. Хэнань), Наньюэ (Южный пик) — гора Хэншань 
(пров. Хунань), Сиюэ (Западный пик) — гора Хуашань (пров. Шэньси). 
При дин. Тан (618-907) гора Хэншань была заменена в этом перечне на гору 
Хошань (пров. Аньхой). С тех пор Хошань иногда называется Хэншань или 
Наньюэ. Культ «пяти пиков» возник в Китае в глубокой древности. В «Чжоу 
ли» («Чжоуская книга обрядов», IV в. до н.э.) и в «Ли цзи» («Книга обрядов», 
IV—I вв. до н.э.; см. обе ст. в т. 1) говорится, что жертвоприношения им со-
вершал сам государь. В ср. века основной из пяти священных гор считалась 
Тайшань. С раннего средневековья культ у юэ вошел в систему религ. даосиз-
ма, позднее они стали священными и для кит. буддистов, включивших их 
в систему девяти священных гор. Практически, однако, гора Хуашань ос-
талась чисто даос, святилищем. В даос, традиции известно, что божество 
Восточного пика ведало судьбами людей; Западного — всеми металлами, 
их плавкой, а также пернатыми; Срединного — болотами, протоками, арыка-
ми на земле, а также деревьями; Северного — реками, а также дикими зве-
рями, пресмыкающимися и насекомыми; Южного — полями на земле, 
звездами на небе, а также рыбами и драконами (лун). С XI в. божества у юэ 
носят титулы шэн ди («святые государи»), иногда да ди («великие госуда-
ри»). В нек-рых ср.-век. сочинениях они имеют личные имена: владыка Вос-
точного пика именуется Юань Чан-лун, Южного — Дань Лин-чжи, Западно-
го — Хао Юй-шоу, Северного — Дэн Вэй-тин и Срединного — Шоу И-цюнь. 
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В даос, сочинениях они носят др. имена: владыка Восточного пика — Ци 
тянь-ван, Южного — Сы тянь-ван, Западного — Цзинь тянь-ван, Север-
ного — Ань тянь-ван и Срединного — Чжун тянь-ван. Божества у юэ изо-
бражены и в фантастич. эпопее XVI в. «Фэн шэнь янь-и» («Возвышение 
в ранг духов»). В поздней нар. традиции пять духов у юэ ассоциировались 
также с пятью духами эпидемий (вэнь-шэнь). 

** Чжунго гэ миньцзу цзунцзяо юй шэньхуа да цыдянь (Большой словарь 
религии и мифологии народов Китая). Пекин, 1993, с. 245; Goodrich A.S. 
The Peking Temple of the Eastern Peak. Nagoya, 1964. 

Б.Л. Рифтин 

Фа [1]: 1) «закон» («образец», «правило», «метод») — категория кит. филосо-
фии и культуры; 2) дхарма — понятие инд. культуры, к-рое переводится в зави-
симости от контекста как «опора», «закон», «добродетель», «долг» и т.п. и явля-
ется важнейшим понятием в буддизме (см. также Фа [1] в т. 1). 
В буддизме Дхарма обозначает Абсолют, истинную реальность, закон вселен-
ной, открытый Буддой, его Учение как вторую из «трех драгоценностей» (сань 
бао), а также каждое отд. наставление Будды его ученикам, зафиксированное 
в буд. текстах. Кроме того, дхарма — это мельчайшая частица потока сознания, 
качество, объект познания и т.д. (в этом значении в рус. пер. текстов чаще 
передается во мн.ч. — «дхармы», предпочтительнее неологизм «дхармо-частица», 
являющийся специфически буд. толкованием термина). Термин происходит от 
санскр. корня «дхар» («держать», «нести», «утверждать») и букв, означает «опора 
для чего бы то ни было». Смысл «религ. закон общества» и «отд. положения 
этого закона» слово «дхарма» приобрело еще в добуд. времена. Тогда же оно 
стало истолковываться как некий дар, открывающийся просветленным. 
В буд. традиции считается, что Будда обрел этот труднопостижимый дар в состо-
янии просветления (бодхи, кит. пути) и долго не мог найти способов его 
передачи, поскольку язык слишком несовершенное средство для этой цели, 
а обычному человеч. уму трудно воспринять чистоту Закона. Одно из решений 
проблемы передачи Закона Будда нашел в обучении на различных уровнях 
сложности в зависимости от способностей слушателей, другое — в общении 
и проповеди на местных диалектах, санскрит же объявлялся применимым 
только для брахманов и ученых. Наконец, третье — это безмолвное познание 
Закона в сосредоточении и созерцании, к-рое Будда считал возможным пред-
ложить лишь высоконравств. и подготовленным для этого лицам. 
В своих беседах Будда использовал термин «дхарма» по меньшей мере в двух 
различных плоскостях. При описаниях структур психики субъекта и его по-
тока сознания он рассматривал дхарму как мельчайшую и далее неделимую 
единицу анализа. 

Основоположник буддизма развивал и традиционное для инд. культуры пони-
мание Дхармы как духовного Закона и его учений. В этом смысле Дхарма — 
опора вселенной, закон жизни и рождений существ, запечатленный в текстах 
Учения. Причем объектом культа является не абстрактная «опора вселенной», 
а именно текст Закона. Будда подчеркивал, что подлинные смыслы текстов 
Дхармы — вне языка, они постигаются в интуитивном озарении. Т.о., сущ-
ность Дхармы внезнакова и идентична сущности дхармо-частиц, постигаемых 
в йогическом созерцании (санскр. випашьяна; кит. гуань [2\). 

** Андросов В.П. Буддизм Нагарджуны: Религиозно-философские трак-
таты. М., 2000; он же. Историко-методологические проблемы изучения 
древнебуддийской философии (V в. до н.э. — V в. н.э.) / / Московское 
востоковедение. Очерки. Исследования. Разработки. М., 1997; он же. 
Словарь индо-тибетского и российского буддизма. Главные имена, 
основные термины и доктринальные понятия. М., 2000; Розенберг 0.0. 
Труды по буддизму. М., 1991; Щербатской Ф.И. Избранные труды по 
буддизму. М., 1988. По материалам В.П. Андросова 
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В хинаяне (сяо шэн) дхарма — некая единичная (и единственная) истинно 
реальная сущность, «не рождающаяся» и «не исчезающая». Число дхарм бес-
конечно велико, и каждая является носителем к.-л. определенного качеств, 
признака. С этой т. зр. различными школами выделяются 75, 84 или 100 видов 
дхарм. Все сущее — временная комбинация «волнений» нек-рого количества 
дхарм (что является их «недолжным» ростоянием, «должное» — покой). «Вол-
нение» дхарм и характер сочетания этих «волнений» обусловливаются ком-
плексом причин. 
В махаяне (да шэн) единственной истинной реальностью является Будда 
в своей базисной ипостаси — «теле Дхармы» (см. Сань шэнь), а дхармы как все 
единичное без исключения трактуются в качестве условно реальных (или 
нереальных) сущностей, и их истинным «знаком» признается «пустота» 
(шунья; см. Кун [1] в т. 1). 
Почти во всех кит. и япон. буд. школах толкования понятия «дхарма» следуют 
махаянистской традиции, т.е. дхармы интерпретируются как условно реальные 
сущности, но, с др. стороны, трактуются как тождественные «делам и вещам» — 
элементам феноменального бытия. 

** Игнатович А.Н. Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 1987; 
Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной 
Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисатгвы Всеобъем-
лющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнато-
вича. М., 1998. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

* Вопросы Милинды (Милиндапаньха) / Пер. A.B. Парибка. М., 1989; 
Васубандху. Абхидхармакоша (Энциклопедия Абхидхармы) / Пер. 
Е.П. Островской, В.И. Рудого. СПб., 1994; Васубандху. Энциклопедия 
Абхидхармы, или Абхидхармакоша / Изд. подгот. Е.П. Островской, 
В.И. Рудым. М., 1998; Будон Ринчендуб. История буддизма / Пер. с тиб. 
Е.Е. Обермиллера; пер. с англ. A.M. Донца. СПб., 1999, указ.; Избран-
ные сутры китайского буддизма / Пер. Д.В. Поповцева, К.Ю. Солонина, 
Е.А. Торчинова. СПб., 2000; ** Васильев В.[П.] Буддизм, его догматы, 
история и литература. Ч. 1. СПб., 1857, указ.; Введение в буддизм / Гл. 
ред. В.И. Рудой. СПб., 1999, с. 39—45;Дандарон Б.Д. Избранные статьи. 
СПб., 2006, с. 12—25; Лысенко В.Г. Ранний буддизм: религия и филосо-
фия. М., 2003, с. 28-44; Лысенко В.Г., Терентьев A.A., Шохин В.К. Ран-
ний буддизм. Философия джайнизма. М., 1994, с. 94—107; Торчинов Е.А. 
Введение в буддологию. СПб., 2000, с. 32—44. 

А. И. Кобзее 

Фалунь-гун. Массовое религ. движение, возникшее в КНР в 1990-х гг. в усло-
виях проведения экономич. реформ, способствовавших относительной либе-
рализации обществ, жизни. 
Его основатель Ли Хун-чжи в составленной им биографии указывает дату 
своего рождения в г. Гунчжулин пров. Цзилинь/Гирин 13 мая 1951, тем самым 
подчеркивая свою исключительную харизму, поскольку на этот день в тот год 
по кит. лунному календарю (8-й день 4-й луны; см. Инь-ян ли) приходилось 
празднование дня рождения самого Будды Шакьямуни (в действительности 
Ли Хун-чжи родился 7 июля 1952). Его юность совпала с «культурной револю-
цией», продемонстрировавшей возможности манипулирования массовым 
сознанием. Не получив систематич. образования, Ли Хун-чжи черпал свои 
знания на занятиях в группах дыхательной гимнастики (ци-гун; см. Ци [1] 
вт. 1), а также у буд. и даос, монахов. 
В кон. 1980-х гг. Ли Хун-чжи приступил к разработке культа фа-лунь да-фа, 
положив в его основу собств. интерпретацию буд. учения сутр праджняпара-
миты (божэ боломидо), даос, космологии и методов психосоматич. совершен-
ствования, а также христ. эсхатологич. идей. Позднее опубликовал свои идеи 



в неск. трудах. Название учения фа-лунь да-фа и орг-ции фалунь-гун он произ-
вел от буд. понятий: фа [1] (см. также в т. 1) — Закон, Дхарма; фалунь (санскр. 
дхармачакра) — колесо Закона, модель космич. энергии; да-фа — великий 
Закон Будды; гун [5] — духовная энергия, обретенная в результате трансцен-
дентных практик. Из буддизма были взяты также понятия «нирвана» (непань; 
см. вт. 1) и «карма» (е [1]; см. вт. 1). Широко использовалась буд. символика: 
эмблемой фалунь-гун стала свастика — наиболее архаичный солярный символ 
инд. мифологии, а затем один из важнейших символов буддизма. Ли Хун-чжи 
по-своему интерпретировал кит. философско-религиозные, в особенности 
даосские, понятия тай цзи — Великий предел, дао — Путь, дэ [1] — доброде-
тель (все ст. см. вт. 1), синь син (см. Синь [1]; Син [1] в т. 1) — духовная приро-
да человека, или добродетель, ян [1] — светлое мужское начало и инь [1] — 
темное женское (см. также Инь—ян в т. 1), дань [5] — эликсир бессмертия (см. 
Сянь-сюэ вт. 1); эклектически соединил понятие буд. Закона (фа [ /]) с традиц. 
понятиями коренных вселенских свойствах — истина (чжэнь [1]), доброта 
(шань [21; см. Ши шань) и гуманность (жэнь [2]; см. в т. 1). В отличие от обыч-
ных учителей ци-гун Ли Хун-чжи приписывал себе сверхъестеств. способности, 
заявил о себе как обладателе пророческой миссии и как воплощенном Будде. 
Обладая гипнотич. способностями, он привлек множество последователей, 
для к-рых особенно важно было то, что он представлял себя целителем болез-
ней, имевших кармическую природу, способным помочь в оздоровлении всего 
организма и в конечном итоге в достижении самосовершенствования и спасе-
ния. Большое значение Ли Хун-чжи придавал рекламе сотворенных им чудес-
ных исцелений. Образованное им в 1992 Об-во по изучению фалунь-гун 
(Фалунь-гун яньцзюхуй) получило широкое распространение. Оно не было 
официально зарегистрировано как самостоят, орг-ция, а действовало под эги-
дой Кит. об-ва по изучению ци-гун (именно группы дыхательной гимнастики 
стали своеобразным катализатором интереса к фалунь-гун, поскольку перво-
начально через них распространялось содержание этого учения). 
В нач. 1990-х гг. Ли Хун-чжи разработал Устав, «Установки для последователей 
фалунь-гун в отношении чтения проповедей и медитации», «Правила для чле-
нов фалунь-гун, занимающихся медитацией», «Требования к консульт. пунк-
там фалунь-гун». Проводились публичные выступления его лидеров и действо-
вали спец. курсы, открылись консульт. пункты в разл. городах Китая. Согласно 
офиц. данным, действовало 39 гл. пунктов, 1,9 тыс. консульт. пунктов, св. 28 тыс. 
пунктов для проведения практич. занятий. По всему Китаю было более 2 млн. 
практикующих фалунь-гун (по нек-рым оценкам — во много раз и даже на 
порядок больше). Была широко налажена издат. деятельность: к 1999 было 
выпущено и распространено св. 10 млн. экз. книг, 5 млн. видеокассет. Фалунь-
гун быстро превратился в массовую орг-цию, к-рая открыто действовала на 
протяжении 7 лет. Бурный рост ее влияния в разл. слоях кит. об-ва стал свое-
образным феноменом реформенного времени. 

В 1996 Ли Хун-чжи заявил об офиц. выходе из Кит. об-ва по изучению ци-гун. 
В том же году он эмигрировал в США, откуда руководил деятельностью 
фалунь-гун, опираясь на финанс. базу, широкую организационную сеть и через 
Интернет. Фактич. управление движением в КНР после отъезда Ли Хун-чжи 
осуществляли его ближайшие соратники. В этот период в СМИ началась кри-
тика фалунь-гун, реакцией на к-рую стали массовые выступления его последо-
вателей. В июле 1999 деятельность фалунь-гун, причисленного к разряду сект 
(се-цзяо — доел, «вредоносное учение»), была официально запрещена. Еди-
ничные акции протеста его членов имели место вплоть до 2001. 
В целом фалунь-гун можно охарактеризовать как деструктивный неоориен-
талистский синкретич. культ, ориентированный на модификацию буддизма, 
в соответствии с критериями совр. религиоведения — как новое религ. движе-
ние. Это самая большая негосударственная массовая орг-ция в истории КНР. 
Причины стремительного и успешного распространения фалунь-гун кры-
лись в нараставшем социальном напряжении в период бурного развития 
реформ; в стремлении большого числа людей обрести утраченный обществ. 



статус (привыкших при этом к тому, чтобы ими манипулировали); в недоста-
точной обществ, активности традиционных религий, в частности миссионер-
ской пассивности кит. буддизма, в условиях наступления глобальной потреби-
тельской культуры на традиционную. 

* Жэньминь жибао. 23.07, 15.08, 29 и 31.10.1999; Ли Хун-чжи. Фа-лунь 
да-фа. М., 1999; ** Галенович Ю.М. «Фалуньгун» и духовная жизнь в КНР// 
Галенович Ю.М. Заметки китаеведа. М., 2002, с. 136—186; Thornton Р. 
Framing Dissent in Contemporary China: Irony, Ambiquity and Metonymy / / 
The China Quarterly. 2002, № 171, p. 672-681; TongJ. An Organizational 
Analysis of the Falun Gong: Structure, Communications, Financing / / Ibid., 
p. 637-660. 

C.A. Горбунова 

* Ли Хун-чжи. Фалуньгун (Фалунь сюлянь дафа). СПб., 1996; он же. 
Чжуань Фалунь. СПб., 1997; он же. Метод полного совершенства зако-
на Будды Фалунь. СПб., 1998; он же. Фалуньгун: Пер. с кит. М., 1999, 
2002; он же. Китайский Фалуньгун. М., 2002; ** КНР: гонения на 
Фалуньгун / / Русская мысль. Париж, 2001, 15.03 (№ 4357). 

А. И. Кобзев 

Фасин-цзун см. в т. 1 

Фасян-цзун см. в т. 1 

Фа-сянь, Гун. Ок. 337, Уян обл. Пинъян (совр. Сянъюань пров. Шаньси), — 
ок. 422. Буд. монах-паломник из гос-ва Вост. Цзинь (317—420), переводчик. 
Осн. соч. — «Фо го цзи» («Записки о буддийских странах»), или «Гао сэн 
Фа-сянь чжуань» («Жизнеописание достойного монаха Фа-сяня»), В нем 
содержится подробное описание его путешествия в Индию, а также приводятся 
ценные сведения по истории культуры и междунар. отношениям в Центр., 
Южной и Юго-Вост. Азии. Отданный родителями в монастырь в совсем юном 
возрасте (ок. 3 лет), Фа-сянь уже в ранние годы проявил незаурядные спо-
собности в освоении доктринальных текстов буд. лит-ры. Желание изучать 
санскрит под руководством инд. учителей и стремление совершить паломни-
чество на родину Будды побудили его отправиться в Индию для посещения 
святых мест, собирания книг и обучения в инд. монастырях. 
Маршрут путешествия Фа-сяня проходил через Дуньхуан и по дорогам Каш-
гарии до Хотана. В отличие от Сюань-цзана, двигавшегося в обход горных мас-
сивов, он направился в Индию по короткому пути через Каракорум. Этот 
переход завершился переправой через Инд. Он посетил «буд. страну» Нагару 
с ее святынями — вихарой, где хранилась ушниша Будды, и «пещерой тени 
Будды», затем пересек южную ветвь Гиндукуша через Хайберский проход, 
переправился через Ганг и обошел места, связанные с жизнью Будды: Кошалу, 
где Будда жил в монастыре Джетавана; Капилавасту, где находится ступа, воз-
веденная на месте дворца Шуддходаны, в к-ром вырос царевич — будущий 
Будда Шакьямуни; Рамаграму, где дракон охраняет ступу с мощами Будды, 
Кушинагару — место паринирваны; Магадху с расположенным в Паталипутре 
дворцом инд. царя Ашоки — покровителя буддизма. Посетив Гайю — место 
просветления Будды, и Варанаси — место первой проповеди, возвратился 
в Паталипутру, где «прожил три года, изучая санскр. тексты и санскр. язык». 
Здесь он приобрел необходимые книги: винаю махасангхиков, винаю сарвас-
тивадинов, «Паринирвана-сутру» (см. «Непань цзин») и др. «В стремлении 
донести [инд. ] правила винаи до Ханьской земли» Фа-сянь отправляется в дол-
гий обратный путь — вниз по Гангу через Чампу до Тамралипти, где «прожил 
два года, переписывая сутры и копируя изображения, а затем сел на торговое 
судно и поплыл по морю на юго-запад», в «страну Симхалу», на Ланку, где был 



свидетелем буд. празднеств, наблюдал обряд погребения архата (кит. лохань) 
и выслушал поразившую его проповедь о патре (чаше для сбора подаяния) 
Будды, к-рую полностью изложил в «Записках». Здесь он прожил еще два года, 
приобрел новые буд. тексты. По прибытии в Китай он прежде всего посетил 
Нанкин, где «представил учителям сутры и „Винаяпитаку"». 
Фа-сянь провел в странствиях ок. 16 лет (399—414). Вскоре после своего возвра-
щения он перевел «Махапаринирвана-сутру» («Да бонепань цзин») и нек-рые 
другие из привезенных книг. Целеустремленный буддист-паломник, самоот-
верженный путешественник, книжник и эрудит, Фа-сянь свои последние дни 
провел в Цзинчжоу в монастыре Синь-сы, где умер в возрасте 86 лет. 

* Si-Yu-Ki. Buddhist Records of the Western World / Tr. by S. Beal. T. 1. L, 
1884; Fa-Hsien. The Travels of Fa-Hsien (399-414) or Record of the 
Buddhistic Kingdoms / Retransl. by H.A. Giles. L., 1956; A Record of 
Buddhistic Kingdoms. Being an Account by the Chinese Monk Fa-Hien of 
his Travels in India and Ceylon (A.D. 399—414) in Search of the Buddhist 
Books of Discipline / Tr. by J. Legge. Oxf., 1886 (переизд.; N.Y., 1965); 
** Самозванцева H.B. (Александрова Н.В.). Буддисты-паломники / / Ре-
лигии древнего Востока. М., 1995. 

Н.В. Александрова 

* Фа-сянь чжуань (Предание о Фа-сяне). Пекин, 1955; Чжан Сюнь. 
Фа-сянь чжуань цзяо чжу («Предание о Фа-сяне», сверенное и проком-
ментированное). Шанхай, 1985; Хуэи-цзяо. Жизнеописания достой-
ных монахов (Гао сэн чжуань) / Пер. М.Е. Ермакова. Т. 1. М., 1991, 
с. 161—165, указ.; Abel-Rémusat J. (tr.). Foè kouë ki, ou Relation des 
Royaummes Bouddhiques. P., 1836; Fa-Hsien. A Record of the Buddhist 
Countries. Peking, 1957; ** Рукописная книга в культуре народов Восто-
ка. Кн. 2. М., 1988, указ.; Чжунго фо-цзяо (Китайский буддизм). Кн. 2. 
Шанхай, 1989, с. 44-47. 

А. И. Кобзев 

«Фа хуа сань бу цзин» — «Три сутры о цветке Дхармы». Важнейший свод канонич. 
текстов буддизма махаяны (да шэн), состоящий из «Сутры о бесчисленных 
значениях» («У-лян и цзин»), «Сутры о цветке лотоса чудесной Дхармы» 
(«Мяо фа лянь хуа цзин») и «Сутры о постижении деяний и Дхармы бодхисатгвы 
Всеобъемлющая Мудрость/Самантабхадры» («Гуань Пу-сянь пуса син фа цзин», 
см. Пу-сянь). 
«Сутра о бесчисленных значениях» считается «открывающей сутрой» (кай цзин) 
и упоминается в самом старом из сохранившихся кит. каталогов сутр «Чу Сань 
цзан цзи цзи» («Собрание сведений о переводах Трипитаки», 505—515), 
составленном монахом Сэн-ю (445—518). Согласно этому каталогу, «открываю-
щую» сутру перевел на кит. яз. инд. миссионер Дхармаджатаяшас во 2-й пол. 
V в. В 481 он передал переведенную им сутру монаху Хуй-бяо. Монах Лю-цзю 
(438-495), комментатор буд. текстов, получивший в 485 от Хуй-бяо текст сутры, 
пришел к выводу, что это как раз та самая сутра, к-рая упоминается в гл. 1 «Сутры 
о цветке лотоса чудесной Дхармы». 
В «Сутре о бесчисленных значениях» утверждается, что единая, универс. 
истина может иметь неисчислимое количество выражений, т.е. Будда пропо-
ведует различным категориям живых существ «по-разному». В «открываю-
щей» сутре перечисляются качества, необходимые для адекватного восприя-
тия «сокровенных» истин буд. учения, а также достоинства, к-рыми обладает 
эта сутра, и блага, обретаемые теми, кто будет следовать сказанному в ней. 
«Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисатгвы Всеобъемлющая Мудрость/ 
Самантабхадры» считается «заключающей» (цзе цзин). В каталоге Сэн-ю ска-
зано, что на кит. яз. ее перевел после 424 инд. миссионер Дхармамитра (Тань-
момидо, 356—442). В каталог сутр «Кай-юань ши-цзяо лу» («Записи о буддий-
ском учении [годов] Кай-юань»), составленный монахом Чжи-шэном в 730, 
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включены еще два несохранившихся перевода этой сутры — Гитамитры 
(Цидоми, Гэ-ю, 317—420) и Кумарадживы (см. в т. 1). В «заключающей» сутре 
говорится о том, каким образом освободиться от зол, обретаемых человеком 
из-за деятельности его пяти органов чувств и ментального органа. 
«Открывающая» и «закрывающая» сутры имеются лишь в кит. версиях; их 
санскр. тексты неизвестны. Переводов на др. яз., кроме кит., не сохранилось. 
Нек-рые ученые (в частности, яп. буддолог У. Огихара) высказывали предпо-
ложение, что обе эти сутры были созданы в Китае и изначально на кит. яз. 
в V в. Весь свод переведен на рус. яз. А.Н.Игнатовичем в 1998. 

* ТСД. Т. 9. Токио, 1924; Хоккэ кё (Сутра о цветке Дхармы) / Пер. 
и примеч. Ё. Тамура, К. Фудзии / / Буттэн кодза (Лекции о буддийских 
книгах). Вып. 7. Т. 1—2. Токио, 1988—1992; Мёхо рэнгэ кё нараби кай-
кэцу (Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы, а также «открывающая» 
и «заключающая» [сутры]). Киото, 1994; Хоккэ кё (Сутра о цветке 
Дхармы) / Пер. и примеч. Ю. Сакамото, Ю. Ивамото. Т. 1—3. Токио, 
1993—1994; Хуэй-цзяо. Жизнеописания достойных монахов / Пер. 
М.Е. Ермакова. Т. 1. М., 1991, указ.; Сутра о бесчисленных значениях. 
Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы. Сутра о постижении деяний 
и Дхармы бодхисаттвы Всеобъемлющая Мудрость / Пер. с кит., 
коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998; Myoho-renge-kyo. 
The Sutra of the Lotus Flower of the Wonderful Law / Tr. by Bunno Kato. 
Rev. by W.E. Soothill and W. Schiffer. Tokyo, 1971; The Sutra of the Lotus 
Flower of the Wonderful Law / Tr. by Murano Senchu. Tokyo, 1974; The 
Lotus Sutra: The White Lotus of the Marvelous Law / Tr. by Tsugunari Kubo 
and Akira Yuyaina. Tokyo, 1991; The Lotus Sutra / Tr. by B. Watson. N.Y., 
1993; Le Sutra du Lotus. Suivi du Livre des sens innombrables et du Livre de 
la contemplation de Sage-Universel / Tr. du chinois par J.-N. Robert. P., 
1997; ** Алексеев B.M. Китайская литература. Избранные труды. М., 
1978; Андросов В. П. Нагарджуна и его учение. М., 1990; Игнатович А.Н. 
Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 1987; Меньшиков J1.H. 
Из истории китайской книги. СПб., 2005, указ.; Eliot Ch. Hinduism and 
Buddhism: A Historical Sketch. Vol. 2. L., 1957. 

По материалам A.H. Игнатовича 

«Фо го цзи» — «Записки о буддийских странах». Созданы в результате путеше-
ствия в Индию (399-414) буддиста-паломника Фа-сяня (337-422). «Фо го 
цзи» состоит из рассказов о странах, где он побывал. Большинство сообще-
ний Фа-сяня сводится к описанию особенностей монашеских уставов и обы-
чаев, а также правил поведения, празднеств, обрядов почитания реликвий; 
т.о., его соч. было адресовано преимущественно монашеской среде, и иные 
сведения скудны и неопределенны. Бульшую часть текста занимают много-
числ. буд. предания, составляющие и гл. пласт его содержания. Сам характер 
текста как паломнического определял его цель «положить на карту» священ-
ной «буд. страны» ту совокупность буд. преданий, к-рая сложилась в памя-
ти адептов-китайцев, получивших знание этой традиции из лит-ры и уст-
ной проповеди. Текст выглядит как неторопливое повествование, ведущее чи-
тателя от одного места к другому и излагающее предания о событиях, проис-
ходивших здесь в далеком прошлом: «Отсюда шли на север два ли — здесь Буд-
да вкушал рис, сидя на камне под большим деревом и обратив лицо на восток. 
И дерево, и камень — все сохранилось доныне». Отличительная черта манеры 
записи легенд у Фа-сяня — предельная лаконичность. В большинстве случаев 
он лишь намекает на эпизоды из буд. легенд, полагаясь на безусловное зна-
комство своего читателя с подобными сюжетами и именами известных персо-
нажей, упоминая их мимоходом и без объяснений. Его записки адресованы 
исключительно читателю-буддисту, причем достаточно эрудированному, и его 
замечания как будто предназначены лишь для того, чтобы отметить, что им 
найдено само место действия известного предания. Тем не менее нек-рые со-
бытия представлены в тексте в виде более или менее развернутого повествова-



ния. Это шесть важнейших эпизодов: рождение (Лумбини), обретение про-
светления (Гайя), первая проповедь и обращение первых учеников (Варана-
си), состязание в споре с иноверцами (Шравасти), нисхождение с небес 
(Санкашья), паринирвана (Кушинагара) — список, к-рый в точности соответ-
ствует шести святым местам, обязательным для посещения во время паломни-
чества. Однако наиболее «рассказываемой» подана легенда, соответствующая 
«Памсупраданавадане» («Авадана о дарении земли» — часть «Дивьяваданы»). 
Такое внимание Фа-сяня к этому преданию имело определ. причины и было 
вызвано той значимостью, к-рая придавалась ей в буд. кругах Китая. Соглас-
но ему, маурийский царь Ашока (III в. до н.э.) вскрыл ступы с мощами Буд-
ды, для того чтобы поделить их на множество частей и построить ступы 
«по всей Джамбудвипе»; рассматривая Китай как часть Джамбудвипы, кит. 
буддисты относили начало распространения буддизма в своей стране ко вре-
мени Ашоки, по крайней мере на три века удревняя эти события. Поставив 
пересказ этого предания на «почетное место» в своем соч., Фа-сянь по тра-
диции придавал ему основополагающее значение для «истории» продвиже-
ния буддизма «на восток», начала проповедническо-паломнического движе-
ния. 
Характеристика инд. об-ва находится внутри рассказа о буддизме в Индии, 
подчинена этой поел. теме. В нем очевиден назидательный пафос, поскольку 
в качестве идеального примера выступают правители, покровительствующие 
буддизму, совершающие дары общине и т.п. 
Небольшое по объему, соч. Фа-сяня отличается простотой слога и безыскус-
ностью повествования. Время от времени автор переходит и к непосредств. 
рассказу о событиях паломничества и чувствах, переживаемых странниками. 
Настрой текста Фа-сяня определялся и тем особенным мировоззрением, 
согласно к-рому его странничество происходило в направлении от «окраин-
ной страны» к «середине мира»: «Срединной страной» (Чжун го) он называет 
не Китай, как обычно, а Индию. Хотя, подразумевая под этим названием 
долину Ганга, родину Будды, он отталкивается от санскр. Мадхъядеша, тем не 
менее эта формулировка приобретает в его тексте усиленное звучание. «Сере-
диной мира» в его представлениях становится место жизни Будды. 
Исследование текста «Фо го цзи» в европ. науке началось в 1-й пол. XIX в. 
Первый пер. (на франц. яз.), сделанный А. Ремюза (Abel-Rémusat), был 
издан в 1836. Затем последовали англ. переводы: С. Била (S. Beal, 1869), 
Г. Джайлза (Н. Giles, 1877) и Дж. Легга (J. Legge, 1886). Имеется также япон. 
перевод (Кироку Адачи, 1936, 1940). В исслед. лит-ре, посвященной древней 
истории Центр, и Южной Азии, текст «Фо го цзи» пользуется неизменным 
«спросом» как источник, содержащий уникальные сведения по историч. ге-
ографии, истории буддизма и буд. лит-ры. 

* Fa-Heen. Foë koué ki, ou Relation de Royaumes Bouddhiques, voyage 
dans la Tartarie, dans l'Afganistan et dans l'Inde, exécuté à la fin du IV-e 
siècle / Par chinois et commenté par Rémusat. Ouvrage, posthume, revu, 
complété, et augm. d'éclaircissements nouveaux par Klaproth et 
Landresse. P., 1836; Si-Yu-Ki. Buddhist Records of the Western World / 
Tr. by S. Beal. T. 1. L., 1884; A Record of Buddhistic Kingdoms. Being an 
Account by the Chinese Monk Fa-Hien of his Travels in India and Ceylon 
(A.D. 399-414) in Search of the Buddhist Books of Discipline / Tr. by 
J. Legge. Oxf., 1886 (переизд.; N.Y., 1965); Fa-Hsien. The Travels of Fa-
Hsien (399-414) or Record of the Buddhistic Kingdoms / Re-transl. by 
H.A. Giles. L., 1956; " Самозванцева H.B. (Александрова H B.). Индия 
и окружающий мир в записках китайского паломника Фа Сяня / / 
История и культура древней Индии. Тексты. М., 1990; она же. Исто-
рические сведения об Индии в записках Фа Сяня и Сюань Цзана / / 
ВДИ. 1991, № 2; Vost W. The Lineal Measure of Fa-hian and Yuan 
Chwang / / JRAS. 1903; Watters T. Fa-Hsien and his English Transla-
tors / / China Review. 1879/80, vol. 8; Zürcher E. The Buddhist Conquest 
of China. Leiden, 1959. 

H.B. Александрова 



* Фа-сянь чжуань (Предание о Фа-сяне). Пекин, 1955; Чжан Сюнь. Фа-
сянь чжуань цзяо чжу («Предание о Фа-сяне», сверенное и прокоммен-
тированное). Шанхай, 1985; Хуэй-цзяо. Жизнеописания достойных мо-
нахов (Гао сэн чжуань) / Пер. М.Е. Ермакова. Т. 1.М., 1991,с. 161—165, 
указ.; Fa-Hsien. A Record of the Buddhist Countries. Peking, 1957; ** Руко-
писная книга в культуре народов Востока. Кн. 2. М., 1988, указ.; Чжун-
го фо-цзяо (Китайский буддизм). Кн. 2. Шанхай, 1989, с. 44—47. 

А. И. Кобзев 

Ф О Г У А Н - П А Й 
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Фогуан-пай — «школа „Свет Будды"», «школа Света Будды». Др. назв. Фо-
гуаншань («Гора Света Будды»). Направление гуманистич. буддизма (жэнъ 
цзянь фо-цзяо — «буддизм среди людей»), основанное в 1960-х гг. 48-м патри-
архом чаньской (чань-цзун; чань-сюэ; см. также Чань-школа в т. 1) школы 
линьцзи-цзун (см. в т. 1) Син-юнем. Уделяет особое внимание проповеди среди 
мирян, благотворительной и образовательной деятельности буд. характера 
в противовес буддизму отшельников («буддизму гор и лесов»), К фогуан-пай 
принадлежат как миряне, так и монахи. 
В идейном отношении фогуан-пай претендует на синтез всех осн. направле-
ний кит. буддизма, прежде всего чань-цзун, цзинту-цзун (см. в т. 1) и кит. вадж-
раяны (цзинь-ган-шэн). 
В 1967 на Тайване возникло множество об-в мирян, руководимых монахами 
и занимающихся благотворительной и культ.-просвет, деятельностью буд. 
характера, к-рые стали называться «обществами „Свет Будды"» (Фо гуан 
сехуй). Аналогичные об-ва возникли и в др. странах (в США, Бразилии, Европе, 
Австралии, Новой Зеландии, странах Вост. и Юго-Вост. Азии и Индии), прежде 
всего среди кит. диаспоры. 16 мая 1992 была создана Междунар. ассоциация 
«Свет Будды» (Buddha's Light International Association, BLIA) с центром в мона-
стыре Силай-сы (США, Калифорния). 
Ассоциация придает огромное значение сохранению духовного наследия буд-
дизма. При Ассоциации существует Фонд развития буддизма тхеравады, пред-
ставлены различные традиции тибет. буддизма. 
В 1993 Син-юнем учреждено Санкт-Петербургское об-во «Фо гуан», к-рое до 1998 
возглавлял Е.А. Торчинов (1956—2003) и члены к-рого принимали участие в еже-
годных междунар. конференциях Ассоциации (Тайвань, Австрия, Франция, Гон-
гонг) и 1-й Междунар. конференции буд. молодежи (Тайвань, Фогуаншань, 1997). 

По материалам Е.А. Торчинова 

* Син-юнь. Буддизм в нашей жизни. Кн. 1—4. СПб., 1994—1995; Великий 
Учитель Син-юнь. Чаньские беседы / Пер. Е.А. Торчинова, К. Ю. Соло-
нина. СПб.. 1998; ** Торчинов Е.А. Страницы общества «Фо Гуан» 
(«Свет Будды») / / Буддизм в России. 1998, № 29—30, с. 69—70; он же. 
Пути философии Востока и Запада: Познание запредельного. СПб., 
2005, с. 470-471. 

А.И. Кобзев 
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Фусан — «склоненная шелковица». В др.-кит. мифологии дерево, на к-ром 
жили десять солнц — золотых воронов, девять на нижних ветвях, одно — на 
верхних. На верхушке дерева фусан сидит яшмовый петух, возвещающий рас-
свет. Фусан — эквивалент т.н. мирового древа, его верхушка доходит до неба. 
Оно высотой в несколько тыс. чжан, в обхвате две с лишним тыс., корни двух 
деревьев сплетены вместе. Фусан также название одного из островов, где 
живут бессмертные (сянь [1]). 

* Каталог гор и морей (Шаньхай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 132; ** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). 
Шанхай, 1985, с. 191. 

Б.Л. Рифтин 



* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 57; Философы из Хуайнани (Хуай-
наньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 62, 112, 232; Янши-
на Э.М. Формирование и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, 
с. 106-121; БоддеД. Мифы древнего Китая // Мифологии древнего мира. 
М., 1977, с. 390-394; Биррел А. Китайские мифы. М„ 2005, с. 92-93. 

А. И. Кобзев 

Фу-си, Пао-си, Бао-си. В др.-кит. мифологии первопредок и культурный 
герой. Имя Фу-си расшифровывают как «устроивший засаду на жертвенных 
животных», «поставляющий на кухню жертвенных животных», «готовящий 
жертвенное мясо» или «смиренная/божественная жертва». Предполагают, что 
первоначально Фу-си был первопредком племен восточных и (предположи-
тельно аустронезийских, район п-ова Шаньдун), к-рые представляли его, 
по-видимому, в облике человека-птицы. Первые упоминания о Фу-си в памят-
никах примерно IV в. до н.э. сообщают о ряде его культурных деяний; он 
научил людей охоте и рыболовству, варить мясо; создал ба гуа — восемь гада-
тельных триграмм (см. Гуа [2] в т. 1), изобрел гусли, силки, рыболовные сети 
и др. предметы; установил правила женитьбы. Фу-си приписывается и созда-
ние иероглифич. письменности, заменившей узелковое письмо. 
Согласно относительно позднему преданию, Фу-си зачала его мать Хуа-сюй, 
наступив на болоте грома Лэй-цзэ (см. Лэй-гун) на след великана. Это пре-
дание, вероятно, связано с распространенным на рубеже н.э. представлением 
о Фу-си как существе с телом змеи и головой (или верхней частью туловища) 
человека, аналогичном прародительнице Нюй-ва, к-рая, видимо, с этого вре-
мени (возможно, под влиянием мифологии юж. племен) стала считаться его 
сестрой и одновременно женой. Однако в неофициальных апокрифич. сочи-
нениях того времени сохраняются реликты его более древнего птичьего облика. 
Фу-си почитался в качестве божества Востока, считалось, что он правит под 
покровительством стихии дерева (см. У син — «пять стихий» в т. 1). В нек-рых 
древних сочинениях Фу-си наряду с Шэнь-нуном, Хуан-ди, Яо и Шунем вхо-
дит в число «пяти императоров» (у ди). В историзованной конф. традиции 
Фу-си правитель, бывший у власти с 2852 по 2737 до н.э. Как государь Фу-си 
известен также под именем Тай-хао. У него был помощник Гоу-ман и дочь 
Ло-шэнь (Фу-фэй, фея реки Ло). На могильных рельефах первых веков н.э. 
Фу-си изображался обычно в виде существа с хвостом дракона (лун), с цирку-
лем в одной руке и диском солнца в другой. Циркуль — символ круга, т.е. Неба 
(тянь [1]), а солнце — воплощение мужского начала ян [ /] (см. Инь—ян). 
В ср.-век. Китае Фу-си почитался как один из трех августейших владык (сань 
хуан), позднее также в качестве одного из божеств, патронов медицины. 

* Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. 
М„ 2001, с. 345-346; ** Рифтин Б.Л. От мифа к роману. М., 1979, с. 10-79; 
Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Вэнь И-до. Фу-си као 
(Разыскания о Фу-си) / / Шэньхуа юй ши (Мифы и поэзия). Пекин, 1956, 
с. 3—68; Гу Цзе-ган, Ян Сян-куй. Сань-хуан као (Разыскания о Трех влады-
ках). Пекин, 1936; Ли Фу-цин [Рифтин Б.Л.]. Цун бицзяо шэньхуа цзяоду 
цзай лунь Фу-си дэн цзивэй шэньхуа жэньу (Снова о Фу-си и некоторых 
других мифических героях с точки зрения сравнительной мифологии) / / 
он же. Гудянь сяошо юй чуаньшо. Пекин, 2003, с. 168—208; Лю Хуй-
пин. Фуси шэньхуа, чуаньшо юй синьян яньцзю (Фуси: мифы, предания 
и верования). Тайбэй: Вэньцзин чубаньшэ, 2005; Фу-си мяо чжи (Описа-
ние храмов Фу-си). Ланьчжоу, 1995; Фу-си вэньхуа (Культура Фу-си) / 
Под ред. Хо Сян-ю. Пекин, 1994. 

Б.Л. Рифтин 

* Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая. 
М., 1967, указ. (Готовящий Жертвенное Мясо); Древнекитайская 
философия: Эпоха Хань. М., 1990, указ.; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. 
В.В. Малявина. М., 1995, указ.; Щуцкий Ю.К. Китайская классическая 



«Книга перемен». М., 2003, указ.; Философы из Хуайнани (Хуай-
наньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, указ.; ** БиррелА. Китай-
ские мифы. М., 2005, указ.; Яншина Э.М. Формирование и развитие 
древнекитайской мифологии. М., 1984, указ.; Ма Шу-тянь. Чжунго 
миньцзянь чжушэнь (Китайские народные божества). Пекин, 2002, 
с. 10—22; Юань Кэ. Чжунго шэнъхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китай-
ских мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 163. 

А И Кобзев 

Фу-син (Звезда счастья) — в поздней кит. нар. мифологии божество счастья, 
одно из божеств триады звездных духов — сань син. Существуют разл. версии 
по поводу реального прототипа, обожествленного в качестве Фу-сина. По наи-
более распространенной версии — это чиновник VI в. Ян Чэн из Даочжоу 
(местности, где жили низкорослые люди). Тогдашний государь любил окру-
жать себя шутами-карликами и каждый год повелевал забирать из Даочжоу 
массу людей. Тамошние жители пришли в отчаяние. Ян Чэн заступился за 
них, и император оставил их в покое. Впоследствии Ян Чэн был обожествлен 
в качестве Фу-сина. 
По др. версии под Фу-сином имеется в виду танский сановник и военачаль-
ник Го Цзы-и (VIII в.), прославившийся своими ратными подвигами, в част-
ности подавлением мятежа Ань Лу-шаня. Согласно преданию, однажды вече-
ром, ложась спать, он увидел окруженную сиянием женщину, сидящую на 
постели. Поскольку это было 7-го числа 7-й луны, он решил, что это Небес-
ная ткачиха (Чжи-нюй), к-рая в эту ночь встречается со своим супругом Воло-
пасом (Ню-лан). Го Цзы-и обратился к ней с просьбой даровать ему счастье 
и богатство, на что женщина ответила, что он сам божество счастья — Фу-син. 
В нар. верованиях образ Фу-сина нередко контаминируется с образом Небес-
ного чиновника — Тянь-гуаня, ниспосылающего счастье (см. Сань гуань). 
В таких случаях Фу-сина изображают в одеянии гражданского чиновника 
с развернутым свитком в руках, на к-ром написано «Небесный чиновник 
дарует счастье». Фу-сина часто изображают на нар. картинах (няньхуа) дер-
жащим за руку мальчика. Считается, что это Го Цзы-и, ведущий сына ко 
двору. Обычно на картинах, вышитых панно и т.п., Фу-син изображается 
в окружении символов счастья, напр., летучих мышей (фу [9] — «летучая 
мышь» является омонимом слова фу | 8] — «счастье»). В тех случаях, когда 
изображается вся триада звездных божеств сань син, Фу-син размещается 
посередине, слева от него — бог долголетия Шоу-син, а справа — бог карьеры 
и жалования Лу-син. 

** Попов П.С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 55—56; то же / / Всё 
о Китае. T. I. М., 2003; Ma Шу-тянь. Хуася чжу шэнь (Божества Китая). 
Пекин, 1990, с. 296—300; Maspero H. Le Taoïsme et les religions chinoises. 
P., 1971, p. 180-181; Werner E.T.C. A Dictionary of Chinese Mythology. 
Shanghai, 1932, p. 143. 

Б.Л. Рифтин 

Фэй-лянь (фэй — «летать» и лянь [/] — «бескорыстный»). В кит. мифологии 
один из богов ветра. В «Комментариях к „Книге вод"» Ли Дао-юаня (VI в.) 
Фэй-лянь описывается как существо с телом оленя, головой маленькой 
птицы, но с рогами, хвостом змеи и пятнами барса. В первые века н.э. Фэй-
лянь, по-видимому, отождествился с другим богом ветра — Фэн-бо (Дядюшка-
ветер). В астрологии рассматривался как дух, соответствующий циклич. знаку 
сюй [5] (11-я «земная ветвь» — ди чжи; см. Лшь чжи) — северо-западу. 

** Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 40. 

Б.Л. Рифтин 



В биноме фэй-лянь первым иероглифом иногда выступает пароним фэй \4\, 
совмещающий общее значение «летать» с конкретными — «летающие насеко-
мые, мошкара, кузнечик». В поэме «Ли сао» («Элегия скорби» / «Скорбь отре-
шенного», рус. пер.: А.Ахматова, 1954) Цюй Юаня Фэй-лянь описан как его 
спутник в полете по небесам. В «Хуайнань-цзы» (цз. 2; см. в т. 1) способность 
подобного же космического странствия с повелеванием божествами Лэй-
гуном и Куа-фу, обладанием небесными феями Фу/Ми-фэй (Ло-шэнь), дости-
жением «предельной пустоты» (чжи сюй; см. Сюй в т. 1) и «края небытия» (ме 
ван чжи е) приписана даос, святому — «истинному человеку» (чжэнь жэнь). 
Тем же биномом как именем собственным в др.-кит. текстах обозначен 
быстроногий посланец, согласно «Мо-цзы» (гл. 46; см. в т. 1), служивший 
сяскому Ци (сыну первопредка/императора Юя), а согласно «Ши цзи» («Ис-
торические записки», цз. 5) Сыма Цяня (обе ст. см. в т. 1) — последнему шан-
иньскому правителю Чжоу-синю. 

Из историко-фонетич. реконструкции Г. Шмитта (1963) следует, что в исполь-
зовавшейся кит. филологами со II в. транскрипционной системе фань це 
(«разрезание» двух иероглифов на инициаль и финаль со сложением из них 
третьего) бином фэй-лянь как имя бога ветра трансформировался в обозна-
чение ветра — фэн [ /] , в свою очередь, уходящее корнями в архаич. сис-
тему табуирования и субституции священных слов, в данном случае свя-
занную с древнейшим тотемом «феникса», выражаемого омонимом и омографом 
фэн [2\ ('см. Фэн-хуан). 

*Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 35; Философы из Хуайнани (Хуай-
наньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 44; Сыма Цянь. Исто-
рические записки (Ши цзи). Т. 2. 2-е изд., испр. и доп. М., 2003, 
с. 16—17, 290—292; ** Куликов Д.Е. О солярных элементах в иньских 
религиозно-мифологических представлениях / / XXXIV НК ОГК. М., 
2004, с. 25-44; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, с. 92, 289, 
463; он же. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и легенд). Шанхай, 1985, с. 418; Schmitt G. Der Wind als Phönix. 
Totem und Tabu / / Mitteilungen des Institut für Orientforschung. В., 1963, 
Bd 9, Hf. 2/3, S. 385-386. 

А.И. Кобзев 

Фэй син фэй цзо саньмэй — «самадхи, [обретаемое] ни хождением, ни сиде-
нием». Религ. практика погружения в самадхи (саньмэй; см. в т. 1) с целью вы-
явления в себе «мира будды» (т.е. достижения «просветления/прозрения»), 
развитая тяньтайским (тяньтай-цзун; см. в т. 1) патриархом Чжи-и в контексте 
учения о чжи гуань (вар. пер.: «прекращение [неведения] и постижение [су-
ти]», «прекращение [неведения] и постижение [истинного] вида всех дел и ве-
щей», «самопрекращение и самопостижение»; см. «Мохэ чжи гуань»). Для это-
го вида самадхи не установлены продолжительность действа, а также положе-
ние, в к-ром его следует совершать (передвигаясь или сидя в «позе лотоса»; от-
сюда его название). Данная практика подразделяется на два типа. 
1. «Самадхи, [обретаемое просьбой к бодхисатгве] Внимающему звукам [мира]» 
(цин Гуань-инь саньмэй). Этот метод заключается в произнесении имен будды 
Амитабхи (кит. Амито-фо, япон. Амида), бодхисатгвы Авалокитешвары — 
Внимающего звукам [мира] (кит. Гуань-инь) и бодхисаттвы Махастхама-
прапты — Обретшего великие силы (кит. Да-ши-чжи). Практика проводится 
в отд. помещении. В комнатах ставят балдахин, лампы, развешивают флаги, 
пол покрывают благовонной грязью. На алтаре, к-рый устанавливают у зап. 
стены помещения, размещают статуэтку будды Амитабхи и по обеим сторо-
нам от нее — статуэтки бодхисаттв (пуса). Перед алтарем кладут мат, сплетен-
ный из веревок. Во время церемонии, в к-рой обычно участвуют неск. чело-
век практикующие сидят на нем лицом к алтарю. 

Церемония начинается в 8, 14, 15, 23, 29 и 30-й день лунного месяца и, хотя ее 
продолжительность не регламентирована, длится, как правило, от 21 до 49 дней. 
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Перед вхождением в комнату, где проводится церемония, практикующий 
совершает омовение и надевает новую одежду (выходя, переодевается в старую). 
Практика этого типа проводится по след. схеме: а) называние каждого из 
«трех сокровищ» (сань бао), произнесение имен семи будд (Випашьин, Шик-
хин, Вишвабху, Кракуччханда, Канакамуни, Кашьяпа, Шакьямуни), будды 
Амитабхи, обоих бодхисаттв, различных святых и трех дхарани (толони) из 
«Сутры о просьбах ко Внимающему звукам [мира] / Гуань-инь» («Цин Гуань-
инь цзин»); б) подношение цветов будде Амитабхе и бодхисаттвам и воскури-
вание благовоний; в) медитирование в «позе лотоса», к-рое начинается со счета 
вдохов и выдохов, продолжается сосредоточением на «буддах десяти сторон 
[света]» (т.е. на всех буддах) и пробуждением мыслей о сострадании ко всем 
живым существам без исключения; г) произнесение названия каждого из 
«трех сокровищ»; д) чтение стихов-гатх и трех дхарани из указ. сутры; е) при-
знание в грехах, покаяние и принятие заповедей; ж) совершение поклонений 
«трем сокровищам»; з) хождение в комнате по кругу (7 или 8 раз), после чего 
один из участников садится на возвышенное место и читает всю сутру «Цин 
Гуань-инь цзин». Полностью данный цикл повторяется утром и вечером. В пол-
день, во 2-й пол. дня, в полночь и глубокой ночью практикующие занимаются 
медитированием и отдают поклоны буддам. 

2. «Самадхи, [обретаемое путем] следования собственным намерениям» (суй 
цзи саньмэй). В этом виде практики гл. внимание уделяется медитаций, при-
чем допускаются любые объекты медитирования, к-рые подразделяются на 
«хорошие», «плохие» и «нейтральные». 
Сначала практикующий сосредоточивается на шести парамитах (боломидо) 
как на «совершенствах» бодхисаггвы, затем на восприятии этих «совер-
шенств» шестью «корнями» (санскр. биджа, кит. чжун |.?|) и на выражении их 
во время «шести действий» (ходьбы, стояния на месте, сидя, лежа, во время 
разговора и в молчании) в четыре временных момента (задолго до того, как он 
начал думать о них; непосредственно перед тем, как он начал сосредоточение; 
в процессе медитирования и после его окончания) в четырех местах (в том, 
что он ощущает; в том, что он не ощущает; между тем, что ощущает и не ощу-
щает; за пределами ощущений). В итоге практикующий постигает «три исти-
ны» (сань ди; см. Эр ди; Сань ди юань чжун в т. 1), сформулированные Чжи-и. 
Далее объектом медитирования становятся «шесть зол» (алчность, гнев, нару-
шение заповедей, лень, смятение в мыслях, глупость). Практикующий размы-
шляет, каким образом эти «шесть зол» воздействуют на живое существо, если 
оно: утеряло «совершенства»; не утеряло их; и утеряло, и не утеряло; и не уте-
ряло, и не не утеряло. В результате, как и в предыдущем случае, он постигает 
«три истины». 

Наконец, практикующий сосредоточивается на «нейтральном», размыш-
ляя, отличается ли «нейтральное» от «хорошего» и от «плохого» (см. Ши шань). 
И если отличается, то каким образом проявляется «нейтральное» в случаях, 
когда «хорошее» или «плохое» исчезает; не исчезает; и исчезает, и не исче-
зает; и не исчезает, и не не исчезает. В результате практикующий постигает 
«три истины». 
Данный вид практики не имел четко структурированного ритуала (за исклю-
чением сидения практикующих в «позе лотоса» в соответствующих этому 
типу действа помещениях), поскольку исключительное внимание уделялось 
медитации, к-рая занимала гл. место в тяньтайской религ. практике, — общая 
ее продолжительность составляла 8 часов в сутки. 

* Сэкигути С. Кайсэцу (Комментарии) / / Мохэ чжи гуань. Т. 1. Токио, 
1975; Чжи-и(Тиги). Мохэ чжи гуань (Мака сикан). Т. 1—2.Токио, 1975; 
** Оно Т. Нихон-но буккё (Японский буддизм). Токио, 1961; Ch'en К. 
Buddhism in China. Princ., 1964; Hurvitz L. Chih-i. An Introduction to the 
Life and Ideas of a Chinese Buddhist Monk. Brüx., 1962; Stevenson D. The 
Four Kinds of Samadhi in Early T'ien-t'ai Buddhism / / Traditions of 
Meditation in Chinese Buddhism / Ed. by P. Gregory. Honolulu, 1986. 

По материалам A.H. Игнатовича 



Фэн-и (в др. транскрипции Фын И, Пин-и, в др. иероглифич. написании Бин-и, 
У-и). В др.-кит. мифологии божество вод, по др. версии — божество дождя. 
Согласно даос, преданию, Фэн-и принял чудесное снадобье, чтобы стать бес-
смертным (сянь [1]), и превратился в духа, свободно плавающего по воде. 
Считалось, что у него рыбье туловище, но человечье лицо. В ср. века Фэн-и 
отождествлялся с Хэ-бо, духом реки Хуанхэ, однако первоначально, по-види-
мому, Фэн-и был одним из местных божеств вод. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). 
Шанхай, 1985, с. 135. 

Б.Л. Рифтин 
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* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 59—60; Позднеева Л.Д. Атеисты, мате-
риалисты, диалектики древнего Китая. М., 1967, с. 164, 356; Чжуан-
цзы. Ле-цзы / Пер. В.В. Малявина. М., 1995, с. 97; Философы из Хуай-
нани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 22, 255; 
** Терентьев-Катанский А.П. Иллюстрации к китайскому бестиарию. 
СПб., 2004, с. 143-145. См. также ст. Лин-юй. 

А. И. Кобзев 

Фэн-хуан. В др.-кит. мифологии чудесная царь-птица. В зап.-европ. и рус. 
литературе фэн-хуан обычно трактуется как птица феникс. Наиболее ран-
ние упоминания о фэн-хуане встречаются уже на иньских гадательных надпи-
сях (ок. XV в. до н.э.). Как предполагают исследователи, слово фэн [2] (чудес-
ная птица) первоначально было обозначением божества ветра — посланца 
Небесного владыки (см. Тянь-ди). Не исключено, что большое значение, 
к-рое древние китайцы придавали фэн-хуану, связано и с архаич. представ-
лениями части иньских племен (особенно на п-ве Шаньдун), считавшей 
своим тотемом птицу (см. Се). Этимология иероглифа хуан \2] довольно 
сложна. Нек-рые ученые предполагают, что хуан [2\ — это изначально назва-
ние особого гребня на голове птицы фэн [2], графически представляющего 
собой изображение восходящего солнца, лучи к-рого напоминают трезубец. 
Возможно, что еще одно свидетельство солярной природы образа птицы 
фэн [2] — соотнесенность фэн-хуана со стихией огня в классификационной 
системе по пяти первоэлементам (см. У син в т. I). В более поздних текстах 
фэн [2] толкуется как самец, а хуан [2] как самка. К рубежу н.э. появляются 
подробные описания внешнего облика фэн-хуана. Так, согласно словарю 
I в. «Шо вэнь» («Толкование знаков»), у фэн-хуана клюв петуха, зоб ласточки, 
шея змеи, на туловище узоры, как у дракона, хвост рыбы, спереди как лебедь, 
сзади как единорог-цилинь, спина черепахи. Согласно древним мифологич. 
преданиям, фэн-хуан — птица с разноцветным оперением — живет в «Вос-
точном царстве совершенных людей» (Дунфан цзюнь-цзы чжи го); вылетая 
оттуда, она парит за пределами Четырех морей (Сы хай), пролетает через 
гору Куньлунь, пьет воду у горы Дичжу, стоящей средь водной стремнины, 
мочит крылья в водах Жошуй. Появление фэн-хуана считалось знаком наступ-
ления великого мира в Поднебесной. В качестве птицы, сопутствующей 
миру и процветанию, фэн-хуан упоминается в легендах о правителе Хуан-ди, 
государе Шуне и т.п. Государь Фу-си по случаю прилета фэн-хуана создал 
спец. музыку. По нек-рым косвенным записям прилет фэн-хуана, видимо, 
отождествлялся с началом дождей. Считалось, что фэн-хуан знает сезоны 
года и поэтому, согласно преданию, правитель Шао-хао назвал чиновника, 
ведающего календарем, фэн-няо-ши (букв, «род птицы фэн»). Фэн-хуан счи-
тался в ср.-век. Китае символом человеколюбия (жэнь [2]; см. в т. 1) и одно-
временно — государя (наряду с драконом-лун), но чаще государыни-импе-
ратрицы, а также вообще невесты. 
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Солярный характер образа фэн-хуана и указания в древних источниках на то, 
что фэн-хуан живет (или рождается) в Киноварной пещере (Даньчжу), соотне-
сенной с югом, привело к контаминации образа фэн-хуана с образом Чжу-няо 
(или Чжу-цяо) — Красной птицы, символом Юга. В ср. века образ фэн-хуана 
часто использовался и в даосизме; в даос, легендах сообщалось о святых, разъ-
езжающих по небу на фэн-хуане, в ряде преданий рассказывается о явлении 
женщинам во сне птицы фэн-хуана, после чего те рожали выдающихся сыно-
вей. За этим можно видеть представление о фэн-хуане как о птице, связанной 
со светлым началом ян [ /] (см. Инь—ян). 

Образ фэн-хуана чрезвычайно популярен в кит. искусстве с глубокой древ-
ности. Примерно с эпохи Шан-Инь (XV1I1/XVI—XII/XI вв. до н.э.) до нас 
дошли бронзовые сосуды с рельефами, изображающими фэн-хуана как 
птицу с пышным хвостом, огромными глазами и своеобразным гребнем 
типа трезубца на длинной ножке на голове. Есть основания предполагать, 
что определенное влияние на формирование образа фэн-хуана оказало 
представление о павлине. В старом Китае изготовление картин с изображе-
нием фэн-хуана было сосредоточено в г. Фэнхуанфу пров. Аньхуй, что 
было связано с легендой о появлении в этом городе фЬн-хуана, к-рый про-
пел на могиле отца Чжу Юань-чжана, после чего последнему удалось осно-
вать национальную дин. Мин. 

** Ду Эр-вэй. Фэн, линь, гуй, лун каоши (Разыскания о фениксе-
фэн, единороге-линь, черепахе-гуй и драконе-лун). Тайбэй, 1971, 
с. 6—40; Идзуси Ёсихико. Хоо-но юрай-ни цуйтэ (О происхождении 
фэн-хуана) / / Сина синва дэнсэцу-но кэнкю (Исследования китай-
ских мифов и легенд). Токио, 1973, с. 247—266; Хаяси Минао. Хоо-но 
дзудзо-но кэйфу (Генеалогия изображений фэн-хуана) / / Кокогаку 
дзасси. 1966, т. 52, № 1, с. 11-29; Schmitt G. Der Wind als Phönix / / 
Mitteilungen des Institut für Orientforschung. В., 1963, Bd 9, Hf. 2/3, 
S. 383-391; Yoshiniko Izushi. A Study of the Origin of the Ch'i-lin and the 
Feng-huang / / Memoirs of the Research Department of the Toyo Bunko. 
Tokyo, 1937, № 9, p. 78-109. 

Б.Л. Рифтин 

Фэн-хуан входит в состав «четырех божественных/священных/духовных 
[существ]» (сы лин), под к-рыми подразумеваются, согласно конф. канону 
«Ли цзи» (гл. «Ли юнь» — «Циркуляция благопристойности», рус. пер.: 
И.С. Лисевич, 1973; см. в т. 1,), мифич. и благовещие для гос-ва и власти 
животные: единорог (линь, цилинь), феникс (фэн [2]), черепаха (гуй [ 7]) и дра-
кон (лун), а также четыре зооморфных символа стран света и соответствую-
щих им квадрантов небосвода, «небесных дворцов» (тянь гун): Лазурный/ 
Зелено-синий дракон (Цан-лун / Цин-лун) — восток, «восточный дворец»; 
Белая тигрица (Бай-ху) — запад, «западный дворец»; Красная птица (Чжу-
цюэ/цяо; см. Чжу-няо) — юг, «южный дворец»; Черно-красный воин / 
Змея с черепахой (Сюань-у) — север, «северный дворец». В полностью со-
ответствующем теории пяти элементов (у син) наборе «пяти божествен-
ных/священных/духовных [существ]» (у лин) к указанным четырем, согласно 
коммент. Ду Юя (222—284) к «Цзо чжуани» («Предание Цзо»; см. в т. 1), до-
бавлялась Белая тигрица. 
Фэн [2\ также сочетался с самкой-драконом луань (см. Луань-няо). От этого 
союза рождался птенец луань-чжо, иероглиф чжо из имени к-рого входит 
в бином юэ-чжо, означающий мифич. пурпурного феникса и реальную водо-
плавающую птицу, схожую с крупной уткой. Образ пары фениксов луань-фэн 
стал символом неразлучной и гармоничной супружеской четы, а также кори-
феев, героев, лучших людей и их творений. 
В мифологич. каноне «Шань хай цзин» («Канон гор и морей», цз. 7, 11, 15, 16; 
см. в т. 1) хуан [2], луань и фэн [2] описаны согласно нумерологическому 
(сяншучжи-сюэ; см. в т. 1) принципу саньу («троицы и пятерицы / утроение 
и упятерение») — как три вида «пятицветных» (у цай) птиц (няо), из к-рых 
луань поет, а фэн [2] танцует. Фениксы луань и фэн [2] с щитками на голове 



и змеями на голове, ногах и груди — обитатели волшебных деревьев, дарую-
щих бессмертие (бу-сы-шу) и приносящих самоцветные плоды (фу-чан-шу, 
лан-гань-шу), на священной горе Куньлунь, где стоял дворец Хуан-ди. Там же 
сказано о царстве Плодородия (Чжу-яо), жители к-рого едят яйца феникса 
(фэн [2]) и пьют росу, подобно даос, святым, что в целом, видимо, связано 
с «учением о бессмертии» (сянь-сюэ; см. в т. 1). В этом же памятнике (цз. 1, 
кн. 3) говорится и о фэн-хуане как единой танцующей и поющей птице, 
у к-рой, опять-таки в соответствии с системой пяти элементов, облик зна-
менует конфуцианские «пять благодатей» (у дэ): «узоры/знаки» (вэнь) 
головы — «благодать/добродетель» (дэ [1]), крыльев — «долг/справедли-
вость» (и [1]), спины — «благопристойность» (ли [2]), груди — «гуман-
ность» (жэнь [2]), живота — «благонадежность/верность» (синь [2]) (все ст., 
а также Сань ган у чан см. в т. 1). 

* Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 
2004, с. 127, 136, 147, 151; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / 
Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 21, 187; ** Куликов Д. Е. Орнито-
логические мотивы в культуре Шан-Инь и их связь с древнекитай-
ской мифологией / / XXXII НК ОГК. М., 2002, с. 6-42; Терентьев-Ка-
танский А.П. Иллюстрации к китайскому бестиарию. СПб., 2004, 
с. 45—51; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. 
Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и ле-
генд). Шанхай, 1985, с. 91-92. 

А. И. Кобзев 

Фэн шань (доел, фэн [5) «запечатывание» и шань «очищение») — жертвоприно-
шения Небу и Земле. Впервые о них сообщается в трактате «Фэн шань шу» 
(«Книга о жертвоприношениях фэн и шань» — «Трактат о жертвоприношени-
ях Небу и Земле») из «Ши цзи» («Исторические записки», цз. 28) Сыма Цяня 
(1457-86?; обе ст. см. в т. 1). Там они отнесены к числу древнейших и важ-
нейших гос. обрядов, традиция исполнения к-рых была установлена еще ле-
гендарными правителями Шунем и Юем. Хотя в соч. эпохи Чжоу (XI—III вв. 
до н.э.) к.-л. сведения о фэн [5] и шань отсутствуют, в культуре имп. Китая 
утвердилось представление об их архаич. происхождении. 
Реальная история этого ритуала прослеживается с империи Цинь (221—207 
до н.э.). Согласно «Фэн шань шу», он был исполнен в 219 до н.э. императором 
Цинь Ши-хуан-ди в горном массиве Тайшань (пров. Шаньдун). Жертвопри-
ношение фэн [5] (Небу) было осуществлено им на вершине Тайшань, шань 
(Земле) — у подножия горы Лянфу (юж. отрог этого массива). 
Превратившись в дальнейшем в один из самых специфич. феноменов гос. 
религии Китая, фэн шань почитались ритуалами исключительно сакраль-
ной значимости, требующими особой тщательности исполнения, а потому 
проводились эпизодически. Известно неск. случаев, когда уже подготов-
ленный ритуал отменялся из-за опасений неправильного его проведения. 
После Цинь Ши-хуан-ди ритуалы фэн шань были исполнены пять раз. 
Дважды (110 до н.э., 65 н.э.) при Хань (206 до н.э. — 220 н.э.) — имп. У-ди 
(140-86 до н. э.), в ходе проведения им масштабной религ.-ритуальной рефор-
мы (см. Хань У-ди), и имп. Гуан-у-ди (25—57), восстановившим ханьский 
правящий дом (дин. Поздняя Хань, 25-220) после узурпации трона Ван 
Маном (дин. Синь, 8—25). Дважды — в эпоху Тан (618—906) имп. Гао-цзуном 
(649-683) и Сюань-цзуном (712—756). И в последний раз — при Сев. Сун 
(960-1127) имп. Жэнь-цзуном (1022-1063). 
Уже на протяжении эпохи Хань религ. смысл и обрядовая сторона фэн шань 
существенно изменились. При его исполнении Цинь Ши-хуан-ди и У-ди 
прослеживалась отчетливая связь с идеей обретения бессмертия в том ее вари-
анте, к-рый сложился в рамках религ.-космолог. представлений вост. регионов 



I t H (пров. Шаньдун) древнего Китая. Смысловое ядро этих представлений состав-
ляла вера в бессмертных (сянь [1]) как существ божеств, ряда и в их оби-
тель, помещаемую на волшебных островах (Пэнлай) в Восточном море. 
Служителями и проповедниками культа сянь [/] были фан ши («маги»), 
в большом кол-ве пребывавшие при дворах обоих императоров. В данной 
религ. традиции массиву Тайшань придавалось особое значение: счита-
лось, что с его вершины можно было увидеть острова бессмертных и что 
через правильно совершенный там ритуал его исполнитель мог обрести 
вечную жизнь (чан шэн). Поэтому, судя по сведениям из «Фэн шань шу», 
жертвоприношения фэн [3] и шань в 219 и 110 до н.э были исполнены в ситу-
ации строжайшей секретности: лично государями и при участии только бли-
жайших к ним доверенных лиц. 
Гл. источником, содержащим сведения о жертвоприношении, исполнен-
ном Гуан-у-ди, является трактат «Фэн шань и цзи» («Записи о сущности 
фэн и шань») Ma Ди-бо, о жизни к-рого не сохранилось никаких сведений. 
Судя по этому соч., обряд фэн шань приобрел иное значение и литургич. 
воплощение. Теперь он связывался с культами Пяти священных пиков (у юэ) 
и с натурфилос. представлениями (у син, «пять стихий/элементов»; см. в т. 1). 
В них массив Тайшань мыслился олицетворением Востока как самостоя-
тельной зоны мирового пространства и весны как времени обновления 
всего сущего. Суть самого обряда фэн шань заключалась в актуализации 
связей между Небом и Землей, с одной стороны, и императором и наро-
дом — с другой. Ритуал вновь был осуществлен в два этапа: жертвоприно-
шение фэн [J] на вершине Тайшань и шань — у подножия Лянфу. Но он 
превратился в грандиозную церемонию с участием сановников и конф. 
ученых, и на ее подготовку был затрачен целый месяц. 
При Тан литургич. сторона фэн шань настолько усложнилась, что при Гао-цзуне 
подготовка к нему длилась почти год. Кульминационным моментом ритуала 
стал акт оповещения Неба и Земли о деяниях монарха. Текст имп. доклада 
гравировался на спец. нефритовых (обязательно белого цвета) табличках 
(40x5x7 см). Таблички укладывались в нефритовый ларец, к-рый зарывался 
в землю и засыпался сверху пятью слоями земли, соответствовавшими норма-
тивной колористической гамме у сэ («пять цветов»), также имевшей космоло-
гия. семантику и связанной с у син. 

Исключительность фэн шань подчеркивается еще и тем, что на протяжении 
всех указанных историч. эпох проводились регулярные жертвоприношения 
Небу и Земле, исполняемые в столичных святилищах. Возможно, именно 
особая сакральная значимость этой церемонии и опасения неверного испол-
нения привели к исчезновению самого обряда, несмотря на то что он продол-
жал считаться одним из гл. действующих гос. ритуалов. 

* Ma Ди-бо. Фэн шань и цзи (Записи о сущности фэн и шань) / / Цюань 
шан гу Сань дай Цинь Хань Сань-го Лю-чао вэнь (Полное собрание 
прозы-взнь, начиная с глубокой древности и периодов Трех динас-
тий, Цинь, Хань, Троецарствия и Шести династий). Т. 1 / Сост. Янь 
Кэ-цзюнь. Пекин, 1987, с. 632—634; Сьша Цянь. Ши цзи (Исторические 
записки) / / Эр ши у ши (25 династийных историй). Т. 1. Шанхай, 1988, 
с. 172—177; Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 1986; 
Воскепкатр St. Records of the Feng and Shan Sacrifices / / Religions of 
China in Practice. Princ., 1996; ** Bilsky L.S. The State Religion of Ancient 
China. Taipei, 1975, p. 237-239; Wechsler P. Offerings of Jade and Silk: 
Ritual and Symbol in the Legitimation of the T'ang Dynasty. New Haven, 
1985, p. 170-211. 

В.И. Баргачееа, M.E. Кравцова 
** Кроль Ю.Л. Сыма Цянь — историк. M., 1970, указ.; Такэути Хироюки. 
Сиба Сэн-но фудзэрон (Суждения о жертвах фэн и шань у Сыма Цяня) / / 
Тэцугаку нэмпо. 1975, № 34; Chavannes Е. Le T'ai Chan: Essai de Mono-
graphie d'un Culte. Peking, 1941, index. 

А.И. Кобзев 
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Хань Сян-цзы (Хань Сян) — один из Восьми бессмертных (ба сянь) кит. даос. Х А Н Ь С Я Н - Ц З Ы 
мифологии. Первые записи о Хань Сяне относятся к эпохе Сун. В основе его 
образа — реальная личность, племянник знаменитого мыслителя и литератора 
танского времени Хань Юя (768—824; см. в т. 1), являвший полную противопо-
ложность своему дяде, конфуцианцу-рационалисту, не верившему ни в буд., 
ни в даос, чудеса. Все осн. легенды о Хань Сяне посвящены показу превосход-
ства даосов над конфуцианцами. По одной из них, когда Хань Юй во время за-
сухи безуспешно пытался вызвать по повелению государя дождь, Хань Сян, 
приняв облик даоса, вызвал дождь и снег, специально оставив усадьбу дяди без 
осадков. В др. раз на пиру у дяди Хань Сян наполнил таз землей и на глазах 
у гостей вырастил два прекрасных цветка, среди к-рых проступали золотые 
иероглифы, образующие двустишье: «Облака на хребте Циньлин преградили 
путь, где же дом и семья? Снег замел проход Ланьгуань, конь не идет вперед». 
Смысл этих строк Хань Юй понял позже, когда за выступление против буд-
дизма был отправлен в ссылку на юг. Добравшись до хребта Циньлин, он 
попал в пургу, а явившийся в облике даоса Хань Сян напомнил ему о проро-
ческих стихах и всю ночь рассказывал о даос, таинствах, доказывая превосход-
ство своего учения. На прощание Хань Сян подарил дяде фляжку из тыквы-
горлянки с пилюлями от малярии и исчез навсегда. Встреча в горах Циньлин 
стала популярной темой картин уже у сунских живописцев. Хань Сян изобра-
жался с корзиной цветов в руках и почитался в качестве покровителя садовни-
ков. Легенды о Хане зафиксированы также у среднеазиат. дунган, где он высту-
пает как маг и чародей под именем Хан Щён-зы. 

Б.Л. Рифтин 

Впервые легенды о Хань Сян-цзы излагаются в сб. «Тай-пин гуан цзи» («Обшир-
ные записи [годов] Великого спокойствия») Ли Фана (925—996). Они при-
водятся во многих последующих даос, агиографиях и лит. произведениях, 
в т.ч. в «Ле сянь цюань чжуани» («Полное собрание жизнеописаний бессмерт-
ных») Ван Ши-чжэня (1526—1590). Известно также отдельное посвященное 
ему соч. «Хань-цзу чэн сянь чжуань» («Жизнеописание патриарха Хань, до-
стигшего бессмертия») Ян Эр-цэна (XV—XVI вв.). См. также лит-ру к ст.: Ба 
сянь; Люй Дун-бинь 

* Ма Шу-тянь. Хуася чжу шэнь (Божества китайцев). Пекин, 1988, 
с. 196-199. 

А.Д. Зельницкий 

Хань У-ди, У-ди [династии] Хань — император У-ди дин. Ранняя Хань (Запад-
ная Хань, 206 до н.э. — 8 н.э.), в период правления (141—87 до н.э.) к-рого были 
осуществлены крупные религ.-ритуальные реформы. В 104 до н.э. он провоз-
гласил девиз правления (нянь хао) Тай-чу («Великое начало», 104—101 до н.э.). 
Знаменательно, что это событие произошло после завершения У-ди кален-
дарной реформы (также определяется как тай чу, см. Инь-ян ли; Г&нь чжи), 
к-рая явилась заключит, аккордом глобальных религ.-ритуальных преобразо-
ваний последней трети II в. до н.э. Осн. источниками по этим преобразова-
ниям и по гос.-религ. политике до У-ди служат жизнеописания императоров 
из «Ши цзи» («Исторические записки») Сыма Цяня (145?—86?) и «Хань шу» 
(«Книга [об эпохе] Хань») Бань ГУ (32—92; все ст. см. в т. 1) и трактат «Цзяо сы 
чжи» («Трактат о жертвоприношениях [и] предместных храмах») из «Хань шу» 
(цз. 25,1). Гос. религ. система в том виде, в к-ром она была создана имп. У-ди, 
включала в себя следующие осн. религ. отправления: жертвоприношения Пяти 
владыкам (у ди) в Юне, божеству Земли (Хоу-ту) в Фэньине и Великому еди-
ному (Тай-и) в Ганьцюани. 
К проведению религ.-ритуальной реформы У-ди подтолкнуло несколько при-
чин. Во-первых, необходимость упрочения централизованного имперского 
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правления и, следовательно, повышения сакрального авторитета правителя. 
Во-вторых, стремление правящего режима Хань окончательно отмежеваться 
от религ.-ритуального наследия первой империи — Цинь (221—207 до н.э.) 
и одновременно продемонстрировать свою верность древним духовным тра-
дициям, восходящим к культуре эпохи Чжоу (XII/XI—III вв. до н.э.). 
Первый шаг по пути создания собств. варианта гос. религии предпринял 
основатель дин. Хань — Лю Бан (ханьский Гао-цзу, 206—195 до н.э.). Фор-
мально не отменяя божеств, пантеона, установленного создателем 
Цинь (имп. Цинь Ши-хуан, 221—210 до н.э.), Лю Бан вернул его в стихию 
низовых верований. По указу от 201 до н.э. исполнение гос. обрядов было воз-
ложено на у [6] («маги», «колдуны», т.е. представители низового духовенства). 
«Колдунам» местности Лян вменялось в обязанность принесение жертв Небу 
и Земле, небесным духам и духам, повелевающим земными делами. «Колду-
нам» местности Цзинь — жертвы Владыке Востока (солнцу), духам облаков 
и т.д. Гл. гос. культом был провозглашен культ у ди («Пять владык [сторон 
света и центра]»). В ритуальной деятельности важное место заняли обряды, 
связанные с культом плодородия. Указом от 197 до н.э. повелевалось возво-
дить по всей стране алтари Земли (шэ [5]) и Проса (цзи [ 14\\см. Хоу-цзи) и регу-
лярно приносить на них жертвоприношения. Еще раньше (205 до н.э.) был 
возобновлен древний ритуал поклонения горам и рекам (ван |5[). Парал-
лельно утверждался культ имп. предков. Начало ему положило обожествление 
еще живого тогда отца Лю Бана, к-рому был дарован (201 до н.э.) титул Тай-
шан хуан (Великий высочайший августейший). Когда тот умер (197 до н.э.), 
последовал указ о возведении его поминального храма в столице. Сразу же 
после смерти самого Лю Бана было приказано воздвигнуть его поминальные 
святилища по всей стране. Важную роль в становлении культа имп. предков 
играла восстановленная (отменена при Цинь) система посмертных (храмо-
вых) титулов. В отличие от предшествующих и последующих историч. эпох, 
когда такие титулы состояли из посмертного прозвания правителя и иероглифа, 
передающего его царский (ван [ /] — для эпохи Чжоу) или божеств, (ди [ /]) ста-
тус, при Хань утвердилась практика пространных титулов, В них подчеркива-
лась божественность усопшего монарха и указывалось на его место (в соответ-
ствии с прижизненными деяниями) в иерархии обожествленных предков. 
Полный посмертный титул Лю Бана — Тай-цзу гао хуан-ди (Великий предок 
высочайший августейший владыка), У-ди — Ши-цзун сяо-у хуан-ди (Почитае-
мый в мире почтительный сын—воитель августейший владыка). Аналогичные 
по пространности и смысловой насыщенности титулы впоследствии давались 
божествам даос, и простонар. пантеонов (см. Юй-ди). 

Гл. культовым центром (помимо столицы) оставалась местность Юн (в совр. 
уезде Фэнсянь пров. Шэньси), связанная с религ. традициями империи 
Цинь: там некогда находилась столица предшествовавшего ей древнего цар-
ства Цинь. 
На необходимость создания собств. религ.-идеологич. системы указывали 
многие политики и мыслители нач. эпохи Хань, в т.ч. Цзя И (200—168 до н.э.). 
Но при преемниках Гао-цзу религ. новации сводились к упрочению культа 
имп. предков и восстановлению нек-рых древних обрядов. Так, при имп. 
Вэнь-ди (179—156 до н.э.) был возобновлен (весна 178 до н.э.) весенний обряд 
пахоты имп. поля (цзи тянь, гэн цзи). 
Формальным поводом для начала радикальных религ.-ритуальных преобразо-
ваний послужил доклад трону (133 до н.э.) чиновника Мю Цзи (о его жизни 
ничего не известно) под назв. «Цзоу сы Тай-и фан» («Докладная записка о почи-
тании Тай-и»; сохранился фрагмент). Считается, что в этом докладе дока-
зывалось, что Пять владык (у ди) являются лишь помощниками истинно 
великого божества Тай-и (Великого единого). В этом же году по приказу У-ди 
в Бо (юго-вост. пригород столицы) был воздвигнут Алтарь Великого единого 
(Тай-и тань). Образ Тай-и возник, вероятно, в результате персонификации 
натурфилос. идеи тай и (тай цзи — «Великий предел»; см. также в т. 1) и под 
сильным влиянием культов астральных (воплощение звезд и небесных све-



тил) божеств. Вместе с тем он потеснил чжоуский культ Тянь-ди (Небесный 
владыка), став олицетворением стихии неба (тянь [1]; см. также в т. 1) и муж-
ского начала мира. 
Осн. фаза преобразований У-ди пришлась на 113—110 до н.э. Она открывается 
принесением жертвоприношения Хоу-ту (Владычица-Земля) как гл. жен-
скому божеству. За этот период окончательно оформились офиц. пантеон 
и связанная с ним ритуальная деятельность. Сложилась система из трех осн. 
культов: Тай-и, Хоу-ту и у ди (Пяти владык). В 106 до н.э. У-ди совершил 
обряды в честь всех трех этих божественных инстанций в центр, святилище 
империи — храма Мин тан (Храм света; см. в т. 1). Начиная с 123 до н.э. он так-
же регулярно совершал жертвоприношения Пяти владыкам в Юне. Эти цере-
монии вписывались в общ. ритуальный цикл, опиравшийся, подобно чжоус-
ким обрядам, на годовой цикл, что привело к возобновлению и оконча-
тельному утверждению системы цзяо [3\ («предместные храмы») — четырех 
(для каждого времени года) святилищ, расположенных в окрестностях столи-
цы строго по четырем сторонам света. 

Для поклонения Тай-и и Хоу-ту были созданы отд. посвященные им культо-
вые центры. Для Тай-и таким центром стала гора Ганьцюань (в 150 км к сев.-вост. 
от Чанъани), у подножия к-рой был воздвигнут (119—113 до н.э.) новый алтарь, 
получивший название Тай-чжи тань (Великий жертвенный алтарь). Он пред-
ставлял собой высокий холм из трех четко обозначенных ярусов. Верхний 
ярус — Цзы тань (Пурпурный алтарь) имел восьмиугольную, тяготеющую 
к кругу форму (символ Неба). На нем находился алтарь для жертвоприноше-
ний Тай-и. К нему вели восемь лестниц, ориентированных по сторонам и про-
межуточным сторонам света и носящие название Дороги духов (гуй дао). 
Средний ярус образовывали алтари Пяти владык (Уди тань), Алтарь Хуан-ди 
(Владыки центр, зоны мирового пространства) был расположен в юго-зап. час-
ти этого уровня, что соответствовало местоположению элемента/стихии «земля» 
(ту [7]) в схеме у син («пять элементов/стихий»; см. в т. 1). Эта схема, в свою 
очередь, опиралась на древние космологич. представления — почитание юго-
запада. Известно, что при Чжоу домашние алтари помещались в юго-зап. углу 
помещения (ао [ /]), к-рый, будучи самой затемненной его частью, соотносился 
с потаенным (ао [2\) и считался священным местом. Нижний ярус имел форму 
квадрата (символ Земли — ди [2]). На нем располагались алтари приношений 
Сонму духов (цюнь шэнь) и Северному Ковшу (Бэй-доу — Большая Медве-
дица). В письменных источниках перечисляются еще ряд божеств, персона-
жей, к-рым приносились жертвы в Ганьцюани: сань и (Три единых), Тянь-и 
(Небесный единый), Ди-и (Земной единый), Цзэ-шань-цзюнь (Господин бо-
лот и гор), Уи-цзюнь (Господин [гор] Уи) и т.д. Очевидно, что У-ди, подобно 
Цинь Ши-хуан-ди, пытался включить в офиц. пантеон различные по проис-
хождению и географич. принадлежности культы. 

Центром почитания Хоу-ту стала местность Фэньинь (к сев. от совр. уезда 
Жунхэ, пров. Шэньси). Алтарем служил насыпной холм радиусом в основа-
нии в 12 чи (ок. 40 м). 
Ганьцюань и Фэньинь оставались гл. ритуальными центрами империи вплоть 
до заключит, трети I в. до н.э., когда была проведена очередная религ.-риту-
альная реформа и создана система, основанная на жертвоприношениях Небу 
и Земле в юж. и сев. предместьях столицы (см. Куан Хэн). Жертвоприношения 
на алтаре в Ганьцюани были законодательно отменены в 5 н.э. 

* Мю Цзи. Цзоу сы Тай-и фан (Докладная записка о почитании Тай-и) / / 
Цюань шан гу Сань дай Цинь Хань Саньго Лю-чао вэнь (Полное 
собрание прозы-вэнь, начиная с глубокой древности и периодов Трех 
династий, Цинь, Хань, Троецарствия и Шести династий). Т. 1 / Сост. 
Янь Кэ-цзюнь. Пекин, 1987, с. 279; Хань шу (Книга [об эпохе] Хань) / 
Сост. Бань Гу / / Эр ши у ши (25 династийных историй). Т. 1. Шанхай, 
1988; Ши цзи (Исторические записки) / / Там же; Сыма Цянь. Истори-
ческие записки (Ши цзи). Т. 2. М., 1975; The History of the Former Han 
Dynasty. Vol. 1-3 / Tr. by H.H. Dubs. Baltimore, 1938; ** Гроот Я.Я.М. de. 



Колдуны-у в доханьский период и в правление династии Хань / / 
Гроот Я.Я.М. де. Война с демонами и обряды экзорцизма в Древнем 
Китае. М., 2001; Bilsky L.S. The State Religion of Ancient China. Taipei, 
1975, p. 233-332; Csikszentminalyi M. Jia Yi / / Encyclopedia of Chinese 
Philosophy / Ed. by A.S. Cua. N.Y.-L., 2002; Li Ling. An Archeological 
Study ofTaiyi Worship 11 Early Medieval China. 1995-1996. Vol. 2; Loev/e M. 
Divination, Mythology and Monarchy in Han China. Cambr., 1994. 

B.H. Баргачева, M.E. Кравцова 

Хо-бу — «управа огня». В поздней кит. даос, мифологии одна из небесных 
управ (см. У фан шэнь), в к-рой служат все божества огня (хо-шэнь). Главой 
этой управы считается Ло Сюань, имеющий титул Хо-дэ син-цзюнь (Госу-
дарь Звезды огня, т.е., по европ. терминологии, — планеты Марс). Его помощ-
никами выступают 5 божеств: Чжу Чжао, Гао Чжэнь, Фан Гуй, Ван Цзяо и Лю 
Хуань, первые 4 — божества звезд, а 5-й имеет титул Цзе-хо тянь-цзюнь 
(Принимающий огонь небесный государь). К хо-бу относят также духа 
Чи-цзин-цзы, древнейшего бога огня Чжу-жуна, а также нек-рых местных 
божеств огня, почитавшихся древними китайцами, напр. Хуй-лу, к-рому 
приносили жертвы в царстве Чжэн и к-рого иногда отождествляют с неким 
У Хуем, бывшим сподвижником мифич. государя Ди Ку. К этому же ведом-
ству относятся еще Се тянь-цзюнь, братья Чун и Ли, являющиеся потомками 
мифич. государя Чжуань-сюя. 
Считается, что глава хо-бу Ло Сюань — даос, именуемый также Янь-чжун сянь 
(Бессмертный из пламени), происходит с о-ва Холундао (Огненного дракона; 
см. Лун). Его представляют трехглазым с красными волосами и красной боро-
дой, кроваво-красным лицом, страшными стальными клыками, в ярко-красной 
одежде, украшенной изображениями восьми триграмм — ба гуа (см. Гуа [2] 
вт. 1). Его боевой конь красной масти изрыгает огонь. 
В позднесредневековых преданиях, действие в к-рых отнесено к концу дин. 
Шан-Инь (XII/XI в.) и изложенных в фантастич. эпопее «Фэн шэнь янь-и» 
(«Возвышение в ранг духов», XVI в.), Ло Сюань воюет на стороне Инь Цзяо — 
сына последнего правителя дин. Инь Чжоу-синя. Он обладает способностью 
во время боя превращаться в шестирукого и трехликого исполина, причем в каж-
дой руке его оказывается магич. оружие: небесная печать, огненное колесо 
пяти драконов, кувшин десяти тыс. огненных воронов, трубка (?), с помощью 
к-рой можно насылать облака и дым, а в двух руках — по летающему клинку, 
испускающему огонь и дым. 
Ло Сюань являет все свое магич. искусство в битве при г. Сици, но прибыв-
шая на помощь кудеснику Цзян тай-гуну дочь Си-ван-му принцесса Лун-
цзи насылает дождь, окончательно добивает его появившийся Ли тянь-ван. 
Лю Хуань, один из пяти помощников Ло Сюаня, изображался с желтым 
лицом, в черном одеянии. 
По др. источникам, Хо-дэ син-цзюнь — это дух древнего божества юга 
Янь-ди, в свою очередь отождествляемого с божеством земледелия Шэнь-нуном. 
Хо-дэ син-цзюню приносили жертвы как богу огня, моля избавить от пожара. 
Дух Чи-цзин-цзы (Красный дух) рассматривается в даос, космогонии как 
воплощение огня (см. У син в т. 1). Считается, что он родился на юге, на горе 
Шитан, у него красное тело, красные волосы и борода, на нем одежда из крас-
ных листьев (в одежде из листьев позднесредневековые кит. художники изоб-
ражали своих первопредков). Согласно соч. «Шэнь сянь тунцзянь» («Зерцало 
бессмертных»), он добыл огонь (трением?) из шелковицы и этот огонь в соеди-
нении с водой дал ростки земной жизни. 

** Сюй Чжун-линь. Фэн шэньяньи (Возвышение в ранг духов). Пекин, 
1955, с. 615—626; Doré H. Researches into Chinese Superstitions. Vol. 10. 
Shanghai, 1933, p. 119-130; Werner E.T.C. A Dictionary of Chinese 
Mythology. Shanghai, 1932, p. 194-199. 

Б.Л. Рифтин 



X 
Хо-син (Звезда огня) — в поздней кит. нар. мифологии один из духов огня Х О - С И Н 
(см. Хо-бу), обожествленная планета Марс. Обычно изображается в храмах 
и на нар. лубочных картинках (нянь хуа) в виде свирепого трехглазого антро-
поморфного существа с красным лицом и шестью руками; в каждой руке 
Хо-син держит оружие (меч, алебарду и т.п.). Др. лицо Хо-сина, помещенное 
на затылке, красивое и благодушное. Наличие двух противоположных лиц 
истолковывалось так, будто на поле брани Хо-син принимает ложно сви-
репый вид, а в остальное время он добрый дух. Его постоянные атрибуты — 
огненные колесо, лук и стрелы. К Хо-сину обращались с мольбой о предот-
вращении пожара. Считалось, что если повелитель бесов Чжан тянь-ши оста-
навливался где-либо на ночлег, то враждовавший с ним Хо-син устраивал там 
пожар. В нар. верованиях образ Хо-сина нередко контаминировался с обра-
зом Се тянь-цзюня, к-рый также считался воплощением планеты Марс. 

** Алексеев В.М. В старом Китае. М., 1958, с. 159. 
Б.Л. Рифтин 

Хоу-ту. В кит. мифологии божество земли. Первые 
упоминания о Хоу-ту имеются в «Ли цзи» («Книга 
обрядов», IV—II вв. до н.э.; см. в т. 1) и «Шу цзине» 
(«Книга исторических преданий», древнейшие части 
XIV-XI вв. до н.э.; см. в т. 1). Хоу-ту считался пра-
правнуком бога солнца Янь-ди. В нек-рых текстах 
он — сын (внук) Гун-гуна по имени Кан-хуй. Хоу-ту — 
божество земли всей страны в отличие от духов земли 
отд. местностей (ту-ди). Офиц. жертвоприношения 
Хоу-ту были введены в 113 до н.э. (см. Хань У-ди), 
проводились в сев. предместье столицы. Его изобра-
жали с веревкой в руках, считалось, что он управляет 
сторонами света, а также является правителем столицы мрака (в загробном 
мире; см. Юду). В более поздние времена (после эпохи Тан) Хоу-ту стал вос-
приниматься как женское божество, к его имени в народе стали добавлять 
титул нян-нян (букв, «матушка»). Первоначально жертвоприношения этому 
божеству совершал император, позднее, видимо после X в., в народе стали 
обращаться к Хоу-ту с молением о долголетии, а жертвоприношения ему вхо-
дили и в похоронный обряд. 

** Ли Цяо. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народные божества). 
Шицзячжуан, 1986, с. 187—193; Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese 
Mythology. Shanghai, 1932, p. 160. 

Б.Л. Рифтин 

ХОУ-ТУ 

Гъ 
i 

Хоу-цзи (условно: Государь-Просо, Государь-Зерно, Владычествующий над Х О У - Ц З И 
просом, Ведающий жатвой). В др.-кит. мифологии культурный герой, божеств, 
прародитель чжоуского племени. 
В наиболее архаических версиях преданий о Хоу-цзи рассказывается, что его 
мать — девушка из рода Ютай по имени Цзян Юань однажды, гуляя в поле, 
наступила на след великана, зачала и родила Хоу-цзи (возможно, что след вели-
кана в первобытном мышлении ассоциировался со следами представителей верх-
него небесного мира или его владыки, ср. рождение культурного героя Фу-си). 
Согласно преданиям, еще в детские годы Хоу-цзи любил, играя, сажать 
коноплю и бобы. Став взрослым, Хоу-цзи начал возделывать землю и соби-
рать богатые урожаи. Государь Яо пригласил его на должность управителя зем-
леделия. По др. версиям, Хоу-цзи прославился при государях Шуне и Юе. Это 
явное свидетельство того, что присоединение преданий о Хоу-цзи — прароди-
теле чжоусцев — к рассказам о правлении идеальных государей племен ся и инь 

£ 
ш 



есть явления более поздней историзованной мифологии. При этой историза-
ции, напр., исчезло и зафиксированное в «Ши шине» («Книга песен») и «Шань 
хай цзине» («Книга гор и морей»; обе ст. см. в т. 1) представление о том, что Хоу-
цзи получил семена злаков из верхнего, небесного мира. По песням «Ши 
цзина» можно сделать вывод, что в период засухи чжоусцы обращались к Хоу-
цзи с молениями так же, как и к Верховному владыке — Шан-ди. Трудясь над 
посевами злаков, Хоу-цзи умер у горы и был погребен на равнине Дугуан непо-
далеку от небесной лестницы Цзяньму, по к-рой божества спускались на землю. 
Образ Хоу-цзи, по своей сути культурного героя, научившего людей сеять злаки, 
близок образу Шэнь-нуна. По всей вероятности, Шэнь-нун был божеством 
земледелия иньцев, а образ Хоу-цзи сложился у чжоусцев, первоначально 
скотоводов, при переходе к оседлому земледелию. В древних легендах искус-
ными земледельцами называются также сын Хоу-цзи по имени Бу-ку, брат 
Хоу-цзи — Тай-си и сын Тай-си — Шу-цзюнь, к-рый предложил использовать 
быков для пахоты. В этих преданиях, по-видимому, отразились представления 
о целом роде земледельцев, образовавшемся среди чжоуского племени. 

"Шицзин / Пер. с кит. A.A. Штукина. М., 1957, с. 353-355; Сыма Цянь. 
Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. М., 2001, указ.; 
"Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго шэнь-
хуа чуаныио цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). Шанхай, 
1985, с. 165; Гуши бянь (Спорные вопросы древней истории). Т. 1. Пе-
кин, 1926, с. 135—142; Митараи Масару. Ко-сёку-но дэнсэцу (Предания 
о Хоу-цзи) / / Хиросима дайгаку бунгакубу киё (Ученые записки литера-
турного фак-та Хиросимского ун-та). Т. 34. 1975, с. 25—47; Werner Е.Т.С. 
A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 412—415. 

БЛ. Рифтин 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 76; Древнекитайская философия: Эпоха 
Хань. М., 1990, указ.; Люйши чуньцю (Вёсны и осени господина 
Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001, указ.; Философы из Хуайнани (Хуай-
наньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, указ.; Конфуцианское 
«Четверокнижие» («Сы шу») / Пер. А.И. Кобзева, А.Е. Лукьянова, 
Л.С. Переломова, П.С. Попова. М., 2004, указ.; ** БиррелА. Китайские 
мифы. М., 2005, указ.; Яншина Э.М. Формирование и развитие древне-
китайской мифологии. М., 1984, указ. 

А.И. Кобзев 

хо-шэнь 

X 
Хо-шэиь — «божество/дух огня». В кит. мифологии на-
звание божеств огня: Чжу-жуна, Хуй-лу, Ю-гуана и др. 
(напр., Сань-лана, сына бога горы Тайшань, к-рый по-
велевает огнем) (см. Хо-бу; Хо-син). 
**Ма Шу-тянь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские на-
родные божества). Пекин, 1997, с. 253—254. 

БЛ. Рифтин 

ХУАЙ-ХАЙ 

Л 
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Хуай-хай, Бай-чжан (япон. Хякудзё). 720, Чанлэ окр. Фучжоу (совр. пров. 
Фуцзянь) — 814. Буд. монах, представитель буд. школы чань-цзун (см. также 
Чань-сюэ, Чань школа в т. 1), ученик Ма-цзу Дао-и. После смерти учителя 
поселился в горах Синьу (совр. уезд Фэнсинь, пров. Цзянси), вследствие чего 
получил прозвище Бай-чжан чань-ши (Чаньский наставник со Стосажене-
вой [горы]). Первым приступил к созданию отд. чаньских обителей. Утверж-
дал, что различия в вероучительных доктринах чань и люй-цзун («школа 
винаи»; см. в т. 1) требуют и иного образа жизни для чань-буддистов, к-рым 
не следует селиться в монастырях люй-цзун, как это прежде практиковалось. 



Выработал собств. монастырский устав — «Чань мэнь гуй ши» («Чаньские 
правила»), к-рый известен также как «Чистый устав Бай-чжана» («Бай-чжан 
цин гуй»). Гл. особенностью чаньских монастырей стало отсутствие залов 
для совершения ритуалов, их место занимали залы для проповедей. Хуай-
хаю принадлежит принцип «День без работы — день без пищи», ставший 
основой общежития в чаньских обителях, где физич. трудом были обязаны 
заниматься все монахи независимо от ранга. Высказывания Хуай-хая све-
дены в сборники «Бай-чжан Хуай-хай чань-ши юй лу» («Запись речей Чань-
ского наставника Бай-чжан Хуай-хая», 1 цз.), «Бай-чжан Хуай-хай чань-ши 
гуан лу» («Расширенная запись [речей] Чаньского наставника Бай-чжан 
Хуай-хая», 1 цз.). Развивал тезис буддизма махаяны (да шэн) о тождествен-
ности природы всех живых существ «природе будды» (фо син), для постижения 
к-рой следует отказаться от пут произвольного мышления. Осн. методом само-
совершенствования считал полную отрешенность от текстов, мыслей, сосре-
доточенности на чем-л. и стремления к чему-л., дабы сознание освободилось 
от саморефлексии. После кончины Хуай-хая его последователи сформиро-
вали т.н. хунчжоускую школу чань-буддизма. 

Хэ Чэн-сюань 

Биографич. сведения о Хуай-хае содержатся в эпитафии современника, обла-
дателя высшего ученого звания цзинь ши Чэнь Сюя «Тан Хунчжоу Бай-чжан-
шань гу Хуай-хай чань-ши та лу» («Надгробная запись о почившем [в эпоху] 
Тан Чаньском наставнике Хуай-хае со Стосаженевой горы из Хунчжоу»), 
классич. буд. историографиях «Сун гао сэн чжуань» («Предания о достойных 
монахах, [составленные в эпоху] Сун», цз. 11) Цзань-нина (919—1001) и «Цзин-
дэ чуань дэн лу» («Записи о передаче светильника [годов] Цзин-дэ 
[1004—1007]», 1004, цз. 6) Дао-юаня. Из них следует, что он имел светскую 
фамилию Ван, в ранней молодости сделался странствующим монахом (юнь-
шуй — букв, «[перемещающийся, как] облака и воды») и 6 лет добивался воз-
можности стать учеником Ма-цзу Дао-и, чего достиг в 766. Прославившийся 
эксцентричными поступками Учитель приводил его к прозрению/просветле-
нию весьма грубыми чаньскими приемами — больно хватая за нос и ошелом-
ляя криком, после к-рого он не видел и не слышал три дня. После смерти Ма-
цзу Дао-и Хуай-хай возглавил общину и привлек к себе множество последовате-
лей. Лично следуя своему знаменитому принципу, подобному заповеди св. ап. 
Павла «Если кто не хочет трудиться, тот и не ешь» (2 Фес. 3, 10), он даже в ста-
рости отказался от еды, когда монахи, оберегая его, спрятали садовые инстру-
менты. Посмертно Хуай-хай был удостоен неск. почетных титулов: танским 
имп. Му-цзуном (821—824) — Да-чжи чань-ши (Чаньский наставник Вели-
кая мудрость/Махапраджня), северосунским Хуй-цзуном (1101 — 1125) — 
Цзюэ-чжао чань-ши (Чаньский наставник Блеск просветления/бодхи), юань-
ским Шунь-ди (1333-1367) — Хун-цзун мяо-син чань-ши (Чаньский настав-
ник Чудесных действий Всеохватного направления). 

По определению И Тао-тяня (1975), Хуай-хай был «религ. гением». Ему посвя-
щены коаны (гун-ань; см. также в т. 1) в самых знаменитых сб. «Би янь лу» 
(«Записи лазурной скалы», цзэ 53) и «У мэнь гуань» («Застава без ворот», цзэ 2). 
Его идейное наследие отражено также в «Бай-чжан чань-ши юй яо» («Главное 
из речей Чаньского наставника Бай-чжан Хуай-хая», 2 цз.). С одной стороны, 
он существенно развил теорию чань-буддизма на основе общего положения: 
«С древности до современности будды — это только люди, люди — это только 
будды», с другой — ввел регулярные правила монастырской жизни этой школы, 
включавшие «закон совместного труда» (пу цин фа). Его «Чистый устав» был 
утрачен в эпоху Сун (X-X1II вв.), но в 1335 по указанию имп. Шунь-ди мон-
гольской дин. Юань (XIII—XIV вв.) был восстановлен в расширенном виде 
(8 цз.) под назв. «Чи сю Бай-чжан цин гуй» («По высочайшему повелению 
выправленный Чистый устав Бай-чжана»), При следующей ханьской дин. 
Мин (XIV—XVII вв.) в 1424 повторно опубликованный вариант стал основой 
для распорядка в чаньских монастырях до наших дней. 



* Мумонкан. «Застава без ворот» / Пер. с коммент. Р.Х. Блайса / А. Ми-
щенко. СПб., 2000, с. 51—65; Письмена на воде / Пер. с кит., исслед. 
и коммент. A.A. Маслова. М., 2000, с. 517—518, указ.; Yi Tao-t'ian. 
Records of the Life of Ch'an Master Pai-chang Huai-hai / / The Eastern 
Buddhist. Kyoto. 1975. Vol. 8, p. 42-73; ** Антология дзэн. СПб., 2004, 
с. 40, 125; Дюмулен Г. История Дзэн-буддизма. Индия и Китай. СПб., 
1994, с. 185-187; Судзуки Д.Т. Очерки о дзэн-буддизме. Ч. 1. СПб., 
2002, указ. Ч. 2. СПб., 2004, указ.; Фо-цзяо да цыдянь (Большой сло-
варь буддизма) / Гл. ред. Жэнь Цзи-юй. Наньцзин, 2002, с. 681; Чжунго 
фо-цзяо (Китайский буддизм). Т. 2. Шанхай, 1989, с. 222—223. 

А.И. Кобзев 

Хуалю — Рыжий черногривый, Пестрый рыжий, Цветущая рыжая. Один из 
восьми чудесных коней-драконов (ба цзюиь; см. также Лун), на к-рых, по пре-
данию («Му-тянь-цзы чжуань» — «Предание о сыне Неба Му»), совершил 
свои легендарные путешествия царь Му (1001—955/ 947—928). Даос, канон 
«Ле-цзы» («[Трактат] Учителя Ле»; см. в т. 1) сообщает, что в царствование Му 
«из страны на крайнем западе» в Китай явился чародей, поразивший своим 
искусством воображение царя. Под его влиянием царь загорелся мыслью 
посетить отдаленные страны, полные чудес. На склонах горы Хуафушань 
(пров. Хэнань), где когда-то предок царя Му, завоевавший Китай, отпустил 
на волю после победы своих боевых коней; для царя отловили восемь коней-
драконов — одичавших и чудесно трансформировавшихся потомков этих бла-
городных животных. Хуалю скакал правым коренным в первой квадриге царя. 
Его еще называли «порвавшим с землею», ибо он как будто парил над ней, 
почти не касаясь земли ногами. Восьмерку чудесных коней содержали на о-ве 
посреди озера и кормили волшебной «драконовой травой, к-рая позволяла 
им, подобно драконам, не скакать, а лететь, покрывая в каждый день по тысяче 
ли» (более 400 км). В двух квадригах, влекомых чудесными конями, царь и его 
спутники посетили многие страны, побывали на вершинах Куньлуня в гостях 
у Владычицы Запада Си-ван-му. Из своих странствий царь вывез немало 
чудесного: меч, к-рый рассекал камень, и нефритовый кубок, собиравший 
живительную росу и светившийся среди ночи. Но гл. цели — бессмертия — 
ему достичь так и не удалось, ибо он слишком любил наслаждения. 

" Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 9. 

И. С. Лнсевич 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 76; ПозднееваЛ.Д. Атеисты, материалисты, 
диалектики древнего Китая. М., 1967, с. 67—69; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. 
В.В. Малявина. М., 1995, с. 315—317; Сьша Цянь. Исторические записки 
(Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. М., 2001, указ. (Му-ван); ** Юань Кэ. 
Мифы древнего Китая. М., 1987, с. 242-249, 352-354. 

А. И. Кобзев 

Хуан Дао-по, Хуан-по (Бабка Хуан), Хуан-му (Мать Хуан), Хуан нян-нян 
(Матушка Хуан), Хуан Дао сянь-по (Святая бабка Хуан Дао). В поздней кит. 
нар. мифологии богиня — покровительница производителей хлопчатобу-
мажных тканей. По традиции считается, что это обожествленная женщина, 
жившая в кон. XIII — нач. XIV в. Согласно преданию, она родилась в мест-
ности Уницзин недалеко от Шанхая и в 12 или 13 лет была продана в каче-
стве будущей невестки в чужую семью. Не выдержав жестокого обращения 
со стороны свекрови, она сбежала и на корабле уплыла на остров Хайнань, 
где люди народа ли, искусные в изготовлении хлопчатобумажных тканей 
(там росло хлопковое дерево), научили ее ткать. Вскоре она стала знамени-
той ткачихой. Когда торговый чиновник попросил ее продать сотканную ею 



ткань, чтобы поднести ко двору и прославиться, она наотрез отказалась и про-
гнала чиновника. Через неск. дней староста изгнал ее, и она поселилась в др. 
месте на острове. Слава о ее искусстве дошла до нового старосты, он сам 
явился к ней и потребовал, чтобы она за три дня соткала самое красивое в мире 
одеяло, чтобы поднести его императору. Она выполнила поручение, и ста-
роста, получив красивейшее одеяло, остался очень доволен. На след. день 
он приоделся и собрался в столицу, но оказалось, что прекрасное одеяло — 
просто большой кусок грубой материи. Хуан Дао-по выкрасила его такой 
краской, к-рая держится только один день. Разъяренный старейшина хотел 
схватить ее, но женщина бежала. Прожив более 30 лет на острове Хайнань, 
она вернулась на материк и научила китайцев сажать хлопковые деревья и ткать 
хлопчатобумажные ткани. Впоследствии она была обожествлена в качестве 
покровительницы производителей таких тканей. Ее особо почитали в р-не 
Шанхая, где процветало соответствующее производство, и возводили храмы 
в ее честь. В одних ее изображали в виде старухи, в других — в виде моло-
дой девушки. В нек-рых храмах рядом помещали и ткацкий станок, причем 
ей приписывали его усовершенствование. 

** Ли Цяо. Чжунго ханъе шэнь (Боги профессий в Китае). Т. 1. Тайбэй, 
1996, с. 135—139; Чжоу Цзун-лянь, Чжоу Цзун-синь, Ли Хуа-лин. Чжунго 
миньцзянь-ды шэнь (Народные божества Китая). Чанша, 1992, 
с. 334-335. 

Б.Л. Рифтин 

Хуан-ди (Желтый предок/государь/император) — в др.-кит. мифологии куль-
турный герой. Возможно, что Хуан-ди как «Желтый государь» есть относи-
тельно более поздняя интерпретация омонимич. сочетания Хуан-ди, озна-
чающего «Блестящий (испускающий свет) государь», «августейший правитель» 
(т. зр. кит. исследователей Юань Кэ и Ду Эр-вэя). Вместе с тем Хуан-ди счи-
тался олицетворением магич. сил земли, отсюда его связь с желтым цветом 
лессовых почв. Высказывались предположения, что Хуан-ди связан с тоте-
мами медведя (Юань Кэ), цзяо [5] — «вид дракона» (Люй Чжэнь-юй), юань [6] — 
«большая черепаха», «драконоподобная ящерица» (Ли Янь). По мнению япон. 
ученого Мори Ясутаро, культ Хуан-ди первоначально сложился у рода Чэнь, 
где Хуан-ди почитался в качестве драконоподобного божества грома. В раз-
личных описаниях Хуан-ди в сочинениях рубежа н.э. есть черты, роднящие 
его с драконом (лун) как одним из осн. тотемов предков китайцев. 
Считается, что родовая фамилия Хуан-ди была Гуньсунь, его имя Сюань-юань 
(сюань [7] — «колесница», юань{7\ — «оглобля»). Возможно, что в этом имени 
зафиксирован один из подвигов Хуан-ди — изобретение колесницы. Нек-рые 
ученые, однако, видят здесь связь с астральными представлениями о Хуан-ди 
как о созвездии, напоминающем большую колесницу (В. Мюнке). По преда-
нию, Хуан-ди был зачат от луча молнии; родившись, сразу начал говорить. 
Хуан-ди был высокого роста (более девяти ни — ок. 3 м), имел лик дракона, 
солнечный рог, четыре глаза или четыре лица. Четырехглазость или четырех-
ликость Хуан-ди может быть истолкована как отражение четырехчленной 
модели мира, характерной для др.-кит. мифологии. Вместе с тем четырехгла-
зость Хуан-ди, возможно, указывает на изначально шаманский характер этого 
образа (связь с четырехглазой шаманской маской древних китайцев; см. У [6]). 
По системе представлений, сложившихся к VI в. до н.э., Хуан-ди — один из 
пяти богов—правителей сторон света (у ди) — божество Центра, фактически 
верховное небесное божество. Вероятно, здесь произошла контаминация об-
раза первопредка Хуан-ди с образом безымянного верховного владыки Шан-
ди. Одновременно земная столица Хуан-ди как верховного божества стала ло-
кализоваться в священных горах Куньлунь. 

Хуан-ди приписывается изобретение топора, ступки, лука и стрел, платья 
и туфель. Он научил людей отливать колокола и треножники, рыть колодцы, 



мастерить телеги и лодки, нек-рые музыкальные инструменты (считалось, 
что он сделал чудесный барабан из шкуры бога грома). С его именем тра-
диция связывает также продолжение деятельности Шэнь-нуна по опреде-
лению лекарств, свойств растений и начало врачевания и медицины как 
науки (первый мед. трактат древнего Китая назван «Хуан-ди нэй цзин» — 
«Книга Хуан-ди о внутреннем», III—I вв. до н.э.). Согласно мифологич. 
преданиям, сподвижник Хуан-ди по имени Цан-цзе изобрел иероглифич. 
письменность, а Жун-чэн создал календарь. По нек-рым источникам, Хуан-ди 
первый установил различия в одежде для мужчин и женщин («Хуайнань-цзы», 
II в. до н.э.; см. в т. 1). Хуан-ди был искусен во владении копьем и щитом 
и собирался покарать всех правителей, не явившихся к нему с данью. Однако, 
узнав о его намерениях, все пришли с дарами. Один только правитель 
юга — бог солнца Янь-ди (по нек-рым версиям, брат Хуан-ди) не пожелал 
подчиниться. Тогда Хуан-ди собрал тигров, барсов, медведей и других 
хищных зверей и сразился с Янь-ди под Баньцюань. Хуан-ди вышел побе-
дителем. В филос. текстах, напр. «Люй-ши чунь цю» («Вёсны и осени гос-
подина Люя», III в. до н.э.; см. в т. I) эта война интерпретировалась как 
война между дождем, водой и огнем (Хуан-ди — вода, Янь-ди — огонь), 
что, возможно, отражает древнейшие мифологич. воззрения. После победы 
над Янь-ди непокоренным остался лишь один Чи-ю, потомок Янь-ди, к-рого 
Хуан-ди затем победил в битве при Чжолу и казнил. Хуан-ди никогда не 
пребывал в покое, он расчищал горные склоны для посевов, прокладывал 
дороги. Он женился на Лэй-цзу, к-рая стала его старшей женой и родила 
ему двух сыновей. Всего от разных жен у Хуан-ди было 25 сыновей, 14 из 
них стали основателями новых родов. В историзованной традиции Хуан-ди 
почитался как мудрый правитель, наследовавший Шэнь-нуну и правив-
ший будто бы с 2698 по 2598 до н.э. С Хуан-ди как с первого «реального» 
правителя начинается соч. «Ши цзи» («Исторические записки») Сыма Цяня 
(обе ст. см. вт. 1). По нек-рым легендам, Хуан-ди жил 300 лет. В конце его 
жизни на земле появились единорог (цилинь) и феникс (фэн-хуан) — знак 
мудрого правления. По версии соч. «Хуайнань-цзы» и «Лунь хэн» («Кри-
тические рассуждения») Ван Чуна (I в. н.э.; см. в т. 1), Хуан-ди в конце 
жизни собрал медь на горе Цзиншань и отлил треножник. Когда работа 
была закончена, с неба спустился дракон. Хуан-ди ухватился за его ус, сел 
верхом и улетел в небеса. По даос, версиям, Хуан-ди постиг дао (см. в т. 1), 
сделался бессмертным (сянь [1]) и улетел на драконе. Сподвижники Хуан-ди 
стреляли в дракона из луков, думая заставить его опуститься, но не доби-
лись успеха («Хуайнань-цзы»). Считается, что Хуан-ди погребен на горе 
Цяошань в пров. Шэньси. Однако, по даос, преданиям, в могиле погре-
бена лишь одежда Хуан-ди, к-рая осталась после того, как он, сделавшись 
бессмертным, вознесся на небо («Хань шу» — «История [династии] Хань» 
Бань ГУ, I в.; см. в т. 1). В ср. века даосы почитали Хуан-ди как одного из 
зачинателей своего учения (наряду с Лао-цзы; см. также Хуанлао-сюэпай 
в т. 1), в народе Хуан-ди чтили как божество Звезды Почвы/Земли (т.е. пла-
неты Сатурн; см. У син в т. 1), как бога—покровителя портных (по др. вер-
сии — бога архитектуры), а также как одного из богов медицины (наряду 
с Фу-си и Шэнь-нуном). 

* Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., 
доп. М., 2001, указ.; ** Рифтин Б.Л. От мифа к роману: Эволюция 
изображения персонажа в китайской литературе. М., 1979, с. 89—100; 
Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Мори Ясутаро. Хуан-ди 
чуаньшо. Чжунго гудай шэньхуа яньцзю (Легенды о Желтом государе. 
Исследования древних мифов Китая) / Пер. с япон. на кит. Ван Сяо-

« A I в?* ляня. Тайбэй. 1974, с. 149—176; Цянь Му. Хуан-ди. Тайбэй, 1987, 
a J k ^ k H w с. 1—31; Имаи Усобуро. Котэй-ни цуйтэ (О Желтом государе) / / Кам-
Ь д ^ Д У « бун гаккай кайхо (Труды общества по изучению Камбуна). Токио, 

1953, № 14; Митараи Масару. Котэй дэнсэцу-ни цуйтэ (Относи-
^ тельно преданий о Желтом государе) / / Хиросима дайгаку бунгаку бу 

киё (Ученые записки литературного фак-та Хиросимского ун-та). 



1969, т. 29, N° 1; Тэцуи Кэйки. Котэй то Чи-ю-но тосо сэцува-ни цуйте 
(Относительно сказаний о борьбе Хуан-ди и Чи-ю) / / Тохо сюкё (Рели-
гия Востока). 1972, № 39. 

Б.Л. Рифтин 

* Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая. 
М., 1967, указ.; Древнекитайская философия. Т. 1—2. М., 1972—1973, 
указ.; Го юй (Речи царств) / Пер. B.C. Таскина. М., 1987, указ.; Древ-
некитайская философия: Эпоха Хань. М., 1990, указ.; Чжуан-цзы. 
JIe-цзы / Пер. В.В. Малявина. М., 1995, указ.; Люйши чуньцю (Вёсны 
и осени господина Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001, указ.; Хуань 
Куань. Спор о соли и железе (Янь те лунь) / Пер. Ю.Л. Кроля. Т. 1—2. 
М., 2001, указ.; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Поме-
ранцевой. М., 2004, указ.; Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / 
Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, указ.; Бамбуковые анналы: древний 
текст (Гу бэнь чжу шу цзи нянь) / Изд. текста, пер. М.Ю. Ульянова. 
М., 2005, указ.; Современная трактовка Желтого владыки / Пер. 
Д. Аланова. Киев, 2006; Трактат Желтого императора о внутреннем / 
Пер. Б.Б. Виногродского. М., 2007; ** Биррел А. Китайские мифы. 
М., 2005, указ.; Конрад НИ. Избр. труды. Синология. М., 1977, указ.; 
Кравцова М.Е. Поэзия Древнего Китая. СПб., 1994, указ.; Яншина 
Э.М. Формирование и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, 
указ.; Ма Шу-тянь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народ-
ные божества). Пекин, 2002, с. 29—33; Хуан-ди гули чжи (Трактат 
о родине Хуан-ди) / Гл. ред. Лю Вэнь-сюэ. Чжэнчжоу, 2007; Юань Кэ. 
Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). 
Шанхай, 1985, с. 347-348. 

А.И. Кобзев 

Хуашань — Цветущая гора. В кит. мифологии одна из пяти священных гор 
(у юэ), где, по преданию, мифич. государь Шунь, объезжая свои владения, 
приносил жертвы Небу. Реальная гора Хуашань (находится в пров. Шэньси) 
у даосов была местом отправления культов чадоподательниц: Сун-цзы нян-
нян (Матушка, приносящая сыновей), или Шэн-му (Святая матушка), изо-
бражавшейся верхом на лошади, Би-ся юань-цзюнь и др., а также бодхи-
саттвы Гуань-инь. 

** Morrison ff., Eberhard W. Hua Shan: The Taoist Sacred Mountain in West 
China: Its Scenery, Monasteries and Monks. Hong Kong, 1974. 

Б.Л. Рифтин 

Х У А Ш А Н Ь 

«Хуа янь цзин» (санскр. «Аватамсака-сутра» — «Сутра о величии цветка», 
«Сутра цветочной гирлянды»). Одна из авторитетнейших на Дальнем Востоке 
буд. сутр. Санскр. текст ее не сохранился, но считается, что он состоял из 100 тыс. 
гатх (цзе [ 7|). Нек-рые буддологи полагают, что в Индии вообще не существо-
вало цельного текста этой сутры, точнее говоря, того, что сейчас называется 
«Аватамсака-сутрой», а в одну сутру были объединены после соответствую-
щей обработки неск. самостоят, текстов, и это произошло скорее всего в Центр. 
Азии (в р-не Хотана) в III в. н.э. Сохранились три перевода «Аватамсака-
сутры» на кит. яз., самый ранний из них, насчитывающий 60 цз., был сделан 
в 418—420 инд. миссионером Буддхабхадрой. 
В учении «Аватамсака-сутры» сочетаются положения двух ведущих школ 
буддизма махаяны (да шэн) — мадхьямики (шуньявады) и виджнянавады 
(йогачары). Осн. виджнянавадинские положения дополнены в сутре уче-
нием о реальности, существующей в качестве объективного внерефлективного 
бытия (санскр. татхата, кит. жу). Отсутствие четкой дифференциации между 
концепциями двух филос. учений махаяны, характерное для инд. буддизма 

«ХУА Я Н Ь 
Ц З И Н » 
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до IX в., привело к формированию доктрины Татхагата-гарбхи (кит. жулай 
цзан, доел, «чрево Татхагаты»; Татхагата — один из эпитетов Будды) как абс. 
и единого субстратного сознания. Центр, идея сутры — утверждение, что 
Будда в «теле Дхармы» (дхармакая, кит. фа шэнь) является субстратом всего 
сущего, причем данное положение, характерное для махаянистских школ, 
выражено здесь эксплицитно, без всяких оговорок: все миры прошлого, 
настоящего — не что иное, как будда Вайрочана, символ «тела Дхармы». Все 
сущее, в т.ч. и Будда Шакьямуни, — эманации Вайрочаны: «Тела всех живых 
существ полностью входят в одно тело (т.е. „тело Дхармы". — А.И.), из одного 
тела исходят бесчисленные тела; неисчислимые кальпы (цзе [ /]) входят в одно 
мгновение, одно мгновение входит в неисчислимые кальпы». Так снимается 
оппозиция между Абсолютом и миром феноменов. Весьма объемный текст 
«Сутры о величии цветка» является своеобразной энциклопедией доктри-
нальных положений одного из течений махаяны, имевшего значит, влияние 
в буд. мире Дальнего Востока в VII—IX вв. 

** Игнатович А Н. Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 1987; 
он же. Буддизм в Японии. М., 1993; Сутра о бесчисленных значениях. 
Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы. Сутра о постижении деяний 
и Дхармы бодхисатгвы Всеобъемлющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. 
и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

Хуй-нэн см. в т. 1 

Х У Й - Х А Й Хуй-хай / Хуэй-хай, прозв. Да-чжу — буд. монах школы чань-цзун (см. так-
же Чань-сюэ; Чань школа в т. 1), уроженец г. Юэчжоу (предположительно 
совр. Шаосин пров. Чжэцзян), живший в VIII—IX вв. и бывший одним из 
главных учеников Ма-цзу Дао-и. Его осн. достижение — создание фунда-
мент. трактата о «внезапном просветлении» (дунь у; см. в т. 1) «Дунь у жу дао 
яо мэнь лунь» («Суждения/Шастра о главных вратах во вступлении на 
Путь-дао внезапного просветления»). Он написал его на родине после 6 лет 
обучения у Ма-цзу Дао-и, куда вернулся для того, чтобы ухаживать за 
впавшим в немощь своим первым наставником. Ознакомившись с рукопи-
сью, полученной от др. ученика, Ма-цзу Дао-и воскликнул: «В Юэчжоу 
имеется подлинная жемчужина, совершенное и яркое сияние которой про-
никает повсюду», — откуда пошло прозвище Хуй-хая — Да-чжу (Большая 
Жемчужина), основной иероглиф к-рого чжу [ / / ] («жемчужина»), кроме 
того, звучанием и написанием подобен его исконной фамилии Чжу. Трак-
тат впервые был издан Дао-се в 1373. Он переведен на англ. (J. Blofeld, 1962) 
и рус. яз. (J. Blofeld / А. Кононов, Е. Кравчук, А. Лапин, 1996). Путь к прозре-
нию/просветлению-бодхи и спасению/освобождению-мокша в нем описан 
как достижение правильного мышления, погруженного в бессознательное, 
к-рое ранее Бодхидхарма (см. в т. 1) называл «отсутствием сердца/созна-
ния—читта/хрид/хридая (синь [1]; см. в т. 1)», а Хуй-нэн (см. в т. 1) и Шэнь-
сю — «отсутствием мышления» (у нянь). 

* Бодхидхарма. О созерцании ума. Учение дзэн Хуэй Хая о мгновен-
ном пробуждении. М., 1996; Blofeld J. The Zen Teaching of Hui-hai on 
Sudden Illumination. L., 1962; ** Дюмулен Г. История Дзэн-буддизма. 
Индия и Китай. СПб., 1994, с. 186—187; Судзуки Д. Т. Очерки о дзэн-
буддизме. Ч. 3. СПб., 2005, с. 30-34, указ. (Хуэй-хай. — Ошибочно 
здесь же значится Хуай-хай); Miura Isshu, Sasaki R.F. Zen Dust. N.Y., 
1966, p. 418 и сл. 

А.И.Кобзев 

Хуй-юань см. в т. 1 



Хули-изин В кит. мифологии лиса-оборотень. Древние письм. свидетельства 
сообщают о девятихвостых лисах, о лисах белого цвета или о девятихвостых 
белых лисах, обладающих волшебными свойствами. Чаще упоминается 
девятихвостая лиса (мифич. существо, обитающее в стране Цинцюго: «Еще 
в 300 ли на востоке есть, говорят, гора Цинцю. На южной ее стороне много 
нефрита, на северной — много камня цин-ху. Там водятся животные, по ви-
ду как лисы, но с девятью хвостами, а голос их похож на [плач] младенца. 
Едят и людей. [Человек же], съевший [такую лису], не боится яда змей» 
(«Шань хай цзин» — «Канон гор и морей», разд. «Нань шань цзин» — «Канон 
Южных гор»; см. в т. 1). Явление подобной лисы (и др. животных белого 
цвета) рассматривалось в древнем Китае как счастливое предзнаменование 
(см. Жуй). В коммент. Го Пу (276—324) к данному отрывку утверждается, что 
девятихвостая лиса появляется тогда, когда в мире устанавливается спокой-
ствие. Существует также мнение, что девятихвостая лиса в древнем Китае 
выполняла роль божества, связанного с бракосочетанием, и поэтому цзю вэй 
(«девять хвостов») следует понимать как цзяо вэй («переплетать хвосты», 
т.е. «вступать в половые отношения, спариваться»). 

Более подробные сведения о лисе дают письм. памятники позднего времени, 
в к-рых разнообразными волшебными умениями наделяется уже простая, 
заурядная лиса. Гл. критерий волшебных сил лисы — ее возраст. «Пятидеся-
тилетняя лиса может превратиться в женщину, столетняя [может] стать муж-
чиной и вступить в отношения с женщиной. Может знать о том, что проис-
ходит за тысячу ли, прекрасно владеет искусством обольщения, морочит 
человека так, что он теряет разум. Через тысячу лет лисе открываются законы 
Неба (тянь [1]; см. в т. 1), и она становится Небесной лисой» («Сюань чжун 
цзи» — «Записки из мрака», Го Пу). Именно второй тип лисы — прожившей 
не менее ста лет и способной к широкому диапазону превращений — явля-
ется самым распространенным в традиц. кит. представлениях. Такие лисы — 
постоянные герои старой кит. сюжетной прозы. Известны даже особые при-
страстия лис к фамилиям (помимо созвучной кит. названию лисы фамилии 
Ху): «У тысячелетних лис — фамилии Чжао и Чжан, у пятисотлетних лис — 
фамилии Бай и Кан» («Сюань чжун цзи»). Приняв облик прекрасной девушки, 
лиса является к мужчине, очаровывает его своей неземной красотой, талан-
тами, доступностью и вступает с ним в интимную связь. Именно супружеские 
отношения с живым человеком составляют конечную цель лисы, поскольку 
в процессе сексуальных сношений она получает от мужчины его жизненную 
энергию (ци [1]; см. в т. 1 ), необходимую ей для совершенствования своих 
волшебных возможностей. Лиса стремилась обольстить юношу, светлое 
начало ян [ I] (см. Инь—ян) в к-ром гораздо сильнее. Последствия такого рода 
отношений для человека вполне определенны: светлое начало в его орга-
низме насильств. образом убывает, жизненная энергия ослабляется, человек 
худеет (часто до состояния «кожа и кости»), начинает хворать и в конечном 
счете умирает от истощения. Лиса же, увеличив свою силу, достигает долго-
летия и выходит в последнюю, «высшую» категорию — становится Небесной 
лисой, лисой-бессмертной (сянь [ /]; см. также Сянь-сюэ в т. 1), уходит от 
суетных страстей бренного мира и уже не растрачивает себя на отношения 
с мужчинами, а становится скорее лисой-праведницей. 
Вполне естественно, что в кит. традиц. представлениях лиса-оборотень мыс-
лилась существом в первую очередь вредоносным. Даже простое ее появление 
в естеств. виде или неожиданная встреча с нею считались неблагоприятными 
и часто рассматривались как дурное предзнаменование (см. Цзай): пробежавшая 
через двор лисица может на хвосте принести беду, встреченная в поле жалобно 
воющая лиса может стать предвестницей скорой трагической гибели. В кит. 
традиции лиса издревле связывалась с мертвыми. Известно, что лисы часто 
роют свои норы в старых могилах, как правило заброшенных, или рядом с ними. 
Наверное, отсюда и проистекает связь между душами умерших и лисами, 
живущими в их могилах; в источниках есть примеры того, как лиса берет себе 
фамилию рода, в могиле к-рого живет, или даже выдает себя за человека, 



похороненного в облюбованной ею для жительства могиле. А приписываемые 
душам умерших вредоносные свойства, благодаря этой, пусть чисто простран-
ственной связи, были отчасти перенесены и на лису. 
Однако с VII—X вв. в Китае начинает складываться устойчивый культ лисы. 
Начиная с первых годов правления дин. Тан (618—907) многие в народе стали 
поклоняться фее-лисе и, чтобы ее умилостивить, приносили ей прямо в домах 
жертвы. Подносили ей человеческую еду и питье. Поклонялись стихийно. В то 
время бытовала поговорка: «Там, где нет лисы, нельзя основывать деревню» 
(Чао е цянь цзай). Лису стали воспринимать как животное—покровителя брака 
и рождения детей. Окончательно культ лисы сформировался в XVII—XX вв., 
когда ее причислили к сы да мэнь (или сы да цзя — «четыре великих семей-
ства»), куда входили четыре вида животных, обладавших, по нар. представле-
ниям, волшебными свойствами. В это время за лисой окончательно закре-
пилась фамилия Хумэнь. В деревнях в честь лисы (и прочих трех животных) 
сооружали низкие глинобитные, кирпичные или деревянные храмы и при-
носили жертвы, моля о содействии в делах, спокойствии в доме, достатке, 
богатом урожае и пр. Лиса стала разновидностью духа-покровителя местности 
(ту-ди) с той только разницей, что к ней обращались с просьбами еще и о том, 
чтобы она не вредила. Лисы-оборотни — постоянный персонаж знамени-
тых новелл Пу Сун-лина (1640—1715). 

** Алимов И.А. Китайский культ лисы и «Удивительная встреча в Запад-
ном Шу» Ли Сянь-миня / / Религиозный мир Китая, 2005. Вып. 2. 
М., 2006, с. 239—266; Гроот Я.ЯМ. де. Лисы-демоны / / Там же, 
с. 219-237; Тертицкии K.M. Культ лисицы в Маньчжурии в 1920-
40-е годы / / Там же, с. 273-305; Яковлев JI.M. Лисица-оборотень / / 
Там же, с. 267—271; Пу Сун-лин. Странные истории из Кабинета Не-
удачника (Ляо Чжай чжи и) / Пер. В.М. Алексеева. СПб., 2000; Ли 
Шоу-цзюй. Ху-сянь синьян юй хули-цзин гуши (Поверья о священ-
ных лисах и истории о лисах-оборотнях). Тайбэй, 1995; Шань Минь. 
Хули синьян-чжи ми (Загадка верования в лису). Пекин, 1994; Kang 
Xiao-fei. The Cult of the Fox: Power, Gender, and Popular Religion in 
Late Imperial and Modern China. N.Y., 2006; Ylva Monschein. Der 
Zauber der Fuchsfee: Entstehung und Wandel eines "Femme-fatale". 
Motivs in der chinesischen Literatur. Haag-Herchen, 1968. 

И.А. Алимов 

Ж Э Н Ь Хун-жэнь, мирская фамилия Чжоу, посмертное имя Да-мань-чань-ши. 600/601, 
уезд Хуанмэй окр. Цичжоу (совр. Цичунь пров. Хубэй), — 26.11.674, там 

г ш же. 5-й патриарх буд. школы чань-цзун (см. также Чань-сюэ; Чань школа 
I в т. 1), наставник Хуй-нэна (см. в т. 1) и Шэнь-сю, ставших во главе двух 

направлений классич. чань-буддизма — «южного» (нань цзун) и «северного» 
Л (бэй цзун). 

У С детства проявил незаурядные умств. способности и в 6 лет стал послушни-
ком у 4-го чаньского патриарха Дао-синя (580—651), а в 12 принял полный 
постриг в монастыре на горе Шуанфэн (Потоу) в Хуанмэе, где подвизалось 
ок. 500 насельников. В 651 перед смертью Дао-синь назначил его своим пре-
емником. Поскольку к тому времени Хун-жэнь приобрел значит, популяр-
ность и число жаждущих наставлений, во множестве стекавшихся к нему, воз-
росло до 700, на расположенной к востоку от Шуанфэн горе Пинмао была 
устроена новая обитель, названная монастырем Восточной горы (Дуншань-
сы). Впоследствии созданное Хун-жэнем течение чань-буддизма, к которому 
был отнесен и Дао-синь в отличие от трех первых патриархов, получило назв. 
«врата Учения/Дхармы с Восточной горы» (Дуншань фа мэнь). 
Прежние патриархи чань вели бродячий образ жизни, назывались «монахами, 
[перемещающимися, как] облака и воды» (юнь-шуй-сэн), Дао-синь же, посе-
лившийся в 618/621 на горе Шуанфэн (Потоу), провел там ок. 30 лет, своим 
трудом добывая средства к существованию. Подобно Дао-синю, прожил на 



одном месте 20 с лишним лет и Хун-жэнь, самостоятельно обеспечивав-
ший свою жизнь и утверждавший, что самосовершенствоваться следует вдали 
от мирской суеты именно в горах. Это стремление к физич. труду и крес-
тьянскому образу жизни в горной глуши переняли в дальнейшем Ма-цзу 
Дао-и, Хуай-хай (Бай-чжан) и др. корифеи чань. Предания сообщают, что 
весь день Хун-жэнь трудился, а ночью предавался медитации, следуя «чань-
скому методу-дхарме» (чань фа) мистич. транса, воспринятому от Дао-синя, 
к-рый как будто вообще не спал в течение более чем 40 лет своего патриар-
шества. Признавая «внезапное прозрение» (дунь у; см. в т. 1), он предпочи-
тал «постепенное» (цзянь у). Один из рекомендуемых им медитативных 
приемов состоял в созерцании линии небесного горизонта с параллельным 
представлением подобной ей линии, образующей иероглиф «один» (и [2]), 
при сосредоточении на к-ром концентрируется внимание. В этой психологич. 
практике нашли отражение его принцип «сохранения единства сердца— 
читта/хрид/хридая (синь [1J; см. в т. 1)» и общетеоретич. установка кит. маха-
яны (да шэн), рассматривавшей природу сознания как единого с Буддой и вопло-
щающегося в «единой колеснице» (санскр. экаяна, кит. и шэн) совершенного 
учения. 

Слава о Хун-жэне дошла до имп. двора, и в 659/660 он получил приглашение 
на аудиенцию, от к-рой якобы наотрез отказался, но все равно был удостоен 
августейших почестей, что явилось свидетельством начавшейся интеграции 
иноземного по происхождению чань в кит. культуру. 
Примерно в 673 (по др. данным, в 661) он предложил своим ученикам напи-
сать стихотворение-гатху (цзе [7\), выражающее «великое понимание-манас» 
(да и), для определения достойного стать след. патриархом. В соперничестве с 
более авторитетным и образованным Шэнь-сю победил неграмотный Хуй-
нэн, к-рого Хун-жэнь тайно назначил своим преемником и во избежание 
склок отправил на юг в родные места. Предпочтение прямого прозрения 
совершенной природы собств. сознания (сердца), не нуждающегося в к.-л. 
культурном или религ. опосредовании, было связано у Хун-жэня как с посте-
пенной переориентацией от «Ланкаватара-сутры» («Жу Лэнцзя цзин») в каче-
стве базового доктринального текста к «Алмазной сутре» («Цзинь ган божэ 
боломи цзии»), так и с верой в то, что «для будд [всех] трех времен (сань ши) 
[прошлого, настоящего и будущего] собственное сердце является учите-
лем», «все будды сообщаются только от сердца к сердцу» и «сердце является 
корнем [всех] сутр двенадцати разделов (ши эр бу цзин)» Трипитаки («Сань 
цзан» — «Три корзины/сокровищницы»; см. «Да цзан цзин» — «Великая со-
кровищница канонов»). Поэтому для того чтобы стать буддой, достаточно по-
стичь изначальную буддовость (фо син) собств. природы и «сохранять ис-
тинное сердце» (шоу чжэнь синь). 

После смерти, произошедшей в предсказанный им самим срок и сопровож-
давшейся чудесными явлениями, в частности нетленностью тела, Хун-жэнь 
был похоронен в ступе на Восточной горе, получившей имя горы Пятого пат-
риарха (Уцзу). В годы Кай-юань (713—741) ученый Люй Цю-цзюнь возвел 
в его честь стелу, а при правлении Дай-цзуна (762—779) он удостоился почет-
ного посмертного имени Да-мань-чань-ши, имеющего прямой смысл «Чань-
ский наставник Великая полнота» и при этом включающего в себя имя мифич. 
царя птиц-гаруд Махапурны (Да-мань), на к-ром, согласно индуистским веро-
ваниям, летает Вишну. У Хун-жэня было множество учеников, 25 из них опи-
саны в историч. источниках. 
Ближайшее по времени свидетельство о Хун-жэне оставил его ученик и пре-
емник Хуй-нэн в знаменитом произв. «Лю цзу тань цзин» («Сутра помоста 
шестого патриарха», нем. пер.: Е. Rousselle, 1930—1936; англ. пер.: Lu K'uan-yu, 
1962; Chan Wing-tsit, 1963; Ph. Yampolsky, 1969; рус. пер.: E.B. Завадская, 1975; 
H.B. Абаев, 1989; A.A. Маслов, 2000; см. в т. 1). Более развернутые данные 
приведены Цзин-цзюэ (683—750/760), учеником его учеников Шэнь-сю и Сю-
ань-цзэ, в соч. о первых чаньских наставниках «Лэнцзя ши цзы цзи» («Записи 
об учителях и преемниках [школы] ,,Ланка[-аватара-сутры]"», 713—716). 



Рукопись соч. Цзин-цзюэ, основанного на трактате Сюань-цзэ «Лэнцзя жэнь 
фа чжи» («Трактат о [передаче] Дхармы приверженцами „Ланка[-аватара-
сутры]"»), была найдена в нач. XX в. в Дуньхуане, а затем в 1926 заново откры-
та Ху Ши (см. вт. 1) в Лондоне и Париже и опубликована в Токио в составе 
«Великой сокровищницы канонов, заново составленной в [годы] Тайсё» 
(«Тайсё синсю Дайдзокё», 1924-1929/1966-1977). Высказывания Хун-жэня 
собрал также чаньский монах Янь-шоу (904—975) в «Цзун цзин лу» («Записки 
об основополагающем зерцале»), 

Биографич. сведения о Хун-жэне содержатся в буд. историографич. сочи-
нениях: Цань-нина (919—1001) «Сун гао сэн чжуань» («Предания о возвы-
шенных монахах, [составленные в эпоху] Сун», 988, цз. 8) и Дао-юаня 
«Цзин-дэ чуань дэн лу» («Записи о передаче светильника [годов] Цзин-дэ 
[1004-1007]», 1004, цз. 3). 
Творческое наследие Хун-жэня сводится к единств, трактату в жанре вэнь да 
(«вопросы—ответы») в 1 цз., представляющему собой запись его ответов на 
теоретич. вопросы, составленную кем-то из последователей самого Хун-жэня 
или его ученика Фа-жу (638—689). Под назв. «Преподобного-упадхьяя (хэ-шан) 
[Хун]-жэня из Цичжоу суждения-шастра о главном в воспитании сердца— 
читта/хрид/хридая (синь [ /]), основополагающие-сиддханта (цзун [ /]) для про-
зрения освобождения-мокша/мукти (цзе то), приводящего всякого к дости-
жению-гати (цюй [2]) святомудрия-арья (шэн [/])», или сокр. «Сю синь яо 
лунь» («Суждения-шастра о главном в правильном воспитании сердца» / 
«Трактат об основах совершенствования сознания»); в рукописном виде он был 
обнаружен в нач. XX в. в Дуньхуане и описан П. Пельо (P. Pelliot, 1878-1945) 
и А. Стейном (М.А. Stein, 1862—1943). Его альтернативные назв. — «И шэн 
сянь цзы синь лунь» («Суждения-шастра о выявлении собственного сердца 
в единой колеснице») и «Цзуй шан шэн лунь» («Суждения-шастра наивысшей 
колесницы»). Под последним назв. он был опубликован сначала в Корее 
(1570), а затем в Японии (1716), где вошел в состав япон. Трипитаки («Дай-
дзокё» — «Великая сокровищница канонов»). 

Трактат переведен на англ. (W.A. Pachow, 1963; J.R. McRoe, 1987) и рус. 
(Е.А. Торчинов, 1994) яз. 

* ТСД. Токио, 1968. Т. 48, с. 377а-379б; Чжунхуа Да цзан цзин (Китай-
ская Великая сокровищница канонов). Т. 1—106. Пекин, 1984—1996; 
Книга поучений шестого патриарха [Хой-нэна] (Лю-цзу тань-
цзин) / / Завадская Е.В. Эстетические проблемы живописи старого 
Китая. М., 1975, с. 304—335; Лю-цзу тань-цзин (Сутра Помоста 
Шестого патриарха) / / Лбаев Н.В. Чань-буддизм и культурно-психоло-
гические традиции в средневековом Китае. Новосиб., 1989, с. 175—227; 
Хун-жэнь, Пятый чаньский Патриарх. Трактат об основах совер-
шенствования сознания (Сю синь яо лунь) / Пер. Е.А. Торчинова. 
СПб., 1994; Письмена на воде / Пер. с кит., исслед. и коммент. 
A.A. Маслова. М., 2000, указ.; Pachow W.A. Buddhist Discourse on 
Meditation from Tun-huang / / University of Ceylon Review. 1963, vol. 21, 
№ 1, p. 47—62; idem. Chinese Buddhism: Aspects of Interaction and 
Interpretation. Boston, 1980, p. 35-54; McRoe J.R. The Northern School 
and the Formation of Early Ch'an Buddhism / / Studies in East Asian 
Buddhism. Hawaii, 1987, vol. 3, p. 121-132, 313-321; " Дюмулен Г. 
История Дзэн-буддизма. Индия и Китай. СПб., 1994, с. 110—124; 
СудзукиД. Т. Очерки о дзэн-буддизме. Ч. 1. СПб., 2002, указ.; Ху Ши. 
Развитие дзэн-буддизма в Китае// Антология дзэн. СПб., 2004, с. 35—36; 
Чжунго фо-цзяо. Т. 2. Шанхай, 1989, с. 131-133; Chappei D. The 
Teachings of the Fourth Ch'an Patriarch Tao-hsin (580-651). Early Ch'an 
in China and Tibet. Berk., 1983. 

А.И. Кобзев 



«Хун мин цзи» — «Собрание [сочинений], светоч [истины] распространяю- « Х У Н М И Н Ц З И » 
ших». Буд. антология, составленная в 515—518 монахом Сэн-ю. Входит в кит. 
буд. канон «Да цзан цзин». Состоит из 14 цз. («свитков»). Включает буд. тексты, 
созданные с периода правления дин. Вост. Хань (25—220) по начало V в. Гл. 
место в «Хун мин цзи» занимают религ.-филос. сочинения крупнейших буд. 
мыслителей IV-V вв. — Хуй-юаня, Дао-аня, Кумарадживы (все ст. см. в т. 1) 
и др. В цз. 9 и 10 представлены материалы, отражающие полемику 508-509 по 
проблеме «неуничтожимое™ духа» (шэнь бу ме; см. в т. 1) — одно из важнейших 
событий духовной жизни Китая в эпоху Лю-чао (Шесть династий, III—VI вв.). 
«Хун мин цзи» является осн. источником для изучения эволюции кит. буддизма 
на раннем этапе его развития. Дополнение «Хун мин цзи» — «Гуан хун мин 
цзи» было составлено в нач. 60-х гг. VII в. 

* Хун мин цзи. Цз. 1-14 / / СБЦК. Т. 1292-1296. 
М.Е. Кравцова 

Хунь. В кит. мифологич. представлениях душа (наряду с по, лин [ 1] и др.). Счита-
лось, что душа хунь связана с силами ян [ 1], а душа по —с инь [ 1] (см. Инь—ян, 
а также Хунь по в т. 1). Душа хунь управляет духом человека, а по — его телом. 
Предполагали, что после смерти человека хунь улетает на небо, а по уходит 
в землю или рассеивается. В древних соч. есть сведения о массовых весенних 
обрядах призывания душ хунь и по, т.к. верили, что их объединение дает жизнь 
и соответственно плодородие, в чем можно увидеть представления, сходные 
с идеей слияния инь [У] и ян [/]. В древнем Китае был широко распространен 
и обряд призывания души хунь после смерти человека. Известны и особые жерт-
воприношения душе хунь. По более поздним мифолошч. представлениям счита-
лось, что по остается в комнате умершего, откуда ей не дают выйти духи дверей 
(мэнь-шэнь), а хунь, уведенная служителями бога города и подвластной городу 
территории (чэн-хуан), начинает свой путь в загробный мир и к будущим пере-
рождениям. Предполагали, что с помощью особой церемонии можно заставить 
душу хунь своего умершего предка покинуть загробный мир, выйти из мира 
мрака и подняться в сияющее небо во дворец Южной вершины, чтобы стать бес-
смертным (сянь [1]). В этом «раю» посреди дворца бьет источник жидкого огня, 
в к-ром купаются души. Их плоть там растворяется, и, когда они выходят из 
источника, Верховный владыка создает для них «новое жизненное тело». 

**Maspero H. Le Taoïsme et les religions chinoises. P., 1971. 
Б.Л. Рифтин 

* Древнекитайская философия: Эпоха Хань. M., 1990, указ.; "Васи-
льев Л.С. Культы, религии, традиции в Китае. М., 1970, с. 45—46; Всё 
о Китае. Т. 1. М„ 2003, с. 365-434; Масперо А. Даосизм. СПб., 2007; 
Торчинов Е.А. Даосизм. СПб., 1998, с. 68—71; Loewe M. Ways to Para-
dise. L„ 1980. 

A.M. Кобзев 

Хунь-дунь / Хунь-тунь — в др.-кит. мифологии: 1) первозданный хаос; перво-
начально хунь-дунь — это водяной хаос, для к-рого характерен полный мрак, 
напоминающий взболтанное содержимое куриного яйца; 2) некое живое суще-
ство с признаками первозданной нерасчлененности. В книге «Чжуан-цзы» 
(IV в. до н.э.; см. в т. 1) говорится, что Хунь-дунь — это бог середины, у к-рого 
часто встречались бог Южного моря Шу и бог Северного моря Ху. Они задумали 
отблагодарить Хунь-дуня за доброту и сказали: «У всех людей есть семь отвер-
стий [в голове], чтобы видеть, слышать, есть и дышать, и только у Хунь-дуня нет 
ни одного». Они принялись сверлить отверстия, делая каждый день по одному, 
но Хунь-дунь умер; 3) мифич. зверь тоже с признаками нерасчлененноста, хотя 
заметно ослабленными. В «Шэнь и цзине» («Книга о чудесном и необычайном»; 

S 

Х У Н Ь 

Х У Н Ь - Д У Н Ь 

ft 

671 



приписывают Дунфан Шо, II—I вв. до н.э., видимо, реально V—VI вв.) говорится, 
что к западу от горы Куньлунь водится зверь, похожий на длинношерстую собаку 
с медвежьими лапами, но без когтей. «У него есть глаза, но он не видит, ходить 
не умеет, есть уши, но он не слышит, зато чует приближение человека. В брюхе 
у него нет внутренностей, есть лишь прямая кишка и вся пища проходит 
насквозь. На добродетельных он кидается, к злодеям льнет...»; 4) мифич. птица. 
В «Шань хай цзине» («Книга гор и морей»; см. в т. 1) упоминается некая птица, 
напоминающая мешок, (испускающий?) киноварно-красный огонь, с шестью 
ногами и четырьмя крыльями, но без лица и глаз, к-руто зовут Ди-цзян. Франц. 
синолог М. Гране связывает с концепцией Хунь-дуня др.-кит. предания о госу-
дарях, стрелявших в кожаный мешок, наполненный кровью, и приговаривав-
ших, что расстреливают небо. Можно предположить, что здесь отразились архаич. 
представления о небе и первозданном нерасчлененном хаосе; 5) в стадиально 
более поздней историзованной мифологии неск. отрицательных антропоморф-
ных персонажей, в т.ч. беспутный и злой сын мифич. государя Ди-хуна. 
См. также ст. Хунь дунь в т. 1. 

** Бодде Д. Мифы древнего Китая / / Мифологии древнего мира. М., 
1977, с. 381—382; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. 
Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преда-
ний). Шанхай, 1985, с. 292. 

Б.Л. Рифтин 

* Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая. 
М., 1967, с. 44, 173, 185—186, 191; Древнекитайская философия: Эпоха 
Хань. М., 1990, указ.; Чжуан-цзы. Jle-цзы / Пер. В.В. Малявина. М., 
1995, указ.; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Поме-
ранцевой. М., 2004, с. 37 и сл.; Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / 
Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 61, 200-201; ** Григорьева Т.П. Дао 
и логос. М., 1993, с. 86—132 и сл.; Girardot N.J. Myth and Meaning in Early 
Taoism: The Theme of Chaos (hun-tun). Berk., 1983. 

A H. Кобзев 

ХЭ [4] Хэ [4] — «журавль», сянь хэ («журавль бессмертных», «бессмертный журавль»), 
лин хэ («чудесный журавль») (хэ [4\ часто ошибочно переводится как «аист»), 
В кит. мифологии птица, связанная со светлым началом ян [ /] (см. Инь—ян). 
Журавль-хэ питается субстанцией огня и металла (см. У син в т. 1), поэтому 
в 7 лет с ним происходят «малые изменения», в 16 лет — «большие», в 160-летнем 
возрасте изменения завершаются, тело становится белым и чистым, а крик 
может быть услышан небом (тянь [1];см. в т. 1). Журавлю-хэ приписывается 
исключит, долголетие. Белый журавль (бай хэ) в возрасте 1000 лет становится 
сине-зеленым (цан хэ), а еще через тысячу лет — черно-красным (сюань хэ). 
Считалось, что белые журавли искусны в танцах, а черно-красные тонко чув-
ствуют музыку. Кроме того, в легендах упоминаются еще желтые и изредка крас-
ные журавли-хэ. Как символ долголетия журавли-хэ часто изображаются в кит. 
живописи, нередко в паре с сосной (также символом долголетия). С начала н.э. 
журавли-хэ (особенно белые) стали считаться птицами, на к-рых ездят бес-
смертные — сянь [1] (см. Сянь-сюэ вт. 1). 

** Идзуси Ёсихико. Сэнкин тоситэ-но цуру-но юрай-ни цуйтэ (Отно-
сительно происхождения образа журавля как птицы бессмертных) // 
Идзуси Ёсихико. Сина синва дэнсэцу-но кэнюо (Исследование мифов 
и легенд Китая). Токио, 1973, с. 707—722. 

Б.Л. Рифтин 

* Гань Бао. Записки о поисках духов (Coy шэнь цзи) / Пер. Л.Н. Мень-
шикова. СПб., 1994, с. 334, 454; ** Вильяме К.А. Энциклопедия китай-
ских символов. М., 2001, с. 130—131; Mayers W.F. The Chinese Reader's 
Manual. Shanghai, 1940, p. 56-57. 

А.И. Кобзев 
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Хэ-бо (Дядюшка реки) — в др.-кит. мифологии дух реки Хуанхэ, к-рого пред-
ставляли в виде существа с человечьим лицом, но рыбьим туловищем (Чжан Хуа, 
«Бо у чжи» — «Описание всех вещей», III в.). Первые упоминания о Хэ-бо содер-
жатся в текстах IV в. до н.э. (Цюй Юань, «Чжуан-цзы»). Считается, что имя 
Хэ-бо первоначально было Бин-и, У-и или Фэн-и / Фын И /Пин-и. Это был 
уроженец местности Тиншоу в Хуаяне, к-рый принимал особое снадобье, чтобы 
свободно плавать в реках. Приняв восемь мер снадобья, он превратился в водя-
ного духа. По др. версии, он переправлялся через реку, утонул и превратился 
в духа реки (обычное для кит. мифологии объяснение происхождения водяного 
божества). Согласно стихотворению Цюй Юаня «Повелителю рек», Хэ-бо ездил 
по воде в колеснице, запряженной двумя драконами (лун) в сопровождении еще 
двух драконов. Мифы .отмечают и определенные эротич. наклонности Хэ-бо, он 
был окружен девицами. В «Тянь вэнь» («Вопросы к небу») Цюй Юаня упомина-
ется жена Хэ-бо по имени JIo-пинь. Там говорится, что стрелок И убил из лука 
Хэ-бо и женился на Ло-пинь (Ло-шэнь). Согласно одной из версий, он, т.е. 
И, выбил своей стрелой один глаз у Хэ-бо, к-рый резвился в реке, приняв облик 
белого дракона (коммент. Ван И, I в., к «Вопросам к небу»). В древности суще-
ствовал обряд жертвоприношения (в жены) Хэ-бо красивейшей девушки. 

** Цюй Юань. Стихи. М., 1954; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 
1987, указ. 

Б. Л. Рифтин 

* Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая. 
М., 1967, с. 22, 164, 356, 363; Сыма Цянь. Исторические записки (Ши 
цзи). Т. 3. М., 1984, с. 248; Чжуан-цзы. Jle-цзы / Пер. В.В. Малявина. 
М., 1995, с. 97; Цюй Юань. Лисао. СПб., 2000; Цао Чжи. Фея реки Ло. 
СПб., 2000; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Поме-
ранцевой. М., 2004, с. 22,200; Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. 
Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 189; ** Терентьев-Катанский А.П. Иллюст-
рации к китайскому бестиарию. СПб., 2004, с. 143—145; Яншина Э.М. 
Формирование и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, 
с. 173—174, 197; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь 
китайских мифов и легенд). Шанхай, 1985, с. 253—254, 292—293. 

А. И. Кобзев 

Хэй-ди (Черный государь) — в др.-кит. мифологии один из пяти небесных 
государей (у ди); по одной из версий (III в. до н.э.), — Чжуань-сюй, владыка 
Севера (наряду с владыками Запада — Бай-ди, Востока — Цин-ди, Юга — Чи-ди, 
Центра — Хуан-ди). В апокрифических соч. (вэй шу) рубежа н.э. говорится, что 
имя Хэй-ди — Гуан-цзи и он ассоциируется с основателем дин. Шан-Инь — 
Чэн Таном (или Тан-ваном). Сближение Тан-вана и Хэй-ди основано гл. обр. 
на одной из классификаций, распространенных в эпоху Хань (206 до н.э. — 
220 н.э.), по к-рой дин. Шан-Инь связана со стихией воды в системе пяти эле-
ментов (у син; см. вт. 1) и соответственно черным цветом. По др. источникам, 
Хэй-ди отождествляется с мифич. правителем Чжуань-сюем. По нек-рым 
данным, культ Хэй-ди как божества Звезды воды (шуй-син — планеты Мерку-
рий) существовал и в позднейшие времена. 

Б.Л. Рифтин 



Х Э Й Т У Хэй ту — «Грязная земля» (еанскр. еаха). В буд. текстах название мира Саха, 
«загрязненного» заблуждениями обитающих в нем живых существ, в первую 
очередь представителей человеч. рода. В мире Саха проповедовал Будда 
Шакьямуни. Противопоставляется «Чистой земле» — цзин ту (см. также Цзин-
ту-цзун вт. 1). 

** Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной 
Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисатгвы Всеобъ-
емлющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнато-
вича. М„ 1998. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

Х Э Н , ХА Хэн, Ха — стражи дверей в буд. храмах. Назв. объясняется звукоподражанием. 
В народе считали, что один пугает, с силой выдыхая воздух через нос, от чего 

i f i m получается звук хэн, а другой — через рот, что производит звук ха. 
По одной из версий, это два легендарных воеводы Чжэн Лунь и Чэнь Ци. Чжэн 

J Лунь был военачальником у последнего шан-иньского вана Чжоу-синя (XII/ 
А XI вв. до н.э.). По преданию, бессмертный (сянь [1]), обитавший на зап. склоне 

горы Куньлунь, к-рого Чжэн Лунь (Хэн) избрал своим учителем, передал ему 
ХЖ «два носовых воздуха», так что при выдыхании из его носа исходил звук, подоб-

ный колокольному звону и из ноздрей испускались два луча белого цвета, спо-
собных втянуть человеческую душу. Предполагается, что во время войны меж-
ду дин. Шан-Инь и Чжоу этим способом побеждал в сражениях Чжэн Лунь. Он 
продолжал использовать его и впоследствии, когда был назначен полковод-
цем дин. Чжоу, и делал это до тех пор, пока ему не пришлось столкнуться 
с шан-иньским военачальником Цзинь Да-шэном. Да-шэн был оборотнем 
(цзин [3]) быка и образовал у себя в желудке безоар величиной с чайную чаш-
ку, к-рый он выбрасывал с громом. Этим-то безоаром он угодил Луню прямо 
в лицо и поранил ноздри, тот споткнулся и был разрублен Да-шэном пополам. 

f j Чэнь Ци также был военачальником у шан-иньского вана Чжоу-синя и, полу-
чив от одного мага тайный рецепт, образовал в желудке полосу желтого воздуха. 
Когда он дул, то из его рта вырывался смертоносный газ, поражавший людей. 
Таким образом он побеждал в сражениях с чжоусцами, но однажды в бою был 
насмерть пронзен копьем. После падения дин. Шан-Инь оба воеводы стали 
именоваться комендантами ворот Сиши, распространителями учения и хра-
нителями талисмана с титулами духов Хэн и Ха. 
Впоследствии их статуи ставились в наружных воротах буд. храмов: один изо-
бражался с раздутым носом, другой с открытым ртом. С течением времени 
они заместили буд. божеств силачей Цзиньган-лиши, к-рые считались охра-
нителями входов в храм. 

** Алексеев В.М. Китайская народная картина. М., 1966, с. 143; Попов П.С. 
Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 60-61; то же / / Всё о Китае. Т. 1. 
М., 2003; Сун Чжао-линь. Чжунго миньцзянь шэнь сян (Изображе-
ния китайских народных божеств). Тайбэй, 1995, с. 338; Werner Е. Т.С. 
A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 156—157. 

По материалам П. С. Попова 

Х Э - С Ю Й Хэ-сюй — древний мифич. государь. Обычно это имя трактуют как одно из 
имен Янь-ди — Огненного первопредка/императора (см. У ди). Самого же 
Янь-ди нередко отождествляют с Шэнь-нуном — Божественным земледельцем. 
Их образы в кит. мифологии контаминированы и трудно поддаются разграни-
чению. «Хэсюевы времена» — легендарный «золотой век» далекой древности, 

Г р когда у народа «не было ни начальников, ни старших» и сам он «не ведал ни 
алчности, ни страстей». Учитывая изобретения, приписываемые Шэнь-нуну 
и Янь-ди, «хэсюевы времена» в кит. традиции — это не просто «золотой век» 
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естеств. состояния человека, но легендарный переломный момент, когда появ-
ляются первые элементы цивилизации. 

** Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 413. 

И. С. Лисевич 

Хэ Сянь-гу (Бессмертная дева Хэ) — единств, женский персонаж среди Восьми 
бессмертных (ба сянь) кит. даос, мифологии. Существует много местных пре-
даний о девицах, носивших фамилию Хэ, к-рые впоследствии видимо слились 
в единый образ. В «Записках у Восточной террасы» («Дун сюань би цзи») Вэй Тая 
(XI в.) рассказывается о девице Хэ из Юнчжоу, к-рой в детстве дали отведать 
персик (или финик), после чего она никогда не чувствовала голода. Она умела 
предсказывать судьбу. Местные жители почитали ее как святую и называли Хэ 
Сянь-гу. По «Второму сборнику зерцала постижения Пути-дао светлыми бес-
смертными всех эпох» Чжао Дао-и (XIII—XIV вв.), Хэ была дочерью некого Хэ 
Тая из уезда Цзэнчэн близ Гуанчжоу. Во времена танской императрицы У Цзэ-
тянь (правила в 684—704) она жила у Слюдяного ручья. В возрасте 14 лет ей во 
сне явился святой и научил питаться слюдяной мукой, чтобы сделаться легкой 
и не умереть. Она поклялась не выходить замуж. Впоследствии средь бела дня 
вознеслась на небеса, но потом не раз появлялась на земле. Считается, что 
святым, наставившим ее на путь бессмертия, был Люй Дун-бинь. Однако пер-
воначально в сер. XI в., когда предания о Хэ широко распространились, они не 
были связаны с легендами о Люе. По ранним версиям, Люй помогал др. девице — 
Чжао, впоследствии ее образ слился с образом Хэ. К кон. XVI в. уже, видимо, сло-
жилось представление о Хэ Сянь-гу как о богине, сметающей цветы под ле Небес-
ных врат (по преданию, у ворот Пэнлай росло персиковое дерево [см. Пань-тао], 
к-рое цвело раз в 300 лет, и тогда ветер засыпал лепестками проход через Небес-
ные врата) и связанной с Люем. Именно по его просьбе Небесный государь 
(Тянь-ди) включил Хэ в группу бессмертных, а Люй, спустившись на землю, 
наставил на путь истинный др. человека, к-рый и заменил ее у Небесных врат. Эта 
функция Хэ Сянь-гу отразилась косвенно и на изображениях. Ее атрибут — цве-
ток белого лотоса (символ чистоты) на длинном стебле, изогнутом подобно свя-
щенному жезлу жу-и (жезл «исполнения желаний»), иногда в руках или за спи-
ной корзина с цветами, в отд. случаях происходит как бы совмещение чашечки 
цветка лотоса и корзины с цветами. По др. версиям, ее атрибут — бамбуковый 
черпак, поскольку у нее была злая мачеха, заставлявшая девочку трудиться на 
кухне целыми днями. Хэ проявляла исключит, терпение, чем тронула Люя, и тот 
помог ей вознестись на небеса. В спешке она захватила с собой черпак, поэтому 
иногда Хэ Сянь-гу почитают как покровительницу домашнего хозяйства. 
См. лит-ру к ст. Ба сянь. 

Б.Л. Рифтин 

Х Э С Я Н Ь - Г У 

п 
ы. 
ы 

Хэ-Хэ (Согласие-Единение), Хэ-Хэ эр-сянь. В поздней даос, и нар. мифологии 
бессмертные гении (сянь [1]; см. также Сянь-сюэ в т. 1), божества, входящие 
в свиту бога монет Лю Хая. Согласно легенде, в эпоху Тан, в VII в., жил некий 
Чжан, брат к-рого служил в столице Чанъани, далеко от родных мест. Родители 
послали Чжана проведать брата, и тот обернулся за один день, покрыв при 
этом расстояние более 10 тыс. ли (ок. 5 тыс. км). Он получил прозвище Вань-
хуй гэ-гэ (Брат, вернувшийся из-за 10 тысяч [ли}) и впоследствии был обожест-
влен как бог согласия-единения Хэ-Хэ. Хэ-Хэ изображали с растрепанны-
ми волосами и смеющимся лицом, в зеленой одежде, с барабаном и палкой 
в левой руке. Считалось, что если принести ему жертву, то человек, посланный 
в дальнее путешествие, непременно вернется обратно. Однако в более поздней 
традиции Хэ-Хэ — божественные двойники, к-рых Л.Я. Штернберг сближал 
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с Ли-ши сянь-гуанем (Бессмертный чиновник торговых прибылей) и Чжао-
цай тун-цзы (Отрок, призывающий богатства). К свите цай-шэня принадлежат 
также бог монет Лю Хай и бессмертные двойники Хэ-Хэ. На нар. картинах 
цай-шэня нередко изображают вместе с супругой Цай-му (Матушка богатства), 
часто рисуется встреча цай-шэня хозяином дома, что отражает реально суще-
ствовавший обычай, приуроченный к началу лунного года (см. Инь-ян ли). 
В нек-рых местностях, напр. в пров. Фуцзянь, считалось, что цай-шэнь возвра-
щается на землю вместе с Тянь-гуанем (Небесным чиновником; см. Сань гуань), 
приносящим счастье, и Си-шэнем (Духом радости). 
Известны постоянные атрибуты цай-шэня, набор к-рых изображался на нар. кар-
тинах; дракон, составленный из монет (цянь-лун), или дракон, изрыгающий 
деньги, конь, приносящий сокровища (бао-ма), ваза с накопленными драгоцен-
ностями (цзюй-бао-пэнь), слитки серебра — ямбы (юань-баб), по форме напоми-
нающие туфельку, дерево, на к-ром растут монеты (яо-цянь-шу), ветки кораллов, 
жемчужины и пр. Часто изображается, как веселые мальчуганы (видимо, из свиты 
бога богатства) трясут яо-цянь-шу и монеты сыплются дождем. Не исключено, что 
образ яо-цянь-шу восходит к буд. представлениям о различного рода чудесных 
деревьях с золотыми плодами или плодами, к-рые, падая, превращаются в золото. 
Особый тип цай-шэня называется У-лу цай-шэнь (Бог богатства пяти дорог/ 
направлений). Существуют весьма различные истолкования этого образа. По 
одной версии, он восходит к некоему человеку по имени У-лу (Пять дорог) и по 
фамилии Хэ (XIV в.), к-рый был убит разбойниками и потом стал объектом культа. 
По др. версии, речь идет не об одном божестве, а о пяти обожествленных сыно-
вьях евнуха Гу Си-фэна (VI в.), культ к-рых был популярен на протяжении веков. 
В третьей версии фигурируют пять раскаявшихся разбойников, облагодетельст-
вовавших окрестное население. Существует и толкование этого термина как свя-
занного с пятью направлениями (четыре стороны света и центр) и даже как соби-
рательное обозначение пяти категорий домашних духов-хранителей: духов дома, 
дверей, очага, переулка (или торгового ряда) и центра жилища (см. У шэнь). Культ 
У-лу цай-шэня распространен гл. обр. в Центр, и Юж. Китае. Поскольку его изо-
бражения нередко вывешивались под Новый год на дверях домов, то цай-шэней 
иногда рассматривают и как особый вид богов/духов дверей (мэнь-шэнь). 

** Алексеев В.М. Цай-шэнь — бог денежного обилия, его изображения, 
культ и символы благоволения / / он же. Китайская народная картина. 
М., 1966, с. 160—171; Иванов А.И. Из музейных материалов по религии 
китайцев//Сборник Музея антропологии и этнографии. Т. 3. Пг., 1916, 
с. 76—81; Попов П С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 56; то же / / Всё 
о Китае. Т. 1. М., 2003; Ван Кан. Цай. Цай-шэнь. Цай-юань (Богатство. 
Бог богатства. Богатая судьба). Чэнду, 1994; Люй Вэй. Цай-шэнь синьян 
(Верования, связанные с Цай-шэнем). Пекин, 1994; Alexeev V.M. The 
Chinese Gods of Wealth. L„ 1928; Singapore, 1983. 

Б.Л. Рифтин 

I >"> * 

Цан-цзе. В др.-кит. мифологии культурный герой, спо-
движник Хуан-ди (по др. версиям — Фу-си, Шэнь-нуна). 
Имел четыре глаза (на древних рельефах и ср.-век. гра-
вюрах по два глаза, один над другим) — символ особой 
прозорливости. Проникнув в глубинный смысл следов 
птиц и зверей, изобрел иероглифич. письменность 
(Сюй Шэнь, I в. н.э., Предисл. к словарю «Шо вэнь»). 
В поздних легендах Цан-цзе упоминается в качестве 
члена Небесной медицинской управы (Тянь-и-юань), завершившего дело 
Шэнь-нуна по определению лекарственных свойств растений. 

** Чжоу Шу. Цан-цзе чуаньшо хуйкао (Собрание разысканий, касаю-
щихся преданий о Цан-цзе) / / «Вэньсюэ няньбао» луньвэнь фэньлэй 
хуйбянь (Классифицированное по разделам собрание статей из журнала 
«Литературный ежегодник»). Гонконг, 1969, вып. 3, с. 1—9. 

Б.Л. Рифтин 

Ц А Н - Ц З Е 
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Ц А Н Ь - Ш Э Н Ь Цань-шэнь (Божество/дух шелководства), Цань-нюй (Девица-шелкопряд), 
Ма-тоу-нян (Девушка с лошадиной головой), Ма-мин шэнму (Ржущая, как 
лошадь, святая матушка) — в кит. мифологии богиня шелководства и охра-
нительница тутовых деревьев. В «Шань хай цзине» («Книга гор и морей», 
IV—II вв. до н.э.; см. в т. 1) упоминается некая девица, стоящая на коленях 
подле дерева и выплевывающая шелковую нить. Комментаторы связывают 
это упоминание с преданием о девице, получившей прозвище Цань-нюй. 
Согласно варианту, приведенному в «Юань-хуа чуань ши цзи» (время созда-
ния — не позднее IX в.), один человек был увезен иноплеменниками, а конь 
его остался дома. Жена этого человека как-то поклялась, что отдаст свою 
дочь замуж за того, кто вернет ей мужа. Вдруг конь встрепенулся и умчался. 
Через неск. дней он доставил домой своего хозяина. С тех пор конь перестал 
пить и есть. Хозяин удивился, и жена рассказала ему о своей клятве. Тогда он 
убил стрелой коня, содрал с него шкуру и положил сушить на дворе. Когда 
его дочь проходила мимо, шкура вдруг подскочила, обернулась вокруг де-
вушки и улетела. Потом опустилась на ветки тутового дерева, и девушка пре-
вратилась в шелковичного червя, к-рый ел листья и выплевывал шелковую 
нить. По более поздним представлениям, через нек-рое время родители уви-
дали свою дочь, плывущую по небу на том же коне в сопровождении свиты. 
Она спустилась вниз и сообщила отцу и матери, что возведена в ранг небес-
ной феи и оставлена жить на небесах. Культ Цань-шэнь, вероятно, заро-
дился в районе пров. Сычуань, где сосредоточено наибольшее кол-во хра-
мов в ее честь. Цань-шэнь изображалась одетой в конскую шкуру, нередко 
с конской головой, иногда — верхом на белом коне. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Ма Шу-тянь. Чжунго 
миньцзяиь чжу шэнь (Китайские народные божества). Пекин, 1997, 
с. 318—324; ЦзунЛи, Лю Цюнь. Чжунго миньцзянь чжушэнь (Китайские 
народные божества). Шицзячжуан, 1986, с. 448—456. 

Б.Л. Рифтин 

* Гань Бао. Записки о поисках духов (Coy шэнь цзи) / Пер. Л.Н. Мень-
шикова. СПб., 1994, с.330—332; Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / 
Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 180; ** Вильяме К.А. Энциклопедия 
китайских символов. М., 2001, с. 407—409; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа 
чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). Шанхай, 1985, 
с. 317-318. 

А. И. Кобзев 

Ц А О Г О - Ц З Ю Цао Го-цзю — один из Восьми бессмертных (ба сянь) кит. даос, мифологии. 
Согласно «Запискам о чудесном проникновении бессмертного государя 
Чунь-яна» («Чунь-ян ди-цзюнь шэнь-сянь мяо-тун цзи») Мяо Шань-ши 
(примерно нач. XIV в.), он был сыном первого министра Цао Бяо при сунском 
государе Жэнь-цзуне (правил 1022-1063) и младшим братом императрицы 
Цао (Го-цзю не имя, а титул для братьев государыни, букв. «Дядюшка государ-
ства»), Цао Го-цзю, презиравший богатство и знатность и мечтавший лишь 
о «чистой пустоте» (см. Сюй в т. 1) даос, учения, однажды попрощался с импе-
ратором и императрицей и отправился бродить по свету. Государь подарил ему 
золотую пластину с надписью: «Го-цзю повсюду может проезжать, как сам госу-
дарь». Когда он переправлялся через р. Хуанхэ, перевозчик потребовал с него 
деньги. Он предложил вместо платы пластину, и спутники, прочитав надпись, 
стали кричать ему здравицу, а перевозчик обмер от испуга. Сидевший в лодке 
даос в рубище закричал на него: «Коль ушел в монахи, чего являешь свое могу-
щество и пугаешь людей?» Цао склонился в поклоне и сказал: «Как смеет Ваш 
ученик являть свое могущество!» — «А можешь бросить золотую пластину 
в реку?» — спросил даос. Цао тут же швырнул пластину в стремнину. Все изу-
мились, а даос (это был Люй Дун-бинь) пригласил его с собой. По более позд-
ней версии, Цао пережил тяжелую трагедию из-за беспутства своего брата, 
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желавшего овладеть красавицей-женой одного ученого, к-рого он убил. По 
совету Цао брат бросил красавицу в колодец, но ее спас старец — дух одной из 
звезд. Когда женщина попросила защиты у Цао, тот велел избить ее проволоч-
ной плетью. Несчастная добралась до неподкупного судьи Бао-гуна, к-рый 
приговорил Цао к пожизненному заключению, а его брата казнил. Государь 
объявил амнистию, Цао Го-цзю освободили, он раскаялся, надел даос, платье 
и ушел в горы. Через несколько лет он встречает Чжунли Цюаня и Люй Дун-
биня, и они причисляют его к сонму бессмертных. Цао Го-цзю изображается 
обычно с кастаньетами (пай-бань) в руках и считается одним из покровителей 
актеров. Цао был присоединен к Восьми бессмертным позже остальных. 

См. лит-ру к ст.: Ба сянь. 
Б. Л. Рифтин 

Целань-шэнь (от целань — сокр. кит. транскрипция санскр. сангхарама — 
«обитель, монастырь» и шэнь [1] — «дух/божество»). В кит. мифологии 
духи—хранители монастырей и храмов. Изображались в виде вооруженных 
воинов устрашающего вида, попирающих ногами демонов. Статуи целань-
шэней располагаются у входа в буд. обители и храмы. В их число нередко 
включаются и др. духи-хранители: четыре небесных царя (сы да тянь ван), 
Вэйто. Со временем к целань-шэням стали относить также различных не-
буддийских персонажей: Вэнь-чана, Цзао-шэня, Гуань-ди. С целань-шэнь 
сближаются также духи-хранители ворот (мэнь-шэнь), Чжун Куй, Эр-лан-
шэнь и др. 

Л. И. Меньшиков 

Ц Е Л А Н Ь - Ш Э Н Ь 

Ш 

Цзао-ван (Князь очага), Цзао-шэнь (Бог очага), Цзао-цзюнь (Повелитель 
очага), Цзао-пуса (Бодхисаттва очага), Дун-чу сы мин-чжу (Повелитель судеб 
восточного [угла] кухни) — в кит. мифологии популярное божество домаш-
него очага. Само слово «очаг» (цзао [/]) ранее записывалось иероглифом, 
графически изображающим пещеру с сидящей в ней лягушкой. Хотя семан-
тика древних представлений об очаге остается неразгаданной, можно предпо-
ложить, что первоначально у китайцев существовала вера в духа очага в обли-
ке лягушки, затем в облике женщины (в период господства материнского ро-
да), а в более позднюю эпоху в мужском обличье. Вероятно, культ Цзао-вана 
сложился на основе исчезнувших древнейших представлений в I тыс. Со-
гласно поздним верованиям, Цзао-ван следит за всем, что происходит в доме, 
и в конце года — 23-го или 24-го числа 12-го месяца по лунному календарю 
(см. Ин-ян ли) отправляется к Юй-ди (Нефритовому государю), к-рому до-
кладывает о всех делах, происшедших в своем доме. Считалось, что Цзао-ван 
возвращается обратно 1-го числа Нового года. Судя по анонимному соч. 
\TI - IX вв. «Нянь-ся суй-ши цзи» («Записки о временах года в столице»), обы-
чай задабривания Цзао-вана уже существовал в то время. Тогда окропляли очаг 
вином, что называлось «опьянять повелителя жизни». Это упоминание о По-
велителе жизни (Сы-мин) свидетельствует о весьма ранней контаминации ар-
хаич. образа Сы-мина и Цзао-вана, со временем приведшей к полному слия-
нию обеих фигур и передаче функций бога судьбы Сы-мина Цзао-вану, 
к-рый становится в период позднего средневековья уже фактическим храни-
телем семейного благополучия. Со временем Цзао-вана стали почитать также 
в качестве бога—покровителя поваров и официантов. Нередко Цзао-ван име-
нуется еще Нань-фан хо-ди-цзюнь (Южный государь огня), возможно, что 
в этом прозвище сохраняется представление о боге очага как о боге огня. 
В различные эпохи существовали разные версии происхождения Цзао-вана. 
В позднеср.-век. фольклоре в Цзао-вана превратился некий бедный лентяй 
Чжан, к-рый кормился за счет жены. Под Новый год жена послала его к своим 

Ц З А О - В А Н 

* ± 

I 
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родителям за рисом, а те, жалея бедствующую дочь, положили на дно мешка 
серебро. Лентяю надоело тащить тяжелую ношу, и он отдал мешок встреч-
ному нищему. Разъяренная жена забила его насмерть, но т.к. дело было в ново-
годнюю ночь, временно закопала труп под очагом. Сожалея о содеянном, она 
потом повесила над очагом поминальную табличку с именем мужа и стала 
молиться перед ней. С тех пор обычай почитания Чжана в качестве Цзао-вана 
распространился, по преданию, по всему Китаю. Существуют и др. версии 
этого сюжета. В религ. текстах, отражающих верования различных сект, про-
исхождение Цзао-вана объясняется таким образом: в ответ на жалобы духов 
о том, что им трудно уследить за делами людей, верховный Нефритовый госу-
дарь — Юй-ди пригласил святого Чжан Чжаня с горы Куньлунь и повелел ему 
стать Цзао-ваном. Получив это повеление, Чжан преобразился в пять владык 
очага, соответствующих четырем сторонам света и центру, те, в свою очередь, 
превратились в десять тыс. Цзао-ванов, к-рые и стали наблюдать за людьми во 
всех домах («Цзао-цзюнь баоцзюань», «Драгоценный свиток о Боге очага»), 
В др. произведениях того же жанра Цзао-ван выступает в виде доброго старца, 
спасающего людей и наставляющего их на путь добродетели. Образ Цзао-вана 
чрезвычайно популярен в нар. искусстве, бумажные картины (няньхуа) с изо-
бражением Цзао-вана, его супруги и помощников печатались с досок в боль-
шом кол-ве экз. Существовали и картины с портретом одного Цзао-вана, ибо 
нек-рые китайцы верили, что если повесить картину Цзао-вана с его супру-
гой, то в доме не будет согласия. 

** Алексеев В.М. Китайская народная картина. М., 1966, с. 155—156; 
Баранов ИГ. Китайский Новый год. Харбин, 1927; то же / / Баранов И.Г. 
Верования и обычаи китайцев. М., 1999, с. 42—67; Лян Шэн-хуй. Цзао-
шэнь-ды яньцзю (Исследование о Цзао-шэне) //Дунфан цзачжи. 1926, 
т. 23, № 24, с. 103—108; Сыту Юн. Цзао-пуса-ды гуши (Предание о бод-
хисаттве очага) / / Миньсу. 1928, № 25—26, с. 34-36; Хао Те-чуань. Цзао-
ван-е, Ту-ди-е, Чэн-хуан-е. Чжунго миньцзянь шэнь яньцзю (Цзао-
ван, Ту-ди, Чэн-хуан. Исследования по китайской народной религии). 
Шанхай, 2003, с. 3—138; Ху Цзя. Хань-жэнь сы цзао као (Разыскания 
о жертвоприношениях очагу в эпоху Хань) / / И цзин. 1937, № 21, 
с. 4—7; Чжоу Цзо-жэнь. Гуаньюй сун Цзао (Относительно проводов 
Цзао[-шэня]) / / Сянту. Т. 2, № 2; Чжу Цзе-фань. Гудай сы цзао сису 
(Обычаи, связанные с жертвоприношениями очагу в древности) // 
Дунфан цзачжи. 1969, т. 2, № 10; Цзао-ван-е-ды чуаньшо эр мянь (Две 
легенды о боге очага) / / Миньцзянь вэньсюэ. 1957, № 12, с. 42—49; 
Юй-минь. Цзао-шэнь-ды гуши (Предание о Цзао-шэне) / / Там же, 
№ 53—55, с. 128—131; Ян Кунь. Цзао-шэнь као (Разыскания о Цзао-
шэне) / / Ханьсюэ. 1944, № 1, с. 107-167; Ян Фу-цюань. Цзао юй Цзао-
шэнь (Очаг и бог очага). Пекин, 1994; Тайбэй, 1996; Ян Фу-цюань. Хуася 
чжушэнь. Цзао-шэнь цзюань (Божества Китая. Том «Цзао-шэнь»), 
Тайбэй, 2000; Икэда Суэкадзу. Сина-ни окэру кагами-но кигэн (Проис-
хождение бога очага в Китае) / / Сю-кё кэнкю. № 134; Maspero H. 
Le Taoïsme et les religions chinoises. P., 1971, p. 129-131; Цуда CoKumu. 
Сина-но минкэн синко-ни окэру кагами (Бог очага в китайских народ-
ных верованиях) / / Цуда Comma. Сина хокё-но кэнкю. Токио, 1957, 
с. 545—581 ; Карано Наоси. Сина-но кагами-ницуйтэ (Относительно бога 
очага в Китае) / / Синагаку бунсу. |Б.м., б.г.]. 

Б.Л. Рифтин 

Цзай — «зловещее знамение», «дурное предзнаменование», «несчастливый 
признак». Важный элемент комплекса представлений, связанных с верхов-
ной властью, и один из осн. инструментов критики правителя. Др. 
обозначения этой категории явлений: и [7[ («странное [происшествие]»), 
цзай и («катастрофы и странности»), бянь [2[ («противоестественные собы-
тия»), цзай бянь («катастрофы и противоестественные события»), я о [5] 
(«необъяснимые события»), не («кара»). 



Зловещим знамением считалось любое нарушение привычного миропорядка, 
все противоестественное и не соответствующее идеалу гармонии (хэ [1]; см. 
вт. 1) в природе и об-ве. 
Историки и мыслители всегда уделяли зловещим предзнаменованиям 
большое внимание, поскольку те считались одним из важнейших показа-
телей успешности проводимой государями политики: их появление пока-
зывало, что поведение правителя и предпринимаемые им меры нелегитим-
ны. В то же время даже простое их отсутствие уже воспринималось как по-
литич. достижение правителя. 
К теме дурных знамений обращались многие мыслители древнего Китая. 
Пристальное внимание им уделено в трактате «Чунь цю фань лу» («Обиль-
ная роса „Вёсен и осеней"»), приписываемом одному из создателей импер-
ской идеологии Дун Чжун-шу (II в. до н.э.; см. в т. 1). Дун Чжун-шу тракто-
вал дурные знамения как средство, к к-рому прибегает Небо (тянь [1]), 
чтобы сообщить правителю о его ошибках. Рассказывая о правлении Цзе 
и Чжоу-синя, легендарных злодеев-императоров древности, Дун Чжун-шу 
начинает с описания бесчинств, творившихся ими при дворе, далее пере-
ходит к описанию дисгармонии, царившей в об-ве, и заканчивает перечис-
лением аномалий, происходивших в природе. При этих государях, пишет 
он, происходили солнечные затмения, звездопады и землетрясения, летом 
случались жестокие ливни, зимой — обильные снегопады, выпадали дожди 
из саранчи, останавливались реки, рушились горы, появлялись принося-
щие несчастье существа и т.д. Т.о., дурные знамения не воспринимались 
как что-то сверхъестественное: они были естественным выражением дис-
гармонии, пронизывавшей все уровни мироздания. 

Дурные знамения подробно рассматриваются в трактате «Бо ху тун» («Отчет 
[о дискуссии в Зале] белого тигра»; см. в т. 1). В нем исходя из апокрифич. тек-
стов (чэнь-вэй), пользовавшихся в те времена широкой популярностью, объ-
ясняется смысл ряда терминов, обозначающих дурные знамения. Так, термин 
цзай объясняется через слово шан ]4\ («причинять вред») и трактуется как на-
казание за проступок, в то время как и [ 7] объясняется через гуай («странный») 
и трактуется как предупреждение. Т.о., по сравнению с толкованием Дун 
Чжун-шу эти термины меняются местами. Термин бянь [2] («противоестест-
венные события») объясняется как фэй чан («необычный»), смысл термина 
яо [5] («необъяснимые события») раскрывается на примере одежды, к-рая ста-
новится то слишком большой, то слишком маленькой, или странных фраз, 
внезапно появляющихся в речи, а значение слова не («кара») поясняется на 
примере маленьких насекомых, вырастающих до необычных размеров. 
В трактате также утверждается, что бедствия не всегда являются знаме-
ниями. В частности, говорится, что великий потоп, случившийся при леген-
дарном правителе Яо, и великая засуха при основателе дин. Шан-Инь 
(ХУШ/ХХП-ХП/Х! вв. до н.э.) Чэн Тане были простыми несчастьями, пред-
определенными судьбой. 

Согласно результатам исследований совр. ученых (напр., Н. В1е1еп51ет), такое 
отношение к природным аномалиям активно использовалось в политич. 
практике имп. Китая. Стихийные бедствия, катастрофы и др. противоестест-
венные события (в т.ч. солнечные затмения или появления комет) считались 
дурными знамениями только после того, как о них сообщалось в таком аспекте 
в донесениях трону. Если же о них говорилось как о «простом» явлении (а не 
знамении), то они так и воспринимались. Т.е. зловещие предзнаменования 
служили одним из действенных способов скрытой критики монарха. 
Все сведения о дурных знамениях фиксировались историками и включались 
в офиц. историографич. сочинения чжэн ши («стандартная/династийная исто-
рия»), О наиболее значительных из них сообщалось в жизнеописаниях монар-
хов, помещенных в разд. «Бэнь цзи» («Основные записи»). Начиная с I в. н.э. 
информация о дурных знамениях стала излагаться в спец. главах дин. исто-
рий. При этом знамения четко разделялись на знамения небесные и земные, 
что нашло отражение в композиции этих памятников. Зловещим знамениям 
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отводились два отд. раздела (чжи [ 13\, «трактат»): «Тянь вэнь чжи» («Трактат 
о небесном узоре / небесных знаках / астрономии-астрологии») и «У син чжи» 
(«Трактат о пяти стихиях/элементах»). Впервые оба эти раздела появились 
в «Хань шу» («Книга [об эпохе] Хань») Бань Гу (32—92; обе ст. см. в т. 1), став 
впоследствии нормативными для композиции дин. историй. 
Трактат «Тянь вэнь чжи» содержал астрономич. данные, представленные в тес-
ной связи с астрологией, следуя своему прототипу — разд. «Тянь-гуань шу» 
(«Трактат о небесных чиновниках») в соч. «Ши цзи» («Исторические записки») 
Сыма Цяня (145?—86? до н.э.; обе ст. см. в т. 1). Там были изложены сведения 
об известных на тот момент звездах и планетах, причем значит, часть посвя-
щена соотнесению астральных и земных (социальных) объектов. Так, Поляр-
ная звезда (Тянь-цзи-син) символизирует правителя, а окружающие ее звезды — 
его жен, приближенных и т.д. 
Традиция уподобления небесного мира земному существовала в Китае задол-
го до Сыма Цяня. Ее суть исчерпывающе передана в предисл. к «Тянь вэнь 
чжи» из «Хань шу» (цз. 26): о небесных феноменах сказано, что «все они явля-
ются высшим проявлением (цзин [3]; см. в т. 1) инь [/] и ян [/] (см. Инь—ян); 
их корень находится на земле, однако они поднимаются наверх и проявляют 
себя на небе». 
Т.о., небо мыслилось своего рода зеркалом, отражающим изменения, проис-
ходившие на земле. И если на небе случалось что-то необычное, то это расце-
нивалось в качестве знамения, призванного сообщить людям о нарушении 
порядка в их мире. Зная же, какие из небесных объектов проявляют странно-
сти, можно было с легкостью определить, кто из людей ответственен за это. 
Трактаты «Тянь вэнь чжи» во многом опираются на представления, изложен-
ные Сыма Цянем. В них тоже перечисляются небесные аномалии, имевшие 
место во время правления данной династии, и поясняется их значение. Т.е. в них 
излагается отражение истории династии в небесной сфере. 
Трактаты «У син чжи» были посвящены пагубным последствиям исчезнове-
ния гармонии «пяти стихий/элементов» (у син; см. в т. 1). Считалось, что 
в нормальном состоянии они уравновешивают друг друга. Но их равновесие 
легко может быть нарушено поведением правителя и его приближенных. 
Результатом преобладания одной из стихий как раз и являлись те или иные 
катастрофы и противоестеств. события. 
«У син чжи» присутствуют практически во всех снабженных трактатами 
дин. историях и везде строятся по единому принципу. Вначале дается крат-
кое введение, чаще всего содержащее теоретич. обоснование трактата, после 
чего в хронологич. порядке перечисляются собственно знамения, распре-
деленные по неск. категориям и подкатегориям. В ряде случаев им даются 
истолкования. 
Осн. последствия нарушения гармонии у син описал еще Дун Чжун-шу, опира-
ясь на древнее соч. «Хун фань» («Великий образец»), входящее в состав конф. 
канонич. книги «Шу цзин» («Канон [исторических/документальных] писа-
ний»; см. вт. 1). Схема, предложенная Дун Чжун-шу, разрабатывалась последу-
ющими ханьскими учеными и мыслителями, в первую очередь Лю Сяном 
(77-6 до н.э.; см. в т. 1), что вылилось в достаточно сложную систему взглядов. 
Так, считалось, что нарушения, связанные со стихией дерева (му [5]), вызыва-
лись тем, что правитель «при охоте не останавливается на ночлег, при еде 
и питье не получает удовольствия, на службе и дома неэкономен, лишает 
народ времени на занятия сельским хозяйством и к тому же лелеет коварные 
планы» («Хань шу», цз. 27). Качеством, ответственным за эти проступки, 
называлась «распущенность» (куан), а крайность, к к-рой она приводит, — 
«уродство [тела]» (э). Гл. признаком нарушения гармонии стихии дерева явля-
лось то, что «внешность [правителя] недостойна» (мао чжи бу гун), а «дерево 
не [поддается] сгибанию и выпрямлению» (му бу цюй чжи). К знамениям дан-
ной категории относились непрекращающиеся дожди (хэн юй), необъяснимые 
события, связанные с одеждой (фуяо), кары, связанные с черепахами (гуй не), 



несчастья, связанные с курами (цзи хо), бедствия и знамения, связанные 
с зелено-синим цветом (цин шэн цин сян), обрушение зданий (у цзы хуай), то, 
что металл вредит дереву (цзинь ли му), и т.д. 
Нарушения, связанные со стихией металла (цзинь [2\), полагались вызванными 
тем, что правитель «любит войны, пренебрегает [делами] народа, украшает 
городские стены и захватывает пограничные территории» («Хань шу», цз. 27). 
Качеством, ответственным за это, называлось «злоупотребление своим поло-
жением» (цзянь [9]), а крайность, к к-рой оно приводит, — «горе» (ю [5]). 
Гл. признаком нарушения гармонии стихии металла являлось то, что «речь 
[правителя] не следует [истине]» (янь чжи бу цун), а «металл не подчиняет-
ся [внешнему воздействию]» (цзинь бу цун гэ). К знамениям этой категории от-
носили непрекращающееся солнечное сияние (хэнян), необъяснимые собы-
тия, связанные с поэзией (ши яд), кары, связанные с животными (мао чун 
чжи не), несчастья, связанные с собаками (цюань хо), бедствия и знамения, 
связанные с белым цветом (бай шэн бай сян), болезни полости рта (коу шэ 
чжи кэ), появление клеветы (э янь) и профетических песенок (яо [4\), засу-
ха (хань), пожирание людей волками (лан ши жэнь), то, что дерево вредит 
огню (му ли цзинь), и т.д. 
Нарушения, связанные со стихией огня (хо [/]), считались вызванными тем, 
что правитель «отбрасывает законы, прогоняет заслуженных советников, уби-
вает наследников престола и возводит наложниц в ранг жен» («Хань шу», цз. 27). 
Качеством, ответственным за это, называлась «медлительность» (шу [76]), 
а крайностью, к к-рой она приводит, — «болезнь» (цзи [ 16\). Гл. признаком на-
рушения гармонии стихии огня являлось то, что «зрение [правителя] не ос-
тро» (ши чжи бу мин), а «огонь не горит и не поднимается вверх» (хо бу янь 
шан). К знамениям этой категории относили непрекращающуюся жару (хэн 
юй), необъяснимые события, связанные с растениями (цао яо), кары, связан-
ные с птицами (юй чун чжи не), несчастья, связанные с баранами (янхо), бед-
ствия и знамения, связанные с алым цветом (чи шэн ни сян), заболевания глаз 
(му кэ), то, что вода вредит огню (шуй ли хо), и т.д. 
Нарушения, связанные со стихией воды (шуй), считались вызванными тем, 
что правитель «с пренебрежением относится к храмам предков, не совершает 
молений, упраздняет жертвоприношения и пренебрегает благоприятными 
случаями» («Хань шу», цз. 27). Качеством, ответственным за это, называлась 
«торопливость» (цзи [/7|), а крайность, к к-рой оно приводит, — «нищета» 
(пинь [/]). Гл. признаком нарушения гармонии стихии воды являлось то, что 
«слух [правителя] не тонок» (тин чжи бу цун), а «вода не увлажняет и не течет 
вниз» (шуй бу жунь ся). К знамениям этой категории относили непрекращаю-
щийся холод (хэн хань), раскаты грома (лэй чжэнь), необъяснимые события, 
связанные со звуками (гу яо), кары, связанные с рыбами (юй не), нашествие 
саранчи (хуан чун), несчастья, связанные со свиньями (шихо), бедствия и зна-
мения, связанные с черным цветом (хэй шэнхэй сян), заболевания ушей (эр кэ), 
град (бао [5]), изменение цвета воды (шуй бянь сэ), то, что огонь вредит воде 
(холи шуй), и т.д. 
Нарушения, связанные со стихией почвы/земли (ту [7]), считались вызван-
ными тем, что правитель «ремонтирует дворцовые здания, украшает башни 
и вышки, приближает к себе развратных [людей], оскорбляет родственников 
и презирает отца и старших братьев», а также невежественностью (мао [2\), 
а крайность, к к-рой все это приводит, — «сокращенная бедствиями жизнь» 
(сюн дуань чжэ). Гл. признаком нарушения гармонии стихии почвы/земли яв-
лялось то, что «разум [правителя] не проницателен» (сы синь бу жуй), а «посе-
вы не всходят» (цзя сэ бу чэн). К знамениям этой категории относили непре-
кращающийся ветер (хэн фэн), необъяснимые события, связанные с темно-
той (еяо), кары, связанные с насекомыми (ло чун чжи не), несчастья, связан-
ные с быками (ню хо), бедствия и знамения, связанные с желтым цветом 
(хуан шэн хуан сян), заболевания сердца и желудка (синь фу чжи кэ), а также 
землетрясения (ди чжань), обрушения гор, оседание земли и появление в ней 
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трещин (шань бэн ди сянь ле), то, что металл, дерево, вода и огонь вредят поч-
ве/земле (цзинь му шуй хо ли ту), и т.д. 
Кроме этого, историками выделяется еще одна категория дурных знамений, 
относящихся к Августейшему пределу (хуан цзи; см. Тай цзи), также упомина-
ющаяся в «Хун фане». Гл. признаком нарушения гармонии Августейшего пре-
дела являлось то, что «правитель не обладает высшим совершенством» 
(хуан чжи бу цзи). Качеством, ответственным за это, называлась «беспорядоч-
ность» (мао [3]), а крайность, к к-рой оно приводит, — «слабость [ума]» (жо). 
К знамениям этой категории относили постоянную облачность (хэн инь), 
необъяснимые события, связанные со стрельбой из лука (шэ яо), кары, свя-
занные с драконами (лун) и змеями (лун шэ чжи не), несчастья, связанные 
с лошадьми (ма хо), общие болезни (жэнь кэ), эпидемии (цзи и), различные 
превращения людей (жэнь хуа), оживание мертвецов (сы фу шэн), а также сол-
нечные затмения (жи ши) и др. аномалии, связанные с солнцем и луной. 

* Хоу Хань шу (Книга [об эпохе) Поздней Хань). Т. 12. Цз. 100-108 / 
Сост. Фань Е. Пекин, 1982; Сун шу (Книга [об эпохе] Сун). Т. 4. Цз. 
23-26, 30-34 / Сост. Шэнь Юэ. Пекин, 1983; Цзинь шу (Книга [об 
эпохе] Цзинь). Т. 2—3. Цз. 11—13,27—29 / Сост. Фан Сюань-лин. Пекин, 
1987; Сыма Цянь. Ши цзи (Исторические записки). Цз. 27 / / Эр ши у 
ши (25 династийных историй). Т. 1. Шанхай, 1988; Бань Ту. Хань шу 
(Книга [об эпохе] Хань). Цз. 26—27 / / Там же; Су Юй. Чунь-цю фань-лу 
и чжэн ([Трактат] «Обильная роса „Вёсен и осеней"» в обоснованном 
осмыслении). Пекин, 1996; Сыма Цянь. Исторические записки (Ши 
цзи). Т. 4. М., 1986, с. 115-152; Ро Ни T'ung. The Comprehensive 
Discussion in the White Tiger Hall. Vol. 2 / Tr. by Tjan Tjoe Som. Leiden, 
1952, p. 489—492; ** Зинин C.B. Китайская астрономия: наука и полити-
ка / / Современные историко-научные исследования: наука в традици-
онном Китае. М., 1987; он же. Протест и пророчество в традиционном 
Китае: Жанр яо с древности до XVII века н.э. М., 1997; Bielenstein H. An 
Interpretation of the Portents in the Ts'ien-Hanshu / / BMFEA. 1950. Vol. 22; 
idem. Han Portents and Prognostications / / Ibid. 1984. Vol. 56; De Crespigny R. 
Portents of Protest in Later Han Dynasty: The Memorials of Hsiang K'ai to 
Emperor Huan. Canberra, 1976. 
См. также лит-ру к ст.: Древняя мантика в новой историографической 
перспективе; Традиция знамений. 

А.Э. Терехов 

« Ц З Е Ш Э Н Ь 
МИ ц з и н » 

ш 
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«Цзе шэнь ми цзин» (санскр. «Сандхи-нирмочана-сутра» — «Сутра, раскрываю-
щая глубокие тайны»/«Сутра глубокого анализа тайн»/«Сутра глубокой тайны 
освобождения-мокша»), др. назв. (с перестановкой двух первых иерогли-
фов) — «Шэнь цзе ми цзин». Буд. сутра, входящая в Трипитаку («Сань цзан» — 
«Три корзины/сокровищницы») и кит.-япон. «Великую сокровищницу кано-
нов» («Да цзан цзин»/«Дайдзокё»), в разд. «Собрания сутр» («Цзин цзи»); 
наряду с «Жу Лэнцзя цзин» («Ланкаватара-сутра») является основополагаю-
щим текстом ранней йогачары (виджнянавада, юйцзя-цзун) и одним из «Шести 
канонов» («Лю цзин») школы фасян-цзун (см. в т. 1). 
Была создана во II—IV вв. для «раскрытия глубокого тайного» смысла сутр 
махаяны (да шэн) и 5 раз переводилась на кит. яз.: 1) монахом, происходив-
шим из касты брахманов в Центр. Индии, Гунабхадрой (Цюнабатоло, Гун-дэ-
сянь, 394—468), под назв. «Сян сюй цзе то ди боломи ляо и цзин» («Сутра, разъ-
ясняющая смысл [возвышающей в десяти] землях-[даша]бхуми парамиты осво-
бождения-мокша от непрерывных-сантати [причин и следствий]») в 1 цз.; 
2) анонимом, иногда отождествляемым с Гунабхадрой, под назв. «Сян сюй цзе 
то Жу-лай со цзо суй шунь чу ляо и цзин» («Сутра, разъясняющая смысл сле-
дования совершенному Татхагатой/Буддой в освобождении-мокша от непре-
рывных-сантати [причин и следствий]») в 1 цз.; 3) инд. монахом Бодхиручи 
(Путилючжи, Цзюэ-си, V—VI вв.) под назв. «Шэнь ми цзе то цзин» («Сутра глу-



бокого и сокровенного освобождения-мокша») в 5 цз.; 4) монахом из Зап. Индии 
Парамартхой (Чжэнь-ди, 499—569) под назв. «Фо шо цзе цзе цзин» («Сутра 
сказанного Буддой о безграничном освобождении-мокша») в 1 цз.; 5) знаме-
нитым паломником в Индию и переводчиком Сюань-цзаном (ок. 600 — 664) 
в 645 под назв. «Цзе шэнь ми цзин» в 5 цз. К последнему и самому авторитет-
ному переводу составил обширное «толкование» (шу [6]) в 10 цз. известный 
ученик Сюань-цзана, внук правителя корейского владения Синьло/Сыло, 
Юань Цэ (613—692). Оно также вошло в «Да цзан цзин» наряду с посвящен-
ным «Цзе шэнь ми цзину» разделом в комментаторском словаре «И-це цзин 
инь и» («Звучания и смыслы всех сутр») танского монаха Сюань-ина. 
В разнообразии переводов заглавия сутры явно прослеживается основанное 
на двузначности термина цзе [2] («раскрытие») совмещение в нем двух разных 
смыслов: полного онтологич. освобождения (цзе [2\, цзе то — «освобожде-
ние», мокша/вимокша, мукти/вимукти) и гносеологич. раскрытия (цзе [2] — 
«разъяснение», «анализ») глубочайшей истины, к-рые в рамках учения, изло-
женного в сутре, совпадают (ср. знаменитый христианский тезис об освобож-
дающем познании истины в Евангелии от Иоанна, VIII, 32). 
Сутра переведена на япон. яз. (Фукаура Масафуми) и с тиб. на франц. (Е. La-
motte, 1935) яз. 

В религ.-мифологич. экспозиции сутры представлен Будда, пребывающий 
в небесных эмпиреях и сообщающий своим ученикам и бодхисаттвам (пуса) 
новое учение. Дальнейшее изложение, состоящее из 8 разд. (пинь [ I] — «кате-
гория»), носит последоват. и логичный характер теоретич. трактата, по содер-
жанию во многом связанного с фундаментальной для философии йогачары 
«Йогачарьябхуми-шастры» («Юйцзя ши ди лунь») Асанги (Асэнцзя, У-чжу, 
IV—V вв.), якобы продиктованной ему буддой Майтрейей (Милэ) на небе 
довольства и полного знания Тушита (Доу/Душуай, Чжи-цзу) и также переве-
денной Сюань-цзаном в 647. 
В сутре изложена доктрина «только сознания/сознавания» (виджняна-матра, 
читта-матра, вэй ши), согласно к-рой «абсолютная истина» (парамартха-
сатья, шэн и ди) состоит в том, что дхармы (фа [1]; см. также в т. 1) всего су-
щего содержатся и производятся в «сознании-хранилище» (алая-виджняна, 
алайе ши; см. в т. 1), т.е. представляют собой продукты психики, или «сердца/ 
сознания» (читта/хрид/хридая, синь [1]; см. в т. 1). Рассматриваются три 
аспекта, или «три природы» (трилакшана, сань син), дхарм и делается вывод 
о тройном отсутствии собств. природы у жизней/рождений (джати, шэн [2\), 
явлений/феноменов (лакшья, сян [/]) и самого абсолюта (парамартха, 
шэн и), т.е. его «пустоте» (шуньята, кун [1]; см. в т. 1) и «отсутствии я» (анатман, 
у во) у всех дхарм. Поэтому «внутреннее свидетельство о действии (син [J]) 
неявляемого/внефеноменального (анимитта, у сян) не может быть высказа-
но в словах и лишено проявлений, а прекращающая все споры абс. истина — 
превосходящее все восприятия (витарка, сюнь [J]) и мысли (четана/чинт, 
сы [2]) явление», к-рое даже «не поддается вере (шраддха, синь [2]; см. в т. 1) 
и разъяснению (цзе [2])» (цз. 1). 

Из этого следует выдвижение на первый план сверхчувственных и сверхин-
теллектуальных способов познания — йоги и медитации (дхьяна, чань дин, 
чжи гуань) для того, чтобы пройти «десять земель» (дашабхуми, ши ди), т.е. десять 
этапов пути самосовершенствования бодхисаттвы. Совершенное Татхагатой 
(Жулай, Будда), его пробуждение, «вращение колеса Учения/Дхармы» (чжу-
ань фа лунь), достижение состояния будды и освобождение в нирване (непань; 
см. в т. 1) трактуются как результат «только сознания», поскольку «[все] три ми-
ра (трилока, сань цзе) [суть] только сознание» (сань цзе вэй ши). В осуществлен-
ном также Сюань-цзаном в 661 переводе стихотворного произв. младшего бра-
та Асанги — Васубандху (Ши-цинь, IV-V вв.) «Вэй ши эр ши лунь» («Видья-
матрасиддхи-вимшака-карика-шастра» / «Вимшатика(-виджняптиматра-
сиддхи)», «Шастра/Суждения в двадцати [строфах] о только сознании») этот 
тезис приравнен к более общему — «[Все] три мира [суть] только сердце» (сань 
цзе вэй синь). 



На этой теоретич. основе была воздвигнута критически переосмыслявшая 
весь предшествующий буддизм историко-филос. концепция «трех времен» 
(сань ши), обусловленных тремя поворотами «колеса Учения/Дхармы» (дхар-
мачакра, фа лунь). Первый поворот Будда совершил для шраваков в Оленьем 
саду (Мригадава), сообщив о «четырех благородных истинах» (чатвари-арья-
сатья, сы ди). Но это выражение учения в условных и спорных терминах не 
было его совершенной формой. Второй поворот он совершил для привержен-
цев махаяны (да шэн), когда в сутрах круга праджняпарамиты (божэ боло-
мидо — «переправа премудрости», I в. до н.э. — III в.) была разъяснена несуб-
станциальность и пустота всего сущего, к-рое не возникает (анутпатти, бу 
шэн) и не исчезает (аниродха, буме), изначально и сущностно пребывая в упо-
коении (санта, шэ до) и нирване. Однако и на этот раз изложение имело услов-
ный смысл и допускало возможность оспаривания. Систематизированную, 
безусловную и бесспорную форму учение обрело после третьего поворота 
«колеса», совершенного для приверженцев всех «колесниц» (яна, шэн [5]), 
когда сформировалась сама йогачара, цель к-рой — пройти «срединным путем» 
(чжун дао) между реалистской доктриной «наличия» (бхава, ю [/]; см. Ю—у 
вт . 1) в первый период и нигилистской доктриной «пустоты» — во второй, 
объединив махаяну с хинаяной (сяо шэн) (цз. 5). 

* ТСД. Т. 33. Токио, 1968; Чжунхуа Да цзан цзин (Китайская Великая 
сокровищница канонов). Т. 1 — 106. Пекин, 1984—1996; Будон Ринчен-
дуб. История буддизма / Пер. с тиб. Е.Е. Обермиллера; пер. с англ. 
A.M. Донца. СПб., 1999, с. 162, указ.; Les explications des mystères / 
Tr. par E. Lamotte. Louvain, 1935; ** Андросов В.П. Будда Шакьямуни 
и индийский буддизм. М., 2001, с. 49, 319—326; Васильев В.[П.\ Буд-
дизм, его догматы, история и литература. Ч. 1. СПб., 1857, с. 152—153, 
300—316, указ.; Конзе Э. Буддизм: сущность и развитие. СПб., 2003, 
с. 214—230; Торчинов Е.А. Введение в буддологию. М., 2000, с. 69, 
252—267; он же. Философия буддизма махаяны. СПб., 2002; Щербат-
ской Ф.И. Избранные труды по буддизму. М., 1988, с. 230—234. 

А. И. Кобзев 

Ц З И Н [ 1 ] 

ш 
Цзин [1] — кит. термин «канон» (см. Цзин—вэй; Цзин-сюэ в т. 1), принятый для 
перевода санскр. «сутра». Само слово «сутра» обозначает нить, на к-рую нечто 
нанизывают (напр., бусы или четки). Так в Индии назывались базовые тексты 
религ.-филос. школ, фиксировавшие учение основателя той или иной тради-
ции. «Сутра» является санскритизацией палийского (или пракритского) слова 
«сутта», но существует научно обоснованное предположение, что она была 
ложной и слово «сутта» соотносится с санскр. словом «сукта» — «хорошо ска-
занное» (толкование, учитывающее принципиальное жанровое отличие буд. 
сутр от одноименных текстов брахманистской традиции). 
Если брахманистские сутры представляют собой чрезвычайно лаконичные 
афоризмы, фиксирующие в виде кратких и требующих непременного ком-
ментария формул суть того или иного учения, то буд. сутры подчас представ-
ляют собой огромные соч. нарративного характера с многочисл. описаниями, 
перечислениями и повторами (напр., «Праджняпарамита-сутра в пятьсот 
тысяч шлок» — самое объемистое из буд. канонических соч., полный перевод 
к-рого на любой европ. яз. займет несколько солидных томов). Каждая буд. 
сутра начинается фразой «Так я слышал» (кит. жу ши во вэнь), к-рая служила 
преамбулой к повествованию. 

За неск. столетий формирования буддизма махаяны (да шэн) было создано 
огромное количество самых разнообразных сутр, отличавшихся друг от 
друга как по форме, так и по содержанию. В махаяне не было тенденции 
отделять «подлинные» тексты от «апокрифических». Многие сутры прямо 
противоречили друг другу, и часто одна отрицала то, что провозглашала 
другая, но махаяна утверждала, что все сутры суть учение Будды. Поэтому 
в буддизме возникла необходимость классифицировать тексты и объяс-



нить противоречия между сутрами, т.е. проблема герменевтики — истолко-
вания текста. Буд. герменевтики разделили все сутры на две группы: сутры 
«окончательного значения» (санскр. нитартха) и сутры, «требующие интер-
претации» (санскр. нейартха). К первой группе были отнесены сутры, в к-
рых Будда прямо, непосредственно и недвусмысленно провозглашает свое 
учение, ко второй — определяемые как «искусные средства» (санскр. упая, 
кит. фан бянь): в них Будда проповедует Учение/Дхарму (фа [1]; см. также 
в т. 1) иносказательно, приспосабливаясь к уровню понимания незрелых 
людей, подверженных заблуждениям и находящихся под влиянием различ-
ных лжеучений (см. Се-цзяо). И те и др. тексты были объявлены подлин-
ными словами Будды, и хотя поношение сутр нейартха считалось грехом, 
однако ценность текстов этих двух типов признавалась различной. 
Теория буд. герменевтики и классификация сутр по принципу «нитар-
тха—нейартха» восходят к философу йогачары (виджнянавада, юйцзя-цзун) 
Асанге (Асэнцзя, У-чжу, IV—V вв.) и его трактатам «Компендиум махаяны» / 
«Собрание шастр махаяны» («Махаяна-сампариграха-шастра», кит. «Шэ да 
шэн лунь») и «Абхидхарма самуччая» («Да шэн апидамо цзи лунь» — 
«Собрание шастр/суждений абхидхармы Великой колесницы», пер. Сюань-
цзана). Дальнейшее ее развитие связано с именем Чандракирти (VII в.), 
представителя радикальной мадхьямики, а окончат, оформление она полу-
чила у философа Ратнакарашанти (XI в.). Однако классификация сутр по 
принципу «нитартха—нейартха» не решила проблему. Сутры, к-рые одна 
буд. школа объявляла текстами «окончательного значения», др. школа при-
знавала лишь условно истинными, «требующими дополнит, интерпрета-
ции». Так, школа мадхьямика считала сутрами «окончательного значения» 
тексты праджняпарамиты (божэ боломидо), учившие о пустоте (шуньята, 
кун [1]; см. в т. 1) и бессущностности дхарм, тогда как сутры, провозгла-
шавшие принцип «только сознания» (виджняптиматрата/читта-матра, вэй ши), 
отвергала как «требующие дополнит, интерпретации». Напротив, школа йога-
чара именно эти последние тексты считала сутрами, выражающими выс-
шее учение Будды, признавая за сутрами праджняпарамиты лишь относи-
тельную истинность. 

Впоследствии в рамках кит. (а позднее — и всего дальневосточного) буддизма 
появилась даже особая методика пань цзяо — «критика/классификация уче-
ний», согласно к-рой каждая школа классифицировала различные буд. шко-
лы по «степени» их истинности и близости к «подлинному» Учению Будды (со-
ответствовавшему учению школы, осуществлявшей классификацию). 
Со временем в буддизме сформировалась «теория двух ночей», согласно к-рой 
от ночи пробуждения до ночи отхода в нирвану (непань; см. в т. 1) Будда вообще 
не произнес ни одного слова, но его сознание, подобное ясному зеркалу, отра-
жало все проблемы, с к-рыми к нему приходили люди, и давало им безмолвный 
ответ. Этот ответ и был вербализован в виде разных сутр. Т.о., доктрины всех 
сутр условны (конвенциональны) и имеют смысл лишь в контексте того «во-
прошания», к-рое вызвало их к жизни. 

** Ермаков М.Е. Мир китайского буддизма. СПб., 1995; Торчинов Е.А. 
Введение в буддологию. М., 2000. 

По материалам Е.А. Торчинова 

** Андросов В.П. Будда Шакьямуни и индийский буддизм. М., 2001, 
указ.; Васильев В\П.\ Буддизм, его догматы, история и литература. Ч. 1. 
СПб., 1857, указ.; Конзе Э. Буддизм: сущность и развитие. СПб., 2003; 
Лысенко В.Г. Ранний буддизм: религия и философия. М., 2003, с. 27—44; 
Розенберг О.О. Труды по буддизму. М., 1991, с. 46—47, 72—79; Серебря-
ный С.Д. Лотосовая Сутра / / Сутра о бесчисленных значениях. Сутра 
о цветке лотоса чудесной Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы 
бодхисаттвы Всеобъемлющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. 
изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998, с. 9. 
См. также лит-ру к ст.: «Да цзан цзин» и в т. 1: Цзин—вэй, Цзин-сюэ. 

А. И. Кобзев 



Ц З И Н [ 3 ] Цзин [3]. Исходное значение — «очищенный рис», отсюда «эссенция», «экс-
тракт», «сперма» (см. Цзин [3] в т. 1). В кит. мифологии имеет два значения. 
1) Субстанция, заключающаяся в каждом живом существе. Согласно даос, 
концепции, в момент рождения человека образуется дух (шэнь [1]; см. также 
вт. 1), являющийся как бы душой, путем соединения идущего извне жизнен-
ного дыхания с субстанцией цзин [3]. Со смертью человека цзин исчезает. 
Воспроизводство цзин [5] происходит в цзин ши («комната цзин») — вблизи 
т.н. «нижнего киноварного поля» (дань тянь) — напротив пупка, на уровне 
19-го позвонка (по др. версии — в почках). Когда цзин [5] мало, человек болеет; 
когда цзин [3] исчезает, наступает смерть. Считалось, что у мужчин восполне-
ние недостачи цзин [3\ возможно за счет женского начала инь [ /] (см. Инь—ян) 
путем полового сношения, но при условии знания особой сексуальной техники. 
2) Общее название оборотней. В трактате «Бао-пу-цзы» даос, философа Гэ Хуна 
(III—IV вв.; см. в т. 1) утверждается, что лисицы, волки, шакалы, прожившие 
500 лет, могут принимать человеческий облик, а тигры, олени и зайцы меняют 
свой цвет на белый и приобретают способность к оборотничеству; птицы, про-
жившие тысячу лет (или даже 10 тыс.), приобретают лишь человеческое лицо. 
В преданиях и нар. сказках цвет есть неизменный знак, остающийся у оборот-
ней, несмотря на изменение облика (черная рыбка превращается именно 
в черного человека). 
На основе рассказов об оборотнях, составивших многочисленные сб. новелл 
III—IV вв., строятся многие т.н. танские, сунские и минские новеллы 
(VII—XVII вв.). Предания о цзинах-оборотнях использовал и развил новел-
лист XVII—XVIII вв. Пу Сун-лин. Образы оборотней (дунган, чжин) весьма 
популярны и в дунганском сказочном эпосе. 

** Дунганские народные сказки и предания. М., 1977; Пу Сун-лин. 
Странные истории из Кабинета Неудачника (Ляо Чжай чжи и) / Пер. 
В.М. Алексеева. СПб., 2000. 

БЛ. Рифтин 

* Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего Ки-
тая. М., 1967; Пурпурная яшма; китайская повествовательная проза 
1—VI веков / Сост. Б. Рифтин. М., 1980; Древнекитайская философия; 
Эпоха Хань. М., 1990, указ.; Гань Бао. Записки о поисках духов (Coy 
шэнь цзи) / Пер. Л.Н. Меньшикова. СПб., 1994; Чжуан-цзы. Ле-цзы / 
Пер. В.В. Малявина. М., 1995; Гэ Хун. Баопу-цзы. СПб., 1999; Люйши 
чуньцю (Вёсны и осени господина Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001; 
Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 
2004; Современная трактовка Желтого Владыки: Основы восточной 
медицины / Пер. и коммент. Д. Аланова. Киев, 2006; Трактат Желтого 
императора о внутреннем. Ч. 1. Вопросы о простейшем / Пер. Б.Б. Вино-
гродского. М., 2007. 

А. И. Кобзев 

ц з и н - в э й 

v i · 1?I 

Цзин-вэй. В др.-кит. мифологии зооморфный персонаж, дочь Янь-ди, носив-
шая имя Нюй-ва (иероглифич. запись отличается от имени прародительницы 
Нюй-ва), к-рая купалась в Восточном море и, утонув, превратилась в птицу 
под назв. цзин-вэй. Согласно «Шань хай цзину» («Книга гор и морей», кон. III — 
нач. II в. до н.э.; см. т. 1), цзин-вэй похожа на ворону, но с пестрой головой, 
белым клювом, красными лапами. Она носит в клюве ветки и камни, пытаясь 
засыпать Восточное море. В более поздних источниках («Шу и цзи» — «Опи-
сание удивительного», IV—V вв.) говорится, что цзин-вэй рождает птенцов, 
спариваясь с самцом чайки, причем женские особи похожи на цзин-вэй, а муж-
ские — на чаек. Можно предположить, что в мифе о засыпании моря отрази-
лось в «перевернутом» виде широко популярное у многих народов Евразии 
и Сев. Америки представление о добывании птицей (гагарой) или др. сущест-
вом земли со дна моря. 
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** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). 
Шанхай, 1985, с. 423. 

Б.Л. Рифтин 

* Каталог гор и морей (Шаньхай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 78, 214; ** Яншина Э.М. Формирование и развитие древнекитайской 
мифологии. М., 1984, с. 41, 67. 

А. И. Коб зев 

Цзин ту, санскр. Сукхавати — «Чистая земля», «Земля чистоты», «Земля очи-
щения». В кит. буддизме земля, к-рую посетили и где вели свою проповедь 
будды и бодхисаттвы (пуса) и к-рая дала имя одному из его крупнейших тече-
ний — цзинту-цзун (см. в т. 1). Совершенство ее обитателей таково, что ни 
они сами, ни их речи не могут быть запятнаны мирской скверной, подобно 
лотосу, который вырастает из грязи, но сам остается чистым. Поэтому, явив-
шись в мир и распространяя свое учение, будды и бодхисаттвы обращают 
к истинному прозрению всех живущих и тем способствуют очищению как 
этих земель, так и всех в них живущих от всяческой грязи и скверны. В сочи-
нениях буд. канона («Да цзан цзин») можно встретить множество описаний 
цзин ту, связанных с различными буддами и бодхисаттвами и всегда харак-
теризуемых как чистые, сверкающие и лучащиеся земли, составленные из 
драгоценностей. В то же время различные цзин ту населяются совершенными 
существами разного вида, характеристик, размеров тела для каждого цзин ту. 
Нек-рые из цзин ту в поздней мифологии приобрели особое значение, из них 
наиболее важные Доушуайтянь (Тушита), Ситянь, Тяньчжу (Индия, где родил-
ся и проповедовал Будда Шакьямуни). 

Л.Н. Меньшиков 

В буд. текстах цзин ту — земля, страна к.-л. будды, обитатели к-рой избавились 
от мирской «грязи», прежде всего от пяти желаний (у юй) и ложных взглядов 
(см. Лю ши эр цзянь). Имеются две принципиально различные трактовки этой 
важной догматич. категории буддизма махаяны (да шэн). Согласно первой, орто-
доксально махаянистской, «Чистая земля» — это не особая территория, страна, 
а «Грязная земля» (хэй ту), «мир Саха», к-рая становится «Чистой землей» для 
того, кто идет к просветлению. Согласно второй трактовке, «Чистая земля» — 
это особый «мир», противопоставляемый «миру Саха», к-рый называют «Грязной 
землей» и обитатели к-рого при опред. условиях могут возродиться в «Чистой 
земле». Данное толкование стало краеугольным положением догматики ами-
даизма (цзинту-цзун), одного из ведущих течений буддизма на Дальнем Востоке. 
Цзин ту ассоциируется в амидаизме с «Чистой землей» будды Амито-фо (Ами-
табха, япон. Амида) — гл. будды этого направления. 

** Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной 
Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисаттвы Всеобъем-
лющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнато-
вича. М., 1998. 
См. также лит-ру к ст. Цзинту-цзун в т. 1. 

По материалам А.Н. Игнатовича 
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«Цзинь ган божэ боломи цзин», «Цзинь ган божэ цзин» (санскр. «Ваджраччхе-
дика-праджняпарамита-сутра» — «Праджняпарамита-сутра, рассекающая неве-
дение подобно удару громового скипетра», «Сутра о запредельной премудрости, 
отсекающей заблуждения алмазным скипетром», сокр. «Алмазная сутра»). 
Одна из наиболее знаменитых и почитаемых сутр в буддизме махаяны (да шэн). 
Наряду с «Сутрой сердца праджняпарамиты» («Махапраджняпарамита-хридая-
сутра», кит. «Божэ боломндо синь цзин») она относится к кратким сутрам 
праджняпарамиты, в к-рых излагается суть доктрины «запредельной прему-
дрости» (божэ боломидо). Сутра появилась в Индии ок. III в. (но не позднее 
сер. IV в. — рус. пер.: А.Е. Бадмаев, В.П. Андросов, 1993) и была переведена на 
кит. яз. Кумарадживой (см. в т. 1) на рубеже IV и V вв. (рус. пер.: Е.А.Торчинов, 2000). 
Сутра написана в форме диалога между Буддой и его учеником Субхути, в к-ром 
последовательно проводится мысль о том, что в опыте мы имеем дело не с реаль-
ностью, а с ее наименованиями, т.е. ментальными конструктами. Истинная 
реальность не может быть описана и обозначена, она по своей природе несе-
миотична, недоступна для языкового выражения. Все описываемое не есть 
реальность, и все реальное не может быть выражено в языке и представлении. 
Как и в др. праджняпарамитских текстах, в «Алмазной сутре» присутствуют 
многочисл. повторы и ошеломляющие парадоксы, специально предназначен-
ные для активного трансформирующего воздействия на психику восприни-
мающего ее человека. Примером такого парадокса может служить след. фраг-
мент диалога: «„Субхути, когда Будда проповедовал праджняпарамиту, она 
тогда была не праджняпарамитой. Субхути, как ты думаешь, проповедовал 
ли Татхагата какую-нибудь Дхарму?" Субхути сказал Будде: „Нет ничего, что 
проповедовал бы Татхагата". — „Субхути, как ты думаешь, много ли пылинок 
в трех тысячах большой тысячи миров?" Субхути сказал: „Чрезвычайно много, 
о Превосходнейший в мире". — „Субхути, о всех пылинках Татхагата пропо-
ведовал как о непылинках. Это и называют пылинками. Так Приходящий 
проповедовал о мирах как о немирах. Это и называют мирами. Субхути, как 
ты думаешь, можно ли по тридцати двум телесным признакам (сань ши эр сян) 
распознать Татхагату?" — „Нет, о Превосходнейший в мире, нельзя по трид-
цати двум телесным признакам распознать Татхагату. И по какой причине? 
Татхагата учил о тридцати двух признаках как о не-признаках. Это и называют 
тридцатью двумя признаками"». 

В сутре утверждается также, что 1) бессущностна не только личность, но и обра-
зующие ее (равно как и всю сферу опыта) элементарные психофизич. состоя-
ния — дхармы (фа [1]; см. также в т. 1). Именно представление о самосущей 
единичности, или элементе, является источником всех заблуждений и корнем 
сансарического (лунь хуй; см в т. 1) существования, из к-рого проистекают 
прочие ложные идеи — о вечном «я», душе, субстанциальной личности и др.; 
2) пребывание живых существ в сансаре иллюзорно. В действительности все 
живые существа являются буддами и изначально пребывают в нирване (непань; 
см вт. 1). Только неведение порождает мираж сансарического существования. 
Эту истину постигает бодхисаттва, осознавая, что с т.зр. абс. истины спасать 
некого и не от чего. Вместе с тем — на уровне относительной истины — он 
стремится спасать эмпирически наличные живые существа. Для бодхисаттвы 
не существует представлений о «я», личности, душе и дхармах; 3) Будда не есть 
человеческое существо, пусть даже и совершенное в своей святости. Будда — 
синоним истинной реальности как она есть (бхутататхата, татхата, чжэнь жу; 
см. вт. 1), и глубоко заблуждается тот, кто думает опознать Будду по его физи-
ческим признакам; 4) истинная реальность постигается благодаря йогической 
интуиции, к-рая и есть праджняпарамита. 

** Торчите Е.А. О психологических аспектах учения праджняпарамиты 
(на примере «Ваджраччхедика-праджняпарамита-сутры») / / Психоло-
гические аспекты буддизма. Новосиб., 1986, с. 47—69; он же. Введение 
в буддологию. М., 2000; он же. Философия буддизма махаяны. СПб., 
2002; Щербатской Ф.И. Избр. труды по буддизму. М., 1988. 

По материалам Е.А. Торчинова 



* Алмазная сутра / Пер. A.B. Бадмаева, В.П. Андросова. Элиста, 
1993; Избранные сутры китайского буддизма / Пер. Д. В. Поповцева, 
К.Ю. Солонина, Е.А. Торчинова. СПб., 2000, с. 35-72; Conze Е. 
Vajracchedika Prajnaparamita. Roma, 1957; idem. The Short Prajnaparamita 
Texts. L., 1974; ** Андросов В. П. Будда Шакьямуни и индийский буд-
дизм. М., 2001, указ.; Васильев В.[П] Буддизм, его догматы, история 
и литература. Ч. 1. СПб., 1857, указ.; Судзуки Д.Т. Очерки о дзэн-
буддизме. Ч. 1-3. СПб., 2002-2005, указ. 

А.И.Кобзев 

«Цзинь ган дин цзин» (санскр. «Ваджрашекхара-сутра» — «Сутра об Алмазном 
венце»). Одна из сутр дальневост. эзотерического буддизма. Составлена в Ин-
дии во 2-й пол. VII в., несколько позже «Махавайрочана-сутры» («Да-жи 
цзин»). Запечатленные в «Сутре об Алмазном венце» догматич. положения ба-
зируются на доктринах виджнянавады. Имеются три перевода (точнее, пере-
ложения) этой сутры на кит. яз. В корпус канонич. текстов дальневост. эзоте-
рического буддизма включен перевод Амогхаваджры (кит. Бу-кун; 705—774). 
Среди ученых-монахов распространена т. зр., что существовал полный (т.н. 
обширный) текст «Ваджрашекхара-сутры», состоящий из 100 тыс. стихов 
(шлок), в к-рых зафиксированы проповеди Махавайрочаны (Да-жи) на 18 «со-
браниях». Буддологами она ставится под сомнение. Тем не менее известен пе-
реведенный (или составленный) Амогхаваджрой указатель 18 йогических 
«собраний» из «Сутры об Алмазном венце», однако подробно в нем говорит-
ся только о неск. первых «собраниях». Перевод самого Амогхаваджры вклю-
чает проповеди только на 1-м «собрании», др. переводы — на 6-м и 15-м. 
«Сутра об Алмазном венце» начинается с вопроса бодхисаттвы (пуса) Пости-
гающего Все Значения (детское имя царевича Сиддхартхи), каким образом 
можно достичь просветления/прозрения. В ответ Махавайрочана говорит о спо-
собе медитирования, к-рое называется «пятизнаковое постижение обретения 
тела [Махавайрочаны]» и осуществляется в пять этапов. 
1. «Узнавание [о существовании] просветленных мыслей». 2. «Овладение про-
светленными мыслями». Первые два этапа медитирования называются «пости-
жением/видением лунного диска»: медитирующий представляет свои мысли 
в виде светлой луны и «выявляет» в себе изначально чистое просветленное 
сознание. 3. «Обретение сознания-алмаза». 4. «Удостоверение [в обретении] 
сознания-алмаза». Объектом медитирования является священная «палочка», 
символизирующая исконную клятву Будды спасти все живые существа, — в меди-
тирующем выявляется «неразрушимая, как алмаз, мудрость». 5. «[Обретение] 
совершенного тела будды». На этой ступени медитирующий сливается с буддой 
Махавайрочаной, окруженным свитой, и сам становится Махавайрочаной. 

** Игнатович А Н. Буддийская философия периода Хэйан / / Буддий-
ская философия в средневековой Японии. М., 1998; Адзиа буккё си. 
Нихон хэн (История буддизма в Азии. Япония). Т. 2. Токио, 1972; Бук-
кё дай дзи тэн (Большой буддийский толковый словарь). Токио, 1988; 
Сяккэй Д. Сингон-сю коё (Очерк школы сингон) / / Цудзоку буккё ка-
кусю коё. Токио, 1899; Yamasaki Т. Shingon. Japanese Esoteric Buddhism. 
Bost.—L., 1988. 

По материалам А.Н. Игнатовича 
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«Цзинь гуан мин цзин» (санскр. «Суварнапрабхаса-сутра» — «Сутра о золотом 
свете», «Сутра золотого света»). Одна из трех гл. сутр буддизма махаяны (да шэи), 
относящаяся (наряду с «Жэнь ван цзин» и «Мяо фа лянь хуа цзин») к «сутрам, 
защищающим страну». 
Один из трех (из пяти) сохранившихся переводов (4 цз.) этой сутры с сан-
скрита на кит. яз. принадлежит инд. миссионеру Дхармакшеме (Таньучань/ 
Таньмочань, 385—433), другой (10 цз.) — выдающемуся кит. переводчику буд. 
лит-ры И-цзину (635-713). 
Версия И-цзина, несмотря на многие ее преимущества перед более ранними 
переводами, не приобрела в Китае особой известности, но стала авторитет-
нейшим текстом в Японии, где во 2-й пол. VIII в. она практически полностью 
вытеснила перевод Дхармакшемы. 
С т. зр. общего содержания известные кит. переводы не отличаются друг от 
друга, однако вариант И-цзина значительно объемнее перевода Дхармакшемы 
и включает материал (прежде всего сюжетного характера), отсутствующий 
в предыдущих переводах, но имеющийся в санскр. тексте. 
В переводе И-цзина также приводятся пространные рассуждения Будды 
о нирване (непань; см. в т. 1), отсутствующие в систематизированном виде 
в версиях сутры, появившихся до 600. 
«Цзинь гуан мин цзин» содержит богатый материал по всем разделам махаяны, 
к-рый можно сгруппировать по трем содержательным уровням. 
К первому уровню следует отнести рассуждения о важнейших вопросах дог-
матики «великой колесницы»: «вечной жизни» Будды, нирване и паринирване 
(вхождении в нирвану), «трех телах» (трикая, сань шэнь) Будды и т.д. Второй 
уровень отражает подробное рассмотрение в сутре сотериологического аспекта 
махаяны. И наконец, третий уровень — это рекомендации монархам по управ-
лению гос-вом. 
В гл. 2 подчеркивается вечность существования Будды, но одновременно при-
знается, что истина эта чрезвычайно трудна для понимания обыкновенными 
людьми. В связи с утверждением о бесконечной жизни Будды поднимается 
вопрос о нирване и выделяются три группы «законов» (в каждой по 10), узнав 
к-рые можно понять проповеди о нирване и паринирване. 
Перечисляя «законы», точнее говоря, характеристики нирваны, составители 
сутры словами Будды высказывают принципиально важные для махаяны 
положения: татхата (Абсолют) тождественна феноменальному бытию, сущность 
дхарм (фа [1]) тождественна сущности нирваны, нет различий между живым 
и мертвым, не имеется ничего, кроме шуньи («пустоты»; Кун [1]; см. в т. 1). 
В гл. 3 подробно объясняется доктрина «трех тел» (сань шэнь) Будды, рас-
сматривается функциональное значение каждого «тела» и утверждается 
абс. истинность и, следовательно, совершенство «тела Закона» (фа шэнь; 
два других трактуются как его отражения, имеющие условный, временный 
характер), к-рое выражает суть «великой колесницы» и сущность Будды. 
В сутре подробно обсуждается вопрос о парамитах (боломидо; гл. 6), 
отдельная глава (гл. 9) посвящена шуньяте. Как видно уже из краткого пере-
числения филос. доктрин махаяны, нашедших здесь отражение, этот буд. 
текст еще в большей степени, чем «Лотосовая сутра», имеет право назы-
ваться «энциклопедией махаяны». В доктринальных разделах «Цзинь гуан 
мин цзина» используется сложившаяся буд. филос. терминология, форму-
лировки отличаются точностью и почти отсутствуют мифологич. приемы 
в рассуждениях Будды о догматике. «Философские» части сутры можно 
рассматривать в качестве самостоятельных законченных трактатов (что 
свидетельствует о позднем происхождении этой сутры). 
Большая часть сутры посвящена проблеме спасения, к-рой подчинены и рас-
суждения о догматич. вопросах (о нирване, парамитах). В кит. переводах 
выделена особая глава (10-я в версии И-цзина) — «Исполнение желаний на 
основе [учения] о пустоте», отсутствующая в санскр. тексте. 
В сутре описываются многообразные средства достижения святости и спасе-
ния живых существ, к-рыми располагает махаяна: «десять ступеней» достиже-



ния состояния будды; «десять ступеней», к-рые необходимо пройти бодхи-
саттве; следование парамитам; произнесение дхарани (толони) и т.д. Даются 
также предписания по улучшению кармы (е [1]; см. в т. 1). Наконец, подробно 
описывается церемония наставления обыкновенного человека на путь спасения/ 
освобождения посредством спец. ритуала купания и произнесения дхарани. 
Эту главу можно оценить как практич. руководство по обращению в буд. веру 
новых адептов. Кроме того, в ряде глав рассказывается о деяниях различных 
божеств (нек-рые из них оказываются воплощениями Будды), благодаря к-рым 
живые существа достигли просветления. 
Однако наибольшую известность «Цзинь гуан мин цзин» получила благодаря 
«указаниям» Будды, касающимся правильного управления страной, правиль-
ного, с буд. т. зр., пути достижения и сохранения всеобщей гармонии в гос-ве. 
Отправной точкой рассуждений составителей сутры является имплицитно 
выраженное утверждение о невозможности должным образом функциониро-
вания гос-ва без «надзора» над ним со стороны или самого Будды Шакьямуни, 
или «стражей Закона» (т.е. буддизма) во главе с «четырьмя небесными царями» 
(сы да тянь ван), обитающими на одном из небес у центра буд. мироздания — 
горы Сумеру. Миссия этих «царей» санкционирована Буддой. Обязат. условием 
помощи Будды и «стражей Закона» «человеческому царю» (жэнь ван) является 
почитание «Сутры золотого света». 
В «Цзинь гуан мин цзине» весьма детально конкретизируется перечень благ, 
получаемых «человеческим царем» и управляемой им страной в результате 
надлежащего отношения к «Сутре золотого света», и то, каким образом следу-
ет ее почитать, чтобы иметь возможность рассчитывать на эти блага. 
Во-первых, Будда и «стражи Закона» обещают благоденствие всему населе-
нию, гармонию в об-ве, порядок в природе, а нек-рым — последующее пере-
рождение в качестве богов. 
Во-вторых, гарантируется полная безопасность гос-ва от внеш. врагов. Кроме 
того, монарх лично приобретает «неизмеримые блага». 
Почитание сутры, согласно содержащимся в ее тексте наставлениям, осуществ-
ляется непосредств. и косвенным образом. Прежде всего необходимо слушать 
декламацию и толкование сутры, а также ее переписывать (такое действие 
помимо увеличения числа экземпляров имело и сакральное значение). 
«Косвенные методы» почитания сутры подразделяются на две группы: 
1) заучивание наизусть и произнесение дхарани (слова и слоги, к-рым при-
дается мистическое значение), записанных в сутре; 2) почитание «учителей 
Закона» (фа ши), т.е. монахов, декламирующих и толкующих текст сутры, 
и шире — оказание всемерной поддержки буд. сангхе (сэн). В подробных опи-
саниях ритуала встречи «учителя Закона» явно прослеживается теократич. мо-
тив составителей сутры. Однако в качестве вознаграждения монарх получает 
«неизмеримые блага», компенсирующие «преклонение головы» перед буд. 
монахом (буд. сангхой). 
Императивный характер предписаний, к-рым должен следовать «человече-
ский царь» и его подданные, усиливается угрозами ниспослания «стражами 
Закона» полного набора несчастий за ослушание. 

** Игнатович А.И. Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 1987; 
Нисида Н. Нихон сюкё сисо си-но кэнкю (Исследования по истории 
религиозной мысли в Японии). Токио, 1956; Оя Т. Нихон буккё си-но 
кэнкю (Исследования по истории японского буддизма). Т. 1-3. Токио, 
1961; Иуда С. Нихон котэн-но кэнкю (Исследования японских класси-
ческих книг). Т. 2. Токио, 1963. 
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Цзы-гу (Пурпурная дева), Кэн Сань-гу (Третья дева ямы), Сань-гу (Третья 
дева), Ци-гу (Седьмая (?) дева / Дева [по фамилии] Ци). В поздней кит. 
нар. мифологии богиня отхожих мест. Согласно популярной легенде, при-
мерно в кон. VIII в. жена одного начальника уезда невзлюбила его налож-
ницу и в приступе ревности убила ее, бросив труп в отхожее место в день 
праздника фонарей (15-е число 1-й луны). Верховный владыка пожалел 
Цзы-гу и сделал божеством уборных. По-видимому, в результате ошибоч-
ного истолкования одного из имен Цзы-гу — Кэн Сань-гу (не как «третья 
дева ямы», а как «три девы ямы») в период позднего средневековья роди-
лось представление о трех девах отхожего места: Юнь-сяо, Цюн-сяо и Би-сяо, 
к-рые, используя даос, магические приемы, творили зло; за это они были 
приговорены Верховным владыкой Тай-шан JIao-цзюнем (Верховный ста-
рый государь Лао-цзы; см. Лао-цзы в т. 1; Сань цин) к смерти и назначены 
после смерти духами отхожих мест. Торжественная церемония встречи 
Цзы-гу устраивалась 15-го числа 1-й луны. С помощью особого вида гада-
ния к ней обращались с вопросами о сельских делах, стр-ве дома, рожде-
нии детей или возможной удаче в торговых делах. 

** Инь Вэй, Инь Пэй-жань. Чжунго миньцзянь су шэнь (Китайские про-
стонародные божества). Куньмин, 2003, с. 124—129; Миньцзянь шэньхуа 
цюаньцзи (Полное собрание народных мифов) / Сост. Чжу Юй-цзунь. 
[Шанхай], 1933, с. 175—176; Maspero H. Le Taoïsme et les religions chi-
noises. P., 1971, p. 135-137; Werner E.T.C. A Dictionary of Chinese 
Mythology. Shanghai, 1932, p. 218, 535-536. 

Б.Л. Рифтин 

Первое упоминание о Цзы-гу содержится в соч. «И юань» («Сад удивитель-
ного») Лю Цзин-шу (?—463?). Из разных источников более позднего вре-
мени известно, что легенда о духе Цзы-гу восходит к истории о девушке Хэ 
Мэй (второе имя Ли-цин), жившей при Тан (618-907) во времена императ-
рицы У Цзэ-тянь (правила 684-705). Она попала служанкой в дом некоего 
Ли Цзина, жена к-рого, увидев, что Ли-цин молода и красива, стала ее вся-
чески изводить и довела до самоубийства. Это случилось ночью 15-го дня 
1 -го лунного месяца в отхожем месте. С тех пор этот день стал днем покло-
нения Цзы-гу. Первоначально «встреча» с ней происходила в отхожем месте 
или свинарнике, вызывали ее дух особым молитвенным обращением: «Цзы-
сюя здесь нет!» (Цзы-сюй — второе имя Ли Цзина); «Цао-гу ушла!» (Цао-гу — 
имя гл. жены Ли Цзина, особо третировавшей девушку). Со временем Цзы-гу 
обожествили как духа, предсказывающего будущее и пишущего ответы на 
вопросы кистью на бумаге или палочкой на золе (крупе и пр.). Или для гада-
ния использовали плетушку — сплетенную из бамбука плошку, куда насы-
пался песок, и на нем уже подвешенной на веревочке палочкой писал сни-
зошедший к гадающим дух. Цзы-гу в первую очередь считалась женским 
божеством, и обращались к ней обычно женщины, хотя и мужчинам не 
возбранялось. Как правило, это происходило на 15-й день 1-го лунного меся-
ца, во время праздника фонарей. 
Культ Цзы-гу широко распространился во времена Сун (960-1279), именно 
в этот период упоминания о ней, напр. в лит. произв., особенно часты. Так, 
в сб. Чжу Юя (1075? — после 1119) «Пинчжоу кэ тань» («Из бесед в Пинчжоу») 
она называет себя «Великой святой с Пэнлая», в соч. Шэнь Ко (1029—1093) 
«Мэнси би тань» («Записи бесед в Мэнси») предстает небожительницей, 
изгнанной с Пэнлая, к-рая умеет все — и лечить, и гадать. Кун Пин-чжун 
(кон. XI — нач. XII в.) в «Кун-ши тань юань» («Сад бесед господина Куна») 
пишет, что великий поэт Су Ши был с Цзы-гу, что называется, на короткой 
ноге: «...Дева постоянно просила Су Ши сложить для нее стихи, но Су Ши 
отвечал: „Я не такой хороший поэт". — „Что вы, что вы!" — написала тог-
да дева. А Су Ши в ответ: „Я не то чтобы плохой поэт, а просто не хочу для те-
бя стихи писать"». 

И. А. Алимов 



«Цзэн и ахань цзин» (санскр. «Экоттара-агама-сутра» / «Экоттарика») — «Ага-
ма-сутры с единичным увеличением». Один из четырех переведенных на кит. 
яз. сборников канонических буд. произведений категории священных текстов 
«агама» {ахань, см. «Ахань цзин»), входящих в одноименный разд. Трипита-
ки/Типитаки («Сань цзан» — «Три корзины/сокровищницы») и ее кит.-япон. 
аналога «Да цзан цзин» / «Дайдзокё» («Великая сокровищница канонов») — 
«Ахань бу» («Раздел агама[-сутр]»). Во второй части («корзине/сокровищни-
це» — цзан) Трипитаки/Типитаки — Сутра/Сутта-питаке («Цзин цзан») чет-
вертый разд. «Экоттара-агама»/«Ангуттара-никая» («Цзэн чжи бу») включает 
в себя наибольшее (свыше 2 тыс.), по сравнению с др. разделами, кол-во сутр 
(цзин [1]), к-рые построены по своеобразному мнемонич. принципу рассмот-
рения классов объектов в порядке их колич. характеристики по числам нату-
рального ряда от «1» до «11», что обусловливает деление их архитектоники на 
11 членов (нипата, фа [ /]). Так, первый член посвящен единичным объектам, 
напр. уму Будды, второй — двоичным, напр. двум видам проступков или двум 
классам будд, третий — троичным, напр. трем благородным действиям и трем 
сокровищам (сань бао), четвертый - четверичным, напр. четырем благород-
ным истинам (сы ди) и четырем видам рождений (сы шэн), последний, один-
надцатый, — одиннадцатеричным объектом, напр. 11 видам радости и т.п. По 
такому же принципу построен текст сборника «Цзэн и ахань цзин». 
Впервые его перевел при высочайшем покровительстве выходец из Тохарского 
царства, прибывший в столицу Чанъань в годы Цзянь-юань (365—385), Дхар-
манандин (Таньмонаньти), но его перевод в 50 цз. был утрачен. В 397 текст 
вновь перевел и также по соизволению свыше уроженец Кашмира из рода 
Гаутама (Цюйтань) Сангхадева (Сэнцзятипо). Его перевод в 51 цз., охва-
тивший 472 сутры 52 разделов (пинь), сохранился доныне в составе кит. 
и япон. собраний буд. канонической литературы. С оригиналом кит. версия 
совпадает примерно в 150 сутрах. Кроме того, общая проблематика хинаяны 
(сяо шэн) здесь подана под углом зрения махаяны (да шэн). 

* Хуэй-цзяо. Жизнеописания достойных монахов (Гао сэн чжуань) / 
Пер. М.Е. Ермакова. Т. I. М„ 1991, с. 124-128; HayerE.M., Woodwort EL. 
The Book of the Gradual Sayings. L., 1932—1936; ** Андросов В.П. Будда 
Шакьямуни. М., 2001, с. 52—54, 124; Васильев В\П.] Буддизм, его дог-
маты, история и литература. 4.1. СПб., 1857, с. 114—118, указ.; Сутра 
о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы. 
Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисатгвы Всеобъемлющая 
Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 
1998, с. 530; Фо-цзяо да цыдянь (Большой словарь буддизма) / Гл. ред. 
Жэнь Цзи-юй. Наньцзин, 2002, с. 1313; Bureau A. The Beginnings of the 
Buddha's Life according to the Ekottara-agama / / Buddhist Studies Review. 
L., 1999,vol. 16,№ I; idem. The End of the Buddha's Teaching according to 
the Ekottara-agama / / Ibid. Vol. 16, № 2. 

А.И. Кобзев 
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Цзюй-бао-пэнь («ваза, собирающая сокровища») — в поздней кит. нар. мифо-
логии волшебный предмет, своеобразный вариант рога изобилия. Согласно 
преданию, рыбак из Нанкина Шэнь Вань-сань ловил рыбу на реке Янцзы. 
В сети ему попалась плоская ваза для цветов (по др. версиям — глиняный 
горшок, шкатулка). Рыбак подобрал вазу и решил кормить из нее собаку. 
Положит туда корм, собака ест, а еда не убывает. Однажды его старуха накло-
нилась над вазой и уронила туда золотую шпильку, и ваза тотчас же напол-
нилась до краев золотыми шпильками. Бросили в вазу монету, и ваза тотчас 
же наполнилась деньгами. Вазу перенесли в дом и стали ею пользоваться для 
добывания денег и ценностей. Собрав огромное богатство, старики стали 
помогать своим близким, за что старик был назван живым богом богатства 
(см. Цай-шэнь). Не исключено, что представление о цзюй-бао-пэнь восходит 
к буд. ритуальному сосуду (супатра), т.к. в китайских буд. храмах в качестве 

цзюи-
Б А О - П Э Н Ь 



бога богатства часто почитается толстобрюхий Майтрейя (Милэ) со слитком 
серебра в одной руке и сосудом — в другой. 

**Алексеев В.М. Китайская народная картина. М., 1966, с. 162—163. 
Б. Л. Рифтин 

цзюй-лин 

п 

Цзюй-лин (Гигантский дух) — в др.-кит. мифологии титан, менявший течение 
рек. Согласно «Дунь цзя кай шань ту» («План открытия гор, укрытых защи-
той», ок. I в.), Цзюй-лин родился вместе с первоначальной субстанцией (юань 
ци; см. ци [1] в т. 1). Ему приписывается магич. знание законов земли и уме-
ние создавать горы и реки. В ср.-век. источниках, не связанных с даос, тради-
цией, Цзюй-лин — божество реки. Некогда, рассказывает предание, гора 
Хуашань (см. также У юэ) преграждала путь течению Хуанхэ. Цзюй-лин, рас-
шатывая гору руками и пиная ее ногами, расколол ее надвое. Отпечатки его 
ладоней и ступней долго сохранялись на склонах горы. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Цэун Ли, Лю Цюнь. 
Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народные божества). Ши-
цзячжуан, 1986, с. 365—366. 

Б.Л. Рифтин 

ЦЗЮЙ-ЦЗАНЬ Цзюй-цзань. 1908, пров. Цзянсу, — 1984, Пекин. Буд. монах, «наставник Учения/ 
Дхармы» (фа ши), видный религ. и обществ, деятель, ученый. В 1930 обучался 
в буд. школе в пров. Фуцзянь под руководством Тай-сюя, с к-рым познако-
мился в 1928. В 1931 в монастыре Линъинь-сы в г. Ханчжоу вступил в сангху 
(сэн). Затем учился в буд. ин-те в г. Чунцин. В 1933 поступил в Нанкинский 
ин-т внутреннего учения, к-рый возглавлял Оуян Цзин-у (см. в т. 1). Помимо 
буд. канона изучил нем., англ. и рус. яз. В 1937 продолжил учебу в г. Сямэне 
в Фуцзяньском ин-те юж. буддизма. После начала антияпон. войны приехал 
в пров. Хунань, где выступил инициатором создания Буд. антияпон. ассоциа-
ции. В 1940 стал настоятелем монастыря Юэяшань в г. Гуйлине, в 1941 — 
настоятелем монастыря Сишань-сы. В 1947 возглавил буд. объединение пров. 
Чжэцзян. В 1948 основал в г. Ханчжоу буд. ин-т. В 1949 по приглашению руко-
водства КПКучаствовал в 1-й пленарной сессии НПКСК в Пекине. С 1950 — 
гл. ред. журн. «Современный буддизм» («Сяньдай фо-сюэ»). Был решитель-
ным сторонником радикальной реформы буддизма, одним из инициаторов 
учреждения БАК, активно участвовал в разработке ее уставных документов. 
С 1957 — зам. председателя БАК. Репрессирован во время «культурной рево-
люции» . С кон. 1970-х гг. вновь вошел в руководящие органы БАК, в 1981 стал 
гл. ред. журн. «Фа инь» («Голос Дхармы»), проректором Ин-та буддизма Китая. 
Автор свыше 100 статей по разл. проблемам буддизма. 

** Чжунго цзинь-сяньдай гао-сэн юй фо-сюэ мин-жэнь сяо-чжуань 
(Краткие биографии выдающихся монахов и знаменитых буддистов 
нового и новейшего времени). Шанхай, 1990; Чжу Чжэ. Дандай мин-
сэн Цзюй-цзань фа-ши чжуань люэ (Сжатая биография знаменитого 
современного монаха наставника Дхармы Цзюй-цзаня) / / Шицзе цзун-
цзяо (Мировые религии). 1997, № 2. 

С.А. Горбунова 



Цзюйшэ-цзун — «школа [изучения трактата „Абхидхарма]-коша"». Кит. буд. 
школа, основанная в VI в. последователями инд. буд. мыслителя Васубандху 
(кит. Ши-цинь; IV—V вв.), автора трактата «Абхидхарма-коша» («Сокровищ-
ница высшего Законоучения», кит. «Апидамо цзюйшэ лунь», сокр. «Цзюйшэ 
лунь»). По традиции первым кит. патриархом школы считается Сюань-цзан, 
переведший трактат (654) и связанные с ним семь соч. (659). 
Цзюйшэ-цзун знакомила китайцев с доктриной Абхидхармы (Апидамо; см. 
также Апитань в т. 1), изложенной в «Абхидхарме-коше». 
«Абхидхарма-коша» состоит из 9 глав: в гл. 1—8 анализируются разл. аспекты 
функционирования дхарм (фа [1]); см. также в т. 1), в 9-й рассматривается 
проблема иллюзорности человеческой личности. 
Первые две главы посвящены объяснению сущности и функционирования 
дхарм, в системе догматики цзюйшэ-цзун образуют 1-й доктринальный раздел, 
представляющий филос. обоснование учения школы. 
Дхарма — центральная категория доктрины цзюйшэ-цзун, согласно к-рой 
«все дхармы реальны в своем проявлении», а их комбинации не более чем 
видимость. Дхармы находятся во взаимосвязи, в координации друг с дру-
гом, подчиняясь закону всеобщей причинности (санскр. пратитья-самутпада, 
кит. инь юань). Именно посредством понятия причинности Васубандху и др. 
философы хинаяны (сяо шэн) объясняли возникновение и существование 
«феноменального» бытия. 
Бесчисл. количество дхарм в учении цзюйшэ-цзун сводится к 75 разновидно-
стям, к-рые, в свою очередь, характеризуются и группируются по различ-
ным признакам. Прежде всего дхармы делятся на два вида: «волнующиеся» 
(«подверженные бытию», вэй фа) и «неволнующиеся» (у вэй фа). К последним 
относятся те, к-рые находятся в покое (т.е. «не подверженные бытию»). Они 
присутствуют в общем потоке дхарм, но в создании «композиции» не участвуют, 
не подвержены «быванию». Дхармы этого типа называются поэтому «посто-
янными». В число у вэй фа входят также нек-рые дхармы, «подверженные 
бытию», а именно те, к-рые являются «носителями» положительных, с т. зр. 
буддиста, психич. состояний, и в первую очередь «религиозного прозре-
ния». Активность остальных дхарм как раз и обусловливает бытие человека 
в бренном мире со всеми вытекающими отсюда негативными последст-
виями. По определению О.О. Розенберга, вэй фа — это дхармы, связанные 
с четырьмя процессами, т.е. «рождением», «пребыванием», «изменением» 
и «исчезновением», происходящими в каждое мгновение. Дхармы вэй фа 
называются поэтому «непостоянными». 
Филос. и догматич. положения учения цзюйшэ-цзун компонуются, класси-
фицируются и характеризируются с т. зр. сотериологии. Поэтому 1-й раз-
дел определяется как «общее объяснение волнующихся и неволнующихся 
[дхарм]». «Неволнение» дхарм прямым образом ассоциируется с нирваной 
(непань; см. в т. 1). 
Доктрины 1-го раздела служат своеобразным фундаментом двух др. докт-
ринальных разделов, объединенных под назв. «Особое/специальное про-
яснение волнующихся и неволнующихся [дхарм]». Во 2-м разделе доктрин 
анализируются «причины и следствия» «блужданий по мирам», к-рые пре-
пятствуют достижению просветления/прозрения (бодхи, пути, цзюэ [7]). 
Догматич. положения этого раздела опираются на гл. 3—5 «Абхидхарма-ко-
ши» в пер. Сюань-цзана. 
В 3-м доктринальном разделе цзюйшэ-цзун «Особое прояснение неволную-
щихся [дхарм]» анализируются результаты (следствия, «плоды») просвет-
ления, к-рые заключаются в прохождении четырех ступеней обретения 
святости и достижении состояния архата (лохань). Подробно рассматрива-
ются «внутренне присущая» («мудрость-знание», санскр. праджня, кит. божэ) 
и «внешняя» (выполнение обетов и медитация) причины (условия) про-
светления. Данный раздел базируется на гл. 6—8 «Абхидхарма-коши» в пер. 
Сюань-цзана. 
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В цзюйшэ-цзун способность заниматься медитацией ставилась в зависи-
мость от соблюдения обетов и предписаний. Цель медитирования заклю-
чалась в изменении психич. состояния человека, т.к. на уровне обыден-
ного сознания невозможно достичь «высшей мудрости» и, следовательно, 
просветления/прозрения. 
Создатели доктрин цзюйшэ-цзун выделили 7 типов медитации, к-рые класси-
фицируются по ряду параметров, однако наиболее эффективным, но и самым 
сложным считалось «чистое сосредоточение», или сосредоточение на «невол-
нении»: объектом медитирования является здесь «успокоенность» дхарм, 
т.е. нирвана. Высшими типами медитации адепты цзюйшэ-цзун овладевали 
в результате долгой практики. 
В кон. VIII в. цзюйшэ-цзун стала считаться ветвью фасян-цзун (см. в т. 1). Ее 
аналог в Японии — школа куся. 

** Буддизм: Словарь. М., 1992; Игнатович А Н. Буддизм в Японии: 
Очерк ранней истории. М., 1987; Розенберг 0.0. Проблемы буддийской 
философии. Пг., 1918; Адзиа буккё си. Нихон хэн (История буддизма 
в Азии. Япония). Т. 1. Токио, 1972. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

* Васубандху. Абхидхармакоша. Улан-Удэ. 1980, 1988; то же. Раздел 3. 
Учение о мире / Пер. Е.П. Островской, В.И. Рудого. СПб., 1994; то 
же. Разделы 1 и 2 / Изд. подгот. В.И. Рудой и Е.П. Островская. М., 
1998; ** Андросов В.П. Будда Шакьямуни и индийский буддизм. М., 
2001, указ.; Васильев В.\П.] Буддизм, его догматы, история и литерату-
ра. СПб., 1857, указ.; Введение в буддизм. СПб., 1999, с. 14-16,46-47; 
Розенберг О.О. Труды по буддизму. М., 1991, указ.; Чжунго фо-цзяо 
(Китайский буддизм). Т. 1. Шанхай, 1989, с. 261—265. 

А. И. Кобзев 

Цзю тянь — «девять небес». В кит. космогонии и мифологии девять небесных 
сфер, расположенных друг над другом и составляющих небо. Одновременно 
с представлением об этой вертикальной модели неба существовало представ-
ление о горизонтальной модели, по к-рой цзю тянь — это девять частей неба, 
разделенного согласно восьми направлениям (4 стороны света, а также северо-
восток, северо-запад, юго-восток, юго-запад и центр), именуемые также цзю е 
(«девять полей»), каждое из к-рых имеет свое направление: центральное — 
цзюнь тянь («ровное небо»), восточное — цан тянь («синее небо»), северное — 
сюань тянь («черное (с красноватым отливом] небо»), южное — янь тянь («ог-
ненное небо») и т.п. Согласно древним космогонич. представлениям, цзю 
тянь соответствовали на земле цзю чжоу — девять областей, на к-рые еще в древ-
ности был разделен Китай (по преданию, мифическим Юем). По ср.-век. даос, 
представлениям, каждая из сфер имеет ворота, охраняемые тиграми и бар-
сами, а также привратником небесного государя (Ди-хунь). В нижней сфере — 
ворота Чанхэ, где проходит граница земного и небесного миров. Через них на 
землю спускается, напр., злой западный ветер; через них можно войти на небо 
и начать восхождение на небеса. На следующей сфере находится дворец Цзы-
вэйгун (Цзы-вэй — название одной из частей небосвода), в нем обитает небес-
ный государь Тянь-ди (он же верховный государь Шан-ди). 
Существовало также представление о Цзю-тянь чжэнь-ване (Подлинный 
царь девяти небес), к-рый именовался также Юань-ши тянь-ван; он будто бы 
появился в период изначального хаоса (хунь-дунь), когда после отделения Тем-
ноты и Света (см. Инь—ян) родилось девять «дыханий» (ци [1]; см. в т. 1), 
каждое из них отстояло от другого на 99 990 лет. Чистые «дыхания» поднялись 
вверх, а нечистые распространились внизу, затем девять «дыханий» сгустились 
и образовали цзю тянь, к-рыми и стал править Цзю-тянь чжэнь-ван. 

** Maspero Н. Le Taoisme et les religions chinoises. P., 1971. 
Б.Л. Рифтин 



Цзю ши — «девять [видов] сознания». Концепция, разработанная в рамках кит. 
школ ранней йогачары — шэлунь-цзун и дилунь-цзун, расширенный вариант 
«восьми [видов] сознания» (ашта-виджняна, ба ши; см. в т. 1) виджнянавады 
(вэйши-цзун; см. в т. 1). Согласно комментарию Юань-це (613—696) к «Цзе шэнь 
ми цзин» («Сандхи-нирмочана-сутра» — «Сутра, раскрывающая глубокие тай-
ны»), учение о цзю ши было выдвинуто Парамартхой на основе переведенного им 
соч. йогачары «Цзюэ дин цзан лунь» («Шастра/Суждения об определяющей [со-
кровищнице] канонов»). Цзю ши включают в себя: 1) сознание зрения (янь ши), 
2) сознание слуха (эр ши), 3) сознание обоняния (би ши), 4) сознание вкуса (шэ 
ши), 5) сознание осязания (шэнь ши), 6) рассудок (и ши), 7) обобщающее созна-
ние (адана-виджняна, атона ши), 8) сознание-сокровищницу (алая-виджняна, 
алайе ши; см. в т. 1), 9) чистое сознание (амала-виджняна, амоло ши). Поскольку 
алая-виджняна двойственна, т.е. содержит в себе как чистые, так и омраченные 
элементы, то она не может считаться подлинным сознанием, сознанием буд-
ды. Уничтожение омраченности алая-виджняны приводит к уничтожению са-
мой алаи и проявлению амала-виджняны. 
См. лит-ру к ст.: Амоло ши. 

М.В. Анашина 

Цзялинпиньцзя (сокр. цзялин, пиньцзя, более десятка др. названий с частично 
повторяющимися иероглифами) — калавинка (каландака, кокила, тибет. ка-
лапинка, япон. карёбинга). По буд. поверьям, сладкоголосая райская птица, 
поющая, еще не вылупившись из яйца, напоминающая инд. кукушку, воробья 
(словарное значение санскр. «калавинка») или, по новейшей идентификации 
инд. орнитологов, пятнистого ткачика и обитающая в долинах Гималаев. 
В буд. иконографии, на картинах, стенах храмов, ритуальных предметах и одежде 
она изображается в виде поющей, танцующей и играющей на флейте прекрасно-
ликой птицы с человеческой головой, руками или даже всем торсом, но иногда 
ассоциируется или отождествляется с гарудой (цзялоуло), имеющей, напротив, 
человеческое тело и птичью голову. В сутрах школы Чистой земли (цзинту-цзун; 
см. вт. 1) о будде Амитабхе (Амито-фо) калавинка представлена пребывающей 
в райской Чистой земле (цзин ту), «мире предельной радости» (цзи лэ ши цзе). 
Согласно «Лотосовой сутре» («Садцхарма-пундарика-сутра» — «Мяо фа лянь хуа 
цзин», рус. пер.: А.Н. Игнатович, 1998, гл. VII), «голосом калавинки» обладает 
Будда, что стало популярным сравнением в буд. классике. 
В собственно кит. лит-ре калавинка описывалась и как экзотическая, но ре-
альная птица, напр. по сообщениям обеих историй дин. Тан («Цзю Тан шу» — 
«Старая книга [об эпохе] Тан», «Синь Тан шу» — «Новая книга [об эпохе] 
Тан»), присланная в 813 в качестве дара из гос-ва Хэлин в регионе Южных мо-
рей (Нань хай), т.е. в совр. Юго-Вост. Азии, и как мифич. существо, напр. 
в стихотворении известного сунского поэта Ян Вань-ли (1124-1206): «Вдруг 
появится бессмертная (сянь [1]; см. Сянь-сюэ в т. 1) птица и испустит чудес-
ный звук, / / Калавинка прилетит с горы Путошань». Путошань (санскр. По-
тала, Потарака) — расположенная на о-ве в архипелаге Чжоушань-цюньдао 
в совр. пров. Чжэцзян одна из четырех великих священных гор буддизма, счи-
тавшаяся райским местом, где пребывает бодхисаттва (пуса) ГУань-инь и про-
поведует Учение/Дхарму (фа [1]; см. также в т. 1). 

В 1904 в Шанхае революционно настроенным обществ, деятелем и буд. мона-
хом Хуан Чжун-яном (Цзун-ян, 1865—1921) с помощью еврейского магната 
С.А. Хардуна и его жены-буддистки по прозвищу [Ка]лавинка (Лоцзялин/Ло 
Цзя-лин) была создана буд. учебно-просветительская организация Святая 
обитель-вихара [Кала]винки (Пиньцзя цзин-шэ), к-рая в 1908/09—1913 выпусти-
ла в свет под ред. Хуан Чжун-яна первое в постимперском Китае изд. кит. Три-
питаки — «Да цзан цзина» («Великая сокровищница канонов») — «Пиньцзя 
цзан» («Сокровищница [Кала]винки») в 40 футлярах и 415 книгах. 

* Сугра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармы. 
Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисатгвы Всеобъемлющая 



Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игнатовича. М., 1998, 
с. 166, 487; ** Фо-цзяо да цыдянь (Большой словарь буддизма) / Гл. ред. 
Жэнь Цзи-юй. Наньцзин, 2002, с. 881; Хань юй да цыдянь (Большой сло-
варь кит. языка) / Гл. ред. Ло Чжу-фэн. Т. 12. Шанхай, 1993, с. 313. 

А. И. Кобзев 
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Цзян тай-гун, Цзян Цзы-я, Люй Шан, Люй Ван, Тай-гун Ван — в кит. мифологи-
ческих преданиях мудрый советник. По популярной версии легенды, князь Вэнь-
ван (основатель дин. Чжоу) однажды, собираясь на охоту, обратился к астрологу 
с просьбой совершить гадание, удачной ли будет охота. Ответ был таков: «Когда 
ты будешь охотиться на южном берегу реки Вэй, получишь крупную добычу. Это 
будет не дракон, не тигр и не медведь... Небо подарит тебе наставника». По др. 
варианту, Небесный государь явился Вэнь-вану во сне и сказал, что дарует ему 
советника. Вэнь-ван отправился к реке Вэй и встретил там старца, удившего 
рыбу. Вэнь-ван побеседовал с ним и воскликнул: «Вы действительно тот самый 
человек, появление к-рого предрекал мой отец, я давно уже вас жду». Он усадил 
мудреца в свою колесницу, сам сел на место кучера и повез к себе, дал ему титул 
тай-гун («великий князь») и прозвище Ван («долгожданный» или «смотрящий 
вдаль»). Согласно древнему апокрифич. преданию, Цзян тай-гун, сев в колес-
ницу, повелел Вэнь-вану самому впрячься и везти ее. Тот осилил лишь 800 шагов, 
что вызвало горестный вздох мудреца, разъяснившего Вэнь-вану, что сколько он 
сделал шагов, столько лет и будет править его династия. По одной из легенд, 
Вэнь-ван сперва назначил Цзян тай-гуна правителем небольшого городка Гуань-
тань, где он сделал покорным даже ветер. Тогда князь назначил Цзян тай-гуна 
главнокомандующим войсками (Гань Бао, IV в.) и стал одерживать над иньцами 
одну победу за др. Образ Цзян тай-гуна чрезвычайно популярен и в ср.-век. 
мифологич. сказаниях, связанных с фантастич. эпопеей XVI в. «Фэнь шэнь 
янь-и» («Возвышение в ранг духов»). Там Цзян тай-гуну отведена особая роль 
бога богов, к-рый по приказу Верховного Небесного владыки назначает всех 
богов и духов на соответствующие должности. По поздним нар. легендам, Цзян 
тай-гун не позаботился только о себе самом, и когда явился в Небесный дворец 
с просьбой к Юй-ди, то оказалось, что вакансий уже нет, и государь повелел Цзян 
тай-гуну сидеть не на троне, а на уголке глинобитной стены. В нар. же верова-
ниях Цзян тай-гун, помогший некогда своему князю разгромить последнего пра-
вителя дин. Инь тирана Чжоу Синя и завоевать всю страну, превратился в могу-
щественнейшего мага, заклинателя злых духов. На нар. картинах (нянь хуа) его 
изображали часто в виде старца верхом на сказочном монстре с желтым знаменем, 
творящим чудеса по его воле, и скипетром жу-и («исполнение желаний») в руках. 
Надпись на картине свидетельствовала о его мощи и бесстрашии и о повелении 
злым духам убираться прочь. Поскольку Вэнь-ван встретил Цзян тай-гуна, когда 
тот удил рыбу, то кит. рыбаки почитали его также своим богом-покровителем. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго шэнь-
хуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). Шанхай, 
1985, с. 290; Инь Вэй, Инь Фэй-жань. Чжунго миньцзянь су шэнь (Китай-
ские народные божества). Куньмин, 2003, с. 66—71; Ян Юнь-жу. Цзян 
син-ды миньцзу хэ Цзян тай-гун-ды гуши (Народность с родовой фами-
лией Цзян и предания о Цзян тай-гуне) / / Гуши бянь (Спорные вопросы 
древней истории) / Сост. Гу Цзе-ган. Пекин, 1932. Т. 2, с. 109—118; Ян 
Вэнь-вэй. Гуаньюй Цзян тай-гун-ды гуши сань цзэ (Три предания о Цзян 
тай-гуне) / / Миньсу. 1930, № 101, с. 27-28; Werner Е.Т.С. A Dictionary of 
Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 59—65. 

Б.Л. Рифтин 
* Сьша Нянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1.2-е изд., испр., доп. М., 
2001, с. 183, 309, 310, 334; т. 4. М„ 1987, с. 39-42, указ.; Гань Бао. Записки о 
поисках духов (Coy шэнь цзи) / Пер. Л.Н. Меньшикова. СПб., 1994; Бам-
буковые анналы: древний текст/ Пер. М.Ю. Ульянова. М., 2005, с. 212,260. 

А.И. Кобзев 
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Цзян Юань/Цзян-юань. В др.-кит. мифологии мать культурного героя Хоу-цзи. Ц З Я Н Ю А Н Ь 
Согласно преданию, она зачала его, наступив на след великана. Когда Цзян 
Юань родила Хоу-цзи, то бросила его в пруд, и, хотя дело было летом, 
в 6-м месяце, пруд вдруг покрылся льдом и ребенок не утонул и не замерз, 
т.к. его укрыли птицы (мотив, известный и по архаич. версиям мифа о Хоу-
цзи). С тех пор якобы у берега пруда близ дер. Бинчицунь (Деревня Ледяного 
пруда) в пров. Шаньси каждый год в 6-м месяце один раз появляется корочка 
льда. Жители деревни, узнав о том, что Цзян Юань выбросила младенца в 
пруд, и считая это дурным предзнаменованием, толпой бросились к ней, что-
бы ее избить. Она пыталась ускакать от них на муле, но тот не трогался с мес-
та. В это время налетел ураган, который дул три дня и три ночи и принес тучи 
желтой пыли, образовавшей огромный холм, к-рый и стал называться Моги-
лой Цзян Юань, поскольку сама она исчезла. 

Нар. верования наделяют Цзян Юань магич. силой покровительницы 
детей: считается, что достаточно потереть медную монетку о стелу на ее 
могиле и повесить эту монетку на тело ребенка, чтобы предохранить его от 
напастей и сохранить здоровье. Культ Цзян Юань сохранился в Китае до 
XX в., особенно в пров. Шаньси и Шэньси, где имеется ряд топонимов, 
связанных с Цзян Юань. 

** Гу Цзе-ган. Ду Ли Цуй эр сяньшэн вэньшу хоу (Послесловие к статьям 
гг. Ли и Цуя) / / Гуши бянь (Спорные вопросы древней истории). Т. 2 / 
Сост. Гу Цзе-ган. Пекин, 1932, с. 105-109;ЛиЦзы-сян. Ю Цзишаньгань 
Хоу-цзи цзяо цзя-чжи гундэ цзиши (Путешествуя по горе Цзишань, 
думаю о заслугах Хоу-цзи, научившего людей земледелию) / / Там же, 
с. 96—98; Цуй Ин-кэ. Цзян Юань-чжи чуаньшо хэ шилюэ цзи ци муди-ды 
цзядин (Предания о Цзян Юань и ее деяниях, а также предположе-
ния о месте ее могилы) / / Там же, с. 99—104; Юань Кэ. Мифы древнего 
Китая. М., 1987, указ. 

Б.Л. Ршфтин 
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Цзянь-ди. В др.-кит. мифологии мать первопредка иньцев Се. Цзянь-ди была Ц З Я Н Ь - Д И 
второй женой мифич. государя Ди Ку. Согласно преданию, зафиксированному 
в «Люй-ши чуньцю» («„Вёсны и осени" господина Люя», III в. до н.э.; см. в т. 1), ^ { i 
Цзянь-ди вместе с сестрой жила в девятиярусной башне. Верховный пра-
витель приказал черной птице (ласточке?) полететь и посмотреть на них 
(см. Сюань-нюй). Птица понравилась сестрам, и они, поймав ее, посадили в не-
фритовую шкатулку. Спустя нек-рое время ласточка улетела, оставив в шкатул-
ке два яйца. По др. версии, изложенной у Сыма Цяня (И в. до н.э.) в «Ши цзи» 
(«Исторические записки»; обе ст. см. в т. 1), Цзянь-ди пошла купаться и уви-
дела ласточку, уронившую яйцо. Она проглотила его и родила Се. 

** Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1.2-е изд., испр., доп. 
М., 2001, с. 166, 231; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ. 

Б.Л. Рифтин 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 36; Люйши чуньцю (Вёсны и осени 
господина Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001, с. 121; Философы из 
Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 83. 

А. И. Кобзев 
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Цзянь-му. В др.-кит. мифологии чудесное дерево, вариант мирового древа. 
Цзянь-му растет на равнине Дугуан, являя собой как бы центр неба и земли, по 
нему все великие предки (ди [ /]) поднимались на небо и спускались на землю. 
Цзянь-му не отбрасывает тени, не дает эха («Хуайнань-цзы», II в. до н.э.; см. в т. 1). 
Согласно « Шань хай цзину» («Книга гор и морей»; см. в т. 1), цзянь-му будто бы 
напоминает своими очертаниями быка, кора дерева похожа на ленту или жел-
тую змею, листья сходны с ячейками (?) рыболовных сетей, плоды подобны 
плодам мыльного дерева, ствол как у колючего вяза (?). По др. записи в том 
же источнике, у цзянь-му темно-зеленые листья, фиолетовый ствол, черные 
с красным отливом цветы, желтые плоды. Местоположение цзянь-му в разных 
источниках указывается по-разному. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ. 
Б.Л. Рифтин 

цилинь Цилинь/ци-линь, линь. В др.-кит. мифологии чудесный зверь — единорог. По 
аналогии с фэн-хуан, термин истолковывается как соединение двух понятий: 
ци — «единорог-самец» и линь — «единорог-самка». Существуют разл. описа-
ния цилиня, отличающиеся в деталях, но все они составлены по архаич. прин-
ципу уподобления отд. частей цилиня частям тела реальных животных: у цилиня 
тело оленя, но меньше размером, шея волка, хвост быка, один рог, заканчиваю-
щийся мягкой шишкой (мясным наростом), копыта коня, разноцветная (по др. 
версиям — бурая) шерсть (в источниках упоминаются также белые и зеленые 
цилини). Когда цилинь идет по земле, то не помнет травинки, не раздавит бу-
кашки; он не ест живых тварей, а питается чудесными злаками. По нек-рым 
представлениям, цилинь может даже летать или ходить по воде словно по зем-
ле. В древних текстах цилинь часто упоминается наряду с оленями как их сво-
еобразный вожак. Цилинь считался главным из всех зверей (наряду с фэн-
хуан — главным среди птиц). Отлич. признаком цилиня является его неострый 
рог, к-рым он не может причинить вреда. Древние авторы рассматривают 
цилиня как воплощение морально-этической категории — жэнь [2] («челове-
колюбие», «гуманность»; см. в т. 1). Существуют разл. толкования символики, 
связанной с наличием у цилиня одного рога: по одним — это символ объеди-
нения страны в единое гос-во, по др.— символ единовластия государя. 
В даос, преданиях на белых цилинях ездят бессмертные (сянь [1]; ба сянь), свита 
Владычицы Запада Си-ван-му. В древности существовало много легенд о появ-
лении и поимке цилиня, что считалось знаком идеального, мудрого и гуманно-
го правления. Словами «поймали линя», вошедшими в поговорку, заканчивает 
Конфуций свою летопись «Чунь цю» («Вёсны и осени»; см. в т. 1). Считалось, 
что появление цилиня несло с собой умиротворенность и процветание, было 
знаком предстоящего рождения мудреца (см. Жуй). Так, согласно «Ши и цзи» 
(«Записи о забытом», ок. VI в.), рождению Конфуция предшествовало появле-
ние цилиня, к-рый исторг изо рта нефритовое письмо с пророческими слова-
ми о правлении дома Чжоу (появление цилиня маркировало и смерть Конфу-
ция, так же как и крушение нек-рых царств). В нар. верованиях цилинь прочно 
ассоциировался с рождением сыновей: спускающийся с неба цилинь приносит 
сына — традиц. сюжет благопожелательных лубков (нянь хуа), нар. вырезок из 
цветной бумаги. Имеется много версий о происхождении образа цилиня (связь 
его с жирафой, коровой и др.). По гипотезе япон. ученого Идзуси Ёсихико, 
образ цилиня развился на основе представлений об олене. 

* Ду Эр-вэй. Фэн, линь, гуй, лун каоши (Толкование образов феникса, 
единорога, черепахи и дракона). Тайбэй, 1971, с. 41—72. 

Б.Л. Рифтин 
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Цин-ва-шэнь — «дух зеленой лягушки». В предместье уезд. г. Цзиньси, округа 
Фучжоу пров. Цзянси, по местным преданиям, жила огромная и страшная ля-
гушка. Она появилась при дин. Вост. Цзинь (317-419) и постепенно начала про-
являть свою чудодейств. силу. Считалось, что, совершив жертвоприношение 
и обратившись к ней с молитвой, купцы непременно получали большие бары-
ши, а болящие — немедленное выздоровление. И местные власти неизменно 
с благоговением посещали ее. Она являлась нечасто. Нек-рые за всю свою жизнь 
ни разу не удостоились видеть ее, а другим удавалось это неск. раз. 
В Ханчжоу пров. Чжэцзян с особенным почтением чествовали духа зеленой 
лягушки. В храме на подставке помещалось скульптурное изображение лягушки 
высотой в неск. дюймов, величиной не больше ладони. Когда дух путешест-
вовал по домам, то в Ханчжоу его непременно провожали домой с музыкой, 
а состоятельные люди устраивали и театр, представления. Для определения 
счастливого или зловещего предзнаменования (см. Жуй; Цзай) смотрели на цвет 
духа (лягушки) — черный цвет духа знаменовал несчастье, а зеленый — счастье. 
В течение дня дух менял цвет неск. раз, и это называлось «переодеванием». 
Когда дух селился в храме или присутственном месте, то это знаменовало, что 
в местности будет спокойствие и урожай. Предпочитал располагаться в высоких 
и чистых местах и особенно в стенах зданий. Если его с поклоном приглашали, 
то спрыгивал на гл. место; любил водку: за неск. минут опустошал полный сосуд. 
Если у духа около скул появлялись красные круги, значит, он пьян. Любил театр, 
представления и даже сам назначал пьесы, тщательно просматривая написанную 
на красной бумаге афишу, и лапкой, обмоченной в вине, отмечал один, два, 
а иногда три и четыре акта. Говорили, что чем больше его пометок, значит, тем 
больше ему угодили. 
В бассейнах рек Хань и Янцзы духи лягушки пользовались особым уважением. 
В храмах их было невероятное кол-во, нек-рые огромные; они прыгали по 
столам и диванам, мало того, карабкались по гладким стенам и не падали. Лю-
ди приносили животных в жертву духам, обращаясь к ним с молитвой об отвра-
щении зла. 

** Попов П С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 82-84; то же / / Всё 
о Китае. Т. 1. М., 2003; Чжунго гэ миньцзу цзунцзяо юй шэньхуа да цы-
дянь (Большой словарь религии и мифологии народов Китая). Пекин, 
1993, с. 260; Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. Shanghai, 
1932, p. 84-85. 

По материалам П. С. Попова 

цин 

Цин-лун, Цан-лун (Зеленый дракон, Лазурный дракон). В кит. мифологии 
дух—символ востока. Поскольку восток ассоциировался с весной (см. У син 
вт. 1), символом его был дракон (лун) цвета зеленой весенней травы. 
Цин-лун — также назв. восточного квадранта небосвода и главной «звезды» — 
Тай-суй (планета Юпитер). На древних рельефах этот астролого-астрономиче-
ский символ напоминает дракона (звезды обозначались кружками и входили 
в его контур). Изображение Цин-луна с древности имело благопожелатель-
ный смысл, его появление считалось счастливым предзнаменованием (жуй). 
В древности Цин-луна изображали на знаменах, при этом во время следо-
вания войска знамя с изображением Чжу-няо (символ юга) несли спереди, 
Сюань-у (символ севера) — сзади, Цин-луна — слева, а Бай-ху (символ запада) — 
справа. Изображения Цин-луна находят на могильных рельефах рубежа н.э. 
(одновременно с символами трех других сторон света). В ср. века Цин-лун 
в паре с Бай-ху почитался как дух-страж дверей (см. Мэнь-шэнь). Изображе-
ния Цин-луна встречаются на поздних нар. картинах (нянь хуа), имеющих 
заклинательный (оберегает дом от нечисти) и благопожелательный смысл: 
извивающийся в разноцветных (благовещих) облаках Цин-лун, напр., сыплет 
чудесными, источающими пламя жемчужинами, золотом, серебром, коралла-
ми в «вазу, собирающую сокровища» (цзюй-бао-пэнь), выступая в данном слу-
чае в качестве помощника бога богатства — цай-шэня. 



* Чжунго гэ миньцзу цзунцзяо юй шэньхуа да цыдянь (Большой словарь 
религии и мифологии народов Китая). Пекин, 1993, с. 188, 214, 233. 

Б.Л. Рифтин 

По словам совр. специалиста Чжан Кай-чжи (2006), дракон «стал духовным 
символом подъема в кит. культуре». Археологические открытия кон. XX в., об-
наружившие изображения дракона из нефрита, раковин и на керамике 6— 
4-тысячелетней давности, свидетельствуют о синхронности возникновения 
этого образа с возникновением самой кит. культуры. Как показали исследова-
ния подобных артефактов (напр., Сунь Шоу-дао, Го Да-шунь, 1984), в основе 
образа дракона открылись черты самого древнего и распространенного до-
машнего животного — свиньи. В 1988 в уезде Пуян пров. Хэнань была раско-
пана могила пожилого мужчины, жившего за 6 тыс. лет до настоящего вре-
мени, по бокам от скелета к-рого двухстворчатыми раковинами выложены 
изображения повернутых спинами друг к другу тигра (с западной стороны 
головой на север, хвостом на юг) и дракона (с восточной стороны также голо-
вой на север, хвостом на юг), названного «первым кит. драконом» и являюще-
гося явным прототипом Цин/Цан-луна, что также подтверждает изображение 
центрального созвездия Ковша (Доу, или Северного Ковша — Бэй-доу, 
т.е.Большой Медведицы) в ногах скелета. 

В традиц. кит. мировосприятии зелено-синий участок цветового спектра 
(см. У сэ) представлялся единым целым и соответственно обозначался иерог-
лифами, совмещающими значения «зеленый» и «синий». Поэтому в перево-
дах Цин/Цан-лун с одинаковой частотой фигурирует как Зеленый и Синий 
дракон, в строгом смысле являясь Зелено-синим/Лазурным драконом. 
Древнейшее стандартно ориентированное в пространстве изображение Зелено-
синего/Лазурного дракона в паре с Белой тигрицей (Бай-ху) и вместе с иерог-
лифическими обозначениями 28 кругообразно расположенных зодиакальных 
созвездий, или лунных «станций»/ «домов» (сю [2], шэ [2\), и центрального со-
звездия Ковша (Доу/Большая Медведица) было обнаружено в 1978 в уезде 
Суйсянь пров. Хубэй на вырытой из захоронения ок. 433 до н.э. крышке лаково-
го ларца. Подобное представление этой пары без двух других символов небес-
ных квадрантов (Чжу-няо и Сюань-у), видимо, воспроизводит архаическое 
деление пространства и времени надвое (восток-запад: дун-си·, весна—осень: 
чунь-цю). 

Позднее, в эпоху Хань (III в. до н.э. — III в. н.э.) парные Цин/Цан-лун и Бай-
ху стали изображаться (особенно на бронзовых зеркалах) держащими соответ-
ственно луну и солнце, что свидетельствует об их мифологич. корреляции 
с другой парой антропозооморфных космических символов Фу-си и Нюй-ва, 
наделенных теми же небесными атрибутами, а также в сочетании с Дун-ван-
гуном (Владыка Востока) и Си-ван-му (Владычица Запада) соответственно. 
Как коррелят востока, весны и элемента дерево (эквивалент «младшего ян [/]» — 
шао ян, см. Инь—ян; см. также в т. 1) в системе пяти элементов (у син) Цин/ 
Цан-лун знаменует мужское начало ян [ /] и, особенно в эротологии, мужскую 
сексуальность. 
В древнем календарно-мироустроительном ритуале (см. Инь-ян ли), наиболее 
подробно описанном в «Ли цзи» («Записки о благопристойности», гл. 4/6 «Юэ 
лин» — «Помесячные приказы»; см. в т. 1) и «Люй-ши чунь цю» («Вёсны и осени 
господина Люя», I, 1; II, 1; III, 1; см. в т. 1), термин цан-лун обозначал отбор-
ных, особо рослых коней соответствующей зелено-синей масти с такого же 
цвета колокольчиками/бубенчиками на ярме (хэн [/]), называемых «феникса-
ми-луань» (см. Луань-няо; Фэн-хуан), к-рых запрягали в колесницу сына Неба 
(тянь цзы — «император»), выезжавшего на ней знаменовать начало каждого 
из трех весенних месяцев. 

* Древнекитайская философия: Эпоха Хань. М., 1990, с. 230; Сыма Цянь. 
Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 1986, с. 34, 116, 149, 159, 264; 
Гань Бао. Записки о поисках духов (Coy шэнь цзи) / Пер. JI.H. Меньши-
кова. СПб., 1994, указ.; Гэ Хун. Баопу-цзы / Пер. Е.А. Торчинова. СПб., 



1999, с. 69, 245; Люйши чуньцю (Вёсны и осени господина Люя) / Пер. 
Г.А. Ткаченко. М., 2001, с. 71, 79, 88; Философы из Хуайнани (Хуай-
наньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 85, 113;** Вильяме К.А. 
Энциклопедия китайских символов. М., 2001, с. 99—108; Китайская гео-
мантия / Сост. М.Е. Ермаков. СПб., 1998, указ.; Сычев Jl.il., Сычев В.Л. 
Китайский костюм. М., 1975, с. 24—27, табл. I, II, XII; Терентьев-Катан-
ский А.П. Иллюстрации к китайскому бестиарию. СПб., 2004, с. 26—44; 
Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Яншина Э.М. Формиро-
вание и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, с. 211; ВанЦзянь-
минь, Лян Чжу, Ван Шэн-ли. Цзэн-хоу и му чуту ды эр-ши-ба сю Цин-лун 
Бай-ху тусян (Изображения 28 [зодиакальных] «станций», Цин-луна 
и Бай-ху, вырытые из могилы II Цзэн-хоу) / / Вэньу. 1979, № 7, с. 40—45; 
Сунь Шоу-дао. Саньсинтала юй лун као (Исследование нефритового дра-
кона из Саньсинтала); Сунь Шоу-дао, Го Да-шунь. Лунь Люхэ лююй ды 
юаньши вэньхуа юй лун ды циюань (О первобытной культуре бассейна 
реки Люхэ и возникновении [образа] дракона) / / Там же. 1984, № 6; Сюй 
Хуа-дан. Чжунго ды лун (Китайский дракон). Пекин, 1988; Чжан Кай-чжи. 
Чжунго чуаньтун вэньхуа (Традиционная культура Китая). Пекин, 2006, 
с. 36—42; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и легенд). Шанхай, 1985, с. 117-122; Cang Shi. The Dragon. Beijing, 
1988; Mayers W.F. The Chinese Reader's Manual. Shanghai, 1940, p. 151-153. 

A.M. Кобзев 

Ци сянь-нюй (Седьмая фея) — в кит. поздней нар. мифологии одна из дочерей 
Юй-ди. Согласно широко известному преданию, бедный юноша Дун Юн про-
дал себя в рабство, чтобы получить деньги, необходимые для похорон отца. 
Ци сянь-нюй пожалела юношу, самовольно спустилась с небес и стала его 
женой. За 100 дней она наткала столько прекрасной парчи, что Дун Юн смог 
выкупить себя, однако им не суждено было зажить счастливой жизнью, 
т.к. Юй-ди потребовал возвращения дочери в небесный дворец. В наиболее 
ранней записи предания (III в.) имя Ци сянь-нюй еще не называется, там 
фигурирует безымянная шэнь-нюй («божественная дева»). 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). 
Шанхай, 1985, с. 3; Чжунго чуаньшо гуши да цыдянь (Большой словарь 
мифов и преданий Китая). Пекин, 1991, с. 35. 

/>.. /. Рифтин 
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Цюйфу сань Кун — «Три [святыни Учителя] Куна в Цюйфу». Гл. храмовой ком-
плекс, посвященный Конфуцию (см. в т. 1). Расположен на территории совр. 
г. Цюйфу (пров. Шаньдун), на месте к-рого находилась столица царства Лу, 
родины Конфуция. Восходит к V в. до н.э., когда дом Конфуция был превра-
щен в поминальное святилище. Впоследствии оно неоднократно перестраи-
валось. Наиболее масштабные работы были предприняты в конце XIV в. 
«Три святыни»: храм поклонения Конфуцию — Кун-мяо (Святилище Куна), 
родовая усадьба Конфуция и его потомков — Кунфу (Владение Кунов) и клад-
бище семейства Кунов — Кунлинь («Лес Кунов»). 
Конфуций, по преданию, родился в пещере у подножия священного холма 
Нишань, к к-рому его родители совершали паломничество, чтобы испросить 
себе сына. Этот сохранившийся на юго-востоке от г. Цюйфу холм представля-
ет собой небольшую возвышенность (высотой 40—50 м) с плоским верхом, 
сплошь покрытую беседками и стелами, воздвигнутыми в честь Конфуция 
разными императорами, начиная с минских (Нишань Кун-мяо). Сама пещера 
(грот), Фу-цзы дун (Пещера достопочтенного Учителя/наставника), находит-
ся с вост. стороны подножия холма и обнесена каменной стеной выше чело-
веческого роста. 
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Храмовой ансамбль Кун-мяо занимает строго прямоугольную площадь, где 
располагаются более тысячи различных построек, большая часть из них 
восходит к 1488—1505. Он обнесен общей стеной, имеющей собственное 
название Ваньжэньчэн (Стена в десять тысяч жэней), в к-ром содержится 
намек на характеристику Конфуция и его учения, данную его учеником 
Цзы Гуном (Дуаньму Цы, 520-? до н.э.) и приведенную в «Лунь юе» («Суж-
дения и беседы»; см. в т. 1). Узнав, что о нем отзываются как о мудреце, пре-
восходящем Конфуция, Цзы Гун отреагировал так: «Возьмем для сравнения 
стену, окружающую дом. Стена моего дома не выше плеча, и любой может 
узреть, что есть в доме стоящего. Стена дома Учителя достигает многих 
жэней, и если не найдешь в ней ворота, то не увидишь красоту храма пред-
ков и богатства палат. Но лишь немногим суждено отыскать эти ворота» 
(пер. Л.С. Переломова). 
Центр, вход храмового ансамбля, обращенный на юг, образован неск. воротами. 
Так, внеш. ворота — каменные с навершием, повторяющим крышу с загнуты-
ми вверх краями, — возведены в 1730. Еще одни — деревянные с красным ла-
ковым покрытием и крышей, выложенной черепицей зеленоватого цвета, — 
относятся к сер. XIV в. Первоначально служившие внеш. воротами, они име-
ют название Хундаомэнь (Врата возвеличивания/расширения Дао-Пути) — 
намек на высказывание Конфуция: «Это человек может возвеличить/расши-
рить Путь-йао, а не Путь-Лго возвеличить человека» (жэнь нэп хун дао, фэй дао 
хун жэнь) («Лунь юй», XV, 29). Следующие ворота — Дачжунмэнь (Врата Ве-
ликой Середины) — были построены в XII в. 
Гл. строением храмового ансамбля, расположенным по оси север—юг, является 
Дачэндянь (Дворец Великого свершения / Великих свершений). Его название 
связано с отзывом о Конфуции философа Мэн-цзы (Мэн Кэ, IV в. до н.э.; 
см. вт. 1): Учитель (Конфуций) есть воплощение великих свершений (да нэп), 
обусловленных его столь совершенными качествами, что они сопоставимы лишь 
со звуками музыки, издаваемыми бронзовыми и нефритовыми (т.е. самыми 
лучшими) музыкальными инструментами. Перед входом во Дворец Великого 
свершения высится анфилада каменных колонн, украшенных изумительным 
по технике исполнения и уровню художеств, мастерства резным (барельеф-
ным) орнаментом — драконы, парящие среди облаков. Внутр. стены центр, 
зала выложены сотней с лишним каменных плит, на к-рых выгравированы 
сцены из жизни Конфуция. Считается, что они воспроизведены с картин зна-
менитого художника У Дао-цзы (VII—VIII вв.). 
На алтаре в этом же зале расставлены поминальные таблички (чжу [/]) Кон-
фуция и его учеников. К залу примыкают (тянутся с запада на восток) крытые 
террасы (лян у), где содержатся поминальные таблички прославленных лич-
ностей (сянь сянь, «достойные») и конф. мыслителей (сянь жу, «конф. уче-
ные»), Комнаты вдоль сев. стены позади гл. здания являются храмовой кух-
ней, где готовят жертвенную пищу. Там же располагаются рабочие кабинеты 
и классные комнаты, а также храм Цишэн-сы, построенный в 1530 и посвя-
щенный родителям Конфуция. 

Перед Дворцом Великого свер-
шения находится двор, в центре 
к-рого стоит беседка XI в., име-
нуемая Синтань (Абрикосовый 
алтарь). По преданию, здесь, 
у древнего алтаря, Конфуций 
проводил занятия с учениками. 
Недалеко от беседки растет 
древний кипарис, обнесенный 
отд. каменной оградой: считает-
ся, что он был посажен лично 
Конфуцием. 
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К вост. краю Кун-мяо примыкает комплекс Кунфу. В него входят дом Кон-
фуция (небольшая усадьба из трех домиков-павильонов и примыкающих 
к ним боковых пристроек) и родовое имение потомков Конфуция. В нем, 
по легенде, непрерывно обитали девять первых поколений внуков и правну-
ков Учителя. В подлинно дворцовый ансамбль это имение превратилось 
в XI в., когда оно стало собственностью потомка Конфуция в 46-м поколе-
нии, пользовавшегося особым расположением имп. Жэнь-цзуна (1023— 
1064) дин. Сев. Сун (960—1127). См. также ст.: Кун-мяо, Кунчжай. 

** Кравцова М.Е. История искусства Китая: Уч. пособ. СПб., 2004, 
с. 471—473; Родина Конфуция. Пекин, 1999; Цюйфу Кун-мяо цзяньчжу 
(Архитектура храма Конфуция в Цюйфу). Нанкин, 1988. 

В. П. Баргачева, М.Е. Кравцова 

Цюнсан — букв, «далекое тутовое дерево». В др.-кит. мифологии гигантское Ц Ю Н С А Н 
дерево, растущее на берегу Западного моря. Его высота — тысяча сюней 
(сюнь = 2,6 м), листья красные, ягоды растут гроздьями, плодоносит цюнсан 
раз в десять тыс. лет, и тот, кто отведал его плод, жил дольше, чем ему было 
предназначено природой. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ. 
Б. Л. Рифтин 
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Чан син саньмэй — «самадхи, [обретаемое] постоянным хождением». Религ. 
практика погружения в самадхи (саньмэй; см. в т. 1) с целью выявления в себе 
«мира будды» (т.е. достижение «просветления/прозрения»), предложенная 
патриархом школы тяньтай-цзун (см. в т. 1) Чжи-и в контексте учения о чжи 
гуань (см. «Мохэ чжи гуань»). 
В школе тяньтай-цзун достижение этого самадхи осуществляется в уедине-
нии и продолжается 90 дней. Практикующий выбирает помещение, украшает 
его, подготавливает редкостные яства, фрукты и цветы для подношения образу 
будды на алтаре (как правило, это статуэтка Амитабхи, япон. Амида, кит. 
Амито-фо) и благовония для воскуривания перед образом. Затем совершает 
должное омовение и надевает новую одежду, в к-рой пребывает в помещении 
для церемонии (выходя из него по нужде, снимает ее и надевает старую). Ме-
дитирование при непрерывном хождении вокруг алтаря по часовой стрелке 
заключается в визуализации «тридцати двух великих знаков» (сань ши эр сян) 
и «восьмидесяти малых знаков» на теле Амитабхи в такой последовательности: 
сначала от подошв до темени, потом от темени до подошв. Визуализация 
сопровождается непрерывным повторением про себя и произнесением вслух 
имени будды Амитабхи (нянь фо). 
На первом этапе визуализация достаточно конкретна, на втором — более 
абстрактна: акцент делается на качествах Амитабхи, к-рых насчитывается 
сорок, а не на точках тела будды. На третьем этапе образ будды как объект 
визуализации исчезает и практикующему открывается непосредственно 
истинная реальность как она есть, т.е. без каких-либо «знаков» (лакшана, 
сян [2]). 
За проведением действа должен наблюдать опытный наставник, к-рый оказы-
вает помощь в устранении возникающих проблем. Чжи-и сравнивает его 
с «матерью, заботящейся о своем дитяте». В течение всех 90 дней практикую-
щему прислуживает спец. слуга, обеспечивающий его всем необходимым. В дей-
стве может принять участие еще один человек, к-рый находится в помещении 
вместе с практикующим, ободряя его и следя за выполнением обетов. 
См. лит-ру к ст.: Чан цзо саньмэй. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

Ч А Н С И Н 
С А Н Ь М Э Й 



Чан цзо саньмэй — «самадхи, [обретаемое] постоянным сидением». Религ. 
практика погружения в самадхи (саньмэй; см. в т. 1) с целью выявления в себе 
«мира будды» (т.е. достижения «просветления/прозрения»), предложенная 
патриархом школы тяньтай-цзун (см. в т. 1) Чжи-и в контексте учения о чжи 
гуань — «прекращении [неведения] и видении [сути]» / «самопрекращении-
шаматхи и самопрозрении-випашьяна» (см. «Мохэ чжи гуань» — «Великое 
прекращение [неведения] и видение [сути]»). 
Согласно «Мохэ чжи гуань», данного типа самадхи достигают в тихой ком-
нате или в уединенном месте. Обязательным условием является устранение 
любых внеш. раздражителей. В помещении находится только сплетенный из 
веревок мат для медитирования. Наличие к.-л. сидений или помостов не допу-
скается. Практика длится строго фиксированное время — 90 дней — и может 
проводиться индивидуально или небольшой группой. 
В течение всего периода, за исключением кратковременной ходьбы, во время 
к-рой совершается медитация, и отлучек для отправления естественных 
потребностей, практикующий неподвижно пребывает в традиц. «позе лотоса». 
Он дает обет не спать, не ложиться, не стоять, не передвигаться без цели, не 
прислоняться к чему-либо. 
Чжи-и, ссылаясь на «Сутру о (великой) праджняпарамите, поведанную Ман-
джушри» (санскр. «Сапташатика-праджняпарамита», кит. «Вэньшушили со шо 
(мохэ) божэ боломи цзин»; см. Вэньшушили) или «Сутру вопросов Манджушри» 
(санскр. «Манджушри-париприччха», кит. «Вэньшушили вэнь цзин»), разли-
чает два подхода к медитационной практике: радикальный способ — непосред-
ственное «созерцание» реальности «мира будд» и более постепенный — концен-
трация мыслей на имени, образе и на достоинствах к.-л. будды. «Радикальный» 
способ предполагает умение практикующего отказаться от всех ложных теорий, 
отбросить все случайные мысли, избегать к.-л. характеристик и полностью 
погрузиться в переживание «мира будды», с к-рым отождествляется собствен-
ное состояние. При «постепенном» подходе практикующий сам выбирает 
будду, поворачивается лицом к той стороне света, в к-рой пребывает этот будда, 
и произносит его имя, визуализируя его образ. Как правило, рекомендовалось 
выбрать будду Амитабху (яп. Амида, кит. Амито-фо), т.е., обратившись к западу, 
визуализировать его образ и повторять его имя. Гуань-дин, 4-й патриарх школы 
тяньтай-цзун, указывал, что имя будды должно произноситься громко, осо-
бенно в тех случаях, когда практикующий ощущает усталость или сонливость, 
что помогает ему перейти к более глубокой медитации. Данная практика экви-
валентна, по утверждению Чжи-и, произнесению имен всех будд в десяти сто-
ронах света, т.е. во всем мире (восемь стран и полустран света с верхом и низом). 
Считается, что если практикующий выполняет это действие искренне и с ве-
рой, то оно помогает не только контролировать сознание и деятельность мен-
тального органа, но и воспринимать передаваемую ему буддами силу. Практи-
кующий должен ощутить это семью точками тела (теменем, зубами, губами, 
деснами, языком, горлом и грудью). 

* Сэкигути С. Кайсэцу (Комментарии) / / Чжи-и/Тиги. Мохэ чжи гуань / 
Мака сикан (Великое прекращение [неведения] и видение [сути]). Т. 1. 
Токио, 1975; Чжи-и/Тиги. Мохэ чжи гуань / Мака сикан. Т. 1—2. Токио, 
1975; ** Игнатович А.Н. Буддийская философия периода Хэйан / / Буд-
дийская философия в средневековой Японии. М., 1998, указ.; Оно Т. 
Нихон-но буккё (Японский буддизм). Токио, 1961; СИ'еп К. Buddhism 
in China. Princ., 1964; Hurvitz L. Chih-i. An Introduction to the Life and 
Ideas of a Chinese Buddhist Monk. Brux., 1962; Stevenson D. The Four Kinds 
of Samadhi in Early T'ien-t'ai Buddhism//Traditions of Meditation in Chinese 
Buddhism / Ed. by P. Gregory. Honolulu, 1986. 

По материалам A.H. Игнатовича 



Чань-сюэ — «учение о медитации/созерцании». Наряду с «учением праджни» 
(божэ-сюэ) одно из двух наиболее влиятельных направлений в кит. буддизме 
в период дин. Вэй (220—265) и Цзинь(265—420), получившее распространение 
гл. обр. на севере Китая. Основоположником чань-сюэ считается Ань Ши-гао. 
Особый акцент в чань-сюэ делался на релит, практике «сидячей медитации» 
(цзо чань) — молчаливом созерцании с концентрацией сознания «в одной точке». 
В X—XI вв. оба направления, характеризовавшиеся как «двойная практика 
сосредоточенности и праджни», слились воедино. 
См. также ст. Чань-сюэ в т. 1. 

** Фань Вэнь-лань. Тан дай фо-цзяо (Буддизм в период правления дина-
стии Тан). Пекин, 1979; Чжунго фо-цзяо (Китайский буддизм). Т. 1. 
Пекин, 1980. 

Н.В. Абаев, С.Ю. Лепехов 

ЧАНЬ-СЮЭ 

п # 

Чань-цзун, чань школа. Одна из наиболее влиятельных школ кит. буддизма. 
Возникла на рубеже V—VI вв. По преданию, основана выходцем из Индии 
Бодхидхармой, прибывшим в Китай во 2-й четверти VI в., обосновавшимся 
в монастыре Шаолинь-сы (пров. Хэнань) и создавшим первоначально «школу 
,,Ланка[-аватара-сутры]"» (лэнцзя-цзун; см. «Жу Лэнцзя цзин»). 
Принято считать, что Бодхидхарма учил новым для Китая методам созерца-
ния как способам очищения собств. «сердца/сознания» (синь [1]; см. в т. 1). 
Он положил начало традиции «безмолвного просветления в созерцании сте-
ны» (би гуань — букв, «взирание на стену») как осн. вида практики духовно-
физич. самосовершенствования. Хотя медитация была одним из осн. способов 
индобуд. культуры психич. саморегуляции, все же она играла вспомогат. роль: 
на первый план выдвигалось изучение догматики, различные ритуальные дей-
ствия, следование заповедям. В кит. буддизме созерцание первоначально не 
было самостоятельным методом, а представляло собой технич. часть практи-
ки йоги (юй цзя), методику контроля собств. сознания. 
В основанной Бодхидхармой школе медитации отводилась главенствую-
щая роль. Ее название — чань — непосредственно связано с практикой 
созерцания: кит. термин чань является частью транскрипции санскр. слова 
«дхьяна» («созерцание», «медитация»). При переводе на кит. яз. оно было 
записано двумя иероглифами — чань и на, затем сократилось до одного 
чань. Строго говоря, как отмечает A.A. Маслов, «чань-на происходит не 
столько от „дхьяны", сколько от другого прочтения тех же знаков: „джана". 
Такое редуцирование известного термина произошло в ряде южных инд. 
школ во II—III вв., т.е. именно тогда, когда этот термин приходит в Китай». 
Науч. название чаньского направления кит. буддизма — «сердце/сущность 
Будды» (фо синь). 
Канонич. версия истории чань возводит ее истоки к самому Будде Шакья-
муни, к-рый, однажды взяв в руку цветок, «разразился смехом». Единств, 
учеником, понявшим глубокий смысл этого смеха, был Кашьяпа (Маха-
кашьяпа, Цзяшэ[по]). Ему и была передана «печать сознания Будды» (фо 
синь инь), на к-рой основывается традиция чань. Т.о., чань-буддизм осмыс-
ляет себя как учение, продолжающее импульс истинного знания, когда-то 
принесенный в мир Буддой Гаутамой. Такое осмысление было необходимо 
прежде всего последователям чань, к-рые в период острой конкуренции 
с др. буд. школами (в VII—VIII вв.) были вынуждены создавать историю 
своей школы, чтобы доказать ее большую «истинность». Именно на этой 
волне в VIII в. разрабатывается версия о «линии патриархов» чань-буддизма, 
первым из к-рых считается Бодхидхарма, вторым — ученик Бодхидхармы 
Хуй-кэ (487—593), третьим — Сэн-цань (?-606), четвертым — Дао-синь 
(580—651), пятым — Хун-жэнь (601—674), шестым в одних чаньских школах 
считается Хуй-нэн (638—713) (см. в т. 1, а также «Лю цзу тань цзин»), в дру-
гих - Шэнь-сю (606-706). 

ЧАНЬ-ЦЗУН 
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Бодхидхарма считается 28-м преемником мудрости Будды, передававшейся 
невербально, от учителя к ученику через непосредств. опыт, «от сердца к серд-
цу». Др. отличительной особенностью традиции чань было учение о «внезап-
ном просветлении» (дунь у; см. в т. 1), разработанное Хуй-нэном, основателем 
т.н. южной ветви чань-буддизма. В буддологической лит-ре утверждается, что 
именно он положил начало подлинному становлению традиции чань (т.е. 
«чистого», «патриаршего», «классического» чаяб-буддизма). До Хуй-нэна и его 
школы теория и практика чань не выходили за рамки обшебуд. традиции, име-
нуясь «школой ,,Ланка[-аватара-сутры]"». 
На раннем этапе своего распространения в Китае чань-будцизм выступал 
против любых форм ритуала, против авторитетов и догм. Чисто чаньских 
монастырей не существовало. Последователи чань были бродячими мона-
хами (юнь-шуй-сэн) и жили либо в уединении, либо при монастырях др. буд. 
школ. Изучению буд. письменной традиции не придавалось никакого значе-
ния. Гл. задачей адепта считалось достижение «просветления/прозрения» 
(у{4\), для чего было необходимо постичь свою изначальную «природу будды» 
(фо сын). «Смотри в свою природу — станешь буддой» (цзянь сын чэн фо) и «Про-
светление передается от сознания/сердца к сознанию/сердцу без опоры 
на письменные знаки» (у ли вэнь сюэ) — важнейшие принципы учения чань. 
Задача опытного наставника заключалась в том, чтобы при помощи неорди-
нарных слов и поступков «подтолкнуть» ученика к «подлинному просветле-
нию». Однако к концу дин. Тан (618—907) чань-буддизм в значит, степени 
утратил свой прежний бунтарский дух, стал менее импульсивным и спон-
танным. Чаньская практика эпохи Сун (960—1279) приобрела регламентиро-
ванный и упорядоченный характер. Место экспромта заняли дисциплина, 
порядок, канон, иерархия и нормативность. После первых аскетичных посе-
лений во главе с Ма-цзу Дао-и (709-788) и Хуай-хаем (720—814) возникли 
крупные и богатые чаньские монастыри, жизнь к-рых регулировалась внутр. 
уставами, сложилась разветвленная монастырская бюрократия. Выделилось 
неск. школ (а внутри них — направлений), каждая их к-рых претендовала 
на то, чтобы считаться единственно истинной. 

На рубеже VII—VIII вв. чаньская традиция разделилась на две ветви: северную 
(во главе с Шэнь-сюем) и южную (возглавляемую Хуй-нэном). Традиционно 
считается, что в основе раскола лежала дискуссия о мгновенном (дунь) или 
постепенном (цзянь [6]) «просветлении/прозрении». Южная школа утверждала, 
что «просветление/прозрение», будучи самой природой сознания, не может 
быть ничем обусловлено и должно озарить «мирское», обыденное, профани-
ческое сознание последователя чань подобно вспышке молнии. Северная 
школа, напротив, настаивала на его постепенном характере. 
В действительности, однако, принципиальные различия доктрин этих школ 
были крайне невелики, к тому же сами наставники не использовали таких 
названий. По мнению A.A. Маслова, «здесь скорее ощущается традицион-
ная для кит. мышления парадигма разделения на Север и Юг (при этом чаще 
всего именно Юг считается „истинным"), нежели отражение действительно 
доктринального противопоставления». Заметные различия в практике меди-
тации, в подходах к смыслу и формам созерцания появились значительно 
позже — после ухода из жизни Шэнь-сюя и Хуй-нэна. При этом раскол пошел 
по формальному признаку: кого считать шестым патриархом чань — Шэнь-
сюя или Хуй-нэна; какая сутра — «Ланка-аватара-сутра» («Жу Лэнцзя цзин») 
(гл. текст северной школы) или «Ваджраччхедика-сутра» (см. «Цзинь ган бо-
жэ боломи цзин») (гл. текст южной школы помимо «Ланка-аватара-сутры») 
является «истинной». 

К сер. IX в. северная школа прекратила свое существование. Южная разде-
лилась на пять направлений т.н. классич. ча«&-буддизма (вэйян, линьцзи, 
цаодун, юньмэнь, фаянь), из к-рых два — линьцзи (япон. риндзай) и цаодун 
(япон. сото) — сохранились до наших дней. В направлении линьцзи-цзун, 
идущем от монаха Линь-цзи И-сюаня (япон. Риндзай Гигэн; см. также «Линь-
цзи лу», Линьцзи-цзун в т . 1), большое внимание уделялось динамичным 



формам медитации, а также использованию кратких парадоксальных сужде-
ний — коанов (гун-ань; см. также в т. 1), сводившихся в спец. сборники («Би 
янь лу», «У мэнь гуань»), и диалогов (вэнь да). 
Название направлению цаодун-цзун дали имена Цао-шаня (Бэнь-цзи; 
840—901) и его учителя Дун-шаня (Лян-цзе; 807—869). Школа переняла тезис 
чаньского мыслителя Си-цяня (718—790): «[Каждое] дело/вещь и есть ис-
тинная [таковость]» (цзи ши эр чжэнь), где «истинная [таковость]» (чжэнь 
[жу\) тождественна «принципу» (ли [1]; см. в т. 1), понимаемому как «при-
рода будды» (фо син). В школе цаодун-цзун в основном применялась практи-
ка медитации, носившей статический характер. Особое внимание уделялось 
т.н. сидячей медитации (цзо чань — молчаливое созерцание с концентраци-
ей сознания «в одной точке»). По мнению последователей цаодун-цзун, лишь 
спокойное сидение, не отягощенное какими бы то ни было размышлениями 
и специально поставленной целью, позволяет практикующему реализовать 
присутствующую в нем от рождения «будцовость». При этом во время цзо 
чань отдавалось предпочтение равномерному естественному дыханию. Ни-
какие дополнительные объекты, например коаны (гун-ань), на к-рых кон-
центрировалось внимание, не использовались; предполагалось полное из-
бавление от к.-л. мыслей и образов (ко цзо мо чжао чань — беспредметная 
медитация «неподвижного сидения и безмолвного озарения»). 
В эпоху Сев. Сун (960—1127) получила распространение концепция единст-
ва всех направлений чань. 

Чань-цзун оказала глубокое влияние на др. школы кит. буддизма и неоконфу-
цианство, а также на лит-ру и искусство позднесредневекового Китая. В мона-
стыре Шаолинь-сы сложилась самобытная школа боевых искусств (у шу), не-
сущая на себе глубокий отпечаток чаньских идей. 
В VIII—IX вв. северная и южная ветви чань-цзун распространились в Корее, 
дав начало школам сильван-сан, тонни-сан, каджи-сан, чакуль-сан, сонджу-
сан, саджа-сан, свэян-сан, понним-сан и суми-сан. В кон. XIII — XIV в. школы 
линьцзи-цзун и цаодун-цзун проникли в Японию (школы дзэн — риндзай-сю, 
сото-сю и др.). Учение южной ветви чань-цзун сыграло особую роль в станов-
лении вьетнамской школы во нгон тхонга. 
См. также ст. Чань школа в т. 1. 

** Абаее Н.В. Чань-буддизм и культурно-психологические традиции 
в средневековом Китае. Новосиб., 1986; Буддизм. М., 1999; Буддизм 
в Японии. М., 1993; Дюмуяен Г. История дзэн-буддизма: Индия и Китай. 
СПб., 1994; Письмена на воде: Первые наставники Чань в Китае / Пер. 
с кит., исслед. и коммент. A.A. Маслова. М., 2000; Основы буддийского 
мировоззрения: Индия, Китай. М., 1994; Торчинов Е.А. Введение в буддо-
логию. СПб., 2000; ЯнгутовЛ.Е. Единство, тождество и гармония в фило-
софии китайского буддизма. Новосиб., 1995; Адзиа буккё си. Тюкоку хэн 
(История буддизма в Азии. Китай). Токио, 1971; Мотидзуки Синко. Буккё 
дайдзитэн (Буддийская энциклопедия). Т. 1—5. Токио, 1972—1973 
Ода Токуно. Буккё дайдзитэн (Буддийская энциклопедия). Токио 
1982; Singh J. An Introduction to Madhyamaka Philosophy. Delhi, 1976 
Soothili W.E., Hodous L.A. A Dictionary of Chinese Terms. Taipei, 1972. 

Д.Г. Главева 

* Бодхидхарма. О созерцании ума: Учение дзэн Хуэй Хая о мгновенном 
пробуждении. М., 1996; Цзун-ми. Чаньские истины / Пер. Е.А. Торчи-
нова, К.Ю. Солонина. СПб., 1998; Син-юнь. Чаньские беседы / Пер. 
Е.А. Торчинова, К.Ю. Солонина. СПб., 1998; Мумонкан. «Застава 
без ворот»: Сорок восемь классических коанов дзэн с комментариями 
Р.Х. Блайса. СПб., 2000; Нерожденный: Жизнь и учение мастера дзэн 
Банкэя. СПб., 2000; Сущность Дзэн. Искусство быть свободным. 
СПб., 2000; Уроки Дзэн. Искусство управления. СПб., 2000; Путь 
к пробуждению: Главные сочинения наставника Дзэн Догэна. СПб., 
2001; Линь-цзи лу / Пер. И.С. Гуревич. СПб., 2001; Lu К'иап Yu. Ch'an 
and Zen Teaching. Vol. 1-3. L., 1962; "»Антология дзэн. СПб., 2004; Ис-
сю Миура, Сасаки Р. Ф. Коаны дзэн. СПб., 2006; Кеннет Д. Водой торгуя 
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у реки: Руководство по дзэнской практике. СПб., 2005; Люй Хунцзюнь, 
Тэн Лэй. Шаолинь: дух и боевые искусства Древнего Китая. Пер. с кит. 
М., 2007; Мир дзэн. СПб., 2007; Нукария К. Религия самураев: Иссле-
дование дзэн-буддийской философии и практики в Китае и Японии. 
СПб., 2003; Судзуки ДЛ. Очерки о дзэн-буддизме. Ч. 1—3. СПб., 
2002-2005; Уотс А.В. Путь Дзэн. Киев, 1993; Что такое дзэн? 
Львов—Киев, 1994; Гэ Чжао-гуан. Чань-цзун юй Чжунго вэньхуа (Школа 
чань и китайская культура). Шанхай, 1986; Дзэн-гаку дайдзитэн (Энцик-
лопедия чань/дзэн). Т. 1—3. Токио, 1978; Дзэн-гаку дзитэн (Словарь 
чань/дзэн). Киото, 1944; Инь Шунь. Чжунго чань-цзун ши (История 
китайской школы чань). Тайбэй, 1978; Сын Дун-фэн. Чань у чжи дао 
(Путь чаньского просветления). Пекин, 1992; Уи Хакудзю. Дзэн-сю-си 
кэнкю (Исследование истории школы чань/дзэн). Т. 1—3. Токио, 
1939—1943; Фо-цзяо да цыдянь (Большой словарь буддизма) / Гл. ред. 
Жэнь Цзи-юй. Нанкин, 2002; Хэ Го-цюань. Чжунго чань-сюэ сысян 
яньцзю (Исследование идей китайского учения чань). Тайбэй, 1987; 
Чжунго фо-сюэ (Китайский буддизм). Т. 1. Шанхай, 1989, с. 319—384; 
Янагида Сэйдзан. Сёки дзэн-сю сисо-ну кэнкю (Исследование ранней 
истории школы чань/дзэн). Киото, 1967; он же. Тюгоку дзэн-сю-си 
(История школы чань/дзэн в Китае) / / Дзэн-но рэкиси (История 
чань/дзэн) / Изд. Д.Т. Судзуки, К. Ниситани. Т. 3. Токио, 1974, с. 1-108; 
Blyth R.H. Zen and Zen Classics. Vol. 1-5. Tokyo, 1963-1966; Chang Chung-
yuan. Original Teaching of Ch'an Buddhism. N.Y., 1969; Dumoulin H. The 
Development of Chinese Zen after the Sixth Patriarch, in the Light of the 
Mumonkan / Tr. and annot. by R.F. Sasaki. N.Y., 1966. 

A.M. Кобзев 

Чан-э, Хэн-э. В др.-кит. мифологии жена стрелка И, богиня луны. Согласно 
мифу, изложенному в «Хуайнань-цзы» (II в. до н.э.; см. в т. 1), Чан-э тайком 
одна приняла снадобье бессмертия (см. сянь [1]), полученное ее мужем у Вла-
дычицы Запада Си-ван-му, и унеслась на луну. Вероятно, еще до н.э. было распро-
странено и представление о том, что Чан-э на луне превратилась в жабу-чань 
(к-рая обычно изображается трехлапой), по нек-рым источникам толкущую 
в ступе снадобье бессмертия. Вместе с ней на луне живет юэ ту («лунный заяц»). 
Можно предполагать, что образ Чан-э генетически связан с образом древней 
богини луны Чан-си. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ. 
Б. Л. Рифтин 

* Цюй Юань. Стихи. М„ 1954, с. 72; Лу Синь. Собр. соч. Т. 3. М„ 1955, 
с. 192—204; Чжу Юй-линь. Стрелок И / Пер. Б.Л. Рифтина / / Восточный 
альманах. М., 1957, № 1, с. 95—103; Древнекитайская философия: 
Эпоха Хань. М., 1990, с. 331, 472-473; Каталог гор и морей (Шань хай 
цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 152, 285; Философы из Хуай-
нани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 116; " Бир-
релА. Китайские мифы. М., 2005, с. 41—42; Яншина Э.М. Формирование 
и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, с. 180—182, указ.; 
Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов 
и легенд). Шанхай, 1985, с. 304. 

А. И. Кобзев 



Чжан Го-лао (лао — «почтенный, старый»), иногда Чжан Го. Один из Восьми 
бессмертных (ба сянь) кит. даос, мифологии. Видимо, обожествленный дао-
сами герой, живший в эпоху Тан при императоре Сюань-цзуне (VIII в.). Его 
жизнеописание имеется в офиц. историях дин. Тан. В наиболее ранней записи 
о нем у Чжэн Чу-хуя (IX в.) он описан как даос-маг. Чжан ездил на белом осле, 
способном пробежать в день 10 тыс. ли. Остановившись на отдых, Чжан скла-
дывал его, словно бумажного. Когда надо было ехать снова, он брызгал на осла 
водой, и тот оживал. Согласно наиболее ранней из легенд, связанных с жиз-
нью Чжана при дворе Сюань-цзуна, Чжан таким же образом оживил мага 
Шэ Фа-шана, к-рый раскрыл императору тайну, что Чжан есть дух-оборотень 
(цзин [3]) белой летучей мыши, появившейся в период сотворения мира из 
хаоса (хунь-дунь, см. также в т. 1); по др. легендам, Чжан будто бы родился при 
мифич. первопредке Фу-си или при легендарном государе Яо и, поведав это, 
тотчас же испустил дух. Чжану приписывалась способность предугадывать 
будущее и сообщать о событиях далекого прошлого. Чжан Го-лао обычно пред-
ставлен в виде старца-даоса с бамбуковой трещоткой в руках, нередко сидя-
щего на осле лицом к хвосту. Лубки (нянь хуа) с его изображениями («Чжан 
подносит сына») часто вешали в комнате новобрачных. По-видимому, здесь 
произошла контаминация образов Чжана и Чжан-сяня, приносящего сыно-
вей. Он уснул поддеревом и оказался навсегда погребенным в его стволе. В этих 
мифах Чжан как бы заместил одновременно двух героев кит. мифологии: 
стрелка И (Хоу-и) и лунного дровосека У Гана. 

Б.Л. Рифтин 

Ч Ж А Н Г О - Л А О 
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В религ. традиции считается даос, наставником (дао-ши) по имени Чжан Го, 
к-рый жил в эпоху Тан (608-906). В танских дин. историях «Цзю Тан шу» 
(«Старая книга [об эпохе] Тан», сост. Лю Сюй, 887—946) и «Синь Тан шу» 
(«Новая книга [об эпохе] Тан», цз. 129) Оуян Сю (1007—1072) сообщается, что 
его обитель находилась в горах Чжунтяошань и что его приглашали ко двору 
первые императоры дин. Тан: Тай-цзун (626-649), Гао-цзун (650-683), а также 
императрица У-хоу (684—704). Особым фавором он пользовался при Сюань-
цзуне (712—756). В частности, повествуется о том, как Чжан Го, когда Сюань-
цзун на охоте поймал оленя, объявил, что помнит этого оленя: ему 1000 лет, 
и на него охотился император Хань У-ди (140-86 до н.э.). В соч. «Ли-дай 
шэнь-сянь тун-цзянь» («Всеобщее зерцало святых-бессмертных разных 
эпох») Сюй Дао (XV—XVI вв.) Чжан Го-лао назван учеником могущественной 
богини Сюань-нюй («Таинственно-темная [как небо] дева» — персонаж мно-
гих эротологич. трактатов раннего даосизма). 

** Ма Шу-тянь. Хуася чжу шэнь (Божества китайцев). Пекин, 1988, 
с. 172-177. 
См. также лит-ру к ст.: Ба сянь; Люй Дун-бинь. 

А.Д. Зельницкий 

Чжан да-ди, Цышань Чжан да-ди — (Цышаньский) Великий владыка Чжан, 
бессмертный (сянь [1]; см. Сянь-сюэ в т. 1) по фамилии Чжан, по имени Бо. По 
одним сведениям, был уроженцем Усина (обл. Хучжоу) в пров. Чжэцзян, 
по другим — уезда Улин в пров. Хунань. Он родился в кон. дин. Зап. Хань 
(I в. до н.э.). Во время путешествия между горными речками Тяо и Са, недалеко 
от Хучжоу в Чжэцзяне, задумал прорыть судоходный канал от горной речки 
Цзинци в Чансине (уезд в Хучжоу, пров. Чжэцзян) до Гуандэчжоу в пров. Ань-
хой. Сделав половину работы, скрылся в горе Хэншань; местные жители пост-
роили там в его честь храм и стали приносить ему жертвы. В двух ли на восток 
от Гуандэ был храм Чжао-фэй-мяо, посвященный его жене. Ее дух был особенно 
чудотворен; молитвы, обращенные к нему в случае наводнений и засух, немед-
ленно исполнялись. Существовал обычай ежегодно приносить в жертву корову; 
для этого во дворе храма выкапывали ров, в к-рый клали жертвенную корову 
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и неск. сот единиц разной жертвенной посуды; накрывали все коровьей кожей 
и опечатывали; на след. день, когда яму открывали, она оказывалась пустой. 
По др. версии, этот бессмертный, по прозванию Бо-ци, родился в Лунъяне 
(обл. Чандэ, пров. Хунань) за 58 лет до н.э., 11-го числа 2-го лунного месяца. 
Возмужав, оказался человеком необыкновенным, был великодушен и гума-
нен. Путешествуя со своей женой из фамилии Ли в Ухуйцзи, он прибыл к гор-
ным речкам Тяо и Са, чтобы при помощи невидимого воинства прорыть канал 
Шэнду и проникнуть в Гуандэ. Согласно легенде, он устроил подле клена по-
мост для барабана, предварительно условившись с женой, чтобы она каждый 
раз, как принесет пищу, трижды ударяла в барабан, и он будет приходить туда 
уже сам. Это было им сделано для того, чтобы не допустить жену на место 
рытья канала; но однажды еду склевали вороны, а между тем Бо, полагая по 
звуку барабана, что пища доставлена, немедленно пришел и обнаружил ее от-
сутствие; когда же жена пришла вновь и ударила в барабан, Бо не появился. 
Тогда она отправилась к месту работ и увидела его в образе большого борова, 
заставлявшего таинственных воинов рыть канал. Бо, заметив жену, не успел 
превратиться в человека, и более они уже не встречались; все работы были 
прекращены, а жена будто бы превратилась в камень. Он скрылся на вершине 
горы Хэншань, лежащей в пяти ли на запад от Гуандэ. Благодарные жители со-
орудили в его честь храм на юго-зап. склоне горы. 

При танском императоре Сюань-цзуне в 742 Бо за ниспослание дождя был 
пожалован в начальники отделения морского ведомства — хай-бу-юань-вай-
лан, и гора Хэншань была переименована в Цышань. Впоследствии ему были 
присвоены другие высокие титулы, титул же Великого Владыки (да-ди) был 
присвоен ему народным преданием. 
Первые ист. сведения о жертвоприношениях на горе Цышань встречаются 
в «Мин ши» («История [эпохи] Мин») в связи с их запретом как незаконных. 
Там же указано, что основой для легенды о превращении Чжана в борова 
и прорытии канала, вероятно, послужил миф из «Хуайнань-цзы» (см. в т. 1) 

» о превращении первопредка/императора Юя в медведя и прорытии им тун-
неля в горе Хуаньюань в пров. Хэнань; причем увидевшая его таким, жена 
превратилась в камень. 

** Попов П С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 67—68; то же / / Всё 
о Китае. Т. 1. М., 2003; Werner Е. Т. С. A Dictionary of Chinese Mythology. 
Shanghai, 1932, p. 536-538. 

По материалам П. С. Попова 

Чжан-сяиь — Святой/Бессмертный Чжан, Чжан-сянь-е (Святой старец 
Чжан), Сун-цзы Чжан-сянь (Дарующий сыновей Святой Чжан). В поздней 
кит. мифологии божество, дарующее мужское потомство. Культ его возник 
в пров. Сычуань и распространился по всему Китаю примерно с XI в. В древ-
нем Китае существовал обычай по случаю рождения мальчика вывешивать на 
левой створке дверей (левая сторона считалась наиболее почетной и связыва-
лась с мужским началом ян [/] [см. Инь—ян; также в т. 1]) лук, из к-рого потом 
стреляли в небо, землю и четыре стороны света, чтобы охранить ребенка 
от несчастья. Этот обычай долго сохранялся в Сычуани, где в ср. века перерос 
в культ Чжан-сяня, именуемого еще Чжан-гуном (Господин Чжан; произно-
сится так же, как чжан гун — «натягивать лук»). На народных картинах (нянь 
хуа) обычно изображают Чжан-сяня в окружении пяти мальчиков, стреляю-
щего из лука в Небесную собаку (Тянь-гоу), летящую в облаках и желающую 
полакомиться мальчиком. Считается, что такие изображения имеют способ-
ность охранять сыновей от напастей. В Чжанхуа (пров. Фуцзянь) на народных 
картинах его рисовали сидящим на коне, такие картины наклеивались на две-
рях и заменяли обычных духов дверей (мэнь-шэнь). Фигурки Чжан-сяня ста-
вились в спальне, а его стрела должна была быть направлена в сторону улицы. 
К нему обращались с молениями и женщины, не имеющие детей, т.к. счита-



лось, что он приносит сыновей. В разных местностях моления ему устраива-
лись в разное время. В Сычуани, где культ его был особенно распространен, 
3-го числа 3-го лунного месяца устраивались жертвоприношения Чжан-сяню 
и приглашались актеры, чтобы порадовать святого интересным представлением. 
В качестве жертвоприношений использовалось только скоромное (Шанхай). 
Изображения Чжан-сяня встречаются и на ламаистских (монгольских, бурят-
ских) иконах-танка. 

Б.Л. Рифтин 

Считается, что Чжан-сянь — воплощение Мэн Чана (919—965, на троне 
934—965), второго (и последнего) правителя Позднего Шу. Его отец, Мэн 
Чжи-сян (874—934), провозгласив в Сычуани гос-во Позднее Шу, пробыл 
на троне всего неск. месяцев. После его смерти 16-летний Мэн Чан принял 
бразды правления в свои руки. Когда основатель сунской династии Чжао 
Куан-инь (927-976, Тай-цзу, на троне 960-976) подчинил себе Позднее Шу, он 
пленил Мэн Чана и перевез его в столицу, где даровал титул Чуского вана, но 
через семь дней Мэн Чан скоропостижно умер. Вместе с ним в Кайфэне ока-
залась и его любимая наложница Хуа-жуй. Именно ей приписывают создание 
первого изображения Мэн Чана — стреляющего из лука (арбалета) в Небес-
ную собаку — и начало его культа: Хуа-жуй повесила это изображение в сво-
их покоях и возносила ему молитвы. Когда Чжао Куан-инь, увидев картину, 
спросил, кто изображен на ней, наложница отвечала, что это — Святой Чжан, 
к-рому молятся на ее родине, в Сычуани, о ниспослании сыновей. Так, 
согласно легенде, возник культ Чжан-сяня. 
Дальнейшее развитие его культа связано с именем сунского императора Чжао 
Чжэня (1010-1063, Жэнь-цзун, на троне 1022—1063), долгое время не имев-
шего наследников и увидевшего однажды во сне прекрасного отрока, к-рый 
сообщил императору, что все дело в собаке; необходимо прогнать ее, тогда 
и появится наследник престола. Отрок назвался Чжан-сянем и сказал, что 
сделать это может его изображение, к-рого она единственно и боится. Про-
снувшись, Жэнь-цзун немедленно повелел нарисовать Чжан-сяня, стреляю-
щего из лука в Небесную собаку, и повесить это изображение в своих покоях. 
Хотя сын у императора так и не родился, культ Чжан-сяня получил дальней-
шее распространение. 
Описания явившегося во сне Чжан-сяня часто присутствуют в письменных 
памятниках. Его имя легенды связывают с появлением на свет нек-рых историч. 
личностей: напр., Чжан-сянь явился во сне Су Сюню (1009—1066), отцу изве-
стных литераторов Су Ши (1037-1101) и Су Чэ (1039—1112), непосредственно 
перед их рождением; в руке у него было две стрелы для лука. По этому поводу 
Су Сюнь сложил хвалебную оду. 
В эпохи Мин (1368-1644) и Цин (1644-1911) культ Чжан-сяня смешался 
с культом чадоподательницы Сун-цзы нян-нян. Именно в это время в религ. 
обиходе начинают появляться не только рисованые изображения Чжан-
сяня, но и его скульптурные изваяния, к-рые со временем трансформирова-
лись в изображения любимой наложницы Чжана — Хуа-жуй. Постепенно хра-
мы в честь Чжан-сяня превратились в храмы богини-чадоподательницы; 
фигура Чжан-сяня отошла на задний план, а гл. роль стало играть изображение 
Хуа-жуй. Эти храмы посещали гл. обр. женщины, совершая в них обряд «завя-
зывания ребенка»: у статуи богини-чадоподательницы с соответствующими 
молитвами на нек-рое время оставляли спец. глиняную куколку (их обычно 
изготавливали даосы), называемую «старший брат»; после совершения обря-
дов куклу уносили домой, одевали и ставили в изголовье — она должна была 
призвать к себе брата младшего, т.е. желанного ребенка мужского пола. Если 
впоследствии действительно рождался ребенок, храму необходимо было сде-
лать благодарственное подношение в виде таких же куколок. Этих куколок 
было принято навещать; считалось, что и они растут, как дети (их снабжали 
соответствующими признаками «взросления»: подрисовывали усы и т.д.). 



В наст, время отдельные храмы, посвященные Чжан-сяню, практически не 
встречаются. Иногда ему посвящается часть иного храма; так, в г. Тяньцзине 
в храме Си-мяо есть «Палата Чжан-сяня». 

** ГомбоеваА.Ш. Изображение Чжан-сяня в Бурятии (К вопросу о китай-
ских образах и символах в буддийской иконописи) // Философия и исто-
рия культуры: Национальный аспект. Улан-Удэ, 1992, с. 141 — 162; Инь 
Вэй, Инь Пэй-жань. Чжунго миньцзянь су шэнь (Китайские просто-
народные божества). Куньмин, 2003, с. 180-187; Ма Шу-тянь. Хуася 
чжу шэнь (Божества Китая). Пекин, 1988, с. 339—343; Му Чоу. Чжан-
сянь / / Шэнь-сянь шицзе (Мир святых-бессмертных). Шанхай, 1990, 
с. 810—811; Хуан Бо-лу. Цзи шо цюань чжэнь (Полный свод преданий). 
Т. 4. Шанхай, 1885, с. 285—288; Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китай-
ские народные божества). Т. 2. Пекин, 1990, с. 972—976. 

Чжан-сянь — божество, защищающее новорожденных сыновей и дарующее 
будущему ребенку природные, врожденные способности, создавая тем самым 
необходимые условия для его будущих успехов и процветания. 
В одной из легенд образ Чжан-сяня возводится к даос, подвижнику Чжан Юань-
сяо, жившему в 1-й пол. X в. на юго-западе (уезд Мэйшань, пров. Сычуань). Пе-
ред тем как стать отшельником, он встретил на дороге некоего старца с луком 
и стрелами, к-рый сообщил ему, что он станет великим бессмертным (сянь [1]; 
см. также Сянь-сюэ в т. 1). Предсказание старца сбылось, а полученные от не-
го лук и стрелы Чжан-сянь стал использовать для защиты детей от злых сил. 
В науч. лит-ре высказывается версия, что образ Бессмертного Чжана восходит 
к древнему обряду родин, практиковавшемуся в эпоху Чжоу (XII/XI—III вв. 
до н.э.) (см. Шэ [4]). Известно, что этот обряд дольше всего сохранялся в юго-зап. 
р-нах Китая. Имя «Господин Чжан» (Чжан-гун) омонимично выражению 
«сгибать/натягивать лук» (чжан гун). Более того, графема «лук» входит в состав 
иероглифа имени Чжан (чжан [2\). 
Имеются свидетельства распространения культа Чжан-сяня за пределы Сычу-
ани и утверждения его в собственно кит. верованиях при Сев. Сун. Прежде 
всего он приобрел популярность в среде представителей чиновничества и обра-
зованной элиты об-ва. Судя по сохранившемуся стихотворному панегирику 
Су Сюня — «Чжан-сянь цзань» («Хвала Бессмертному Чжану»), уже в XI в. во 
многих домах имелись изображения этого божества. 
В эпоху Мин культ Бессмертного Чжана утвердился во всех слоях населения. 
При дин. Цин по всей стране имелись посвященные ему святилища, а картинки 
с его изображением стало принятым вывешивать в спальнях новобрачных. В свя-
тилищах, как правило, на стенах были также изображены духи двенадцати 
созвездий, отвечавшие за рождение ребенка в каждом конкретном году и месяце. 
В др. иконографич. трактовках Бессмертный Чжан предстает в виде граждан-
ского чиновника, без лука, но по-прежнему с ребенком на руках, что делает его 
почти полным морфологическим аналогом Бога счастья (Фу-шэнь). 

** Алексеев В.М. Китайская народная картина. М., 1966, указ.; Крав-
цова М.Е. История искусства Китая. СПб., 2004, с. 525-526; Cheng 
Man-chao. The Origin of Chinese Deities. Beijing, 1995, p. 39—46; Doré H. 
Recherches sur les superstitions en Chine. Shanghai, 1911—1923. 

М.Е. Кравцова 

И.А. Алимов 

Б.Л. Рифтин, И.А. Алимов 



Чжан тянь-ши (Небесный наставник Чжан). В кит. даос, и поздней народной 
мифологии главный маг и повелитель бесов. Образ мифического Чжан тянь-
ши восходит к главе даос, церкви Чжан Дао-лину (1—II вв.; см. Чжэнъи-дао 
вт. 1), к-рому (как и его прямым потомкам) был присвоен в V в. почетный ти-
тул тянь-ши («небесный наставник»). 
Согласно преданию, Чжан Дао-лин, путешествуя по стране, добрался до 
гор в уезде Синьаньсянь пров. Цзянси, где занялся изготовлением пилюли 
бессмертия. Когда пилюля была готова, он принял ее и, хотя ему было в то 
время 60 лет, превратился в молодого человека; одновременно он получил 
магические тайные сочинения и обрел могущество (благодаря к-рому мог 
изгонять бесов и оборотней), а также проник в таинство превращений. После 
этого Чжан Дао-лин вознесся на небо, оставив своим детям и внукам сочине-
ния по магии, заклинания, печать и чудесный меч (по др. версии, он, при-
няв полтаблетки снадобья, стал земным бессмертным — сянь [1]; см. также 
Сянь-сюэ вт. 1). 
От имени Чжан тянь-ши веками издавались указы против нечисти, распростра-
нявшиеся по всей стране. Как повелителю всех хгонических сил Чжан тянь-ши 
приписывалась власть над обитающими в земле животными, к-рые могут повре-
дить особо почитавшимся в Китае могилам предков. Одновременно его 
«специальностью» считалась и борьба с ядоносами, т.е. скорпионами, змеями, 
ядовитыми пауками и т.п. 
Чжан тянь-ши подчинены также пять громов, по его приказу убивающих 
нечисть, поэтому на картинах вокруг его фигуры рисовались пять огнеды-
шащих барабанов — символы этих громов. Поскольку функции Чжан 
тянь-ши близки функциям властителя бесов Чжун Куя, их изображения и атри-
буты нередко смешивались. 

** Алексеев В.М. Китайская народная картина. М., 1966, с. 216—220; 
он же. О некоторых главных типах китайских заклинательных изоб-
ражений по народным картинам и амулетам / / ЗВОРАО. Т. 20. СПб., 
1910, с. 15-25; Попов П.С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 33-34; 
то же / / Всё о Китае. Т. 1. М., 2003; Doré H. Researches into Chinese 
Superstitions. Vol. 9. Shanghai, 1931, p. 69-86; Werner E.T.C. A Dictionary 
of Chinese Mythology. Shanghai, 1932, p. 37—41. 

Б.Л. Рифтин 

Ч Ж А Н Т Я Н Ь - Ш И 

К 
щ 

m 
Чжао му. Система ориентации погребений, расположения погребальной Ч Ж А О М У 
утвари и порядка проведения погребальных и поминальных обрядов. Счи-
тается, что система чжао му начала складываться в рамках гос. религии 
и царской погребальной обрядности в период Зап. (Раннего) Чжоу (ХП/Х1-
VIII вв. до н.э.) и получила назв. от посмертных титулов 4-го и 5-го царей 
дин. Чжоу: Чжао-вана (ок. 966 — 947 до н.э.) и Му-вана (947—927 до н.э.). 
В ее основании лежат семиотич. правила царской резиденции и порядок 
расположения поминальных табличек в храме царских предков (цзун мяо). 
Резиденция представляла собой архитектурный ансамбль, объединявший 
дворец и храм. Он занимал прямоугольную в плане площадь и структури-
ровался строго по оси юг—север, на к-рой и располагались все составляю-
щие его строения. За гл. воротами резиденции (Наньмэнь — Южные вра-
та) располагался двор (Дацзянь — Великое строение), в сев. части к-рого 
и находился храм предков (Чжоу-мяо — Святилище предков [дома] Чжоу). 
Дворец (Даши — Великие покои) находился к северу от святилища. К не-
му вел проход с двумя воротами (Эрмэнь — Вторые врата и Саньмэнь — 
Третьи врата), выводившими в еще один двор (Чжунцзянь — Срединное 
строение). 

Чжоу-мяо исходно представлял собой либо семь отд. святилищ, либо еди-
ный храм с семью алтарями. И в том и другом случае они располагались по 
единой схеме. В центре помещался алтарь (здание), ориентированный стро-
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го на юг и посвященный предку-основателю правящего семейства. Слева от 
него (т.е. к востоку) располагались три алтаря, посвященные предкам по ли-
нии чжао [/] (отцовской): во втором, четвертом и шестом поколениях. Спра-
ва (к западу) — три алтаря предков линии му [5] (сыновней): в третьем, пятом 
и седьмом поколениях (т.е. отец, дед и прадед). Семейные храмы удельных 
князей имели такую же семиотич. композицию, но в них допускалось только 
пять поминальных святилищ или алтарей. 
При Вост. Чжоу (VIII—Ш вв. до н.э.) система чжао му превратилась в религ.-
обрядовую универсалию, служившую воплощением идейно-этич. принципов 
сяо ди / сяо ти (см. вт. 1) — «сыновней почтительности и почитания старшего 
брата». Принцип сыновней почтительности (сяо [/]) служил теоретич. обос-
нованием культа предков, принцип почитания старшего брата (ди [3]) стал 
фундаментом системы ранговых различий. Правила чжао му четко зафиксиро-
ваны в трактате «Ван чжи» («Уложение царя»; см. Ван чжи), входящем в состав 
(гл. 5) «Ли цзи» («Книга ритуалов»; см. в т. 1) — одного из конф. канонич, 
сочинений: «У сына Неба семь храмов предков, три — по отцовской линии 
чжао [7], три — по сыновней линии му [5]. Вместе с храмом великого предка 
(основателя рода) получается семь». 
Схема чжао му стала распространяться не только на поминальные святилища, 
в т.ч. расположение табличек с именами предков (чжу [/]), и порядок прове-
дения поминальных обрядов (цзан ли), но и на сами погребения, в первую оче-
редь царские усыпальницы. 
Окончательное оформление система чжао му получила во время правления 
Зап. (Ранней) Хань (206 до н.э. — 8 н.э.). При первых монархах Хань предпри-
нимались попытки создания собств. религ.-обрядовой системы, включавшей 
культ предков и многие другие древние верования. Одним из результатов этих 
поисков стало создание масштабного ритуального комплекса, в к-рый были 
включены столица (г. Чанъань), имп. усыпальницы и святилища (см. Лин 
цинь). В честь усопших монархов воздвигались не только погребальные ансам-
бли, но и поминальные святилища и кумирни во мн. городах империи. В те-
чение полутора веков возникло множество ритуальных сооружений, находив-
шихся к тому же в разных р-нах страны (см. Хань У-ди). Для поддержания зда-
ний в рабочем состоянии и проведения в них поминальных служб требовалось 
все больше средств. 
Остро встала потребность унифицировать гос. ритуальную деятельность как 
в идейном (разработка единых религ.-обрядовых норм), так и финансовом 
(сокращение затрат на нее) отношении. По проблемам религ.-ритуального ха-
рактера неоднократно проходили дискуссии при дворах императоров Юань-
ди (48—33 до н.э.) и Чэн-ди (33—7 до н.э.). В них активно обсуждались вопро-
сы о мерах по уходу за усыпальницами имп. предков и о целесообразности про-
водить посвященные им поминальные службы в местных святилищах и ку-
мирнях. В этих дискуссиях принимали участие многие видные сановники 
и ученые конца Хань, в т.ч. Гун Юй (124-44 до н.э.), Вэй Сюань-чэн (I в. 
до н.э.) и Куан Хэн. Наибольшее отражение эти дискуссии нашли в жизнеопи-
сании Вэй Сюань-чэна в соч. Бань ГУ (32—92) «Хань шу» («Книга [об эпохе] 
Хань», цз. 73; обе ст. см. в т. 1). 
В результате система чжао му была воссоздана, став моделью для импер-
ской погребальной обрядности последующих историч. эпох. Ее гл. 
принцип — поддержание должного числа святилищ в зависимости от ро-
дословной клана. В святилищах в честь основателя правящей династии 
и тех государей, кому были дарованы посмертные титулы цзу [/] («осно-
ватель династии») и цзун [ /] («самый почитаемый правитель»), продолжа-
лись регулярные службы (при Хань титул цзу [ 7] мог включаться не только 
в титул основателя династии, а цзун [ /] не обязательно входил в титулы им-
ператоров). Храмы и погребальные сооружения всех др. монархов и членов 
августейшего семейства по прошествии неск. поколений перестраивались 
и посвящались недавно умершим. Т.о., общее число святилищ (семь для 
августейшего семейства) оставалось неизменным. При разрушении святили-



ша (или алтаря) предка табличка с его именем помещалась в храм основа-
теля рода. Аналогичные нормативы, опиравшиеся на сформулированные 
в «Ли цзи» правила чжао му, регламентировали число поминальных соору-
жений и церемониальной утвари и у других слоев населения: «У князей 
(чжу хоу) [должно] быть пять храмов предков: два по отцовской линии 
(чжао [/]) и два по сыновней линии (му [5]). Вместе с храмом великого 
предка получается пять. У владетельных особ (да фу) — три храма предка. 
Один по отцовской линии (чжао [/]), один по сыновней линии (му [5]). 
Вместе с храмом великого предка получается три. У служивых (ши [13\) 
один храм предков. Простолюдины приносят жертвы [своим предкам] 
в склепе». 

Системе чжао му подчинялись литургич. церемонии, посвященные не только 
предкам, но и божествам (в соответствии с их титулами) и обожествленным 
истор. лицам. Ярким примером этого служит культ Конфуция (см. Кун сы; 
Кун-мяо). Система чжао му свидетельствует об устойчивости древних ритуаль-
ных традиций и их рудиментов в гос. религии имп. Китая. 

* Ли цзи (Книга ритуалов) / / СББЯ. Т. 17. Шанхай, 1937; Бань Гу. Хань 
шу (Книга [об эпохе] Хань). Цз. 73 / / Эр ши у ши (25 династийных ис-
торий). Т. 1. Шанхай, 1988; ** Bilsky L.S. The State Religion of Ancient 
China. Taipei, 1975, p. 35-36; Dobson B. Early Archaic Chinese. Toronto, 
1962, p. 230—234; Loewe M. The Imperial Tombs of the Former Han Dynasty 
and their Shrines / / idem. Divination, Mythology and Monarchy in Han 
China. Cambr., 1994. 

B.H. Баргачева 

** Васильев JI. С. Проблемы генезиса кит. государства. М., 1983, с. 114— 
120; он же. Древний Китай. Т. 1. М., 1995, с. 343—345, указ.; Крюков В.М. 
Текст и ритуал. М., 2000, с. 53—74; он же. Форма социальной орга-
низации древних китайцев. М., 1967, с. 142—145. 

А. И. Кобзев 

Чжао Пу-чу. 1906, пров. Аньхой, — 2002, Пекин. Буд. религ. и обществ, дея- Ч Ж А О П У - Ч У 
тель. Будучи мирянином, Чжао Пу-чу почти 70 лет жизни посвятил дея-
тельности в буд. организациях — сначала Китайской Республики, а затем 
КНР. В 1930-е гг. стал зам. руководителя одной из влиятельных групп буддис-
тов-мирян — «Общества чистой дхармы» в Шанхае. С 1940-х гг. принимал ак-
тивное участие в деятельности Кит. буд. союза. В период антияпон. войны 
участвовал в патриотич. движении, работал в лагере для кит. беженцев. В 1953 
Чжао Пу-чу стал одним из инициаторов воссоздания Буддийской ассоциа-
ции Китая (БАК; возникла в 1912), был ее ген. секретарем. Во время «культур-
ной революции» подвергся репрессиям. В 1980 стал председателем БАК. 
В 1980-90-е гг. был одновременно гл. редактором журн. «Фа инь» и зам. пред-
седателя НПКСК. 

* Фа инь (Голос Учения/Дхармы). 2000, № 7. 
С.А. Горбунова 

Чжи [17], лин чжи («чудесный чжи»), шэнь чжи («волшебный чжи»). В кит. Ч Ж И [ 1 7 ] 
нар. мифологии волшебный гриб. В ср.-век. сочинениях упоминаются зеле-
ные, красные, желтые, белые, пурпурные грибы-чжи. Волшебный пятицвет- , 
ный гриб-чжи считался знаком совершенномудрого князя. Различались 
также ши чжи («каменные чжи»), растущие будто бы на скалах, жоу чжи 
(«мясистые чжи») и др. Особо почитались грибы-чжн, растущие на тысяче-
летних деревьях либо подле их корней, обладающие целебными свойствами. 
Изображения гриба-чжи как символа долголетия чрезвычайно популярны 
в кит. живописи. 

Б.Л. Рифтин 



Чжи-и, Чжи-чжэ да-ши (Великий наставник Мудрец), светское имя Чэнь 
Дэ-ань. 538, Хуажун окр. Цзинчжоу (совр. одноимен. уезд Хуажун пров. 
Хунань), — 10-й лунный месяц 597, монастырь Шичэн-сы (совр. Дафо-сы 
в Синьчане пров. Цзянси). Буд. монах, идейный и практический основопо-
ложник школы тяньтай-цзун (см. в т. 1), один из крупнейших буд. философов 
в Китае. Родился в семье сановника при дворе дин. Лян (502—557). Во время 
военной смуты, сопровождавшей конец этой эпохи, в 16/17 лет в цзин-
чжоуском монастыре Чанша-сы перед образом Будды поклялся стать монахом 
и в следующем году в монастыре Плодотворного желания (Гоюань-сы) окр. 
Сянчжоу (совр. г. Чанша пров. Хунань) исполнил клятву, а в 19—20 лет, после 
обучения уставу-винае (люй [ /]) у наставника винаи (люй-ши) Хуй-куана и овла-
дения медитацией (чань гуань), принял полный постриг. В 560 стал учеником 
Хуй-сы (515—577), обретавшегося в горах Дасушань окр. Гуанчжоу (совр. уезды 
Гуаншань и Хуанчуань пров. Хэнань). Когда тот в 567 окончательно перебрался 
на Южный пик (Наньюэ; гора Хэншань, совр. пров. Хунань; см. У юэ), Чжи-и 
отправился в столицу Цзиньлин (совр. Нанкин) вместе с тремя десятками едино-
мышленников проповедовать методы медитации (чань фа) и пропагандиро-
вать «Лотосовую сутру» («Мяо фа лянь хуа цзин»), В 575, прослышав, что в го-
рах хребта Небесной башни (Тяньтайшань, совр. уезд Тяньтай пров. Чжэцзян) 
имеется «дворец бессмертных-риши» (сянь гун; см. Сянь [1], а также Сянь-сюэ 
вт. 1), он с двумя десятками сподвижников поселился там на северном отро-
ге для занятий аскетикой. Отсюда пошло название школы тяньтай-цзун. 
Чжи-и имел тесные связи с аристократич. кругами одноименной ему по 
мирской фамилии дин. Чэнь (557-589), и в 576 по высочайшему повелению 
имп. Сюань-ди для него был создан новый монастырь Совершенствования 
медитации-чань (Сючань-сы). Подвизаясь при дворе Чэнь с 585, Чжи-и в сто-
личном дворце Великого предела (Тайцзидянь; см. Тай цзи в т. 1) толковал 
актуальный по тем тяжелым временам канон «Жэнь ван цзин» («Жэнь ван ху го 
божэ боломидо цзин» — «Сутра праджняпарамиты о спасении страны Гуман-
ным царем/Дварапалой/Буддой»; см. также Божэ боломидо), обучал обетам 
буд. праведности наследника престола и подбирал «дхармическое имя» (фа 
мин) императрице. После крушения Чэнь, оказавшись неугодным новым вла-
стям дин. Суй (581—618), он устроился в горах Лушань (совр. окр. Цзюцзян 
пров. Цзянси), куда наудачу в 591 к нему прибыл управлявший окр. Янчжоу 
(совр. пров. Цзянсу), ревностный приверженец буддизма Цзиньский князь 
(Цзинь-ван) Ян Гуан с просьбой наставить обетам праведной жизни созван-
ное в его округе тысячечленное собрание монахов. В этой связи Чжи-и полу-
чил прозвище Мудрец (Чжи-чжэ) (первый знак в прозвище и его монаше-
ском имени совпали). 

В 592 Чжи-и вернулся на родину, где в горах Юйцюаньшань уезда Данъян 
основал одноименный, ставший знаменитым монастырь Яшмового источ-
ника (Юйцюань-сы). Там он в 593—594 создал два главных своих соч. «Фа хуа 
сюань и» («Сокровенный смысл „Лотосовой сутры"», 20 цз.) и «Мохэ чжи 
гуань» («Великое установление-шаматха и узрение-випашьяна», 20 цз.; перво-
нач. назв. «Юань дунь чжи гуань» — «Полное/круглое и внезапное установление-
шаматха и узрение-випашьяна»). Вместе с ранее созданным (в кон. 580-х гг.) 
соч. «Фа хуа цзин вэнь цзюй» («Доскональное/пофразовое [объяснение] тек-
ста „Лотосовой сутры"», 20 цз.) они были записаны, отредактированы и опуб-
ликованы через десятилетие после смерти Чжи-и его гл. учеником и духовным 
наследником, 5-м патриархом тяньтай-цзун Гуань-дином (561—632) в качестве 
«трех великих опусов» (сань да бу), излагающих доктринальные основы школы. 
Нумерологически (см. Сяншучжи-сюэ в т. 1) комплементарный, по принципу 
сань у («троицы и пятерицы / утроение и упятерение»), корпус его «пяти малых 
опусов» (у сяо бу) составили «Гуань-инь сюань и» («Сокровенный смысл 
[главы о] Гуань-инь/Авалокитешваре [в „Лотосовой сутре"]», 2 цз.; см. ГУань-
инь), «Гуань-инь и шу» («Истолкование смысла [главы о] Гуань-инь/Авало-
китешваре [в „Лотосовой сутре"]», 2 цз.), «Цзинь гуан мин цзин сюань и» 
(«Сокровенный смысл „Сутры золотого света"», 2 цз.; см. «Цзинь гуан мин 



шин»), «Цзинь гуан мин цзин вэнь цзюй» («Доскональное/пофразовое [объ-
яснение] текста „Сутры золотого света"», 6 цз.) и «Гуань У-лян-шоу-фо цзин 
uiy» («Истолкование „Сутры узрения будды Бесконечного долголетия / Ами-
таюса" / „Амитаюрдхьяна-сутры"», 1 цз.). 
Весной 595 по просьбе Ян Гуана Чжи-и вновь прибыл в Янчжоу, где составил 
«Цзин-мин цзин шу» («Истолкование „Сутры о Чистоименном/Вималакирти"»; 
см. «Вэймоцзе [со шо] цзин»). Осенью он вернулся на Тяньтайшань и обосно-
вался в новой горной обители. В 597 получил послание от братии монастыря 
Счастливого знаменья (Цзясян-сы) со знаменитой горы Гуйцзи (совр. уезд 
Шаосин пров. Чжэцзян) с прошением прочесть лекции по «Лотосовой сутре», 
однако из-за болезни не смог туда отправиться и продиктовал своим ученикам 
«Гуань синь лунь» («Суждения/Шастра об узрении сердца / постижении со-
знания», 1 цз.). В 10-м лунном месяце того же года по приглашению Ян Гуана 
спустился с горы, но в пути, добравшись до монастыря Каменной ограды 
(Шичэн-сы, совр. монастырь Великого Будды — Дафо-сы в Синьчане), скон-
чался. За 40 лет монашеского подвига Чжи-и основал 36 монастырей. Следуя 
его завету, Ян Гуан устроил на горе Тяньтайшань «буддийскую обитель» (буд-
дакшетра, фо-ша), которая в 605 была наименована монастырем Отечествен-
ной чистоты (Гоцин-сы). Гуань-дин составил биографию Чжи-и «Суй Тяньтай 
да-ши бе чжуань» («Особое предание о Великом наставнике [с гор] Тяньтай 
[эпохи] Суй»), 
Чжи-и не только сформировал теоретич. основы учения школы тяньтай-цзун, 
но и встроил ее в глобальную историософскую периодизацию буддизма (пань 
цзяо), определив последовательность ее патриархов, первым в ряду к-рых стал 
считаться иноземец Нагарджуна (Лун-шу, II—III вв.) как создатель концепций 
«двух истин» (эр ди; см. в т. 1) и «полной/круглой гармонии трех истин» (сань 
ди юань жун; см. в т. 1), вторым — Хуй-вэнь (VI в.), третьим — Хуй-сы, четвер-
тым — Чжи-и. Он установил текстологич. канон, трактуя термин цзин [1] — 
«канон/сутра» (см. также Цзин—вэй, Цзин-сюэ в т. 1) как обозначающий всё 
(все проповеди, мысли, значения и пр.) и выдвинув на первое место всеобъем-
лющую «Лотосовую сутру» как гармонизирующую приоритет «Хуа янь цзин» 
(«Аватамсака-сутра» — «Сутра цветочной гирлянды») в северном буддизме 
и «Непань цзин» («Нирвана-сутра») в южном. Согласно «Мохэ чжи гуань», 
Чжи-и унаследовал от Хуй-сы идею трех видов чжи гуань («шаматха и випашь-
яна», «установление и узрение», «прекращение [неведения] и видение [сути]», 
«самопрекращение и самопостижение», «успокоение и созерцание», «концен-
трация и визуализация»): «постепенного» (цзянь цзы), «неопределенного» (бу 
дин), «полного и внезапного» (юань дунь). По оценке Д.Т. Судзуки, здесь заклю-
чено сбалансированное единство интеллектуальной теории с медитативной 
практикой, благодаря чему Чжи-и стал великим авторитетом и для школы 
чань-цзун (см. также Чань-сюэ и Чань школа в т. 1). 

А. И. Кобзев 

Чжи-и первым в истории кит. буддизма связал медитативные приемы «спасения/ 
освобождения» и достижения нирваны (непань; см. в т. 1) с филос. постула-
тами: они объясняют практику медитации, в свою очередь способствующую 
осмыслению философии школы тяньтай-цзун. По Чжи-и, универсальный спо-
соб «спасения/освобождения» — осуществляемое посредством медитации 
«парное совершенствование (шуан сю) самадхи (саньмэй; см. в т. 1) и мудрости», 
или «самопрекращение-шаматха и самопостижение-випашьяна» (чжи гуань), 
тождественные праджняпарамите (божэ боломидо). Процесс чжи гуань поста-
диально описан в 10 главах трактата «Сю си чжи гуань цзо чань фа яо» 
(«Изложения учения о совершенствовании и овладении самопрекращением 
и самопостижением»): 1) «наличие [заданных условий и] причин» (цзююань), 
предполагающих успех медитативной практики; 2) «освобождение от страс-
тей [и желаний]» (хэ юй); 3) «отбрасывание покрывала» (ци гай) — отказ от 
сомнений (в себе, учителе, учении и т.п.); 4) «упорядочение и гармонизация» 
(дяохэ) питья и пищи, сна, тела, дыхания, сознания; после этого приступают 



к регулированию дыхания в начальной стадии медитации, затем — к «гармо-
низации сердца/сознания (синь [1]; см. в т. 1)» в начальной стадии медита-
ции, в процессе «погружения», при выходе из медитации; 5) «уловка» (фан 
бянь) — проникновение в сакральную сущность метода чжи гуань; 6) «основ-
ное совершенствование» (чжэн сю) — уяснение осн. целевых установок, дей-
ствующих в процессе медитации, поддержание медитативного состояния 
в повседневной жизни, а не только во время «сидения в сосредоточении» (цзо 
чань; см. Чань-цзун); 7) «проявление добра» (шань фа) — проявление хороших 
(см. Ши шань) с т.зр. буд. этики качеств и благодаря этому возможное дости-
жение «внезапного просветления» (дунь у; см. в т. 1); 8) цзюэ [чжи] Мо [ши] 
(«осознание [влияния дел демонов-]мара»; см. Моло) — уяснение препятст-
вий дальнейшему совершенствованию; 9) «исцеление от болезней» (чжи 
бин) — овладение способами диагностики заболеваний и их лечения посред-
ством универсального медитативного метода чжи гуань; 10) «утверждение 
плода» (чжэн го) — последняя стадия медитативного погружения в процессе 
цзо чань, когда предполагается достижение окончательного «просветления/ 
прозрения», реализация изначально заложенной в человеке «природы будды» 
(фо син) и даже погружение в нирвану (непань). 

В трактате «Лю мяо фа мэнь» («Шесть чудесных врат дхармы»; см. Фа [1] также 
в т. 1) Чжи-и конкретизировал методики чжи гуань, описал приемы контроля 
за дыханием и сознанием, последовательность и характер стадий чжи гуань 
вплоть до «просветления/прозрения». В «Мохэ чжи гуань» даны преимущест-
венно филос. основания медитативной практики. Она предполагает погруже-
ние в самадхи (саньмэй), проявляющееся в четырех видах медитации: чан цзо 
саньмэй («самадхи, [обретаемое] постоянным сидением»), чан син саньмэй 
(«самадхи, [обретаемое] постоянным хождением»), бань син бань цзо саньмэй 
(«самадхи, [обретаемое] попеременным хождением и сидением») и фэй син фэй 
цзо саньмэй («самадхи, [обретаемое] ни хождением, ни сидением»), Чжи-и пер-
вым в истории кит. буддизма выдвинул тезис о необходимости практиковать 
самадхи в обыденной жизни — в любое время и любом месте. Он же стал родо-
начальником знаменитой техники медитации «думание/памятование о Будде» 
(нянь фо), совместив медитацию «постоянного хождения» с рецитацией имени 
будды Амитабхи (Амито-фо) — владыки «Чистой земли» (цзин ту). Практика 
нянь фо вошла в арсенал буд. школы цзинту-цзун (см. в т. 1), где ранее прак-
тиковалось только созерцание образа Амитабхи вплоть до «слияния» с ним. Ме-
дитативные методики Чжи-и широко вошли в практику др. направлений кит. 
буддизма, прежде всего чань-цзун, где получили дальнейшее развитие. Основой 
медитативных разработок Чжи-и помимо инд. источников, возможно, явля-
ется и даос, традиция; его учитель Хуй-сы известен как знаток «внутренней ал-
химии» (нэй дань; см. Сянь-сюэ в т. 1), предложивший данный термин для обо-
значения практики самосовершенствования, имевшей давние даос, корни. 

** Профатилов И.А. Влияние доктрины Чжи-и на формирование меди-
тативной практики в школах Чань и Цзинту / / XXII НК ОГК. Ч. 3. М., 
1991, с. 64—68; Янгутов Л.Е. Единство, тождество и гармония в фило-
софии китайского буддизма. Новосиб., 1995; Фан Ли-тянь. Фо-цзяо 
чжэсюэ (Буддийская философия). Пекин, 1986; Чжунго фо-цзяо 
(Китайский буддизм). Пекин, 1986; Чжунго фо-цзяо сысян сюаньбянь 
(Избранные материалы по истории буддийской мысли Китая). Т. 2. 
Ч. 1. Пекин, 1983, с. 85-111; Yu Chun-fang. The Renewal of Buddhism 
in China. N.Y., 1981, p. 29-64. 

И.А. Профатилов 

* Дао-сюань. Сюй Гао сэн чжуань (Продолжение Преданий о возвышен-
ных монахах). Цз. 17 / / ТСД. Т. 50, № 2061, с. 264-268; Чжи-и/Тиги. 
Мохэ чжи гуань / Мака сикан (Великое установление-шаматха и узре-
ние-випашьяна). Т. 1—2. Токио, 1975; Янгутов Л.Е. Китайский буддизм: 
Тексты, исследования, словарь. Улан-Удэ, 1998, с. 38—58; ** Буддийская 
философия периода Хэйан / / Буддийская философия в средневековой 
Японии. М., 1998, указ.; Религии Китая / Ред.-сост. Е.А. Торчинов. 



СПб., 2001, с. 270-278; СудзукиД.Т. Очерки о дзэн-буддизме. Ч. 1. СПб., 
2002, указ.; Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса 
чудесной Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисаттвы 
Всеобъемлющая Мудрость/ Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.H. Иг-
натовича. М., 1998, с. 342—356; Янгутов Л.Е. Единство, тождество и гар-
мония в философии кит. буддизма. Новосиб., 1995, с. 102-129; Фо-цзяо 
да цыдянь (Большой словарь буддизма) / Гл. ред. Жэнь Цзи-юй. Нанкин, 
2002, с. 1180-1181; Чжунго фо-цзяо (Китайский буддизм). Т. 2. Шанхай, 
1989, с. 96-98; Hurvitz L. Chih-I (538-597); An Introduction into the Life 
and Ideas of Chinese Buddhist Monk. Brüx., 1962; Magnin P. La vie et l'œuvre 
de Huisi (515—577); Les Origines de la secte bouddhique chinoise du Tiantai. 
P., 1979; NG Yu-kwan. T'ien-t'ai Buddhism and Early Madhyamika. Hono-
lulu, 1993; Petzold B. Die Quintessenz der T'ien-t'ai-(Tendai-) Lehre. Wies-
baden, 1982; Stevenson D. The Four Kinds of Samadhi in Early T'ien-t'ai Bud-
dhism / / Traditions of Meditation on Chinese Buddhism / Ed. by P. Gregory. 
Honolulu, 1986; Swanson P L. Foundations of T'ien-t'ai Philosophy: The 
Flowering of the Two Truths Theory in Chinese Buddhism. Berk., 1989. 

А. И. Коб зев 

Чжи-нюй (Ткачиха). В др.-кит. мифологии дочь Небесного правителя Тянь-ди, 
ассоциировавшаяся со звездой Ткачихи (Вега) из созвездия Лиры. Первое 
упоминание о ней содержится в оде «Великий Восток» «Ши цзина» («Книга 
песен», XI—VII вв. до н.э.; см. в т. 1). Предания о Чжи-нюй, впервые зафикси-
рованные в соч. III—V вв., бытуют в народе и по сей день. Осн. содержание 
древнейших версий сводится к следующему: Чжи-нюй трудилась круглый 
год в небесном дворце и ткала из облаков небесную парчу. Отец пожалел ее 
и выдал замуж за Ню-лана (Волопаса), к-рый ассоциировался со звездой 
Пастуха (Альтаир) из созвездия Орла. После замужества Чжи-нюй перестала 
ткать. Тянь-ди рассердился, приказал ей вернуться в отчий дом и впредь раз-
решал видеться с мужем лишь раз в году — 7-го числа 7-й луны. Ее мужа он 
поселил на др. берегу Небесной реки (Тяньхэ) — Млечного Пути. В назначен-
ный день со всего света слетались сороки и из своих хвостов образовыва-
ли мост через Небесную реку, на к-ром и встречались Волопас и Ткачиха. 
С древних времен 7-й день 7-й луны считался днем встречи влюбленных. 
В поздних версиях этот сюжет разрабатывается в духе волшебной сказки. В позд-
ней нар. мифологии Чжи-нюй почиталась как богиня-покровительница тка-
чей. Образ Чжи-нюй чрезвычайно популярен в кит. лит-ре (особенно в поэзии). 

* Волопас и Ткачиха / / Китайские народные сказки. М., 1972, 
с. 294—303; ** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ. 

Б.Л. Рифтин 

По одной из ср.-век. версий легенды о Пастухе (Ню-лан, Бычий пастух) и Тка-
чихе (Чжи-нюй, Женщина Ткачиха), Пастух, следуя совету своей коровы, 
выкрал Ткачиху, когда та вместе с сестрами купалась в лесном озере. Они по-
женились, у них родилось двое детей. Си-ван-му, бабушка Ткачихи, недоволь-
ная исчезновением внучки, самолично явилась в дом Пастуха и силой увела ее 
с собой. Пастух бросился за ней, но Си-ван-му взмахом руки создала Небес-
ную реку — Млечный Путь, разлучившую Пастуха и Ткачиху. С тех пор на не-
бе появились две звезды — звезда Пастуха (Цянь-ню-син, Альтаир, альфа Ор-
ла) и звезда Ткачихи (Чжи-нюй-син, Вега, альфа Лиры). Две неяркие звезды 
около Альтаира — дети Пастуха и Ткачихи. 

М.В. Анашина 

* Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 1986, с. 121,274; 
Шицзин. Книга песен и гимнов / Пер. А. Штукина. М., 1987, с. 182, 
329; ** Биррел А. Китайские мифы. М., 2005, указ.; Юань Кэ. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). Шан-
хай, 1985, с. 82-83, 257-258. 

А.И. Кобзе в 



ЧЖУАНЬ-СЮИ Чжуань-сюй. В др.-кит. мифологии божество-первопредок, внук (по др. вер-
сии, правнук) правителя центра Хуан-ди. Этимология имени Чжуань-сюя не 
совсем ясна: по одним предположениям, восходящим к словарю «Шо вэнь» 
(«Толкование знаков», I в. н.э.), словосочетание чжуань-сюй означает «насто-
роженный облик» (отсюда рус. пер. «Вечно Недовольный»); считается, что 
подобный облик Чжуань-сюй унаследовал от своего отца Цянь Хуана (Хань 
Лю), по др. версии (япон. ученый Мори Ясутаро), это имя означает «перво-
предок», «первый государь», по третьей, весьма традиционной, — «истин-
ный человек», «человек, следующий по истинному пути», по четвертой (япон. 
ученый Тодо Акиясу) — «человек с ровной, словно выточенной из нефрита 
головой» (признак мудреца). 
Существуют предания о чудесном рождении Чжуань-сюя от луча звезды, 
пронзившего луну, словно радуга (по древнекит. мифологич. представлениям, 
радуга — дракон (лун) с головами по обоим концам, и не исключено, что за 
этим скрыто представление о рождении первопредка от тотема-дракона как от 
водяного существа). Чжуань-сюй родился со щитом и копьем на голове (воз-
можная модификация рогов первопредка). В облике Чжуань-сюя, судя по 
описаниям в апокрифич. сочинениях рубежа н.э., прослеживаются крайне ар-
хаич. черты, отраженные в нерасчлененности частей тела, конечностей и т.п. 
(сросшиеся ноги, вариант — сросшиеся ребра, сросшиеся брови). В «Люй-ши 
чунь цю» («Вёсны и осени господина Люя», III в. до н.э.; см. в т. 1) говорится, 
что Чжуань-сюй до 10 лет воспитывался у Шао-хао, а в 20 лет взошел на пре-
стол и мудро правил 78 лет. Согласно мифологич. традиции, он правил, ис-
пользуя магическую силу воды и давая по названиям вод (рек) названия долж-
ностей своим помощникам. Он поручил духу Чжуну править югом, небом 
и духами, а север отдал под власть духа Ли, поручив ему править землей 
и людьми. Т.о., люди и боги не смешивались и всюду царил порядок. Видимо, 
по приказу Чжуань-сюя Чжун и Ли прервали сообщение между небом и зем-
лей, чтобы люди не могли больше подыматься на небеса. Чжуань-сюй пору-
чил Фэй-луну (Летящему дракону) создать новые мелодии и музыку для жерт-
воприношений Шан-ди (Верховному владыке), подражая свисту ветров вось-
ми направлений. Согласно «Хуайнань-цзы» (II в. до н.э.; см. в т. 1), Чжуань-
сюй воевал с богом вод Гун-гуном. По др. источникам, он вел войны с мифич. 
родом «девяти Ли», а также с племенем мяо. Чжуань-сюю приписывается изо-
бретение одной из систем счета времени (т.н. календарь Чжуань-сюя), а также 
введение установлений, определяющих подчиненное положение женщины в 
об-ве. При Чжуань-сюе, по-видимому, были введены наказания за инцест 
(Гань Бао, «Соу шэнь цзи» — «Записки о поисках духов», IV в.). В историогра-
фич. традиции дается характеристика Чжуань-сюя как идеального правителя 
(Сыма Цянь, «Ши цзи» — «Исторические записки»; обе ст. см. в т. 1). 
В древних памятниках упоминаются три сына Чжуань-сюя и др. его потомки, 
напр. племя трехликих и одноруких или его праправнук по имени Пэн-цзу, 
проживший 800 лет. 

* Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. М., 1972, с. 135; 
** Рифтин Б.Л. От мифа к роману. Эволюция изображения персонажа 
в китайской литературе. М., 1979, с. 105—112; Гу Цзе-ган. Чжуань-сюй / / 
он же. Ши-линь цзаши (Разные заметки из леса истории). Пекин, 1963, 
с. 189—197; Митараи Масару. Чжуань-сюй юй Цянь Хуан, Чан-и, Цин-ян, 
И-гу, Хуан-ди (Чжуань-сюй и Цянь Хуан, Чан-и, Цин-ян, И-гу, Хуан-ди): 
пер. с япон. на кит. / / Ван Сяо-лянь. Чжунго-ды шэньхуа юй чуаньшо 
(Мифы и легенды Китая). Тайбэй, 1977, с. 239—272; Ян Куань. Чжунго 
шангу ши даолунь (Введение в древнейшую историю Китая) / / Гу ши 
бянь (Спорные вопросы древней истории). Шанхай, 1941, с. 210—222. 

Б.Л. Рифтин 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 29; ПозднееваЛ.Д. Атеисты, материали-
сты, диалектики древнего Китая. М., 1967, с. 85, 164, 344, 356 (Вечно 
Недовольный); Го юй (Речи царств) / Пер. B.C. Таскина. М., 1987, указ.; 
Гань Бао. Записки о поисках духов (Соу шэнь цзи) / Пер. Л.Н. Меныии-
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кова. СПб., 1994, с. 32-33, 360; Чжуан-цзы. Jle-цзы / Пер. В.В. Маля-
вина. М., 1995, указ.; Люйши чуньцю (Вёсны и осени господина Люя) / 
Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001, с. 101, 115, 180; Каталог гор и морей 
(Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, указ.; Философы 
из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, указ.; 
Бамбуковые анналы: древний текст / Пер. М.Ю. Ульянова. М., 2005, 
указ.; ** Яншина Э.М. Формирование и развитие древнекитайской 
мифологии. М., 1984, с. 40, 44, 143. 

А. И. Кобзе в 

Чжу-жун (вар. озвучания — Чжу-юн). В др.-кит. мифологии божество огня 
(отсюда рус. пер. «Заклинающий свет», «Заклинающий огонь»). Согласно древ-
ним комментариям, Чжу-жун означает «Большой свет», по историографу 
Бань Гу (I в.) — «Продолжатель [дела мифических государей древности]». 
Япон. историк Мори Ясутаро расшифровывает имя Чжу-жун как «Огненная 
змея». Согласно «Шань хай цзину» («Книга гор и морей»; см. в т. 1), Чжу-
жун — существо с туловищем зверя и лицом человека (по нек-рым расшиф-
ровкам, у него глаза пчелы и свиное рыло). Он считался управителем юга 
(т.к. юг связан с огнем), разъезжал стоя сразу на двух драконах (лун). Однажды 
Чжу-жун спустился с неба на землю, поселился на реке Цзян и породил духа 
вод Гун-гуна, борьба с к-рым занимала, видимо, большое место в древней мифо-
логии (возможно, здесь отражен традиц. мотив боя отца с сыном). В др.-кит. 
летописной традиции Чжу-жун — внук государя Чжуань-сюя, образ его конта-
минируется с повелителем огня Ли. Чжу-жун почитался также в качестве 
помощника бога Янь-ди — божества лета и в качестве божества Южного моря. 

* Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
с. 125, 151, 164; ** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Мо-
ри Ясутаро. Чжу-жун као (Разыскания о Чжу-жуне) / / он же. Чжунго 
гудай шэньхуа яньцзю (Исследования древних мифов Китая). Тайбэй, 
1974, с. 1 — 11; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь ки-
тайских мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 297—298. 

Б.Л. Рифтин 

* Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. 
М., 2004, с. 103; ** Яншина Э.М. Формирование и развитие древнеки-
тайской мифологии. М., 1984, указ. 

А.И.Кобзев 

Чжу-лун (Дракон со свечой, Дракон-светильник), Чжу-инь (Освещающий 
мрак). В др.-кит. мифологии божество, освещающее мрак. Согласно «Шань 
хай цзину» («Книга гор и морей»; см. в т. 1), у Чжу-луна змеиное красное тело 
длиной в тысячу дм, лицо человечье. Когда Чжу-лун закрывает глаза, наступает 
мрак, когда открывает, становится светло. Чжу-лун не ест, не спит, не отдыхает. 
Когда Чжу-лун задует, наступает зима, когда выдохнет, приходит лето. Чжу-
лун освещает «девять мраков». По др. источникам, поскольку на северо-западе 
не хватает неба, там обитает дракон, держащий во рту огонь, к-рым он осве-
щает небесные врата. Предполагается, что это и есть Чжу-лун. 

Б.Л. Рифтин 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 70; Философы из Хуайнани (Хуай-
наньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 83; Каталог гор и морей 
(Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 159; ** Яншина Э.М. 
Формирование и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, 
с. 52—53, 222; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь 
китайских мифов и легенд). Шанхай, 1985, с. 328—329. 

А.И.Кобзев 



нь» (санскр. «Мадхьямика-шастра» — «Шасфа/Сужлет.: 
и|»), Канонич. текст школы саньлун-цзун (см. н т. 1 

< Ши эр мэнь лунь». Приписывается основателю мал:·: 
динности») Нагарлжуне (Лун-шу, сер. II - сер. III в.; 
im патриархом санмунь-цзун. Кит. пер. Кумарадживы (с > 
1 «Мула-мадхьямика-карика» («Коренные строфы о ;: 
:1агарджуны и коммент. к ним, составленные Пингалой. I 
, обнаруживающиеся при сравнении кит. текста «Малхы 
• легося санскритского (восстановлен по коммент. к >: 
Прасанпапада»), для них характерна общая направлен 
основание доктринальных установок ранней шуньяиа/т 
нвается идея нереальности дхарм (фа [1J; см. также 
:е (отдельное, отграниченное от другого) можно наз 
инь относительно другого единичного. Подробно расе 
ix соотношение причины и следствия, Нагарлжуна де. : 
гегории относительны и внутренне противоречивы: 

убедительно доказать, что между причиной и еле;; 
щицы или. наоборот, что они абсолютно различны. : 

возможность безотносительного определения кат; 
Ii, субстанции, качества, времени, изменения Я, а та : 
,1ды в «превращенном теле» (хуа шэнь). Реальной пр: 
которая имеет свою собств. природу (свабхава, сн 
орождается причинами и не зависит от чего-либо л|:; 
«осуждений появляется понятие Абсолюта как нско 
I поэтому истинно реальной сущности (бхутататха i 
. Для определения Абсолюта и его соот ношения с ф,: 
о Нагарджуна использует категорию шунья («пусто:: 
Пустоту» Абсолюта необходимо отличать от «пустоп 
и. Сам Будда в «теле дхармы» (лхармакая, фа шэнь; см 
ущностной абсолютной ипостаси «пуст» в том смыс 
<их атрибутов, никаких пределов, его нельзя опре, 
1юта отнюдь не пустота в букв, смысле, его сушност: 
гжлественна самой себе. В то же время каждая едш 
i> в силу отсутствия у нее собств. природы: белое являет 
"ношению к небелому, и т.п., т.е. единичная сущность 
эироду, всегда зависимую от определенной систем!,] к:: 
•природа будды» (фо сын) изначально содержится и 
я, а нирвана (непань; см. в т. I) трактуется как пост] : 
эсганции, отсюда следует, что нирвана содержится в с 
I), т.е. иллюзорном, преходящем феноменальном 6i 
Вуккё '.чил и! (Буддийские сиищешше писания). Токио. 19". 
чм к Японии. М., 1993: Андросов В.П. Учение Нагарджунь 
]нности: исслед. и пер. с санскрита "Коренных строф о Среди] 
Чула-мадхьямака-карика»). М.. 2006: ** Игнатович А.И. '· 
Японии. Очерк ранней истории, М., 1987. ука),: он же. Лог 

i ' гра и ее место в истории буддизма на Дальнем Востоке // Суту г 
тсленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной Дхармь 
юстижении деяний и Дхармы бодхисаггвы Всеобъемлюща 

К'ть / Пер. с киг., коммент. и подгог. изд. А.Н. Игнатовича. IV . 
• ан Чань-хуа. Фо-цзяо гэцзун дай (Догматика всех 6у;щийски;( 
1йбэй, 1973. 

По материалам А. И. Игш 1 



Чжун Куй. В поздней кит. мифологии повелитель демонов. Образ Чжун Куя воз-
ник, по-видимому, в глубокой древности (не позже VII—VI вв. до н.э.) и перво-
начально ассоциировался с палицей из персикового дерева, отгоняющей нечисть 
(по нек-рым толкованиям, оба иероглифа его имени, чжун и куй, означают 
«палица»). В ср. века его заменил антропоморфный образ повелителя бесов. 
В обычай вошло рисовать хватающего бесов Чжун Куя красной краской и вы-
вешивать картину с таким изображением с магич. целями (обычно в праздник 
дуань-ян — 5-го числа 5-й луны). На нар. лубках (няньхуа) Чжун Куй изобра-
жался в костюме чиновника, в позе, угрожающей бесам. Такие лубки часто на-
клеивались на обе створки двери, т.о., Чжун Куй выполнял функцию бога две-
рей (мэнь-шэнь). В народе образ Чжун Куя часто контаминируется с образом 
Пань-гуаня, т.к. считается, что Чжун Куй тоже вершит правосудие над душами 
умерших. 

** Алексеев В.М. Китайская народная картина. М., 1966, с. 220—225; 
он же. О некоторых главных типах китайских заклинательных изобра-
жений по народным картинам и амулетам / / ЗВОРАО. Т. 20. СПб., 1910, 
с. 11 — 15; Виноградова Т.И. Культ Чжун Куя — повелителя бесов: народ-
ная картина, литература, театр, ритуал / / Кунсткамера: Этнографичес-
кие тетради. Вып. 4. СПб., 1994, с. 53—72; Ван Шу-цунь. Чжун Куй бай 
ту (Сто изображений Чжун Куя). Гуанчжоу, 1991; Чжао И. Гайюй цункао 
(Систематическое собрание дополнительных разысканий). Шанхай, 
1957, с. 768-770. 

Б.Л. Рифтин 

Ч Ж У Н К У И 

Чжунли Цюань (по др. версии, Хань Чжунли, т.е. Ханьский Чжунли, второе имя 
Юнь-фан — Облачный дом). В кит. даос, мифологии один из Восьми бессмерт-
ных (ба сянь). Происходил будто бы из-под Сяньяна в пров. Шэньси. Предания 
о Чжунли сложились, видимо, к X в., хотя рассказывается, что он сам относил 
свое рождение к эпохе Хань (II—III вв.). Согласно первым упоминаниям 
(«Сюань-хэ шу пу» — «Перечень каллиграфических надписей годов Сюань-хэ»), 
он — блестящий каллиграф эпохи Тан, у него высокий рост, курчавая борода 
(по др. источникам, спадавшая ниже пупа), густые волосы на висках, непокры-
тая голова с двумя пучками волос, татуированное тело, босые ноги. По поздним 
преданиям, Чжунли был послан ханьским императором во главе войска против 
тибет. племен. Когда его воины вот-вот должны были победить, пролетавший 
над полем брани бессмертный (по нек-рым вариантам — Ли Те-гуай) решил на-
ставить его на Путь-дао (см. Дао в т. 1) и подсказал неприятелю, как одержать по-
беду над Чжунли. Войско Чжунли было разбито, а сам он бежал в пустынные 
земли. В отчаянии он обратился за советом к повстречавшемуся монаху, и тот 
отвел его к Дун-ван-гуну — Владыке Востока, покровителю всех бессмертных 
(сянь [1]) мужского пола, к-рый посоветовал Чжунли отказаться от помыслов 
о карьере и отдать все силы постижению дао. Чжунли занялся алхимией (см. 
Сянь-сюэ вт. 1) и научился превращать медь и олово в золото и серебро, все раз-
давая беднякам в голодные годы. Однажды перед ним раскололась каменная 
стена, и он увидел нефритовую шкатулку, где оказались наставления о том, как 
стать бессмертным. Он внял им и, сев на спустившегося к нему журавля (хэ [4]), 
улетел в страну бессмертных. Чжунли обычно изображается с веером, способ-
ным оживлять мертвых. Был канонизирован при монг. дин. Юань (XIII-
XIV вв.), хотя почитался в качестве одного из патриархов в нек-рых популярных 
сектах в даосизме, претерпевавшем в эту эпоху офиц. гонения. Днем рождения 
Чжунли Цюаня принято считать 15-е число 4-го лунного месяца. 

Б.Л. Рифтин 

Образ Чжунли Цюаня начал складываться в рамках собственно даос, религ. 
представлений. Впервые легенды о нем излагаются в «Шэнь сянь чжуани» 
(«Жизнеописания святых-бессмертных»), составленном при дин. Вост. Цзинь 
(317—420) и приписываемом Гэ Хуну (см. в т. 1). В дальнейшем его жизнеопи-

Ч Ж У Н Л И 
Ц Ю А Н Ь 
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сание включались в самые разные агиографич. сочинения, в т.ч. в «Ли-дай 
шэнь-сянь тун-цзянь» («Всеобщее зерцало святых-бессмертных разных 
эпох») Сюй Дао (XV—XVI вв.) и «Ле сянь цюань чжуань» («Полное собрание 
жизнеописаний бессмертных») Ван Ши-чжэня (1526—1590). В легендах он на-
зывается военачальником, жившим в конце эпохи Хань (III в.), или сыном та-
кого военачальника, к-рый затем сам стал главнокомандующим армии царст-
ва Вэй (220-265) или дин. Зап. Цзинь (265-316). 
В собственно даос, традиции Чжунли Цюань почитается и как основатель 
древнейшего направления т.н. внутр. алхимии (нэй дань — «внутр. кино-
варь») — чжунли-цзиньдань-дао («школа золота и киновари Чжунли»), В XI -
XII вв. за ним утвердилось почетное звание Чжэн-ян цзу-ши (Наставник-
родоначальник истинного ян). Чжунли Цюань входит в число Пяти патриар-
хов (у цзу), относящихся к пантеону позднедаос. школы цюаньчжэнь-цзяо 
(«учение/школа совершенной истины»; см. в т. 1). В даос, обрядовый кален-
дарь включен день его рождения (15-й день 4-го лунного месяца). В преда-
ниях рассказывается, что его матери было явлено благое знамение с проро-
чеством о рождении «великого бессмертного». Он и родился крупным, как 
трехлетний ребенок, с круглой головой, лицом цвета киновари, толстыми 
ушами, длинными бровями и т.п. Его почитали не столько как бессмертного 
мата (сянь [1]), сколько как помощника, охраняющего от любых неприятно-
стей на службе, и покровителя попавших в трудное положение. 

** Ма Шу-тянь. Хуася чжу шэнь (Божества китайцев). Пекин, 1988, 
с. 167—170; Cheng Manchao. The Origin of Chinese Deities. Beijing, 1995, 
p. 181-208. 
См. также лит-ру к ст.: Ба сянь; Люй Дун-бинь. 

А.Д. Зельницкий 

Ч Ж У - Н Я О Чжу-няо, Чжу-цяо (Красная птица). В др.-кит. мифологич. представлениях 
символ юга, связанный с аналогичным астролого-астрономическим названи-
ем семи созвездий южной части неба. Существуют многочисл. изображения 

^ ^ Чжу-няо на могильных рельефах рубежа и нач. н.э. в виде птицы, напомина-
j! ющей фэн-хуаиа. Чжу-няо входила в четверку зооморфных символов сторон 
ы света наряду с Цин-луном, Бай-ху и Сюань-у. Чжу-няо в древности изобража-

^ ^ п лась на знаменах, к-рые несли впереди войска (юг считался наиболее почет-
ной стороной света). 

** Schafer E.H. The Vfermilion Bird. Berk. - Los Ang., 1967, p. 248-265. 
Б.Л. Рифтин 

Чжэнъи-дао см. в т. 1 

Ч Ж Э Н Ь К У Н -
цзяо 

4 

* 

Чжэнькун-цзяо — «учение Подлинной/Истинной пустоты», др. назв. — чжэнь-
кун-дао («Путь Подлинной пустоты»), уцзи-дао («Путь Беспредельного»), 
тянькун-дао («Путь Небесной пустоты»), чжэнькун цзышань-хуй («Общество до-
бродетели Подлинной пустоты»). Одно из крупнейших течений кит. сектант-
ства. 
Доктрина чжэнькун-цзяо восходит к идеям дашэн-мэнь («Врата махаяны»; см. 
Да шэн), секты буд. толка, и учению Ло Цина. Основателем чжэнькун-цзяо 
считается монах Ляо Ди-пинь (1827—1893). Он говорил о необходимости 
через мистический опыт осознать < Беспредельное и Подлинную пустоту» (см. 
Тай цзи; Сюй в т. 1) и понять, что буддизм, конфуцианство и даосизм (все ст. см. 
вт. 1) в равной степени «в пустоте обретают Великое дао (см. в т. 1)», призы-
вал к пустынножительству, вегетарианству и постоянной медитации. 
Провозглашалось, что вступивший в чжэнькун-цзяо сумеет избавиться от 
страсти к опиекурению, без лекарств излечиваться от всех болезней и даже 



приобщиться к сонму небожителей. В отличие от большинства других сек-
тантских объединений в основе идеологии чжэнькун-цзяо, вопреки буд. 
фразеологии, лежит не столько буд. сотериологич. идея, сколько мисти-
цизм раннего даосизма. Священными книгами учения Ляо Ди-пинь объ-
явил «Ло цин у бу цзин» («Пятиканоние Ло Цина»), ряд конф. и даос, кано-
нов, в т.ч. «Дао дэ цзин» (см. в т. 1). Учение чжэнькун-цзяо приобрело попу-
лярность на юге Китая, в Шанхае, Нанчане, провинциях Цзянсу, Хубэй, 
Фуцзянь, Гуандун, откуда пришло в Сингапур, Гонконг, Малайзию и Фи-
липпины. 
В 1929 лидерство в чжэнькун-цзяо наследовал дальний родственник первопа-
триарха Ляо И-пу. Тогда же возникли вооруженные отряды последователей 
учения. В 1948 чжэнькун-цзяо открыло офиц. представительство в Нанкине, 
однако легализация объединения, в т.ч. его вооруженных структур, при вла-
сти кит. коммунистов не удалась. Деятельность чжэнькун-цзяо была неле-
гально возобновлена в КНР с нач. 1980-х гг. Неофитов не в последнюю оче-
редь привлекает перспектива излечения от всех болезней, причиной к-рых 
объявляются «противодействие небесному принципу (ли [1]; см. в т. 1; там 
же Тянь ли жэнь юй) и нанесение ран собств. внутр. природе и чувствам». 
Лечение включает употребление «чая бессмертных небожителей», приготов-
ленного руководителем местного отделения чжэнькун-цзяо из трав, в т.ч. гал-
люциногенов, и длительную медитацию. Такой же «чай» адепты учения упо-
требляют во время священнодействий, в т.ч. ритуалов инициации. Последо-
ватели чжэнькун-цзяо не употребляют мяса и вина, не признают изображе-
ний святых. 

Л.Л. Мослов 

** Баоцзюань о Пу-мине / Изд. текста, пер. Э.С. Стуловой. М., 1979, 
с. 69; Тертицкий К М. Китайские синкретические религии в XX веке. 
М., 2000, с. 345—358, указ.; Ло Сян-линь. Люсин юй Гань Минь Юэ цзи 
Малайя чжи чжэнькун-цзяо (Учение Истинной пустоты, распростра-
нившееся в Цзянси, Фуцзяни, Гуандине и Малайе). Сянган, 1962; Л янь 
Ли-чан. Фуцзянь мими шэхуй (Тайные общества Фуцзяни). Фучжоу, 
1988; Ма Си-ша, Хань Бин-фан. Чжунго миньцзянь цзунцзяо ши (Исто-
рия китайских народных религий). Шанхай, 1992. 

А И Кобзев 

Чи-сун-цзы. В др.-кит. мифологии бессмертный наставник Шэнь-нуна (в др. 
источниках — Ди Ку). Согласно «Ле сянь чжуани» («Жития бессмертных») Лю 
Сяна (см. вт. 1), Чи-сун-цзы — повелитель дождей (Юй-ши), к-рый принимал 
«жидкий нефрит» («горный хрусталь»?), потом входил в огонь и сжигал себя 
(наиболее раннее для Китая представление о превращении в бессмертных — 
сянь [1]; см. также Сянь-сюэ в т. 1). Он часто посещал Куньлунь, побывал 
в пещере Си-ван-му. Подымался вверх с ветром и опускался с дождем. В бо-
лее поздних соч. (Гань Бао, «Соу шэнь цзи» — «Записки о поисках духов», 
IV в.) в результате забвения древнейших представлений предание несколько 
изменено, и Чи-сун-цзы приписывается умение, приняв пилюлю из «ледяно-
го нефрита», входить в огонь и не сгорать. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ. 
Б.Л. Рифтин 

* Хань Фэй-цзы ([Трактат] Учителя Хань Фэя) / / Древнекитайская 
философия. Т. 2. М., 1973, с. 251, 364; Гань Бао. Записки о поисках 
духов (Соу шэнь цзи) / Пер. Л.Н. Меньшикова. СПб., 1994, с. 30—31; 
Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. 
М„ 2004, с. 200, 334. 

А. И. Кобзев 
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Чи-ю (Безобразнейший, Большой шутник). В др.-кит. мифологии герой-мя-
тежник. На рельефе в храме У-Лян-цы (II в.) изображен в виде полузверя-полу-
человека с головой барса и когтями тигра, над головой щит, в одной руке топор, 
в другой меч, левой ногой стоит на самостреле, в когтях правой ноги — секи-
ра. В «Шу и цзи» («Описание удивительного») Жэнь Фана (V в.) дается несколь-
ко иная версия: у Чи-ю тело человека, копыта быка, четыре глаза и шесть рук. 
В древних сочинениях рассказывается, что Чи-ю был потомком государя Янь-ди. 
Победив Янь-ди и захватив южные земли, Чи-ю начал войну с правителем 
Хуан-ди (по др. вариантам, Чи-ю пошел войной на Хуан-ди, мстя за Янь-ди). 
В преданиях III в. до н.э. — III в. н.э. говорилось, что у Чи-ю были рога и он 
бодал ими Хуан-ди. Отсюда-де пошла популярная в Сев. Китае до XX в. игра 
в Чи-ю. Ее участники надевали маски с рогами и бодали друг друга. Культ 
Чи-ю был, видимо, особенно распространен на севере Китая, жертвоприно-
шения в его честь здесь совершались еще в VI в. Его изображения помещались 
на ритуальных сосудах, пряжках, где Чи-ю приобретал вид маски чудовища 
тао-те. В первых веках н.э. изображения Чи-ю, также как и изображения 
Чжун (персонификации персиковой палицы), использовались как обере-
ги от злых духов. Чи-ю приписываются связь со стихией железа и изобретение 
различных видов оружия (топоры, пики, секиры и т.п.). В ср. века его обычно 
считали мятежником, выступившим против гуманного правителя Хуан-ди. 
Его образ не раз использовался в лит-ре, напр. в драме XIII—XIV вв. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1985, указ.; Кумагаи Осаму. 
Чи-ю ко (Разыскание о Чи-ю) / / Синагаку кэнюо. Хиросима, 1960, 
№ 77—79; Ло Би. Лу ши (Древнейшая история) / / СББЯ. Шанхай, 1936. 
Т. 2, цз. 4, с. 10-12. 

Б.Л. Рифтин 

Образ Чи-ю нашел отражение в назв. кометы (или метеорита) Чи-ю-чжи ци 
(Знамя Чи-ю). В гл. «Тянь-гуань шу» («Трактат о небесных явлениях») из «Ши 
цзи» («Исторические записки») Сыма Цяня (обе ст. см. в т. 1) говорится, что 
появление на небе «Знамени Чи-ю» символизирует «проведение каратель-
ных походов во всех четырех направлениях». Так, в 134—129 и 122—117 до н.э. 
после появления «Знамени Чи-ю» было проведено неск. кампаний по истреб-
лению варваров и и ди, а также походы на сев. племена ху. 

* Сыма Цянь. Ши цзи (Исторические записки). Т. 4. М., 1986, указ. 
М.В. Анашина 

* Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая. 
М., 1967, с. 296, 372 (Красный Злодей); Го юй (Речи царств) / Пер. 
B.C. Таскина. М., 1987, с. 333,425; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. В.В. Маля-
вина. М., 1995, с. 254; Хуань Куань. Спор о соли и железе (Янь те лунь) / 
Пер. Ю.Л. Кроля. Т. 2. М., 2001, указ.; Сыма Цянь. Исторические запи-
ски (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр. и доп. М., 2001, указ.; т. 2. 2-е изд., 
испр. и доп. М., 2003, с. 162, 416—417; Каталог гор и морей (Шань хай 
цзин)/ Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 145, 148, 157; ** БиррелА. Китай-
ские мифы. М., 2005, указ.; Яншина Э.М. Формирование и развитие 
древнекитайской мифологии. М., 1984, с. 55—56, 141 — 142, 224; Юань Кэ. 
Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). 
Шанхай, 1985, с. 339-341. 

А. И. Кобзев 

730 



Чуан-шэнь (Божество кровати). В поздней кит. мифологии почитались 
божества кровати — Чуан-гун (Господин кровати) и Чуан-му или Чуан-по (Ма-
тушка кровати). В их обязанность входило охранять спальню и даровать по-
томство. Культ божеств кровати известен с X—XIII вв. Считается, что Матуш-
ка кровати имеет пристрастие к вину, а Господин кровати — к чаю. Поэтому 
во время жертвоприношений ей подносят вино, а мужу — чай; в спальне так-
же кладут сладости и фрукты. В разных местностях жертвоприношения им 
совершались в разные дни, большей частью 16-го числа 1-го месяца. Согласно 
обычаю, новобрачные должны были совершать моление Матушке кровати 
в спальне. Ей полагалось поклоняться и после родов, благодаря за благо-
получный исход, и в случае заболевания ребенка оспой. По др. версии, 
в качестве Матушки кровати почитали жену чжоуского Вэнь-вана (ХП/Х1 в. 
до н.э.). 

** Ма Шу-тянь. Чжунго миньцзянь чжушэнь (Китайские народные 
божества). Пекин, 1997, с. 56—59. 

Б.Л. Рифтии 

Чуй. Искусный мастер (его имя И-цзюнь), судя по всему, плотник, к-рый жил 
в легендарные времена совершенномудрого государя древности Яо. Считался 
одним из потомков верховного правителя Ди Цзюня. За свою смекалку был 
прозван Искусным Чуем. Ему приписывается изобретение многих вещей. Од-
нако, по преданию, в эпоху Чжоу (ХП/Х1—III вв. до н.э.) на треножниках 
встречалось его изображение с отрубленными пальцами во рту. Это должно 
было означать, что его мастерство якобы не нужно людям. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ. 
Б. Л. Рифтин 

Чун-ван (Царь насекомых). В поздней кит. нар. мифологии божество—повели-
тель вредных насекомых, гадов, земноводных, червей. Изображается иногда 
в виде пожилого, иногда в виде молодого сановника с вазой в руках, в к-рой он 
держит насекомых и гадов. На лубочных картинах (нянь хуа) Чун-ван изобра-
жается также с жезлом исполнения желаний (жу-и) в руках. Считалось, что 
у Чун-вана есть два спутника, изображения к-рых также помещались в его 
храмах. Образ Чун-вана контаминировался с Лю Мэнь-цзян-цзюнем. Сущест-
вует множество текстов, согласно к-рым под Чун-ваном понимались различ-
ные деятели XI—XIV вв. по фамилии Лю, будто бы имевшие заслуги в борьбе 
с саранчой. Начало культа Чун-вана связано с жертвоприношением Ба-чжа 
(божество, уничтожающее саранчу), к-рое совершалось в древности ежегодно 
по завершении сельскохозяйств. работ. 

** Алин В Н. Верования и суеверные обычаи китайцев, связанные 
с вредителями сельского хозяйства / / Религиозный мир Китая, 2005. 
Вып. 2. М., 2006, с. 209—216; Ма Шу-тянь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь 
(Китайские народные божества). Пекин, 1997, с. 312—317. 

Б.Л. Рифтин 



Ч У Н - М И Н 
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Чун-мин («двойной свет», «двойная ясность»), В др.-кит. мифологии чудесная 
птица. Рассказывалось, что во времена мифич. правителя Яо из страны Чжи-
чжи ему прислали в дар чун-мин — птицу с двойными зрачками, к-рую назы-
вали также шуан-цзин («двойной глаз»). Чун-мин напоминала петуха, но пела, 
как феникс (фэн-хуан). Когда наступало время линять, она сбрасывала опере-
ние и улетала. Чун-мин могла биться с волками, тиграми, при ней нечисть 
и всякое зло не вредили людям. Чун-мин — также эпитет (имя) мифического 
государя Шуня, имевшего в каждом глазу по два зрачка. 

** Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских ми-
фов и преданий). Шанхай, 1985, с. 278. 

Б.Л. Рифтин 

«чэн вэи 
Ш И Л У Н Ь » 
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«Чэн вэй ши лунь» (санскр. «Виджняптиматрасидцхи-шастра» — «Трактат об 
установлении только сознания», «Рассуждения о достижении [понимания] 
„только сознания"»). Один из важнейших канонич. текстов буд. школы 
фасян-цзун (см. в т. 1). Составлен Сюань-цзаном в 659. Представляет собой 
компиляцию 10 инд. комментариев на трактат Васубандху (Тянь-цинь, Ши-
цинь) «Тримшика-виджняпти-карика» («Вэй ши сань ши лунь сун» — «Трид-
цать суждений-шастр и гимнов-гатх о только сознании»), также переведенно-
го Сюань-цзаном, и прежде всего — комментариев Дхармапалы (Ху-фа, 
VI в.). Однако «Чэн вэй ши лунь» — не только сборник переведенных на кит. 
яз. фрагментов, но и критич. переложение инд. экзегетич. текстов. Полага-
ют, что принципы отбора и трактовки материала были сформулированы уче-
ником Сюань-цзана Куй-цзи (632—682). 
В «Чэн вэй ши лунь» развивается идея всеобъемлемости алая-виджняны (алайе 
ши; см. в т. 1) и функционирования ее в качестве всеобщей, базисной причины 
появления «дел и вещей». В соч. прямо говорится, что «„алая-виджняна" — 
„сознание-хранилище", потому что [она] корень, из которого произрастают 
все чистые и нечистые сознания/мысли...». Алая-виджняна — прежде всего 
хранилище «семян» (биджа, чжун [5]) — некоей потенциальной возможности 
проявления дхарм (фа [1]; см. также в т. 1) из «сознания-хранилища». При-
ведены типы проявлений «семян». «Семена» подразделяются на изначально 
существующие и новые, появившиеся в результате манифестаций; универ-
сальные и индивидуальные; «хорошие» и «плохие». В трактате представлена 
также классификация живых существ по категориям, называвшаяся «пять 
природ/естеств — каждая различна». 

* ТСД. Т. 32; Буккё сэйтэн (Буддийские священные писания). Токио, 
1974; ** Игнатович А.Н. Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 
1987; Адзиа буккё си. Нихон хэн (История буддизма в Азии. Япония). 
Т. 1. Токио, 1972. 

По материалам А.Н. Игнатовича 
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Ч Э Н - Х У А Н Чэн-хуан, чэн-ван. В кит. мифологии дух-покровитель города. Чэн-хуаны 
выделились в отд. категорию духов—покровителей местности в эпохи Тан 

I 1» (618—907) и Сун (960—1279) вслед за развитием городов. Хуан [5] означает 
т С и «городской ров [без воды]» (по-видимому, истоки культа чэн-хуана следует 

А / возводить к поклонению духу городского рва, к-рый впоследствии стал 

РД почитаться как покровитель и самого города). 

^ Наиболее ранние сведения о храме (мяо [5]) чэн-хуана относятся к 239. Одно 
из первых употреблений термина чэн-хуан зафиксировано в соч. «Нань юн 
чжоу цзи» (ок. 550). К VI—VII вв. культ чэн-хуана получил в Китае довольно 
широкое распространение: ему стали сооружать повсеместно храмы, а с 934 
чэн-хуанам стали присваивать княжеский титул (ван [7]); такие титулы полу-
чили чэн-хуаны Ханчжоу, Хучжоу и Юэчжоу. Чэн-хуаны мыслились чиновни-
ками иного мира (обладающими соответствующим штатом подчиненных), 



поставленными охранять и оберегать городскую жизнь от любого рода несча-
стий и напастей: местные жители обращались к чэн-хуану за помощью в изле-
чении болезней, ища управы на бесчинствующую нечисть, за защитой от 
стихийных бедствий, с просьбами о даровании дождя в засуху и т.п. В текстах 
(напр., в соч. Дай Фу «Гуан и цзи» — «Обширные записи об удивительном», 
VIII в.) встречаются рассказы о том, как чэн-хуаны, не будучи в силах спра-
виться с обрушившимся на подотчетную местность бедствием, обращались за 
помощью к чиновникам-людям. В ведении чэн-хуанов находились все живые 
твари, духи и люди данной местности, а также надзор за сроками их жизней. 
Письменные источники эпохи Тан и особенно Сун — времени расцвета куль-
та чэн-хуана — сообщают о существовании 150 храмов чэн-хуанов. Среди часто 
встречающихся в это время сюжетов о чэн-хуанах характерный рассказ содер-
жится в антологии Хун Мая (1123-1202) «И-цзянь чжи» («Записи И-цзяня»): 
«В первую луну первого года [правления под девизом] Цин-юань жителя 
Пинцзяна старика Чжоу охватила малярия — ничто не помогало. Чжоу слы-
шал, что малярия случается от морока души умершего, и душу можно про-
гнать в какое-нибудь другое место, [чтобы остановить болезнь]. И вот в сумер-
ках он направился в храм чэн-хуана и там, пав наземь перед изображением 
духа, стал молиться; что говорил — история умалчивает. Настала полночь, 
и замерцали огоньки рядов светильников, телохранители склонились почти-
тельно, и чэн-хуан покинул свое место [в храме]. Воин в желтых одеждах, ведя 
за собой семь-восемь человек, вошел во двор. Все замерли в поклоне. „Вер-
ховный император повелел мне распространить здесь эпидемию, — сказал 
чэн-хуан, — вы все — духи—охранители кварталов, не медлите!" Собравшиеся, 
склонив головы, внимали его приказу. Потом вперед выступил один дух и со 
всей откровенностью сказал: „Я управляю кварталом Сяоифан и доподлинно 
знаю, что многие семьи, живущие в этом квартале, добродетельны и не совер-
шали зла. Боюсь, нельзя карать их страданиями от таких болезней". „Это указ 
Неба, — в гневе крикнул чэн-хуан, — ты же всего лишь мелкий чиновник, поч-
тительно исполняй!" „Ну раз этого избежать нельзя, — настойчиво продолжал 
дух, — тогда можно ли не включать в число больных маленьких детей?" Чэн-
хуан надолго погрузился в раздумья, потом сказал: „Можно и так поступить". 
Тут голоса стихли, и все разошлись. Наутро Чжоу вернулся домой и обо всем 
рассказал. Его слова сочли злым наговором, никто не поверил. А во вторую лу-
ну в городе разразилась эпидемия, и только в квартале Сяоифан не заболели 
одни малые дети. Так [люди] поняли, что слова Чжоу — не выдумка. Когда бо-
лезнь утихла, жители квартала в складчину построили большой храм в благо-
дарность за добро духа квартала». 

В сб. Чжао Юй-ши (XIV в.) «Бин туй лу» («Записи ушедшего на покой») 
сообщается: «Никто не знает, начиная с какого времени стали появляться 
храмы чэн-хуанов в уездах и областях. <...> Храм чэн-хуана в Уху был пост-
роен на 2-й год уского [правления под девизом] Чи-у [т.е. 239], цискому 
Гунжун Яню и лянскому У-лин-вану [Сяо Цзи, ?—553, 8-й сын Лян У-ди; см. 
в т. 1] возносят молитвы в храмах чэн-хуанов [т.е. поклоняются им как чэн-
хуанам], и обо всем этом есть записи в исторических сочинениях. Значит, 
[культ чэн-хуанов] существовал еще до Тан! <...> Ныне храмы чэн-хуанов есть 
по всей Поднебесной, и правящая фамилия или делает храмам пожертвова-
ния, или жалует [духов] титулами. Оставшимся без титула [духам] или даруют 
такой же [титул], как [у чэн-хуана] в соседней местности, или тот, что припи-
сывает ему молва, — происходит это по-разному. Что же до имени и фами-
лии, то духу их присваивают произвольно, но каждый раз — от конкретно-
го человека. А как дух может возразить! В уездах же, где есть города, часто 
бывает, что [таких] храмов несколько: например, в одной области Пэнчжоу 
есть храм чэн-хуана и храм духа города Лочэна, а в Юаньчжоу в уезде Исянь 
есть как храм чэн-хуана, так и храм сянь-хуана [т.е. духа—покровителя уез-
да] — дело, дотоле невиданное!» 

С течением времени культ чэн-хуанов приобрел гос. характер. В 1369 основа-
тель минской дин. Чжу Юань-чжан издал рад указов, в соответствии с к-рыми 



чэн-хуаны шести крупных городов получили особые княжеские титулы (напр., 
чэн-хуан Кайфэна стал именоваться Сянь-шэн-ван); главам местной админи-
страции страны было вменено в обязанность лично возносить моления в хра-
мах чэн-хуанов; чэн-хуаны провинций получили титул знатности гун [2] и были 
приравнены в должности к министрам; чэн-хуаны—покровители областей по-
лучили титул знатности хоу [5] и были приравнены к начальникам отделов де-
партаментов; уездные чэн-хуаны получили титул бо [ /] и должности помощни-
ков начальников отделов. По распоряжению Чжу Юань-чжана храм столич-
ного чэн-хуана был отстроен заново; также была изготовлена деревянная ста-
туя этого божества, раскрашена и покрыта лаком. 
В роли чэн-хуанов, как правило, выступали историч. лица (в отличие от духов 
местности, ту-ди, часто безымянных), сделавшие много полезного для дан-
ных мест и их населения и прославившиеся на служебном поприще; часто 
это были известные полководцы, герои военных сражений и т.д. В сборнике 
«Чжу ши» («История с мухобойкой») Ван Дэ-чэня (1036-1116) содержится 
эпизод, связанный с сооружением храма: «В Байхуачжоу поначалу не было 
бога—покровителя местности, и когда Вэнь-чжэна [посмертное имя минист-
ра Фань Чжун-яня] назначили туда служить, он распорядился возвести ку-
мирню. Плотники стал спрашивать, кого изображать в качестве статуи духа, 
и господин отвечал: „Это буду я!" Так и построили храм для господина Вэнь-
чжэна». 
В храмах чэн-хуанов обычно помещали две статуи этого духа: одну глиняную, 
а вторую деревянную (как правило, в храме ставили и статую жены чэн-хуана); 
деревянную три раза в год (весной, осенью и зимой) с особой торжественно-
стью выносили из храма на носилках, чтобы чэн-хуан совершил инспекцию 
вверенной ему территории, усмирил бесчинствующих злых духов и способст-
вовал возрождению к новой жизни душ умерших. В этой церемонии 
находили отражение различия в положении чэн-хуанов: так, статую чэн-хуа-
на провинциального значения несли на носилках 16 человек, а уездного — 
только 8. «Инспекционные выезды» чэн-хуана довольно быстро превратились 
в многолюдные пышные нар. праздники-гулянья. 

** Ма Шу-тянь. Хуася чжушэнь (Божества Китая). Пекин, 1990, 
с. 239—249; Хао Те-чуань. Цзао-ван-е ту-ди-е чэн-хуан-е. Чжунго 
миньцзянь шэнь яньцзю (Цзао-ван, ту-ди, чэн-хуан. Исследования по 
китайской народной религии). Шанхай, 2003, с. 199—255; Чжан Ши-ю. 
Ту-ди юй чэн-хуан синьян (Верования, связанные с ту-ди и чэн-
хуаном). Пекин, 1994. 

И.А. Алимов 

«Чэн ши лунь» (санскр. «Сатьясиддхи-шастра» — «Шастра совершенной под-
линности», «Шастра о постижении истины», «Суждения о достижении истин-
ного»), В 16 цз. Трактат написан Хариварманом (кит. Хэлибамо, сер. III — 
сер. IV в.) и переведен на кит. яз. Кумарадживой (см. в т. 1) в 411—412. Откры-
вается 12 гатхами, в двух из к-рых прославляются «три драгоценности» (сань 
бао), а 10 посвящены краткому изложению осн. тем. Состоит из 202 гл., в кит. 
переводе распределенных по пяти «собраниям» (частям). 
Часть 1 — «Введение» (гл. 1—35) — посвящена «трем драгоценностям», «четы-
рем [благородным] истинам» (сы ди) и «десяти особенностям» учения школы 
чэнши-цзун. Раздел о «драгоценности-Будде» (фо бао) содержит 5 глав: о «пяти-
частной наичистейшей добродетели Будды» (у фэнь фо-шэнь), о «десяти силах» 
(дашабала, ши ли), о «десяти титулах/прозваниях» Будды (ши хао) и др. Раздел 
о «драгоценности-Дхарме» (фа бао) состоит из трех глав: о трех уровнях умств. 
развития учеников Будды; о могуществе Учения/Дхармы (фа [1]) Будды; о его 
12 разделах. Раздел о «драгоценности-сангхе (сэн)» (сэн бао) также состоит из 
трех глав: о чистоте членов общины-сангхи; о 27 уровнях на пути к состоянию 
архата (лохань); о необходимости почитания сангхи для накопления заслуг. 



Часть 2 — «Истина о страдании» (гл. 36-94) — посвящена пяти скандхам 
(у юнь; см. в т. 1), в т.ч. первой скандхе (рупа, сэ) — 24 главы; второй сканд-
хе (виджняна, ши [4\) — 17 глав; третьей скандхе (санджня, сян [5]) — одна 
глава; четвертой скандхе (ведана, шоу [5]) — 6 глав; пятой скандхе (санска-
ра, син [3]) — 11 глав. 
Часть 3 — «Истина о собрании [причине страдания]» (гл. 95—140) — посвя-
щена карме (е [1]; см. в т. 1), создаваемой телом, речью, умом (26 глав), 
и 98 клешам (фань [5]) как причинам, формирующим последующую жизнь 
(20 глав). 
Часть 4 — «Истина об уничтожении [страдания]» (гл. 141 — 154) — посвящена 
нирване (непань; см. в т. 1) и двум видам пустоты (шунья, кун [1]; см. в т. 1): 
раздел «Уничтожение восприятия условных имен (цзя мин синь)» (12 глав), раз-
дел «Уничтожение восприятия дхарм» (одна глава), раздел «Уничтожение вос-
приятия пустоты» (одна глава). 
Часть 5 — «Истина о пути» (гл. 155-202) — посвящена «благородному вось-
меричному пути» (арья-аштангика-марга, 6а чжэн дао): раздел «Самадхи» 
(см. Саньмэй в т. 1) состоит из 18 глав; раздел «Десять размышлений» — из 
8 глав; раздел «Объекты самадхи» — из 8 глав; раздел «Мудрость» — из 14 глав. 
Согласно «Чэн ши лунь», абс. истина тождественна нирване и рупа-дхармам 
(кит. сэ фа, т.е. дхармам, благодаря к-рым возникает то, что воспринимается 
как «чувственное»). Она достигается путем совершения «27 деяний», 
гл. обр. посредством медитации и соблюдения обетов. Праджня (божэ; см. 
также Божэ-сюэ в т. 1) лишь средство для овладения абс. истиной. Шунья 
(кун [ /[) рассматривается как отсутствие реального существования, относит-
ся к области феноменального, к миру относит, истины. Т.о., учение «Чэн ши 
лунь» — своеобразный компромисс между сарвастивадой и праджняпарами-
той (божэ боломидо), некое переходное звено между двумя направлениями, 
попытка соединить хинаяну (сяо шэн) и махаяну (да шэн). В Японии «Чэн 
ши лунь» изучали в школе дзёдзицу, гл. обр. адепты санрон, по-видимому 
с пропедевтич. целями, т.е. для того, чтобы впоследствии опровергнуть это 
учение. 

** Хуан Чань-хуа. Фо-цзяо гэцзун дай (Догматика всех буддийских 
школ). Тайбэй, 1973; Чжунго фо-цзяо тай гуань (Исследования по 
китайскому буддизму). Пекин, 1996. 

С.Ю. Лепехов 

Чэнши-цзун, чэнлунь-цзун, чэн-цзун — «школа „[Шастры] о постижении ис-
тины"». Одно из направлений кит. буддизма. Назв. происходит от имени 
осн. и единственного канонического для этой школы трактата инд. мысли-
теля Харивармана (Хэлибамо) «Чэн ши лунь» («Шастра о постижении исти-
ны» — «Сатьясиддхи-шастра»). О Харивармане известно, что он жил между 
250—350, происходил, вероятно, из семьи брахманов. Трактат, единственный 
из дошедших до нашего времени его соч., сохранился только в кит. перево-
де, выполненном Кумарадживой (кит. Цзюмолоши; см. в т. 1) в 411—412, 
т.е. самое позднее спустя 140 лет после предполагаемого времени написания. 
В «Гао сэн чжуани» («Жизнеописания достойных монахов») Хуй-цзяо отме-
чается, что перевод «Чэн ши лунь», как и ряда других сутр, Кумараджива 
сделал в монастыре Да-сы в Чанъани по просьбе военачальников Яо Сяня 
и Яо Суна. 
Чэнши-цзун была известна также под назв. цзямин-цзун («школа условных 
имен»), чэнши-ши («наставники по „Чэн ши [лунь]"»), чэнши-лунь-ши («на-
ставники по шастре „Чэн ши [лунь]"»), чэнши-дашэн-ши («наставники махая-
ны по „Чэн ши [лунь]"»), наньфан-чэнши-ши («наставники южной „Чэн ши 
[лунь]"»), хэли-мэнь-жэнь («последователи Хари[вармана]»), пэн-мэнь 

Ч Э Н Ш И - Ц З У Н 

735 



(«сокровенное учение»), сяошэн-кун-цзун («школа пустоты-шунья по хинаяне»). 
Получила распространение в Чанъани, Шоучуне, Сюйчжоу, Цзянье, Еду, 
Пинчэне, Цзиньчжоу, Гуанчжоу, Ичжоу, Бохае, Сучжоу и т.д. 
Сведения о школе содержатся в буд. историографич. трактатах: «Гао сэн 
чжуань» Хуй-цзяо, «Сюй Гао сэн чжуань» («Продолжение „Жизнеописаний 
достойных монахов"») Дао-сюаня и др. 
Традиционно первым патриархом чэнши-цзун считается Кумараджива, хотя 
основание школы в Китае возводят к 250. От Кумарадживы линия преемст-
венности ведет к Тань-ину и Сэн-жую. Сэн-дао в Шоучуне (совр. Шоусянь 
в пров. Аньхой) и Сэн-сун в Пэнчэне (совр. Сюйчжоу в Цзянсу) основали 
в V в. две большие школы по изучению «Чэн ши лунь»; именно они и были 
подлинными основателями чэнши-цзун. 
Учениками Сэн-дао были Тань-цзи, Дао-мэн (411-475), Сэн-чжун (430-489), 
Дао-хуй (451-481), Фа-чун (451-524), Хуй-кай (469-507), Хуй-юн (469-507), 
Дао-лян (400-468), Чжи-линь (409-487). 
При дин. Сев. Вэй (386—534) патриархами «северной» школы были Тань-ду 
(?—489), Хуй-цзи, Дао-дэн (412-496), Хуй-цю (431-504). 
Патриархи «южной» школы (479-502): Сэн-чжоу (431-494), Хуй-цы (434-494), 
монахиня Фа-шэнь (430—503). 
В эпоху Лян (502-557) патриархами были Фа-юн (467-529), Бао-хай (492—571), 
Сэн-минь (467-527), Хуй-шао (455—508). Последним патриархом чэнши-цзун 
в Китае был Чэнь-су (572-643). 
В трактовке ряда буд. категорий и концепций чэнши-цзун занимает промежу-
точное положение между филос. направлениями тхеравады (хинаяны, сяо 
шэн) и махаяны (да шэн), что дает основание предположить раннее распрост-
ранение ее учения. Сторонники такой т. зр. считают, что япон. аналог чэнши-
цзун — дзёдзицу — была первой буд. школой в Японии. 
«Пустота» (шунья, кун [1]; см. в т. 1) — одна из центр, категорий учения 
чэнши-цзун. «Пустыми» признаются не все дхармы (фа [1]; см. также в т. 1), 
а те, к-рые только кажутся реальными и обозначаются как носящие «условные 
имена» (цзя мин). 
Поскольку в классификации Харивармана насчитывается 84 разновидности 
дхарм в отличие от 75 у сарвастивадинов и 100 у виджнянавадинов, можно 
предположить, что в «Сатьясиддхи-шастре» нашел отражение какой-то проме-
жуточный этап разработки теории дхарм. Истинно сущими Хариварман считает 
рупа-дхармы (сэ фа) и нирвану (непань; см. в т. 1), вместе образующие понятие 
«абсолютной истины» (парамартха-сатья, чжэнь ди). Понятие «относитель-
ной истины» (самврити-сатья, су ди, ши ди) охватывает дхармы, относящиеся 
к классу «психического» (нама, мин [2]), противопоставленного классу «чувст-
венного» (рупа, сэ). Хариварман резко отделяет чувственное от психического, 
«абсолютную» истину от «относительной». В отличие от адептов школы сань-
лунь-цзун (см. вт. 1), полагавших, что «абсолютная истина» является средством 
для достижения нирваны, но еще не самой нирваной, у Харивармана нирвана 
уже как бы содержится в рупа-дхармах. «Две истины» (эр ди; см. в т. 1) в чэнши-
цзун, по существу, автономны, и «относительная истина» попросту отбрасыва-
ется, когда достигнута «абсолютная». В саныунь-цзун и др. школах «две истины» 
составляют неразрывное единство, одна немыслима без другой. 
Поскольку есть веские основания считать, что Хариварман жил намного позже 
основателей мадхьямики Нагарджуны (Лун-шу, сер. II — сер. III в.) и его уче-
ника Арьядевы (Шэнтипо), то особенности учения чэнши-цзун, выделяющие 
ее среди др. буд. школ, следует воспринимать как попытку создать компро-
миссную доктрину, способную преодолеть раскол между тхеравадой и махая-
ной. Разделяющие такую т. зр. «правоверные» махаянисты должны были вос-
принимать философию чэнши-цзун как отход от истины и искажение. Именно 
так относился к чэнши-цзун основатель саньлунь-цзун Цзи-цзан (см. в т. 1), под-
вергший подход Харивармана резкой критике. Впоследствии «Чэн ши лунь» 
изучалась в саньлунь-цзун исключительно в пропедевтич. целях, и знатоки 
трактата, считавшиеся продолжателями традиции чэнши-цзун, были выходцами 



именно из этой школы, что позволило считать чэнши-цзун дочерней школой 
санълунь-цзун, особенно в Японии. 
Несмотря на свою краткую историю (V—VII вв.) и небольшое влияние, школа 
чэнши-цзун (дзёдзицу) оставила свой след в истории кит. и япон. буддизма. 
В частности, ее учение о пустоте и рупа-дхармах, тождественных Абсолюту, 
нашло отражение в философии чань-буддизма (чань-цзун; см. также Чань школа 
в т. 1). В определ. степени идеи чэнши-цзун созвучны представлениям школы 
вэйши-цзун (см. вт. 1) и могли повлиять на их формирование. 
Значение основателя школы Харивармана в истории буддизма заключается 
в том, что он одним из первых предпринял попытку объединить два осн. 
направления в буддизме и создать единое буд. филос. учение. Его попытка не 
нашла должного отклика на родине, в Индии, но его идеи получили продол-
жение в Китае, где задача создания единого буд. учения оказалась актуальной, 
т.к. буддизму приходилось противостоять сильным конкурентам — конфуци-
анству и даосизму. В едином учении были также заинтересованы те правители 
в Китае и Японии, к-рые ориентировались на буд. идеологию и политич. тео-
рию. Поэтому можно предположить, что в последующих попытках создать еди-
ную всеобъемлющую филос. систему, как, напр., в хуаянь-цзун (см. в т. 1), ска-
зался опыт Харивармана и теоретиков чэнши-цзун. 

** Игнатович А.Н. Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. М., 1988; 
Китайская философия: Энциклопедический словарь. М., 1994; Розен· 
берг 0.0. Труды по буддизму. М., 1991; Тан Юн-тун. Хань Вэй лян Цзинь 
Нань-бэй-чао фо-цзяо ши (История буддизма в [эпохи] Хань, Вэй, двух 
Цзинь, Южных и Северных династий). Т. 1—2. Пекин, 1963; Фанчу Бань-
чжунсинь. Чжунго фо-цзяо (Китайский буддизм). Пекин, 1996; Фо-сюэ 
да цыдянь (Большой словарь буддизма). Пекин, 1984; Хуан Чань-хуа. 
Фо-цзяо гэцзун дай (Догматика всех буддийских школ). Тайбэй, 1973; 
Чжунго фо-цзяо тай гуань (Исследования по китайскому буддизму). 
Пекин, 1996; Murti T.R.V. The Central Philosophy of Buddhism. L„ 1955; 
Yamakami S. Systems of Buddhistic Thought. Callcutta, 1912. 

С.Ю. Леаехов 

Чэнь фу-жэнь (Госпожа Чэнь). Ее имя Цзин-гу; она происходила из волости Ч Э Н Ь 
Линьшуй, уезд Гутянь, пров. Фуцзянь. От своего брата-даоса, пользовавшегося 
доверием фуцзяньского князя Линя (X в.), получила таинств, хартии и магич. 
письмена, давшие ей силу повелевать духами. Прибыв в уезд Юнфу (обл. Фу-
чжоу, пров. Фуцзянь), она умертвила здесь белого змея-оборотня, за что при 
дин. Сун (X—XIII вв.) была пожалована званием Шунь-и фу-жэнь (Покорная 
и прекрасная госпожа); затем она бежала и поселилась у моря (собственно, на 
море). По др. версии, ее звали Цзинь-гу; в 767, в царствование танского имп. 
Дай-цзуна (762—779) вышла замуж, была беременна неск. месяцев. В это время 
случилась большая засуха, у нее произошел выкидыш; она молилась о дожде 
и вскоре умерла, заявив перед смертью, что непременно сделается духом, к-рый 
будет спасать при трудных родах. 

Храмы в ее честь были распространены в пров. Фуцзянь. Особенным усердием 
в принесении ей жертв отличались женщины. По преданию, одна женщина 
была беременна 19 месяцев и не могла разрешиться; явился дух Госпожи 
Чэнь, и благодаря ее лечению женщина разрешилась массой змей. Рассказы-
вались и др. случаи ее чудесной помощи в родах. Поэтому женщины перед ро-
дами непременно ставили в комнате ее изображение, к-рое, совершив покло-
нение, сжигали после омовения ребенка. 

** Попов П С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 81—82; то же// Всё 
о Китае. Т. 1. М., 2003; Хуйту Сань цзяо юаньлю coy шэнь да цюань 
(Иллюстрированное полное издание [Записок] о поисках духов трех 
религий и их происхождении). Тайбэй, 1980, с. 825—826. 

По материалам П. С. Попова 
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Ш А Н - Д И 

iL 
Шан-ди (Верховный владыка/Высший владыка/Владыка, [находящийся 
на самом] верху). Верховное божество офиц. пантеона древнейшего кит. 
гос-ва Шан-Инь (XVIII/XVI — XII/XI вв. до н.э.). Хотя в нек-рых древних 
соч. (в т.ч. «Чжоу и» — «[Канон] перемен [эпохи] Чжоу», разд. «Си цы чжу-
ань» — «Предание привязанных афоризмов»; см. в т. 1) Шан-ди однозначно 
истолковывается как обожествленный предок (цзу [ /]) иньского правя-
щего дома, происхождение образа этого божества до сих пор остается 
предметом науч. споров. Древнейшие (пиктографические) формы написа-
ния иероглифа ди [ /] включают в себя треугольные фигуры и внешне напо-
минают изображение распускающегося цветка. В исследованиях 1-й пол. 
XX в. господствовала т. зр., что эти треугольные фигуры следует рассматри-
вать в качестве ктеических (передающих женский детородный орган) симво-
лов. Вся графич. композиция наделялась значениями «зарождающийся 
плод», «почка», и считалось, что в ней заложена идея женского порождаю-
щего начала. Исходя из этих интерпретаций и в соответствии с генераль-
ным на тот момент тезисом о матриархальном устройстве архаич. Китая, 
ди [/] предлагалось понимать как обозначение «матери-прародительницы». 
Т.е. в Шан-ди усматривали женский персонаж, Высшую мать-прароди-
тельницу или Верховную владычицу. В наст, время существует неск. версий 
семантики образа Шан-ди. Согласно одной из них, пиктограмма ди [ /] есть 
изображение некоего священного небесного растения. Следовательно, 
Верховный владыка либо сам являлся ураническим божеством, либо же его 
образ произошел от образа более древнего уранического божества, впо-
следствии осмысленного в качестве божеств, прародителя иньцев. В др. 
версии доказывается, что иероглиф ди [ /] следует понимать в его абстракт-
ном значении — «связывать нечто или кого-то друг с другом», а образ 
Шан-ди есть олицетворение группы божеств, обеспечивавших единство 
этнокультурных групп и объединений, вошедших в состав Шан-Инь. 
Предпринимается также попытка связать образ Шан-ди с иньскими ани-
мистическими представлениями: верой в мифич. дерево ди му (Древо вла-
дык), на ветвях к-рого обитают усопшие цари. Царь-первопредок находит-
ся на самой вершине этого дерева, что и зафиксировано в его титуле (шан 
[2] может означать как «высший» в смысле «самый главный», так и «на-
ходящийся на самом верху»). 
Вескими аргументами в пользу гипотезы образа Шан-ди как предка-пра-
родителя иньцев (или непосредственно иньского правящего дома) стали 
новейшие археологич. находки: изображения правителя в головном уборе из 
перьев на нефритовых изделиях, относящихся к неолитич. культуре Лянчжу 
(IV— III тыс. до н.э.). Есть все основания полагать, что пиктограмма ди [ /] про-
исходит от стилизованного рисунка человека в таком облачении. Тем не менее 
в образе Шан-ди в том виде, в каком он реконструируется на материале 
письменных текстов Шан-Инь (надписи на гадательных костях, цзя гу вэнь), 
действительно присутствуют черты облика уранического божества, что пре-
допределило дальнейшее слияние культа Шан-ди с культом Неба (тянь [1]; 
см. в т. 1; Тянь-ди — Небесный владыка). 

** Кравцова М.Е. Поэзия Древнего Китая: Опыт культурологического 
анализа. СПб., 1994, указ. имен персонажей; Серкина A.A. Опыт деши-
фровки древнейшего китайского письма (надписи на гадательных кос-
тях). М., 1973, с. 28—31; Ханьюй да цыдянь (Большой словарь китай-
ского языка). Т. 1. Шанхай, 1986, с. 280—281; Eno R. Deities and Ances-
tors in Early Bone Inscriptions / / Religions of China in Practice / Ed. by 
D.S. Lopez. Princ., 1966; Keightly D.N. The Shang: China's First Historical 
Dynasty / / The Cambridge History of Ancient China from the Origins of 
Civilization to 221 B.C. / Ed. by M. Loewe and E.L. Shaughnessy. Cambr., 
1999, p. 252. 
См. также лит-ру к ст.: Лянчжу. 

М.Е. Кравцова 



Термин Шан-ди был воспринят даос, философией и религией («Хуайнань-
цзы» — «[Трактат] Учителя из Хуайнани», цз. 5, 8, 9; II в. до н.э.; см. в т. 1), где 
он фигурирует как Великий предок дао (см. в т. 1), в ср. века при дин. Сев. Сун 
(960—1127) титул Шан-ди был пожалован императором Хуй-цзуном 
(1101—1125) верховному владыке даос, и народного пантеона Нефритовому 
государю Юй-ди (см. Шэнь сяо). После появления в Китае европ. миссионе-
ров в их проповедях и в переводах Библии на кит. яз. термин Шан-ди стал ис-
пользоваться для обозначения христианского понятия «Бог» (см. «Тянь-чжу 
ши и»; «Тянь-шэнь хуй кэ»). 

С. Кучера 

* Шицзин (Книга песен и гимнов) / Пер. A.A. Штукина. М., 1987, 
с. 220; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. JI.E. Померанце-
вой. М., 2004, с. 106, 168, 306; ** Васильев КВ. Истоки китайской циви-
лизации. М., 1999; Васильев Л.С. О Шанди (Шан-ди?)//XXII НК ОГК. 
Ч. I. М., 1991, с. 23-26; он же. Древний Китай. Т. 1.М., 1995, с. 228-233, 
указ.; Го Мо-жо. Бронзовый век. М., 1959, с. 14—29; Грубе В. Духовная 
культура Китая. СПб., 1912, с. 91—97; тоже// Прошлое Китая. М., 2003, 
с. 108-117; Крюков В.М. Текст и ритуал. М., 2000, с. 206-209, указ.; 
Ломаное A.B. Христианство и китайская культура. М., 2002, с. 172—178 
и сл.; Малявин В.В. Китайская цивилизация. М., 2000, указ.; Фицдже-
ральд С.П. Китай; Краткая история культуры. СПб., 1998, указ.; Ян Юн-
го. История древнекитайской идеологии. М., 1957, с. 24—26; Chang 
Kwang-chih. Early Chinese Civilization. Cambr., 1976; idem. Shang 
Civilization. New Haven, 1980. 

A.M. Кобзев 

Шань-у-вэй см. Шубхакарасимха 

Шао-хао (Младший безбрежный [как небо]). Др.-кит. мифический правитель. 
Согласно преданиям, мать Шао-хао по имени Хуан-э зачала его после того, 
как увидела во сне огромную звезду, опустившуюся на землю; по др. версии, 
мать Шао-хао была небесной ткачихой, которая ткала по ночам, а днем пла-
вала на плоту по водным просторам (видимо, соединявшим небо и землю). Во 
время этих странствий она повстречала сына Бай-ди (Белый государь), от 
к-рого и родила Шао-хао. По преданиям, Шао-хао основал царство в бездне 
(см. Гуйсюй) за Восточным морем; по др. версиям, Шао-хао правил на край-
нем западе, где ему были подвластны земли в 12 тыс. ли, по третьим — он жи-
вет на горе Чанлю и управляет заходом солнца. 
В древних историч. сочинениях говорится о том, что Шао-хао давал своим 
чиновникам наименования по названиям птиц. Можно предположить, что 
и сам Шао-хао в архаических мифах мыслился как птица и правил в цар-
стве птиц. Как дух запада (в соответствии с учением о пяти первоэлемен-
тах [у син; см. в т. 1], Шао-хао именовался также Цзинь-тянь-ши: от 
цзинь [2] — «металл», тянь [/] — «небо» и ши [11] — «фамилия», «урожден-
ный») он правил, используя магич. силу металла (Цай Юн, II в.), и ему под-
властны осени. В нек-рых текстах Шао-хао сам называется Белым госуда-
рем — Бай-ди («Шань хай цзин» — «Книга гор и морей») и входит в число 
«пяти государей» (у ди). Считалось, что столицей Шао-хао был г. Цюйфу 
(пров. Шаньдун), родина Конфуция, где находится его могильный курган 
(см. Кунлинь; Цюйфу сань Кун). 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). 
Шанхай, 1985, с. 78. 

Б. Л. Рифтин 



Шао-хао в пер. Л.Е. Померанцевой — «Закатный Свет» или «Младший/ 
Малый Свет», в трактовке А. Биррел — бог света Молодое Яркое Небо. Его 
гробница расположена на востоке, ок. г. Цюйфу (Цюйфу сань Кун), хотя он 
считался богом Запада. В комментариях Вэй Чжао (193—273) к трактату 
«Го юй» («Государственные речи», гл. 10; см. в т. 1) и Гао Ю (II - III вв.) 
к «Хуайнань-цзы» (см. в т. 1) Шао-хао назван одним из 25 сыновей Хуан-ди, 
по имени Цин-ян (Молодая светлая сила ян[1] / Весна; см. Инь—ян также 
вт . 1), хотя в гл. 4 о пяти элементах в энциклопедич. трактате «Бо ху тун», 
составленном Бань ГУ (см. обе ст. в т. 1), он олицетворяет знаки № 9, 10, 11 
(шэнь [6], ю [4\, сюй [3]) двенадцатеричного цикла «земных ветвей» (du чжи, 
см. Гань-чжи), запад, осень, белый цвет, второй тон шан [/], космологиче-
скую Белую тигрицу (Бай-ху), духа Жу-шоу и идентифицируется с «млад-
шей/малой инь [/]» (шао инь) из «четырех символов» (сы сян; см. в т. 1) ну-
мерологической (сяншучжи-сюэ; см. в т. 1) системы гуа [2] в «Чжоу и» (см. 
обе ст. в т. 1). Там же его имя истолковано как «Малая жатва» (шао лянь). 
Ранее в первом энциклопедич. трактате «Люй-ши чунь цю» («Вёсны и осени 
господина Люя», VII, 1, VIII, 1, IX, 1; см. в т. 1) в подобной классификации 
Шао-хао был скоррелирован еще и со знаками № 7 и 8 (гэн [ 7], синь \4\) де-
сятеричного цикла «небесных стволов/пней» (тянь гань), числом «9», ост-
рым вкусом, металлическим запахом, печенью, волосатыми тварями и 
жертвоприношением воротам. 

В соответствии с общей протеичностью образа Шао-хао тот же Гао Ю в ком-
ментарии к «Люй-ши чунь цю» (VII, 1) определил его как старшего брата 
Чжи и сына первопредка/императора Ди Ку (внука и преемника Чжуань-
сюя). Возможно, это расхождение связано с косвенным признанием сущест-
вования двух Шао-хао, поскольку в «Хуайнань-цзы» и «Люй-ши чунь цю» 
употреблены разные иероглифы — хао [ /] и хао [2], обычно считающиеся 
в данном случае аллографами. Кроме того, реконструкция Д.Е.Куликовым 
(2002) первообраза Шао-хао как хищной птицы основана на тексте «Цзо 
чжуани» («Предание Цзо», Чжао, 17 г.; см. в т. 1), где описаны его птичьи 
пристрастия и он соединен в одну персону со своим «старшим братом» (сюн 
[3]) Чжи, чье имя и расшифровывается как первоначально означавшее 
«хищная (боевая) птица» (чжи [ 18\). В одной из формул традиц. последова-
тельности первых пяти легендарных правителей (у ди), зафиксированной, 
в частности, в «Люй-ши чунь цю», Шао-хао представляется преемником 
Хуан-ди и предшественником Чжуань-сюя, что также подтверждено сооб-
щением мифологич. энциклопедии «Шань хай цзин» (цз. 14; см. в т. 1) о том, 
что он «вынянчил» (жу [2]) Чжуань-сюя. Однако в цз. 1 «Основные записи 
[о деяниях] пяти императоров» («У ди бэнь цзи») «Ши цзи» («Исторические 
записки») Сыма Цяня (обе ст. см. в т. 1) в этой связи упомянут только не 
идентифицированный с Шао-хао сын Хуан-ди — Цин-ян, к-рый не взошел 
на престол, занятый внуком Хуан-ди Чжуань-сюем. По мнению ханьского 
комментатора Сун Чжуна, Сыма Цянь сознательно исключил Шао-хао как 
символизирующего металл, поскольку это входило в противоречие с приня-
той в то время теорией соответствия между престолонаследием и последова-
тельностью пяти элементов. Совр. историки Ян Куань и Сюй Сюй-шэн на-
ходят объяснение этому в другом — в следовании Сыма Цянем западной ми-
фологич. традиции, отличной от восточной (царства Ци), отраженной 
в «Люй-ши чунь цю» и конф. каноне (см. «Ши сань цзин» в т. 1) «Ли цзи» 
(«Записки о благопристойности»; см. в т. 1). В цз. 28 «Трактат о жертвопри-
ношениях Небу и Земле» («Фэн шань шу») «Ши цзи» засвидетельствовано, 
что циньский князь Сян-гун (777—766 до н.э.) в 771 до н.э. построил посвя-
щенный Шао-хао «западный жертвенник» (си чжи), в к-ром ему приноси-
лись в жертву рыжий жеребенок с черной гривой, желтый бычок и баран. 

* Го юй (Речи царств) / Пер. B.C. Таскина. М., 1987, указ.; Древнекитай-
ская философия: Эпоха Хань. М., 1990, с. 231, указ.; Сыма Цянь. Исто-
рические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр. и доп. М., 2001, с. 135, 
229-230, указ.; т. 2. 2-е изд., испр., доп. 2003, указ.; т. 4. 1986, с. 155, 



указ.; Люйши чуньцю (Вёсны и осени господина Люя) / Пер. Г.А. Тка-
ченко. М., 2001, с. 126, 135, 144; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / 
Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 53, 104, 272-273; Каталог гор 
и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, указ.; ** Бир-
рел А. Китайские мифы. М., 2005, указ.; Яншина Э.М. Формирование 
и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, указ. 

А. И. Кобзев 

Шанцин-пай см. в т. 1 

Ши-гань-дан — букв, «камень, дерзающий противостоять». Камни с такой 
надписью встречались в городах и предместьях ок. домов, у входа в переулок, 
а также против ворот зданий и у мостов. Предназначены для сдерживания 
злых духов и иного вредоносного влияния. 
Существуют две версии происхождения этого суеверия. По одной, Ши 
Гань-дан — имя одного богатыря X в., по силе и храбрости не имевшего 
себе равных, вследствие чего народ стал думать, что для того, чтобы пода-
вить любое зловредное воздействие, достаточно написать это грозное имя. 
По другой, в XI в. при сунском императоре Жэнь-цзуне (1023—1063) одному 
уездному начальнику попался камень с вырезанной на нем надписью: 
«Камень дерзает противостоять [злу, несчастью], сдерживает духов [демо-
нов], подавляет бедствия; [благодаря ему] чины наслаждаются счастьем, 
народ благоденствует, нравственность и просвещение процветают, церемо-
нии и музыка развиваются. 5-й год [правления] Да-ли танского императора 
Дай-цзуна (766). Печать уездного начальника Чжана». Первую фразу этой 
надписи будто бы и стали вырезать на камне с целью воспрепятствовать 
влиянию темных сил. 

Иногда в верхней части этих камней рисовали голову тигра или же прибавля-
ли еще два знака — Тайшань, назв. одного из пяти главных пиков (у юэ); так 
что вся фраза на камне имела следующий смысл: «Камень с Тайшаньского 
пика (а не с какой-нибудь ничтожной горы) (Тайшань-ши) дерзает противо-
стоять [всему злому]». Иногда после Тайшань-ши добавляется вопросительное 
слово шуй/шэй, и фразу можно перевести как: «Тайшаньскому камню кто 
дерзнет противостоять?». 

** Попов П.С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 84; то же / / Всё о Ки-
тае. Т. 1. М., 2003; Линь Ли-мин. Гуй юй шицзе (Мир злых духов). Ся-
мэнь, 1993, с. 213—215; Ма Чан-и, Лю Си-чэн. Ши юй ши шэнь (Камень 
и духи камней). Пекин, 1994, с. 46—71; Цзун Ли, Лю Цюнь. Чжунго 
минь-цзянь чжушэнь (Китайские народные божества). Шицзячжуан, 
1986, с. 413-417. 

По материалам П. С. Попова 

Ши гу — «Каменные барабаны». Десять культовых цилиндрич. тумб из камня, 
по форме напоминающих барабаны (отсюда название), с выбитыми на торце 
поэтич. текстами, посвященными ритуальной охоте правителя (цзюнь цзы; 
см. вт. 1). Позднее подобные артефакты получили назв. «охотничий мемори-
альный камень» (ле цзе). До нач. XX в. «Каменные барабаны» считались либо 
изготовленными в эпоху Зап. Чжоу при Чэн-ване (1024—1005 до н.э.) или 
Сюань-ване (827—782 до н.э.), либо подделанными при северовэйском Тай 
У-ди (440-452), или западновэйском Вэнь-ди (535-551), или при Сев. Чжоу 
(557—581). По мнению совр. ученых, они были созданы в эпоху Вост. Чжоу, 
в период от 770 до н.э. (Го Мо-жо) до 374 до н.э. (Тан Лань, В.М. Крюков). 
Найдены в VII в. в Тяньсине (совр. г. Баоцзи пров. Шэньси) при неясных об-



стоятельствах. В период Юж. Сун (1127-1279) находились у чжурчжэней 
и очень пострадали. Сохранились сделанные с них до этого (1049—1054 и на 
рубеже XI-X11 вв.) при Сев. Сун (960—1127) три эстампажа, находящиеся 
ныне в Японии. При маньчжурском имп. Цянь-луне (правил в 1735—1796) бы-
ли сделаны их каменные копии, к-рые в наст, время располагаются в Храме 
Конфуция (Кун-мяо) в Пекине, в Воротах Великого свершения (Дачэнмэнь), 
ведущих во второй, главный двор. Стоявшие там ранее оригиналы хранятся 
в Музее Старого [императорского] дворца (Гугун боуюань). 
На каждом «барабане» большим уставным почерком (да чжуань) выбито 
отдельное рифмованное стихотворение с 4-сложной строкой (за исключе-
нием шести 5-сложных). Текст разбит на столбцы по 6—7 иероглифов 
без учета деления на строки. Все стихотворения объемом от 17 до 22 строк 
в целом состоят из почти 740 иероглифов. На одном из «барабанов» текст 
полностью утрачен, на остальных не хватает от трех знаков до половины, 
что, однако, в значительной мере компенсируется северосунскими эстампа-
жами. Остается загадочной последовательность надписей, поскольку неяс-
но, как изначально должны были взаимно располагаться в пространстве их 
носители. Имеются рус. переводы одной надписи (М.В. Крюков, 1978) 
и всех сохранившихся с реконструированным воспроизведением оригинала 
(В.В. Дорофеева [Лихтман], 1984). 

Стилистически «Письмена на Каменных барабанах» («Ши гу вэнь») соответ-
ствуют поэтич. традиции «Ши цзина» («Канон стихов»; см. в т. 1) и даже помо-
гают прояснить смысл темного текстолого-нумерологич. (сяншучжи-сюэ; 
см. в т. 1) термина ши [/6] («десяток»), к-рым в каноне обозначены группы 
стихотворений, составляющие специфич. структурный элемент его изощренной 
архитектоники. Идейно «Письмена на Каменных барабанах», по-видимому, 
должны были «лапидарным слогом», обращенным в вечность, выразить пре-
тензию считавшегося полуварварским царства Цинь на культурное равенство 
с «центральными государствами» (чжун го). Об этом свидетельствуют упомя-
нутые в них сын Неба (тянь цзы, см. Тянь [1] в т. 1), царь (ван [![), князь (гун [2]) 
и великий жрец (да чжу). 

Находка «барабанов» сразу стала важным культурным событием, на к-рое 
откликнулись выдающиеся деятели кит. культуры, в частности Чжан Юэ 
(667-730), Ду Фу (712-770), Хань Юй (768-824; см. в т. 1) и Су Ши 
(1037—1101) (два последних в одноименных «Ши гу гэ» — «Песня о Камен-
ных барабанах»). Каллиграфией «письмен» восхищались знаменитые мас-
тера нач. эпохи Тан — Оуян Сюнь, Юй Ши-нань и Чу Суй-лян, а просла-
вившийся в эпоху Мин знаток старины Лан Ин (ок. 1487 — 1566) считал 
ее образцовой среди «охотничьих мемориальных камней». Посвященные 
«барабанам» многочисл. исследования, как правило, составляют спец. раз-
дел в каталогах по эпиграфике. Подробную сводку лит-ры о них опублико-
вал в 1933 в Шанхае Ю Юнь-лун. 

* Го Мо-жо. Ши гу вэнь яньцзю (Исследование «Письмен на Камен-
ных барабанах»). Шанхай, 1951; Лкадзука Киёси. Исикобун син кэнкю 
(Новое исследование «Письмен на Каменных барабанах») / / Ниппон 
кокоцу гаккай. 1976, № 11; 1980, № 12; Крюков М.В., Хуан Шуин. 
Древнекитайский язык. М., 1978, с. 146—148, 356; Дорофеева В.В. 
Надписи на «каменных барабанах» — памятник древнекитайской по-
эзии//XV НКОГК. Ч. 1. М„ 1984, с. 104-118; ** Карапетьянц A.M. 
К вопросу о лингвистической датировке древнекитайских памятни-
ков / / Ученые записки Тартуского ун-та. 1969, вып. 201 (Труды по 
востоковедению, № 1); Крюков М.В. Древнекитайские стихотворные 
надписи IV в. до н.э. и традиции «Шицзина» / / Жанры и стили ли-
тератур Китая и Кореи. М., 1972, с. 4—11; Рычало Б.П., Солнцев М.В. 
Пекин: Новый русский путеводитель М., 2000, с. 132; Тан Лань. Ши 
гу няньдай као (Исследование эпохи [создания] «Каменных бараба-
нов») / / Гугун боуюань юанькань (Альманах Музея Старого [импера-
торского] двориа). Пекин, 1958, № 1. А. И. Кобзев 



«Ши ди цзин лунь» (санскр. «Дашабхумика-сутра-шастра» — «Суждения/ 
Шастра о Сутре десяти земель»). Буд. шастра, автором к-рой считается 
Васубандху (Тянь-цинь, Ши-цинь). На кит. яз. была переведена в 508—511. 
Состоит из 12 цз., 10 глав (ди [2] — «земель») (ТСД. Т. 26, № 1522). В под-
заголовке шастры переводчиком назван выходец из Сев. Индии Бодхиручи 
(Путилючжи), однако во введении к ней также упоминаются Ратнамати 
(Лэнамоти) из Центр. Индии и Буддхашанта (Фотошаньдо). Ратнамати 
упоминается в качестве переводчика этой шастры и в др. источниках (см.: 
ТСД. Т. 55, № 2147, с. 143, ЫО-b l 1; № 2148, с. 185, Ы 5 - Ы 6 ; № 2149, с. 294, 
с. 8 - 9 , с. 320, с. 10—11, и др.). Это объясняется тем, что в процессе работы 
у переводчиков возникли разногласия, в результате первоначально были 
сделаны три перевода (или два, поскольку не все источники упоминают 
Буддхашанту), объединенные позже в один. 
«Ши ди цзин лунь» представляет собой комментарий к гл. 22 «Аватамсака-
сутры» («Хуа янь цзин») (в пер. Буддхабхадры, кит. Фотобатоло). Первоначально 
шастра была самостоят, текстом, а в состав «Аватамсака-сутры» была 
включена приблизительно в III в. В шастре рассматриваются десять ступеней 
(этапов), ведущих к достижению «состояния будды». 

М. II. Анашина 

«ШИ ди 
ЦЗИН ЛУНЬ» 

+ 
т 
т 

Ши дянь — «преподнесение кубка». Особый обряд жертвоприношения Кон-
фуцию (см. в т. 1). Восходит к древней ритуальной практике, о чем сообща-
ется в гл. 7 «Вэнь-ван ши-цзы» («Потомки Вэнь-вана») древнего трактата 
«Ли цзи» («Записки о правилах благопристойности»; см. в т. 1), одного из 
гл. произведений конф. канонической лит-ры (см. «Ши сань цзин» в т. 1). 
Там говорится, что этот обряд изначально совершался в гос. учреждениях 
младшими чиновниками (гуань [J)) как способ почитания их наставников 
ши [22]. Затем он был включен в образоват. процесс, связываемый с конф. 
традицией. С исполнения этого обряда начиналось обучение в учеб. заведе-
нии. Объектами поклонения являлись Конфуций и его любимый ученик 
Янь Юань (Янь Хуй, 521—481 до н.э.), почтительно именовавшиеся сянь шэн 
(«первейший совершенномудрый») и сянь ши («первейший наставник»). 
Впоследствии оба этих почетных титула прилагались к самому Конфуцию. 
Обряд требовал спец. облачения (напр., кожаные повязки, к-рые впоследст-
вии считались элементом одеяния ученых-конфуцианцев), жертвенной пи-
щей служили исключительно овощи. Кроме того, не допускались танцы 
и музыка, входившие, как правило, в сценарий древних ритуалов. 
Официально обряд ши дянь стал исполняться в III в. Впервые был прове-
ден наследником императора Мин-ди (227-240) в царстве Вэй (220-265) 
в период Троецарствия (Сань-го, 220-280). После частичного завоевания 
Китая (311—317) и перенесения нац. государственности на юг (р-ны ниж-
него и среднего течения Янцзы) обряд ши дянь при дин. Вост. Цзинь 
(317-420) исполнялся императорами, вступившими на трон детьми, по до-
стижении ими совершеннолетия (Чэн-ди, 326-343, Му-ди, 345—362, Сяо-
у-ди, 373—397). При последующих южнокит. династиях: Лю Сун (420—478), 
Южная Ци (479-502) и Лян (502-557) — он был объединен с процедурой 
обучения наследного принца, к-рая начала складываться еще в I в. до н.э. 
Она состояла в изучении наследными принцами древних конф. соч., но не 
канонич. текстов, включенных к тому времени в свод «У цзин» («Пятика-
ноние»; см. в т. 1), а книг, воспроизводящих идеи самого Конфуция, в пер-
вую очередь «Лунь юя» («Беседы и суждения») и «Сяо цзина» («Канон 
сыновней почтительности»; см. обе ст. в т. 1). Первые сведения об изучении 

ШИ дянь 



наследными принцами этих соч. относятся к I в. до н.э. В декрете импера-
тора Чжао-ди (86—73 до н.э.) от 82 до н.э. сообщается, что сын Неба, будучи 
еще наследником, ознакомился с «Сяо цзином» и «Лунь юем». В декрете от 
74 до н.э. то же самое говорится о будущем преемнике Чжао-ди — хань-
ском Сюань-ди (73—48 до н.э.). Такого рода данные приводились как вес-
кое доказательство права принца на трон. Тексты обоих декретов приведены 
в жизнеописаниях названных императоров в соч. Бань Гу (32—92) «Хань шу» 
(«Книга [об эпохе] Хань»; обе ст. см. в т. 1). 

Согласно сведениям из офиц. историографических соч. — «Сун шу» 
(«Книга [об эпохе] Сун»), «Нань Ци шу» («Книга [об эпохе] Южная Ци») 
и «Лян шу» («Книга [об эпохе] Лян»), в V—VI вв. изучение наследными 
принцами конф. лит-ры приобрело почти обязательный характер и превра-
тилось в подлинно ритуальное действо, протяженное по времени и строя-
щееся по особому сценарию. Показательно, что прохождение через такое 
обучение не зависело от реального возраста наследного принца. Были преце-
денты, когда оно осуществлялось и восьмилетним ребенком, и взрослым 
мужчиной, успевшим к тому времени проявить себя как гос. деятель. За 
точку отсчета принималась дата возведения принца в статус наследника 
и его переезд из имп. дворца в полагающуюся ему резиденцию (Дунгун — 
Восточный дворец). Обучение проходило в спец. помещениях и продолжа-
лось около года. Оно завершалось экзаменационным испытанием, после 
к-рого (а не перед началом обучения) и исполнялся обряд ши дянь. За ним, 
вновь вопреки древнему регламенту, устраивалась торжественная пиршест-
венная церемония. Сохранилось немало документов, посвященных всей 
этой процедуре, включая записи дискуссий (на уровне высших админист-
ративных органов) по деталям ее проведения, и воспевающие ее стихи. 
Обряд ши дянь исполнялся, по данным письменных источников, и в высших 
гос. учеб. заведениях, причем именно по древним правилам. Он открывал 
собой ежедневные занятия и состоял из возложения на алтарь — перед поми-
нальными табличками Конфуция и Янь Юаня — кубка и овощных блюд. 
Хотя в дальнейшем обряд ши дянь вышел из круга офиц. ритуальных акций, 
он лег в основание правил литургии в гос. святилищах Конфуция (см. Кун сы), 
к-рые окончательно сложились в XVII-XVIII вв. 

* Цзинь шу (Книга [об эпохе] Цзинь). Т. 1. Цз. 7, 8, 9. Пекин, 1987, 
с. 179, 202, 227; Чжу Мин-бань. Нань-чао Сун хуй яо (Собрание [сведе-
ний о] важнейших [событиях эпохи Лю] Сун [периода] Южных динас-
тий). Пекин, 1987, с. 88; он же. Нань-чао Ци хуй яо (Собрание [сведе-
ний о] важнейших [событиях эпохи Южной] Ци [периода] Южных 
династий). Пекин, 1987, с. 51—52; он же. Нань-чао Лян хуй яо (Собра-
ние [сведений о] важнейших [событиях эпохи] Лян [периода] Южных 
династий). Пекин, 1987, с. 47—48; Ли цзи (Записки о правилах благо-
пристойности) / / Сы шу у цзин (Четверокнижие и Пятиканоние). Т. 2. 
Тяньцзинь, 1989, с. 114; The History of the Former Han Dynasty. Vol. 2 / 
Tr. by H.H. Dubs. Baltimore, 1938, p. 160, 204; ** Кравцова M.E. «Обряд 
преподнесения кубков» (ши дянь) и официальная идеология Шести 
династий / / XIX НК ОГК. Ч. 1. М., 1988; она же. Поэзия вечного про-
светления: Китайская лирика второй половины V — начала VI века. 
СПб., 2001, с. 91-92; Shryok J.R. The Origin and Development of the State 
Cult of Confucius. N.Y., 1966, p. 122-123. 

M.E. Кравцова 



«Ши мохэянь лунь», сокр. «Ши лунь» («Толкование Шастры о махаяне», 
«Толкование к Трактату суждений о Великой колеснице»). Комментарий 
к «Шастре/Суждениям о пробуждении веры в махаяну» (санскр. «Махаяна-
шраддхотпада-шастра», кит. «Да шэн ци синь лунь»; см. в т. 1), переведенный 
на кит. яз. инд. миссионером Парамартхой. Автором считается буд. мыслитель 
Ашвагхоша (Ma-мин, I—II вв.). В япон. школе сингон составление «Толко-
вания» традиционно приписывается Нагарджуне (Лун-шу, II—III вв.), хотя 
скорее всего трактат был написан не ранее VIII в. в кит. буд. среде и практиче-
ски во всех буд. школах Нагарджуна не признается действительным автором 
трактата. Существует т. зр., согласно к-рой коммент. написал монах Вольчхун 
из Кореи. 
Согласно «Толкованию», практически все буд. учения имеют пропедевтич. 
характер, «истинное» же учение, выражающее сущность просветления/ 
прозрения, — «недвойственная» махаяна (бу эр мохэянь). Содержание «истин-
ного» учения в трактате изложено неясно, хотя прослеживается присутствие 
элементов догматики кит. буд. школ хуаянь-цзун (см. в т. 1, см. также «Хуа янь 
цзин») и саньцзе-цзун. В «Толковании» рассматривается вопрос о возможно-
сти проповедования «истинного учения» и его постижения. Автор коммент. 
выделяет пять видов словесных проповедей, однако передается «истинное 
учение» только в одном случае — посредством «словесных проповедей согласно 
значениям [слов]», и это «истинные слова» Махавайрочаны (Да-жи). Упоми-
наются также два вида «знаков», с помощью к-рых осуществляется проповедь 
(подробно этот аспект обсуждается япон. буддистом Кукаем в трактате «Зна-
чения истинного вида произносимых знаков» — «Сёдзи дзиссо ги»). Состави-
тель коммент. утверждает, что восприятие «истинного учения» возможно 
лишь при сосредоточении мыслей «только на одном». Выделение в «Толкова-
нии» десяти состояний сознания (сосредоточение мыслей «только на одном») 
и типология их обосновываются иерархией сознаний и их функциональной 
ролью, принятой в виджнянаваде (вэйши-цзун; см. в т. 1). 

* ТСД. Т. 32; ** Игнатович А Н. Буддийская философия периода 
Хэйан / / Буддийская философия в средневековой Японии. М., 1998; 
Сутра о бесчисленных значениях. Сутра о цветке лотоса чудесной 
Дхармы. Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисаттвы Всеобъ-
емлющая Мудрость / Пер. с кит., коммент. и подгот. изд. А.Н. Игна-
товича. М., 1998; Фо-сюэ да цыдянь (Большой словарь по буддизму). 
Пекин, 1984; Сяккэй Д. Сингон-сю коё (Очерк школы сингон) / / 
Цудзоку буккё какусю коё. Токио, 1899; Japanese-English Buddhist 
Dictionary. Tokyo, 1979. 

По материалам А.Н. Игнатовича 

«ШИ мохэянь 
ЛУНЬ» 

+ 
Ши шань — «десять [заповедей] добра» / «десять добродетелей», буд. аналог Ш И Ш А Н Ь 
христианских десяти заповедей, исполнение к-рых должно избавлять от гре-
хов и приводить к кармическому (е [1]; см. в т. 1) перерождению в лучшем 
статусе среди людей или небожителей. Адепты буддизма, принадлежавшие 
к добродетельной пастве, именовались «добрыми мужчинами и благонадеж-
ными женщинами», а ученые монахи — «добрыми в познании», или «хорошо 
знакомыми» (шань чжи ши), а также «друзьями добра» (шань ю, санскр. каль-
янамитра), что основывалось на исполнении «десяти [заповедей] добра» 
(дашакушала) по недопущению «десяти зол» (ши э), т.е. грехов (акушала, 
душкарита, ашубха): 1) убийства живого (ша шэн), 2) воровства и грабежа (тоу 
дао), 3) прелюбодеяния и разврата (се инь), подразумевающих вступление в 
сексуальные отношения, ненадлежащие по объекту, способу, месту и време-
ни, 4) обманной речи (ван янь) как введения в заблуждение путем словес-
ного искажения истинного знания, которым располагает обманываемый, 
5) словоблудия (лян шэ) как противоречивой (букв, «двуязыкой») болтовни, 
смешивающей истину и ложь, 6) сквернословия (э коу) как «злоречия», при-



чиняющего страдания другому, 7) пустословия (ци юй) как создания иллюзий 
у того, кто не имеет истинного знания о сообщаемом, т.е. прежде всего веле-
речивого хвастовства, обольстительного пения, бессмысленного причитания 
и распространения сплетен, 8) алчности и пристрастности (тань юй) как не-
насытных стремлений и желаний обладать понравившимися вещами, 9) гнев-
ливости и раздражительности (чэньхуй) как озлобленности на внешний мир, 
10) неправедных взглядов (се цзянь). Первые три заповеди касаются прегре-
шений плоти, следующие четыре — уст, последние три — мысли, в целом со-
ставляющих три вида дурного (грешного) поведения: телесного, вербально-
го, ментального. 

* Ван ЯнЬ'Сю. Предания об услышанных мольбах (Гань ин чжуань) / 
Пер. М.Е. Ермакова. СПб., 1998, с. 158, 339; Чжи И[Чжи-и]. Фа цзе цы 
ди чу мэнь (Первоначальные врата ступеней мира дхарм) / / Янгу-
товЛ.Е. Китайский буддизм: Тексты, исследования, словарь. Улан-Удэ, 
1998, с. 54-58; ** Введение в буддизм / Ред.-сост. В.И. Рудой. СПб., 
1999, с. 222-265. 

А. И. Кобзев 

«ШИ ЭР мэнь 
Л У Н Ь » 

+ 
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т 

«Ши эр мэнь лунь» (санскр. «Двадаша-двара-шастра», «Двадаша-мукха-шастра», 
«Двадаша-никая-шастра» — «Шастра/Суждения о двенадцати вратах»). В 1 цз. 
Один из важнейших трактатов школы мадхьямиков, приписывается ее осно-
вателю Нагарджуне (Лун-шу, II—III вв.). Сохранился только на кит. яз. в пер. 
Кумарадживы (см. в т. 1), выполненном в 408. Текст состоит из 12 глав-«врат» 
(мэнь, отсюда назв. трактата). 
По своей сути является кратким изложением соч. «Мула-мадхьямика-карика» — 
«Коренные строфы о срединном [видении]» (см. «Чжун [гуань] лунь») Нагар-
джуны, однако имеет ряд существ, отличий. В первую очередь «Мадхьямика-
карика» предназначалась преимущественно адептам хинаяны (сяо шэн), 
а «Двадаша-двара-шастра» была ориентирована как на буддистов, так и небуд-
дистов. В ней также поднимаются вопросы, не затрагиваемые в «Мадхьямика-
карика», напр. опровержение идеи бога-творца (гл. 10). Язык «Двадаша-двара-
шастры» является более точным и лаконичным. Как отмечают исследователи 
(В.П. Андросов, И.М. Кутасова, Чэн Сюэ-ли и др.), составленная позднее, 
чем «Мадхьямика-карика», «Двадаша-двара-шастра» представляет собой 
более развитую форму учения мадхьямиков и ориентирована на более широ-
кий круг оппонентов. 
Шастра посвящена изложению центральной для мадхьямики (шуньявады) 
доктрины «пустоты» (шунья, кун [1]; см. в т. 1). Провозглашается, что тот, кто 
поймет ее, овладеет всей махаяной (да шэн). Первые «врата» трактата посвя-
щены обоснованию понятия «пустоты» через причинную обусловленность, 
благодаря к-рой все дхармы (фа [1]; см. также в т. 1) лишены собств. природы 
(свабхава, цзы син), не являются самосущими. Хотя вещи и не имеют «самосу-
щего», они не производятся и благодаря «иносущему» (та син), поскольку 
в таком случае объекты были бы одинаковы, напр. трава и циновка. Также 
невозможно одновременное существование причины и следствия, поскольку 
причина первична по отношению к следствию и исчезает вместе с тем времен-
ным моментом, в к-ром она существует. Возникает логич. противоречие: дхармы 
(т.е. вещи) существуют благодаря причинности, в то же время причинность 
не может определять следствие, поскольку каждое из них существует в свой 
временной момент. Это значит, что причинность «пуста», как «пусты» и про-
изведенные ею вещи. Нирвана (непань; см. в т. 1) также причинно обуслов-
лена и поэтому «пуста». Все сотворенные и несотворенные вещи, а также «я», 
самость (во) суть «пустота». 

В последующих главах-«вратах» аналогичным образом обосновывается «пус-
тота» следствия, обусловленности, признаков дхарм, характеризуемого, тож-
дества и различия, бытия и небытия, трех времен. 



В восьмой главе-«вратах», посвященной рассмотрению концепции самосу-
щего (собств. природы), содержится концепция «двух истин» (эр ди; см. 
вт. 1) — относительной и абсолютной. Абс. истиной является концепция при-
чинности и пустоты. Собств. природа вещей «пуста» и потому, что они нахо-
дятся в постоянном изменении и движении. Если бы вещи обладали собств. 
природой, то не было бы изменений. Здесь же с позиций «пустоты» обосно-
вываются «четыре благородные истины» (сы ди). Если бы не было непосто-
янства, то не было бы и первой благородной истины о страдании. Если бы 
не было первой истины, то не было бы и второй — о причинах страдания. 
Наличие неизменной природы вещей делало бы невозможным существова-
ние третьей благородной истины о прекращении страдания. Она, в свою 
очередь, определяет существование четвертой истины о пути прекращения 
страдания. Отсюда следует истинность цели, т.е. нирваны, а также «трех 
драгоценностей» (сань бао) — Будды, Учения/Дхармы и сангхи (сэн). 
В десятой главе-«вратах» отрицается существование Бога-творца, Ишвары. 
Ибо если есть Бог-творец, то все твари должны быть его подобием. Но тогда 
невозможно обосновать существование страдания, и поклоняющиеся Богу 
должны были бы испытывать только радость, но в действительности это не 
так. Кроме того, если Бог является самосущим, то он ни в чем не нуждается 
и сотворение мира лишено смысла, подобно игре ребенка. Если Бог — при-
чина творения, то кто является творцом Бога? Сам Бог не может быть 
причиной самого себя. Однако если он сотворен другим, то он не самосущ. 
Также не может быть объяснено существование греховности и добродетели, 
уродства и красоты. И если Бог является творцом, то аскетические прак-
тики напрасны, потому что все определялось бы Богом. Т.о., Бог не сущест-
вует, а все вещи возникают в результате действия причинности, закона кармы 
(е [1]; см. в т. 1). 

Трактат «Ши эр мэнь лунь» оказал большое влияние на формирование китай-
ской буд. традиции. Он был признан одним из трех осн. трактатов в школе 
саньлунь-цзун (см. в т. 1). В кит. Трипитаке («Сань цзан» — «Три корзины/ 
сокровищницы», см. «Да цзан цзин») содержатся два комментария к «Два-
даша-двара-шастре»: «Ши эр мэнь лунь шу» — «Истолкование Шастры/ 
Суждений о двенадцати вратах» Цзи-цзана (ТСД. Т. 42, № 1825; см. в т. 1) 
в б цз. и «Ши эр мэнь лунь цзун чжи и цзи» — «Записи о достижении 
смысла учения Шастры/Суждений о двенадцати вратах» Фа-цзана (ТСД. 
Т. 42, № 1826; см. в т. 1) в 2-х цз. 

* ТСД. Т. 30, № 1568; ** Андросов В.П. Нагарджуна и его учение. М., 
1990; он же. Буддизм Нагарджуны: Религиозно-философские трактаты. 
М., 2000; он же. Учение Нагарджуны о Срединности: исслед. и пер. 
с санскрита «Коренных строф о Срединности» («Мула-мадхьямака-
карика»). М., 2006; Кутасова И.М. Философия Нагарджуны / / Общест-
венно-политическая и философская мысль Индии. М., 1962; Щер-
батской Ф.И. Концепция буддийской нирваны / / Избр. труды по буд-
дизму. М., 1988; Cheng Hsueh-li. Nagarjuna's Twelwe Gate Treatise / Tr. with 
Introd. Essays. Dordrecht, 1982. 

M.B. Анашина 
* Хуэй-цзяо. Гао сэн чжуань (Жизнеописания достойных монахов) / 
Пер. М.Е. Ермакова. Т. 1. М., 1991, указ.; ** Янгутов J1.E. Единство, 
тождество и гармония в философии китайского буддизма. Новосиб., 
1995, с. 83—101; онже. Китайский буддизм: Тексты, исследования, сло-
варь. Улан-Удэ, 1998. 

А.И.Кобзев 



ШИ ЭР шэн-
сяо шэнь 
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Ши эр шэн-сяо шэнь — «духи 12-летнего цикла». В поздней кит. нар. мифо-
логии духи годов 12-летнего животного цикла летосчисления. Счет годов 
по 12-летним циклам появился в Китае, видимо, в весьма отдаленные вре-
мена. В «Шань хай изине» («Книге гор и морей»; см. в т. 1) упоминается пото-
мок Янь-ди, сын Хоу-ту, по имени Е-мин, «породивший годы числом 12». 
Впоследствии каждый из годов получил обозначение с помощью системы 
особых, т.н. циклических, знаков (ши эр чжи — «12 ветвей»): цзы [3], чоу [4\, 
инь [ 7] и т.д. (этими же знаками обозначалось и время суток, разделенное на 
12 отрезков). Существовала также система счета по «10 пням» (ши гань), к-рая 
состояла из набора других 10 циклич. знаков: цчя [ /], и [9], вин [/], дин [/] и т.д. 
(см. Гань чжи). Сочетанием знаков из этих двух рядов обозначали дни месяца 
и годы 60-летнего цикла (напр., первый год 60-летнего цикла назывался цзя-
цзы, т.е. «первый год цзы», и т.д.). 
Можно предположить, что соотнесение 12-летнего цикла с животными было 
заимствовано китайцами от тюрко-монг. племен сюнну (гунны), с к-рыми 
они находились в эпоху Хань (206 до н.э. — 220 н.э.) в непосредств. соседстве. 
На заимствованный характер этой системы указывает, в частности, несовпа-
дение символики включенных в нее животных с традиционными др.-кит. 
представлениями; так, западу в ней соответствует не тигр (см. Бай-ху), а петух 
и т.п. К рубежу н.э. в Китае, видимо, сложились и различные, связанные 
с этими животными представления, в соответствии с к-рыми, напр., человек, 
родившийся в год мыши, не должен был убивать мышей, родившийся в год 
петуха есть курятину, и т.п. Особо широко эта система применялась гадате-
лями, определявшими по особым таблицам, будет ли благополучной жизнь 
молодых людей, вступающих в брак. Так, напр., юноша, родившийся в год 
мыши, не должен был жениться на девушке, родившейся в год тигра (допус-
кались лишь нейтральные сочетания, вроде петух и заяц, и т.п.). 
Постепенно представления о животных, соответствующих годам 12-летнего 
цикла, трансформировались в представления о 12 божествах цикла, а общее 
движение кит. мифологии по пути антропоморфизации зооморфных персона-
жей привело к тому, что уже к эпохе Тан (618-907) появляются выразительные 
зооантропоморфные скульптуры 12 животных, на к-рых все персонажи 
имеют человечьи тела, но звериные головы (погребальная скульптура VIII в. 
из пров. Шэньси). В ср. века ши эр шэн-сяо шэнь получают и соответствующие 
человеческие имена и фамилии; напр., в энциклопедии Ван Ци «Сань цай ту 
хуй» («Собрание иллюстраций, [представляющих] три сферы [небо, землю 
и человека]», XVI в.). 12-летний животный цикл распространен не только 
у китайцев, но и у корейцев и у др. народов Дальнего Востока и Центр. Азии. 
Везде он начинается с года мыши. Согласно кит. мифологич. преданию (пров. 
Чжэцзян), счет годов по животным установил Юй-ди. 

** О том, как по животным счет годам вести стали / / Китайские народ-
ные сказки. М., 1972, с. 27—32; Лю Цунь. Ши эр шусян тань юань 
(Разыскания о происхождении 12-летнего цикла). Пекин, 1992; Хуан 
Чжун-цинь. Ши эр шэн-сяо шэнь (Духи двенадцатилетнего цикла) / / 
Миньсу. 1929, № 61, с. 98—100; Чжан Бин-лунь. Ши эр шэн-сяо юй 
дунъу чунбай (12-летний цикл и поклонение животным) //Да цзыжанъ. 
1984, № 1; Минаката Кумагусу. Дзюниси ко (Разыскания о двенадцати-
летнем цикле) / / он же. Дзэнсю (Полное собр. соч.). Т. 1. Токио, 1972. 

Б.Л. Рифтин 

В традиционном Китае определяемая Небом (тянь [1]; см. в т. 1) судьба инди-
вида — «небесное предопределение» (тянь мин), «небесная рассчитанность» 
(тянь шу), «небесная вычисленность» (тянь суань) считалась отраженной 
в «восьми иероглифах» (6а цзы), к-рые представляют собой четыре пары 
циклич. знаков, указывающих на год, месяц, день и «час»/двухчасье (12-ю часть 
суток) рождения. Это самое общее понятие гороскопа сформировано с помо-
щью двух парных наборов циклич. знаков — 10 «небесных стволов» (тянь гань) 
и 12 «земных ветвей» (ди чжи), к-рые, в свою очередь, коррелируют с силами 
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ян[1] и инь [ 1] (см. также Инь—ян в т. 1), Солнцем и Луной и прочими бинар-
ными оппозициями. Последовательно сочетаясь друг с другом в пары 
«ствол—ветвь», они образуют систему неповторяющихся двоичных символов 
60-ричного цикла. Поскольку таких сочетаний может быть всего 120, логично 
предположить, что половинное использование комбинаторного потенциала 
связано либо с более общей методологич. моделью, например, 60-ричным 
счислением, либо с прерогативной физич. реальностью, например, 60-летием 
как наименьшим общим кратным 30-летнего — «векового» (ши [II]), мини-
мального «изменения неба» и 12-летнего цикла Юпитера — «Звезды года» 
(Суй-син), воплощения божества времени Тай-суй. 
Происхождение этой системы, вызывающей нумерологич. ассоциации с Ме-
сопотамией (что в 1929 отметил Го Мо-жо), загадочно и уходит в глубины до-
чжоуской истории Китая. Ее символы присутствуют уже в древнейших памят-
никах кит. письменности — гадательных надписях на костях эпохи Шан-Инь 
(2-я пол. II тыс. до н.э.), где они обозначают, во-первых, дни, основу счисле-
ния к-рых составляла декада (сюнь [4\), во-вторых, усопших предков. Взаимо-
связь обоих видов именований трактуется специалистами по-разному (как 
день рождения или смерти, либо позиция в родственно-брачной системе), но 
в любом случае ясна астрологич. функция этой древнейшей циклич. системы 
по привязке человеческой сущности, фиксируемой личным именем, к опре-
деленному моменту времени. Согласно словарю «Шо вэнь цзе цзы» («Изъяс-
нение знаков и разбор иероглифов», ок. 100 н.э.), «небесные стволы» соотно-
сились также с частями человеческого тела от головы до ног, что аналогично 
«халдейской» трактовке знаков зодиака, синхронно засвидетельствованной 
Секстом Эмпириком («Против астрологов», 21) и породившей астрологич. 
образ зодиакального человека. 
Набор «земных ветвей» в качестве соотнесенных с астральными духами 
12 «[небесных] ориентиров» (чэнь [2[) применялся для обозначения «времен» 
суток, т.е. двухчасий (ши [ /]); 30- и 29-дневных месяцев года (юэ цзе) и годов 
12-летия, 19-летия (чжан [/]) (цикл Метона) и 76-летия (бу [5]/поу) (цикл 
Калиппа), а также 12 «участков» (цы [2]) пояса эклиптики (хуан дао — «желтый 
путь») и небесного экватора (чи дао — «красный путь»), связанных с циклом 
Юпитера (Син-цзи, Сюань-сяо, Цзюй-цзы, Сян-лоу, Да-лян, Ши-чэнь, Чунь-
шоу, Чунь-хо, Чунь-вэй, Шоу-син, Да-хо, Си-му) и впоследствии, в конце 
эпохи Мин (XIV—XVII вв.), приравненных к западному зодиаку. По крайней 
мере с рубежа н. э., как следует из сообщения Ван Чуна (см. в т. 1) в соч. «Лунь 
хэн» («Весы теорий», гл. 14), этот набор идентифицировался с кит. зодиакаль-
ным циклом 12 животных (мышь, бык, тигр, заяц, дракон, змея, лошадь, 
баран, обезьяна, курица, собака, свинья), к-рый, как и египетский вариант 
позднеримской эпохи (кот, шакал, змея, скарабей, осел, лев, козел, бык, 
сокол, бабуин, ибис, крокодил), точно соответствует исходному смыслу греч. 
термина «зодиак» («звериный круг»), в отличие от западного зодиака, вклю-
чающего в себя символы не только животных. 

Изоморфно «делению звезд» (фэнь син) на небе «делились просторы» (фэнь е) 
на земле. Между проведенным в начале Чжоу и отраженным, напр., в «Го юе» 
(«Государственные речи», гл. 3; см. в т. 1) членением неба на 12 «участков» 
(цы [2]), включающих в себя по 2 или 3 из 28 созвездий (сю [2[), проводилась 
астрологическая и мантическая связь с соответств. «областями» (чжоу [2[) 
и «государствами» (го [2\) Поднебесной, якобы даже позволявшая в обратном 
направлении, с земли, влиять на ход планет, как это, к примеру, описано 
Сыма Цянем в цз. 38 «Ши цзи» («Исторические записки»; обе ст. см. в т. 1), где 
приведены датированные 480 до н.э. слова звездочета Цзы-вэя: «„Небо высоко, 
но оно слышит то, что [происходит] внизу. Вы, правитель, трижды произнесли 
слова мудрого мужа, планета Ин-хо (Марс) обязательно должна сдвинуться". 
После этого стали наблюдать за планетой, и она действительно отошла на три 
деления» (пер. Р.В.Вяткина). 

См. лит-ру к ст.: Пип. чжи. 
А. И. Кобзев 



Ш О У - С И Н Шоу-син — Звезда долголетия (соответствует звезде Канопус в европ. астро-
номии), Нань-цзи лао-жэнь (Старец Южного полюса), Нань-доу (Южный 
ковш; см. Бэй-доу). В кит. мифологии божество долголетия, а также название 
самой звезды Шоу-син. По древним астрологии, представлениям, появление 
этой звезды предвещает долгоденствие государю и стране, отсутствие ее на 
небосводе — войны и бедствия. Храмы в честь Шоу-сина появились в Китае 
еще в древности. 
Шоу-син был чрезвычайно популярен в народе. У стоящего Шоу-сина обыч-
но в одной руке посох с привязанными к нему тыквой-горлянкой (символ 
процветания потомства) и бумажным свитком (символ долголетия), а в дру-
гой — персик (также символ долголетия). Шоу-сина рисовали в виде старца с 
выдающимся вверх черепом и особым лбом. На картинах, как правило, он 
держит в руке большой персик, а подле него рисуют оленя (см. Бай-лу)— сим-
вол карьеры и жалованья. Часто на народных картинах (нянь хуа) Шоу-сина 
изображают вместе с духами других звезд — Фу-сии (божество счастья) и Лу-
син (божество карьеры). К Шоу-сину обращаются с мольбой о долголетии. 

** Попов П.С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 71; то же / / Всё о 
Китае. Т. 1. М., 2003; Ма Шу-тянь. Чжунго миньцзянь чжушэнь (Ки-
тайские народные божества). Пекин, 1997, с. 169—174; Цзун Ли, Лю 
Цюнь.Чжунго миньцзянь чжушэнь (Китайские народные божества). 
Шицзячжуан, 1986, с. 123-126. 

Б.Л. Рифтин 

* Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. М., 1986, указ.; 
У Чэн-энь. Путешествие на Запад / Пер. А. Рогачева. Т. 1. Рига, 1994, 
с. 136—137; ** Вильяме К.А. Энциклопедия китайских символов. М., 
2001, с. 133, 139; Всё о Китае. Т. 1. М„ 2003, с. 284; Юань Кэ. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). Шан-
хай, 1985, с. 185. 

А. И. Кобзе в 

Ш У Б Х А К А Р А -
С И М Х А 

т п \ % 

750 

Шубхакарасимха (доел. «Добрый и не имеющий страха»), кит. Шань-у-вэй. 
637, г. Магадха (Центр. Индия), — 735. Буд. монах, переводчик. По преданию, 
уже в 10 лет Шубхакарасимха получил высший придворный ранг, в 13 лет стал 
царем. Поднявшаяся смута вынудила его оставить трон. Передав правление 
брату, он стал монахом и обошел всю страну, совершенствуясь в медитации 
и эзотерич. учении. Он много занимался в монастыре Наланда у учителя 
Дхармагупты (Дамоцзидо, Фа-цзан/Фа-ми). Затем снова странствовал, в мес-
течке Гандхара получил наставления от бодхисаттвы (пуса) Манджушри (Вэнь-
шушили) и записал их. Оставив один экземпляр местному правителю, он 
направился на север, в Китай. По пути, неподалеку от г. Тукхара, составил 
«Махавайрочана-сутру» («Да-жицзин»), В 716 Шубхакарасимха прибыл в Китай. 
Император Сюань-цзун, увидевший во сне, что придет великий мудрец, даро-
вал ему звание «наставник страны». Шань-у-вэя часто приглашали во дворец 
для проведения молений по вызыванию дождя и других магич. действ. 
Однако гл. делом жизни Шань-у-вэя в Китае стала переводческая деятель-
ность. Именно он с помощью своего ученика И-сина перевел в 20-х гг. VIII в. 
в Лояне (в храме Хуаянь-сы) «Махавайрочана-сутру» и гл. коммент. к ней. 
Почти за 20 лет пребывания в Китае Шань-у-вэй перевел 17 довольно объем-
ных текстов, в т.ч. «Сусидцхикара-сутру» («Сусиди цзин»). Когда Шань-у-вэй 
достиг преклонного возраста (95 лет), он стал просить императора, чтобы тот 
позволил ему вернуться в Индию, но получил отказ. После смерти ему было 
присвоено звание «Хранитель дворцового и государственного ритуала». 

** Буддизм в Японии. М., 1993; Игнатович А. П. Буддийская философия 
периода Хэйан / / Буддийская философия в средневековой Японии. М., 
1998; Ch 'en К. Buddhism in China: A Historical Survey. Princ., 1964; 
Yamasaki T. Shingon: Japanese Esoteric Buddhism. Bost.—L., 1988. 

По материалам A.H. Игнатовича 



Шунь. В др.-кит. мифологии один из мудрых идеальных правителей (наряду 
с Яо). Согласно преданию, мать Шуня зачала его, увидев на небе большую 
радугу (поскольку радуга ассоциировалась с драконом-лун, можно предпо-
лагать типичный для кит. мифологии мотив чудесного зачатия героя от дра-
кона). Шунь представлялся в виде горбатого человека с черным цветом кожи, 
большим лбом и особой «драконовой метой» посередине лба — характерным 
знаком большинства древних правителей, подчеркивающим их связь с тоте-
мом. Его прозвище Чун-хуа (Двойной блеск, Двойное цветение) или Чун-мин 
(Двойная ясность, Двойной свет) связано с наличием у Шуня двух зрачков 
в каждом глазу (ср. птицу чун-мин), что, возможно, свидетельствует о сущест-
вовании в древности представления о птичьей ипостаси Шуня. В древних 
памятниках он часто называется Юй Шунь (юй — «ведающий угодьями» или 
«ведающий горами и болотами»); в этом эпитете предположительно зафик-
сировано наиболее древнее представление о Шуне как охотнике (Юань Кэ). 
В стадиально поздних версиях Шунь представлялся, видимо, земледельцем 
(на поздних народных картинах он изображается пашущим на слоне); при-
мерно в VI—IV вв. до н.э. Шунь приобретает черты идеального в конф. смысле 
правителя «золотого века» древности. 

По преданию, Шунь являл собой образец сыновнего благочестия. Со време-
нем Шунь ушел из дома и занимался земледелием, рыболовством, а затем гон-
чарным ремеслом. Слух о добродетельном Шуне дошел до правителя Яо, и тот 
вознамерился уступить ему свой престол, но прежде решил испытать Шуня, 
отдав ему в жены двух своих дочерей. Сводный брат Шуня — Сян (Слон) 
задумал погубить Шуня, чтобы завладеть его красавицами-женами и всем 
имуществом, полученным Шунем от Яо. Отец велел Шуню починить крышу 
амбара, а сам поджег строение, но Шунь из двух соломенных шляп смастерил 
крылья и, подобно птице, спустился вниз. Шуню приписывается усмирение 
четырех мифич. злодеев (сы сюн) — Хунь-дуня, Цюн-ци, Тао-у и Тао-те (Шунь 
сослал их в отдаленные окраинные земли, повелев им охранять границы от 
призраков и бесов, нападавших на людей), а также распространение правил 
почтительного поведения. Только после успешного завершения всех этих 
деяний Яо уступил престол Шуню. Шунь умер, пробыв на престоле 39 лет. 
Останки Шуня похоронили в местности Цанъу на горе, получившей назв. 
Цзюишань (Гора девяти сомнений), где люди часто сбивались с пути и где 
водились двуглавые змеи вэй-шэ. 

** Рифтин Б.J1. От мифа к роману. М., 1979, с. 147—171; Юань Кэ. 
Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Митараи Масару. Тэй Сюн-но 
дэнеэцу-ни цуйтэ (Относительно преданий о государе Шуне) / / Хиро-
сима дайгаку бунгакубу киё. 1968, т. 28, № I; Ту Юань-цзи. Шунь Сян 
шэньхуа юй гудай хунь су (Мифы о Шуне и Сяне и древние брачные 
обычаи) / / Миньцзянь вэньи цзикань. 1988, № 3, с. 67,190—204; Юань Кэ. 
Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преда-
ний). Шанхай, 1985, с. 389-390. 

Б.Л. Рифтин 
* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 30; Позднеева Л.Д. Атеисты, материали-
сты, диалектики древнего Китая. М., 1967, указ. (Ограждающий); Древ-
некитайская философия. Т. 1—2. М., 1972—1973, указ.; Го юй (Речи 
царств) / Пер. B.C. Таскина. М., 1987, указ.; Древнекитайская филосо-
фия: Эпоха Хань. М., 1990, указ.; Книга правителя области Шан (Шан 
цзюнь шу) / Пер. Л.С. Переломова. М., 1993, указ.; Тань Бао. Записки 
о поисках духов (Coy шэнь цзи) / Пер. Л.Н. Меньшикова. СПб., 1994, 
с. 224, 234-235; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. В.В. Малявина. М., 1995, 
указ.; Люйши чуньцю (Вёсны и осени господина Люя) / Пер. Г.А. Тка-
ченко. М., 2001, указ.; Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 
2-е изд., испр., доп. М., 2001, указ.; т. 2. 2-е изд., испр., доп. М., 2003, 
указ.; Хуань Куань. Спор о соли и железе (Янь те лунь) / Пер. Ю.Л. Кроля. 
Т. 1—2. М., 2001, указ.; Ван Ян-мин. Запись о капище Сяна// КобзевА.И. 
Философия китайского неоконфуцианства. М., 2002, с. 503—505; Ката- / 
лог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, указ.; ' 



Конфуцианское «Четверокнижие» («Сы шу») / Пер. А.И. Кобзева, 
А.Е. Лукьянова, Л.С. Переломова, П.С. Попова. М., 2004, указ.; Фило-
софы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, 
указ.; Бамбуковые анналы: древний текст / Пер. М.Ю. Ульянова. М., 
2005, указ.; ** Биррел А. Китайские мифы. М., 2005, указ. (Гибискус); 
Вильяме К.А. Энциклопедия китайских символов. М., 2001, с. 412—413; 
Малявин В В. Китайская цивилизация. М., 2000, указ.; Яншина Э.М. 
Формирование и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, указ. 

А.И.Кобзев 

Шэ [4] — «стрельба из лука». Категориальный термин, обозначающий иск-во 
стрельбы из лука и связанные с ним обрядовые и ритуально-церемониальные 
акции. 
В кит. культуре, как и у многих др. народов мира, стрельба из лука не только 
являлась одним из осн. видов боевого иск-ва, но и наделялась определенным 
магич., а затем и филос.-этическим смыслом (см. И). Гл. письменным источ-
ником по традиции шэ [4] в др.-кит. об-ве является трактат «Шэ и» («Истин-
ная сущность стрельбы из лука»), входящий в состав гл. 46 «Ли цзи» («Книга 
ритуалов»; см. в т. 1) — одного из конф. канонических соч. (см. «Шисаньцзин» 
в т. 1). В нем сообщается о неск. обрядовых и ритуально-церемониальных 
акциях, включавших стрельбу из лука. Прежде всего это обряд родин. Когда 
рождался мальчик, слева от дверного прохода вывешивался лук из тутового 
дерева, а через неск. дней после процедуры признания новорожденного гла-
вой семьи своим сыном отец выпускал из лука шесть стрел — в небо, землю 
и четыре стороны света, дабы оградить ребенка от злых сил: «В древности, 
когда рождался сын, [брали] лук из шелковицы и стрелы из растения пэн. 
Шесть стрел, чтобы стрелять в Небо, Землю и четыре стороны света — туда, 
где проходит деятельность человека». Обряд, описанный в «Ли цзи», обладает 
заметным типологич. сходством с тем, что принят у сибирских народов. Так, 
у якутов ритуальная стрельба из лука в этом обряде велась по спец. мишени, 
состоящей из изображений солнца, луны и фигурок животных. В последую-
щие историч. эпохи данный обряд родин привел к возникновению культа 
божества Чжан-сяия — подателя и охранителя мужского потомства. 
След. церемония — состязание в стрельбе из лука перед жертвоприношением 
Небу и Земле, о к-ром сообщается также в «Чжоу ли» («Чжоуские ритуалы», 
цз. 32; см. в т. 1). Из обоих текстов следует, что стрельба производилась по 
каменным глыбам, служившим алтарями Земле и воздвигавшимся посередине 
или вблизи заболоченной местности (цзэ [5], «болото»). Есть веские основа-
ния полагать, что иероглиф цзэ [3] обозначал не болота как таковые, а места 
типа пойменных низин, считавшиеся средоточием стихии почвы/земли 
(см. У син вт. 1), оплодотворенной небесной влагой. Известно, что наряду 
с горами и реками цзэ [3] входило в число элементов ландшафта, к-рым при-
носились спец. жертвоприношения (ван [5|). Такое отношение к цзэ [3] нашло 
отражение и в системе ба гуа («восемь фигур», «восемь триграмм»; см. ГУа [2] 
вт. 1), где триграмма Дуй (дуй [ /]) (комбинация из верхней прерванной линии 
и двух сплошных нижних) ассоциируется с «болотом» (в отеч. лит-ре цзэ [3] 
в данном случае нередко переводится как «водоем»). О том, что алтари Земле 
(см. Шэ-цзи) воздвигались посередине цзэ [3], говорится в гл. 12 «Сяо-у-ди 
бэнь-цзи» («Основные записи о [деяниях императора] Сяо-у-ди») и в соч. 
Сыма Цяня (145?—86?) «Ши цзи» («Исторические записки»; обе ст. см. в т. 1). 
По свидетельству «Ли цзи», стрельба представляла собой состязание, практич. 
смысл к-рого состоял в том, что тот, кто попадал в цель, увеличивал, через 
получение новых земель, материальное благосостояние своего семейства (удель-
ного владения). Это явно накладывалось на религ. семантику стрельбы из лука. 
Мифология стрелы, будучи рассмотренной через идеографич., а не функцио-
нальную призму, базируется на отождествлении стрельбы и соития. Т.е. исходно 
это был обряд, связанный с культом плодородия. 



Такую же семантику имело, видимо, и состязание в стрельбе из лука, прово-
димое перед пиршественной церемонией (янь [7]). Кроме «Ли цзи», описа-
ние этого мероприятия дается в оде «Бинь чжи чу янь» («Гости собираются 
на пир» / «О вине») из разд. «Сяо я» («Малые оды») «Ши цзина» («Канон 
поэзии»; см. в т. 1). Из текста оды и коммент. к ней следует, что стрельба из 
лука проводилась после завершения всех осн. приготовлений к трапезе (сбор 
гостей, расстановка утвари, приготовление музыкальных инструментов, 
совершение ритуала приветствия хозяином и гостями), но перед самим пир-
шеством. Гости попарно стреляли в мишень с изображением птицы, и попав-
ший в цель получал кубок с вином, к-рый он передавал проигравшему. Смысл 
такой передачи состоял в магич. распределении обретенного блага (вино сим-
волизировало и богатство, и, как целебный напиток, здоровье) среди всех 
участников пира. Использование в качестве мишени изображения птицы 
связывает всю эту церемонию с ритуальной охотой и весенней календарной 
обрядностью. Сходное календарное состязание существовало в Корее. Оно 
также включало в себя награждение стрелка-победителя вином, к-рое ему 
преподносила девушка, — дар, символизировавший собой брачный ритуал. 
Стрельба из лука в ее связи с пиршественной церемонией практиковалась 
и в последующие историч. эпохи. Наиболее отчетливо это традиция прослежи-
вается в III—VI вв. Она зафиксирована не только в офиц. историографич. 
сочинениях — разд. «Ли чжи» («Трактат [о] ритуалах») из «Сун шу» («Книга [об 
эпохе] Сун») Шэнь Юэ (441—513) и «Цзинь шу» («Книга [об эпохе] Цзинь», 
нач. VII в.), но и в поэтич. творчестве. Начиная с заключит, четверти III в. (эпоха 
Зап. Цзинь, 265—316) существовал особый вид церемониально-ритуальных 
песнопений — янь шэ гэ цы («песни [для исполнения во время] пиршественных 
церемоний и стрельбы из лука»), предназначенных, как это явствует из на-
звания, для исполнения во время такого типа придворных церемоний. 
Уже в древнем Китае магико-религ. символика стрельбы из лука дополнилась 
ее филос.-этическим осмыслением. Оно основывалось на уверенности в том, 
что для успешной стрельбы человек должен был обладать определенными при-
родными способностями и воспитанными в нем качествами: зоркостью, уме-
нием концентрироваться, правильно распределить свои силы, учитывать 
внешние условия (силу ветра, направление воздушного потока) и т.д. Все эти 
способности и качества входили в набор характеристик идеальной конф. лич-
ности цзюнь цзы (см. в т. 1). Неудивительно, что стрельба из лука прочно 
вошла в список обязательных для цзюнь цзы видов интеллектуальных и твор-
ческих занятий — лю и («шесть [видов] искусств»). 

* Ли цзи (Книга ритуалов) / / СЕБЯ. Т. 17. Шанхай. 1937; Чжоу ли чжу 
шу («Чжоуские ритуалы» с комментариями и толкованиями) / / Ши 
сань цзин чжу шу («Тринадцать канонов» с комментариями и толко-
ваниями). Т. 3. Пекин, 1957, с. 1156; Сун шу (Книга [об эпохе] Cvii). 
Цз. 14-18 / Сост. Шэнь Юэ. Т. 2. Пекин, 1983; Цзинь шу (Книга [об 
эпохе] Цзинь). Цз. 19-22 / Под ред. Фан Сюань-лина. Т. 3. Пекин. 
1987; Сыма Цянь. Ши цзи (Исторические записки) / / Эр ши у ши 
(25 [династийных] историй). Т. 1. Шанхай, 1988; Ши цзин (Канон 
поэзии) / / Сы шу у цзин (Четверокнижие и Пятиканоние). Т. 2. 
Тяньцзинь, 1989. Цз. 5, с. 110—111; Шицзин (Книга песен и гимнов) / 
Пер. А. Штукина; вступ. Н. Федоренко. М., 1987, с. 202—204; The She 
King, or the Book of Poetry / Tr. by J. Legge / / The Chinese Classics. Vol. 4. 
Hong Kong, 1960, p. 395-400; ** Алексеев В.M. Труды по китайской ли-
тературе. Кн. 1. М., 2002, с. 216—217, 231—232; Кравцова М.Е. Поэзия 
вечного просветления: Китайская лирика второй половины V — начала 
VI в. СПб., 2001, с. 168—171; Лескова С.Г. Стрельба из лука и управ-
ление колесницей в обрядовой песне Древнего Китая / / Теоретичес-
кие проблемы изучения литератур Дальнего Востока. М., 1974; Ники-
тина М.И. Древнекорейская поэзия в связи с мифом и ритуалом. М.. 
1982, с. 181 — 198; Новик Е.С. Обряд и фольклор в сибирском шаманиз-
ме. М., 1984, с. 169-170. 

М.Е. Кравцова 



Ш Э - В А Н Шэ-ван (Князь змей) — божество, способное, по преданию, излечивать от 
укусов змей. В день его рождения (12-го числа 4-го лунного месяца) в г. Суч-
жоу (пров. Цзянсу), в посвященном ему храме, находящемся внутри ворот 
Лоумэнь, собиралась масса поклонников. Они, возжигая фимиам, получали 
магич. письмена, к-рые по возвращении домой приклеивали на окна и двери 
в уверенности, что те могут избавлять от змеиного яда. В храме помещалось 
лепное изображение змея. Но в располагавшемся за южными воротами 
г. Чжанчжоу в пров. Фуцзянь храме Нань-тай, известном в народе как Шэван-
мяо (Храм Князя змей), его дух якобы являлся в образе буд. монаха. Люди ве-
рили, что если ужаленный змеей человек обратится туда с молитвой, то боль 
прекратится сама собой; позже найдутся змеи либо на дороге, перерубленные 
надвое, или на крыльце храма с отрубленными головами. Считалось, что так 
их наказывает Князь змей. 

* Попов П С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 82; то же / / Всё о Китае. 
Т. 1. М., 2003; ** Werner Е.Т.С. A Dictionary of Chinese Mythology. 
Shanghai, 1932, p. 416. 

По материалам П. С. Попова 

« Ш Э Д А 
Ш Э Н Л У Н Ь » 

К 
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«Шэ да шэн лунь», сокр. «Шэ лунь», санскр. «Махаяна-санграха-шастра», 
«Махаяна-сампариграха-шастра» — «Собрание шастр/суждений махаяны», 
«Шастра/Суждения компендиума махаяны». Авторство приписывается 
Асанге (Асэнцзя, У-чжу, IV в.), основателю индо-буд. махаянской школы 
йогачара (виджнянавада). Васубандху (Тянь-цинь, Ши-цинь, IV—V вв.), 
младший брат Асанги, составил коммент. «Шэ да шэн лунь ши» («Разъяс-
нения Шастры/Суждений компендиума махаяны»). Аналогичный коммент. 
был составлен также Асвабхавой (У-син). В Китае эти тексты переводи-
лись неск. раз. Первый пер. «Шастры» в 2 цз. (ТСД. Т. 31, № 1592) был 
выполнен Буддхашантой (Фотошаньдо, Цзюэ-дин, V—VI вв.) в последние 
годы эпохи Сев. Вэй (386—534). Поскольку он не включал в себя коммен-
тирующих текстов, смысл учения остался непонятым и оно не получило 
широкого распространения. При дин. Чэнь (557—589) Парамартха вместе 
со своими учениками перевел оба текста — «Шастру» в 3 цз. (ТСД. Т. 31, 
№ 1593) и «Разъяснения» Васубандху в 15 цз. (ТСД. Т. 31, № 1595). Он же 
считается основателем шэлунь-цзун — «школы [изучения] „Собрания шастр 
[махаяны]"», к-рая сложилась в VI—VII вв. на основе изучения «Махаяна-
санграха-шастры». 

Следующий пер. был выполнен в эпоху Тан (618-907) Сюань-цзаном и вклю-
чал в себя пер. «Шастры» в 3 цз. (ТСД. Т. 31, № 1594) и комментариев Васу-
бандху и Асвабхавы (ТСД. Т. 31, № 1597, 1598). В основанной Сюань-цзаном 
школе фасян-цзун (см. в т. 1) «Махаяна-санграха-шастра» стала одним из 11 док-
тринальных текстов, хотя не основным. В кит. Трипитаке («Сань цзан» — «Три 
корзины/сокровищницы»; см. «Да цзан цзин») существует также пер. текста 
Васубандху (ТСД. Т. 31, № 1596), выполненный Дхармагуптой (Дамоцзидо, 
Фа-цзан/Фа-ми) и др. в конце эпохи Суй (581-618). Сохранился пер. «Шастры» 
на тибет. яз., близкий к переводу Сюань-цзана. 
Все переводчики «Шастры» ссылаются на не существующий ныне текст 
«Махаяна-абхидхарма-сутры» («Да шэн апидамо цзин» — «Сутра высшего 
учения махаяны»). Сюань-цзан в своем пер. «Шастры» отмечал, что ее текст 
разъясняет главу под назв. «Махаяна-сампариграха» («Шэ да шэн пинь» — 
«Глава о компендиуме махаяны»). В пер. Буддхашанты, Парамартхи и тибет. 
варианте говорится, что «Шастра» разъясняет всю сутру. 
В «Шастре» в сжатом виде изложено абхидхармическое учение махаяны (да шэн) 
в интерпретации йогачары. Сама махаяна объявляется подлинным учением 
Будды, превосходящим хинаяну (сяо шэн), поскольку содержит в себе десять 
«превосходных свойств», вынесенных в названия глав. Эти «превосходные 
свойства»: 1) базовой опоры, 2) адекватного познания, 3) адекватного позна-



ния вхождения, 4) вхождения в причины и следствия, 5) вхождения в причины 
и следствия для совершенствования различий, 6) опоры на учение об обетах, 
7) опоры на учение о сознании, 8) опоры на учение о мудрости, 9) опоры 
на учение о следствии безмолвного угасания (нирваны — непань; см. в т. 1), 
10) постижения различий. 
Базовая опора — это алая-виджняна, «сознание-сокровищница» (алайе ши; 
см.в т. 1), к-рая содержит в себе все «рожденные и нечистые дхармы (фа [1]; 
см. также в т. 1)» и формирует представление о собств. «я» и окружающем 
мире. Она отождествляется с адана-виджняной (фундаментальное, базовое 
сознание), психикой (читта, синь [1]; см. в т. 1), к-рая «поддерживает все 
наделенные материальностью корни (индрии — шесть воспринимающих 
способностей, органов)», «воспринимает явления и крепко ухватывается за 
них». Под «адекватным познанием» понимается «адекватное познание 
вхождения», познание «трех видов собств. природы» — опора на «природу 
иного», на «природу различий», на «природу истинносущего». Шесть парамит 
(кит. лю боломидо; парамиты, кит. боломидо — даяния, терпения, соблюде-
ния обетов, усердия, созерцания, мудрости) объясняют «свойство вхожде-
ния в причины и следствия», десять ступеней бодхисаттв (пуса)— «свойство 
вхождения в причины и следствия для совершенствования различий». Далее 
рассматриваются «благие обеты, заповеди и запреты» (см. Ши шань) бодхи-
саттв, различные виды сосредоточения, лишенная ментального конструи-
рования мудрость и нирвана. Большое внимание уделяется концепции 
«трех тел Будды» (трикая, кит. сань шэнь). 

*Асанга. Компендиум махаяны (Махаяна-сампариграха-шастра) / / Тор-
чинов Е.А. Введение в буддологию: Курс лекций. СПб., 2000, с. 252—267; 
** Тан Юн-тун. Хань Вэй лян Цзинь Нань-бэй-чао фо-цзяо ши (Исто-
рия буддизма [в эпохи] Хань, Вэй, двух Цзинь, Южных и Северных 
династий. Т. 1—2. Пекин, 1983; Paul D. Y. The Structure of Consciousness 
in Paramartha's Purpoyted Trilogy / / PEW. 1981, vol. 31, № 3. 

M. В. Анашина 

Шэлунь-цзун — «школа [изучения] „Собрания шастр [махаяны]"». Сложилась 
в VI—VII вв. на основе изучения «Махаяна-санграха-шастры» («Шэ да шэн 
лунь»). Основателем считается Парамартха, переводчик этой шастры на кит. 
яз. Последователи шэлунь-цзун изучали также соч. Васубандху (Тянь-цинь, 
Ши-цинь, IV-V вв.) «Абхидхарма-коша-бхашья» («Цзюйшэ лунь», «Апидамо 
цзюйшэ ши лунь» — «„Сокровищница высшего Законоучения" с авто-
комментарием»), переведенное Парамартхой (ТСД. Т. 29, № 1559) в 22 цз. 
(см. Цзюйшэлунь-цзун). 
Шэлунь-цзун не являлась школой в полном смысле слова, поскольку в ней не 
было офиц. линии передачи учения и патриаршества, интерпретации шастры 
различными наставниками разнились между собой. Учение широко распро-
странилось на юге благодаря деятельности учеников Парамартхи Хуй-кая, 
Фа-тая, Цао-пи, Дао-ни, Чжи-цзяо и др. Так, Фа-тай распространял учение 
в Цзянькане (совр. пров. Цзянсу, Нанкин), его ученик Цзин-сун — в Пэнчэне 
(совр. пров. Цзянсу, Сюйчжоу), Цао-пи — в Цзянду (совр. пров. Цзянсу, Янч-
жоу). В 590 Дао-ни прибыл в Чанъань, где начал активно проповедовать уче-
ние. Приблизительно в это же время Вэнь-ди (581—605) пригласил Тань-цяня 
в Чанъань читать лекции по «Махаяна-санграха-шастре». Вскоре школа при-
шла в упадок. Новый этап в ее истории начался после появления выполнен-
ного Сюань-цзаном (VII в.) перевода «Махаяна-санграха-шастры», считавше-
гося более совершенным, чем предыдущий. 
Последователи учения шэлунь-цзун составили к тексту «Махаяна-санграха-
шастры» многочисл. комментарии. Была детально разработана имплицитно 
присутствующая в тексте концепция девятого сознания, под к-рым пони-
малась амала-виджняна (амоло ши) — чистое, незагрязненное сознание, 
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содержащееся в алая-виджняне (алайе ши: см.в т. 1) и являющееся истинной 
таковостью (бхутататхата, чжэнь жу; см. в т. 1) «природы будды» (фо син). 
Отсюда следовал вывод о наличии «природы будды» во всех живых существах 
и их способности стать буддами. Эта идея уже не была новой в кит. буддизме, 
однако она получила широкое распространение позднее. Учение шэлунь-цзун 
в ряде своих положений сближалось с сев. направлением дилунь-цзун, с к-рым 
впоследствии объединилось. 
См. лит-ру к ст.: «Шэ да шэн лунь». 

М.В. Анашина 

Шэнь [1]. В др.-кит. мифологии и космологии особая категория, в известной 
мере соответствующая понятиям «дух», «божество», «душа». Под шэнь [ /] под-
разумевались и небесные духи (тянь шэнь), противопоставляемые злым духам, 
бесам — гуй [1], и некое одухотворяющее начало, управляющее каждым жи-
вым существом. Существовали жертвоприношения небесным духам, счита-
лось, что т.о. приносятся жертвы пяти мифич. государям (у ди), а также солн-
цу, луне и звездам. Термин шэнь [ /] означает также светлая (ян [ /]) душа (хунь; 
см. также Хунь по в т. 1) человека, противопоставляемая темной (инь [/]; см. 
Инь—ян) душе (по). В ср.-век. текстах можно найти рассуждения также 
о наличии шэнь [ /] как особого типа «жизненной силы» в каждом из внутр. 
органов человека и особо — в сердце (синь [1]; см. в т. 1), к-рая представ-
лялась в виде красной птицы (см. Чжу-няо). Согласно учению о пяти перво-
элементах (у син; см. вт. 1), шэнь [ I] связана с огнем; проявлением шэнь [ /] 
в небе является жаркая погода, на земле — огонь. В поздней нар. мифологии 
шэнь [ 1] обычно просто добрые духи, божества. 
См. ст.: Цзин [3]; а также Шэнь [1]; Цзин [3]; Ци [1] в т. 1. 

БЛ. Рифтин 

Шэнь-нун (Божественный земледелец) — в др.-кит. мифологии один из центр, 
культурных героев, с именем к-рого связывается начало земледелия, мудрый 
правитель. Образ его, видимо, еще на весьма ранней стадии контаминиро-
вался с образом солярного божества Янь-ди. По преданию, мать Шэнь-нуна — 
Нюй-дэн зачала его после того, как увидела чудесного дракона (лун). Пред-
ставляется, что Шэнь-нун имел такой же облик, как и др. мифич. первопредки 
(Нюй-ва, Фу-си): змеиное тело, человечье лицо, бычью голову (что связано 
с его функцией бога земледелия) и нос тигра. Считается, что Шэнь-нун зеле-
ного цвета (цвет растительности). Когда он родился, в земле сами собой 
появились девять колодцев. При нем с неба выпало дождем просо, и Шэнь-
нун тут же стал пахать землю и сеять его. Ему же приписывается изобретение 
сельскохозяйственных орудий. 
Шэнь-нуна считают первым «фармакологом». Он ходил с красным кнутом 
и стегал травы, определяя их целебные свойства и вкусовые качества. У него 
был спец. треножник, на к-ром готовились целебные отвары. По преданию, 
жители Байминьго (Царство белых людей) поднесли Шэнь-нуну животное 
яо-шоу («лекарственный зверь»). Когда кто-нибудь заболевал, стоило только 
погладить зверя по спине и сказать ему об этом, как он тут же мчался в поля 
и приносил в зубах нужную для исцеления траву. Однажды Шэнь-нун прогло-
тил стоножку, каждая нога к-рой превратилась в червя, и умер. 



С Шэнь-нуном связывается также начало торговли (он устроил первые мено-
вые базары). В поздней народной мифологии Шэнь-нун — один из триады 
мифич. государей (сань хуан) — покровителей медицины. Иногда он имену-
ется Яо-ваном (Царь лекарств). 

** Рифтин Б.Л. От мифа к роману. М., 1979, с. 79-89; Юань Кэ. Мифы 
древнего Китая. М., 1987, указ.; Чжун Цзун-сянь. Янь-ди Шэнь-нун 
синьян (Верования, [связанные с] Янь-ди — Шэнь-нуном). Пекин, 1994. 

БЛ. Рифтин 

•Древнекитайская философия. Т. 1—2. М., 1972—1973, указ.; Шицзин 
(Книга песен и гимнов) / Пер. A.A. Штукина. М., 1987, с. 193, 330; 
Сыма Нянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. 
М., 2001, указ.; т. 4. М., 1986, указ.; Древнекитайская философия: Эпоха 
Хань. М., 1990, указ.; Книга правителя области Шан (Шан цзюнь шу) / 
Пер. JI.C. Переломова. М., 1993, указ.; Гань Бао. Записки о поисках 
духов (Coy шэнь цзи) / Пер. J1.H. Меньшикова. СПб., 1994, с. 30—31; 
Люйши чуньцю (Вёсны и осени господина Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. 
М., 2001, указ.; Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Поме-
ранцевой. М., 2004, указ. (Священный земледелец); ** Биррел А. Китай-
ские мифы. М., 2005, указ. (Крестьянский бог); Малявин В В. Китай-
ская цивилизация. М., 2000, указ.; Щуцкий Ю.К. Китайская классическая 
«Книга перемен» / Сост. А.И. Кобзев. М., 2003, указ.; Яншина Э.М. Фор-
мирование и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, указ.; 
Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов 
и легенд). Шанхай, 1985, с. 301-302. 

А. И. Кобзев 

Шэнь-сю. 606, окр. Сячжоу (совр. Хэнань), — 706. Буд. монах, основатель сев. 
ветви (бэй-сюэ) чань-буддизма (см. Чань-цзун; Чань-сюэ, а также Чань школа; 
Чань-сюэ вт. 1). Был помощником настоятеля в монастыре, к-рый возглавлял 
Хун-жэнь — 5-й патриарх школы чань-цзун. По преданию, чтобы избрать пре-
емника, Хун-жэнь предложил каждому из монахов сочинить стихотворение-
гатху о сути буд. учения. Шэнь-сю написал: «Тело воздвигается просветлен-
ным сознанием (санскр. бодхи, кит. пути), сознание («сердце» — синь [1]; см. 
в т. 1) подобно ясному зеркалу — его время от времени нужно прилежно про-
тирать, не давая пыли и грязи скапливаться». Так он выразил идею «постепен-
ного просветления» (цзяньу) — «поэтапного совершенствования с целью дости-
жения нирваны (непань; см. в т. 1)». Лучшим якобы оказалось стихотворение 
Хуй-нэна (см. в т. 1, также «Лю цзу тань цзин»), провозгласившего отказ от идеи 
сознания и исключение т.о. «загрязненности», что подразумевало возмож-
ность «внезапного просветления» (дунь у; см. в т. 1). После смерти Хун-жэня 
Шэнь-сю отправился в горы Данъяншань уезда Цзянлин (юго-восток совр. 
уезда Данъян пров. Хубэй), где в монастыре Юйцюань-сы проповедовал свое 
учение. Пользовался покровительством императрицы У Цзэ-тянь (У-хоу), 
императоров дин. Тан — Чжун-цзуна и Ду-цзуна. Последователи Шэнь-сю, из 
к-рых самыми известными были Пу-цзи (651—739) и И-фу (658—736), соста-
вили т.н. сев. ветвь чань, впоследствии пришедшую в упадок. Дао-сюань — 
ученик Пу-цзи — принес учение этой школы в Японию. 

Хэ Чэн-сюань 
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* Завадская Е.В. Эстетические проблемы живописи старого Китая. М., 
1975, с. 304—335; Абаев Н.В. Чань-буддизм и культурно-психологические 
традиции в средневековом Китае. Новосиб., 1989, с. 175—227; Письмена 
на воде: Первые наставники Чань в Китае / Пер. с кит., исслед. и коммент. 
A.A. Маслова. М., 2000, с. 335—496, указ. (Шэньсюй); ** Дюмулен Г. Исто-
рия Дзэн-буддизма. Индия и Китай. СПб., 1994, с. 120—168; Судзуки Д. Т. 
Очерки о дзэн-буддизме. Ч. 1—3. СПб., 2002—2005. 

А.И. Кобзев 
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Шэнь сяо — «[учение] о Божественном небе». Религ. система, провозглашен-
ная гос. вероучением последним монархом империи Сев. Сун (960—1127) — 
Хуй-цзуном (1101 — 1126) в ходе проведенной им масштабной идеологич. 
реформы (1112—1119). Она проводилась в ситуации политич. и экономич. 
кризиса, предельно усиленного угрозой вторжения извне (нашествие чжур-
чжэней), и была направлена на поиск новых идейно-религ. средств вывода 
страны из этой ситуации. 
Учение о Божественном небе разработал Линь Лин-су (1076—1120), в моло-
дости, возможно, буд. монах, а затем самостоятельный (формально не при-
надлежавший ни к одной даос, школе) даос, проповедник (дао ши), ставший 
(1115/1116-1119) духовным наставником Хуй-цзуна. Исходно предназначен-
ное для обоснования божеств, статуса правящей династии и самого императора, 
это учение являло собой причудливое смешение собственно даос., буд. веро-
ваний и др.-кит. культов. В нем проповедовалось, что мир состоит из девяти 
небесных сфер (цзю тянь), высшей из к-рых является сфера Божественного 
неба. Она управляется великим божеством Юй-цин-ваном (Царь нефритовой 
чистоты), старшим сыном и наследником древнего бога Шан-ди (Верховный 
владыка). Земной император есть воплощение Юй-цин-вана и его наместник 
в мире людей, ниспосланный для установления идеального (в духе даос, уто-
пич. идей) правления. Др. членов августейшего семейства и сановников Линь 
Лин-су также отождествил с небесными божествами шэнь сяо, превратив 
правящий дом и центр, административный аппарат в земное воплощение 
божеств, иерархии. Себя он называл «небесным чиновником», ниспосланным 
на землю для оказания помощи династии, и утверждал, что благодаря его меди-
тациям тайные тексты Божественного неба могут быть перенесены в челове-
ческий мир и стать руководством для деятельности властей. 
Провозглашение шэнь сяо гос. вероучением сопровождалось серией акций, 
направленных на повышение авторитета даосизма и уничижение буд. церкви. 
К ним относились: подготовка нового издания даос, канонич. свода «Дао цзан» 
(«Сокровищница Пути-дао» / «Собрание даосских писаний»; см. в т. 1), куда 
наряду с даос, текстами предполагалось включить соч. самого Хуй-цзуна; раз-
работка новых даос, литургич. церемоний (часть песнопений для них также 
сочинил сам Хуй-цзун). Буд. монастыри были поставлены (1117) под контроль 
светской администрации и новоявленной гос. религии. По указу от 1119 было 
приказано именовать буд. монахов дао ши, одеяния буд. духовенства полно-
стью заменить на даос, облачение, а Будду титуловать Да-цзюэ-цзинь-сянь 
(Золотой бессмертный великого пробуждения). Подобное уничижение буд. 
церкви было вызвано еще и тем, что буддизм стал исповедоваться в соседних 
с империей Сун и враждовавших с нею киданьском и тангутском гос-вах Ляо 
(916—1125) и Си Ся (Западное Ся, 1032—1227). Одновременно указы Хуй-
цзуна показывают, что светские власти считали себя вправе не только принци-
пиально изменять гос. религию, но и «менять вероисповедание» центр, божеств. 
В 1120 на фоне разгоравшегося повстанческого движения (восстание 
1120-1122 на юго-востоке страны), обострения отношений с чжурчжэнями, 
разгромившими гос-во Ляо, и под давлением придворных и буд. иерархов 
Хуй-цзун был вынужден законодательно отменить все эти реформы. Однако 
он не отказался от мысли использования религ. мер для спасения династии. 
Он передал светские властные полномочия старшему сыну (имп. Цинь-цзун, 
1126-1127), а на себя возложил функции духовного иерарха (прямое продол-
жение его религ. реформ) Дао-цзюнь-тай-шан-хуан-ди (Великий августейший 
владыка господин Пути-дао; см. Дао в т. 1). Весной 1127 конница чжурчжэней 
осадила столицу (на месте совр. г. Кайфэн, пров. Хэнань), власти подписали 
безоговорочную капитуляцию. Хуй-цзун и его сын сдались в плен и были уве-
зены на древнюю родину чжурчжэней, где прожили еще неск. лет на положе-
нии местных удельных князей. 

Реформа Хуй-цзуна является выразительным примером особенностей гос. 
религии имперского Китая, позволявших монарху осуществлять любые ре-
лиг.-ритуальные преобразования. 



** Торчинов Е.А. Даосизм: Опыт историко-религиоведческого описа-
ния. СПб., 1993, с. 218-220; Jly Сян-хуай. Лин Лин-су / / Шэнь-сянь 
шицзе (Мир богов и бессмертных). Шанхай, 1990; Ebrey P. Taoism and 
Art at the Court of Song Huizong / / Daoism and Art in China / Ed. by 
St. Little and Sh. Eichman. Berk., 2000; Kohn L. Daoism and Chinese Cul-
ture. Cambr., 2001, p. 142—144; Strickmann M. The Mao Shan Revelations: 
Taoism and Aristocracy / / TR 1977, vol. 63, № 1. 

M.E. Кравцова 

Шэ-цзи — духи земли (Шэ) и духи злаков (Цзи). Жертвоприношение духам 
земли и злаков совершалось для испрошения благополучия вселенной и для 
выражения благодарности за их благодетельные действия, т.к. без земли чело-
веку не на чем было бы стоять, а без хлеба ему нечем было бы кормиться. По-
скольку земля огромна и ее нельзя чтить повсюду, для чествования ее насыпа-
ли жертвенник из земли (шэ [5]). Точно так же, ввиду того что каждому из зла-
ков, при их многочисленности, поклоняться невозможно, жертвоприноше-
ния совершались в честь осн. и древнейшей культуры — проса (цзи [Щ\ см. 
Хоу-цзи). В первом случае жертвы возносились духу пяти видов земли, а во 
втором — духу пяти видов злаков. Злаки и земля общими силами питают че-
ловека, поэтому жертвы приносились им совместно. Поскольку сын Неба 
(тянь цзы) — император являлся владыкой всей земли, жертвоприношение 
духам земли и злаков совершал именно он. 

** Попов П.С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 17—18; то же / / Всё 
о Китае. Т. 1. М„ 2003. 

По материалам П. С. Попова 

Ш Э - Ц З И 

ш 

Эр-лан-шэнь (Божество — второй сын), Эр-лан (Второй сын), Гуанькоу Эр-
лан (Второй сын из Гуанькоу), Гуанькоу-шэнь (Божество из Гуанькоу). В позд-
ней кит. нар. мифологии одно из божеств вод, а также дамб, защищающее лю-
дей от разливов рек и наводнений. По наиболее распространенной версии, 
Эр-лан — сын сычуаньского правителя Ли Бина, усмирявшего воды, прокла-
дывавшего новые русла рек и боровшегося с драконом (лун). Если предания 
о Ли Бине с сильной мифологич. окраской зафиксированы с первых веков н.э., 
то имя Эр-лан появляется в письменных памятниках лишь с XII в. По пред-
положению кит. фольклориста Хуан Чжи-гана, образ самого Ли Бина транс-
формируется в этот период в образ его сына (не исключено, что первоначаль-
но Эр-ланом назывался Ли Бин, в нек-рых памятниках упоминаются Ли Бин 
и его сын). Постепенно культ Эр-лана как сына Ли Бина затмевает или почти 
вытесняет культ отца, ему же в преданиях приписываются подвиги, аналогич-
ные подвигам Ли Бина. Храмы Эр-лана были построены вдоль всего течения 
Янцзы. В них он изображался молодым человеком свирепого вида с третьим 
глазом на лбу. Согласно местному поверью, этот глаз обычно закрыт и откры-
вается лишь во время битвы, придавая Эр-лану воинственный вид. У Эр-лана 
темное лицо, красные волосы. Ему во множестве приносили в жертву бара-
нов. Образ Эр-лана встречается и в лит-ре, напр. в фантастич. эпопеях «Си ю 
цзи» («Путешествие на Запад») У Чэн-эня (XVI в.) и «Сы ю чжуань» («Повест-
вование о четырех путешествиях») Ян Чжи-хэ (XVI в.). Именем Эр-лана назы-
вают и Лао-лана (бога актеров), а также др. персонажей. 

** Хуан Чжи-ган. Чжунго-ды шуй-шэнь (Китайские божества вод). 
Шанхай, 1934. 

Б.Л. Рифтин 

* У Чэн-энь. Путешествие на Запад / Пер. А. Рогачева. Т. 1. М., 1959; 
то же. Т. 1. Рига, 1994, с. 113—123; ** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. 
М., 1987, с. 190—191, 329—330; он же. Чжунго гпэн1>хуа чуаныпо цыдянь 
(Словарь китайских мифов и легенд). Шанхай, 1985, с. 5—6, 346. 
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ЭР ШИ БА ТЯНЬ 

+ 
Л 
К 

Эр ши ба тяиь — «двадцать восемь небес». В кит. буддизме 28 земных и небес-
ных слоев, являющихся ступенями на пути от полного непрозрения в низших 
слоях, не позволяющего живому существу вырваться из круговорота жизни 
и смерти (лунь хуй; см. в т.1), страданий и греховных действий, вплоть до дости -
жения полного прозрения и конечного вхождения в нирвану (непань; см. в т. 1). 
Расположены ярусами вокруг центра мира — горы Сумеру и распределяются 
по трем мирам (сань цзё). Из всех небес в поздней кит. буд. мифологии при-
обрели особенное значение: низший земной слой, населенный демонами 
и душами умерших грешников и приобретающий черты преисподней; верх-
ний земной слой, «пустота» (см. Сюй в т. 1) между небом и землей, мир земно-
го существования, в верхней его части расположен мир будды Амитабхи (Ами-
то-фо) — Ситянь; нижний небесный слой — небо Четырех великих небесных 
царей (сы да тяиь ван), охраняющих по четырем сторонам света ведущие на 
небо врата, и Доушуай-тянь (небо Тушита). 

Л.И. Меньшиков 

ЮДУ 

А 
*Р 

Юду — Обитель/Столица мрака, Темная столица. В др.-кит. мифологии столица 
подземного мира, расположенная на крайнем севере. Предполагали, что врата, 
ведущие в Юду, находятся на северо-западе в горе Бучжоу. Судя по «Хуайнань-
цзы» (см. вт. 1), Юду часто обозначало просто крайнюю точку на севере. 

Б.Л. Рифтин 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 129, 155; Позднеева Л.Д. Атеисты, 
материалисты, диалектики древнего Китая: Ян Чжу, Лецзы, Чжуанцзы 
(VI—IV вв. до н.э.). М., 1967, с. 183; Сыма Цянь. Исторические записки 
(Шицзи).Т. 1. М., 1972, с. 137,234; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. В.В. Маля-
вина. М., 1995, с. 121; Хуань Куань. Спор о соли и железе (Янь те лунь) / 
Пер. Ю.Л. Кроля. Т. I. М. 2001, с. 143, 242-243; Философы из Хуай-
нани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 78, 143, 
316; Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. 
М., 2004, с. 81, 163,217. 
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Юй, Да Юй (Великий Юй), Ся Юй (Сяский Юй). В др.-кит. мифологии 
культурный герой, усмиритель потопа. Существует предположение, что его 
культ сложился в основном в бассейне р. Янцзы, т.к. многие деяния Юя свя-
заны с различными местностями в совр. пров. Чжэцзян и Сычуань (Д.В. Део-
пик). Есть основания полагать, что этимологически имя Юй имеет отно-
шение к земноводным существам (у Л.Д. Позднеевой он — Молодой Дракон, 
у А. Биррел — След Рептилии). Согласно мифу, Юй родился из тела своего 
отца 1Уня, принявшего перед смертью облик трехлапой черепахи (медведя, 
по др. версии — желтого дракона; см. Лун). Выйдя из чрева умершего отца, 
Юй имел облик двурогого дракона (цю [/]). В памятниках начала н.э. мать 
рождает Юя от проглоченной ею чудесной жемчужины в Каменной впа-
дине — Шияо. Отец Юя потерпел неудачу, борясь с потопом, и был казнен за 
это. Миф о Юе можно реконструировать по отд. фрагментам примерно в таком 
виде: Верховный владыка (Шан-ди) приказал Юю завершить дело отца, 
дав ему си жан — «саморастущую землю». Когда Юй стал проводить каналы 
и исправлять русла рек, ему помогал дракон Ин-лун (по др. вариантам — 
желтый дракон, к-рый полз впереди и волочил свой хвост, чертя направление 
для будущих потоков воды). За Юем ползла черепаха, таща на спине зеленую 
глину. Когда, усмиряя воды, Юй дошел до р. Хуанхэ, из нее вышел дух реки 
Хэ-бо, видимо, чтобы помочь Юю. Когда он буравил проход сквозь гору Лун-
мэнь (Ворота дракона), существо со светящейся жемчужиной во рту (по одной 



версии — кабан, по другой — черная змея) освещало ему путь. В пещере он 
встретил также божество со змеиным туловищем, к-рое вручило ему нефри-
товую пластинку длиной 1 чи и 2 цуня для измерения неба и земли (постоян-
ный атрибут Юя). Юю приписывается и разделение одной из гор, мешающей 
течению Хуанхэ, на три части (совр. Саньмэнься). Усмиряя потоп, Юй трижды 
доходил до горы Тунбо (на юго-западе совр. пров. Хэнань), но не мог спра-
виться с бушевавшей там стихией. Он призвал на помощь богов Поднебес-
ной, считая, что во всем виноваты чудовища и злые духи. Только так он спра-
вился со стихией. Землеустроительная функция Юя постоянно сочеталась 
и с характерной для архаического мифич. героя очистительной функцией: 
отводя воду, он уничтожал всякую нечисть. Усмиряя потоп, Юй обошел весь 
Китай и др. земли. Юю приписывается разделение Китая на девять областей 
(Цзю чжоу), прокладка девяти осн. дорог, ограждение насыпями девяти озер 
и измерение девяти горных вершин (см. Сяншучжи-сюэ в т. 1). Юй велел своим 
помощникам Шу-хаю и Да-чжану измерить землю. Один шел с востока на 
запад и насчитал 200 млн. 33 тыс. 500 ли и 75 шагов, другой — с запада на вос-
ток и насчитал столько же. Юй приказал выдать народу рис и сеять его в ни-
зинах, установил перечень и размер податей с разных местностей страны. Со-
брав всю бронзу, к-рую поднесли Юю правители уделов, он отлил девять гро-
мадных треножников, каждый из к-рых могли сдвинуть с места лишь 90 тыс. 
человек. На треножниках были изображения многочисл. злых духов, для того 
чтобы люди при встрече с нечистью сразу же распознавали ее и могли избе-
жать напасти. Государь Шунь, восхищаясь мудростью и трудолюбием Юя, 
передал ему престол, и Юй стал основателем легендарной дин. Ся. Его атри-
бутами считались уровень и веревка, всегда находившиеся у него слева, а так-
же циркуль и угольник, находившиеся справа. 

** Деопик Д.В. Элементы южной традиции в китайском мифе / / НК 
ОГК. Ч. 1. 1972, с. 208-217; Рифтин Б.Л. От мифа к роману. М„ 1979, 
с. 115-127; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Сюй Цзянь-
чунь. Да Юй чжи шуй шэньхуа яньцзю-чжун-ды синь фасянь / / Цзянси 
шэкэсюэ. 1990, № 4, с. 113—117; Чжан Чжэнь-ли. Да Юй чжи шуй 
шэньхуа шоюань (Истоки мифа о Великом Юе, усмирившем поток) / / 
Чжун-юань гудянь шэньхуа любянь лунь као. Шанхай, 1991, с. 209—236; 
Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов 
и преданий). Шанхай, 1985, с. 284-285. 

БЛ. Рифтин 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 30; Позднеева Л.Д. Атеисты, материали-
сты, диалектики древнего Китая. М., 1967, указ. (Молодой Дракон); 
Древнекитайская философия. Т. 1—2. М., 1972—1973, указ.; Сыма Нянь. 
Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр. и доп. М., 2001, 
указ.; т. 2. 2-е изд., испр., доп. М., 2003, указ.; т. 3. М., 1984, указ.; т. 4. 
М., 1986; Го юй (Речи царств) / Пер. B.C. Таскина. М., 1987, указ.; 
Шицзин (Книга песен и гимнов) / Пер. A.A. Штукина. М., 1987, с. 191, 
233, 300; Древнекитайская философия: Эпоха Хань. М., 1990, указ.; 
Книга правителя области Шан (Шан цзюнь шу) / Пер. Л.С. Перело-
мова. М., 1993, указ.; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. В.В. Малявина. М., 
1995, указ.; Люйши чуньцю (Вёсны и осени господина Люя) / Пер. 
Г.А. Ткаченко. М., 2001, указ.; Хуань Куань. Спор о соли и железе 
(Янь те лунь) / Пер. Ю.Л. Кроля. Т. 1—2. М., 2001, указ.; Каталог гор 
и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, указ.; Кон-
фуцианское «Четверокнижие» (Сы шу). М., 2004, указ.; Философы из 
Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, указ.; 
Бамбуковые анналы: древний текст/ Пер. М.Ю. Ульянова. М., 2005, указ.; 
Феоктистов В.Ф. Философские трактаты Сюнъ-цзы. М., 2005, указ.; 
Legge J. The Chinese Classics. Vol. 3, pt 1. Hong Kong, 1960, p. 52-171; 
** БиррелА. Китайские мифы. M., 2005, указ. (След Рептилии); БоддеД. 
Мифы древнего Китая / / Мифологии древнего мира. М., 1977, с. 394—398; 
Гране М. Китайская мысль. М„ 2004, с. 114-122, указ.; Крюков В.М. 
Текст и ритуал: Опыт интерпретации древнекитайской эпиграфики 
эпохи Инь-Чжоу. М., 2000, указ.; Малявин В.В. Китайская цивилизация. 



M., 2000, указ.; Чжао Ню-лань. О главе «Дары Юя» («Юй гун») в «Книге 
преданий»(«Шаншу»)//XI НКОГК.Ч. 1. М„ 1980,с.54-60;ЯншинаЭ.М. 
Формирование и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, 
с. 149—162; Сын Шу-чжи. Юй гун синь цзе («Дары Юя» в новом разъяс-
нении). Пекин, 1968; Eberhard W. Lokalkulturen im alten China. T. 1. 
Leiden, 1942, S. 368. T. 2. Peiping, 1942, S. 380-381; Chu Wan-ii. On the 
Data of the Yu-kung / / Bulletin of the Institute of History and Philology, 
Academia Sinica. Vol. 35. Taipei, 1964; Maspero H. Légendes mythologiques 
dans le Chou king / / JA. 1924, t. 204, № 1, p. 70-73. 

A.M. Кобзев 

Юй-ди, Юй-хуан (Нефритовый/Яшмовый государь), Юй-хуан шан-ди (Вер-
ховный владыка Нефритовый государь). В кит. даос, и поздней нар. мифоло-
гии Верховный владыка (Шан-ди), к-рому подчинена вся Вселенная: небеса, 
земля и подземный мир, а также все божества и духи (шэнь [1]; гуй [1]). В даос, 
пантеоне Юй-хуан — второй из трех высших божеств трех сфер (сань цин). 
Образ Юй-ди сложился, видимо, примерно к X в. Предполагают, что на его 
формирование определенное влияние оказал образ Индры (кит. Ши-ди), при-
шедший в Китай с буддизмом. 
Юй-ди представляют обычно сидящим на троне в церемониальном имп. халате 
с вышитыми драконами (лун), в царском головном уборе-мянь, с нефрито-
вой дощечкой в руках. Лицо его, обрамленное бородой и усами, лишено вся-
кого выражения (даос, знак истинного величия). Считается, что Юй-ди живет 
в небесном дворце, к-рый находится на самом высшем из 36 небес небе Дало, 
откуда управляет всеми небесами, землей и подземным миром (ср. Эр ши ба 
тянь). У ворот дворца в качестве привратника стоит даос, святой Ван Лин-
гуань. При дворе Юй-ди существуют своеобразные управы (министерства): 
грома, огня (хо-бу), моровых поветрий (вэнь-бу), пяти священных пиков (у юз), 
богатства и т.п. 
У Юй-ди есть жена (о к-рой упоминается крайне редко), одной из его второ-
степенных жен считается богиня шелководства Ма-тоу-нян (см. Цань-шэнь), 
одна из его младших сестер считается матерью Ян Цзяня (см. Эр-лан-шэнь), 
его дочь Ци гу-нян (Седьмая девица) — фигура популярная в нар. сказках 
и верованиях (ее дух вызывали девушки, гадая о суженом). По нек-рым даос, 
версиям, Юй-ди появился в момент творения и создания неба и земли, а живет 
он во дворце на горе Юйцзиншань. 

** Ма Шу-тянь. Хуася чжушэнь (Божества Китая). Пекин, 1988, 
с. 28—36; Цзун Ли, Лю Цюнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские 
народные божества). Шицзячжуан, 1986, с. 27—38; Чэнь Цзянь-сянь. 
Юй-хуан да-ди синьян (Верования, [связанные с] Великим государем 
Юй-хуаном). Пекин, 1994. 

Б.Л. Рифтин 

Образ Юй-хуана овеян апокрифич. легендами. В наиболее полном виде они 
представлены в специально посвященном ему соч. «Юй-хуан цзин» («Канон 
Нефритового императора»), полное назв. — «Гао-шан Юй-хуан бэнь син цзи 
цзин» («Каноническое собрание [сведений] о путях и деяниях Высочайшего 
Верховного Нефритового императора»), входящем в даос, свод «Дао цзан» 
(«Сокровищница Пути-дао»; см. в т. 1). Повествуется, что Нефритовый импе-
ратор некогда был принцем либо одного из удельных правящих домов эпохи 
Чжоу (ΧΙΙ/ΧΙ—III вв. до н.э.), либо некоего легендарного гос-ва Гуанъянь-
мяолэ-го (Государство Сияющего величия и таинственной радости). Его рож-
дению предшествовало чудесное видение его матери Бао-юэ-гуан ван-хоу 
(Царица Сияния драгоценной луны), увидевшей во сне мудреца Лао-цзы 
(см. вт. 1), привезшего с собой и передавшего ей младенца-сына. Наследовав 
трон отца, Нефритовый император показал себя мудрым и добродетельным 
правителем, но вскоре добровольно отказался от верховной власти и, передав 



бразды правления своему министру, вступил на Путь-дао (см. в т. 1). Проведя 
долгие годы в отшельническом уединении, он обрел бессмертие, присоеди-
нился к сонму бессмертных (сянь [1]) и духов, среди к-рых вновь выделялся 
добродетелями и необыкновенными способностями, что и позволило ему 
в конце концов стать их главой. Очевидно, что эта легенда является вариа-
цией на тему канонич. версии жизни Будды. 
На самом деле образ Нефритового императора восходит к религ.-космологич. 
представлениям даос, школы шанцин-пай («школа Высшей чистоты»; см. т. 1), 
возникшей в эпоху Шести династий (Лю-чао, 229—589). В космологич. модели 
этой школы мировое пространство делилось на семь осн. сфер. Высшей счи-
талась сфера «нефритовой чистоты» (юй-цин), там находился дворец Саньюань-
гун (Дворец Трех изначальных), а в нем обитало божество, именовавшееся 
Юй-хуан дао-цзюнь (Нефритовый августейший господин Пути-дао). 
Происхождение культа собственно Нефритового императора связано с оче-
редными действиями по реформированию офиц. религ. представлений, пред-
принятыми правящим домом дин. Сев. Сун (960—1127). Основанный гвардей-
ским офицером Чжао Куан-инем (927-976), ставшим впоследствии сунским 
имп. Тай-цзу (960—976), этот правящий дом остро нуждался в идейно-религ. 
доказательствах своего права на верховную власть. Такую попытку осущест-
вил имп. Чжэнь-цзун (998—1022), третий монарх Сев. Сун, при к-ром как раз 
и произошло окончательное утверждение этой династии после предшеств. 
периода междоусобных смут. По признаниям Чжэнь-цзуна, изложенным в спец. 
декретах, на протяжении 1007—1012 ему было явлено неск. видений (первое — 
в ночь на 11 дек. 1007 по совр. летосчислению) посланцев Нефритового импера-
тора, предупреждавших его о грядущем визите великого божества. В послед-
нем из этих видений Нефритовый император предстал перед ним лично, воз-
вестив ему, что он является одним из Девяти августейших правителей (цзю 
хуан в даос, мифологии — первые правители мира и человеческого об-ва), 
предком и божественным покровителем сунского правящего дома. В 1014 
Чжэнь-цзун приказал воздвигнуть в имп. резиденции алтарь для жертво-
приношений Нефритовому императору с его изваянием и воздавать ему 
офиц. почести. Культ Нефритового императора, поддержанный было преем-
никами Чжэнь-цзуна (хотя и без придания ему статуса главного гос. культа), 
через нек-рое время утратил религ. актуальность. 

След. этап в эволюции культа и образа Нефритового императора также связан 
с религ. реформами (см. Шэнь сяо), проведенными последним имп. Сев. Сун — 
Хуй-цзуном (1101—1126), объявившим высшим покровителем правящей дина-
стии божество, именуемое Юй-цин-ван (Царь нефритовой чистоты). Хотя 
реформа Хуй-цзуна потерпела полную неудачу как в религ., так и в политич. 
плане (падение дин. Сев. Сун), она способствовала распространению культа 
Юй-хуана. Он был заимствован новыми даос, школами, в частности цюань-
чжэнь-цзяо («учение совершенной истины»; см. в т. 1), возникшей в XII в. Через 
пантеон этой школы, в к-ром Юй-хуан занял главенствующую позицию, его 
культ утвердился (XIV-XVII вв.) в популярных верованиях. Там он стал типо-
логич. аналогом древних и гос. культов высших мужских божеств (Шан-ди, 
Тянь-ди — Небесный владыка/император), к-рые персонифицировали стихию 
неба (тянь [1]; см. в т. 1) и мужское начало (ян [ /]; см. также Инь—ян в т. 1) мира. 
И в собственно даос., и в популярных верованиях Юй-хуан почитается влады-
кой всех божеств, главой бессмертных, повелителем Неба и Земли, рая и ада 
(результат контаминации даос, религ. представлений с буддийскими) и судеб 
отдельных людей. Важнейшее место в этом культе занимает вера в его ежегод-
ное (в ночь с 24-е на 25-е число 12-го лунного месяца) нисхождение с небес 
в мир людей для проведения личной инспекции Поднебесной, к-рая, по даос, 
верованиям, длится до 9-го дня 1-го лунного месяца. В течение всего этого 
времени Нефритовый император незримо объезжает страну, вознаграждая 
достойных и наказывая виновных в нерадивости и дурных поступках, а в даос, 
храмах проводятся спец. литургии и торжества. Особенно пышно и тщательно 
обставляется момент встречи, когда все служители даос, монастырей в полном 
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составе коленопреклоненно ожидают его прибытия, а также проводы. День 
проводов, являющийся и днем его рождения, отмечается торжеств, службой, 
завершаемой пиршественной трапезой, на к-рой, по поверью, присутствуют 
не только люди, но и бессмертные и духи. 
Скульптурные изображения Нефритового императора непременно наличест-
вуют в монастырях и храмах школы цюаньчжэнь-цзяо и, как правило (но не 
строго обязательно), в даос, святилищах др. школ и сект. Чаще всего ему отво-
дится центр, строение храмового ансамбля — Нефритовый зал (Юй тан). 
В живописных композициях (в т.ч. на простонародных иконах няньхуа) фигура 
Нефритового императора обычно дополняется изображениями многочисл. 
персонажей — божеств, олицетворяющих все сферы и области мироздания, 
либо членов его семьи, свиты и помощников. 

** Алексеев В.М. Китайская народная картина. М., 1966, указ.; Крав-
цова М.Е. История искусства Китая. СПб., 2004, с. 493—495; Бай-юнь-
гуань ([Даосское святилище] Бай-юнь-гуань). Пекин, 1983; Ma Шу-тянь. 
Хуася чжу шэнь (Все боги китайцев). Пекин, 1988, с. 28—36; Cheng Мап-
chao. The Origin of Chinese Deities. Beijing, 1995, p. 135-143; Maspero H. 
The Mythology of Modem China / / Asiatic Mythology: A Detailed Descrip-
tion and Explanation of the Mythologies of All the Great Nations of Asia. 
N.Y., 1964. 

А.Д. Зелъницкий, М.Е. Кравцова 

«юйцзя 
Ш И Д И Л У Н Ь » 
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«Юйцзя ши ди лунь» (санскр. «Йогачарьябхуми-шастра» — «Шастра/Суж-
дения о ступенях [просветления] учителей йогачары», «Суждения о землях, 
[достигаемых] учителем йоги», «Суждения о ступенях [просветления] учителей 
йоги»), В 100 цз. Один из главных текстов виджнянавады — йогачары (вэйши-
цзун; см. вт . 1) и школы фасян-цзун (см. в т. 1). Инд. буд. традиция приписы-
вает авторство трактата Майтрейе, тибетская — Асанге (Асэнцзя, У-чжу, IV в.). 
С санскрита на кит. яз. трактат переведен Сюань-цзаном. В «Суждениях» 
описываются 17 этапов пути к просветлению, включая йогическую практику, 
к-рые должен пройти приверженец учения виджнянавады, объясняется так-
же базисная доктрина школы — учение о «только сознании» (вэй ши). 

* ТСД. Т. 32; Буккё сэйтэн (Буддийские священные писания). Токио, 
1974; ** Игнатович А Н. Буддизм в Японии: Очерк ранней истории. 
М., 1987; Адзиа буккё си. Нихон хэн (История буддизма в Азии. 
Япония). Т. 1. Токио, 1972; Фо-сюэ да цыдянь (Большой словарь 
по буддизму). Пекин, 1984; Japanese-English Buddhist Dictionary. 
Tokyo, 1979. 

По материалам АН. Игнатовича 

Ю Й - Ц Я Н Юй-цян, Юй-цзин. В др.-кит. мифологии божество моря, по нек-рым верси-
ям — также ветра, внук Хуан-ди. Согласно «Шань хай цзину» («Книга гор и мо-
рей»; см. в т. 1), Юй-цян живет в море на севере, у него человечье лицо, но 
туловище птицы, черные тело (нек-рые исследователи предполагают — «ры-

- ^ бье»), руки и ноги, из ушей у него свешивается по зеленой (темно-синей) 
2 з м е е , стоит он на двух красных змеях. На ср.-век. рисунках Юй-цян — антро-

поморфное существо с крыльями, восседающее сразу на двух парящих в небе 
драконах (лун). Не исключено, что в качестве духа ветра Юй-цяна почитали 
и как злого духа моровых поветрий (вэнь-шэнь). 
См. также ст.: Ао; Пэнлай. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; он же. Чжунго 
шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и преданий). 
Шанхай, 1985, с. 274-275. Б.Л. Рифтин 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 68 (Бо-цян); Позднеева Л.Д. Атеисты, 
материалисты, диалектики древнего Китая. М., 1967, с. 85, 164, 344 



(Обезьяна-силач); Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 4. 
М., 1986, с. 100 (ветер Бу-чжоу); Чжуан-цзы. JIe-цзы / Пер. В.В. Маля-
вина. М., 1995, с. 97, 338; Люйши чуньцю (Вёсны и осени господина 
Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001, с. 153 (Сюаньмин), 182 (ветер 
с северо-запада Резкий); Каталог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. 
Э.М. Яншиной. М„ 2004, с. 131, 144, 156, 257 (Обезьяний Силач); 
Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 
2004, с. 53 (Сокровенная тьма), 84. 

Л И Кобзев 

Юй-ши (Повелитель дождей) — в кит. мифологии божество дождя, культ к-рого 
сохранился с глубокой древности до XX в. В ряде памятников идентифициро-
вался с Сюань-мином, сыном древнего божества Гун-гуна, по др. источникам, 
считался божеством созвездия Би, иногда отождествлялся с одноногой пти-
цей шан-ян, к-рая могла то увеличиваться, то уменьшаться, и когда втягивала 
в себя воздух, то пересыхали моря. В коммент. к «Шань хай цзину» («Книга гор 
и морей»; см. в т. 1) говорится, что Юй-ши имел облик куколки насекомого. 
Впоследствии Юй-ши получил вполне антропоморфный облик и стал изобра-
жаться в храмах в виде могучего военачальника в желтых доспехах, с черной 
бородой, держащего в левой руке чашу, в к-рой находится дракон (лун), а пра-
вой он как бы разбрызгивает дождь (в др. случаях в правой руке у него меч семи 
звезд — ци-син-цзянь, им он направляет дожди). 

** Попов ПС. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 77; тоже / / Всё о Китае. 
Т. 1. М., 2003; Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Ма 
Шу-тянь. Хуася чжу шэнь (Божества Китая). Пекин, 1990, с. 231—235; 
Цзун JIu, Лю Цюнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народные 
божества). Шицзячжуан, 1986, с. 181—184. 

Б.Л. Рифтин 

* Цюй Юань. Стихи. М., 1954, с. 72; Каталог гор и морей (Шань хай 
цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, с. 132, 157; Философы из Хуай-
нани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 23; Гань 
Бао. Записки о поисках духов (Coy шэнь цзи) / Пер. Л.Н. Меньшикова. 
СПб., 1994, с. 30—31; ** Яншина Э.М. Формирование и развитие древне-
китайской мифологии. М., 1984, с. 55—56, 227; Юань Кэ. Чжунго шэнь-
хуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских мифов и легенд). Шанхай, 
1985, с. 225. 

А. И. Кобзев 

ЮЙ-ШИ 

Юньган-сы (Храм Заоблачных высей) — скальный монастырь, расположен-
ный в пров. Шаньси. Самый крупный и самый древний пещерный храмовой 
комплекс в горах Китая. Основан в 460, завершен в 524. В дин. истории «Вэй 
шу» («Книга [об эпохе] Вэй») говорится, что «пять пещер были вырублены 
в каменной стене горного кряжа крепости Учжоу близ столицы. В каждой 
пещере вырезана из камня статуя Будды. Наиболее высокая — 70 чи, осталь-
ные высотой 60 чи. Все резные работы — исключительно высокого качества 
и не имеют ничего равного во всем мире». Как отмечается в «Вэй шу», после 
того как император Сев. Вэй Дао-у захватил часть земель в нынешних пров. 
Хэбэй и Шаньдун, «он оказал уважение монахам, которые там были, и прика-
зал своим воинам не причинять им вреда». Он издал указ о распространении 
буддизма за пределами Центральной Китайской равнины и разрешил строить 
буд. пагоды, монастыри и монашеские кельи в столице своего гос-ва — Пин-
чэне (совр. Датун). На строительство столицы Пинчэн и скального пещерного 
комплекса Юньган императоры дин. Сев. Вэй мобилизовали все ресурсы 
страны. 30 тыс. семей чиновников и крестьян были вывезены из Лянчжоу 
(Ланьчжоу), 100 тыс. были переселены из Шаньдуна, Чанъани и др. мест. Буд. 

ЮНЬГАН-СЫ 
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община-сангха (сэн) столицы пополнилась знающими монахами. На строи-
тельство монастыря были привлечены лучшие архитекторы, скульпторы 
и художники со всего Китая. Глава буд. сангхи Фа-го объявил, что «император 
прозорлив и любит буддизм, поскольку он и есть Будда во плоти». Эта концепция 
сыграла решающую роль в распространении кит. буддизма. К ней позднее обра-
щались и другие кит. императоры, оказывавшие поддержку буддизму. В соот-
ветствии с заявленной концепцией статуя Будды Шакьямуни из пещеры № 16 
представляла царствующего имп. Вэнь-чэна. В виде будды Майтрейи в пещере 
№ 17 был изображен принц Цзин-му, к-рый умер, не взойдя на трон. Образы 
будд из пещер № 18—20 представляли императоров Тай-у, Мин-юаня и Дао-у. 
Осн. известные памятники Юньган-сы были созданы в тот же период, что 
и резные работы и росписи инд. пещерного храма Аджанта. 
Создание скального комплекса Юньган-сы происходило в три этапа. Перво-
начально были вырублены т.н. пять пещер Тянь-яо (по имени буд. монаха, 
инициировавшего строительство и руководившего работами). На совр. планах 
это пещеры № 16—20, к-рые строились во время правления имп. Вэнь-чэна 
(452—465). Во 2-й период были созданы пещеры № 5—13, а также № 1 и 2. 
Эти работы происходили с 470 по 494 под патронажем имп. Сяо-вэня (471— 
494), осуществившего перенос столицы из Пинчэна, близ к-рого находится 
Юньган-сы, в Лоян. В 3-й период были вырублены остальные пещеры, нахо-
дящиеся западнее пещеры № 20. Этот период характеризовался уменьшением 
внимания к буддизму со стороны императоров. При имп. Сяо-мине (516—527) 
осн. строительство завершилось. 

В общей сложности сохранилось 45 крупных пещер и 252 ниши, в к-рых 
находится 51 тыс. статуй и резных изображений будд и бодхисаггв (пуса) раз-
мерами от 17 м до 2 см. Пещерный комплекс вырублен в скальном обнажении 
и простирается на 1 км с востока на запад. 
Один из важных и часто встречающихся в раннем кит. буд. искусстве сюже-
тов — встреча Шакьямуни и будды предшествующей кальпы — Прабхута-
ратны (До-бао), о к-рой рассказывается в «Лотосовой сутре» («Мяо фа лянь 
хуа цзин»). Желая доказать свое вечное существование, Шакьямуни при-
звал Прабхутаратну прибыть из прошлого и принять участие в филос. дис-
путе. Прабхутаратна явился, находясь в ступе, окруженной небожителями 
и небесными музыкантами. Войдя в ступу, Шакьямуни вступил в беседу 
с Прабхутаратной. Осмысление этого события как встречи для ученого 
диспута послужило в Китае толчком к тому, чтобы придавать внутреннему 
пространству ступы вид жилого помещения (а не в первую очередь релик-
вария, как в Индии), к-рое всегда сооружалось прямоугольным или квад-
ратным в плане. Отсюда и специфическая для Китая форма пагоды, не 
имеющая аналогов в Индии. Первоначально купол такой пагоды начинал-
ся с уровня первого этажа, но потом наиболее распространенными стали 
многоярусные пагоды. Первые пагоды строили из дерева, затем из камня 
и кирпича, с имитацией деревянных конструкций. Есть основания пред-
полагать, что хорошо сохранившаяся кирпичная пагода VIII в. Даянь-та 
(Большая пагода диких гусей) в Чанъани из монастыря Цзуэнь-сы, где жил 
Сюань-цзан, была построена по образцу каменной пагоды из пещеры № 39 
Юньган-сы. 

** Li Zhi-guo. Yungang Caves. [Б/м, б/г]; Тан Юн-тун. Хань Вэй лян 
Цзинь Нань-бэй-чао фо-цзяо ши (История буддизма [в эпохи] Хань, 
Вэй, двух Цзинь, Южных и Северных династий). Т. 1—2. Пекин, 1983; 
Фанчу Баньчжунсинь. Чжунго фо-цзяо (Китайский буддизм). Пекин, 
1996; Фо-сюэ да цыдянь (Большой словарь буддизма). Пекин. 1984; 
Хуан Чань-хуа. Фо-цзяо гэцзун дай (Догматика всех буддийских школ). 
Тайбэй. 1973; Чжунго фо-цзяо тай гуань (Исследования по китайскому 
буддизму). Пекин, 1996. 

С.Ю. Лепехов 



Юэ-ся лао-жэнь (Подлунный старец) — в поздней кит. мифологии божество 
бракосочетаний. Согласно поверью, зафиксированному в VIII в., Юэ-ся 
лао-жэнь — старец с мешком, в к-ром хранятся красные нити (красный 
цвет — цвет огня, рожденного молнией, освещающей брачный союз Неба 
и Земли, отсюда свадебный цвет). Этими нитями он связывает ноги тех, кому 
суждено стать супругами, узнавая предопределение небес из книги брако-
сочетаний, к-рую он изучает при свете луны. Начало культа этого божества 
связано с преданием о том, что в эпоху Тан (VII—X вв.) некий человек по 
имени Вэй Гу встретил старца, при лунном свете листающего какую-то книгу. 
На вопрос о ней старец ответил, что это книга супружества в Поднебесной. 
Тогда Вэй Гу спросил, что за красные нити у старца в мешке. Оказалось, ими 
связывают ноги будущих супругов, независимо от их положения и местона-
хождения в данный момент. Тогда Вэй Гу поинтересовался, где его будущая 
жена. Старик ответил, что это дочка старухи Чэнь, к-рая торгует овощами. 
Вэй Гу захотел посмотреть на нее, и старик привел его на базар, где он увидел 
слепую старуху с трехлетней девочкой на руках. Вэй Гу решил убить девочку, 
но посланный им слуга только ранил ее. Прошло 14 лет, и правитель области, 
увидев, что Вэй Гу очень способный, решил отдать ему в жены свою краси-
вую племянницу. Когда Вэй Гу поинтересовался, откуда у нее шрам в меж-
дубровии, она рассказала, что родители ее умерли и ее воспитала кормилица, 
к-рая торговала овощами, а однажды какой-то человек ударил ее ножом. 
И Вэй Гу понял, что воле Неба нельзя противиться. С тех пор будто бы нача-
лось почитание Юэ-ся лао-жэня. В нек-рых местах Китая существуют храмы 
Подлунного старца. Напр., в Ханчжоу на оз. Сиху в его храме в первый день 
Нового года по лунному календарю мужчины и женщины поклоняются 
Юэ-ся лао-жэню, прося о счастливой женитьбе. 

** Инь Вэй, Инь Пэй-жань. Чжунго миньцзянь су шэнь (Китайские 
народные божества). Куньмин, 2003, с. 158—159. 

Б.Л. Рифтин 

Ю Э - С Я 
Л А О - Ж Э Н Ь 
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Юэ ту («лунный заяц»), лин ту («чудесный заяц»), юй ту («нефритовый 
заяц»). В др.-кит. мифологии заяц, живущий на луне под растущим там 
коричным деревом и круглый год толкущий в ступе снадобье бессмертия 
(см. Сянь [1]). Первые упоминая о юэ т у встречаются в лит-ре лишь с III в. 
Однако более ранний изобразительный материал и особенно найденный 
в начале 1970-х похоронный стяг из кургана Мавандуй, датируемый периодом 
Зап. Хань (206 до н.э. — 8 н.э.), на к-ром рядом с серпом луны нарисован 
заяц, стоящий на задних лапах и толкущий снадобье, позволяет удревнить 
появление представления о юэ ту. Нефритовый заяц используется и как 
метафорич. обозначение луны. 

** Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китайских 
мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 115. 

Б.Л. Рифтин 

Ю Э Т У 
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Я Н В Э Н Ь - Х У Й 

X 

Ян Вэнь-хуй, Ян Жэнь-шань. 1837, Шитай (совр. пров. Аньхой), — 1911, Нан-
кин. Буд. ученый, просветитель и издатель. Считается родоначальником «воз-
рождения» кит. буддизма, основоположником регулярного буд. образования. 
Многогранная деятельность Ян Вэнь-хуя была направлена на пропаганду 
и распространение за рубежом буддизма как одной из мировых религий, 
включала публикацию буд. источников и лит. памятников, а также создание 
качественно новой системы буд. образования. С целью популяризации буд. 
культурного наследия он пытался наладить переиздание буд. лит-ры на раз-
говорном языке — путунхуа. В 1866 создал в Нанкине отдел перевода 
и публикации буд. источников, тем самым стремясь восполнить урон, 
нанесенный монастырским библиотекам в период тайпинского восстания 
(1850—1864) — антиманьчжурского выступления, в ходе к-рого пострадали 
мн. храмы и монастыри. Им было напечатано свыше 1 млн. копий буд. ка-
нона. В нач. XX в. по инициативе Ян Вэнь-хуя в Чанша, Пекине, Шанхае, 
Тяньцзине, Чунцине, Сучжоу, Ханчжоу, Гуанчжоу и др. городах были созда-
ны аналогичные переводческо-издательские отделы, а также сеть книжных 
магазинов по продаже буд. лит-ры. 
В 1878—1881, а затем в 1886-1888 он находился на дип. службе в Англии, где 
занимался политич. историей, изучал философию и оказывал помощь в под-
готовке переводов буд. канона и каталога кит. варианта Трипитаки («Сань 
цзан» — «Три сокровищницы»; см. «Да цзан цзин») для многотомного изд. 
«Sacred Books of the East» («Священные книги Востока») под ред. М. Мюл-
лера. По возвращении в Китай Ян Вэнь-хуй собрал и частично опубликовал 
буд. источники, переведенные на япон. яз. 
В 1907 он организовал в г. Нанкине учебные классы смешанного типа (для 
монахов и мирян), к-рые стали действительно новым буд. учебным заведе-
нием (религ.-светским). До этого предпринимались попытки создания буд. 
школ с целью повышения образовательного уровня монашества: в 1903 хунань-
ский монах Ли-юнь открыл в г. Чанша в храме Кайфу учебный класс для мона-
хов; затем по инициативе монаха Вэнь-си в г. Янчжоу в храме Тяньнин открылся 
еще один класс; в г. Нанкине монахи Юэ-ся и Ди-сянь организовали школу по 
подготовке буд. проповедников для пров. Цзянсу (см. также Пиньцзя цзин-шэ); 
однако школы действовали эпизодически и имели узкую специализацию. 
В открытой Ян Вэнь-хуем нанкинской школе обучение велось на базе учебника 
по буддизму, изданного собств. силами; в ней преподавали англ. яз. и санскрит. 
Среди выпускников школы были выдающийся монах Тай-сюй и видный буд. 
ученый Оуян Цзин-у (см. в т. 1). Вместе с ними и др. своими учениками-едино-
мышленниками Ян Вэнь-хуй в 1910 образовал Комитет по изучению буддизма. 
Предполагалось создание комплексной системы буд. образования, включав-
шей три уровня: начальный, средний и высший. Каждая ступень была рассчи-
тана на три года. На начальном уровне планировалось изучение гуманитарных 
и естеств. наук, а также ежедневного буд. церемониала. Начальное образование 
соответствовало уровню послушника. На среднем уровне — изучение канонич. 
лит-ры и ее толкований, а также правил буд. общежития. Получившие такое 
образование, согласно Ян Вэнь-хую, соответствовали бы уровню монаха. На 
третьем, высшем уровне должны были более углубленно изучаться буд. цере-
мониал, монашеские правила и медитация, а также светские дисциплины 
(математика, история, география, кит. и иностр. яз.). Идея создания широкой 
сети новых учебных заведений по подготовке религ. деятелей, выдвинутая Ян 
Вэнь-хуем, была реализована его учениками в 1-й пол. XX в. 

** Га о Чжэнь-нун. Фо-цзяо вэньхуа юй цзиньдай Чжунго (Буддийская 
культура в Китае нового времени). Шанхай, 1992, с. 100; он же. Чжунго 
фо-цзяо (Китайский буддизм). Шанхай, 1986, с. 124; Чжунго цзинь-
сяньдай гао сэн юй фо-сюэ мин жэнь сяо чжуань (Краткие биографии 
выдающихся монахов и знаменитых буддистов нового и новейшего 
времени). Шанхай, 1990, с. 99-101; Welch Н. The Buddhist Revival in China. 
Cambr. (Mass.), 1968, p. 2-15. 

C.A. Горбунова 



Ян цзян-цзюнь (Полководец Ян), Ян Сы цзян-цзюнь (Полководец Ян Четвер-
тый). В поздней кит. нар. мифологии одно из водных божеств, покровитель 
лодочников и плотогонов, а также торговцев деревом, к-рое сплавляли по 
рекам. На деревянных скульптурах в одной руке Ян цзян-цзюнь держит топор, 
а др. рукой сжимает повелителя водной стихии — дракона (лун). У него белое 
спокойное лицо, как у школяра, однако иногда его изображают с гневным 
лицом (такие статуи носили в дома больных для изгнания злых духов). Кро-
ме него в качестве богов—покровителей лодочников почитались также Мэн-
по (Тетушка Мэн), Чжоу Сюань-лин-ван и др. 

** Ма Шу-тянь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народные 
божества). Пекин, 1997, с. 310—311. 

Б.Л. Рифтин 

ЯН цзян-
цзюнь 
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Янь-ван, Янь-ло-ван (от санскр. Яма и кит. ван [/] — «князь», «царь»), В кит. 
нар. мифологии владыка загробного мира; в офиц. культе Янь-ван — глава 
пятого судилища ада (ди-юй). В его подчинении находятся чиновники, страж-
ники — бесы (гуй [1]) и их князья (гуй-ван), судья ада Пань-гуань, главы раз-
личных управ загробного мира. 

** Ма Шу-тянь. Хуася чжу шэнь (Божества Китая). Пекин, 1990, 
с. 524-541. 

БЛ. Рифтин 

Я Н Ь - В А Н 

Янь-гуан нян-нян (Матушка зрения), Янь-гуан, 
Янь-гуан пуса (Бодхисаттва зрения; см. Пуса). В 
поздней кит. нар. мифологии богиня зрения, ис-
целительница глазных болезней, а также охрани-
тельница от них. В старом Китае существовали 
храмы в ее честь, ее изображения часто встреча-
ются на народных лубочных иконах (няньхуа). Ее 
рисовали с человеческим глазом в руках или в 
чашке, стоящей у нее на коленях. Янь-гуан вхо-
дит в свиту богини Би-ся юань-цзюнь, а иногда и 
буд. бодхисаттвы Гуань-инь. Нередко ее изобража-
ли на одной картине вместе с Гуань-ди и тремя 
чиновниками (сань гуань), что должно было 
иметь, видимо, благопожелательный смысл. 

Б.Л. Рифтин 

Я Н Ь - Г У А Н 
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Янь-гун (Князь Янь), Янь-гун е-е (Дедушка князь 
Янь) — в кит. нар. мифологии один из водяных 
духов, покровитель моряков. Согласно одной 
версии, в качестве Янь-гуна был обожествлен не-
кий Янь Сюй-цзы, к-рый служил сановником 
при дворе монг. правителей во времена дин. Юань 
(1271 — 1368), но заболел, был отпущен со службы 
домой и утонул во время бури. Его слуги положи-
ли тело в гроб, но в тот же день Янь-гун явился жи-
телям родного уезда. Родители, сочтя, что он стал 
святым, воздвигли храм в его честь. С тех пор 
моряки и торговцы, перевозившие на лодках свои 

Я Н Ь - Г У Н 
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янь-ди 

товары, стали просить у него защиты во время шторма. Во 2-й половине XIV в. 
первый император дин. Мин — Чжу Юань-чжан пожаловал ему почетный ти-
тул Сянь-ин пин-лан-хоу (Князь Чудотворный усмиритель волн). Янь-гуну 
предание приписывает и чудесное спасение Шанхая в 1522 от нападения мор-
ских пиратов (японцев?), когда в полночь вдруг страшный морской при-
лив потопил 80 разбойников и осада города была снята. Янь-гуна почитают 
и рыбаки. 

** Попов П С. Китайский пантеон. СПб., 1907, с. 44; то же / / Всё о Китае. 
Т. 1. М., 2003; Цзун Ли, Лю Цюпь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китай-
ские народные божества). Шицзячжуан, 1986, с. 353—356. 

Б. Л. Рифтин 

Янь-ди (Бог пламени) — в др.-кит. мифологии бог солнца, повелитель юга, 
пламени, бог лета. В нек-рых текстах Янь-ди назван единоутробным бра-
том Хуан-ди, с к-рым они поделили пополам Поднебесную. Согласно соч. 
«Го юй» («Речи царств», IV в. до н.э.; см. в т. 1), Янь-ди и Хуан-ди — дети 
мифич. правителя Шао-дяня, правившие под знаком разных стихий (см. У син 
вт. 1) и имеющие разные родовые фамилии (фамилия Янь-ди — Цзян гипо-
тетически связывается с западными, возможно, скотоводческими племе-
нами). Как предполагает кит. исследователь Ли Цзун-тун (Тайвань), Янь-ди 
и Хуан-ди — мифич. прародители двух фратрий. В древних соч. упомина-
ется и миф о жестокой битве Янь-ди и Хуан-ди, победителем в к-рой вышел 
Хуан-ди (можно предположить, что в основе мифа лежит представление 
о борьбе огня и земли, связанное с подсечно-огневым земледелием). Сохра-
нился также сюжет, к-рый приписывает богу огня и начало земледелия. 
Согласно преданиям, при Янь-ди появилась красная птица с девятью колос-
ками злаков в клюве, к-рая роняла зернышки на землю, а Янь-ди подбирал 
их и сажал в землю: вкусивший выросшие злаки становился бессмертным 
(сянь [1]). Образ Янь-ди рано контаминировался с образом божества земле-
делия Шэнь-нуна, и мифы о них крайне трудно поддаются разграничению. 
Янь-ди правил южными землями совместно со своим потомком — богом 
огня Чжу-жуном. Помощником Янь-ди считался Чжу-мин (Красный свет), 
к-рый управлял летней погодой. 

** Юань Кэ. Мифы древнего Китая. М., 1987, указ.; Ма Шу-тянь. Чжунго 
миньцзянь чжу шэнь (Китайские народные божества). Пекин, 1997, 
с. 23—28; Чжун Цзун-сянь. Янь-ди Шэнь-нун синьян (Верования, [свя-
занные с[ Янь-ди и Шэнь-нуном). Пекин, 1994. 

Б.Л. Рифтин 

* Позднеева Л.Д. Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая. 
М.. 1967, с. 64, 177, 205, 180, 341, 358-359, 362-363 (Предок Огня); 
Шицзин (Книга песен и гимнов) / Пер. A.A. Штукина. М., 1987, с. 195, 
330; Го юй (Речи царств) / Пер. B.C. Таскина. М., 1987, указ.; Древне-
китайская философия: Эпоха Хань. М., 1990, указ.; Гань Бао. Записки 
о поисках духов (Coy шэнь цзи) / Пер. Л.Н. Меньшикова. СПб., 1994, 
с. 30—31; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. В.В. Малявина. М., 1995, с. 312; 
Сыма Цянь. Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. 
М., 2001, указ.; т. 4. М., 1986, указ.; Люйши чуньцю (Вёсны и осени гос-
подина Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001, указ.; Философы из Хуай-
нани (Хуайнаньцзы) / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004, с. 53 (Вла-
дыка Пламени); ** БиррелА. Китайские мифы. М., 2005, указ. (Ян Ди — 
Пламя); Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Словарь китай-
ских мифов и легенд). Шанхай, 1985, с. 251. 

А .И. Кобзев 
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Яо (Тан Яо) — по нек-рым толкованиям, «Высоченный». В др.-кит. мифоло-
гии и истории совершенномудрый правитель. Царствование Яо представля-
лось конфуцианцами как «золотой век» древности. По традиции считалось, 
что он правил в 2356-2255 до н.э., а затем уступил престол Шуню, не желая 
передавать его своему непутевому сыну Дань-чжу. Отцом Яо считался верхов-
ный владыка Ди Ку (по др. версиям — Ди Цзюнь), а матерью — дочь повели-
теля огня Хо-ди (возможно, Янь-ди), родившаяся во время грозы из камня. 
Мать Яо по имени Цин-ду гуляла у истоков реки и вдруг увидала вышедшего 
из реки красного дракона (лун), на спине к-рого была картина с изображением 
человека в красной одежде, с блестящим лицом, восьмицветными (6а цай) 
бровями и длинными усами. Внезапно налетел «темный» вихрь, и Цин-ду 
соединилась с драконом. От этой связи и родился Яо, напоминавший обли-
ком человека, изображенного на картине. Восьмицветные брови Яо, согласно 
конф. сочинениям, знак мудрости, умения наблюдать ход небесных светил 
в связи с календарем (см. Инь-ян ли). Иногда говорится о трех зрачках в гла-
зах Яо (символ прозорливости; ср. появившуюся в конце его царствования 
двузрачковую птицу чун-мин). Яо ассоциировался также с Чи-ди, имевшим 
тело красной птицы (чжу-няо) — возможный реликт древнейших представле-
ний о Яо как предке в облике солярной птицы.В царствование Яо трава во 
дворце превратилась в злаки, там поселились фениксы (фэн-хуан), на сту-
пеньках дома выросло дерево минь-цзя («календарное дерево», на к-ром каж-
дый день с начала месяца вырастало, а с середины месяца опадало по одному 
стручку), на кухне — дерево ша-пу, охлаждавшее помещение. Яо был порази-
тельно скромен: зимой он носил оленью шкуру, летом — пеньковую одежду, 
питался из глиняной посуды, заботясь о всех страждущих в Поднебесной. Яо 
выдал дочерей замуж за своего будущего преемника Шуня. 

Б.Л. Рифтин 

Существует предание о том, что, прежде чем возвести на престол Шуня, Яо 
предложил трон известному своими добродетелями отшельнику Сюй Ю 
(др. имя Чао-фу). Однако тот не пожелал запачкать себя мирской скверной. 
Даже само это предложение показалось ему столь неприятным, что, спустив-
шись к реке, возле к-рой он пахал поле, отшельник стал промывать себе уши. 
Однако его друг, приведший своего бычка к реке на водопой, сказал: «Если бы 
ты скрылся среди высоких берегов и глубоких ущелий, кто бы нашел тебя? 
Ты же странствовал повсюду, желая стяжать славу, а теперь пачкаешь тут воду, 
и мой бычок не станет ее пить» — и повел бычка выше по течению. Там на кам-
не якобы остались отпечатки его копыт. 

И. С. Лисевич 

** Рифтин Б.Л. От мифа к роману. М., 1979, с. 128-147; Юань Кэ. Мифы 
древнего Китая. М., 1987, указ.; Митараи Масару. Тэй Гё-но дэнсэ-
цу-ни цуйтэ (Относительно преданий о государе Яо) / / Нихон Тюкоку 
гаккайхо. 1969, №21; Юань Кэ. Чжунго шэньхуа чуаньшо цыдянь (Сло-
варь китайских мифов и преданий). Шанхай, 1985, с. 172, 368; 

Б.Л. Рифтин 

* Цюи Юань. Стихи. М., 1954, с. 30; Позднеева Л.Д. Атеисты, материа-
листы, диалектики древнего Китая. М., 1967, указ. (Высочайший); 
Древнекитайская философия. Т. 1—2. М., 1972—1973, указ.; Сыма Цянь. 
Исторические записки (Ши цзи). Т. 1. 2-е изд., испр., доп. М., 2001, 
указ.; т. 2. 2-е изд., испр., доп. М., 2003, указ.; т. 3. М., 1984, указ.; 
т. 4. М., 1986, указ.; Го юй (Речи царств) / Пер. B.C. Таскина. М., 1987, 
указ.; Древнекитайская философия: Эпоха Хань. М., 1990, указ.; Книга 
правителя области Шан (Шан цзюнь шу) / Пер. J1 .С. Переломова. 
М., 1993, указ.; Гань Бао. Записки о поисках духов (Coy шэнь цзи)/ 
Пер. Л.Н. Меньшикова. СПб., 1994, указ.; Чжуан-цзы. Ле-цзы / Пер. 
В.В. Малявина. М., 1995, указ.; Люйши чуньцю (Вёсны и осени госпо-
дина Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001, указ.; Хуань Куань. Спор о со-



ли ижелезе (Янь те лунь) / Пер. Ю.Л. Кроля. Т. 1—2. М., 2001, указ.; Ка-
талог гор и морей (Шань хай цзин) / Пер. Э.М. Яншиной. М., 2004, 
указ. (Яо Предок); Философы из Хуайнани (Хуайнаньцзы) / Пер. 
Л.Е. Померанцевой. М., 2004, указ.; Конфуцианское «Четверокнижие» 
(Сы шу). М., 2004, указ.; Бамбуковые анналы: древний текст / Пер. 
М.Ю. Ульянова. М., 2005, указ.; Legge J. The Chinese Classics. Vol. 3, pt 1. 
Hong Kong, 1960, p. 15—27; ** Биррел А. Китайские мифы. M., 2005, 
указ. (Высочайший); Бодде Д. Мифы древнего Китая / / Мифологии 
древнего мира. М., 1977, с. 390—394; Гране М. Китайская мысль. М., 
2004, указ.; Крюков В.М. Текст и ритуал: Опыт интерпретации древне-
китайской эпиграфики эпохи Инь-Чжоу. М., 2000, указ.; Малявин В В. 
Китайская цивилизация. М., 2000, указ.; Яншина Э.М. Формирование 
и развитие древнекитайской мифологии. М., 1984, с. 150—162, указ.; 
Eberhard W. Lokalkulturen im alten China. T. 1. Leiden, 1942; T. 2. Peiping, 
1942; Karlgren B. Legends and Cults in Ancient China / / BMFEA. 1946, 
№ 18; Maspero H. Légendes mythologiques dans le Chou king / / JA. 1924, 
t. 204, № 1. 

A. И. Кобзе в 

Яо-ван (Князь лекарств, Царь лекарей) — в даос, и поздней кит. нар. мифоло-
гии бог—покровитель аптекарей и врачевателей (Яо-ван также почетный титул 
знаменитых медиков древности). Согласно популярной версии, Яо-ван — 
обожествленный танский врач и алхимик Сунь Сы-мяо (по др. версиям — буд. 
монах-врачеватель Вэй Гу-дао, или Вэй Шан-цзюнь, или древний лекарь Бянь 
Цяо). Днем рождения Яо-вана, отмечавшимся всеми аптекарями и врачева-
телями, считалось 28-е (по нек-рым источникам — 30-е) число 4-го лунного 
месяца. Иногда Яо-ваном считали и Шэнь-нуна. 

** Цзун Ли, Луань Бао-цюнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские 
народные божества). Шицзячжуан, 2001, т. 2, с. 435—444; Цзун Ли, Лю 
Цюнь. Чжунго миньцзянь чжу шэнь (Китайские народные божества). 
Шицзячжуан, 1986, с. 514-517. 

Б.Л. Рифтин 
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ЦИК — Центральный исполнительный комитет 
ЦК — Центральный комитет 
ЦКК — Центральная контрольная комиссия 
ЧитГТУ — Читинский государственный техниче-

ский университет 
ЯГУ — Ярославский государственный универси-

тет 

Обозначения места издания 

Л. — Ленинград 
М. — Москва 
M.-J1. — Москва-Ленинград 
Новосиб. — Новосибирск 
Пг. — Петроград 
Ростов н/Д — Ростов-на-Дону 
СПб. — Санкт-Петербург 

В. — Berlin 
Berk. — Berkeley 
Bost. — Boston 
Brux. — Bruxelles 
Cambr. — Cambridge 
Chic. — Chicago 
Fr./M. — Frankfurt-am-Main 

Hamb. — Hamburg 
111. — Illinois 
L. — London 
Los Ang. — Los Angeles 
Lpz. — Leipzig 
Mass. — Massachusets 
N.J. — New Jersey 
N.Y. — New York 
Oxf. — Oxford 
P. — Paris 
Phil. — Philadelphia 
Princ. — Princeton 
S.F. — San Francisco 
Stanf. — Stanford 
Stockh. — Stockholm 

Периодические издания, книжные серии 

ААС — Азия и Африка сегодня. М. 
ВДИ — Вестник древней истории. М. 
ВМУ — Вестник Московского университета. 

М. 
ВФ — Вопросы философии. М. 
ЖМП — Журнал Московской патриархии. М. 
ЗВОРАО — Записки Восточного отделения (Имп.) 

Русского археологического отделения. СПб., 
Пг. 
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ИМ. ИТТ см. ИМ. Сер. Г. 
КБ — Китайский благовестник. М. 
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НАА — Народы Азии и Африки. М. 
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Л. 

Р — Религиоведение. Благовещенск-Москва 
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произведений] по четырем разделам), серия. 
Шанхай, Пекин, 1936 

СБЦК— Сы бу цун кань (Собрание публикаций 
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ТПИЛДВ — Теоретические проблемы изучения 
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дов] Тайсё). Токио, 1924-1931 

ТЧРДМ — Труды членов Российской духовной 
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ЦШЦЧ — Цун шу цзи чэн (Корпус классических 
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ЭИ — Экспресс-информация / РАН. Институт Даль-
него Востока. М. 



BEFEO — Bulletin de l'École française d'Extrême-
Orient. Hanoï (Paris-Saïgon) 

BMFEA — Bulletin of the Museum of Far Eastern 
Antiquités (Ostasiatisca Sammlingarna). Stockh. 

BSO(A)S — Bulletin of the School of Oriental (and 
African) Studies, London Institution (University 
of London) 

HJAS — Harvard Journal of Asiatic Studies. Cambr., 
Mass. 

HR — History of Religions 

JA — Journal asiatique. P. 
JAS — Journal of Asiatic Studies. Ann Arbor 
JRAS — The Journal of the Royal Asiatic Society of 

Great Britain and Ireland. L. 
JCP — Journal of Chinese Philosophy. Honolulu 
JHI — Journal of the History of Ideas 
JNCBRAS — Journal of the North China Branch of 

the Royal Asiatic Society. Shanghai 
PEW — Philosophy East and West. Honolulu 
TP — T'oung Pao. [Paris]-Leiden 
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Хронологическая таблица 

Ся Ж ХХШ-ХУ1 вв. до н.э. 
Шан-Инь ШЙ ХУ1-ХП/Х1 до н.э. 
Чжоу Щ ХП/Х1-Ш до н.э. 

Си Чжоу (Западная Чжоу) ЩД ХПУХ1 в. до н.э. — 
771 г. до н.э. 
Дун Чжоу (Восточная Чжоу) ЖД1 770-221 до н.э. 

Чунь-цю (Вёсны и осени) 770-476 
до н.э. 
Чжань-го (Сражающиеся царства) К [Щ ( ̂  
475-221 до н.э. 

Цинь % 221-207 до н.э. . 
Хань Щ 206 до н.э. — 220 н.э. 

Си Хань (Западная Хань) В Ш 206 г. до н.э. — 
8 г. н.э. 
Дун Хань (Восточная Хань) ЖШ 25-220 

Сань-го (Троецарствие) =.Щ 220-280 
Вэй Ш 220-265 
Шу И) 221-263 
У ^ 229-280 

Цзинь Щ 265-420 
Си Цзинь (Западная Цзинь) Й И 265-316 
Дун Цзинь (Восточная Цзинь) Ж И 317^120 

Лю-чао (Шесть династий) / \Ш 229-589 
Нань-бэй-чао (Южные и Северные династии) 'МЖ 

420-589 
Нань-чао (Южные династии) Й Ш 420-589 

Сун 51? 420-478 
Ци Й 479-501 
Лян Ш 502-557 

Чэнь Ц 557-589 
Бэй чао (Северные династии) 386-581 

Бэй Вэй (Северная Вэй) \УЖ 386-534 
Дун Вэй (Восточная Вэй) ЖШ 534-550 
Си Вэй (Западная Вэй) ШШ 534-556 
Бэй Ци (Северная Ци) 550-577 
Бэй Чжоу (Северная Чжоу) Ш}\ 557-581 

Суй Ш 581-618 
Тан Ш 618-907 
У-дай (Пять династий) 31 907-960 

Хоу Лян (Поздняя Лян) ШШ 907-923 
Хоу Тан (Поздняя Тан) ШШ 923-936 
Хоу Цзинь (Поздняя Цзинь) ШШ 936-946 
Хоу Хань (Поздняя Хань) ШШ 947-950 
Хоу Чжоу (Поздняя Чжоу) ШЩ 951-960 

Ши-го (Десять царств) +|Щ 907-979 
Сун 5|с 960-1279 

Бэй Сун (Северная Сун) Ж'М 960-1127 
Нань Сун (Южная Сун) Ш5Й 1127-1279 

Ляо (кидани) Л 916-1125 
Си Ся (тангуты) Ш Я 1032-1227 
Цзинь (чжурчжэни) 4 1115-1234 
Юань 7П 1271-1368 
Мин Щ 1368-1644 
ЦинШ 1644-1911 
Китайская Республика 1911-1949 
Китайская Народная Республика 
с 1949 г. 



Древнейший К и т а й (до середины I тысячелетия до н.э.) 

-VI11 вв. д о н.э.) 

Названия и приблизительные древнекитай-
~ВЗЙ™"| ских царств в эпоху Чуньцю (\/!1-\/ вв. до н.э.). 

·« Цифрами обозначены следующие царства : 
1 - Ц З Ю Й , 2 - Ч Э Н Ь . З - Т Э Н , 4 - Ц А О , 5 - С И Н 

Примечание: в скобках даны с о в р е м е н н ы е названия 

4 0 0 км 
=1 

ю СП 



та 

Империя Хань (202 г. до н.э. — 220 г. н.э.) 

Территория империи Хань 
к началу! в. д о н.э. 

Столицы империи Хань 

Прочие н а с е л е н н ы е пункты 

Найду | Торгово-ремесленные центры 

Крепости, основанные в конце 
II — начале 1 в. д о н.э. 

Оборонительные стены 

Великий Шелковый путь 

^ I Центры восстания «Желтых 
' повязок» {184 г. н.э.) 

СЮННУ Племена 

Горные проходы 

Примечание: в скобках даны 
с о в р е м е н н ы е названия 

2 1 0 4 2 0 к 

1 



Путешествие Фа-сяня в Индию 



Империя Мин в первой половине X V I I в. 

798 



Китайская Народная Республика 

"о. Тайвань 

799 



Пояснения к иллюстрациям 

Иллюстрации на цветных вкладках 

1. Знаменитая картина на шелке, условно на-
зываемая «Изображение человека, дракона и фе-
никса». Вырыта из могилы в 1949 в Чэньцзя-
дашани, ок. столицы пров. Хунань, г. Чанша. 
31,2x23,2 см. Эпоха Чжань-го (IV III вв. до н.э.). 
Хунаньский музей. Произведение магического ис-
кусства особой, связанной с шаманизмом и дао-
сизмом культуры южного царства Чу, представ-
ляющее телесный образ мертвого человека в кон-
тексте верований в загробное странствование 
души. См. ст.'. Душа, дух и духи; Гуй [1]; Лун; 
Фэн-хуан; Хунь; Цзин [3]; Шэнь [1]. 

2. Бронзовая фигура человека в лотосовой ко-
роне, символизирующая бога солнца. Пьедестал 
украшен перевернутой маской. В руках предпо-
ложительно был бивень слона. Вырыта в 1986 из 
могилы с жертвоприношениями № 2 в городище 
Саньсиндуй уезда Гуанхань пров. Сычуань в ходе 
сенсационного археологического открытия памят-
ников древней и оригинальной культуры западно-
го царства Шу. Общая высота 261 см, самой фи-
гуры — 172 см. Вес 180 кг. Кон. эпохи Шан-Инь 
(ок. 1200 — 1000 до н.э.). Сычуаньский институт 
культурного наследия и археологии. См. ст.: Янь-
ди; Си-хэ; И. 

3. Бронзовая голова человека (предка, шамана 
или божества) в маске из золотой фольги. Вырыта 
в 1986 из могилы с жертвоприношениями №2 
в городище Саньсиндуй. Высота 48,1 см. Кон. 
эпохи Шан-Инь (ок. 1200 — 1000 до н.э.). Сычу-
аньский институт культурного наследия и архео-
логии. 40 таких голов были закопаны по перимет-
ру могилы. Некоторые раскрашены: черным — 
волосы, красным — губы, некоторые наполнены 
раковинами каури. 

4. Ритуальный бронзовый сосуд — кувшин 
для вина ю, представляющий соитие человека 
с тигром (тигрицей) и означающий либо тотем-
ный брак, либо, согласно Чжан Гуан-чжи, шаман-
ское действо с участием помощника-г^яо в облике 
тигра (тигрицы), позднее отраженное в даосских 
верованиях и ритуалах. Кон. эпохи Шань-Инь — 
нач. Чжоу (рубеж II—I тыс. до н.э.). Нихон Сэн-Оку 
Хакукокан. Киото. См. ст. У [6]. 

5. Пернатое божество, держащее в руках мас-
ку с огромными круглыми глазами — вероятный 
прототип маски «ужасного зверя» (тао-тё) на 
более поздних бронзовых изделиях. Гравировка на 
рекордно тяжелом (3,5 кг при высоте 8,8 см) риту-
ально-астрологическом цилиндре-цун, извлечен-
ном из могилы № 12 в Фаньшани уезда Юйхан 
пров. Чжэцзян в 80-е годы XX в. Культура Лян-
чжу (ок. 3000 — 2000 до н.э.). Чжэцзянский ин-
ститут культурного наследия и археологии. См. ст. 
Лянчжу. 

6. Нефритовый дракон из раскопок могилы 
жены шан-иньского царя У-дина, воительницы 
Фу-Хао (ок. 1200 до н.э.) в Сяотуни ок. г. Аньяна 
пров. Хэнань, где располагалась столица государ-
ства Шан-Инь. Музей Иньсюй, пров. Хэнань. См. 
ст.: Иньсюй; Лун. 

7. Нефритовые женские украшения — плоские 
кольца цзюэ, видимо серьги, также найденные 
в могиле Фу-Хао. Левое кольцо: диаметр внешней 
окружности 9 см, внутреннего круга — 5,8 см. 
Правое кольцо: диаметр 2,8 см, толщина 0,5 см. 
Музей Иньсюй, пров. Хэнань. См. ст.: Иньсюй; 
Лун. 

8. Воин и мифическое существо с алебарда-
ми, изображенные в ряду аналогичных персона-
жей на лакированной деревянной поверхности 
гроба Правителя И (Хоу-И) удела Цзэн (ок. 433 
до н.э.). Культура царства Чу. Найден в 1978 
в Лэйгудуни уезда Суйсянь пров. Хубэй. Длина 
гроба 250 см, ширина в головной части 127 см, 
в ногах 125 см, высота 132 см. Хубэйский музей. 
См. ст. У [6]. 

9. Крышка лакового ларца — сундука для 
одежды из могилы Правителя И (ок. 433 до н.э.) 
с изображением древнейшей символической кар-
ты небосвода с созвездием Ковша (Доу, Бэй-доу, 
Большая Медведица) в центре, символом Восто-
ка— Зелено-синим драконом (Цин-лун) слева, 
символом Запада — Белой тигрицей (Бай-ху) спра-
ва и кольцеобразным обозначением 28 зодиакаль-
ных созвездий («лунных домов») между ними. 
Культура царства Чу. Найден в 1978 в Лэйгудуни 
уезда Суйсянь пров. Хубэй. Длина ларца без ру-
чек 71 см, ширина 40,5 см, высота 40,5 см. Ху-
бэйский музей. См. ст.: Бай-ху; Бэй-доу; Лун; 
Тай-суй; Цин-лун. 

10. Портрет Конфуция в облачении начальни-
ка судебного приказа (сы-коу) царства Лу. Эпоха 
Мин (XIV- XVII вв.). Неизвестный автор. См. ст.: 
Культ Конфуция; Кунлинь; Кун-мяо; Кун сы; 
Кунчжай. 

11. Картина, сопровождающая в буддийском 
монастыре церемонию кормления духов (гуй [/], 
хунь) «воды и суши» (шуй-лу) и изображающая 
военного бога богатства (цай-шэнь) Главноко-
мандующего Чжао (Чжао юань-шуай). Эпоха Цин 
(XVII— начало XX в.). См. ст.: Гуй [1]; Хунь; 
Цай-шэнь. 

12. Картина, сопровождающая в буддийском 
монастыре церемонию кормления духов (гуй [/], 
хунь) «воды и суши» (шуй-лу) и изображающая 
военного бога богатства (цай-шэнь) Главноко-
мандующего Чжао (Чжао юань-шуай). Эпоха Мин 
(XIV-XVII вв.). См. ст.: Гуй [1]; Хунь; Цай-
шэнь. 



13. Картина, сопровождающая в буддийском 
монастыре церемонию кормления духов (гуй [/], 
хунь) «воды и суши» (шуй-лу) и изображающая 
видьяраджу Махачакру (Да-лунь мин-ван — про-
светленный царь Великое Колесо) — гневное бо-
жество, защищающее устои веры от злых духов. 
Эпоха Цин (XVII — нач. XX в.). См. ст. Да-жи. 

14. Картина, сопровождающая в буддийском 
монастыре церемонию кормления духов (гуй [7], 
хунь) «воды и суши» (шуй-лу) и изображающая 
божество времени Тай-суй и одного из «пяти 
драконов» (у лун) его свиты. Эпоха Мин (XIV-
XVII вв.). См. ст.: Тай-суй; Лун. 

15. Картина, сопровождающая в буддийском 
монастыре церемонию кормления духов (гуй [/], 
хунь) «воды и суши» (шуй-лу) и изображающая 
видьяраджу Ваджрахасу (Да-сяо мин-ван — про-
светленный царь Великий Смех) — гневное боже-
ство, защищающее устои веры от злых духов. Эпо-
ха Цин (XVII— начало XX в.). См. ст.: Гуй [1]; 
Да-жи. 

16. Картина, сопровождающая в буддийском 
монастыре церемонию кормления духов (гуй [/], 
хунь) «воды и суши» (шуй-лу) и изображающая 
военного бога богатства (цай-шэнь) Главноко-
мандующего Гуаня (Гуань юань-шуай). Эпоха 
Мин (Х1У-ХУП вв.). См. ст. Гуань-ди. 

17. Картина на шелке, изображающая бодхи-
саттву Гуань-инь (Авалокитешвара) с четками. 
Вышивка волосом и шелковой нитью, изготовлен-
ная женой знаменитого каллиграфа Чжао Мэн-фу 
(эпоха Юань, XIII - XIV вв.), также прославившей-
ся в этом искусстве Гуань Чжун-цзи (1262-1319). 
Свиток 104,9x49,8 см. Нанкинский музей. См. ст.: 
Гуань-инь; Пуса. 

18. Настенное изображение Амогхапаша-Авало-
китешвары (Бу-кун цзюань-су Гуань-инь) — од-
ной из ипостасей бодхисаттвы Гуань-инь. Южная 
стена пещеры № 14 в Дуньхуане пров. Ганьсу. 
Конец эпохи Тан (IX — начало Хв.). См. ст.: 
Гуань-инь; Пуса. 

19. Настенное изображение сцены буддийской 
проповеди «Изложение Учения/Дхармы». Южная 
стена пещеры № 428 в Дуньхуане пров. Ганьсу. 
Эпоха Сев. Чжоу (VI в.). См. ст. Фа [1]. 

20. Настенное изображение легендарного бла-
гочестивого мирянина Вималакирти (Вэймоцзе). 
Восточная стена пещеры № 103 в Дуньхуане 
пров. Ганьсу. Расцвет эпохи Тан (VIII в.). См. ст. 
«Вэймоцзе цзин». 

21. Буд дийская икона (танка) с изображением 
пары разнополых скелетов (ку-лоу) — «владык 
останков» (му-цзан-чжу) и «хозяев кладбищ-чи-
тавана» (шитолинь-чжу) — дхармапал Читипати. 

22. Буддийская икона (танка) с изображением 
идама Чакрасамвары (Шэн-лэ-цзинь-ган) с прад-
жней (божэ) Ваджраварахи. 

23. Скульптурное изображение будды Майт-
рейи (Милэ). Западная стена пещеры № 275 
в Дуньхуане пров. Ганьсу. Эпоха Сев. Лян (кон. 
IV — V в.). См. ст. Майтрейя. 

24. Скульптурное изображение ближайшего 
ученика Будды — Кашьяпы с бодхисаггвой. Ниша 
в западной стене пещеры №419. Эпоха Суй (кон. 
VI — нач. VII в.). См. ст.: Кашьяпа; Пуса. 

25. Буддийская икона (танка) с изображением 
дхармапалы Ямы (Янь-ван). См. ст. Янь-ван. 

26. Буддийская икона (танка) с изображением 
идама Хаягривы (Ма-тоу-цзинь-ган). 

27. Буддийская икона (танка) с изображением 
Будды Шакьямуни. См. ст. Будда. 

28. Народная картина (нянь хуа) «Небесный 
чиновник (тянь-гуань) дарует счастье». Янлюцин, 
ок. г. Тяньцзиня. Контурная печать, ручная рас-
краска. Диаметр 36,5 см. См. ст.: Сань гуань; 
Тянь [1]. 

29. Народная картина (нянь хуа), изображаю-
щая «духов дверей» (мэнь-шэнь) — полководцев 
Юйчи Гуна и Цинь Цюна. Цветная печать. Пров. 
Хэбэй, уезд Уцян, печатня Юн-цзэн. 24,5x14,5 см. 
См. ст. Мэнь-шэнь. 

30. Народная картина (нянь хуа), изображаю-
щая будду Майтрейю (Милэ). 30x20 см. См. ст. 
Майтрейя. 

31. Народная картина (нянь хуа), изображаю-
щая «трех чиновников» (сань гуань). Пекин. Кон-
турная печать, цветная раскраска. 48х43 см. См. ст. 
Сань гуань. 

32. Народная картина (нянь хуа), изображаю-
щая бога литературы Вэнь-чана. 29x21 см. См. ст. 
Вэнь-чан. 

33. Народная картина (нянь хуа), изображаю-
щая бодхисатгву Гуань-инь. Янлюцин, ок. 
г. Тяньцзиня. Цветная печать. 54x32 см. См. ст.: 
Гуань-инь; Пуса. 

34. Народная картина (нянь хуа), изображаю-
щая «совершенного святомудрого» (чжи шэн) 
«первоучителя» (сянь ши) Конфуция. Пекин. Кон-
турная печать. 32,5x25 см. См. ст.: Культ Кон-
фуция; Кунлинь; Кун-мяо; Кун сы; Кунчжай. 

35. Народная картина (нянь хуа), изображаю-
щая божество местности (ту-ди). Пров. Шэньси, 
г. Пучэн. Многоцветная печать. 18x12см. См. ст. 
Ту-ди. 

36. Народная картина (нянь хуа), изображаю-
щая бессмертного (сянь [7]) Чжан-сяня. Янлюцин, 
ок. г. Тяньцзиня. Многоцветная печать. 55х31 см. 
См. ст.: Сянь |1]; Чжан-сянь. 

37. Народная картина (нянь хуа), изображаю-
щая богиню родовспоможения Цуй-шэн нян-нян. 
28x20 см. См. ст. Нян-нян. 

38. Картина, изображающая «восемь бессмерт-
ных» (ба сянь). Музей Гимэ, Париж. См. ст. Ба 
сянь. 



Иллюстрации в общем разделе 

с. 117. Лубочная картина (нянь хуа) из коллек-
ции В.М.Алексеева. 106x60см. Кон. XIX— нач. 
XX в. Гос. Эрмитаж. Изображает мифический 
остров бессмертных (сянь [У]) Пэнлай, располо-
женный в Восточном море. Слева Пагода Нефри-
тового звона, ниже Храм Драконова источника. 
В центре Храм Морского света с Яшмовыми вра-
тами, к которым справа ведет Мост Поднимаю-
щихся облаков от Беседки Созерцания источника, 
расположенной перед потоком, низвергающимся из 
Бурлящего источника в нависшей сверху драконо-
образной скале. Над мостом находится Павильон 
Висящих рыб и т.д. См. ст. Пэнлай. 

с. 123. Две храмовые скульптуры, изображаю-
щие духов, содействующих (адхиштхана, кит. цзя) 
добру (справа) и злу (слева). См. ст.: Гуй [1]; 
Хунь; Ши шань. 

с. 167. Прорисовка уникальной полихромной 
картины на шелковом полотне Т-образной формы — 
«расписной/духоводной хоругви» (хуа фань, инь-
хунь фань) или «поминальном стяге» (мин цзин), 
извлеченном в 1972 из погребения № 1 в Мавандуе 
близ г. Чанша пров. Хунань, где он покрывал внут-
ренний гроб. 205 х 92 (вверху) х 47,2 (внизу) см. 
Изображает универсум (этот и тот свет) и различ-
ные этапы загробного пути на небеса (в рай) горней 
души (хунь) умершей знатной женщины (в центре 
с тростью), с одной стороны, представляя главную 
символику древнекитайской мифологии и особен-
но спиритуалистики царства Чу, с другой — явля-
ясь образцом древнейшего в Китае портрета. 

Многофигурная и разноуровневая композиция 
состоит из трех основных частей: верхней (рас-
ширенной), центральной (занимающей почти по-
ловину всего полотна) и нижней — в соответствии 
с концепцией «трех основ» (сань цай), представ-
ляющих небесный, человеческий и земной мир. 
В интерпретации А. Биррел членится на девять 
эпизодов (снизу вверх): 1) подземное водяное 
пространство, в котором гибнут дольние души 
(по) и из которого поддерживает плоскую землю 
гигантский человек, окруженный змеей, спле-
тающей хвосты двух (символ четности, женско-
го начала и левой стороны) вздымающихся ввысь 
драконов, двумя черепахами (возможно, Сюань-у) 
с совами на спинах и стоящий на двух хтони-
ческих чудищах — водяных безрогих змее-дра-
конах (цзяо-лун) или рыбочерепахах (ао), по Ань 
Чжи-миню, и китах, по Сунь Цзо-юню, с распола-
гающимися на их хвостах неведомыми существа-
ми, называемыми Сунь Цзо-юнем «медведями», 
т.е. заклинателями духов (фан-сян-ши) в медвежьих 
шкурах; 2) поминки по покойной с триподами-
дин, чайниками-ху, кубками-бэй и другой риту-
альной утварью, четырьмя людьми слева и тремя 
(символ нечетности, мужского начала и правой 
стороны) справа от стола и подноса с парчовым 
чехлом, треугольным литофоном — каменным гон-

том-цин вверху; 3) воздушное пространство, 
символизируемое ритуально-астрологическим 
нефритовым диском-би, с к-рого свисает раз-
двоенный пернатый бунчук-ша с сидящими на 
нем двумя птицами с человеческими головами, 
согласно Сунь Цзо-юню, пернатыми бессмерт-
ными (сянь [7]); 4) леопарды, охраняющие квад-
ратную 16-клеточную диаграмму, возможно свя-
щенную карту неба; 5) покойная с тростью и тре-
мя служанками сзади, стоящая перед двумя ко-
ленопреклоненными мужчинами, подносящими 
ей блюда с жертвенной пищей, и, возможно, 
спрашивающая дорогу на небеса у этих послан-
цев свыше; 6) парящее существо: то ли сова — 
символ смерти, то ли летучая мышь — символ 
счастья, то ли, в истолковании Ань Чжи-миня, 
божество ветра Фэй-лянь; 7) небесный свод 
с парой фениксов-фэн и треугольным наверши-
ем в виде цветка; 8) два антропоморфных стра-
жа Т-образных небесных врат со сложенными 
руками и на корточках — в позе покойника 
(ши [20]), по мнению Ань Чжи-миня, — аст-
ральные «управители судеб» (сы-мин); 9) эмпи-
реи: в центре колокол судьбы, окруженный па-
рами леопардов, взмывающих драконов (шэн-
лун, дэн-лун; согласно Ань Чжи-миню, ин-лун — 
«реагирующих драконов»), облаченных в одея-
ния скакунов под наездниками с человеческими 
телами и звериными головами (по Сунь Цзо-
юню, «медведи» на ветроносных фэй-лянях), 
и журавлей (та [4]); над ним женщина со змеи-
ным хвостом в позе покойника (ши [20]) — бо-
жество, правящее космосом и отождествленное 
Сунь Цзо-юнем с богом-первопредком Фу-си, 
а Ань Чжи-минем — со Светоносным драконом 
(Чжу-лун), контаминировавшимся с супруже-
ской парой богов-прародителей Фу-си и Нюй-
ва; слева два журавля, символизирующие дол-
голетие и бессмертие, и серп луны с жабой 
и зайцем (Юэ-ту), держащими эликсир бессмер-
тия, под которыми фигура девушки — богини 
луны (Чан-э) или самой покойной, ставшей бес-
смертной (в западном небесном раю); справа — 
три журавля, большой солнечный диск с чер-
ным вороном и восемь малых солнц в ветвях 
мирового древа Фусан. Исследователи предпо-
лагают, что недостающее десятое солнце подра-
зумевается скрытым за Фусаном. Аномальное 
расположение соотносящихся с востоком солнц 
и Фусана справа, т.е. на западе, а соотносящей-
ся с западом луны слева, т.е. на востоке, оче-
видно, отражает обратную стандартной — за-
гробную экспозицию. См. ст.: Ао; Гуй [1]; И; 
Нюй-ва; Си-ван-му; Си-хэ; Сы-мин; Сянь [1]; 
Фусан; Фу-си; Фэй-лянь; Фэн-хуан; Хунь; 
Хэ [4]; Чан-э; Чжу-лун; Юэ-ту. 

А.И. Кобзев 
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Ашвагхоша {санскр. Asvaghosa, кит. Ma-мин�馬�

鳴；I—II вв.) 392’ 502 
Ашигэ阿世格321 
Ашока {санскр. Asoka, кит. Аюйван�阿育王；III в. 
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145’ 217, 368, 599, 601，602, 616, 655’ 664’ 682，�
718 

баньжо болом идо�般若波羅蜜多 см. божэ боло-
ми до 

бань син бань цзо саньмэй�半才于半坐二三昧 372, 
526 

бань-фан гуй�班房鬼 424 
бань цзы цзяо�半字教 546 
бао [1] Ш {санскр. ратна) 492 
бао [4]報 222, 415 
Бао-гун�包公（Бао Чжэн�包拯，Бао Л ун-ту�寳龍圖）�

374, 679 
бао ма�寳馬 677 
Бао-пу-цзы�抱朴子 см. Гэ Хун 
Баохуа •華 629 
Бао-хэн�保衡 467 
Бао Цзин-янь�鮑敬言（кон. III — нач. IV в.?) 229, 

230 
бао-цзюань�寳卷 249’ 286, 302, 360, 365, 374, 375，�

567 
Бао Чжэн�包拯（999_1062) 374; см. тж. Бао-гун 
Бао-чэнь�寳臣 458 
бао шэнь�報身{санскр. самбхога-кая, яп. ходзин) 

354，564 
ба сянь�八仙 22，102’ 207’ 238，375, 466，490, 491, 

498, 513，516, 587，595，655, 675, 678 
Ба-тьяутьяу см. Нюй-ва 
ба фэн�八風 395, 482 
ба цзюнь�八駿 376, 662 
Ба-чжа�叭蛣 377，731 
ба чжэнь�八陣 576 
ба чэнь�八陳 576 
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ба ши�八識 459 
ба-шэ�拔舌 448 
ба-шэ 巴蛇 463 
бе�鼈 359 
Бек Б. Дж. М. (Beck B.G.M.) 128 
Бе-лин 鱉靈 452 
Белинский В.Г. (1811-1848) 382 
Бенарес (Варанаси) 393 
Бестужев Н.А. (1791-1855) 382 
бе сян�別相 516 
бе цзяо�別教 635 
Бёгю-хан {титул Даюнь гуанмин�大雲光明)330 
би�畢 366 
би [4]碧 629 

би [6]比 378，379，457 
би [8]璧 401，518, 519，801 
би ань�彼岸 391, 536 
Би-гань 比干 377，421，676 
би гуань�壁觀 552 
биджа (bTja) см. чжун-цзы 
би-и-няо�比翼鳥 377-379，457，630 
би-и-фэн�比翼風 378 
Бил С. (BealS.)435, 645 
Биленстайн X. (Bielenstein Н.) 128 
би лю л я壁流離4 5 7 
Бимбисара {санскр. Bimbisara) 393, 583 
би ми цзяо t匕胃豸636 
би-му-юй�比 П�魚 378，379, 457, 630 
бин[1]丙 111’ 163, 748 
бин [2]病 141 
бин синь шэнь фу�兵信神符 587 
бин фа�兵法 587 
Бинфу шэн-цзюнь�病夫聖君 103 
бин-фэн�并封 380 
бин-цзя�兵家 138, 468, 575，576 
бинь�賓 126 
Биррел A. (Birrell А.) 55，56 
Бирусяна�跟盧遮另Р см. Да-жи 
би-се 狴獬 495 
би-синь-няо�比心鳥 457 
Би-ся юань-цзюнь� 碧霞元君 (Дун-юэ Тайшань 

тянь-сянь юй-нюй Би-ся юань-цзюнь�東嶽泰山�
天仙玉女碧霞元君；Тайшань нян-нян暴山娘�
娘）380, 381, 559，575, 606，665，769 

Биттон H. (Bitton N.)315 
би-фан�畢方 381 
би-цзянь-жэнь t匕肩入 379 
би-цзянь-минь�比肩民 378’ 630 
би-цзянь-шоу�比肩獸 378, 457, 630 
бицю�比丘(санскр. бхикшу) 379, 393, 536, 583’ 598 
бицюни�比丘尼{санскр. бхикшуни) 356, 379, 393，�

583 
Бичурин Н Л . (о. Иакинф; кит. Бицюлинь�比丘林，�

Иациньтэ�乙阿欽特；1777-1853) 192, 337, 338, 
351,382-386, 621,622 

Бишань�碧山 629 
6+11111彼時215 
би ши�碧石 457 
би ши�鼻識 699 
Би Юань�畢沅（1730-1797) 35，579 
Би-юань-шуай�畢元S巾 570 
Би-юй 必育 574 
би янь�碧岩 388 

Блайс Р.Х. (Blyth R.H.) 626 
бо[1]伯 200 
Бодайдарума�菩提達磨 см. Бодхидхарма 
Бодце Д. (Bodde D.; 1909-2003) 17，35, 56, 128, 

542，617 
бодхи (bodhi) см. пути 
Бодхидхарма {санскр. Bodhidharma, кит. Путида-

мо, яп. Бодайдарума; 440-528/536) 427, 459, 
466, 523,551,552, 666, 709 

Бодхиручи {санскр. Bodhiruci, кит. Путилючжи 
菩离流支，Дао-си, Путихулоучжи;�？-527) 274’ 
355,389, 439, 458, 684 

бодхисаттва (bodhisattva) см. пуса 
бодхисаттваяна (bodhisattvayana) 546, 550 
бодхичитта (bodhicitta) 550 
Божо-сы 疫舍寺 523 
божэ�般若 ( д р . чтение баньжо, санскр. праджня) 

284, 389, 523’ 390, 441，442, 459, 634’ 697, 800 
божэ боломидо�般若波羅蜜多(др. чтение баньжо 

боломидо, санскр. праджняпарамита) 274, 284, 
389-391, 399，408，436-438, 462, 499，545, 634，�
640, 690, 721,735 

божэ-сюэ�般若學 276，390, 391，408, 459，475 
божэ ши般若時634 
Бо-и伯益32 
Бокенкамп С.Р. (Bockenkamp S.) 129 
Болинь-сы�柏林寺 290 
боломи Ш.ШШ см. боломидо 
боломидо�波羅蜜多(боломи, поломи, поломидо, 

санскр. парамита) 389，391’ 436，441’ 442，545’ 
550，608, 650，755 

Бо-сюань�伯軒（XIII в.) 596 
Бо Фа-цзу�帛法祖（Бо Юань�帛遠，Фа-цзу�法祖；�

217-278)261,535 
Бо Цзюй-и�白居易（772-846) 379 
бо-ши�博士 501 
Бо Ян�伯陽 224 
Бранкати Ф. (Brancati F., Фань Го-гуан; 1607-1671) 

621,622 
Брахма 422,478，563 
брахмалока (brahma-loka) см. ши ба тянь 
брахман (brahman) 213, 274，478, 684 
бу[1 ]卜 93, 124’ 130, 146’ 149, 151，164, 359 
бу [3]不 146 
бу [4]部 450，475 
бу [6]步 488 
Буве Ж. (Bauvet J.; 1656-1730) 164，311 
Бу-дай хэ-шан�布袋禾口尚(Пу-тай, Да-ду-цзы Ми-

лэ大肚子彌勒）392, 502, 522 
Будда {санскр. Buddha, Шакьямуни, Бхагаван, Тат-

хагата, кит. Фо, Ши-цзунь, Шицзямоуни) 23, 
24, 102’ 123, 186, 214’ 232, 235, 236, 261, 266, 
267，271-273, 279—282，284，288’291，299，300’ 
306, 309, 331, 355, 356’ 360, 365, 370, 372’ 373, 
386, 388, 389, 391, 392-394, 396, 408，409’ 411, 
413，424，425, 432-434, 436, 438，439, 441^43, 
445’ 447，458，459, 462, 466，474，478，491, 499, 
502’ 525-527, 529—536，545’ 546, 550’ 551, 557, 
562，564, 567, 581，583, 584, 594, 598, 608，626, 
629, 633-637, 639-644, 650，666，669, 674，685-
687, 689, 690, 692，693’ 695, 699, 709, 720-722, 
758,765，766 



будда (buddha) см. фо 
Будда Кашьяпа, Кашьяпа {санскр. Buddha Kasyapa, 

кит. Цзяшэ[по-фо]迴攝[無佛 ] ’ Да Цзяшэ, 
Инь-гуан[-фо]飲光[佛])365，478, 567, 650 

буддизм см. фо-цзяо 
Буддийская ассоциация Китая (БАК) см. Чжунго 

фо-цзяо сехуй 
Буддхабхадра {санскр. Buddhabhadra; кит. Фото-

батоло佛馱/陀跋陀羅，Фотоцзяньтоло佛馱踐�
陀羅，Фотоупото; 359429) 277，394, 424, 535, 
536,665 

Буддхасена {санскр. Buddhasena, кит. Фо-да-сянь 
佛大先,Фотосына佛陀斯那）394 

буддхата/буддхатва (buddhata/buddhatva) см. фо син 
Буддхашанта {санскр. Buddhasanta, кит. Фото-

шаньдо佛陀扇多）743 
бу ди補地64 
Будин 73 
бу дин�不定 526 
бу дин цзяо�不定教 636 
буи不易145 
Бу-и 62 
буи布依55 
Бу-ку 660 
Бу-кун цзюань-су Гуань-инь�不空羅索觀音 800 
бу кэ сы и цзе то不可思議解脫408 
бу ли вэнь цзы�不立文字 388，459, 594 
бу лэй�不類 416 
Буй У. (Boone W.J.)313 
бусы�不死 116, 489 
бу сы чжи дао�不死之道 218 
бу сы чжи е不死之野489 
бу сы чжи яо不死之藥218 
бу-сы-шу�不死樹 505, 653 
бу тянь�補天 64 
бу хай�不害 178 
Бухэ�不合 395 
бу цзин�不淨{санскр. ашубха) 268 
бу-цзин-со�捕經所 447 
бу чжао кун цзянь�不着空見 245 
Бучжоу(шань)不周（山）395, 428，538, 760 
бу шань�不善{санскр. акушала) 121 
Бу-ши�布施 306 
бу шунь жэнь цин�不州頁人 1•青 244 
бу шэн�不生{санскр. анутпада) 459 
бу эр�不二 122 
бу эр мохэянь�不二摩詞衍 745 
бу эр фа мэнь�不二法門 408 
Бхагаван {санскр. bhagavan) см. Будда 
Бхайшаджья-гуру {санскр. Bhaisajya-guru, кит. 

Яо-ши [жу-лай]藥師如來，4оши[-фо]藥師�
[Щ], Шашэбияо, тиб. Манла) 396, 557 

Бхайшаджья-раджа {санскр. Bhaisajya-raja) 396,408 
Бхайшаджья-самудгата (санскр. Bhaisajya-samudgata) 

396 
бхикшу (bhiksu) см. бицю 
бхикшуни (bhiksunT) см. бицюни 
бхуми (bhumi) см. ди [2] 
бхутататхата (bhutatathata) см. чжэнь жу 
бэй [3]杯 471, 801 
бэй [4]碑 122 
бэй бэнь�北本 535 

бэй гун�北宮 501 
Бэй-доу�北斗 18，21’ 204’ 223, 367’ 396，397, 398, 

412’ 446, 449, 452’ 457’ 543, 599, 618, 657, 704, 
799 

Бэй-доу ци син ван�：！匕斗七星王 206 
Бэй-е�北爺 588 
бэй инь�北音 586 
Бэй-син�北星 192 
Бэй-цзи�北極 397 
бэйцзун�北宗 239, 248, 668 
бэй цзяо�杯玟丨08，471 
Бэй Цин-цяо�貝青喬（1810 — ок. 1863) 54 
Бэйюэ�北嶽 638 
бэнь лунь�本輪 546 
бэнь мэнь ФР^ 530, 532 
бэнь син�本性 442 
бэнь у�本無 276 
бэнь цзэ�本則 388 
бэнь шань�本善 313 
бянь�蝙 401 
бянь [2]變 145，369, 399, 542，680，681 
бянь [4]便 274 
бянь [5]鞭 676 
бянь-вэнь�變文 23, 24’ 286, 398’ 399, 409’ 413, 

533 
Бянь Жан�邊讓（?-200) 586 
бянь и�變易 145 
бяньхуа�變化 133，146 
Бянь Хэ�卞和 400, 401 
Бянь-цзи�徧吉 434 
бяньцзи цзюй�編輯局 440 
Бянь Цяо 扁鵲（Бянь Цюэ) 401, 772 
Бянь-чэн-ван�變成王 448 

ва�媧 69, 538 
ва�佤(кава�佧佤)55，294 
вагуань�瓦罐 83 
Вадецкая Э.Б. 67 
Ваджрабодхи {санскр. Vajrabodhi, кит. Цзинь-ган-

чжи�金剛智；670/671-735/741) 277，356，402, 
474 

Ваджрадхара {санскр. Vajradhara, кит. Чжицзинь-
ган執金剛）354 

Ваджрадхатешвари 432 
ваджрадхату (vajradhatu) см. цзинь-ган-дзе 
Ваджрапани {санскр. Vajrapani, кит. Цзинь-ган-

шоу金剛手）550 
Ваджрасана {санскр. Vajrasana) 393 
ваджраяна (vajrayana) см. цзинь-ган-шэн 
вай дань�外丹 238，258，628 
вайдурья-нирбхаса (vaidurya-nirbhasa) 396 
Вайрочана см. Да-жи 
Вайшравана (санскр. Vaisravana, кит. Пишамэнь 

毗沙門）499 
Вайшрамана (Дхананда, кит. До-вэнь�多聞)581 
Валид (прав. 705—715) 318 
Валиньяно A. (Valignano А.; XVI в.) 308 
ван [1]王 47, 90, 91, 99, 121, 125-127, 130, 132, 

134，135, 144，168, 174, 175，197-199, 202，272, 
367’ 368, 378, 404’ 415，464，486’ 518，656, 742 

ван [5]望 95，752 
Ван Ань-ли�王安禮(1035-1096) 163 
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Ван Ань-ши�王安石(1021—1086) 163 
Ван Бао�王褒(ум. 61/59 до н.э.) 579 
Ван Би�王弼 ( В а н Фу-сы�王И嗣;226-249) 147，�

214’228，276 
Ван Вэй�王維（692-761) 25 
Ван Го-вэй�王國維(1877-1927) 404，444, 464，482’ 

549 
Ван Гулик P. (Gulik R.H. van; 1910-1967) 450’ 579 
Ван Дай-юй�王 ffi�輿{псевд. Чжэн Хуй-лаожэнь; 

1570-1660)321-323 
Ван Дао-и�王道一（447-510) 501 
Вандермеерш Jl. (Vandermeersh L.) 131-133 
Ван Жуй-тан 322 
Ван И�王逸（89-158) 359，395，497’ 504，579，673 
ВанИ-ша�王 沙 328 
Ван Лао�王老 357 
Ван Лин-гуань�王靈官 (Юй Шу хо-фу тянь-цзян 

玉樞火府天將> 402 
ван люй нянь�忘慮念 245 
Ван М а н王莽 ( 3 3 до н.э.�一 23 н.э.; прав. 9-23) 

221’ 223’ 471，616’ 653 
Ван Мань-ин�王曼穎 418 
Ван Мин�王明 233 
Ван Mo (XVIII в.) 574 
Ван My 253 
Ван-му нян-нян�王母娘娘 539，569 
Ван-му шичжэ�王母使者 380, 403, 568 
Ван Пинь-цин�王品青 370 
Ван Си-чжи�王羲之（303/321 — 361/379) 230 
Ван Су�王肅（195-256) 625 
Вансычэн�亡死城 447 
Ван Сюань-лань�王玄覽（626-697) 236 
Ван Сян-сюй�汪象旭 514 
Вансянтай�望鄉臺 448 
Ван Сянь-шэнь�王先慎（XIX в.) 401 
Ван Сяо-лянь�王孝廉(7-815) 38, 39, 41 
Ван Фан-пин�王方平 521 
Ван Фоу�王浮 261 
Ван Фу�王浮（III—IV вв.) 140’ 141 
Ван Фу�王符（76/85-157/167) 507 
Ван Хай�王亥（Хай�亥，Цзы Хай�子亥）147, 403, 

404 
Ванхай�望海 630 
Ван Хао-жань�王浩然 234 
Ван Хэн�王恆 403 
Ван Цзе (IX в.) 287 
Ван Цзин-вэй�王精缚 465 
Ван Цзин-чжай�王靜齋（1871-1949) 324 
Ван Цзы-дэн�王子登 403 
Ван-цзы Цяо�王子喬 ( В а н Цяо�王喬，Ван Цзи-

цзинь王姬晉）405 
ван цзы шэн и�望字牛.意 126 
Ван-цзюнь�王君 559 
Ван Цзюэ-и�王覺 .(1821—1884) 466 
Ван Цзя�王嘉（IV в. н.э.) 575 
Ван Цзян�王姜 73 
Ван Цзяо�王蛟 658 
Ван Ци�王圻(ок. 1535 —ок. 1614) 378, 
ван чжи�王制 97, 405, 430 
ван чжу цзин�忘諸境 245 
Ван Чун� 王充（Ван Чжун-жэнь� 王仲任；2 7一�

ок. 97/107) 21,45, 113’ 115，129’ 140’ 141’ 163, 

170，221, 416, 455, 456, 489, 507, 512，538，580，�
601,602,664 

Ван Чун-ян�王重陽（1112-1170) 207, 243—247 
Ван Шань�王善 402 
Ван Шао-ин�汪紹楹 574 
Ван Ши-чжэнь�王世貞（1526-1590) 498，514, 655，�

728 ^ 
Ван-шу�望舒 18，407 
Вань Вэнь-цин 235 
Вань го дао-дэ хуй И Ш з Й Ш ^ 251 
Ваньгу чанчунь фан�萬古長春坊 483 
Ваньжэньчэн�萬4刃城 706 
Вань Минь-ин�萬民英（1523-?) 163 
Вань-сун Син-сю�萬松行秀（XIII-XIV вв.) 388 
вань у�萬物 269，276，369 
вань у чжи цин�萬物之情 369 
вань цзу�萬足 482 
вань шэнь�萬神 557 
Ван Юань-чжи�王远知（528-635) 234 
Ван Юй�王喻 636 
Ван Юй-ян�王玉陽（1142-1217) 243 
Ван Юэ-цзин 251 
Ван Ян-мин�王陽明（1472-1529) 121 
Васильев В.П. (1818-1900) 212, 213, 339, 609 
Васубандху {санскр. Vasubandhu, кит. Ши-цинь 

世親，Тянь-цинь�天親；IV—V вв.) 278，354，361，�
363, 441, 444，516, 529, 534’ 547，589, 590, 609，�
685,732 

вачирдара далай-лама см. далай-лама 
ведана (vedana) см. шоу [3] 
Венера см. Цзинь-син 
Вениамин (Морочевич) архим. 338 
Вернер Э.Т. (Werner Е.Т.) 26’ 27 
вибхавана (vibhavana) см. шань чжи 
Вигер Л. (WiegerL•； 1856-1933) 164 , 
виджняна (vijnana) см. ши [4] 
виджнянавада {санскр. vijnanavada, йогачара, кит. 

вэйши-цзун) 263，277，278, 280，281, 409，413’ 
438’ 458，459，529, 547，589’ 604, 608, 665, 685-
687,699, 737，745, 754’764 

виджняпти-матрата (vijnapti-matrata) см. вэй ши 
Виктор (Святин), архиепископ, митр. Краснодар-

ский и Кубанский (1893-1966) 346-350 
Вильгельм Г. (Wilhelm G.) 146 
Вильгельм P. (Wilhelm R.; 1873-1930) 146’ 164’ 

165,249 
Вималакирти {санскр. VimalakTrti, кит. Вэймо�維�

摩，Вэймоцзе�維摩詰，У-гоу-чэн�無垢稱，Цзинь-
мин�淨名，训.Юймаки) 275, 408410，413, 800 

В иная (vinaya) см. люй [1] 
Виная-питака (vinaya-pitaka) 437 
Виниус 322 
Виногродский Б.Б. (род. 1957) 147，155’ 165，556, 

580’ 587 
Випашьин {санскр. Vipasyin) 650 
випашьяна (vipasyana) см. гуань [2] 
Вирудхака (санскр. Vimdhaka, кит. Цзэн-чан�增�

長）581 • 
Вирупакша {санскр. Vimpaksa, кит. Гуан-му�廣�

目)581 ‘ 
витарка (vitarka) см. сюнь [5] 
Вишвабху {санскр. Visvabhii) 650 



Вишну 422，669 
во�我(атман) 364 
Волкова О.Ф. (1926-1988) 458 
во лун 6\育8 510 
Восторгов И. прот. 344 
Во Цюань�惺佺 407 
Вритра {санскр. Vitra) 62 
Вундт В. (Wundt W.; 1832-1920) 26 
Вэй�胃 366 
Вэй�尾 508 
вэй [9]未 417 
Вэй Бо-ян�魏伯陽（ок. 100 — 170) 148，239, 578 
Вэй-ван (циский) ^王 (прав . 378—342 до н.э.) 218, 

554 
Вэй Гу�韋古 408，767 
Вэй Гу-дао�韋古道 772 
вэй гэ�委歌 579 
вэй на�維納 398 
Вэйпань�洧盘 504 
вэй-синь-лунь 唯'已、論 114 
вэй-синь-чжу-и�唯4�主義 114 
Вэй Сюань-чэн (I в. до н.э.) 480, 718 
Вэй Тай�魏泰（XI в.) 675 
Вэйто 韋陀(санскр. Veda) 266，411，679 
вэй фа�為法 697 
Вэй Хуа-цунь�魏華存（251-34) 223 
Вэй цзи�未極 156 
Вэй-цзы�微子 485 
Вэй Цзы-цин 324 
Вэй Чжао�韋昭 461, 481 
Вэй Чжун�微仲 485 
Вэй Шан-цзюнь�韋善俊 772 
Вэй Шан-цзя�微上甲 404 
вэй ши�唯識{санскр. виджняпти-матрата, чигга-

матра) 269, 443, 459, 685，687 
вэйши-цзун�唯識宗 cw. виджнянавада 
Вэй Юань�魏源（1794~1856/7) 163，477 
вэйян�撝仰 710 
вэнгуань�甕罐 83 
вэнь�文 121,270, 368，398, 412, 653 
Вэнь-бу�瘟部 414 
Вэнь-бу да-ди�瘟部大帝 414 
Вэнь-ван�文王（XI в. до н.э.) 130, 153’ 154, 161’ 

198，367, 380，466, 575’ 576, 614’ 615 
Вэнь-ван (чуский)文王 :(прав. 689-677 до н.э.) 

400，401 
Вэнь-ван кэ�文王課 158 
вэнь-да�問答（яи. мондо) 412’ 426’ 427，670 
Вэнь-ди (дин. Суй) j c ^ j (Ян Цзянь�楊堅，прав. 

581-605)414 
Вэнь-ди (дин. Хань)文帝(Лю Хэн�劉恆，179-156 

до н.э.) 219, 430, 494，540，656 
Вэнь-ди (дин. Чэнь)文杀(прав. 560-566) 585 
Вэнь И-до�聞一多（1899-1946) 31-34, 36’ 55’ 60，�

110，508,538 
Вэнь-мяо�文廟 см. Кун-мяо 
Вэньсюаньван-мяо�文宣王廟 см. Кун-мяо 
Вэньсюэ�文學 201 
вэньсян-цзяо�聞香教 302, 365 
вэнь толони�聞陀羅尼 609 
Вэнь-цзы�文子 451� 、�

Вэнь-чан�文昌 103, 192，397’ 412, 483’ 512, 679, 
800 

Вэнь-чан ди-цзюнь�文昌帝君 206 
вэнь чи�聞吃 609 
вэнь чи толони聞吃陀羅尼609 
Вэнь-чэн�文成(дин. Сев. Вэй; прав. 452-465) 231, 

766 
Вэньшушили� 文殊師禾IJ {санскр. Манджушри, 

кит, Вэньшу文殊，Мяо-цзи-сян�女少吉祥)297, 
300’ 408，413’ 499, 522，531’ 537’ 550’ 551’ 557’ 
629 

вэнь-шэнь�瘟神 24, 414，639, 764 
Вэньюаньгу�溫源谷 5 ’ 
Вэнь юань-шуай�溫元帥（Фу-ю Вэнь юань-шуай 

孚佑溫元帥)414 

Газенбальд И.Г. (Hasenbald J.H.; XVIII в.) 164 
гай�改 448 
Гайавата 68 
гай хуань�改換 146 
гай цзао�盖造 244 
гай юань�改元 540 
Ган�罡 396，446 
гандха (gandha) см. сян [4] 
Ганеша 422 
ган жоу�剛柔 134 
Ганпопа (1079-1153) 299 
гань[1]感 141,416 
гань [2]甘 406 
гань [3]肝 406 
Гань Бао�干寶（ок. 285 — ок. 336) 26, 542, 555，�

573，579 
гань го�感果 525 
Гань Дэ�甘德（IV-III вв. до н.э.) 162 
гань ин 感—168，239, 415，516, 615 
гань лу�甘露 457 
Гань Цзи�干吉(Юй Цзи�于吉；II一I вв. до н.э.) 
Ганьцюань�甘泉 655, 657 
гань чжи�干支 91，368, 397, 404，417, 418, 464’ 

473，486, 509，510，542, 576, 648 
Ганьюань�甘源 596 
mo�告 1^5-127,213 
гао [1]高 538 
гао гун�高功 204，205，255 
гао жоу 膏肉 479 
Гао-мэй�高楳 538 
Гао Пянь 声駢（821—887) 234, 239 
Гао-синь�高辛 444 
Гаотан�高 * 52 
Гао Хэн g�亨(1900^1986) 147’ 149 
Гао-цзу�高祖（Лю Бан, Тай-цзу гао Хуан-ди; прав. 

206-195 до н.э.) 196，495, 512, 656 
Гао-цзу�高祖(дин. Тан; прав. 618-627) 262 
гао цзу�高祖 91，404，482 
Гао-цзун 色宗(дин. Тан; прав. 650-684) 653, 654 
Гао-цзун� 高宗 ( д и н . Южная Сун; прав. 1127-

1162)387, 421’ 495’ 629 
гаочжэ�膏者 406 
Гао Чжэнь�高震 658 
Гао Ю�高 I I I вв.) 111,381, 400，464 
Гао-ян-фу�高陽夫 сл<. Чжуань-сюй 



гарбхадхату {санскр. garbhadhatu, кит. тай-цзан- гуань [ 1 �館 333 v 
цзе)433 гуань [2]觀{санскр. випашьяна) 177，204, 235，639 

Гаруда 512 гуань [4] | | 404 
гелугпа см. хуан цзяо Гуань-гун�關公 сл<. Гуань-ди 
Георгиевский С М . (1851-1893) 25’ 26 Гуань-ди� 關帝 ( Г у а н ь Юй, Гуань Юнь-чан, 
Геракл 29, 49，461 Гуань-гун, У-ди, тиб. Рин-ринг-гьелпо; 160-
Гесер 62 219) 23, 24，59, 102, 104, 192, 207’ 254, 266, 
Гессе Г. (Hesse Н.;1877—1962) 164 377’ 420-422, 466’ 506, 612’ 676, 679 
Гёки (Гёги; 668-749)561 Гуань-ди-мяо�關帝廟 332 
Гильодес (Gilhodes С.) 29 Гуань-дин�灌頂 525 
Гитамитра (санскр. GTtamitra, кит. Цидоми�祇多� Гуань-ди пуса�關帝菩薩 421 

蜜，Гэ-ю�謌友 ;317^420) 644 Гуань Дун-гуй�管東貴 37 1 

Гитович А. 500 Гуань-инь�龜音(кит. Гуань-ши-инь�觀世音 ’ Гуань-
г о [ 1 ]國 434, 542，575，749 цзы-цзай� 觀自在， с а н с к р . Авалокитешвара, 
го [3]過 120, 121 монг. Арья-Боло / Арья-Була, Хоншим/Хонг-
Го Ай�郭暧 420 шим/Хомшим, тиб. Ченрези? Падмапани, кор. 
Го Вэй�過偉 54, 55 Кванным, Квансеым, яп. Каннон) 23, 24, 53, 
Гозани Ж.-П. (Gozani J.-P.; 1647-1732) 327 103’ 104’ 266，267, 296, 299-301, 354, 355, 376, 
Гомер 55 380, 399, 411, 422，423, 429, 435，466，502, 522, 
Го Мо-жо�郭沬若 (1892-1978) 51, 148，444，445’ 524, 550, 551，557, 571’ 575, 637, 649, 665，720，�

464, 482, 565 769, 800 
Го Пу�郭璞（276^324) 25，357, 368，377，395, 482，� Гуань Ло�管輅 396 

483, 500, 568, 572, 585，667 Гуань Пин�蚰平 421 
Горбачева З.И. 383 Гуаньтань 380 
Го Сян�郭象(252-312) 228 гуань чжу�管主 450 
Гоу (род)溝 60 Гуань Чжу-ба�管主八 439 
гоу [ 3 �句 419 Гуань Чжун-цзи�管仲姬（1262-1319) 800 
Гоу-лун�勾龍 508 Гуань юань-шуай�關元帥 800 
Гоу-ман�句芒 21，53，111, 113，405, 419，509, 625’ Гуань Юй IS�羽 см. Гуань-ди 

630, 647 Гуань Юнь-чан�關雲長 см. Гуань-ди 
Гофорт Дж. (Goforth J.) 317 гуа ци�卦氣 162 
Го Цзы-и�郭子儀（697-781) 420, 648 гуа цы�卦詞 130 
Гоцзы-цзянь�國子監 485 Гу-гун Дань-фу� 古公亶夫（Тай-ван 太王;XIV-
Гоцин-сы�國清寺 290 XIII вв. до н.э.) 147 
го ши�國師 215，235，450 гудэ�古德 387 
Гоюань-сы�果愿寺 720 гуй [ 1 ]鬼 24，104，115’ 116, 174，215，424，560, 
Гране М. (Granet P.M.; 1884-1940) 31，464，542，� 589, 756，762, 769, 799’ 800 

672 гуй [3]歸 115 
Григорий (Чжу Ши-пу�朱士朴）348，349 гуй [5]貴 631 
Гридхракута {санскр. Grdhrakuta, кит. Цзилито�始� гуй [6]圭 484，518 

栗陀）529 туй [7]龜 359, 508，652 
Гроот Я.Я.М. де (Groot J. J. М. de) 506’ 623 гуй [8]癸 111,417 
Грубе В. (Grube W.; 1855-190В) 164 Гуйгу�鬼谷 425 
Грэм Д. (Graham D.) 61 Гуй-гу-цзы�鬼谷子（IV в. до н.э.) 425，575 
гу [1]故 153 гуй дао�鬼道 210，231，657 
гу [2]古 541 гуй ды фо-цзяо�鬼的佛教 603 
гуа [ 2 ]卦 130’ 131’ 133-135, 145, 146’ 149, 153’ Гуй-му�鬼母 425 

156’ 159, 161, 162, 359, 398, 508, 515’ 537，566, гуй-мэнь�鬼們 544 
576, 578，605, 647, 740’ 752 гуй-сы�癸巳 228 

гуа мин�卦名 130 Гуйсюй�歸墟 359, 395, 426，490，553，554, 739 
гуан мин�光明 365 Гуйфан�鬼方 555 
Гуанмин�光明 629 Гуйцзи�會稽 721 
Гуансяо-сы�晃孝寺 290 гуй чу�歸處 525 
Гуан-у-ди�光武帝 ( д и н . Хань; прав. 25-57) 224，� гуй шэнь�鬼神 116，145 

495, 616, 653，654 гуй шэнь чжи ши�鬼神之事 369 
Гуанфу^хуй�光復會 568 гуй юань�歸源 546 
Гуанхань�廣漢 799 гуй юй�龜語 126 
Гуанхуа�廣 629 1711[1]共215,742 
Гуанхуа-сы�癀化寺 594 гун [2]公 99, 196, 200, 481，485，486, 637 

| 8 1 0 

Гуанцзи-сы�璜濟寺 290 гун[3 ]功 122,641 
Гуанцзун�赓宗 629 гун [4]宫 18, 111,235 
Гуанъянь-мяолэ-го�光嚴女少樂國 762 гун [6]恭 121 



гун [7]计 463 да и�大意 525，669 
Гунабхадра {санскр. Gunabhadra, кит. Цюнабато- да и чжи гуань�大義止覲 525 

ло�求那跋陀羅；394468) 458, 459 Дайбуцу�大佛 432 
Гунавриддха {санскр. Gunavrddhi, кит. Цюнапиди Дайлодин�黛螺頂 629 

求那毘地,Дэ-цзинь�德•進；？-502) 370 Дайтацзунь�帶塔尊 см. Майтрейя 
гун-ань�公案（яи. коан) 387，412, 426，427, 459, Дай Цзи-тао�戴季陶（1891-1949) 251 

497, 503, 626, 661 Дай-цзун�代宗(дин. Тан; прав. 762-779) 669 
Гун-гун�共工 20’ 25，28，40，41’ 52, 58，112’ 358’ Дай Чжэнь� 戴震 ( Д а й Дун-юань� 戴東原，Дай 

395，428’ 510, 538, 560’ 659, 725’ 765 Шэнь-сю�戴慎修；1724-1777) 119 
Гунсунь Сюань-юань�公孫軒轅 см. Хуан-ди Дайюй�岱輿 553 
Гунсунь Шу�公孙属 (? -36 н.э.) 616 далай-лама�達賴口刺嘛(вачирдара далай-лама) 297，�
гун сюань�夤懸 199, 487 301 
Гунтинху�共亭湖 358 Далай-лама XIV (Нгаванг Ловзанг Тэнцзин Гьям-
гун цао�公糙 416 цхо; род. 1935)296, 301 
гун ши�公師 204 Да-ли-гуй�大力鬼 447 
Гунь�鯀 17, 37-39，41，43, 57, 429 Дало�大洛 762 
Гун Юй�貢禹（124~44 до н.э.) 601,718 Да-лунь мин-ван�大輪明王 800 
Гуревич И.С. (род. 1932) 370 да май�大麥 406 
Гурий (Карпов) архим. 339-341, 349 Дамин-сы�大明寺 290 
Гуссерль Э. (Husserl Е.; 1859-1938) 256 Да-най фу-жэнь�大乃夫人 435 
гу хуан�鼓黄 579 Данг Ванг Лунг 67 
Гу Цзе-ган�顧頡剛（1893—1980) 28, 29’ 32, 38，147, Даниил (Сивиллов), иером. 338 

404 Данъяншань�當陽山 757 
Гу Цзы-цзин�谷子敬（XV в.) 513 дань [1]單 157 
Гушаньюнцюанъ-см�穀山湧泉寺 290 дань [3]丹 510，554，628, 641 
гуши синь бянь�故事薪編 464，490, 554 дань [4]誕 208 
Гьялва-кармапа 299 Дань Лин-чжи�丹靈峙 638 
Гэ�哥 588 Дань-ся Цзы-чунь�丹霞子淳（1064~1117) 388 
Гэ-гу�葛姑 429 дань тянь�丹田 U5 ,557 
гэ и格義 2 7 4 дань цзы�丹字 628 
гэн�更 473 дань цзэн�丹觀 457 
гэн [1 ]庚 111,417 Дань-чжу�丹朱 32，33, 71，436, 771 
гэн цзи�耕藉 95, 429, 430，656 Даньчжу�丹朱 652 
гэн-цзы�庚子 418 Даньюань�丹源 436 
гэнь [2]艮 149, 152, 154, 161 дао [1 ]道 57，97，121, 204, 208’ 210，212-217, 219, 
гэнь цзай ни эр хуа цзай сюй кун�根在尼而花在虚� 221-223, 226, 229, 234，235, 239, 243—247，249, 

空2 4 5 251，255，271, 273, 307, 312，322, 384, 492, 498, 
гэнь чэ�根車 457 552, 559’ 561, 599’ 629, 641, 664, 758 
гэн юань�更元 540 дао [2]稻 406 
Гэ сянь-вэн�葛仙翁（Жаньбуган-шэнь� 染布缸神）� Дао-ань�道安（312/314~385) 276, 439，671 

431 Дао-гуан�道光（прав. 1821-1850) 618 
Гэхуай 75 дао гуань�道官 222 
Гэ Хун�葛洪 (прозе . Бао-пу-цзы�抱朴子；283/284- дао-да�道德 121,217, 256, 327 

343/363) 70, 72’ 116’ 227, 229, 238’ 357’ 363, даодэ сю ш э道德修社1 6 4 
367-369, 397, 492，554-556，573’ 578，587, 688, даодэсюэ-шэ�道德學社 567 
727 Дао-и�道…524 

Гэ Чао-фу�葛巢甫 227 Дао-люэ (V в.) 369 
Гэ Юн�葛雍（дин^жоу) 559 Дао-ни�道尼 547 

Дао-синь�道信（580-65�丨）466，668 
да би�大比 378 Дао-сюань�道宣（596~667) 420，459，475，583 
дабу�大蔔 152 дао ти�道體 397, 618 
да бэй�大貝 4 5 7 дао тун�道統 465 
Даваньшоу-сы�大萬壽寺 439 дао цзи�盜機 490, 554 
Давид 307 дао цзя ЖШ 221 
да дао�大道 313 дао цзяо чань�道教禪 246 
дадао-хуй ^ c i H 256 дао ши�道士 226, 233’ 235，243, 244，252, 254, 255, 
дади�大帝 638 490，554, 758 
Да-жи�大曰 (санскр . Вайрочана, Махавайрочана, дао ши�道師 204 

кит. Да-жи жу-лай�大曰如來，Да жи цзюэ ван дао шу�道術 370，499 
大曰覺王，яп. Дайнити�大曰，Еирусяна) 354, Дао-шэн�道生（355/360"432/434) 439，530, 536 
432，433,474,553,581 Дао-юань�道原 387，524, 661 

да жэнь�大人 97, 359, 426, 523，595 
*v 

Дасушань�大叙山 720 
8 1 1 



Да-сы�大寺 735 Ди�氐 444，508 
да сы�矢祀 192 ди [ 1 ]帝 20, 21, 57’ 97, 99; 112, 199, 215, 217’ 313’ 
Да Сы-мин�大司命 582 359，395，397, 404, 421, 445，464，509, 519, 579，�
Да Сянго-сы�大相國寺 290 586，656 
да-сянь�大仙 503 ди [2]地{санскр. бхуми，кит. чжу [10], чу [2]) 51, 
Да-сяо мин-ван�大笑明王 800 446，550，576, 656 
дати�大體 114 ди [8]狄 147，565 
да тун�大同 602 ди [9]褅 96 
Да тяньчан-гуань 大天長觀(совр. Байюнь-гуань ди вэй�地維 395 

白雲觀>247 Ди-гуань�地官 558 
да фу�大夫 157, 430，555 Ди-и�地一 22, 599 
Дафусянь 432 Ди Ку�帝嚳（Ку) 26, 38，48, 57, 444，445, 464，482，�
Да-фэн�大風 463 500’ 509，542，555，574，625，658, 771 
Да-хо-син�大火星 50 дилунь-цзун�地論(宗）356, 389，444，756 
Да-хуй�大慧（Да-хуй Цзун-гао� 大慧宗杲；1089- ди-му�地母 51 

1163) 388 Ди-му нян-нян�地母娘女良 59，64 
да цзи�大祭 486 дин�鼎 91, 801 
Да-цзи чань-ши�大吉禪師 523 дин[1]�丁 111, 163,417, 486, 748 
да цзо�打坐 244 дин синь�定心 523 
Дацзэ�大澤 479 дин цзи�丁祭 486 
да цзян-цзюнь�大將軍 602 Дипанкара Будда {санскр. DTpamkara Buddha, кит. 
Дацзянь�大建 717 Жань-дэн�然燈，У-цзи шэн-цзу�無極聖祖）637 
да чжу�大祝 623 ди пань�地盤 163 
Дачжунмэнь�大中門 706 Ди-сянь 768 
да чэн�大成 706 Дитань�地壇 193 
Дачэндянь�大成殿 484，706 Ди-хуан�地皇 21，560，672 
Дачэнмэнь�大成門 485，742 Ди-хун�帝鸿 446 
Да-чэн чжи-шэн вэнь-сюань-ван му�大成至聖文宣� Ди-цзан-ван�地藏王（Ди-цзан，Цзинь Цяо-цзюэ, 

王墓484 санскр. Кшитигарбха, кор. Ким Кёкак, яп. 
дашабхуми (dasabhumi) см. ши ди Дзидзо) 23，100，103，445, 447，550 
Даши�关室 717 Дицзан-сы�地歲寺 290 
даши�大史 145 Ди Цзюнь�地儁 46, 48，57, 74，75，444, 445，446，�
да ши�大師 571,603 463,464，482, 572, 731 
Да-ши-чжи� 大勢至 ( М а х а с т х а м а , Махастхамап- Ди Цзян�帝江 446 

рапта) 355’550’ 557’571 ди-чань да-ван�地產大王 548 
да шэн�矢乘{санскр. махаяна) 177, 260, 271，361, ди чжи�地支 116，160, 368, 397，404，417，473，486，�

370，389- 391, 393，394，396，408, 413, 422，432，� 510, 542，648 
433, 436，437, 441, 458, 462, 474, 475，478’ 517’ ди чжу�地珠 457 
529，535，546’ 547, 550’ 552, 564，583, 597’ 604，� Дичжу�砥柱 651 
634，638, 640, 642，643，661，665, 669，689，690, ди-ша�地煞 446 
692, 694，735，736’ 746，754 ди ши 301 

дашэн-цзяо�大乘教 302 ди-юй�地獄 23，309, 374，445, 446, 447, 606, 621 
Да Юй�大禹 cw. Юй Достоевский Ф.М. (1821-1881) 370 
Даюй�大輿 359,426 доу�斗 223; см. тж. Бэй-доу 
д а ю э�大月 472 доу [1]豆 406 
Даянь-та�大雁塔 766 Доу-бин�斗柄 396 
да янь чжи шу�大延之數 157 Доу-куй�斗奎 396 
Двагслха 299 Доу-му斗母（姆）（Тянь-му� 天母）102，206, 396, 
де�鲽 378 397，449,618 
Девадатга {санскр. Devadatta, кит. Диподадоу�缔� Доу-фу�斗父 396, 449 

婆達兜，Типодадо提婆達多）356, 531，584 доу-фу�豆腐 420 
Демьевиль П. (Demieville P.) 409，440, 534 Доу цзянь�斗建 397 
Джайлз Г. (Giles Н.) 164, 645 Доу-чжэнь нян-нян�痕疫娘女良 449 
Джалал ад-Дин ар-Руми (1207-1273) 320 Доу/Душуай / Доушуай-тянь�究率天{санскр. Ту-
Джетавана {санскр. Jetavana) 413，642 шита) 685，689，760 
Джнянабхадра {санскр. Jflanabhadra, кит. Чжи- Доу-шэнь�痘神 24, 381，449 

сянь�志賢）535 Доу-шэнь нян-нян胃才申女良女良449 
Джнянагупта {санскр. Jfl5nagupta, кит. Дунакудо доу юнь цзин�斗孭精 457 

闍那崛多，Шэнакудо; 527-604) 529, 609 Дромтон (Бромстон; 1008-1064) 299 
Дзидзо (яп.)地蔵 см. Ди-цзан-ван Дронодана (санскр. Dronodana, кит. Хуфань-ван 
дзэн (яп.) см. чань 斛飯王）356 
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ду [2]度 391, 397 
ду[3]肚 116 
ду гун�督功 222 
дуань�段 119 
Дуань-у�端午 472 
Дуань Чэн-ши�段成式（?-863) 403 
Дугуан�都廣 579 
дуй [1]兌 154，156’ 161，162, 578, 752 
дуй [2]對 154 
Ду Кан�杜康(Цзюцюань-тайшоу�酒泉太守)449’ 

582 
Дулин�杜陵 494 
Ду My�杜牧(803-852) 515 
дун�侗 51，294 
дун [1]動 161,385 
дун [2]洞 451 
дун [4]東 113 
Дун-ван-гун�東王公 22，49，53，367，375, 450，569，�

704,727 
дун гун�東宮 521 
Дун да-ди�東大帝 607 
дун и�東夷 47, 48’ 57,218 
只71!-1^東母51，93，286 
дун-пай�東派 248，249 
дун-си�東西 367 
Дун-сы 358 
Дун Сы-чжан�董斯張（1586"丨628) 542 
Дун-сюань(-цзы)洞玄(子）379, 450, 451, 586，629 
дунсян�東鄕 319 
Дунтинху�洞庭湖 463 
дун тянь�洞天 122 
Дунфан Шо�東方朔（154~93 до н.э.) 117, 451, 544’ 

672 
Дун-хуан�東皇 452 
Дунхуа-цзяочжу�東華教主 499 
Дун Хун-вэнь 414 
дун-цзин�動靜 214 
Дунцзи-чжишань�東極之山 476 
Дун-цзюнь 東君 452 
дун чжи�冬至 472 
Дун Чжун-шу�董仲舒（190/179-120/104 до н.э.) 

114’ 116, 141’ 169,416, 454，600’ 601,616, 681, 
682 

дунчжэнь-тан�東震堂 465, 466 
Дунчу сы-минчжу�東廚司命主 см. Цзао-ван 
Дуншань-сы�東山寺 668 
Дун Шуан-чэн�董—成 403 
Дунъюэ ЖШ см. Тайшань 
дунь у�頓悟 523,636, 757 
Дуньхуан�燉煌 367, 399, 423, 458，459, 574，594, 

642’ 670 
дунь цзяо�頓教 545, 636 
Дун-юэ да-ди東嶽大帝（Тай-юз да-ди泰嶽大帝）�

100, 447, 607，633 
Дун-юэ цзы-сунь цзю-тянь вэй-фан шэн-му юань-

цзюнь東嶽子孫九天衛房聖母元君606 
Дун-юэ шан-цин сы-мин чжэнь-го чжэнь-цзюнь 

東嶽上卿司命振國真君606 
Дусум Кхьенпу (1110-1193) 299 
Ду Фу�杜甫（712-770)610 
духкха (duhkha) см. ку 
ду ши�度世 459 

Ду-ши-ван�都市王 448 
总>0110度朔 528，544 
Ду-шунь 杜順（Фа-шунь; 557-640) 
Ду Эр-вэй�杜而未 37，38，663 
Ду Юй�杜預（222-284) 152 
Ду Юй�杜宇（Ван-да�望帝;I в. до н.э. — I в. н.э.) 452 
дхарани (dharani) см. толони 
дхарма (dharma) см. фа [1] 
Дхармагупта {санскр. Dharmagupta, кит. Дамо-

цзидо�達摩笈多，Фа-ми�法密）274, 529，583 
Дхармаджатаяшас (V в.) 643 
Дхармакара {санскр. Dharmakara, кит. Дамоцзяло 

蓬摩迴羅’ Таньмоцзя曇摩逦)355 
дхармакая (dharmakaya) см. фа шэнь 
Дхармакирти {санскр. DharmakTrti, кит. Фачэн 法 

稱)277 
Дхармакшема (санскр. Dharmaksema, кит. Таньу-

чань 曇無讖;385/386^33) 277, 535 
Дхармамитра {санскр. Dharmamitra, кит. Таньмо-

мидо; 356-442) 643 
Дхармапала {санскр. Dharmapala, кит. Ху-фа) 363, 

364, 590, 
Дхармаракша {санскр. Dharmaraksa, кит. Таньмо-

лоча�暴摩羅察，Чжу Фа-ху; 231-308?) 462, 
529 

Дхармаратна {кит. Чжу Фа-лань) 271, 438, 478 
дхармата (dharmata) см. фа син 
Дхарматрата (санскр. Dharmatrata, кит. Фа-цзю�法�

救）502 
дхармачакра (dharmacakra) см. фа-лунь 
Дхритараштра {кит. Чи-го�持國）581 
дхьяна (dhyana) см. чань 
дэ [1]德 94’ 97, 119-121’ 169’ 170’ 174, 176, 190, 

212’ 214, 215’ 219, 235’ 251’ 275’ 286，378，415，�
454，566,567，631，641，653 

дэ А чжи ба�得А�之八 149 
дэ дао чжи жэнь шэнь цзай фань эр синь цзай шэн 

цзин得道之人身在凡而心在聖經245 
Дэн Вэй-тин�澄渭亭 638 
Дэнлинь�鄧林 479 
дэн-лун�登龍 801 
дэн пин�弩平 601 
дэсин�德行 201 
Дэсрид Сангье Гьямцо (XVII — нач. XVIII в.) 159 
дэ Тай чжи ба�得泰之八 153 
дэ чжэнь А хуй В цзе ба е�得貞А�悔В皆八也 149, 

154 
дэ чжэнь Чжунь хуй Юй цзе ба е�得貞屯悔豫皆八�

也153 
дэ ши�德士 235 
Дюмулен Г. (Dumoulin Н.) 387’ 626 
Дянь>му 電母(Шань-дянь нян-нян) 24, 453, 511 
дянь сюань гуань�點玄關 557 
Дянь-фу�電父 453 
дяо-цзин гуй�吊頸鬼 424 

е [1]業{санскр. карма) 222, 268, 391’ 442’ 534, 
550, 598, 641，693，735, 745, 747 

е [2]野 509 
е[4]也 51 
Ева 327 
Евсюков В.В. (род. 1956) 42 



Е-гуан-цзи�葉光紀 625 
е-ли-кэ-вэнь�也裏可溫 307 
Енох 311 
Ермаков М.Е. (1947-2005) 438，478, 524 
Ёсиока Ёситоё�吉岡義豊（1916~1979) 233, 256 
Есу цзятин耶穌家庭317 
е ч а夜叉 4 1 5 
Е Шу-сянь�葉舒憲 50-52 

Жамсаран 422 
Жао Цзун-и�饒宗頤 52 
Жбиковский Т. (Zbikowski Т.) 56 
Жерне Ж. (Gemet J.) 261 
жи�日 515 
Житань�日埴 193 
жи чжэ�日者 136 
жи чэнь�日辰 417 
жи юэ ян гуан�日月揚光 457 
жи юэ�曰月 134 
Жиюэшань�曰月山 18 
Жо му�若木 453 
Жошуй�弱水 453，488，568，651 
ж у [ 1 �儒 201 
жу [2]孺 740 
жу [3]蓐 461 
жу [4]如 459, 526 
Жуань Сяо-сюй�院孝緖 438 
жу-гэнь�儒艮 498 
жу и如意6 7 5 
жу инь шэн толони人音聲陀羅尼609 
жуй 瑞 168, 363，453，574，601, 615 
жуй ин�瑞應 453 
Жуй 11-4^芮逸夫31，61，62 
жуй у�瑞 Й 456 
Жулай�如 сл^.Татхагата 
жулай цзан�如來藏{санскр. татхагата-гарбха) 277, 

278,281,458, 459, 666 
жу ли�入理 552 
жун�融 39 
Жун-чэн 夸成（Жун/Юн-чэн-цзы) 460, 664 
жу син�入行 552 
Жу-ци (1320-1385) 458 
жу ши�入事 552 
жу ши во вэнь�如是我聞{санскр. эвам майя шру-

там) 356 
Жу-шоу�蓐收（Гай�該，Хун-гуан) 21, 53, 111, 461, 

489, 509, 625, 630 
Жэнь�任 461 
жэнь[1]人 141 
жэнь [2 ]仁 114’ 119，145’ 164, 190, 315，327, 367, 

459, 503,509，641,653 
жэнь [3]壬 111’ 139, 163,367,417 
жэнь [5]任 467 
Жэнь Бо-нянь�任伯年（1 8 4 0 - 1 8 9 8 ) 376 
жэнь ван�人王 693 
жэньмяньхоу�人面猴 70 
Жэнь Фан�任昉（406-508) 379, 541 
Жэнь-хуан�人皇 2丨，560 
Жэнь-цзун�仁宗（прав. 1022-1063) 163，304, 653，�

599, 678，707 
жэнь цзянь(ды) фо-цзяо�人間（的)佛教 605, 646 
Жэнь-цзянь чжэнь-шэнь�人間真神 60 

жэнь чжэн�仁政 367 
жэнь ши�人時 572 
жэнь шэн ды фо-цзяо�人生的佛教 603 
жэнь-чэнь�壬辰 228 • 
жэнь-юй�人魚 497 
Жюльен С. (Julien S.) 435 

Зайдель A. (Seidel А.К.) 224 
Заратуштра (Зороастр, Заратустра; рубеж II-I тыс. 

до н.э.) 328 
Зевс 20 
Зинин С.В. (род. 1957) 149，165 
Зограф И.Т. (род. 1931) 399 
Зоммер Н. 113 

И 羿（Хоу И 后羿）18, 20，25, 29，32, 33，44，47^9, 
58’ 73-75，92, 463, 464，482，504, 543, 544, 
569 

И�乙（Хоу-И�侯乙 ’ Правитель И) 799 
и�夷 16，17，47; см. тж. дун и 
И (сын Пэн-цзу)夷 555 
И(Юи)易（有易）404 
и [ 1 ]義 114，118, 145, 327, 367,379，653 
и [2]�一287 
и [3]意 115’ 116, 122,213,580 
и [4]易 133，134，145-148, 153, 270, 403，404 
и [7]異 680 
и [9]乙 111，163,417 
и [11]羿 74’ 463 
и [13]锥 523 
и [14]埸 147 
и [15]佾 486 
и [16]衣 95 
Иакинф см. Бичурин Н.Я. 
Иаков 27 
Ибн Рахат 318 
и бо ши�醫博士 450 
Ибрахим ибн Хасан аль-Курани 320 
Иванов А.И. 401 
Иванов Вяч.Вс. (род. 1929) 43 
Иванов П. свящ. 340 
Ивановский А.О. 339, 342, 371 
Игнатий (Василий, Шуан, Яо Фу-ань ^^�福安；�

1888-1962) 348 
Игнатович А.Н. (1947-2001) 478，529，644 
Игнатьев 349 
игуань-дао 一貫道 366，465, 466, 557, 558，567 
и гуань мин�易官名 146 
И-гуань-му�衣冠墓 488 
Идзуси Ёсихито�出石誠彥（1896-1942) 30, 31 
Идзуцу Тосихико�井筒俊彦 210 
и жэнь�一人 128 
11-111№伊尹41，467，468 
Иисус Христос (кит. Иисусы Хэлисытосы�伊伊穌�

斯合利斯托斯，Есу Цзиду耶穌基督）191, 306, 
311’ 312’ 315, 321，323, 327’ 340’ 466, 567 

Икэда Дайсаку�池田大作 411 
и лай чжэ�以汝者 308 
Илларион (Лежайский), архим. (7-1717) 333，�
Илларион (Трусов) (7-1741) 335 
Ин 赢(род) 38，47 
Ин (ван)英 см. Лю Ин 
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ин�應 416，507 
Индра {санскр. Indra, кит. Иньдало� 因達羅 )62, 

63, 462,563 
Ин-лун�應龍 479，508, 801 
Ин-мэн нян-нян�弓I蒙娘娘 435 
Иннокентий (Кульчицкий), еписк. 333 
Иннокентий (Фигуровский), архим. 333, 342, 348 
Иннокентий Фан (ум. 1900) 342 
Иноуэ Энрё�井上円了（1858-1919) 26 
Ин-хо-син�勞惑星 21 
Инчжоу�瀛洲 22, 218, 358，359，426，469, 553, 554 
Ин Шао 應劭（140-206) 510，538, 585 
ин шэнь�迎神 487 
ин шэнь ШМ 564 
инь�殷 16’ 32, 37, 48, 92, 93’ 112 
инь [1]陰 18, 52, 53, 62, 100，115, 116’ 119’ 131, 

134’ 141’ 153’ 156, 157，158’ 161, 169，215’ 218, 
236, 275，367, 397, 398, 417，430，453，460, 464, 
471’ 481’ 487’ 507，510’ 539, 541’ 553’ 561, 569, 
578，587’ 605’ 612’ 629，641, 671’ 682, 688, 749, 
756 

инь [2]因 123 
инь [4]印 558 
инь [5]禋 95 
инь [6]淫 255 
инь [7]寅 417，748 
инь [8]尹 467 
инь [9]音 482 
инь бинь чу жи�寅賓出日 572 
Инь Вэнь(-цзы)尹文子；360/350-285/275 до н.э.) 

217 
инь-мо�陰魔 см. юнь-мо 
Иньсюй�殷墟 469 
инь тянь�淫佃 463 
инь-хунь фань�弓 i�魂幡 801 
инь цзи 銀麂 457 
инь цзянь на жи�寅餞納日572 
Инь Цзяо�殷效 658 
инь ци 飲氣 489 
Иньцюэшань�銀雀山 136, 576 
Инь Чэн-сю�殷成秀 366 
Инь-шунь�印順 605 
Иньшунь-фаши�印順法師 37，38 
инь-ян�陰陽 116, 121，132-134，138，141，144，146, 

148，161, 190，208’ 217, 218’ 308’ 322, 367’ 359，�
368，370，385, 417，425，430, 453，460, 464, 466, 
471, 481’ 487, 507, 509’ 515，528’ 539, 541’ 556，�
561, 569, 578’ 580’ 587, 605, 612’ 628，629’ 641，�
647, 652, 667’ 671，672’ 756 

инь-ян ли�陰陽曆 91, 96, 405, 464, 471, 508，587，�
640, 677, 679, 771 

иньян-цзя�陰陽家 133，138，161, 216, 217, 218，221 
Иоаким (Шишковский) архим. 335 
Иоанн (Максимович) Тобольский митр. 333, 347 
Исав 327 
Исайя (Поликин) иером. 340-342 
И-син�一行（683-727) 433, 474 
и синь�一心{санскр. эка-читта) 271 
и-синь тянь-дао лун-хуа шэнь-цзяо-хуй ―’已、天道�

龍華神教會567 
ислам {кит. исылань-цзяо 31В-325, 

465，477，567 

И-сюань�義玄 387 
и-сюэ�易學 146 
и сян�異相 516 
И Тао-тянь 661 
ити …體 269, 271 
иудаизм см. тяоцзинь-цзяо, ютай-цзяо 
ихэтуань�義和團 145, 314, 342 
и-це-ю�一切有 478 
И-цзан 赜藏 524 
И-цзин�義淨（Чжан Вэнь-мин; 635-713) 277，439，�

475 
и цзу�一足 482 
И-цзун�懿宗（859-873) 318 
и цзянь�易間 145 
и цзяо шоу - •角默 456 
ичаньтицзя�一�閘提逝{санскр. иччхантика) 532 
И Чжи�伊摯 467 
ичжусян-цзяо —燭香教 302 
иччхантика (icchantika) см. ичаньтицзя 
И-чэн 295 
И-ши�伊示 см. 467 
и ши意識699 
ишу移鼠306 
Ишуй�沂水 467 
и шэн�一乘{санскр. экаяна) 531，546, 635 
И-шэнь — # 306 
и ян цзяо�異樣教 545 
Йездигерд III (7-651)318 
Йейтс Р.Д.С. (Yates R.D.) 137-139 
йога (yoga, кит. юйцзя) 277, 475 
йогачара (yogacara) см. виджнянавада 

кагъюпа 299 
кадампа 299, 300 
кай�開 163 
Кайдзука Сигэки�貝塚茂樹（1904~1987) 35，39 
кайлу-шэнь�開路神 476 
Каймин�開明 476 
каймин-шоу�開明獸 476, 489 
кай мэнь�開 576 
Кайфу�開福 768 
кай цзин�開經 6^3 
Кайюань-сы�開元寺 290 
Кай-ян 開陽 396 
Калаяшас {санскр. Kalayasas) 355 
Калиновский М. (Kalinowski М.) 137’ 139 
кальпа (kalpa) см. цзе [1] 
кальянамитра (kalyana-mitra) см. шань ю 
кама-дхату (kama-dhatu) см. юй цзе 
Кан�亢 508 
Кан-ван 康王 45 
Канишка (I—И вв.) 584 
кан нин�康寧 631 
Каннон (яп.)観音 см. Гуань-инь 
Кан-си�康熙(1654-1723) 184’ 310’ 311, 319, 332, 

333,488,618,620, 629 
Кан Сэн-хуй�康僧會（?-280) 272, 369, 476 
Кан Фа-суй�康法邃 370 
Кан-хуй см. Хоу-ту 
Кан Цзу-и�康祖詒 сл7. Кан Ю-вэй 
Кань�坎 154’ 161, 162,218,510 
кань хуа (чань) i•話(禪）388，427 



кань юй�堪輿 139 
каньюй-цзя�堪舆家 510 
Кан Ю-вэй�康有為（1858-1927) 164，314, 602，603 
као чжун мин�考終命 631 
као ши�考釋 549 
Капила 478 
Капилавасту {санскр. Kapilavastu, кит. Цзебилого 

劫比羅國）392 
Карай Касан 29 
Карлгрен Б. (Karlgren В.; 1889-1978) 34’ 35，44, 

148’ 471,572 
карма см. е [1] 
карман (karman) 299 
кармапа (karmapa) 299 
Кармапа 423 
Като Дзёкэн加藤常贤20 
католицизм см. тяньчжу-цзяо 
Кафаров П.И. (иеродиакон Палладий; кит. Бала-

ди�巴拉第；1817-1878) 339-341, 349，476, 477 
Кашьяпа {санскр. Kasyapa, кит. Цзяшэ[по] йй攝�

[波],Да Цзяшэ�大迦攝，Инь-гуан�飲光）266, 
267, 478; см. тж. Будда Кашьяпа, Кашьяпа 
Матанга, Махакашьяпа 

Кашьяпа Матанга, Кашьяпа {санскр. Kasyapa-
Matanga, кит. Цзяшэ Мотэн� 迴Й摩騰）271 , 
438, 478 

кая (kaya) см. шэнь [2] 
Кейтли Д.Н. (Keightley D.N.) 125，126, 137 
Кепинг К.Б. (1937-2002) 349 
Кеплер А. 315 
Кириллов П. 338 
Кироку Адачи 645 
Китайская ассоциация последователей даосизма 

см. Чжунго дао-цзяо сехуй 
Китайская исламская ассоциация см. Чжунго исы-

лань-цзяо сехуй 
Китайская Православная Церковь см. Чжунго дун-

чжэн-цзяо хуй 
клеша (klesa) см. фань нао 
клеша-мара (klesa-mara) см. фань-нао-мо 
Климент XI папа (1649-1721)311, 620 
Клу-мо 65 
коан (яп.) см. гун-ань 
Кобзев А.И. (род. 1953) 118，165, 215’ 404, 556，580 
Кожин В.В. (род. 1934) 82 
Козин С.А. (1879-1956) 383 
Колоколов B.C. (1896-1979) 426, 464，490，554 
Коминами Итиро 小胃——良Р 41 
Комчог Гьялпо (Кхон Кончог Гьялпо) 299 
Конфуций (Кун-цзы�孑L子，Кун Цю�孑L丘，Кун Фу-

цзы孑L夫子，Баочэн сюань Ни-гун褒成宣尼公，�
Вэньсюань-ван�文宣王，Сянь-шэн, Чжишэн-
сяньши, Кун Чжун-ни; ок. 551�一 479 до н.э.) 
24, 26，38, 39’ 45，54’ 57’ 72, 93’ 98’ 102’ 115, 
120’ 130’ 144’ 154，174, 182，183, 193-201，214’ 
261’ 271, 274, 275, 308, 310’ 311’ 313, 315，319, 
343’ 344，350’ 360，378, 379，383, 385’ 386, 421’ 
466, 481-488, 515, 567，587，600, 601, 615, 705，�
706,719 

коутоу�叩頭 193,319，487 
коуцзюэ�口訣 558，608 

Коу Цянь-чжи�蔻謙之（365~448) 228, 230’ 231, 
501 

Кох В.Дж. (Koch WJ.) 158 
Кракуччханда {санскр. Krakucchanda) 650 
Кропоткин П.А. (1842-1921) 603 
Крылов И.А. (1769-1844) 382 
Крюков В.М. (род. 1962) 148 
Ксавьер Ф. (XavierF.; 1506-1552) 183 
Ку�嚳 сл/. Ди Ку 
ку�苦{санскр. духкха) 268，406, 597 
Куай Тун�蒯通 357 
куай�菁 87 
куан няо�狂鳥 404 
Куан Хэн�匡衡（Куан Чжи-гуй;�？-30 до н.э.) 430，�

480, 481’ 495’ 616’ 657,718 
Куа-фу�夸父 34，38, 39, 65, 68，479，515，649 
Кубо Норитада�窪德忠 239 
Кудо Мотоо工藤元男51 
Куй�夔（Хоу Куй) 48,444, 481，482，508，512 
Куй�奎 366，396，397,412 
Куй-лун 夔龍 508 
Куй-син�魁星 359，374，412，483 
Куй-цзи�窺基（632-682) 277, 590 
Кукай�空海{посмерт. имя Кобо-дайси; 774-835) 

356 
Куланатха {санскр. Kulanatha) см. Парамартха 
Куликов Д.Е. 404’ 586 
ку-лоу�骷髅 800 
Кумараджива {санскр. Kumarajlva, кит. Цзюмо-

лоши; 344/350 — 409/413) 230, 274’ 276’ 354’ 
358, 363, 369，391，394，408，409, 439, 441，462，�
502, 529-532’ 545, 547’ 608’ 644’ 671, 690，726 

кун [1]空{санскр. шунья, шуньята) 276, 280, 284, 
308, 365, 372，389, 390，391’ 409’ 428, 433, 436，�
441, 443’ 503’ 552, 567，609’ 634，640’ 685，687, 
692’ 727’ 735’ 736, 746 

Кун A. (Kuhn А.) 38 
Кун Ань-го�孑L安國(II в. до н.э.) 468 
кун ди 空缔 609 
Кун Дуань-ю�孔端友（ум. 1132) 485 
Кун Ин-да�孔穎達（574~648) 146, 147，151，468 
Кун Ли�孔鯉（532*483 до н.э.) 484 
Кун Лин-фу (III-IV вв.) 72 
Кунлинь 孔杯 483，484, 705，739 
Кун-мяо 孑L 廟 (Вэнь-мяо, Кун-цзы мяо, Ни-фу 

мяо) 197，483，484，486’ 488，706，719, 742 
Кунст P. (Kunst R.A.) 132, 133’ 147 
Кун сы�孔祀 200，486, 487, 744 
Кун-фу�孔府 483, 706 
Кун Фу-цзы 孔夫子 см. Конфуций 
Кун-хуан�空皇 307 
Кун Цзи�孔伋（483Ю2 до н.э.) 201, 484 
КуН-ЦЗЬ1孑L子 см. Конфуций 
Кун-цзы му�孔子墓 483 
Кун-цзы мяо 孑L 子 Ml см. Кун-мяо 
Кун Цю 孑L 丘 см. Конфуций 
Кунчжай�孔宅 199，488 
Кунчжай шу-юань�孑L宅書院 488 
Кун Чжэнь�孑L禎 488 
Кунь 鲲 553 
кунь�坤 133’ 134, 154’ 155,161’ 537 

816 



Куньлунь Шш (Кунь�昆/崑，Куньшань�昆/崑山) 
18，38, 206, 220，395，436, 453，461’ 463, 476, 
488-^90, 500’ 505, 510, 539, 554，568，569, 594, 
595，628, 637，651, 653，662, 663, 672, 674，680，�
729 

Куньминху�昆明湖 577 
Кун Юй-ци�孔毓圻（1657-1723) 488 
Kyoe 76 
Кутейба ибн Муслим 318 
Кучера С.Р. (род. 1928) 120，144，168, 467, 614 
кушала (kusala) см. шань [2] 
кушаламула (kusala-mula) см. шань гэнь 
Кушинагара {санскр. Kusinagara, кит. Цзимедао-

чан寂減道場）533，591 
Кшитигарбха {санскр. Ksitigarbha) см. Ди-цзан-

ван 
кэ [2]客 220 
кэгон-сю (ли.) см. хуаянь-цзун 
кэ цзюй禾斗舉194 
Кэ-цинь�克勤（Ло У-чжу, 1063-1135) 387, 388 
кэ-чан 渴場 447 
Кюнстлер М. (KUnstler М.) 56 

Лабулэ-сы喇布勒寺290 
Лаврентий иером. 333 
лай�萊 553 
лакшана (laksana) см. сян [2] 
лама�嚷嘛{санскр. уттара) 296 
ламаизм 180，181，184, 264，299, 300 
лам-бре {тиб.) 299 
лам-рим (тиб.) 300 
лан�郎 542 
лан-гань�琅讦 489，500 
лан-гань-шу�琅幵彻 500, 505，653 
Ланка 458 
лань [1]藍 628 
лань мао хуй-хуй�藍帽回回 326 
Лань Цай-хэ�藍菜和 207，375, 376，490，491 
лао�老 214 
лао бай син�老百姓 60 
лао е�老爺 421 
лаогуаньчжай�老官齋 302 
Лао-лан�老郎（Лао-лан пуса�老郎菩薩）491 
лао-ху гуй�老虎鬼 424 
Лао-цзы�老子（Ли Эр�李耳，Лао-цзюнь�老君；VI-

IV вв. до н.э.) 22’ 24’ 39’ 54’ 84，98, 102，120-
122, 129’ 177’ 203, 204，207’ 210, 212-214, 
220-222， 224-226, 228-230� ， 232-235， 237, 
238, 255’ 256’ 258，261’ 262，272, 273，344, 363, 
367, 375, 376, 385’ 425，451, 460，466，491, 501-
503, 542, 555’ 556, 559’ 561，567, 568，577，664’ 
694 

лао чжун мин�老終命 631 
Лассар Дж. (Lassar J.) 312 
Лау У. (Lau U.) 44 
ле ван�裂網 525 
Леве М. (Loewe М.) 139 
Леви Г. (Levy G.) 450 
Леви-Строс К. (Levy-Strauss С.; род. 1908) 56, 57 
Легашев А. 338 
Легг Дж. (Legge J.; 1815-1895) 147, 313, 645 
легизм см. фа цзя 

Лейбниц Г.Б. (Leibniz G.W.; 1646-1716) 164 
Ленин В.И. (1870-1924) 186 
Леонтьев А.Л. (1716-1786) 351，621 
Леонтьев М. (о. Максим) 332, 333 
Ли�黎 18，57，658 
Ли�李 98 
ли [1]理 119’ 213, 244, 308, 309，313’ 401’ 466, 

567，576 
ли [2]禮 114’ 119，145, 174，190，191, 327, 503’ 653 
ли[3]利 118 
ли [8]離 154，161，162, 500, 501, 578 
ли [9]立 122 
ли [10]里 28，675 
ли [12]例 387’ 626 
Ли Ань�李安（Ang Lee; род. 1954) 511 
Ли Бин�李丙 491 
Ли Бин Ф冰 491，492，592 
Ли Бо�李白（701-762) 359, 515 
Ли-ван�厲王(?-841 до н.э.) 400 
Ли Гуан-синь�李光信 36 
Ли-гуань�禮官 623 
Ли Гун-линь (XI в.) 599 
Ли Дао-юань�郿道元（VI в.) 648 
ли Доу�禮斗 397 
Ли Дун-сюань�李洞玄（VII в.) 450 
Ли Жун�李冗(IX в.) 56，59’ 62’ 63’ 539 
Ли Жу-чжэнь�李汝珍（1763-1830) 569 
Ли Лин�李零 450 
Ли Ли-хуа 26 
Ли-му�力牧 492 
лин [1]靈 116’ 117，144, 359，489, 492, 497, 671 
лин [3]陵 493 
линбао-пай�靈黉�派】227，253，492，561 
Лин-бао тянь-цзунь�靈寳天尊(Тянь-цзунь) 206，�

306，561,562 
Лин-ван (чжоуский)靈王(прав. 571-545 до н.э.) 

405 
Лин-вэй-ян�靈威仰 625 
лин-гоу�陵狗 54 
лин гуй�靈龜 116,456 
Лингу-сы�靈骨寺 290 
Лин-ди 靈帝（167-189) 438 
Лин-ли�陵鯉 497 
лин н э н й�能 241 
лин синь�靈心 117 
лин-тао 靈桃 544 
лин ту�靈兔 767，801 
Линфэн�靈峰 629 
лин хунь�靈魂 117，493 
лин хэ�靈鶴 672 
лин цинь�陵寢 480，493-497 
Линцюань�靈泉 387 
лин чжи�靈智{санскр. сарваджнята) 284 
лин чжи�靈芝 497, 521 
лин чу хэй дань�陵出黑丹 457，�
Линшань�靈山 637 
Линъин�靈應 630 
Линъинь-сы�靈噃寺 290，291，696 
Линъэнь-хуй�靈恩會 317 
Линь�林 (род) 60 
линь 鱗 508 
Линь Бяо�林彪（1907-1971) 195 



Линь Лин-су�林靈素（Чу Хуй; 1076-1120) 235，236 
Линь Хуй-сян�林惠样（1901-1958) 31 
Линь-цзи И-сюань�臨濟義玄（?-867) 497，710 
Линьцзи-сы�臨濟寺 290，387 
линьцзи-цзун�臨濟宗{яп . риндзай-сю) 387’ 497，�

571,646,710,711 
Линь Чжао-энь�杯兆恩（1517-1598) 249 
линьчжэ�麟者 406 
Линыпуй-най�臨水奶 381 
Линь-шуй фу-жэнь�臨水夫人 103 
лин-юй�陵魚 497, 498 
Липовцов С.В. (1770-1841) 621 
Ли Сань-нян _三娘 498 
Лисевич И.С. (1932-1998) 41, 508, 580 
Ли Си-чэн�酈余誠 243 
Ли Сюй-чжун�李虛中（VIII в.) 163 
Ли Сюэ-цинь�李學勤（род. 1933) 136-138 
Ли Те-гуай�李鐵拐（Ли Сюань�李玄）207’ 375, 

498，499, 727 
Ли Тун�李通（?42) 224 
Ли тянь-ван�李天王(Ли То-та�李托塔，То-та Ли 

тянь-ван�托塔李天王）499，537，658 
Ли Фан�李昉（925-996) 655 
ли фань ши�離凡世 245 
Ли Хань-гуан�李含光（683-769) 234 
ЛиХун�李弘 129 
Ли Хун-чжи�李洪志（род. 1952) 640, 641 
Ли Цан�利倉(7-186 до н.э.) 138 
Ли Цзе�李解 224 
Ли Цзин�李靖（571~649) 499, 537, 576 
Ли Цзин-чи�李鏡池 147，149 
Ли-цзун�理宗（Чжао Юнь�趙昀；1205-1264) 239，�

626 
Ли Цзун-тун 770 
Ли Цзунь-сюй�李遵勖 388，478 
Ли-цзы�離子 см. Ли Чжу 
Ли-цзюнь�李君 228 
Ли Цзюнь-минь�李俊民（XIII в.) 564 
ли-цзяо ШШ 567 
Ли Ци�瘟神 414 
Ли Цин-чэнь�李清臣（1032-1102) 632 
Ли Цунь-сун�李寸松（род. 1927) 70 
Ли Цюань�李筌（VIII в.) 237, 576 
ли цюань�體泉 457 
Ли Чжи-цзао, Лев�李之藻（1565-1630) 309 
Ли Чжи-цзин�李志經 450 
Ли Чжу�離珠（Ли Лоу�離婁,Ли Юй�離俞,Ли-цзы 

離子）489, 500，501 
Ли Чунь-фэн�李淳風（602~670) 163 
Лишань МШ 505 
Ли Шао-цзюнь�李少君 220, 221, 357 
Ли Ши-мин�李世民（599~649) 129 
Ли-ши сянь-гуань�禾lj市仙官 677 
Ли Ши-чжэнь�李時珍（1518-1593) 507 
Ли Юй�李漁（1610?-1679?) 370 
Ли Юй-хан 251,252 
Ли Янь 663 
Ло�洛 464 
Ло Вэй-сюань�羅尉宣 574 
Лойола Игнатий (1491-1556) 619 
Локакшема {санскр. Lokaksema) см. Чжи Чань 

Локешварараджа {санскр. Lokesvararaja) 355 
Локхарт У. (Lockhart W., Ло Вэйлинь� 維魏林；�

1811-1896)312 
Лонгобардо (Лонгобарди) Н. (Longobardi N.; 1559-

1654)310 
Лондонское миссионерское общество 312 
Лоон П. ван дер 130 
Лосев А.Ф. (1893-1988) 57 
Ло Сюань�羅宣(Хо-дэ син-цзюнь�火德星君，Янь-

чжун сянь�焰中仙）658 
Лоу�婁 366, 501 
Лоугуаньтай�樓觀台 501 
Лоумэнь�婁門 754 
Лоуцзячань�楼迴讖 см. Чжи Чань 
Лофэн�罗峰 447 
лохань�羅漢{санскр. архат, кит. алохань, кор. 

нахан，арахан; яп. аракан) 101，235, 269, 306, 
307’ 356, 392’ 441, 458’ 478, 502，523, 525’ 532’ 
534,550, 583,643,697 

Лохань-сы�羅漢寺 523，629 
Лохоу�羅睢 629 
Ло-цзу�羅袓(JIo-цзу да-сянь�羅祖大仙，Ло чжэнь-

жэнь羅真人）503 
Ло Цзя-лин�羅迦陵（1863-1941) 440 
ло-цзяо�羅教 365, 503 
Ло Цин�羅清(Ло Хуй; 1443-1527) 302, 303’ 365，�

503,728 
лоча�羅杀lj {санскр. ракшас) 332 
лочжэ�臝者 406 
Ло шу�洛書 161，369, 457，509’ 510，576, 587 
Ло-шэнь�洛神（Ло-пинь�雒嬪，Фу/Ми-фэй) 19, 

464，504, 505, 647，649, 673 
Ло-шэнь�羅神（Мин му хоу�明目侯）504 
Лоянь�螺岩 122 
лу [2]鹿 512，631 
лу [5]祿 512，631 
луань�鸞 405, 505, 652 
луань [1]亂 467 
луань-няо�驚鳥 505, 508, 704 
луань-фэн�驚鳳 505, 652 
луань-чжо ЖЩ 505，652 
Jly Бань�魯班(Гунигу Бань�公輸班，Фу-го да-ши 

扶國大師）46, 505，506 
ЛуДэ-мин�陸德明（ок. 550-630) 147 
Лумбини (санскр. LumbinT, кит. Лоупини�樓昆尼，�

Люмини流彌尼，流彌你；Люшпш流毘尼，留�
毘尼）392 

лун�龍{санскр. нага) 367’ 411, 413’ 417，425, 453, 
456, 481’ 506-511, 515’ 521, 522，538, 542, 560, 
576，577, 592，595, 599，615，638, 647’ 651, 652, 
663, 672, 676, 684, 749, 751’ 756, 759’ 763, 765, 
771 

Лун-бо�龍伯 426，461,553 
Лун-ван�龍王（Гуан-дэ�廣德，Гуан-ли�廣利，Гуан-

цзэ�廣澤,Дунхай лун-ван�東海龍王，Гуан-жунь 
廣潤）24，71, 102，360, 376, 505，511’ 512，531，�
537,577 

Лун-гэ-цзе�龍歌節 510 
лун-ма�龍馬 456，507,510 
лун мин�龍名 508 
лун МО�龍脉 510 



Лунмэнь�育直門 760 Лю Бай-минь�劉百閔（1898-1969) 148 
Лунмэнь-сы�龍門寺 278 Лю Бан�劉邦 см. Гао-цзу (дин. Хань) 
лунмэнь-цзяо�龍門教 247，253 лю боломидо�六波羅密爹 391, 436 
лун сюэ�龍穴 510 Лю Бэй�劉備（III в. н.э.) 23，420 
лун ту�龍圖 510 лю вэй�六位 509,515 
лун у�龍舞 510 Люгу�柳谷 39, 461 
лун ху�龍虎 510 лю гэнь сюэ�流艮雪 578 
Лун Хуа-минь�龍華民 см. Лонгобардо Лю Да-цзюнь�劉大鈞 149, 152 
Лунхуа-сы�龍華寺 290, 291 Людовик IX Святой (1214-1270) 181’ 307 
лунхуа-хуй�龍花會 304 лю ду 六度 545 
лунхуа-цзяо�龍華教 365 Лю Дэ-жэнь�劉德仁 (Дун юэ чжэнь жэнь�東嶽真�
Лунхушань�龍虎山 234，450 人；1123-1180) 242,243 
Лун-цзи 658 лю жуй�六瑞 518 
лун цзи�龍紀 508 Люжун-сы�六格寺 290 
лун-цзюй-жи�龍聚日 510 лю жэнь�六壬 139, 163,367 
Лунцюань�龍泉 629 лю и六藝 4 6 3 
лун чжунь�龍准 615 Лю Ин�劉英 260，272 
лун ч у а н ь *�船 510 люй [1 ]律 (санскр . виная) 265, 394, 438，482，547，�

лун ши�龍 й 508 583，642 
лунь�論 439’ 534 люй [3]綠 628 
лунь [1]輪 274 Люй Ван�呂望 см. Цзян тай-гун 
лунь ван {санскр. чакравартин)輪王 523, 546 Люй Вэй�呂薇 52 
лунь хуй� 輪廻 {санскр . сансара) 268, 274, Люй Дун-бинь� 呂洞賓 207，238, 239, 243，248，�

374’ 390, 442’ 503，550，597, 690’ 726, 760 375, 376，466, 513, 514, 516, 655, 675, 678 
лун э�龍額 615 люй тун фэнь�律通分 530 
Лун-юй�龍魚 497 люй-цзун�律宗 279, 289, 475，518，583，634, 660 
лун янь�龍顏 506, 615 Люй Цю-цзюнь�閭丘均（VIII в.) 669 
JIy-син�祿星（Гуань-син�官星,JIy-шэнь�祿神）512, ЛюйЧжэнь-юй� 呂振羽（1900—1980)663 

648 Люй Шан�呂尚 218 
Jly Синь (наст, имя Чжоу Шу-жэнь�周樹人；� Люйшань ГЛ�山 236 

1881-1936) 25’ 27，28, 33，359’ 369-371，379, люй-ши 523 
426, 464, 490’ 539，554，574 Люй Юн-чжи 234, 239 

Лу Сю-цзин�陆修静（V в.) 492 Люй Юэ�呂岳 414 
Лу Тун�盧仝（IX в.) 17，539 Люй Янь�呂嵆(VIII в.) 513 
Лу-у�陸吾 489 лю-ли�琉璃 500 
Лу Цзи�陸機（261-303) 573 лю-ли гуан�琉璃光 396 
Лу Цзю-юань�陸九淵（1139-1193) 604 лю лун�六龍 509, 515，572 
Лу Цы-юнь�陸次雲（XVII-XVIII вв.) 54, 61, 62 Лю Си�劉熙(II-III вв.) 119 
Лу-чжун�陸終 555 Лю Синь�劉飲 (53 — после 23 до н.э.) 136 
ЛуЧжун-и�路中一（1849-1925) 465 Лю Сю�劉秀（6 до н.э. — 57 н.э.) 616 
Лу Чжэн-сян�陆徵祥（1871-1949) 316 Лю Сян�劉向（77-6 до н.э.) 218，359，407，555, 580，�
Лушань�盧山 275，394, 513, 720 616, 682,729 
лу юань ши�鹿園時 634 лю сян�六相 516 
Лэй�雷 106 Лю Фа-сян�劉發祥 323 
лэй�類 161,416, 455 Лю Хай�劉海（Лю Хаар�劉海兒，Лю Хай-чжань�劉�
лэй-бу�雷部 513 海蟾)46,207，238,248,514,516,517,675-677 
Лэйгудунь�擂鼓墩 199 Лю Хуань�劉環(Цэе-хо тянь-цзюнь接火天君）658，�
Лэй-гун�雷公（Лэй-шэнь�雷神）19，21, 24, 102，106，� 659 

453，479, 483, 511，512，513，570，647, 649，670 Лю Хуа-ян�柳華陽（XVIII в.) 249 
Лэй-му нян-нян�雷母娘娘 102 Лю Цзин-шу�劉敬叔（?463?) 694 
Лэй-мэнь Гоу-юань-шуай�雷門苟元帥 570 ЛюЦзун-юань�柳宗元（773-819) 381 
Лэй Хай-цин�雷海青 624 лю цзу шоу�六足獸 456 
Лэй шоу�雷獸 483 Лю-цзю (438-495) 643 
Лэй-цзу�嫘祖 192，476，664 лю-цзя ци-цзун�六家七宗 391，409，513 
；13讶-1133雷澤483,512 л ю ц и�六器 162,518 
ЛэнгЭ. (Lang А.; 1844-1912) 28,29 Лю Чан-шэн�劉長生 243 
Лэнцзя *枷 ( Ш а н ф а н�上方 )637 Лю Чжи� 劉智（Цэелянь Баба� 介廉巴巴；1660-
лэнцзя-цзун 459, 460 1730)321,323 
Лэцзя 73 Лю Чжи-юань�劉知遠(Гао-цзу; прав. 947-949) 498 
лю�柳 514 Лю Чу-сюань�劉處玄（1147-1203)237 
Лю Ань�劉安(ок. 180— 122 до н.э.) 39’ 220’ 221 Лю Чэн-хуай�劉成淮 506 
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Люша�流沙 555 Мандара 30 
лю ши эр цзянь�六十二見 517 Манджугхоша {санскр. Mafljughosa) 413 
Лю Шоу-гуан�劉守光（VIII-IX вв.) 516 Манджунатха 413 
Л ю Э�劉鶚（1857-1909) 549 Манджушри {санскр. Maftjusn) см. Вэныпушили 
Люэ-фу�略福 606 Мани�魔尼 302, 329-331 
лююй�六玉 162,401,518 Манла см. Бхайшаджья-гуру 
Лю Юй-цин�劉毓慶（род. 1954) 69 мантра (mantra) 558，608 
лю яо гуа фа六交卦法158 мань�蠻 378 
лян [2]兩 378 мань(-мань)蠻(蠻）см. цзянь(-цзянь) 
лянгэ вэньмин дзяньшэ�兩個文明建設 294 маньла�滿喇 326 
лян нэн�良能 277, 308 маньтуло曼荼羅’滿荼邏(маньдало滿怛羅’ мань-
лян синь�良心 277, 316 тэло�滿特羅，цзун чи, санскр. мандала) 523, 
Лян У-ди�梁武帝 см. У-ди (лянский) 606, 608 
Лянфу�梁父 653，654 маньчжуры (маньцзу�滿方矣）51 
Лян Ци-чао�梁啟超（1873-1929) 314，602, 603 мао [2]瞀 683 
лян чжи�良知 121,316 мао [3]蚝683 
Лянчжу�良渚 80’ 518-520 мао [4]昂 366 
ЛянШань-бо�梁山伯 122 мао [5] W 417 
лянь [3]蓮 435 Мао Гу�茅固（Дин-лу чжэнь-цзюнь�定祿真君）559 
лянь би/бэй�聯臂/背 378 мао гуй�毛鬼 424 
лянь син�煉性 244 Мао Ин�茅盈 ( С ы - м и н чжэнь-цзюнь� 司命真君）�
лянь хуа�蓮花 530 559’ 606 
Ляо Ди-пинь�廖帝聘（1827-1893) 287, 728, 729 Маолин�茂陵 494 
ляо и�了義{санскр. нитартха) 277 маонань�毛南 55 

1^[1]馬417,510 
Мао Си-гун�毛翕公 357 

1^[1]馬417,510 Мао Цзинь�毛晋（XVI-XVII вв.) 574 
ма [2]麻 406 Мао Цзы-юань�茅子兀 (титул Бай-лянь да-ши�白�
Ма-бу�馬步 521 蓮大師；1086-1166)302,364 
Ма-ван�鳥王 499，521, 538 Мао Чжун�茅衷 (титул Бао-шэн чжэнь-цзюнь�保�
Мавандуй�馬王堆 136, 137, 138, 139，163，217 生真君）559 
Ма Вань-фу�馬萬福 (Гоюань-хаджи _園哈吉；� Маошань�茅山 227 

1849-1934)321 маошань(-пай)茅山派 227, 234，238，248, 253, 257; 
Магадха {санскр. Magadha, кит. Моцзети�墨竭提，� см. тж. шанцин-пай 

默竭提，Моцзето摩揭陀）527 мара (тага) см. моло 
Ма Го-хань�馬國翰（1794~1857) 367，378 M a p AMMO 329 
Ма-гу�麻姑{кор. Маго хальми) 44，521, 522 Маричи {кит. Моличжи�摩禾U�支)398, 619 
Магушань�麻姑山 521 Марко Поло (Marco Polo; 1254-1324) 331, 477 
Ма-гэ-мяо_�閣廟 619 Маркс К. (Магх К.; 1818—1883) 186’ 603 
МаДи-бо�馬第伯 654 Марпа (1012-1096) 299，550 
мадхьямика (madhyamika) 529, 547, 583, 665 Марр Н.Я. (1865-1934) 148 
Ма-и-дао-чжэ�麻衣道者 (X в.) 157 Мартин У.А.П. (Martin W.A.P.; 1827-1916)313 
май 麥 406 Мартынов А.С. (род. 1933) 249 
Майтрейя (санскр. Maitreya, кит. Милэ, кор. Маршмэн Дж. (Marshman J., 1768-1837) 312, 

Мирык, яп. Мироку) 103，129, 249’ 266’ 302, Маслов А.А. (род. 1964) 523’ 669 
304，364, 365，392，408，410, 465’ 502，522, 531’ Масперо A. (Maspero Н+; 1883-1945) 29, 35’ 57, 
550，567，589, 637，685，695，766，800 450,511,559,572 

Майя 392 Ма Сун-тин�馬松亭 325 
Максим о. см. Леонтьев М. Ма Сян-бо�馬相伯（1840"1939)316 
Малаласекера Г.П. (1899-1973) 604 Ма-тоу цзинь-ган�烏頭金岡!j 800 
Малиновский Б. (Malinowski В.; 1884-1942) 32，� Матье P. (Mathieu R.) 44’ 45 ‘ 

56 Маудгальяяна (санскр. Maudgalyayana) см. Мулянь 
Ма Линь�馬麟（XIII в.) 25，60, 66 Ма Фу-сян�馬福样 324，325 
Малькевич Б.А. 383 Ма Фу-чу�馬複初 322，323 
Малявин В.В. (род. 1950) 395, 576 Ма Ф э й - б а й ^ Ф Й 489 
Ма Лянь-юань�馬聯元 323 Махавайрочана {санскр. Mahavairocana) см. Да-жи 
Ma-мин�馬鳴 см. Ашвагхоша Махаджапати 583 
Ма Мин-синь�馬明心 320，321 Махакашьяпа, Кашьяпа {санскр. Mahakasyapa, 
Ма Мин-шэн�馬鳴生 357 кит. Мохэцзяшэ�摩诃 ЙЕ�葉 ,Цзяшэ [по]逝攝波，�
ман�芒 419 Инь-гуан�飲光）266, 267, 388，393, 478，502，�
ман�蟒 425, 522 553’ 800 
мандала (mandala) см. маньтуло Махамати 459 
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Махамаудгальяяна 393 
Махаммад Омар Маргинани 324 
махараджа (maharaja) 499 
махасангхика (maha-samghika) 642 
махасаггва (mahasattva) 550 
Махастхама {санскр. Mahasthama) см. Да-ши-чжи 
Махастхамапрапта {санскр. Mahasthamaprapta) см. 

Да-ши-чжи 
махаяна (mahayana) см. да шэн 
МаЦи-жун�馬啟榮 323 
Ма Ци-си�馬啟西 321 
Ма-цзу�馬袓 521 
Ма-цзу-гэ�媽祖閣 619 
Ма-цзу Дао-и�运祖道一（709-788) 523, 524, 660, 

661,666, 669, 710 
Ма Цянь-сань 324 
Ма Чжи-юань�馬致遠（1250? — ум. между 1321-

1324)513 
Ма Чжу�馬注 319, 321,322 
Ма Чжу-фу 324 
Ма-шэ�馬社 521 
Ма Юй�馬钰（Ма Дань-ян�馬丹陽；1123-1183) 

243 
МаЯо-тин�馬曜廷 323 
ме�滅(санскр. ниродха) 115 
ме ван чжи е滅亡之野649 
Мегро Ш. (Maigrot Ch.; 1652-1730)311 
Медхерст У. (Medhurst W. Н.; 1796-1857)312 
Мелетинский Е.М. (1918-2005) 43, 57, 59 
Менхен-Хельфен О. (Manchen-Helfen О.) 29, 49 
Меньшиков Л.Н. (1926-2005) 370，371, 399，413，�

533,574,611 
ми [3]迷 306 
Мидилюй�迷底履 см. Майтрейя 
Миларепа (1028/40 — 1111/23) 299 
Милинда (Менандр, кит. Миланьто 強蘭陀；прав. 

130-100 до н.э.) 534 
Милн У. (Milne W.; 1785-1822)312 
Ми Лон 61 
Милэ 彌勒 см. Майтрейя 
милэ-цзяо�彌勒教 365 
ми-ми чжоу�秘密咒 608 
ми-ми шэ-хуй�秘密社會 566 
мин [1]命 119’ 140，153, 170, 245, 580,617, 63 
мин [3]明 115’ 116’ 148, 508 
мин ван�明王 499, 601 
Мин-ди�明帝(дин. Хань; прав. 58-75) 197，260, 

271,430, 438，478 
Мин-ди 明畚(дин. Вэй; прав. 227-240) 743 
Мин Лун-ши�明龍師 322 
Мин-му�明穆 438 
Миннегага 68 
Минтан明堂 175，176, 490，657 
мин хуан�明黃 628 
мин цзин�銘旌 801 
мин цзя�蓂莢 455，457 
мин-цзяо�明教 302，305，329，330, 331，365 
мин шэнь�明神 623 
Мин-ю�明由 574 
мин юэ чжу�明月珠 457 
Мин-ян�明揚 290 

Мирхэд В. (Muirhead W.; 1822-1900) 312 
Митараи Масару�御手洗勝 20，39，40，43，436，586 
Митра 354 
Митрофан Цзи 341, 342，346 
Михр-Ормузда 329 
Ми/Фу-фэй�宓妃 см. Ло-шэнь�洛神�
ми цзан�秘藏 576 
ми-цзун�密宗(ми-цзяо, чжэньянь-цзун, чжэньянь-

цзяо) 178, 263’ 279’ 402’ 413, 432, 474’ 475’ 
499, 525,551,557，608，634 

ми-цзяо�密教 ow. ми-цзун 
мишихэ迷詩詢306 
ми шу�秘書 148 
ми юй S�語 608 
ми янь�密言 608 
МО�狢 47 
МО 魔 см. моло 
Мо-ван�魔王(Моло�魔羅，Тянь-[цзы]-мо�天子魔，�

Дева-путра-мара) 450’ 525 
Мо-ди�墨翟（Мо-цзы� 墨子；490/468403/376 

до н.э.) 39，217 
Моисей 307 
моло 魔羅（мо，санскр. мара) 525，722 
мо лунь�末輪 546 
мондо (яп.) см. вэнь-да 
мони ф尼 330 
Монтекорвино Дж. де(да) (XII-XIII вв.) 181,307 
Мори Микисабуро�森三檢三郎 33, 34 
Мори Ясутаро 病安 ; ^ 39’ 663 
Моррисон P. (Morrison R.; 1782-1834) 312 
мо фа ши дай末法時代562 
моха (moha) см. у мин 
мо-цзя�墨家 169，378 
Моцзято[го]摩伽陀[國]см. Магадха 
мо чжао 388 
мритью-мара (mrtyu-mara) см. сы-мо 
му�1]母47 
му [3]未 306, 381，682 
му [4]暮 473 
му [6]目 379 
Му-ван�穆王（ок. 947 — 928 до н.э.) 363, 376，450，�

540’ 568,717 
Му-гун�木公 22，450 
мудань�牡丹 631 
Му-ди�穆帝(дин. Цзинь; прав. 345-362) 743 
мулао�松佬 55 
Мул янь�目連(Маудгальяяна, монг. Молон-тойн) 

266, 445, 526, 527 
му лянь ли�木連理 457 
Мункэ см. Сянь-цзун 
Мурдхаджа-раджа 462 
Муса ибн Мулла Иса Ходжа Сайрани 324 
Му-син�木星 Юпитер 119 
Мухаммад 321-323,466’ 567 
Мухаммад Абу ал-Алим Ахун Арзу 324 
Мухаммад Алам 324 
Мухаммад Садик Кашгари 323 
Му Хуа�木華（III в.) 359 
Мухуиндин (Мухиддин?) 320 
му-цзан-чжу�墓葬主 800 
Му-цзун�穆宗（дин. Тан; прав. 821-825) 661 
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мэй�美 51, 120,395 нань ду�南渡 228 
Мэй/Мо-си�妹/末喜 468 наньжэнь�南人 180 
Мэй сянь-вэн�梅仙翁 431 нань-мань�南蠻 210 
Мэйшань�眉山 538 Наньмин�南冥 553 
мэй ю сюэвэнь�沒有學問 350 Наньмэнь�南門 717 
мэн [1]黽 359 Наньпуто-сы�南普陀寺 290, 294 
мэн [2]孟 472 Нань-тай�南台（Шэван-мяо�蛇王廟）754 
Мэнгу�蒙谷 461 нань у�男巫 623 
Мэн Мин-хуй 251 Нань-цюань Пу-юань�南泉普愿(748-834) 523 
Мэн-по�孟婆 448, 769 нань цзун�南宗 239, 248, 668 
Мэн Си�孟喜（I в. до н.э.) 161，162, 164 Наньчань�南禪 629 
Мэн Тянь�蒙恬 527 Наньюэ ШШ 523,638 
Мэн-цзы�孟子（372/71 или 390/89 — 289 или 305 нао�腦 274 

ДО н.э.) 26, 112’ 120’ 201, 277, 278, 316, 466，� Наси�納西族 55, 294 
615’706 нахан (кор.) см. лохань 

Мэн Чан�孟昶（919-965) 715 На-цянь тянь-цзюнь�拿錢天君 676 
Мэн Чжи-сян�孟知样（874-934) 715 Нгуен Данг Тьи 69 
мэнь�門 395, 530’587, 626 Нгуен Конг Чу (XIX в.) 67 
мэнь-хуань�門宦 320 не�孽 /�孳 680 . 
мэн чунь�孟春 405, 472 Невский Н.А. (1892-1937) 74, 75 
мэнь-шэнь�門神 23，24，528’ 581, 671, 677’ 679, Не Дао-чжэнь�聶道真 438 

727, 800 непань�涅槃{санскр. нирвана) 122, 268，274, 356, 
Мюллер М. (Muller М.; 1823-1900) 26, 38’ 40 360, 361, 364, 390, 391, 393, 441, 444，459, 475，�
Мюнке В. (Munke W.) 17，44, 663 502, 523, 525, 530’ 534’ 536，546，550，558, 562，�
Мю Цзи�謬忌 656 571，582, 597, 634, 641, 690，697, 726，735-736, 
Мялль Л. (род. 1938)281 746，755，757 
мянь�面 497 непань-цзун�涅槃宗 537 
Мянь-чэн 403 не-цзинтай�孽鏡臺 447 
мяо�苗 31, 38, 41’ 42，54-56, 59-62，65，66, 68，73，� ни�霓 19 

76’ 110,210,212, 541,542,724 ни [1]泥 379 
мяо [1]妙 530 Ни То-шэн f兒柝聲 (Уотчмэн Н•’ Watchman N.; 
мяо [3]廟 542, 587 1903-1972)316 
Мяо-лэ да-ши�妙樂大師（711-782) 635 НиваФ. 432 
Мяофэншань�妙峰山 380 ни-гоу�泥狗 54 
мяо цзе�妙偈 558, 608 Нидэм Дж. (Needham J.; 1900—1995) 114, 136, 229’ 
Мяо-шань�妙善 23 252’ 579 
Мяо Шань-ши (XIV в.) 678 Никаяма С. 137 
Мяо-шэнь ту-ди�廟神土地 611 Николай (Касаткин), епископ 341 
мяо ю�妙有 307 Николай I (1796-1855, прав. 1825-1855) 382 

Николай II (1868-1918, прав. 1894-1917) 349 
на цзя�納甲 162 Николай Ли 348 
нага (naga) см. лун Николай Японский епископ 342 
Нагабодхи (санскр. Nagabodhi) 402 Нин-ди�寧帝 138 
Нагарджуна {санскр. Nagarjuna, кит. Лун-шу�龍� Нинмё�仁明（823-850) 232 

樹；ок. 150-250) 279, 363，441，529, 550，552, нирвана (nirvana) см. непань 
561,721 ниродха (nirodha) см. цзинь [3] 

Нагасена (санскр. Nagasena, кит. Насянь� 那先）� Нисио Мияко�西尾都 370，371 
534 нитартха (nltartha) см. ляо и 

Найто Конан内藤湖南33 Нитирэн�日連（1222-1282) 536 
Найхэ�萘河 447 Ни-фу мяо�尼父廟 см. Кун-мяо 
Накамура Гаокэн 613 Ни-цю�泥丘 379 
Наланда (санскр. Nalanda, кит. Наланьто�另[3爛陀� Нишань�尼山 705 

[寺])475’ 750 Нишань Кун-мяо�尼山孑L廟 см. Кун-мяо 
Нандзё Бунъю�南條文雄（1849-1927) 370, 439，� Ниэ 75，76 

529 Ной 311 
нань[1]難 367 Нурхаци (?-1626) 421,617 
нань [2]男 200 Ны Оа см. Нюй-ва 
Наньбо Цзыкуй�南伯子綦 216 ньингмапа (тиб.) 298 
нань бэнь�南本 535 нэй-вай�内外 238 
Нань-доу�南斗 396 нэй дань�内丹 115, 206，207’ 238, 244, 258, 514，�
Нань-доу лю син ван�南斗六星王 206 557, 628 
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Нэ-чжа (Но-чжа，На-чжа)哪咤 360, 499，537 
нэй чжуань�内傳 220 
ню�牛 406’ 417 
Ню-ван�牛王(Бао-ню да-ван�保牛大王，Ню-лань 

да-ван�牛欄大王）537, 538 
Нюй�女 501 
нюй�女 62, 538，572 
Нюй-ва�女媧(Нюй-гуа, вьет. Ба Бань, Ба Да, Ба 

May Ay, Ба-тьяутьяу, Ны Оа) 17, 24, 25, 27，28, 
31-36, 40, 41’ 43, 45，47, 49-54’ 56-70, 110’ 327’ 
358, 365, 367, 509, 538，539, 542, 560, 567, 647, 
688, 704 

Нюй Туй�女嘖 555 
нюй у�女巫 623 
Нюй Юй�女偶 216 
Нюй-си "кШ 429 
Нюй-хуан i 皇 52, 560 
Ню-лан�牛郎 405，539, 648 
нян�娘 540 
нян-нян�娘娘 24，103，540，659 
нян-нян мяо女良女良廟540 
Нянь-ван 73 
нянь фо�念佛{яп. нэмбуцу) 355，364，372，593 
нянь хао�年號 98，418，510，540, 602, 655, 659 
нянь хуа�年畫 25，366, 376, 398, 420, 431，435, 514, 

516, 521, 528’ 543’ 559, 575, 577, 596, 648, 676，�
680，800, 801 

няо�鳥 377，576，652 

Оадзымы 74，75 
Огава Такузди�小川琢治 30 
ОгихараУ. 644 
Одоевский В.Ф. (1803-1869) 382 
Ольденбург С.Ф. (1863-1934) 399 
Оуян Сю�歐陽修（1007-1072) 158 
Оуян Цзин-у�歐陽竟無（1871-1944) 265, 541，696 

Павел (апостол) 307 
Павел Ван 342 
Павловская Л.К. (1926-2002) 629 
Пагба-лама 301 
Падмапани см. Гуань-инь 
Падмапрабха (санскр. Padmaprabha) 532 
Падмасамбхава {санскр. Padmasarpbhava, тиб. Пад-

мачжунба, Гуру Падма, Гуру Римпочхе) 298 
пай-бань�拍板 376，490 
пайвань�排灣 68 
Пакс-па (Пагба-лама) 180 
Палладий см. Кафаров П.И. 
Панаев И.И. (1812-1862)382 
Пандаравасини {санскр. PandaravasinT) 355 
Пан Мэн�逢蒙 463,464 
панча-шила (pafica-slla) см. у цзе 
панчен-лама 301 
пань�盤 541 
пань�1]蟠 544 
Пань-гу�盤古(Пань-ван�盤王，Пань-ху�盤胡）16, 

17, 22, 24, 28，29，42，49, 56，62-65, 68, 85, 212，�
326, 541, 542, 570, 606,612 

Пань-гуань�判官（Пар，Пхар, Шэнь-пань�神判）�
543,727,769 

пань-тао�蟠桃 544，569，612, 637, 675 
Паньтао-хуй�幡桃會 544 
пань цзяо�判教 545，633 
Пао-си�鹿犧 см. Фу-си 
Папийяна (Бо Сюнь) 450 
паравритти (paravrtta) см. чжуань [1] 
параджика (parajika) см. полошицзя 
Парамартха {санскр. Paramartha, Куланатха, наст, 

имя — Гунарата, кит. Боломото�波羅末陀，�
Чжэнь-ди�眞諦；499-569) 274, 277, 358，361, 
413,439，547, 685, 697 

парамартха-сатья (paramartha-satya) см. чжэнь ди 
парамита (paramita) см. боломидо 
Парибок А.В. (род. 1952) 534 
паринирвана (parinirvana) 642,645 
Парникель Б.Б. (1934-2004) 63 
Паталипутра (Pataliputra) 591 
патра (patra) 584,643 
Пельо П. (Pelliot Р.; 1878-1945) 329, 399, 670 
Переломов Л.С. (род. 1928) 706 
Петерсен У. (Petersen W.) 133，134 
Петр (Каменский) архим. 337, 338 
Петр I(1672-1725, прав. 1682-1725)332,333 
Петров А.А. (1907-1949) 383 
Пи�否 155, 156 
пи [2]譬{санскр. авадана，упама) 369，370 
пи [3]脾 406 
Пилучжэна�毘盧遮另Р см. Да-жи 
Пимолоцзе�毘摩羅詰 см. Вималакирти 
Пимолоцзилиди #•磨羅 Ц�利帝 сл<. Вималакирти 
Пинван�平望 603 
Пин-ди�平帝(прав. 1-6 н.э.) 481 
Пиндола {санскр. Pindola, кит. Бинь-тоу�賓頭)502 
Пин-дэн-ван�平等 i 448 
Пинмао�馮茂 387，668 
пин цзай шо и�平在朔易 572 
Пин Цзе-сань 252 
пин чан�評唱 388 
пин чжи нань э�平秩南説 572 
пинь�品 695 
пинь [1]貧 683 
Пиньцзя цзин-шэ�頻伽精舍 440，548 
пипэй у ци匹酉己五氣244 
питака (pitaka) 360 
питань�田比賽，毘ft 360; см. апидамо 
Пи У-ши, архиеп. 188 
Пифагор (VI в. до н.э.) 309 
пи-юй цзин�譬喻經(санскр. авадана-сутра) 369 
пи-юй�譬喻{санскр. авадана, упама) см. юй [10] 
Платон (428/427 — 348/357 до н.э.) 215 
по�魄 100，115, 116, 174，214, 671, 801 
Победоносцев К.П. (1827-1907) 342 
Погодин М.П. (1800-1875) 382 
Поджана (кор.) 232 
ПозднееваЛ.Д- (1908-1974) 122, 554’ 760 
Полевой Н.А. (1796-1846) 382 
Поликарп (Тугаринов) архим. 338，339 
поломи(до)婆羅蜜(多)см. боломидо 
полошицзя�婆羅"ЁЙЕ (параджика) 289 
Померанцева Л.Е. (род. 1938) 111，115 
по мэнь�魄門 116 



Попов П.С. (1842-1913) 476 пэнь�盆 83 
поу�剖 555 пянь юань�偏圓 525 
Похён (кор.) см. Пу-сянь 
прабхасвара (prabhasvara) 277 Раджагриха {санскр. Rajagrha) 527 
Прабхутаратна (До-бао�多宝）766 ракшас (raksas) см. лоча 
Праджапати (санскр. Prajapati) 478 ратна (ratna) см. бао [1] 
праджня (prajfia) см. божэ Ратнамати (санскр. Ratnamati) 389 
праджняпарамита (praj fta-paramita) см. божэ-бо- Рахула {санскр. Rahula) 392’ 502 

ломидо Рейд Г. (ReidG.; 1857-1927) 313,314 
Праджнятара {санскр. Prajflatara) 523 Рейтенбек К. (Ruitenbeck К.) 139 
пратимокша (pratimoksa) см. цзе бэнь Ремюза Ж.-П.-А. (Remusat J.-P-A.; 1788—1832) 645 
пратитья-самутпада (pratTtya-samutpada) см. юань Рибо Галдан 300 

шэн Ригель Дж.К. (Riegel J.) 128, 129 
пратьекабудца (pratyeka-buddha) 474, 561，575 риндзай-сю (яп.) см. линьцзи-цзун 
пратьекабуддаяна (pratyeka-buddha-yana) 546 Рин-ринг-гьелпо см. Гуань-ди 
Премар Ж. (Ргёшаге J. de; 1666-1736)312 Рифтин Б.Л. (р. 1932) 42, 53, 464 
Прометей 110 Ричард Т. (Richard Т.; 1845-1919) 313, 314 
протестантизм см. синь-цзяо Риччи М. (Ricci М., кит. Ли Ма-доу�禾!j�玛窦；�
Прудон П.Ж. (Proudon; 1809-1865) 603 1552-1610) 181’ 183, 308-310’ 312-314，316, 
Пуруша {санскр. Purusa) 29 327,341,477,619, 620 
пуса�菩薩{санскр. бодхисаттва, кит. путисадо) Россохин И.К. (1717-761)351 

235，269, 274, 296，354’ 373，375，389’ 391, 402, Рубрук В. де (Rubrouck, Roebroeck W.; между 
408, 413，421, 422, 436, 441,442, 458’ 449, 462’ 1215 и 1220-1293) 181,307 
474, 491’ 522，525，537，545, 550，551，557，561, Руджери М. (Ruggieri М.’ JIo Мин-цзянь�羅明堅；�
563, 564, 571, 604, 649, 676, 685，689, 691, 699, 1543—1607)619’ 620, 
750，755, 766 рупа (гйра) см. сэ 

пуса дао�菩薩道 635 рупадхату (riipadhatu) см. сэ цзе 
Пусадин�菩薩頂 629 Рус/Рооз Лиза (Liza Roos, кит. Лисуй�儷穗，Цзи 
пуса цзе�菩薩戒 288 Фото�姬佛陀，Цзюэ-ми�覺彌 и Лоцзялин/Ло 
Пу Сун-лин�蒲松齢(1640-1715) 25, 46，52’ 574, Цзя-лин�羅迦陵；1863-1941) 548, 549 

668,688 РуттР. (Rutt R.) 147 
пу-сюэ�樸學 119 
Пу-сянь�普賢(Самантабхадра, кит. Саньманьдо- сабао�薩寳 329 

бато三曼多跋陀，Пусянь-пуса普賢菩薩，ял. сабаофу�薩寳府 329 
Фукэн, кор. Похён) 354,373,432,550,551,643 Сайид Аджаль Шамс-ад-дин 319, 323 

Пу-тай см. Бу-дай хэ-шан Сакья 299 
пути�菩提{санскр. бодхи) 271’ 274, 393’ 408’ 442, сакьяпа 299 

478’ 530，531, 533’ 536, 593’ 639，661, 666, 697，� салары 319 
757 самадхи (samadhi) см. саньмэй 

Путидамо�菩提逹摩 см. Бодхидхарма Самантабхадра {санскр. Samantabhadra) см. Пу-
путисадо�菩提薩埵 см. пуса сянь 
пути шу�菩提樹 393，442，478，530 самбо/сампо (яп.) см. сань бао 
Путошань�普陀山 290 самбхогакая (sarpbhoga-kaya) см. бао шэнь 
Путятин Е. 339, 349 самврити-сатья (samvrti-satya) см. су ди 
пу-фу�匍匐 632 сан�桑 196 
Пухуа Ш С̂ 629 сангха (sangha) см. сэн 
Пу-цзи�普寂（651-739) 459 Сангхасена (кит. Сэнцзысян, Сэнцзясянь) 370 
Пуцзи�普濟 630 Сан-линь�桑林 538 
пу цин фа�普请法 661 Санлинь�桑林 463 
Пушкин А.С. (1799-1837) 382 Санмэнь�喪門 367 
Пушоу 普壽 629 сансара (sarpsara) см. лунь хуй 
пэйсян�配享 198，200 сантана (samtana) 270 
Пэй-тай нян-нян�培胎娘娘 435 сань [3]參 i64’556 
пэн�酶 553 сань бао�三寳{санскр. триратна / трини ратнани, 
пэн�蓬 553，752 яп. самбо/сампо) 288，373, 393, 530’ 557，583’ 
Пэнлай ШЖ (Пэнлайдао, Пэнлайшань) 22, 218, 584，608, 639, 650, 694, 747 

357, 359，395, 426’ 469’ 489，490’ 553, 554, 595’ сань бао цзан�三賨藏 557 
607,675, 764 сань ван�散亡 115 

Пэн нянь�彭年 555 сань ван�三王 615 
Пэн-цзу�彭租（Цэянь Кэн�錢鏗，Лао Пэн�老彭）� сань ган у чан�三幹五常 122, 191,456, 653 

554, 555, 556, 574，724 Сань-гу�三姑 см. Цзы-гу 
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сань гуань 三官,102’ 206, 222, 558-560, 648, 769’ 
800 

сань гуань да ди 三官大帝 558 
сань гуй�三阪{санскр. тришарана) 557 
сань гун�三公 430 
саньгэ дайбяо�三個代表 294 
сань да цзе�三大節 472 
сань да ши�三大師 523 
сань ди�三諫{санскр. трисатья) 557, 609 
сань ди юань жун�三諦圓融 609, 650 
сань ду�三毒{санскр. тривиша) 370 
сань и�三一 599, 657 
Сань-и-гэ�三義�
сань и цзяо�三夷教 328，329 
сань и чжи фа�三易之法 152 
саньлунь-цзун�三論宗 263, 27S, 364，391, 438，535, 

546,559,634, 736’ 737，747 
Сань Мао�三茅(Сань Мао цзюнь�三茅君）559, 

606 
Саньмаошань�三茅山 559 
сань мин�三命 163 
сань мин�三明(санскр. тривидья) 557 
сань минь чжуи�三民主義 603 
саньмэй�三昧地(санскр. самадхи) 274’ 372，393’ 

523, 526, 531,552, 649 
сань пинь�三品 114 
сань син�三星 512, 559，648 
Саньсиндуй�三星堆 799 
сань сянь�三献 487 
Саньта�三塔 629 
сань толони�三陀羅尼 609 
сань тоу жэнь�三頭人 500 
сань у�三五（參伍）154，359, 541 
саньфэн-пай�三鋒派 249 
сань хуан�三皇 21, 22, 110，182，465, 560’ 574’ 

615,625, 647, 757 
сань хуан у ди�三皇五帝 213, 625 
Сань-хуань (XVI в.) 620 
сань хуй�三慧(санскр. триджняна) 557 
сань цай�三才 307，430，556，801 
сань цай�三材 121 
Сань цзан цзяо�三藏教 635 
сань цзе�三界{санскр. трилока/трайлокья) 245，557 
саньцзе-цзунf 劫宗 561，563，567, 745 
саньцзе-цзяо�三劫教 567 
сань цзи�三極 121 
сань цзу у 三足烏 88，457 
сань цзу шоу II�足默 456 
саньцзы юньдун�三自運動 318 
сань цзюань тянь шу�三卷天書 587 
сань цзяо�三教 102，271, 278, 503, 546 
сань цзяо вэй и�三教為一 246 
сань цзяо гуй и II教歸一 248 
сань цзяо и�三教一 246 
сань цзяо цзинь лянь хуй�三教金蓮會 246 
сань цзяо шоу�三角獸 456 
сань ци�三氣 114, 222 
сань ци�三奇 122 
сань цин�三清 102, 206, 247, 451, 492, 561, 578, 

595，599 
сань ци чан ши 散騎常侍 573 

Саньцюань�三泉 629 
сань чжай�散齋 486 
сань чжун чжи гуань�三種止觀 525 
сань-чжу-шу 三珠樹 562 
сань ши 三世 561，562，567, 686 
сань ши�三式 162 
сань ши�三时 600’ 602，669 
сань ши ци чжэн�三師七正 288 
сань ши эр сян�三十二相 563 
сань шэн {санскр. трияна)三乘 557，561 
сань шэн бе цзяо�三乘別教 545 
сань шэн тун цзяо�三乘同教 545 
сань шэнь�三身(санскр. трикая) 236，354’ 442, 

503，529，536, 557, 564，608, 640, 755 
сань шэнь�三神 631 
сань юань�三元 222，451，558 
Саньюань-гун�三原宫 763 
саньян-цзяо ^ШШ 302 
Сань-яо цюй-се юань-шуай�散妖驅邪元Ё巾 622 
сао-цзы-гэ�騷子歌 58 
Сао-цин-нян�掃9f�女良 564 
саподобу�薩婆多部{санскр. сарвастивада) 478 
сарваджнята (sarvajiiata) см. лин чжи 
Сарваниваранавишкамбхин (кит. Чу-гай-чжан�除�

盖障)550 
сарвастивада (sarvastivada) см. саподобу 
сарвастивадин (sarvastivadin) 642 
Сарнатх (санскр. Samath) 393 
сафу 329 
саха (saha) см. хэй ту 
Са Шоу-цзянь�薩守堅 402 
свабхава (svabhava) см. син [1], цзы син 
свагата (svagata) см. шань лай 
Се�契 555, 564, 565’ 586 
Се�泄 404 
се�邪 566，651 
Се Лин-юнь�謝靈運（385433) 504，535 
Семанов В.И. (род. 1933) 549 
Сергий (Старогородский) митр. 346 
Сергий Чан 346 
Се тянь-цзюнь�謝天君 565, 566, 658，659 
се-цзяо�邪教 302，374，386, 503, 566^568, 608, 637，�

641 
се чжи�獬豸 496 
Се Ши-жун�謝什榮(Лэй-син) 565 
се шо�邪說 566 
Се Шу-мин 49 
Се Энь�謝恩 565 
Сётоку�聖德（VII в.) 410 
Си (?-217 до н.э.) 136-138 
си [2]習 121 
си [5]觋 93，203，212，623 
си [6]喜 573, 631 
си [7]夕 473 
си [8]羲 62 
Си-ван-му�西王母 20-22, 24，26, 30, 32，41，44，47，�

49，51’ 53’ 56’ 72，93, 110，206, 220’ 286, 367, 
375’ 380, 392, 403，450’ 451，453，456, 463’ 489，�
499, 506, 521’ 539, 544’ 568, 569, 586, 612, 633’ 
637, 658, 662, 702’ 712，723, 729 

Сивин Н. (SivinN., род. 1931) 578 



си гун�西宮 366, 501 Си Чжун-сюнь�習仲勛（1913-2002) 252 
си дун�西東 554 Сишань-сы�西山寺 696 
Сиддхартха Гаутама (Siddhartha Gautama) см. Будда Си-шэнь�喜神 573，631, 677 
си-жан�息壤 17, 429 Сиюэ�西嶽 638 
си жу�西儒 309 скандха (skandha) см. юнь [2] 
Симеон (Ду) епис. 347-349 скандха-мара (skandha-mara) см. юнь-мо 
Симон (Виноградов) (ум. 1933) архим. 346 Скачков П.Е. (1892-1964) 383 
Си-му�西母 51，93，286 Скиппер К.М. (Schipper К.М.) 137, 205, 210, 250, 
Си-мяо�西廟 716 251 
син�星 512 Соднам Джамцхо 301 
син [1]性(санскр. свабхава) 119, 245, 278’ 285’ соинь索弓丨440 

442，576, 580’ 641,727 Сон Гёнхо 56 
син [2]形 115, 116’ 141,576 Сон Джонпо 57 
син [3]行 121, 122, 378’ 397, 459, 685 Сон Джохва 57 
син [4]刑 461 Сорокин В.Ф. (род. 1927) 491 
син [6]腥 406 сото-сю (яп.) см. цаодун-цзун 
син бу�刑部 336 Софроний (Грибовский) архим. 337，350 
сингон-сю 433, 499 Спирин B.C. (1929-2002) 146，165 
сине�星野 128 Спунер Д. (Spooner D.) 435 
син мин шуан сю�性命雙修 245 Степугина Т.В. (род. 1923) 116 
Синтань�杏壇 см. Цюйфу сань Кун Стивенсон Д. 526 
Cин-тянь刑天52,570 Страбон 534 
син фа�型法 141 Стратанович Г.Г. (1912-1977) 68 
син хуан�杏黃 628 Стрикман М. (Strickmann М.) 124, 129’ 210，235’ 
Син-цы�興慈（У-юнь�悟雲；1881-1950) 548 236 
Синь�心 508 Стронак Дж. (Stronach J.; 1810-1888) 312 
синь [1]心 114, 120，277, 391, 406’ 523’ 641, 666，� су [2]俗 122 

669,670, 685, 755-757 суань�酸 406 
синь [2]信 119，121，145,327，653, 685 Субхути (кит. Шань-сянь) 279, 393, 532 
синь [4]辛 91Л11，406,417 сударшанас (sudarsanas) см. шань цзянь тянь 
синь бу кэ цзян�心不可降 244 Суджата {кит. Ши-цзя-ло-юэ) 123 
синь-вэй�辛未 418 Судзуки Дайсэцу�鈐木大拙（Suzuki Daisetsu; 1870-
синь ди�心底 523 1966) 427, 458，459, 721 
синь инь�心印 523 су ди�俗 {санскр. самврити-сатья) 736 
синь-ли-сюэ�心理學 117 судриша (sudrsah) см. шань сянь тянь 
Синьло (Сыло) 685 Судхана (санскр. Sudhana) 413 
Синь-син (540-594) 561 Суй�随 161, 163 
Синь Син Гоу-юань-шуай�辛興苟元自巾 570 суй [1]燧 574, 575 
синь синь цзяо�新新教 321 Суй-жэнь�燧人（Суй-жэнь-ши�燧人氏）19-21，110, 
синь-сюэ�心學 114 560, 574, 575 
синь-цзяо�新教 317’ 321 Суймин�燧明[國]575 
синь чжи бао�心之寅 115 Суй(-син)歲星 21, 111, 119’ 367,451’ 508’ 602 
синь чжи синь�心之心 114 Суйсянь�隨縣 799 
синь шу�心術 114 суй цзи саньмэй�随己三昧 650 
син эр ся�形而下 269 Су Кань�蘇侃（V в.) 456 
син эр шан�形而上 269 Сукхавати {санскр. SukhavatT) см. цзин ту 
Си-нюй�西女 60, 62 Сумеру {санскр. Sumeru) 266,408’ 760 
Син-юнь�星雲（род. 1927) 571, 646 Сун�籴 45，508 
Сиракава Сидзука�白川静 3941 сун�頌 153 
Сиратори Киёси�白鳥清i (1893-1972) 29 сун гу�頌古 387 
Сиратори Куракити�白鳥庫吉（1865-1942) 26, 28- сун гу бай ли�頌古百理 388 

30 сун гу бай цзэ�頌古百則 387 
Си-тан Чжи-цзан�西堂智藏（735-814) 523 Сун-ди-ван�宋帝王 447 
Ситянь�西天 355，567, 571，689, 760 Сун Джон (Сун Шан-цзе,宋尚節；1901-1944�317 
Ситянь цзяо-чжу�西天教主 571 Сун Лянь�宋—(1310-1381) 458 
си фан чжи цзи�西方之極 461 Сун-цзы нян-нян Й�子女良乡良（Сун-цзы най-най Ш 
Сифан-юй-нюй�西方玉女 286 子奶奶）53，380，540，575，606, 665, 715 
Си-хэ�羲和 18，93，407, 446，515, 572, 596 Сун Цзян�宋江 587 
Сихэ�羲和 572 Сун Цзянь�宋鉼(Сун Син; IV в. до н.э.) 217 
Си-цзун�僖宗（874~888) 636 Суншань�嵩山 178, 205, 501, 638 
Сичань-сы�西翱寺 290 Сунь Бинь�孫臏 575，576 
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Сунь Жоу-чжи�孫柔之（VI в.) 367，378, 456 
Сунь Сы-мяо�孫思邈(Сунь Сы-мо; 581-682) 24, 

103, 238, 408，577, 578’ 630, 772 
Сунь У-кун�孫悟空 544 
Сунь Цзо-юнь�孫作雲 32，33，525 
Сунь-цзы�孫子（IV-V вв. до н.э.) 575, 576 
Сунь Цин-цзин�孫清靜 243 
Сунь Ят-сен (Сунь Чжун-шань�孫中山；1866~1925> 

548，549, 568, 603 
Сун Юй�宋玉(III в до н.э.) 633 
Су-нюй�素女 556，578-580, 587 
Сусамбхава 123 
Су Сюнь�蘇洵（1009-1066) 715 
Су Сюэ-линь _雪林 37 
сутра (sutra) см. цзин [1] 
сутра-питака (sutra-pitaka) 437 
Су Хань-ин (XVI в.) 514 
Су Цинь�蘇秦（IV в. до н.э.) 237 
Су Чэ�蘇轍（1039-1112) 715 
Су Ши�蘇軾（Су Дун-по�蘇東坡；1036/1037-1101) 

483,694,715 
Су Шэн-у 324 
Суфу-шао-мин-цзюнь�素府少明君 499 
Су-цзун�肅宗(дин. Тан, прав. 756-762)318 
су-цзян 俗講 398 
сучжи ди�素質低 350 
сы [2]思{санскр. четана) 685 
сы [4]祀 95 
сы [5]已 111’ 163,417 
сы [6]寺 235 
сы боломидо四波羅密多391 
сыгэ вэйху四個維護294 
сы да мэнь�四大門 668 
сы да тянь ван�四大天王{санскр. чатурмахарад-

жа) 563，581, 679，693,760 
сы да цзя�四大家 668 
сы ди�四諫(сы шэн ди, сы чжэнь ди, санскр. 

чатур арья сатьяни) 280, 284，361, 390, 442, 
545’ 581, 597’ 634，694, 734，747 

сы ды фо-цзяо�死的_教 603 
сыдэ�四德 159 
сы-коу�司寇 799 
сы лин�四靈 508，652 
Сыма Бяо�司馬彪(?-306) 128 
Сыма Гуан�司桌光（1019-1086) 383 
Сы-ма да-шэнь�司馬大神 521 
Сыма Сян-жу�司馬相如(179-117 до н.э.) 449，�

582 
Сыма Тань�司馬談(ум. в 110 до н.э.) 138 
Сыма Цянь 司桌遷 “45-87/86 до н.э.) 39’ 41, 50’ 

71’ 112’ 128’ 144, 147’ 176, 196，214’ 220, 224, 
237, 366，378, 397’ 404，444, 452’ 468, 482，489’ 
490，494，500’ 554，555, 572, 575，579’ 586’ 599，�
606, 614, 615, 632’ 649, 653, 655, 664，682, 724’ 
730 

Сыма Чжэнь�司馬貞（713—742) 377, 508，574 
Сыма Чэн-чжэнь�司桌承禎（642-735) 234，236 
Сы-мин�司命 559，582-583，679 
сы-мин�司命 801 
Сымин-сы�西明寺 420 
сы-мо�死魔(санскр. мритью-мара) 525 

сыпэй�四配 201 
сы сюн�四凶 751 
сы сян�四象 116, 159 
сы сянь�四先 201 
сыти�四體 116 
сы-ту ю чжан ши司徒右長史573 
Сы тянь-ван�司天王 639 
сы у司巫623 
сы фан�四方 92，136 
сыфэньлюй-цзун�四分律宗 444’ 583 
сы хай�四海 630，651 
Сычев Л.П. (1911-1989) 397, 506 
сы чжэнь ди�四眞諦 см. сы ди 
сыши�四時 96，397, 472 
сы шэн ди см. сы ди 
сы шэнь�四神 407 
сыэ四惡120 
сы ян сы�私養寺 289，292, 294 
сэ�色{санскр. рупа) 390, 523, 627 
сэ[1]瑟 579 
Сэйсэцу Сёта�清拙正澄 626 
сэмужэнь�色母人 181 
сэн�僧（сэнцзя, санскр. сангха) 177, 179，204, 234, 

235，262’265-267, 275, 288-295, 356, 393’394，�
441, 462, 478, 501, 530，557, 561’ 583, 584, 594，�
597, 604, 747 

Сэн-жуй�僧數（371438) 363, 409 
Сэн-цань j曾璨（?"606?) 466 
Сэн-цзун�僧宗 547 
сэн цзе�僧戒 288 
сэнцзя�僧伽 см. сэн 
Сэн-чжао�僧肇（38W14) 363, 391，408, 410’ 530’ 

585 
Сэн-ю�僧佑(445-518) 370’ 438’ 439，643，671 
сэ цзе�色界{санскр. рупадхату) 123 
сю [2]宿 128,367,396, 501и 
сю [3]朽 406 
с ю � 休 1 6 3 
сюань�玄 96，222, 450, 451, 507, 509’ 586, 588, 

629 
сюань [1]軒 663 
Сюань-ван�宣王（342—324 до н.э.) 218, 554 
сюань гуань 557 
сюань-дань-гун�玄丹宫 599 
Сюань-ди�宣帝(прав. 73^8 до н.э.) 196, 221, 368, 

494 
Сюань-ди�宣帝（прав. 569-582) 585 
Сюаньду�玄都 403 
Сюань-ин�玄應（IX в.) 458，534，685 
сюань-лун 玄龍 507 
Сюань-мин 女冥 21，111,585，625, 630 
Сюань-нюй�玄女 404, 451，510，556, 565, 578, 580, 

586,587,629,713 
Сюань-няо�玄鳥 38, 111, 196，404，586 
сюань пинь 玄轮 215，558，587 
сюань-пу�懸圃 488，568 
Сюань Су [чжи шу]玄素[之術]578 
сюань-сюэ�玄學 214，228，237，258，276，391，451，�

629 
Сюаньтань шэнь�玄埴神 108 
Сюань-тянь шан-ди�玄天上帝 102, 588 

827 



Сюань-у�玄武(Сюань-у чжэнь-ди�玄武真帝，�
Сюань-у шэн-цзюнь�玄武聖君）18, 88，111, 
366, 367, 398，451，508, 570，576，588, 589，625， 
653’728 

Сюань У-ди�宣武帝（483-515) 389 
сюань-хуан�玄黃 507 
Сюань-цзан�玄奘(Сань-цзан фа-ши�三藏法師’ 

Чэнь Хуй, Тан-сэн, Махаяна-дэва; 600-664) 
262, 263, 274’ 277，278，358, 361’ 363’ 391, 408，�
409, 411’ 413’ 434-436，439, 474, 475’ 499, 502，�
547, 589-591, 642，685，687，766 

Сюань-цзун�玄宗（Мин-хуан; 712/713 — 755/756) 
198，232，234,491，653，713 

Сюань-цзэ 玄赜 459 
Сюань-ци�玄妻 482 
сюань цяо�玄寂 557 
сюань чжу�玄珠 501 
Сюань-ша Ши-бэй�玄沙師備（835-908) 626 
сюань-ши�玄室 582 
Сюань шэн му�宣聖墓 483 
Сюань шэн су ван�玄聖素王 578, 587 
сюань-юань�軒轅 38 
сю дао ши�修道士 204 
Сюй 302 
сюй [1]虛 365 
сюй [2]序 144 
сюй [3]戌 417，648 
Сюй Бао-дянь�徐寶謙（1892-1944) 316 
Сюй Бэй-хун�徐悲鴻（1895-1953) 548 
Сюй Гуан-ци, Павел�徐光啟（1562-1633) 309 
Сюй Дао�徐道（XV-XVI вв.) 728 
Сюй Ди-шань�許地山（1893-1941} 210,256, 599 
Сюй Ми�許謐（305-376) 227 
Сюй Синь 徐薪 328 
Сюй Сюй-шэн�徐旭生 32，33，36 
сюй фэнь�序分 530 
Сюй Хуй�許翩 227 
Сюй Цзюй-и�徐居易（X в.) 163 
Сюй Цзя 255 
Сюй Цзянь�許堅（X в.) 490, 491 
Сюй Чан-чжи�徐昌治 620 
Сюй Чжун-линь�許仲琳（15б7?-1620) 24，26，589 
Сюй Чжун-шу�徐中舒（1898-1991) 148 
Сюй Чжэн�徐整（III в.) 16，541，542 
Сюй чжэнь-цзюнь�言午真君 592 
Сюй Шэнь�許慎(ок. 58 — ок.147) 118, 212’ 368, 

463, 482, 500, 508,623 
Сюй Юань-тай�徐元太 371 
Сюй Ю-и許友義323 
сюн�凶 159 
сюн [1]胸 116 
сюн-хуан�雄黃 577 
Сюншуй�凶水 река 463 
сюнь [2]巽 154，161 
сюнь [3]薰 406 
сюнь [4]旬 91，417，572, 749 
сюнь [5]尋 685 
Сюнь Сяо-е 599 
Сюнь-цзы�荀子(Сюнь Куан�荀況，Сюнь�荀 / Сунь 

孫 Ции�卿；313/298 — 238/215 до н.э.) 112, 
120 

Сю Павел (XVI-XVII вв.) 183 
сю син�修行 525 
Сючань-сы�修襌寺 720 
сю чжэн�休徵 453 
Сюэдоу 387 
Сюэ-доу Чун-сянь�雪實重顯 387 
сюэ май�血脈 115 
Сюэучи血污池447 
Сюэ Цзун�薛綜（?-243 н.э.) 381 
Сюэ-чэн�學誠(род. 1966) 594 
сюэ шу�學書 243 
Ся�夏（род) 16，32, 538 
Сян�象（брат Шуня) 26，36,40，46, 71 
сян [1]象 141, 145’ 148’ 149’ 466，685 
сян [2]相(санскр. лакшана) 121, 141’ 389, 523 
сян [4]香{санскр. гандха) 406 
сян [5]想 141 
сян [6]样 118,453 
сянбу-цзун�湘部宗 583 
Сян-гун�襄公（777-766 гг. до н.э.) 493 
Сян-лю�相柳 428 
сян фа ши дай�相法時代 562 
сян цюй�相去 120 
Сяншань�香山 23 
Сяншань у юэ шэнь�香山五嶽神 414 
сяншучжи-сюэ�象數之學 116’ 120, 121, 129, 146, 

359，369, 384, 397，430, 509，515，541, 542, 557, 
576’ 587，652 

сян шэн�相艇 128 
сян шэн�相生 112, 119，128,381 
сянь [1]仙 84’ 101, 122, 174’ 219’ 221，227, 240，�

242’258’ 269，270’ 357-359, 375，386, 395, 405’ 
426, 450’ 456, 463’ 466, 469，489，498, 510’ 544，�
553, 556, 559’ 561，569’ 574, 580’ 594, 595, 606, 
646, 651, 654，664，667, 671，674，675，699, 713, 
727，729, 763, 767，770，771，800, 801 

сянь [2]賢 122,201 
сянь [4]險 146 
сянь [5]鹹 406 
сянь [6]蜆 69 
сяньби�鮮卑（тоба�拓拔）501 
Сянь-вэнь-ди�獻文帝(466^471) 231 
Сянь-ди�獻帝（189-220) 616 
сянь жэнь 仙乂 216，502, 580，594 
сянь жэнь бо ши йУ人博士 230 
Сянь-му�先牧 521 
Сянь-нюй�仙女 595 
сянь сюань 鑑懸 487 
сянь-сюэ�仙學 359，375，405, 426，553，556，559, 

561, 574，580’ 595，606’ 641, 653’ 667’ 672 
сянь-тао�仙-fe 544 
Сяныун�顯通 629 
сянь тянь�先天 160, 206, 208，213, 269, 397, 618 
сянь фан�仙房 230 
сяньфо-пай�仙佛派 248，249 
Сянь-фэн�咸豐 421 
сянь хэ�仙鶴 595 
сянь цзу�先袓 95 
Сянь-цзун�賢宗（Мункэ; прав. 1464-1487) 242, 

360 
сянь-цзяо�祆教 328’ 329 
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Сяньни�咸池 596 
сянь шань�仙山 490，554 
сянь ши�先師 144 
Сянь-шэн см. Конфуций 
сянь шэнь�仙身 245 
Сян Юань-да�鄉元達 414 
Сян Юй�項羽（232-202 до н.э.) 357 
сяо [1]孝 23，122’198’270, 306，378，503, 570 
Сяо Бао-чжэнь�蕭抱珍（？-1166) 241 
Сяо Бин�蕭兵 48，49 
Сяо-гун�蕭公（Сяо-гун е-е�蕭公爺爺’ Шуй-фу 

лин-тун гуан-цзи ин-ю хоу水府靈通廣濟英佑�
侯）596 

сяо жэнь�小人 118，135，�
сяо няо шэн да няо�小鳥生大鳥 457 
сяо сы�小祀 192 
Сяо Сян-шу�蕭样叔 596 
Сяо Сянь-фа 252 
сяо ти 570 
Сяо Тянь-жэнь�蕭天任 596 
Сяо Фу-дао�蕭輔道（?-1252) 242 
сяо-цзи�小祭 486 
Сяоцзюхуа-сы /j�九華寺 603 
Сяо-цюнь�小群 316 
Сяо Цюэли � �闕里 см. Кун-чжай 
сяо шо�小說 261, 517, 524，573 
Сяо Шэн�蕭升 676 
сяо шэн ФШ (санскр. хинаяна) 260, 358, 361, 390, 

393, 394，409，437，441，474’ 475, 478, 531, 535, 
546, 547’ 550, 583，589, 597’ 604, 634, 638, 640, 
697,735, 736, 746, 754 

Сяоюйшань d�虞山 425 
сяо юэ�小月 472 
Сяо Янь ЖШ см. У-ди (дин. Лян) 
Ся Хэ-лян�夏賀良（?-5 н.э.) 616 
ся цзин�下經 151 
ся чжи ЖШ 472 

та�塔 122 
Тай�泰 153, 156 
Тай-бай-син�太白星 cw. Венера 
Тай-бай Цзинь-син�太白金星 362 
Тайбайшань�太白山 577 
Тай-бо�太白 см. Венера 
Тай-ди�太帝 489, 579 
Тай-и�太一 22，163’ 397，480, 481’ 579, 582, 599，�

605,655-657 _ 
тай и сань юань фа лу�太-三元法錄 241 
тай и тан�太一堂 241 
Тай-и тань�太--埴 656 
Тай-и тянь-цзюнь�太一天君 206 
Тай-и цзю гун�太-九宮 139 
Тай-и чжэнь-жэнь�太一真人 537 
тайи-цзяо�太——Ш 241-243 
тай лао�太牢 196, 197,486, 
Таймяо�太廟 193 
тай пин�太平 203, 222, 228, 256，285, 453, 454, 

501,566,600-602,615 
тайпин-дао�太平道 221，223，224，225，241，566 
Тай-суй�太歲(Юпитер) 22，105, 119, 137, 140, 

141’ 192, 508, 602, 603, 606, 615, 703 

тай сюань цзю гуан вань чэн шэн фу�太玄九光萬�
成生符228 

Тай сюань чжэнь жэнь�太玄真人 см. Ли Си-чэн 
Тай-сюй�太虛(Люй Гань-сэнь, Вэй-синь�唯'С*、，�

прозе. Бэй-хуа; 1889/1890-1947) 265, 290, 603— 
605’ 696’ 768 

Тай-у�太戊 623 
Тай-у-ди�太武帝(Тоба Тао, титулы Бэй фан тай-

пин чжэнь-цзюнь� 北方太平真君，Тай-пин 
чжэнь-цзюнь�太平真君；прав. 422^452) 230，�
231,501 

тай фу�太傅 224 
Тай-хао�太昊 см. Фу-си 
Тай-хао�太皞 21，33，38，48, 57，111，405，508，625 
Тай-хоу�太后 137 
тай-цзан-цзе�胎髌界 см. гарбхадхату 
тай цзи�太極 54，121，308’ 311’ 359, 385, 466, 503，�

561，567, 599, 605，606, 612，641, 656 
Тайцзидянь�太極殿 720 
Тай-цзу�太祖(дин. Цзинь) см. Агуда 
Тай-цзу�太祖（Ли Юань�李淵；прав. 960-976) 234，�

439,516 
Тай-цзун�太宗(Угэдей，кит. Вокотай�窝鬧台，дин. 

Юань; 1186-1241)242 
Тай-цзун�太宗（дин. Тан, 626/627-649) 198，262, 

274，307’ 495, 528’ 543, 559，565, 576，591 
Тай-цзун�泰宗 468 
тай-цзы�太子 586 
Тай-цзя�太甲 468 
тай-цин�太清 561, 595 
Тайчансы�太昌司 99 
Тай чу�太初 22，540, 655 
Тай-шан дао-цзюнь�太上道君 247’ 561 
Тай-шан Лао-цзюнь�太上老君 206, 207, 224，225, 

228,247,561,562� 一�
Тайшан сюаньюань хуан-ди�太玄元皇帝 177 
Тайшань�泰山 19’ 23, 100，175，179, 205，380，414, 

415，447，484，490，559，606，607，633, 638，653，�
654，660, 741 

Тайшань-ван�泰山王 448，606 
Тайшань нян-нян�泰山女良 $良 см, Би-ся юань-

цзюнь 
Тайшань фу-цзюнь�泰山夫君 606 
Тайшань-цзюнь�泰山君 414 
тай ши�太師 204 
тайя�泰雅(атайял) 74, 75 
тайян�太陽 92 
Тамура Ё. 530 
Тан�湯 39，42 
Танахаси Иккб (род. 1933) 370 
Тан Бин�湯斌 637 
Тангу�湯古 5% 
Тан Линь�唐臨（600?~659) 517，524 
Тан-сэн�唐僧 см. Сюань-цзан 589 
тантра (tantra) 277 
Тан Фу-чунь�唐富春 579 
Тан Хун�唐宏（дин. Чжоу) 559 
тань 叙 370 
Тань Да-сянь�言覃達先 47 
Таньло-гун�壇羅公 108 
Тань Сы-тун�譚嗣同（1865-1898) 164, 603 
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Тань Цзы-сяо�譚紫霄（X в.) 450 
Тань Цяо�譚峭（Хв.) 237 
Тань Чан-чжэнь�譚長真 243 
тао�桃 544 
тао бан�桃掊 464 
Таодушань�桃都山 596 
Таолинь�桃林 479 
Тао Сы-сянь 50 
тао-тан�桃湯 544 
丁3046饕餮33，48，799 
Тао Хун-цзин�陶弘景(Тао Тун-мин, Хуаян сянь-

шэн, Хуаян иньцзю; 456-536) 122, 227，247, 556 
тао ху�细弧 464 
Тао Цзун-и�陶宗儀 579 
тао-шу 桃樹 544 
Тао Юань-мин�陶淵明（365427) 574, 575 
Тарва {монг.) 73 
Татхагата {санскр. Tathagata; кит. Жулай) 370, 

393; см. тж. Будда 
татхагата (tathagata) 296, 536, 552 
татхагата-гарбха (tathagatagarbha) см. жулай цзан 
татхата (tathata) см. чжэнь жу 
Таюань�塔院 629 
Терентьев-Катанский А.П. (1934-1998) 378 
ти[1]體 114,116，145’ 276 
ти сян�体相 525 
Тиль И. 210 
Тисрондецан (прав. 755—791) 298 
Тихонов Д.И. (1906-1987) 383 
Тоба (клан)拓跋 230 
Тоба Тао�拓拔煮 см. Тай-у-ди 
Тобольский Игнатий, митр. 332 
Тодайдзи (яп.)東大寺 432 
Тодо Акиясу藤堂明保44 
толони�陀 ё�尼(санскр. дхарани) 372, 475, 553’ 

558,571,608,650’ 693 
Томпсон С. (Thompson S.; 1885-1976) 68 
Топоров В.Н. (1928-2005) 43, 62 
Торчинов Е.А. (1956-2003) 646 
То-та Ли�托塔李 см. Ли тянь-ван 
тоу�頭 500 
Тоу-цзы И-цин�投子義青（1032-1083) 388 
тривидья (trividya) см. сань мин 
тривиша (trivisa) см. сань ду 
Триго Н. (Trigault N.; 1577-1628) 310, 317 
триджняна (trijfiana) см. сань хуй 
трикая (trikaya) см. сань шэнь 
трилока/трайлокья (trail окуа) см. сань цзе 
трини ратнани (trlniratnani) см. сань бао 
триратна (triratna) см. сань бао 
трисатья (tri-satya) см. сань ди 
тришарана (trisarana) см. сань гуй 
трияна (tri-yana) см. сань шэн 
Ту�土 93 
ту�土 54’ 294 
ту [1]�土 51, 93，454，657, 683 
ту [2]圖 369，500 
ту [3]兔 417 
туань�彖 148 
Ту-бо�土伯 609 
Ту-ди / ту-ди�土地（ту-ди лао-е�土地老爺）24，207, 

610,611,659, 668, 734，800 

ту-ди-гун�土地公 102，103 
ту-ди-шэнь�土地神 207 
Ту-лоу�土螻 489 
ту-лу 圖盧 627 
тун [2]通 164，451,458 
тун [4]童 84 
Тунбо�桐柏 761 
Тунмэн-хуй�同盟會 548, 568 
тун гуй цзяо�同歸教 546 
тун дао�同道 203 
Тун Жунь�通潤（XVII в.) 458 
тун и ММ 458 
тун лэй�同類 416 
тун сян�同相 516 
тун цзяо�同教 635 
тун чжу 銅硅 510 
Ту Ньи 61 
тун яо�童謠 84，128, 129, 175 
Турнон Ш.-Т.М. де (XVIII в.) 184 
туцзя�土家 54, 294 
Тушита (Tusita) см. Доу/Душуай / Дойшуай-тянь 
Ту-шэнь�土神 103，106 
Ты Тыонг {кит. Сы-сян�四象）65，66 
Тэкан�特康 73 
Тэмму�天武（прав, 673-686) 232 
Тэнгри 94 
тэндай (яп.) см. тяньтай-цзун 
тэнно (яп.) см. тянь хуан 
Тэцуи Ёсинори�鐵井慶紀 57 
Тянь�天 311 
тянь [1]天 21, 115，119, 126, 144’ 183’ 309, 310，�

326, 383, 415，428, 446, 461, 481，489, 492，495’ 
498’ 507，515, 542, 566, 570’ 576, 580’ 581，586, 
612-614, 620, 629, 636, 647, 657, 667, 672，681, 
738,742’ 748’ 763 

тянь [2]田 622 
Тянь-бао�天寳 561 
Тяньбао-гун�天寳宫 243 
Тянь-бао-цзюнь�天寳君 206 
Тянь Бо-сюэ�田伯雪 414 
тянь вэй�天維 395 
тянь-ган�天里 446 
тянь гань�天干 111, 404,417, 509 
тянь гань ди чжи�天干地支 161，576 
тянь-гоу�天狗 105，613，714 
Тянь-гуань�天官 558，559, 648, 677 
тянь гун�天宫 508, 652 
тянь-дао�天道 137，164, 465, 515 
Тянь-ди�天帝 93, 94, 199，360, 504, 539，570，586，�

595’ 599, 613’ 614, 651, 656，675, 697, 723, 738 
тянь ди�天地 133,359 
Тяньди-хуй�天地會 366，566，568 
тянь ди чжи чжун�天地之中 579 
Тянь-и�天一 22, 599 
тянькун-дао�天空道 см. чжэнькун-цзяо 
тяньли-цзяо�天理教 365 
тянь лу�天鹿 495 
тянь ма�天馬 495 
тянь мин�天命 94’ 128, 168，170, 171, 191, 196，�

224，225’ 234, 415’ 612，614, 616, 617’ 748 
Тяньнин-сы�天_寺 290, 768 
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Тянь-нюй�天女 595 
Тянь нюй ба 天女魅 586 
тянь пань�天盤 163 
Тянь-син�天星 21 
Тянь-сы�天四 521 
Тянь-сюань 天璇 396 
тянь-сюэ�天學 309 
Tяньcя天下95，612 
тянь ся му�天下母 215 
тянь сянь�天仙 594 
тяньтай-цзун�天臺(宗）238, 263, 271, 278，364, 372, 

433，458，525, 526’ 529’ 530’ 533, 537，608’ 609，�
618，633，635，707, 720 

Тяньтайшань�天台山 278，720’ 721 
тянь тан�天堂 309, 355 
Тяньтань�天壇 193 
Тяньтун-сы�天童寺 603 
Тянь-тун Чжэн-цзюэ (1091-1157) 388 
тянь фан�天方 322 
тянь фо�天佛 267 
Тянь-фу�天夫 313 
Тянь-хоу�天后（Ма-цэу�媽袓，Тянь-фэй�天妃）103’ 

254，398’ 522,618,619 
Тянь-хоу-мяо�天后廟 619 
тянь-хуа�天花 449 
Тянь-хуан�天皇 21, 560 
тянь хуан {яп. тэнно)天皇 232 
Тянь-хуан да-ди�天皇大帝 232 
Тянь-хуа нян-нян�天花女良娘 449 
Тяньхэ�天河 539，723 
Тянь-цзи�天璣 396 
Тянь-цзи�天極 397 
Тянь-цзу�田祖 106 
Тянь-цзун�天宗 513 
Тянь-цзунь�天尊 см. Лин-бао тянь-цзунь 
тянь-цзы�天子 94, 128，480, 505，612 
тянь цзян�天將 367，402 
Тянь-цюань�天權 396 
Тянь-чжу�天主 184，309, 310，313，341,620 
тянь чжу�天柱 395, 510 
Тяньчжу天竺 689 
Тяньчжуди�天主帝 см. Индра 
тяньчжу-цзяо�天主教 184, 309，316，326 
тянь чжэнь�天真 523 
Тянь-шан шэн-му�天上聖母 618 
тянь ши�天師 204, 214, 221, 226, 450 
тяньши-дао�天師道 210，222-225，231，233, 250，�

254,255，257 
Тянь-шу�天樞 396 
Тянь-шэнь�田神 106 
тянь-шэнь�天神 115 
Тянь-юй юань-шуай�田雨元自巾 622 
Тянь-яо 天蜜 766 
тяо�調 482 
тяоцзинь-цзяо�挑筋教 325 

У�吳(царство) 421 
У�武 555 
у [1]無 269, 308 
у [2]武 96，588 
у [3]物 115’ 119 

у [4]悟 271, 36】，412，426, 441 
у� 丨巫 84, 212，623, 624，663 
у [8]勿 148 
у [9]戊 111,417 
у [10]午 417 
убушата�烏逋沙他{санскр. упавасатха) 289 
У-ван�武王(7-1043 до н.э.) 127, 130, 182, 198，614, 

615 
У-ван (чуский)武王(прав. 740-690 до н.э.) 400，�

401 
у во�無我(санскр. анатман) 268, 270，276, 361, 

459’ 534 
у вэй�無為 214，224’ 229, 254，273, 302，503, 603 
у вэй�五味 406 
у вэй фа無爲法697 
увэй-цзяо�無為教 302, 365, 503 
УГанн�吳剛 18 
угу五榖406 
угу無榖381 
у гуань�巫官 623 
У-гуань-ван�五官王 447 
Угэдей см. Тай-цзун (юаньский) 
у гэнь�五根 638 
У-дай юань-шуай�五代元帥 624 
удан-пай�武—當派 254 
Уданшань�栽當山 250, 589 
У Дао-цзы�吴道子(680"759) 25 
У-ди (дин. Лян)武帝(Лян У-ди, Сяо Янь; прав. 

502-549) 197，276，430，438，502, 547, 585 
У-ди (дин. Сев.Чжоу)武Ф (прав. 570—578) 367 
У-ди (дин. Хань)武帝 см. Хань У-ди 
У-ди�武帝 421; см. Гуань-ди 
у д и�五帝 21, 111, 113, 128,466,480，599, 625, 630, 

647’ 656, 657, 663, 655-657, 663, 673，739’ 
756 

У-дин�武丁 (1324/1250-1266/1192 до н.э.) 91, 467，�
469, 470 

у доу�五斗 223 
удоуми-дао�五斗米道 222 
у дэ五德653 
Уе五爺629 
У Жэнь-чэнь�吳任臣 35 
У-и�毋乙（1198-1195 до н.э.) 330, 542 
Уильяме У. 266 
Уи-цзюнь�武夷君 657 
Уишань武夷山555 
Уйн 73 
У-кэ�烏窠 502 
у лин�五靈 652 
у лун�五龍 800 
Улу цай-шэнь�五路財神 677 
Ульянов М.Ю. 614 
У Лэй-чуань吴雷川（1870~1944) 315 
у лян�無量 408 
У Лян�武梁(147-167) 397, 444, 456，512 
Улянцы / У-Лян-цы�武梁祠 397，444，456，512, 730 
У-лян-шоу�無量壽 см. Амито-фо 
у мин�無明(санскр. авидья, моха) 268’ 370, 500 
у МЭЙ�五美 120 
У-мэнь Хуй-кай�無門慧開（1183-1260) 388, 626 
упавасатха (upavasatha) см. убушата 



упама (ираша) см. пи [2] у шан чжэн пянь чжи�無上正徧智(санскр. анутта-
упасампада (upasarppada) 584 ра-самьяк-самбодхи) 389’ 391 
упая (upaya) см. фан бянь Ушань�巫山 633 
у син�五行 22, 88’ 97，112, 113，116’ 119, 128, 136, Ушань цзуншэ�悟善總社 251 

145, 151, 206’ 208’ 212, 217, 313, 322，355，362, Ушань шэнь-нюй�巫山神女 633 
367，381，397，406, 417, 419，450，454，481，507，� у ши巫師623 
509, 569, 576, 588, 595, 607’ 612，625，630，647’ у ши ба цзяо�五時乂V教 633，636 
651’ 652’ 654, 664，657，664, 672, 673，682, 739’ у шоу�五默 406 
756 ушу武術254 

у син�五星 614 у шэн�五牲 87，406 
усин-цзя�五行家 221 у шэн�五聖 107，636，637 
у синь�無心 373 у шэн�無生 526 
усыда五思達326 У-шэн лао-му�無生老母 286，302, 365, 466，558, 
у сэ�五色 97，406,430, 445, 509，542, 627, 654 567’ 637 
у сю五嗅406 у шэнь�五神 625，630，638 
у сюэ�五學 145 Уэйли A. (Waley А.; 1889-1966) 144 
У Сянь�巫賢 623 Уэлч X. (Welch Н.; 1924-1981) 250，265 
У Сянь�巫咸 623 У Юань-тай�吳元泰（XVI в.) 375, 498 
У сянь шэнь�五顯神 607 уюй五玉518 
у тай 五太 см. у ди у юй�五欲 638, 689 
Утайшань�五台山 175, 290, 629, 630 у юнь�五蘊 517 
ути五體116 у юэ�五嶽 95, 204，421，523，607, 638, 639, 654 
у тоу�烏頭 204, 255 У юэ ди-цзюнь�五嶽帝君 206 
уттара (uttara) см. лама У-юэ-у-жи五月五日472 
у тун�五通 637 У-ян�無陽 286 
у тун шэнь�五通身 107 
у Фан�五方 509 фа [I]法(санскр. дхарма) 120, 177，217，267，270，�
у фан шэнь�五方神 630 284’ 285, 288，298, 300，360, 361, 373, 391, 393，�
У фу�五福 217’ 556, 631 396, 427, 433, 436，439，442, 443, 459，462, 474, 
У-хоу�武后 см. У Цзэ-тянь 517, 525, 530, 532’ 536, 546’ 552’557，561—564，�
у дай�五彩 652 576, 580，583，584，586，590, 597’ 604，608, 609, 
у цзан�五臟 116, 406 633，634, 639, 641, 643, 685, 687’ 690, 692，697，�
у [цзан] шэнь�五[臟]神 116 699，726,732’ 734,736, 746, 755 
у цзе�五戒(санскр. панча-шила) 584 фа ван�法王 307 
у цзи�無極 287, 466, 503 Фа-жу�法如（639-689) 670 
уцзи-дао�無極道 см. чжэнькун-цзяо Фа-лан�法朗（506"581) 535, 546，�
У Цзин-цзы�吴敬梓（HOI-1754) 194 Фа-ли�法立（ок. 290�一 302) 369, 583 
У цзи шэн-цзу�無極聖袓 503 Фа-ли�法礪(569-635) 475 
у цзу�五祖 514 Фа-линь�法痳(572-640) 585 
У цзу�五祖 669 фа лунь�法輪(санскр. дхармачакра) 393, 432, 641 
У-цзун�武宗（прав. 841-846) 263, 307, 329 фалунь-гун�法輪功 640, 641 
У-Цзу Фа-янь�五祖法演（У-цзу; 10247-1104) 387, Фалунь-гун яньцзюхуй�法輪功研究會 641 

626, 669 фа-лунь да-фа�法輪大法 640，641 
У-цзы (IV в. до н.э.) 575 Фалэй�法雷 630 
У Цзы-сюй�伍子胥（V в. до н.э.) 610，632 фа мин�法名 523,603 
у ЦЗЫ чжэнь цзин�無字真經 558 Фан�房 444，508 
У Цзэ-тянь�武則天（У-хоу，624-705; прав. 684- фан�方 95, 274，580 

704) 98, 177, 198, 263，330, 471, 495，629, 675 фан бянь 方便(санскр. упая) 274’ 525, 531, 532, 
у цин�五情 638 533,536 
У Ци-чан 445 Фан Гуй�方貴 658 
у чан�五常 145，174, 456 фан дэн саньмэй�放等三昧 372 
у чан�無常{санскр. анитья) 268 фан дэн ши�放等時 634 
у-чан�無常（гоу хунь гуй�鉤魂鬼）632, 633 Фан И-чжи�方以智（1611-1671) 542 
У Чан-лин�吳昌齢（XIV в.) 590 Фан Ла�方臘(1120-1122) 331 
у-чан нян-нян無胃女良女良633 фан нэй�房内 см. фан чжун 
у чун五蟲88 Фан Сюань-лин�房玄齢（578~648) 169, 573 
У Чун-сюй�伍冲虚（У Шоу-Ян�伍守阳；1552- Фан Сян�方相 476 

1640)249 фан-сян-ши�方相氏 801 
У Чэн-чжи�吳承志 381 фан чжун�房 ф 578, 587 
У Чэн-энь�吳承恩(ок. 1500 — 1582) 24, 314，359，� фан чжун (чжи) шу�房中之術 556, 586 

448，499, 511, 528，544，569，590 фан ши 房室 см. фан чжун 
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фан ши�方士 203’ 212, 217，218，220, 221’ 226, 256，� фо фа�佛法 636 
490, 554，653 фо-цзяо�佛教 385, 392 

Фанху�方壺 358,359，426 фо шэн ft^ 531, 546 
Фанчжан�方丈 22，218，358, 426，469，553, 554 фо шэнь�佛身 534 
фань [1]反 141 Фоя-сы佛牙寺290 
фань [3]煩 274 Фрезер Дж. (FrazerJ.; 1854-1941) 29-32, 56 
фань [4]梵 см. брахман Фрейд 3. (Freud Z.; 1856-1939) 141 
Фань Го-гуан�潘國光 сл«. Бранкати Ф. фу [6]富 631 
Фань Гу-нун�范古農（1881-1951) 440 фу [8]福 120’ 521，543，631，648 
Фань Е�範曄（398̂ 445) 128，400，405，542 фу [9]蝠 521, 543，631,648 
Фань Ли�范蠡（VI-V вв. до н.э.) 579 去у [10]鳧 377 
фань нао�煩惱(санскр. клеша) 274, 356, 391 фу [12]符 398 
фань-нао-мо�煩惱魔(санскр. клеша-мара) 525 Фу-го чань-ши�扶國禪師 см. Кэ-цинь 
фань це�反切 43，649 фу гу�復古 480 
Фань Чжэнь�番鎮 276 Фудзисаки Сэйюкидзё 75 
фа син�法性{санскр. дхармата) 284 Фудзита Тоёхати�藤田丰八 30 
фасин-цзун�法性宗 642 Фудэ чжэнь-шэнь�福德真神 102 
фасян-цзун�法相宗 278，458, 604, 634, 642，698，� фу жу дун хай�福如東瘤 631 

754, 764 фу жуй�符瑞 453 
Фа-сянь�法顯（337?~422?) 277, 394, 535，536, 545，� фу-жэнь�夫人 618 

642-645 фу и�傅奕（554-639) 262 
фа синь�發心 525 Фуке Ж.-Ф. (Foucquet J.-F.; 1665-1741)311, 312 
Фа-тай�法泰 547 Фукунага Мицудзи�福永光司（1918-2001) 210，232 
фа толони法陀羅尼609 Фукэн (яп.) см. Пу-сянь 
фа хуа непань ши�法花涅磐時 634 Фу Ло-бу (VII в.) 527 
фа хуа саньмэй�法花三昧 372 4>улу�符籙 231 
фа хуй�法會 208 Фурута Кадзухирб�古田禾CJ弘 371 
Фа-цзан�法藏（643-712) 277, 458，516 фусан�扶桑 18，37, 403，453, 515，596, 646, 801 
Фа-цзин�法經 438 Фу-си�伏犧（Бао-си�包犧,Пао-си�庖_，Тай-хао�太�
Фа-цзу�法袓 см. Бо Фа-дзу 昊）17，19-21, 25-27，31-33, 36, 38, 40，41，43，�
Фа-цзюй�法炬 369 45, 4749，50, 52—54, 56-63, 65，66，68, 70-72,-
фа цзя�法家 97，120 110-113, 161，164，311, 362, 365, 367’419’464，�
Фа-чжун�法衆 609 465’ 504, 508, 510, 520，538, 539，542，560, 567, 
фа ши�法師 204, 254，255, 288，398，594，603 574, 579, 595，606，625, 647, 651, 659, 664, 677，�
фа шэнь�法身(санскр. дхармакая, яп. хоссин) 245，� 704,713 

354，432，442’ 503，529’ 536’ 564’ 608, 666, 692 Фу-син�福星 559，648 
Фаюань-сы�法原寺 290 Фу Сюань�傅玄（217-278) 115 
фаянь�法眼 710 Фу/Ми-фэй�态妃 см. Ло-шэнь�洛神�
Фейербах Л. (1804^1872) 384 Фу-хао�福好 470 
Феодор (Ду Жунь-чэнь�杜润臣）347 фу цао�福草 457 
Феодор, митр. 333 Фу Цинь-цзя�傅勤家 210 
Феофилакт (Киселевский) иером. 338 Фу-цзы дун�夫子洞 705 
Фербист Ф. (1623-1688) 183 Фу-цю-гун�浮丘公 405 
Филипп, иерод. 333 фу-чан-шу�服常樹 489，500，505，653 
Финстербуш К. (Finsterbusch К.) 35 Фу-ю�浮游 428 
Фишман О.Л. (1919-1986) 144, 574 фэй [2]肺 40б 
Флавиан (Городецкий), архим. 340-342 фэй [3]匪 566 
Фо Ш см. Будда фэй [4]妃 618 
фо�佛(санскр. будда) 354’ 523, 604 Фэй-лянь�飛廉 19，33，648，649, 801 
фо го�佛國 408 фэй син фэй цзо саньмэй�非行非坐三昧 526，649, 
Фогуан�佛光 629 650,722 
Фогуан-пай�佛光派(др. назв. Фогуаншань�佛光� фэй ту�飛兔 457 

山）571’646 фэй цуй U�翠 629 
Фогуаншань�佛光山 571 Фэй Чжан[-фан]費長房 358，557 
Фо гуан сехуй�佛光協會 646 фэй ши�飛屍 141 
Фома Кемпийский (1380-1471) 626 фэй ю�非有 307 
фо син�佛性{санскр. буддхата, буддхатва) 122，� Фэн (род)鳳 38 

278, 285, 372, 394, 427，442, 459，523, 525，533’ фэн �1]風 43, 576，649 
536, 561, 593, 661，669, 709, 710, 711，756 фэн [2]鳳 43’ 508，553’ 649, 651-653, 801; см. тж. 

фо син лунь�佛 論 278 фэн-хуан 
фо синь�佛心 709 фэн [3]封 653，654 
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Фэн-бо�風伯 19-21，59，92, 511, 64 
Фэн-гань 豐幹 502 
Фэнду�酆都 100，447, 633 
Фэнду да-ди�酆軛大帝 100 
Фэнду-шэнь 酆都神 448 
Фэн-И�馮夷 ( Б и н - и� 冰夷，У-и�無夷）39’ 57’ 651，�

673 
Фэн Ин-цзин�馮應京（1555-1606) 620 
Фэнлинь�鳳林 629 
фэн-няо-ши�鳳鳥氏 651 
Фэн-си�封豨 463，482 
Фэнсюэ-сы�風穴寺 290 
Фэн Сюэ-фэн�馮_峰 371 
Фэн Тянь-юй�馮天瑜 47，48 
фэн-хуан�鳳凰 16, 38，413, 453，482，505, 508, 

521, 553, 586, 601，649, 651-653, 664, 728, 
732,771 

Фэн Ци 620 
фэн шань�封禪 98，430, 653, 654 
фэн шуй�風水 109 
фэншуй-цзя�風水家 510 
фэнь бе толони分別陀羅尼609 
^>энье�分野 128,508，749 
Фэнь-мао�酚冒(прав. 757-741 до н.э.) 400 
фэнь шэнь�分身 532 
Фэнь-ян Шань-чжао�汾阳善昭（946/7 — 1024) 387 
Фэн Энь�馮恩（XVI в.) 504 

Ха�哈 ом. Хэн, Ха 
хай�孩 558 
хай [2]亥 403，417 
Хайдеггер М. (Haidegger М.; 1889-1976) 256 
Хакер ЭЛ. (E.A.Hacher) 158 
хань [1]趣 368 
хань ба�旱魃 362 
хань вэнь�漢文 437 
ханьжэнь�漢人 181 
Ханьлинь _林 359，458 
Хань-нин-ван�漢寧王 см. Чжан Jly 
Хань Пин�韩凭 45 
Хань Синь�韓信(ум. 196 до н.э.) 576，�
хань-сюэ�漢學 119 
Хань Сян-цзы�韓湘子（Хань Сян) 207, 375’ 376, 

491,655 
Хань Сянь-фу，顕符（938? — 1013?) 163’ 
Хань У-ди�凌武帝（叩ав. 140-86 до н.э.) 138，175, 

176，220, 272，357, 451’ 471’ 473’ 480’ 490，494，�
540, 554，569, 624，653，655-657, 659, 713 

Хань Фэй(-цзы)韓非(子）(ок. 280 — ок.233 до н.э.) 
218 

Хань Цзюй�韓駒（ок.1086? — 1135) 599 
Хань Чжо�寒浞 464 
Ханьшань 403 
Хань-шань�寒山 502 
Хань-шу-ню�含樞紐 625 
Хань Юй�韓愈（768-824) 610，655 
хао�好 121 
Хао Гуан-нин�郝声寧 243 
Хао И-син�郝懿行（1757-1825) 35, 497, 579 
Хаоли�蒿里 447 
хао ши�好事 171 

Хао Юй-шоу�浩鬱狩 638 
Хардун А.С. (Сайласы Алун Хатун�赛拉斯阿隆哈�

同，Salik Harun/Saleh Haron, Silas Aaron Hardo-
on; 1847/1851-1931)440, 548’ 549 

Хариварман {санскр. Harivarman, кит. Ши-цзы-
чжоу�師子冑）278, 583 

Харпер Д. (Harper D.) 139 
Хаяси Минао #�巳奈夫 39^41 
хинаяна (hlnayana) см. сяо шэн 
хо[1]火 381，454, 473, 683 
хо-бу�火部 630，658 
хо гуй�火鬼 424 
Ходж Афак (Аппака) 319，320 
Ходэ тянь-цзюнь�火德天君 565 
Хо-син�火星（Ин-хо[син]) 21,521, 565，659，660 
хоу [3]侯 224,415，484, 573，611, 637 
хоу [4]後 44，464 
хоу [5]猴 417 
Хоу Ди-хуан-цзюнь�後地皇君 560 
Хоу Жэнь-хуан-цзюнь�後人皇君 560 
Хоу И�后羿 сл/. И 
Хоу Куй�侯夔 см. Куй 
хоу тянь�後天 206, 207 
Хоу Тянь-хуан-цзюнь�後天皇君 560 
Хоу-ту�后土（Кан-хуй)21，39，44’ 87,93’ 111, ИЗ, 

414, 479481，508, 579’ 599，609’ 610，625，655， 
657,659 

Хоу-цзи�后稷 36，44，47，70，94, 95, 173，579, 656，�
659，660 

Хоу Цзин-лан (Hou Ching-lang) 223 
хо цзюй�活句 388 
хо чжу линь фа�火珠林法 158 
хо-шэнь�火神 658，660 
хоя火鴉381 
Христофор игум. 345 
ху[1]壺 85，801 
ху[2]琥 518 
ху [3]虎 368，417，576，676 
Хуа Щ (хуася�華夏)50 
хуа[1]化 115, 146,215 
хуа [3]花 50 
Хуабяо�華表 331 
Хуа-жуй�花蕊 715 
Хуай-ван 懷王 52，633 
Хуай-жан 懷讓（677-744) 523 
хуай сян 壞相 516 
Хуай-хай�懷海(Бай-чжан�百丈，Бай-чжан Хуай-

хай百丈懷Бай-чжан чань-ши百丈禪師，�
титул Да-чжи чань-ши, япон. Хякудзё; 720-
814) 289，523，660-662, 666, 669, 710 

хуа и *夷 419 
хуа и сы цзяо�化儀四教 635 
Хуалю 華騮 376，662 
хуан [1�皇 97，519 
хуан [2]凰 651，652 
хуан [3]黃 507，509,518, 627 
хуан [4]璜 518 
хуан [5]隍 732 
Хуан Дао-по�黄道婆(Хуан-по�黄婆’ Хуан-му�黄�

母,Хуан-нян-нян�黄娘娘，Хуан Дао сянь-по�黄�
道仙婆）662-663 



Хуан-дн�黃帝（Гунсунь Сюань-юань�公孫軒轄）� хуй [3]悔 155 
19-22’ 24，26’ 32’ 39, 40’ 43’ 49，70’ 110-113’ хуй [4]惠 121 
212’ 213, 218, 220, 223, 224’ 237, 255, 311，359’ Хуй-бяо�慧表（V в.) 643 
362, 369’ 380，381，397, 401’ 425, 444-446, 449, Хуй-гуан�慧光（V-VI вв.) 444 
454，460, 461，464, 465, 476, 479，482，483, 489, Хуй-гуань�慧觀 535, 546 
492, 500，505，508-510，518，541，542’ 555，556’ Хуй-ди�惠帝（194~187 до н.э.) 495 
560，562, 570’ 574, 576，578-580，585-587，625’ Хуй-кай�慧愷 547 
627, 647，651，653’657，663—665, 673, 677, 724, Хуй-куан�慧曠 547 
730’ 764, 770 Хуй-кэ�慧可（484/487 — 590/593) 459，466 

хуан-ди�皇帝 174 Хуй-линь�慧琳(кон. IV — 1-я пол. V вв.) 458 
Хуан Ин-ду 414 Хуй-лу�回祿 660 
хуанлао�黃老 138，218, 220，221，224 хуй-минь�回民 см. хуй�回�
хуанлао-дао�黃老it 224 Хуй-нин 535 
хуанлао-сюэпай�黃老學派 138，212，220, 224，664 Хуй-нэн�慧能(638-713) 460’ 466, 523, 593，668, 
Хуан Лао-цзюнь�黃老君 224 709-710 
хуан-лун / Хуан-лун�黃育鲁 507—509 Хуй-сы�惠思（515-577) 238, 720 
хуанмао-цзяо�黃帽教 cw. хуан цзяо Хуй-хай�慧海（Да-чжу; VIII-IX вв.) 666 
хуан ту�黃土 627 хуй-хуй�回回 326 
хуантянь-дао�黃天道 557 хуй-цзу�回族 см. хуй�回�
хуан тянь тай пин�黃天太平 223 Хуй-цзун�徽宗（1101 — 1126/1025) 179, 234-236, 
Хуанхайуцзун-сы�黄海五宗寺 290 387,421,588，637, 661 
Хуан-хуй 620 Хуй-цзэ (VII в.) 629 
хуан цзинь�黃巾 221，223 хуй-цзяо�回教 см. ислам 
хуан цзяо�黃教(хуанмао-цзяо, тиб. гелугпа) 299- Хуй-цзяо�慧皎（кон. V —VI в.) 418, 438，478, 736 

301 Хуйчан 629 
Хуанцюань�黄泉 23, 447’ 627 Хуй-чжи�慧智 475 
Хуан Чао�黃巢（IX в.) 234 Хуй-юань�慧遠（334"416) 178，275, 276，364，394, 
Хуан Чжун-ян�黃中矣(Цзун-ян�宗仰；1865-1921) 502’671 

440，548 Хуй-янь Ш嚴 535 
Хуан Чжэнь-хуа�黃振華 148 хули-цзин�狐狸精 517’ 667，668 
хуан шоу�黃獸 395 хулу葫蔵84 
Хуань-ди�恒帝（147-167) 221’ 261, 272, 354，438 хулу фаши呼祿法師330 
Хуаньди-пуса�皇帝菩薩 438 хун�紅 627, 628 
Хуань Куань�桓寬（1 в. до н.э.) 489，600，� хун [2]虹 19 
Хуань Тань�桓言章(I в.до н.э. _ I в. н.э.) 221, 631 хун [3]鴻 379 
Хуаньюань 714 Хун-гуан�紅光 см. Жу-шоу 
Хуан Ю-пянь�黃有鞭 304，305 Хундаомэнь�宏道門 706 
Хуан Ю-си�黃幼希（1883-1958) 440 хун и�紅衣 628 
Хуа-сюй�華胥 50，595, 647 Хун И-сюань�洪頤煊（1765-1837) 401 
хуа тоу�話頭 388，427 Хун-жэнь�弘忍(Да-мань чань-ши�大、滿禪師；�
хуа фань�畫幡 801 600/601-674) 387，459, 460，466, 593, 594, 668-
хуа фа сы цзяо化法法四教635 670’ 709 
Хуафушань 662 хун лоу�紅樓 628 
хуа ху�化胡 226，273 Хун Май�洪邁（1123-1202) 106 
хуацяо�華橋 195 Хунмэнь�洪門 567 
Хуашань Ф�山 175，205，380, 638, 665, 696 Хун Сю-цюань�洪秀全（1814-1844) 602 
Хуа-юань ту-ди�花園土地 611 хун тоу�紅頭 204, 254 
Хуаянь дасюэ�華嚴大學 548 хун ши�紅事 628 
Хуаянь-сы�華嚴寺 432, 750 хунъян-цзяо�紅陽教 365 
хуаянь-цзун�華嚴宗{яп. кэгон-сю) 263, 271，278, хунь�魂 100, 115’ 116, 141，174,214, 493, 671，756’ 

279, 432, 444, 458’ 516, 545，548, 552’ 564, 634, 799-801 
737，745 хунь-дунь / хунь-тунь / Хунь-дунь�混纯 446’ 542, 

хуаянь ши�華嚴時 634 612, 671，672, 698,713 
Хубилай (Ши-цзу, дин. Юань; 1215-1294) 180, хунь по�魂魄 117, 174，493,541,607, 756 

248,264, 273, 301 хунь син мин�混性命 245 
ху гоЩЩ 462 хунь-тянь-лин�混天綾 537 
ху гуа�互卦 156 Хунь-юань Хуан-ди�混元皇帝 206 
Ху Дэн-чжоу�胡登洲（1522-1597)319 Ху Нянь-и�胡念怡 36, 464 
хуй�回（хуй-минь’ хуй-цзу) 319, 323-325 хути�互體 156 
хуй [1]會 118 Ху-фа�護法 см. Дхармапала 
хуй [2]回 274，319 Ху Хоу-сюань�胡厚宣 125，403 
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Ху Цзин-дэ�胡敬德(VII в.) 23, 528 Цанъу�蒼梧 436，461 
Ху Чжэнь-хэн�胡震• (1569— 1644/1645)574 Цань-шэнь�蠶神(Ма-тоу-нян�馬頭娘，Цань-нюй 
Ху Ши�胡適（1891-1%2> 28, 33, 62, 459, 460, 670 蠶女,Ma-мин шэн-му�馬鳴聖母）678, 762 
Ху Юань-жуй�胡元瑞 574 Цао Бао�曹寶 676 
Ху Юй-жэнь�胡玉人 60，63 Цао Го-цзю�曹國舅 207，375，376, 491, 678 
Хэ�河(роЭ) 60 Цао да-цзян-цзюнь�曹大將軍 414 
хэ[1]和 121，482，487，681 цаодун(-цзун)曹洞宗（яи. сото-сю) 710，711 
хэ [3]合 482，580 Цао Пи�曹丕（Цао Пэй; 187-226) 616 
хэ [4)鶴 405, 521, 595’ 672, 727 Цао-пи�曹毗 547 
хэ [5]喝 523 Цао Сюэ-цинь�曹雪芹（1715-1763) 52 
Хэ-би�合璧 400 Цао Цао�曹操（155—220) 224, 253， 
Хэ-бо�河伯 19, 47, 48, 92, 403’ 464, 504，630, 651, Цао Чжи�曹植（192-232) 24, 379，464, 504，�

673 целань-шэнь 4]藍神 24’ 679 
хэ дао бань�合道伴 244 цзай�災 168，574’ 582，615，680-684 
хэй�黑 509，627, 629 цзай (чжоу) и... А�在(周>�易...А 149 
хэй ань�黑暗 365 цзай А чжи В�在А之 В 149，150 
Хэй-ди�黑帝 362，588, 625，673 цзай и�災異 680 
Хэй-лун�黑龍 509, 538 цзай бянь�災變 680 
хэй ту�黑土 (санскр. саха) 674, 689 цзай цзя�在家 233 
Хэйшуй�黑水 453 цзан�藏 36�丨，391，392 
хэй-шэн�黑繩 447 цзань�贊 159，398 
Хэ-люй�闔閭 72 Цзань-нин�贊寧（919一1001) 524, 661 
Хэминшань�鶴鳴山 225 цзао�遭 163 
хэ мэнь�闔門 576 цзао [1]灶 679-680 
Хэн, Ха�哼哈 674 Цзао-ван�灶王(Цзао-шэнь�灶神’ Цзао-цзюнь�灶君，�
хэн [1]橫 505 Цзао-пуса�灶菩薩，Дунчу сы-минчжу) 24, 103，�
Хэнце (Hentze С.) 33 207’ 216, 448，472’ 582’ 613, 679-680 
Хэншань�衡山 175，205, 523，559，638, 713, 714，� Цзао-шэнь см. Цзао-ван 

720 цза-цзя�雜家 468 
Хэн-э�娟娥 см. Чан-э Цзе�桀 39, 467，468 
Хэ Син-чжи�何行之 149 цзе [1]劫{санскр. кальпа) 268’ 413, 517，536, 550 
Хэ Сю�何休（129-182) 600,601 цзе [2]解 685 
Хэ-сюй�赫胥 674 цзе [3]節 397 
Хэ Сюнь�何逊（?-518) 72 цзе [5]皆 153 
Хэ Сянь-гу�何仙姑 207, 375，376, 675 цзе [7]偈{санскр, гатха) 387’ 665 
хэ ту�河圖 161, 369,457’ 509’ 510’ 576, 587 цзе бэнь�戒本(санскр. пратимокша) 288 
хэ тун инь�合同印 558 цзе жи�節日 472 
Хэ-Хэ�和合 516, 675-^77 цзе то�解脫 391，670 
хэ цзин�河精 456 Цзе-хо тянь-цзюнь�接火天君 см. Лю Хуань 
хэ ци�合氣 567 цзеци�節氣 162,472 
хэ чжэ�合轍 458 Цзи�箕 508 
хэшан�和尚 179 Цзи�稷 159 
Хэ-шан-гун�河上公(II в. до н.э.) 116，214，357 цзи [1]機 525 
Хэ-ши чжи би�和氏乏璧 400 цзи [2]極 120,359 
хэ яо�合藥 244 цзи [4]跡 530 

цзи [9]吉 118, 125’ 159 
Цай Вэнь-цзюй�蔡文举 414 цзи [10]己 417 
Цай Цзин�蔡經 521 цзи [U]紀 397 
Цай Цзи-сян�蔡季襄 41 цзи �13]雞 88，406,417 
Цай-му�財母 677 цзи [14]稷 406，759 
Цай-нюй�采女 555，556 цзи [15]饑 51 
цайтао вэньхуа�彩陶文化 81 ц:зи[16]疾 683 
цай-шэнь�財神 103，238, 377，420，421, 516, 573, цзи[18]季 472 

613,631,676, 677, 695, 799 цзи гао�吉告 125 
цан [2]倉 406 Цзилэ�極樂 571 
цан [3]蒼509，628 цзи лэ мэнь�極樂門 499 
цан [4]滄 628 Цзи-лянь�季連 555 
Цан-лун�倉育| см. Цин-лун цзи мэнь�缺門 530 
цан лун во ху�藏龍臥虎 511 ЦЗИН [ 1�丨經(санскр, сутра) 144，163，265, 384，392, 
цан у�蒼烏 457 398, 404’ 439, 529, 530, 534，545, 555, 576’ 686， 

Цан-цзе�金頡 19, 664, 677 687,721 
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ЦЗИН [31�精 114，115’ 116’ 141，208，369，381，556, цзи сян�吉样 413, 453 
558，574，586, 589, 595，674, 682’ 688 цзи тянь�藉田 95,429，656 

цзин [4]敬 121 Цзифу�集福 629 
цзин [6]井 576 цзи хай си�雞駭犀 457 
цзин-вэй�精衛 110，688-689 Цзи-цзан�吉藏（Цзя-сян да-ши; 549-623) 517, 546 
Цзин-гун�景公 212 цзи цзю�祭酒 204，222，255 
Цзин-ди�景帝(156-141 до н.э.) 219’ 495, 540 цзи-чан�饑場 447 
цзинкун-цзяо�青爭空教 286 цзи чжу�集注 458 
цзин-лэ�淨樂 589 Цзи Юнь�紀昀（1724~1805) 144，574 
цзинпо�景頗 29，60 цзо�胙 487 
цзин син�景星 457 Цзонхава (Цонкапа, 1357-1419) 123, 299, 300, 413, 
цзин ту�淨土 {санскр. Сукхавати) 178’ 264, 314，� 550 

355, 364, 365’ 372, 422, 423’ 503, 571’ 689’ 674，�цзоу�鲰 628 
699, 722 Цзоу Жун�鄒容（1885-1095) 603 

цзинту-цзун�淨土宗 178, 264，279, 314，355，364，� Цзоу Янь�鄒衍（Цзоу-цзы�鄒子；305-240 до н.э.) 
502, 503, 571, 593, 646, 674, 689, 699, 722 112，128, 169’ 217’ 218’ 454 

цзин тянь 敬天 311 цзоу-юй�騮虞/吾 367，368 
цзин тянь�井田 576 цзоу-я�駱牙 367 
Цзин Фан�京房（77-37 до н.э.) 153, 156, 157，161，� цзо фо ШШ 523 

162, 164 ЦзоЦю-мин�左丘明 154 
Цзин-цзин�景經（кон. VIII — нач. IX в.) 306，307 цзо чань�坐禪 244，246，523 
цзин цзо�青爭坐 244 цзо-чи�整齒 463 
Цзин-цзюэ�净覺（683-750/760) 459, 669 цзу [1]祖 91，523 
цзин-цзяо�景 й 306, 329 цзу [2]足 359 
цзин ци�精氣 115，141,369 цзу-би�祖妣 95 
Цзиншань�景山 400 Цзу-и�祖乙 623 
Цзиншоу�敬首 см. Манджушри Цзуй�觜 366 
цзин-шэнь�精神 115，141 цзун[1]€93，670 
цзин-шэнь-бин-сюэ�精神病學 117 Цзун-бу�宗布 463，544 
цзинь [1]斤 414 Цзун-лэ�宗泐（1318-1391)458 
цзинь [2]金 454，537，569, 683 Цзун-ми�宗密（Гуйфэн Цзун-ми�圭峰宗密；780-
цзинь [3]盡(санскр. ниродха) 464 841)593 
цзиньвэньцзин-сюэ�今文經學 138, 161 цзун мин�總名 146 
цзинь-ган�金岡丨J 423 цзун сян�總相 516 
Цзиньган�金剛 629 цзун цзу�宗族 230 
Цзиньган-лиши 674 цзун чи�總持 см. маньтуло 
цзинь-ган-цзе {санскр. ваджрадхату)金岡丨j界 433 цзунцзяо юй шэхуйчжуи шэхуй сян шиин�宗教與�
цзинь-ган-шэн�金岡!1�乘(санскр. ваджраяна) 277，� 社會主義社會相適應294 

402，474，527, 551’ 557, 608, 645, 646 цзунь�遵 448 
Цзинь-гу�進姑 435 Цзу-цзя�祖甲（U72-1139 гг. до н.э.) 469 
цзинь дань�金丹 208 Цзы (род) 38, 46 
цзиньдань-дао�金丹道 239, 248 цзы [3]子 214，381, 404’ 417，574 
Цзинь Да-шэн�金大升 537，674 цзы [4]紫 628，748 
цзинь жэнь�金人 456 цзы [5]資 119 
цзинь лянь i�蓮 247 цзы [6]梓 379 
цзинь ма�金馬 228 цзы бу юэ�子不曰 271 
Цзинь-му�金母（Гоу Вань-лин, Ян Хуй) 22, 569 Цзывэй�紫薇 599 
Цзинь-ню�金牛 538 Цзывэй да-ди�紫薇大帝 102 
Цзинь-син�金星(Венера, Тай-бо, Тай-бай син, Цзы вэй Доу шу�紫微斗數 163 

Тай-бай Цзинь-син) 21,69, 111, 362, 451, 573 цзы гай�紫蓋 628 
Цзинь-тун�金童 84 Цзы-гу�紫姑（Ци-гу�七姑，[Кэн] Сань-гу [坑]三姑）�
Цзинь тянь-ван�金天王 639 24,694, 695 
Цзинь Тянь-чжу�金天柱 319 Цзы-гун子貢（Дуаньму Цы�端木賜；520-? до н.э.) 
Цзиньтянь-ши�金天氏 см. Шао Хао 484,485, 706 
цзинь хуан�金黃 628 цзы жань�自然 214’ 229, 251, 254，523 
Цзинь-хун�金虹 606 цзы ли чжэ�自立者 308 
Цзинь Чжо (IV в.) 19 Цзы-пин�子平 163 I 
цзинь чэ�金車 457 цзы син�自性{санскр. свабхава) 284 
цзинь ши�金室 489 цзы сунь чжун до�子孫衆多 631 
цзинь-ши�进士 661 Цзы-сы�奚斯（Си-сы; 504^403 до н.э.) 112，466 
Цзинь Юань ци сян�晉元七相 414 Цзы-хуан�訾 * 510 
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цзы цюэ�紫闕 628 
Цзы Чань�子產（ок. 580 — ок.522 до н.э.) 115 
цзэ [1]則 387，626 
цзэ [3]澤 95，752 
Цзэн�曾 799 
Цзэн Сяо-тун 52 
Цзэн Фэн-и�曾風儀 458 
Цзэн-фу�增福 606� 一�
Цзэн-фу цай-шэнь�增福財神 676 
Цзэн-цзы�曾子（Цээн Шэнь�曾參；505436 до н.э.) 

201 
Цзэ-шань-цзюнь�澤山君 657 
цзюань 卷 136 
цзю вэй�九尾 667 
цзю вэй ху�九尾狐 457 
цзюгун-дао�九宫道 302, 366，567 
Цзю-жи-цзю-юэ�九曰九月 сл*. Чун-ян 
Цзюишань�九疑山 751 
цзюй [6]巨 359 
цзюй ао�巨鼉 426, 490, 554 
цзюй-бао-пэнь�聚賓盆 676，677，695, 696 
Цзюй Дао-син�句道興 574 
Цзюй-лин 巨靈 696 
Цзюй-цзань�巨赞（1908-1984) 290, 696 
Цзюйцюйшань�句曲山 559 
цзюй ши�居士 205，440 
цзюй шэ�俱舍 475 
цзюйшэ-цзун�俱舍宗 278，361, 547，634, 697, 698 
Цзюмолоши�鳩摩羅什 см. Кумараджива 
Цзюнишань�九疑山 357 
цзюнь цзы�君子 114’ 115，118, 135’ 229，378，464，�

542 
цзю тянь�九天 698, 758 
Цзю тянь [Сюань-нюй] нян-нян�九天[玄女]娘娘�

586 
цзю фа�九法 529 
Цзюхуашань�九華山 290, 445 
цзю цин�九卿 430 
цзю чжань цзю бу шэн�九戰九不勝 587 
цзю чжоу�九洲 698 
цзю чэн чжи тай�九成之台 587 
цзю ши�九識 699 
цзюэ�玦 799 
дзюэ [3]角 509 
Цзюэ шэ 毚社 603 
цзю ю�九有 586 
цзя�力口 [саискр. адхиштхана) 801 
цзя[1]甲 111，163，417，748 
цзя [2]家 51, 173 
цзявэйло ЙЕ尾羅 548 
цзя гу вэнь�甲骨文 90，549, 623 
Цзя Гун-янь賈公彥（VII в.) 157 
цзя жуй�嘉瑞 453 
Цзя И�賈誼（200"168 до н.э.) 600，656 
цзялинпиньцзя ШШШШ 548’ 699 
Цзян�薹(род) 38’ 41 
Цзян�江 725 
цзян [2]絳 628 
цзянбэй�江北 80 
цзян ди-юй ЙЙ^С 621 
цзян и�絳衣 628 

цзяннань�江南 80 
цзян синь�降心 244 
Цзян тай-гун�姜太公（Тайгун [Ван]太公[王], 

Цзян Цзы-я, Люй Шан, Люй Ван, Тай-гун) 22, 
105, 380, 414, 491, 516, 658, 700 

цзян-у�講武 95 
цзян-цзин-вэнь 講經文 399 
Цзян Цзы-вэнь�蔣子文（III в.) 610, 611 
Цзян цзы-я�姜子牙 414 
цзян шань�江山 19 
Цзяншань�蔣山 611 
Цзян Шао-юань�江紹源（1898-1983) 31 
Цзянь�堅 579 
цзянь [2]兼 377，378 
цзянь [8]簡 146 
цзянь [11]見 517 
цзянь-ань�建安 540 
Цзянь-ди�簡狄 444，564, 565，701 
цзянь-му�建木 45，702 
цзянь(-цзянь)鶼(_) 377，378 
цзянь цзяо�漸教 545，636 
цзянь цы�漸次 525 
цзянь шу�簡述 497 
цзянь юэ 間月 472 
Цзян Юань (Цзян-юань)姜嫄 444, 659，695, 701 
цзяо [1]教 204，208, 213，255, 385 
цзяо [2]交 157 
цзяо [3]郊 95，657 
Цзяо [4]角 508 см. тж. цзюэ [3] 
цзяо Г51�蛟"1’ 425, 507，592，663 
цзяо вэй�交尾 667 
цзяо-жэнь�鲛人 497 
цзяо жэнь шэ�教人射 463 
цзяо-лун�蛟龍 801 
Цзяо Янь-шоу�焦延赛（I в. до н.э.) 159，161, 164 
цзя пу�家譜 365 
Цзясян-сы�嘉祥寺 721 
цзя хэ�嘉未 457 
цзя-цзы�甲子 235 
Цзя-цин�嘉慶（1760~1820) 629 
Цзя Чжун-мин�贾仲明（XIV в.) 513 
Цзяшань 387, 388 
цзяшэи ШИШ 478 
Ци (род) 40，46，48 
Ци (дин. Ся)啟 649 
Ци [1]氣 114’ 115, 129, 169, 170’ 208, 215, 244，�

309，365, 369, 455，461，466, 557, 566, 567，569, 
586, 667, 696，698 

ци[2]器 118 
ци [7]骐 510 
Ци Бай-иш�齊白石（1863-1957) 376 
циВ�其 В 150 
ци гуа юй А�其卦遇 А 149 
ци-гун�氣功 357, 557，640，641 
Ци-жэнь 氣人 63 
Ци-линь 骐麟 510 
цилинь 麒磁 30，311, 413, 453, 454, 455，496，508，�

510，601, 605，651, 652，664, 702 
Цилянь-шань 字1531 山 47 
ци мэнь�奇門 576 
ЦИ мэнь дунь цзя�七門盾甲 163 



цин�謦 801 Цун-лунь�從倫(Линь-цюань лао-жэнь�林泉老人）�

一�

цин [2]情 144’ 433, 576 388 
цин [4]青 377, 406, 509，627 цунь [2]寸 488 
цин бай�青白 629 цунь сян�存想 227 
цин-бан *幫 366 цы[1]詞�34 
цинва-шэнь�青蛙神 703 ды [3]慈 122 
цин дао чжи�清道治 215 цытан�祠堂 53 
Цин-ди�青帝 625，673 Цыфу�慈福 629 
Цин-ду庆都 444 Цы-цзи чжэнь-жэнь�慈濟真人 622 
Цин-лун / цин-лун�青龍（Цан-лун) 18, 366，367，� Цышань年司山714 

397, 398，406, 451，507，508, 521，576，622, 625, Цыэнь-сы�慈恩寺 766 
652，703-705，728，799 цэ[1]冊 157 

Цинлян�清涼 629 цэ-шэнь�廁神 157 
Цин-мин�清明 472 цю�秋 472 
цин-няо�青鳥 403 цю[1]丘 379，760 
цин-цзин�清淨 356 цю [2]糾 507 
Цин Цзи-сян�慶吉祥 439 цюань [ 2 ]犬钱 417 
Цинцю 463 цюань да шэн�權大乘 635 
Цинцю�青丘 667 Цюань Дэ-юй�权德舆（759-818) 524 
цин-чжун ШШ 214 цюань-жун�犬戎 555 
цин чжэн дао чжи�清正道治 225 Цюань-лин�全靈 622 
цинчжэнь-сы�清眞寺 326 цюаньчжэнь-цзяо�全真教 180，203, 204，233, 237, 
цинчжэнь-цзяо�清眞教 319 241’ 243-248, 250，252, 253, 255, 257，514，557, 
Циншуй�青水 453 728, 763 
цин шэн�清聲 579 цюань шань шу�勸善書 122 
ЦИНЬ [2]寢 493 цюй [2]趣 670 
Цинь-гуан-ван�秦廣王 447 цюй и�屈軼 455，457 
Циньлин�慶陵 655 Цюйтань Си-да�瞿曇悉達(VII-VIII в.) 163 
Цинь Цзя-мо�秦嘉護 555 Цюйфу�曲阜 182, 195, 196, 197，199，483，484, 488，�
цинь цзянь秦簡 57 705，739 
Цинь Ши-хуан�秦始皇，Цинь-ши-хуан(-ди)秦始皇� Цюйфу сань Кун�曲阜三孔 199，483，484，488，�

(帝)’ Ин Чжэн (246-210 гг. до н.э.; прав. 221- 705，706，739 
210 до н.э.) 25，97’ 175, 190’ 219, 220, 357, 490’ Цюй Юань�屈原（ок. 348 ок. 278 до н.э.) 16, 18, 
493, 494，527, 554，616，653’ 656，657 21, 24，28, 48，70, 117’ 147, 212, 218, 359’ 395, 

Цинь Шу-бао�秦叔寳（VII в.) 23，528 403，407，452, 453, 463，464，472，497, 500，504，�
Цинь-юань�欽原 489 538，554，555，572, 582，596，599, 612, 649, 673 
Цинь Юэ-жэнь�秦越人(VI-IV вв. до н.э.) 401 цю-ни�丘泥 379 
цин юнь�慶雲 457 Цюнсан�窮桑 196 
Цин-ян�青阳 111 цюнсан�窮桑 707 
Ци-син�七星 396 цю фэнь�秋分 472 
ци-син-сань�七星糝 396 Цю Чан-чунь�丘長春(Цю Чу-цзи, Цю Тун-мин; 
ци-син-цзянь�七星僉|J 396, 398’ 543 1148-1227)180’243,247 
Ци сянь-нюй�七仙女 705 дян�羌 41’ 55’ 57’ 218 
Ци тянь-ван�齊天王 639 Цянь [1]幹 133, 134，154，161，164，509，515，537 
Цифо�七佛 629 цянь [4]錢 516 
ЦИ фу ЦЯНЬ�祈福錢 521 цянь-кунь-цюань�乾坤圈 537 
ци хуа�氣化 116 Цяньлин�乾陵 495, 496 
Ци-цзи�骐驥 510 Цянь-лун�乾隆(1711-1799, прав. 1736-1796) 184, 
Ци Цзин-и (1656-1715) 320 629 
Ци-цы�契此（?-917)392 цянь-лун�錢龍 677 
ци чжэнь жэнь�七眞人 243 Цянь-суй-вэн�千歲翁 см. Ань Ци-шэн 
Цишэн-мяо�啟聖廟 см. Цишэн-сы Цяо Цин-синь 251 
Цишэн-сы�啟聖寺 199, 706 цяо�雀 401 
цоу�鄒 74，75 цяо Ш 799 
Цуда Сокити�津田左右吉（1883-1961) 29，30 
Цуй Вэнь-цзы�崔文子 405 чай�拆（чэ) 157 
Цуй Хао�崔浩（381?450�230，231,501 Чакравартин (кит. Чжуань-лунь-ван�轉輪王）448; 
Цуй Цзюэ�崔珏 543 см. тж. лунь ван 
Цуй Чжуань�崔篆(I в. н.э.) 159 чан [2]常 270’ 356 
Цуй-шэн нян-нян�催生娘娘 435，540 чан [3]場 147 
цун�琮 162, 401，470，518，799 чан [4]昌 412 
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Чандра-сурья-прадипа {санскр. Candra-surya-pra-
dipa) 531 

Чан-и�常儀 444 
Чан Кай-ши (Цзян Цзе-ши�蔣介石；1887-1975) 604 
Чанлин�長陵 495，496 
Чанлю�長Ш 739 
Чан-сан-цзюнь�長桑君 401 
Чан-си S�羲(Шан-и) см. Чан-э 
чан син саньмэй�常行三昧 526，707, 722 
чану�常物 276 
чан цзо саньмэй�常坐三昧 526，708，722 
чан чжу�常住 526 
чан чжу цзяо�常住教 546 
чан шэн�常生 653 
Чан-шэн ту-ди�長生土地 611 
Чанъяншань�常羊山 570 
чань�禪{санскр. дхьяна) 178, 246, 263, 365, 372, 

388’ 394, 412’ 426，428, 458，459’ 497’ 525，526，�
552，593’ 594’ 626’ 649，660，661，669 

чань вэй�諂緯 161,228 
чань-сюэ�禪學 365，390，426, 466, 474，478，497，�

503，523，548，552, 562，593’ 626, 634, 638, 645，�
660, 709, 721 

чань-цзун�禪宗 178，271，278，281, 373，387，390, 
412, 426, 458，460, 474，478，497，503，523，548，�
552, 593，626’ 638, 645, 660, 666, 668, 709-711, 
721,722, 737 

Чан-э�嫦娥（Хэн-э, Чан-си) 18, 25, 42，46, 58，62, 
75，76’ 93, 463, 446，464, 572, 712，801 

чао сань цзе�超三界 245 
чао цзи�抄集 439 
чатур арья сатьяии (catur-arya-satyani) см. сы ди 
чатурмахараджа (catur-maharaja) см. сы да тянь ван 
чжа�蜡 95 
чжай тан�齋堂 303, 364 
чжай цзяо�齋教 208 
чжан [1]章 451，558，587，749 
чжан [3]璋 95，518 
чжан [4]丈 450’ 476’ 489, 646 
чжан [5]硅 479 
Чжан Бин-линь�張炳麟（1869-1936) 548, 603 
Чжан Бо-дуань�張伯端（98仁1082) 238, 245，248 
Чжан Вэнь-мин см. И-цзин 
Чжан Го(-лао)張果老 207，375，376, 713 
Чжан Гуан-би�張光壁 465, 466 
Чжан Гуан-чжи�張光直 799 
Чжан Дао-лин�張道陵（Чжан Лин; I—II вв.) 214, 

222, 223, 225, 226，228, 230，717 
Чжан да-ди�張大帝 713-714 
Чжан-ди�章帝（75-88) 368 
Чжан Дин�張鼎 450 
Чжан И�张揖（II-III вв.) 381 
Чжан Лу�張魯（Хань-нин Ван;�？-220) 214，222, 

223,225 
Чжан Сань-фэн�張三豐 207，249 
Чжан Син-юань 388 
Чжан Суй 349,351 
Чжан-сянь�張仙 24，103, 613, 714-716 
Чжан Тань張譚 480 
Чжан тянь-ши�張天師 22，105, 659, 717 
Чжан Хай-пэн�張海鵬（XVIII-XIX вв.) 574 

Чжан Хуа�張華（232-300) 378, 380，542’ 673 
Чжан-хуай (Ли Сянь; 651-684) 586 
Чжан Хэн *衡（Чжан Пин-дзы; 78—139) 222，359, 

381,580 
Чжан Цзун-янь�張宗演 234 
Чжан дзюй-жэнь 414 
Чжан Цзюнь-фан�張君房 369, 587 
Чжан Цзюэ/Цзяо�張角（?-184) 223 
Чжан Цянь�張騫 220 
Чжан Чжань 680 
Чжан Чжи-и 252 
Чжан чжэнь-жэнь�張真人 622 
Чжан Чжэнь-ли�張振犁 49 
Чжан Чу-бэй�張楚北 58 
Чжан Шан-ин�張商英 387 
Чжан Шоу-цзе (VIII в.) 587, 631 
чжань Щ 516 
чжань [1]占 572 
чжань фа 戰法 587 
чжань-бу�占卜 146 
Чжаньшань-сы�湛山寺 290 
Чжан Энь-пу�張恩湩(1904^1969) 63, 251 
Чжан Юань-бо�張元伯 414 
Чжан Юань-сяо 張遠命(1-я пол. X в.) 716 
чжао�兆 381 
Чжао-ван�昭王(311-279 до н.э.) 218, 554，717 
Чжао-гун�昭公 115 
Чжао Гун-мин�趙公明 414 
Чжао-ди�日召帝(прав. 86-73 до н.э.) 430 
Чжао Е�趙曄（ок. 58-125) 579 
Чжао И�赵翼 611 
Чжао Куан-инь (927-976) 715 
Чжаолин�昭陵 495，496 
Чжао-мин�昭明 48 
чжао му�昭穆 199, 405，481, 717-719 
Чжао Мэн-фу�趙孟頫 800 
Чжао Пу-чу�趙朴初（1906-2002) 289, 290, 292，�

295, 719 
Чжао У-чжэнь 414 
Чжао-фэй-мяо 713 
Чжао-цай тун-цзы�招財童子 677 
Чжао-цзюй�招矩 625 
Чжаоцзюэ-сы�昭覺寺 290 
чжао чжи ти�兆之體 159 
Чжао Чжэнь (1010-1063) 715 
Чжао юань-шуай�趙元自巾 799 
чжао юй着言吾388 
Чжао Юнь 趙雲（III в.) 528 
чжи [1]智 145,327 
чжи [2]知 121, 122 
ЧЖИ Р ] 志 116 
чжи [5]致 601 
чжи [6]治 114，222 
чжи [8]制 397，467 
чжи [15�直 141 
чжи [16]之 149，151,230 
чжи [17]芝 457’ 497, 521, 595, 719 
чжи [18]鶩 740 
Чжи-и�智類(Чжи-чжэ да-ши, Чэнь Дэ-ань; 538-

597) 364, 372, 373’ 517’ 525’ 526，530’ 608, 633-
636, 649, 650，708，720-723 



чжи ма�芝麻 431, 569 
Чжи Минь-ду�支湣度（ок. 285 — после 377) 410，439 
Чжи-нюй�織女 405，420, 539, 648, 723 
Чжи-пань�志磐（XII-ХШ вв.) 358 
чжи сюй�至虚 649 
чжи сянь цао�芝仙草 469 
Чжи Фа-лин 394 
чжи цао�芝草 457 
Чжи-цзи-син�指極星�
Чжи-цзянь�支兼（III в.) 408，409 
Чжи-цзяо�智敫(?-601) 547 
Чжи Чань�支讖([Чжи] Лоуцзячань, санскр. JIo-

какшема; II в.) 369, 390, 438 
чжи чжай 致齋 486 
Чжичжи�支之 732 
чжи чжи�至治 540 
чжи чжи шэ�智之舍 114 
чжичжэ�脂者 406 
чжи шань�至善 121 
чжи-шоу-шэ ̂只首蛇 630 
Чжи-шэн�智昇（VIII в.) 439, 643 
Чжишэн-сяньши�至聖先師 199，800 
Чжи-янь 智嚴 394 
чжоу [2]州 199’ 749 
чжоу [3]周 379 
чжоу [4]咒 558, 608 
Чжоу-ван 573 
Чжоу-гун�周公（XI в. до. н.э.) 127, 130，182, 198，�

261,274，601,614 
Чжоу Дунь-и�周敦頤(1017-1073) 383, 384, 385, 

386,605 
чжоу и�周易 160 
Чжоу-Кун�周孔�
Чжоу-мяо 周叙 717 
Чжоу Синь�周信 414, 700 
Чжоу-синь�紂_ (Ди-синь�帝辛；1075-1046 до н.э.) 

91, 367, 377, 469，491，614, 649’ 658, 674, 681 
Чжоу Сюань-лин-ван 769 
Чжоу У�周武 559 
Чжоу 1^11周倉421，422 
Чжоу Цюй-фэй�周去非(1135-1189) 159 
Чжоу Шао-лян�周紹良 399 
Чжу�朱 628 
чжу[1]主 114, 115，199,307,397,572 
чжу [2]注 458 
чжу [6]豬 87，406,417 
чжу [7]朱 212，628 
чжу [10]住(санскр. бхуми) см. ди [2] 
чжу[11]珠 500，666 
чжуан�壯 45，54，55，73, 294 
Чжуан-цзун�莊宗（923-925) 629 
Чжуан-дзы�莊子（Чжуан Й (Янь) Чжоу�周’ Цзы-

сю; 339/328-295/275 до н.э.) 39, 210，217’ 256, 
258, 553，577, 587，595, 599，600 

чжу ань�住庵 243 
чжуань [1]轉{санскр. паравритти) 459 
чжуань [2]傳 434 
чжуань цзи�傳言己 439 
Чжуань-сюй�顓頊（Гао-ян-фу) 18’ 21’ 38, 39-41, 

48，111，112, 358，362, 395, 428, 429，444, 500, 
509，554，556, 585, 625, 658, 673, 724-725 

Чжу Бо-кунь�朱伯崑 145 

чжу вэнь�祝文 487 
чжу-гань гуй�竹竿鬼 424 
Чжугэ Лян�諸葛亮（181-234) 159, 576 
Чжу Ди�朱帝（1403-1424) 540 
Чжу Дэ�朱德（18864976) 251 
Чжу Жуй-си 305 
Чжу-жун 祝融 20,21,25, 39, 52，57，58，110’ 111，�

358，428, 509，560, 566，625, 630, 658, 660, 725’ 
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Чжу-и 朱衣 412 
ЧжуИн-тай�祝英台 122 
Чжуй цю сюэ хуй�追求學會 324 
Чжу-лун�燭龍 508, 542，725，801 
чжу-лун�豬龍 87 
Чжу-мин�朱明 111，771 
Чжу Моу-вэй�朱謀韋（?-1624) 381 
Чжун�重 18, 57 
чжун [1]中 50’ 114’ 119, 121,372,472 
чжун [2]忠 121 
чжун [3]種 369，523，590，650 
Чжунго�中國 95，213，645 
Чжунго дао-цзяо сехуй�中國道教協會 188’ 251 
Чжунго дунчжэн-цзяо хуй�中國東正教會 346 
Чжунго исылань-цзяо сехуй中國伊斯蘭教協會�

186’ 187,325 
Чжунго сань цзяо шэн дао цзунхуй�中國三教聖道�

總會251 
Чжунго тяньчжу-цзяо айго хуй�中國天主教愛國會�

317 
Чжунго тяньчжу-цзяо чжуцзяо туань�中國天主教�

主教圑317 
Чжунго фо-изяо сехуй�中國佛教協會 266’ 288-295 
чжунгохуа�中國化 268 
Чжунго хуй-цзяо цзюй цзинь хуй хуй�中國回教舉�

進會324 
Чжунго цзиду-цзяо саньцзы юньдун вэйюаньхуй 

中國基督教三自運動委員會318 
Чжунго цзиду-цзяо сехуй�中國基督教協會 318 
Чжунго цзяоюй-хуй�中國教育會 548 
чжун гуань�中觀 475 
чжун дао�中道 686 
чжун ди�中諦 609 
Чжун Ди-хуан-цзюнъ�中地皇君 560，�
Чжун Жэнь-хуан-цзюнь�中人皇君 560, 
Чжун-кан�中康 464 
Чжун Куй�鍾馗 22’ 105, 398, 543，679, 717，727 
Чжунли Цюань�鍾離權 207，375，499，513, 514，�

679, 727 
Чжуннаньшань�終南山 498, 501’ 577 
чжун сы�中祀 192，196 
Чжун-сяо вэй-хуй сяньшэн-ван�忠、孝威護先生王�

632 
Чжун тянь-ван�中天王 639 
Чжун Тянь-хуан-цзюнь�中天皇君 560 
Чжунтяошань�中條山 713 
Чжунхуа даодэ цышань-хуй�中華道德慈善會 465 
Чжунхуа дунчжэн-цзяо хуй�中華東正教會 348 
чжунхуа миньцзу�中華民族 50 
чжун хэ�中和 115 
Чжун Цзин-вэнь�钟敬文 63, 64, 65 
чжун-цзы�種子(санскр. биджа) 459 



Чжунцзянь�中建 717 чжэнь [1]眞 561，641 
Чжун-цю�中(仲)秋 472 чжэнь [2]震 19，154，161，162 
Чжунчан Тун�袖長統（Чжун Гун-ли; 180-220) 140 чжэнь [3]貞 155 
чжун чунь�中(仲)春 472 чжэньдадао-цзяо�眞大道教 241’ 242’ 243 
Чжуншань�中山 610,611 чжэнь дао�眞道 231 
Чжунъюэ�中嶽(г. Суншань�嵩山）638 чжэнь ди�眞 {санскр. парамартха-сатья) 685, 
Чжунъян дао-цзяо цзунхуй�中央道教總會 251 736 
чжунь�屯 153，161 Чжэнь Есу цзяохуй�眞耶穌教會 316 
чжун-юань�中原 266 чжэнь жу�眞如{санскр, бхутататхата, татхата) 
чжу-няо / Чжу-няо�朱鳥(Чжу-цяо, Чжу-цюэ�朱雀）� 281，284，356，442，459，526, 552, 665, 690, 756 

18，111, 366, 367, 398, 508，576, 615，625，652, чжэнь жэнь�眞人 220, 227，232, 248 
703, 728, 756，771 чжэнькун-дао�眞空道 сл<. чжэнькун-цзяо 

Чжу Си�朱嘉(Чжу Юань-хуй�朱元晦，Чжу Чжун- чжэнькун цзышань-хуй�眞空慈善會 см. чжэнькун-
хуй, Чжу Хуй-ань�朱晦庵；1130~1200) 26，118- цзяо 
121,237,285,384,385,604 чжэнькун-цзяо�眞空教(др. назв. тянькун-дао, 

Чжу Тянь-линь 414 уцзи-дао, чжэнькун-дао) 286，287, 366，567’ 
Чжу Тянь-шунь�朱天順 47 728，729 
Чжу Фа-лань�竺法蘭 см. Дхармаратна чжэнькун цзя-сян у-шэн лао-му�眞空家鄉無生老�
Чжу Фа-ху�竺法謾 см. Дхармаракша 母287 
Чжу Фа-юн�朱法永 450 Чжэнь-син�真星 111 
чжу фо�諸佛 306 чжэнь сян�禎祥 453 
чжу фо цзу му�諸佛祖母 286 Чжэнь-у�真武 588 
Чжу фу-лин гун�朱府領公 414 Чжэньхай�鎮海 629 
чжу хоу�諸侯 90，157，430，464, 483 чжэнь цзо�眞坐 244 
чжу цао�朱草 457 Чжэнь-цзун�真宗（997/8-1022) 234 
чжу цзе�注解 458 чжэнь-цзун (яп. сингон-сю)眞宗 433 
Чжу-ци�朱顒 628 Чжэнь цзюнь�真君 397 
Чжу Чжао�朱招 658 чжэнь цзяо�眞教 386 
Чжушань�豬山 87 чжэнь ци�眞氣 557 
чжу шу�著述 439 Чжэнь-чжу�真主 307 
чжу-шэн сян-тун гун�諸聖相通功 621 чжэнь янь�眞言 558, 608 
Чжу Юань-чжан�束元境(Тай-цзу�太祖；дин. Мин; чжэньянь-цзун�眞言宗 ск. ми-цзун 

прав. 1368-1399) 181’ 183’ 265, 331’ 496, 540, чжэньянь-цзяо�眞言教 см. ми-цзун 
611,652, 770 чи[1]尺 157,362,488 

Чжу Ю-дунь�朱有炖（1379-1439) 514 чи [3]癡{санскр. моха) 268, 370 
Чжу Юй�朱或(1075? — после 1119) 362 чи [4]赤 377，457，628 
Чжу Юй-линь 464 чи [6]螭 500，507’ 515 
Чжу Юнь-пу�朱芸圃 47 Чи-бяо-ну�赤煨怒 625 
чжу яо�诸夭 653 Чи-ди�赤帝 625，673 
Чжу-янь�朱燕 628 чи-лун�赤龍 507 
Чжэн�鄭 508 чи-му�尺木 507 
чжэн[1]正 119, 162, 163,482,566, Чингис-хан (1155/1162-1227) 180，247 
чжэн [5] Ш 95 чи няо�赤鳥 500 
чжэн [6]征 111 Чи-сун-цзы�赤松子 574，594, 729 
Чжэн Гуань-ин�鄭觀應（1842-1922) 164 чи сюн�赤熊 457 
чжэн-дэ�正德 540 читта-матра (citta-matra) см. вэй ши 
Чжэн Лунь�鄭倫 674 Чи-ту�赤咸 422 
чжэн мэнь�正門 576 чи ту�赤兔 457 
Чжэн-нин�猙獰 447 чиу赤烏457 
Чжэн Сюань�鄭玄(127-200) 145’ 146, 155，156, Чи-фа�赤發 447 

468 чицай-шимо�吃菜事魔 302，305，331 
чжэн фа ши дай�正法時代 562 Чи-цзин-цзы�赤精子 566’ 658 
Чжэн Цзин-би (кон. XI в.) 513 Чицюе�赤雀 88 
чжэн цзун фэнь�正宗分 530 Чишуй�赤水 562 
чжэн цзюэ�正覺 408 Чи-ю�蚩尤 20, 28，32，33, 38，41，42, 45，362, 421’ 
Чжэн-чань�正禪 290，291 479,510,576,587，664, 730 
Чжэн Чу-хуй (IX в.) 713 Чон Джэсо�鄭在書 56 
4水3^1111政事201,681 чоу [3]籌 120，144, 556 
Чжэн-шоу�正受（XII в.) 458 чоу [4]醜 417，748 
чжэнъи-дао i一道 203，204, 222, 223’ 225, 233, Чоухуа _華 463 

234, 237, 248, 250, 254, 255，257, 450’ 492, 501 Чу�楚 41，43 
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чу [2]處(санскр. бхуми) см. ди [2] Чэнь Гуань 323 
чу [3]初 156 Чэнь Ин-нин�陳撄寧（1880-1969) 251，252 
Чуан-гун�床公 24，731 Чэнь Люй-шэн�陳瘤生 49，50 
Чуан-му�床母 24 Чэнь Мин-бинь陈中央道教總會251 
чуан шэнь�床神 731 Чэнь Мэн-цзя�陳夢家（1911-1966)31, 467, 468 
чуань�傳 213 Чэнь Си-и�陳希夷 см. Чэнь Туань 
чуаньбочжэ�傳播者 47 Чэнь-син�晨星 21，111 
Чуань-фа-сы�傳法寺 523 Чэнь Сюй�陳詡 661 
чуань цзе�傳戒 288 Чэнь Тао�篮菜和 490 
чуань чи�傳持 474 Чэнь Туань�陳搏（Чэнь Си-и; 8717-989) 207, 374，�
чуань-шань-цзя�穿山甲 497 510 
Чугуевский Л.И. (1926-2000) 383 Чэнь фу-жэнь�陳夫人 737 
Чу Ди-хуан-цзюнь�初地皇君 560 Чэнь Ци�陳奇 674 
Чу Жэнь-хуан-цзюнь�初人皇君 560 Чэнь Ци-ю�陳奇猷 401 
Чуй�倕 731 Чэньцзядашань�陳家大山 799 
чуй ши�垂示 388 
Чун�崇 606’ 658 ша�煞 446 
чун[1]重 157 ша Щ 801 
Чунбай Тянь-чжу шэнсо�崇拜天主聖所 341 ша фу�菁脯 455,457 
Чун-ван�蟲王 731 Шаванн Э. (Chavannes Е.; 1865-1918) 329, 475 
Чун-мин�重明 732 Шакьямуни см. Будда 
Чун-сянь重顯（Ли Инь-чжи�李隐之；9804052) Шалль A. (Schall А.; 1592-1666) 183 

387，388 шами цзе�沙彌戒 288 
чунь�春 472 шамэнь�沙門 527 
чунь [1]鶉 489 шан[1]商 111 
Чунь-гуань�春官 623 шан [2�上 21，156 
чунь фэнь�春分 472 шан [4]傷 681 
4丫1№-1136春節471,472 Шан Бин-хэ�尚秉和 146, 149 
чунь цю�春秋 367，472 Шан-бо�商伯 49 
Чунь-ян-цзы�純陽子 513，536 шан-гун�上公 197 
Чун-ян ШШ (Цзю-жи-цзю-юэ) 472 Шан-ди�上帝 17，21，24，25，67, 91’ 92’ 94，112，�
Чу Тянь-хуан-цзюнь�初天皇君 560 136’ 181, 199, 309-311，313’ 341’ 385’ 397, 482’ 
Чу-цзи�處寂（648-732/734) 523 488，489’ 553, 570，577’ 612’ 613, 620, 660, 663, 
чу цзя�出家 см. сэн 697, 724，738, 758，763 
Чу-цзян-ван�楚江王 447, Шан-Инь�商殷 48，444, 493, 518, 519, 520, 540 
чэ�拆 см. чай Шан-пянь�上骈 538 
чэ ма кэн�車馬坑 470, 493 Шантаракшита 298 
чэн [1]誠 121，308，383 Шантидева 550 
Чэн-бо�成博 574 шан тянь�上天 489 
Чэн-ван�成王（1042-1021 до н.э.) 601, 614 шан цзин�上經 151 
Чэн-ван�成王(прав. 671-626 до н.э.) 400，401 Шан Цзюнь�商濬（15734620) 574 
Чэн-ди�成帝（33-7 до н.э.) 480’ 481 шан-цин�上清 451，561 
Чэндуцзайтянь�成都載天 479 шанцин(-пай)上砝派 122, 223, 227’ 233，257’ 492; 
Чэн И�程頤（ШЗЗ-1107) 146, 147 см. тж. маошань(-пай) 
чэн-сян�丞相 480 шан шань�上善 121 
чэн сян�成相 516 Шаншаньцай�上善財 629 
Чэн Тан�成湯（Да-и�大乙）196，454, 466468，615，� шань�禪(др. чтение чань) 653, 654 

681 шань [1]山 121 
Чэнтянь-сы�承天寺 290 шань [2]善(санскр. кушала) 118—121，641 
чэн фу�承付 222 шань [3]羶 406 
Чэн Хо-инь�成或因 378 шань [4]膳 U8 
чэн-хуан / Чэн-хуан�城隍 24, 102, 192, 250，448, шаньгуй-пай�善規派 123 

510, 543, 610, 611, 633, 671, 732-734 шань гун юань�善功緣 122 
Чэн Хуй 629 шань гэнь�善根(санскр. кушаламула) 123 
чэнши-цзун�成寅宗 278, 634, 735-737 Шань-дянь нян-нян�閃電女良娘 Дянь-му 
Чэн Ши-цюань�程石泉 149 шань е�善業 123 
Чэнь�陳(род) 40 шань жэнь ши цзе�善忍、世界 122 
чэнь�臣 229 Шаньинь-сы�善因寺 123 
чэнь [1]瞋 370 шань лай�善來(санскр. свагата) 122 
чэнь [2]辰 397, 417，473, 510，749 шаньлюй-пай�善律派 123 
Чэнь Бин-лян ШШк 37 Шань-син�善星 119 
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шань сы�善司 122 
шань сы хуй�善司會 122 
Шань-сянь�善現 см. Субхути 
шань сянь тянь�善現天{санскр. судриша) 123 
Шаньхуа-сы�善化寺 123 
шань ху гоу�珊瑚钩 457 
шань хуй�善慧 123 
шань цзай и�善哉意 123 
шань цзянь тянь�善見天(санскр. сударшанас) 123 
Шань Цюань�善圈 122 
шань чжи�善知(санскр. вибхавана) 123 
шань чжи ши�善知識 122 
шань чэ�山車 457 
шань ши�善逝 122 
шань шу�善書 122, 239, 249，258，375 
шань шуй�山水 19,359,554 
шань шэ�善射 463 
шань шэн�善生 123 
шань э бу эр�善惡不二 122 
шань ю ШЖ (санскр. кальянамитра) 122 
Шань-юэ�善月（1149—1241)458 
Шао-гун�召公(XI до. н.э.) 614 
шао инь�少陰 367 
Шаолинь-сы�少林寺 178，706, 711 
Шао Сы-мин�少司命 582 
Шао-хао�少昊（Цзиньтянь-ши) 21, 38, 40，48，111，�

112, 362,426,461, 489，565, 625, 651, 724, 739 
Шао Юн�紹雍（Шао Кан-цзе; 1011-1077) 155’ 156, 

160，163’ 270’ 385’ 605 
Шарипутра (санскр. Sariputra, кит. Шэли-цзы�舍�

利子）409, 522，531，532 
ша-тан�沙棠 489 
Шафер Э. (Schafer Е.) 69, 137’ 538 
иш[1]時 141’ 146, 406, 472,515,749 
ши [3]事 118 
ши [4]識{санскр. виджняна) 409, 459 
ши [7]蓍 157 
ши [9]史 93, 125’ 127, 162，574 
ши [10]始 222 
ши[11]世 139,212, 749 
ши[13]�士 157,379’ 

14]式 139 
18]筮 130, 145’ 149, 153’ 164 
20]屍 479，801 
21]適 151 
22]師 463 
23]示 93 

ши ба тянь�十八天{санскр. брахмалока) 123 
ши боломидо�十波Й密多 391 
Ши Вэнь-е�史文業 414 
ши гань�十幹 417 
ши-гань-дан�石敢當 606, 741 
11«117十鼓485,741,742 
Ши-гуань (1143-1217) 626 
Ши Гун-цзы�石公子 403 
Ши-дай мин и�十代明醫 577 
ши да шэн�實大乘 635 
ши ди�世諦 736 
ши ди�十地{санскр. дашабхуми) 123，685 
Ши-дэ�拾得 502 
ши дянь�釋奠 197, 486’ 743，744 

ши и十翼130 
Шикхин {санскр. Sikhin) 650 
Шикшананда {санскр. Siksananda, кит. Шича-

наньто�實叉難陀；652-710) 458, 475 
ши ли�十力 391 
Шиллинг П.Л. 382 
ши лунь�時輪 354 
ши мин�释名 525 
Шимэнь�石門 523 
Ши Най-янь 施’庵（1297—1370) 181 
Шисаньлин�十三陵 182，496 
Ши Сэн-ю�釋僧祐（445-518) 410 
ши сян�實相 526 
Шитан 658 
шитолинь-чжу�屍 Р它林主 800 
ши тянь гань ши эр ди чжи� 天干十二地支 417 
Ши Фэн (II в. до н.э.) 512 
ши цай�釋菜 486 
ши цзе 屍妇 218，247 
Ши-цзун�世宗（дин. Цзинь, прав. 1161-1190) 243 
Ши-цзун (минский)世宗（1522—1578) 199 
ши-цзун�師宗 465 
Ши-цзунь�世尊 см. Будда 
Ши-цзя-ло-юэ см. Суджата 
Шицзямоуни�釋迴牟尼 см. Будда 
ши цин�石青 628 
ши чжэ�十哲 200 
Шичэн-сы�石城寺 720, 721 
ши шань�十善 583，641, 646, 650, 745 
Ши Шэнь�石申（IV—III вв. до н.э.) 162 
Шиэр гу-нян�十二姑娘 103 
ши эр инь-юань�十二因緣 545 
ши эр пу цзин�十二部經 370 
ши эр тянь-цзян�十二天將 367 
ши эр цзан�十二髒 116 
ши эр цзин [май]卜二經脈 116 
ши эр чэнь�十二辰 417，473 
ши эр шэн-сяо шэнь�卜二生肖神 748，749 
Ши Юй-кунь�石玉昆（XIX в.) 163, 374 
Шияо�石Й 760 
Шмитг Г. (Schmitt G.) 43，649 
Шонесси Э.Л. (Shaughnessy E.L.) 133’ 150 
Шопенгауэр A. (Schopenhauer А.; 1788-1860) 269 
шоу[1]首 159 
шоу [2]壽 631 
шоу [3]受{санскр. ведана) 213, 735 
шоу [4]痩 51 
шоу [5]獸 456 
шоу [6]蓐 461，631 
шоу би нань шань�壽比南山 631 
шоу и 守一238 
Шоу И-цюнь�壽逸群 638 
Шоунин�壽寧 629 
Шоу-син�壽星 544，648，750 
шоу хао дэ�收好德 631 
шоу цзе�受戒 288 
шоу чжэнь синь�守真心 593, 669 
шоу шань фу хай�壽山福海 631 
Шохин В.К. 534 
шравак (sravaka) см. шэн вэнь 
шравакаяна (sravakayana) 546 
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шраман (sraman) 627 [шэнь]сянь-сюэ [神]仙學 212 
Штернберг Л.Я. (1861-1927) 675 шэн сянь эр цюй�升{山而去 556 
шу[1]數 160,359 шэн цзюнь�聖君 228 
шу [2]術 149, 220 шэн чжи�聖智 459 
шу [3]恕 121 шэн шэн�生生 313 
шу [6]疏 458, 685 шэн-лун�升育• 801 
шу [7]黍 406 Шэн-лэ цзинь-ган�生樂金剛 800 
шу [8]鼠 417 Шэн-му�聖母 103,665 
шу [10]叔 461 шэн-си�聖洗 621 
шуай луань�衰亂 601 Шэн-сы-бу�生死簿 448 
Шуангудуй�雙古堆 136，139 шэн-сяо�生宵 417 
шуан си�雙喜 631 Шэн-фу�聖父 621 
Шуанси-сы�雙溪寺 603 Шэн-如й聖妃618 
Шуанфэн —峰 460, 668 Шэн-цзы�聖子 621 
Шубхакарасимха {санскр. Subhakarasimha, кит. шэн-цзяо-хуй�聖教會 622 

Шань-у-вэй�善無畏;637-735) 277, 402，433，� Шэн-чжэ�勝者(Джина) см. Будда 
474,581,750 Шэн-шэнь�聖神 621 

Шуддходана 356’ 392, 642 Шэнь�參 366, 444 
шуй�水 88 Шэнь�紳 366 
Шуй-гуань�水官 558 шэнь [11�神 57’ 104’ 111, 114—116，134，144’ 208, 
шуй-лу�水陸 799，800 210’ 254, 261’ 270, 271, 313, 369, 381’ 397, 409, 
шуй у�水物 509 487’ 489’ 528’ 542’ 557’ 574, 595, 623，638, 676，�
Шуйхуди�睡虎地 136，137 679, 688, 756，762 
шуйцзу 7_К族 54, 74 шэнь [2]身(санскр. кая) 114, 116’ 122, 393, 442, 
шуй цинь-гуй 424 580 
шуй чи 7jC�尺 72 шэнь [4]腎 406 
ШулянХэ�叔梁紇 199 шэнь [5] _ 366 
Шу-мин кунь-дэ хуан-хоу�淑明坤德皇后 606 шэнь [6]申 138,417 
Шунь�舜 19，20, 23’ 26’ 36，38]1，43，46, 57, 60’ шэнь [7]鰺 507 

71，122, 383, 428, 429, 444，445, 449，466, 467, Шэнь-бао�神寳 561 
482, 500, 555, 565, 569, 586’ 606’ 617, 625, 647, шэнь бао�神換 95 
651, 653, 659, 665，751，761, 771 шэнь бу ме�神不滅 115，270，276，524 

шунь�順 448 шэнь дао�神道 231，574 
Шунь-ди�順帝（125-144)415 Шэнь Дао�慎到(ок. 395 — ок. 315 до н.э.) 217 
Шунь-ди�川貞帝(дин. Юань; Хуй-цзун, прав. 1333— шэнь дин�柚鼎 457 

1367)661 шэнь жэнь�神人 134, 378，595 
шуньжодо�舜若多{санскр. шуньята) см. кун [1] шэнь лу�神路 495 
шунья (sunya) см. кун [1] Шэньлэйшань�神雷山 570 
шуньята (sunyata) см. кун [1] шэнь мин�神明 115 
Шусян�殊像 629 Шэнь-нун�神農 19, 21’ 25，26, 33’ 43’ 47’ 58’ 70’ 
Шэ�社 759 111, 192, 362，425，465, 560, 574，606, 625, 647, 
шэ�畲 55，76 658-660, 664, 674，677, 729, 756，770, 772 
шэ [2]舍 367，396，501 Шэнь-нюй�神女 595 
шэ [3]社 93, 95，106, 759 шэнь няо�神鳥 456 
шэ�丨4丨射 98’ 463, 716’ 752 Шэнь-пань�神判 см. Пань-гуань 
шэ [5]蛇 417，576 Шэнь-сю�神秀（605/606-706?) 459, 460，668, 709, 
Шэ-ван�蛇王 754 710, 757 
шэлунь-цзун�攝論宗 356，389，547, 754，755，756 шэнь сянь�神仙 30, 59, 60, 72, 206, 207，216, 217, 
шэн [1]聖 144，196, 198, 359’ 383，421’ 426, 453，� 218, 221,228,594 

454，467,542,561,601 шэнь сяо�袖霄 235，236, 758 
шэн [2]生 163，38丨，685 Шэнь Фэнь�沈汾（X в.) 490 
шэн [3]聲 482 Шэнь Цзи-цзи�沈既濟 513 
шэн [5] Ш {санскр. яна) 474, 686 шэнь цзянь�神奸 369 
шэн [6]笙 63，403’ 435，539 шэнь ци�神氣 116 
шэн вэнь�聲聞{санскр. шравак) 545 Шэнь Чжи-чжэнь�申志貞 450 
шэн дао�聖道 231，245, 356 шэнь чжоу�神咒 608 
шэн ди�聖帝 601，638 шэнь ши�身識 699 
шэн жэнь�聖人 134，311 шэнь шоу�神獸 369 
шэн и ди�勝義諦 см. чжэнь ди Шэнь Юэ�沈約（441-513) 416，430, 456，610 
шэн пин�升平 601 Шэнь Янь-бин�沈雁冰（此槐().Мао Дунь�矛盾；�
Шэн Пу-хуй�盛普慧 440 1896-1981)27, 28’ 33’ 47 
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шэньхуа�神話 46，48 
Шэнь-хуй�神會（686-760) 460 
Шэнь-цзун�神宗（Вань-ли�萬曆；прав. 1573-1620) 

421,473,496 
Шэнь-шу (Шэнь-ту)神荼 528 
Шэ-у 286 
шэ фа�摄法 525 
Шэ Фа-шан 713 
шэ хуй�社會 106 
шэ-цзи�社稷丨 92，759 
Шэцзитань�社稷壇 193 
Шэцзюэшань�闍幅山 cw. Гридхракута 
шэ ши�舌識 699 

Щербатской Ф.И. (1866-1942) 458 
Щуцкий Ю.К. (1897-1938) 130, 146-149, 159, 165，�

379 

э�惡 118’ 120, 121 
э гуй�餓鬼 424’ 447 
Эберхард В. (Eberhard W.; 1909-1989) 17’ 33-35, 

56, 128,210, 542 
Э-бо�閼伯（Антарес) 444 
эвам майя шрутам (evarp maya srutam) см. жу ши 

во вэнь 
э-гэ-лэ-си-я厄格勒西亞622 
Эдкинс Дж. (Edkins J., Ай Юэ-сэ�艾約瑟；1823— 

1905)312 
эка-читта (eka-citta) см. и синь 
экаяна см. и шэн 
Элиаде М. (Eliade М.; 1907-1986) 56, 57 
Эмэйшань�峨眉山 290 
Эпенхейм П. 38 
Эразм Роттердамский (1469-1536) 370 
эр гао�二告 125 
эр ди�二諦 609, 650, 721, 736’ 747 
эр ду сэн шоу цзе�二度_�受油 289 
Эркес Э. (Erkes Е.; 1891-1958) 29, 75 
Эр-лан-шэнь�二郎神（Эр-лан，Гуанькоу Эр-лан 

灌 U�二郎，Гуанькоу-шэнь�灌口神）423’ 491’ 
492，679,759，762 ‘ 

Эрмэнь�二門 717 
эр нюй�二女 578，587 
эр нянь�二年 540 
эр цзан сань лунь�二藏三輪 546 
эр цзяо у ши�二教五時 545 
эр ши�耳識 699 
эр ши ба тянь 二十乂V天 581, 760 
эр ши сы цзе ци�二十四節氣 472 
эр ши тянь�二十天 398, 619 
эр ши чжи�二十支 417 
Э-хуан�娥皇 446 

10[1]有269，276，308 
ю [3]憂 683 
ю [4]酉 417’ 449，799 
ю[5]友 122 
юань�愿 551 
юань [1]元 164’ 222, 450 
юань [3]緣 122 
юань [4]圓 235 
юань [5]原 145 
юань [61 觥 663 

юань [7]轅 663 
юань-бао�元寶 677 
Юань-ди�元帝（48-33 до н.э.) 480，481 
юань дунь�圓頓 526 
Юань Кэ�袁珂（1916-2001) 30’ 36-38, 40, 45-47，�

49，50, 55’ 56, 58，64，70-72，377, 381, 397，403，�
404，445, 461，464’ 542，562，570, 579，663 

Юань люй-ши�圓律ВЩ 523 
юань мань у цюэ ды мань цзы цзяо�圓滿無缺的滿�

字教546 
Юань Мэй�考枚（1716~1798) 574 
Юань-нюй�元女 586 
юань нянь�元年 540 
Юань-сяо�元宵 472 
Юань-у�圓悟 см. Кэ-цинь 
Юань Хао-вэнь�元好問（1190~1258) 362 
Юань-хуй 458 
юань цзы�元子 365 
Юань-цзюнь�元君 367, 618 
Юаньцзяо�員嬌 359, 426, 553 
юань цзяо�圓教 633，635 
юань ци�元氣 558 
юань ци�緣起 см. юань шэн 
Юань Цэ (613-692) 685 
Юань Чан-лун�圓常龍 638 
Юаньчжао .照 629 
Юань Ши-кай�袁世凱 ̂ 1859-1916) 421 
Юань-ши тянь-цзунь�元使天尊 206，247, 561，562 
юань шоу�圓赛 631 
юань-шуай�元自巾 606 
юань шэн�緣生(юань ци, санскр. пратитья-са-

мутпада) 239，280, 284, 390，598 
Ю-ван�幽王（871-771 до н.э.)三官 224，559 
ю вэй�有為 229 
Юго佑國629 
Ю-гуан 660 
Юду�幽都 39, 395，451，609, 659，760 
Юин-гун�有應公 108 
Юй�雨 92 
Юй (Да Юй�大禹）禹 17’ 25, 26, 28，32, 33’ 3741，�

43，44’ 47，49，53, 58，71-73, 217, 428，454, 464, 
466，509’ 564, 615，649, 653，714, 760-761 

юй�虞 38 
юй�豫 153 
юй [5]羽 88，111,463 
юй [9]虞 38 
юй [10]喻(пи-юй, санскр. авадана, упама) 369，�

370’ 534 
юй [11]玉 81，457，471 
юй [12]魚 359 
юй [13]雨 622 
юй АчжиВ�遇 А�之В 149，150, 151，152，154 
юйбиму魚比目379 
юй вэн�玉键 457 
Юйгу (юй-гу)禺谷 479，515 
юйгу�裕固 294 
Юй-ди�玉帝（Юй-хуан шан-ди�玉皇上帝，Юй-

хуан�玉皇）24, 58，62, 99，102，199，206，239’ 
374’ 376, 402，414，415’ 420, 447，468, 511，542, 
561, 565，589，607, 612，622，656, 680, 700，705， 
739，762-763 



Юй Жу-мин�虞汝明 579 юньмэнь�雲門 710; см. тж. чань-цзун 
юй ин�玉英 456 Юнь-цю�暈丘 574 
ЮйИн-ши�余英時（род. 1930)216, 220 Юнь-чан�雲長 см. Гуань-ди 
юй кэ�羽客 219 юнь-шуй�雲 7jC 661 
Юйлицюань�玉醴泉 469 юнь ю 243 
Юй-люй�鬱壘 23，528 юнь юй�雲雨 633 
юй ма�玉馬 457 Юпитер см. Тай-суй 
Юймаки�維摩 см. Вималакирти Ю-сун (род) 586 
юй нюй�玉女 363，456, 559，595 Юсяньхуй�逾幌會 69 
Юй Синь�庾信（513-581)510 ютай�猶太 328 
Юйсяньгун�遇仙宫 243 ютай-цзяо�猶太教 325 
юй тай�玉台 579 ю-у有無214 
Юй тан�玉堂 764 Ю-Цюн�有窮 см. И (Хоу И�后羿）�
юй ту�玉兔 767 Ю Чжи-фэн�有芝峰 440 
Юйтяньхэ�玉田河 489 Юшань 461 
Юйфо-сы�玉佛寺 291, 603 Ю-шэн чжэнь-цзюнь�佑聖真君 см. Мао Ин 
Юй-хуан тянь-цзунь�玉皇天尊 206 Ю-шэнь/синь {род) 467,468 
Юй-хэн�玉衡 396 Юэ�嶽 92 
юй цзе�欲界{санскр. кама-дхату) 245, 525 юэ�粤 38，70, 506 
юй цзи�玉雞 457 юэ [3]月 472 
Юйцзиншань�玉京山 762 юэ [5]鉞 518 
юйцзя ШШ см. йога юэ [6]搶 95 
юйцзя-цзун Jiiilro�宗 см. виджнянавада юэ [7]嶽 607 
юй цин чжи цзин�玉清之景 245 юэ [8]越 210，212 
юй цин�玉磬 482 юэ бай�月白 629 
юй-цин�玉清 561 Юэ-ань Шань-го 626 
юй-цюань�虞泉 515 Юэ Бо-чуань�岳伯川（XIII-XIV вв.) 498 
Юйцюань-сы�玉川寺 525 Юэ Дэ-вэнь�岳德文（1235—1299) 243 
Юйцюань-сы�玉泉_ 720, 757 Юэ-ся�月霞（Ху Сянь-чжу�胡顯珠；1858-1917) 
Юйцюаньшань�玉泉山 720 548, 768 
Юй-цян�禺彊 /�禺強（Юй-цзин�禺京）39，359，585，� Юэ-ся лао-жэнь�月下老人 767 

764 Юэтань�月壇 193 
юй Цянь чжи Пи�遇乾之否 155 юэ ту�月兔 767 
юй... чжи�遇…之 151 Юэ Фэй�岳飛(1103—1141) 421, 466，528, 610 
юй... чжи гуа�遇…之圭卜 150，151 Юэ Фэн�樂峰（род. 1928) 349, 350 
юй...чжи чжао�遇…之兆 151 юэчжи 369 
юй чжоу�宇宙 122，215 юэ-чжо1Ш 505，652 
юйчжэ习习者406 Юэчжоу�岳州(Юэян) 513 
Юйшань1т429，561 юэ-чжэн 樂正 482 
Юй-ши�雨師 19-21, 39, 59，511, 765 Юэ Чун-дай�岳崇岱 251 
юй... ши...遇…適 151 Юэ Шоу�岳壽 498 
юй шуй ши хо遇水適火151 Юэян ШЩ см. Юэчжоу 
Юй-юань (юй-юань)虞淵（羽渊）39, 515 Юэяшань�月牙山 696 
юй ян 457 
юн[1]勇 121 Я[1]亞 120 
Юн Суный 56 ядань-цзяо�甲烏蛋道 465 
Юнг К.Г. (Jung, С. G.; 1875-1961) 141, 164’ 249 Яковлев В.М. (род. 1941) 147 
Юн-лэ�永樂（Чэн-цзу�成祖；прав. 1403-1425) 402，� Яла 75 

496, 540 Яма {санскр. Yama) см. Янь-ван 
Юнлэгун�永樂宫 514 Ямада Хитоси�山田均 57 
юн-мин 7%Щ 540 я-мэнь�衙門 192 
Юннин-сы�永寧寺 389 ян [1]陽 18’ 52’ 53’ 62’ 100, 110’ 115’ 116, 119，�
Юн-чжэн�雍正（прав. 1722-1736) 184 131，134，141, 153, 156-158, 161, 169, 215’ 218，�
Юнь�殒 457 275, 368, 397，398，417，430, 460，471, 472，481, 
юнь / Юнь�雲 92, 576 487, 507’ 509’ 510’ 515, 417’ 541, 542, 561, 605’ 
юнь [1]運 224 612，628’ 641, 647’ 652, 671，672, 682, 714, 
юнь [2]蕴{санскр. скандха) 270, 517 749 
Юньган-сы�雲岡寺 278，765，766 ян [2]羊 118，406 
Юнь-ли�暈立 574 ян [3]養 116 
юнь-мо�蘊魔(инь-мо, санскр. скандха-мара) 525 яна (уапа) см. шэн [5] 
Юнь-му 286 Ян Вэй-дэ�楊惟德 163 

847 



Ян Вэнь-хуй�揚文會(1837-1911) 414，603’ 604, 
768 

Янгу陽谷5% 
Ян Кунь�杨堃 69 
Янлин�陽陵 495 
Ян Ли-хуй�楊利慧 52, 53, 54 
Ян Си�楊義（330-386) 227 
Ян Сюн�楊雄（53 до н.э. — 18 н.э.) 159, 221’ 407’ 

452, 463,474,510 
Ян Тин-юнь，Михаил�楊廷筠（1557-1627) 309 
Ян цзян-цзюнь�楊將軍(Ян Сы цзян-цзюнь) 769 
ян-ди�楊岐 626 
Ян-ци Фан-хуй�楊岐方會（992-1049) 387, 626 
Яншина Э.М. (род. 1924) 35, 42’ 44, 404，464，479，�

482，542,565，572 
ян шэн�養生 578 
ян шэн шу�養生術 365, 587 
Ян Шэнь�杨慎（1488-1559) 35, 579 
ян шэнь чжи фа�养身之法 245 
янь [2�言 213 
янь [5]艷 51 
янь [6]燕 586 
янь [7]宴 98, 753 
Янь-ван�閻王{санскр. Яма, кит. Янь-ло-ван�閻羅�

王）74，100，374，447, 448，543, 769，800 
Янь-гуан нян-нян�目艮娘娘 380, 435，540，769 
Янь-гун 晏公{титул Сянь-ин пин-лан-хоу) 769, 

770� 一�
Янь-гун юань-шуай�閻公元帥 414 
Янь-ди�炎帝 21, 52，110-113，362，570，625, 633, 

658，659, 664, 688, 725, 730，770，771 
Янь Ли-бэнь�閲立本(600"683> 367 
янь му сы В艮目司 504 
янь нянь бу сы�延年不死 218 
Янь Фу�嚴複（1854~1921) 603 
Яньцзяо�演教 630 
Яньцин�延慶 629 
Янь-цун 彥惊(557-610) 438 
Янь-чжун сянь�煙中仙 см. Ло Сюань 

янь ши目艮識699 
Янь Ши-гу�顏師古（581-645) 579 
янь шэ гэ цы 753 
Яньшэн гун�衍聖公 200 
Янь Юань�顏淵（Янь Хуй�顏回’ 521490/481 до н.э.) 

200’ 201,466, 
яньюй тШ 201 
Янь Янь�言偃 509 
Ян Юн-го�楊榮國 586 
Ян Я 73 
Яо�姚(род) 40 
Яо�堯(прав. 2256-2255 до н.э.) 20, 26’ 40’ 41, 43’ 

44，57，58, 60, 71, 383，407，429, 436, 464，466, 
467, 482, 500, 554，555, 572, 574’ 596, 601, 617’ 
625, 647, 659, 731,771 

яо�瑤 31，37，38, 42，55，56，58-61, 65-67, 75，76’ 
210,212, 541,542 

яо [1]爻 130，145, 146，162，359, 509，515 
яо [3]妖 680，681 
яо [4]謠 129，683 
яо [5]堯 44 
Яо-ван�药王 772; см. тж. Бянь Цяо, Сунь Сы-

мяо 
Яо-гуан�搖光 396 
Яо Син�姚興 394 
Яо Фу-ань�绍匕福安 CJW. Игнатий 
Яо-цзи�瑶姬 72，73，633 
яо цзюэ�要訣 580 
яо цы�爻辭 130 
яо цянь шу�搖錢樹 677 
Яочи / яо-чи�瑤池 488, 568 
Яошань 瑶山 520 
Яо-ши[-фо]藥師(佛)см. Бхайшаджья-гуру 
яо-шуй�彘水 488 
Яо шэнь�妖神 107 
Яхве {кит. Ехэхуа�耶和華，Ехохуа�耶火華> 313, 

326 
Яшодхара 392, 583 
я-юй 禊楡 463 



Указатель произведений, 
собраний сочинений, книжных серий 

и периодических изданий 

Абхидхарма-коша (санскр. Abhidharmakosa) см. 
Апидамо цзюйшэ лунь 

Абхидхарма-коша-бхашья (санскр. Abhidharma-
kosa-bha§ya) см. Апидамо цзюйшэ ши лунь 

Абхидхарма-махавибхаша-шастра (санскр. Abhi-
dharma-maha-vibhasa-sastra, кит. Апидамо да 
пипоша лунь) «Суждения/Шастра Великого 
исголкования-вибхаша Абхидхармы» 391 

Абхидхарма-питака {санскр. Abhidharma-pitaka, 
кит. Лунь цзан) «Корзина шастр», «Сокро-
вищница суждений» 437 

Абхидхарма самуччая {санскр. Abhidharma-sa-
muccaya, кит. Да шэн апидамо цзи лунь) «Со-
брание шастр/суждений абхидхармы Великой 
колесницы» 687 

Аватамсака-сутра {санскр. Avatamsaka-sutra, кит. 
Хуа янь цзин) «Сутра цветочной гирлянды», 
«Сутра о величии цветка» 278，281，394，475，�
536, 545’ 546, 548, 552’ 629’ 634, 665-666, 721, 
743，745; см. тж. Гандавьюха-сутра 

Агама-сутра {санскр. Agama-siitra, кит. Ахань 
цзин) «Агама-сутры» 123，361，535, 571，695 

«Алмазная сутра» см. Ваджраччхедика-праджня-
парамита-сутра 

Амитабха-сутра {санскр. Amitabha-sutra) см. Сук-
хавативьюха-сутра 

Амитаюрдхьяна-сутра {санскр. Amitayurdhyana-
sutra, кит. Гуань У-лян-шоу цзин) «Сутра со-
зерцания Амитаюса / Безмерного долголетия» 
282, 354’ 355 

Амитаюс-сутра {санскр. Amitayus-sutra) см. Сук-
хавативьюха-сутра 

Анапана-смрити-сутра {санскр. Anapana-smrti-
sutra, кит. Аньбань шоу и цзин) 358 

Ангуттара-никая (пали Ariguttara-nikaya, кит. 
Цзэн чжи бу) 361，695 

«Анналы правителей царства Шу» см. Шу ван 
бэнь цзи 

Аньбань шоу и цзин�安般守意經 см. Анапана-
смрити-сутра 

Апарамитаюс-сутра-шастра {санскр. Aparamita-
yus-sutra-sastra, кит. Ван шэн лунь, У-лян-шоу 
цзин юботишэ/упадеша) «Шастра к Сутре Ами-
таюса», «Шастра будущей жизни» 354，355 

Апидамо да пипоша лунь Р可 Ш•達磨大昆婆沙�
см. Абхидхарма-махавибхаша-шастра 

Апидамо цзюйшэ лунь�阿毘;Ш磨f具舍IA {санскр. 
Абхидхарма-коша) «Вместилище Абхидхармы», 
«Сокровищница высшего Законоучения» {сокр. 
Цзюйшэ лунь) 278’ 361,475, 547，589，697’ 755 

Апидамо цзюйшэ ши лунь�口可田比磨俱舍釋論�
{санскр. Абхидхарма-коша-бхашья) «„Сокро-
вищница высшего Законоучения" с автокоммен-
тарием», «Шастра/Суждения о „Вместилище 
Абхидхармы / Высшего Законоучения"» 361,755 

Арья-Вималакирти нирдеша нама махаяна-сутра 
{санскр. Агуа Vimalaklrti nirdesa nama maha-
yana-sutra) «Махаянская сутра, названная по 
учению Арья-Вималакирти» см. Вималакир-
ти[нирдеша]-сутра 

Арья-махамаюри-видья-раджни {санскр. Агуа-ша-
hamayun-vidyaraj nl, кит. Да кун-цюэ чжоу ван 
цзин)475 

Ахань бу�阿含部 «Раздел агама[-сутр]» 695 
Ахань цзин Р町含經 см. Агама-сутра 
Аштасахасрика {санскр. A§tasahasrika) см. Ашта-

сахасрика-праджняпарамита-сутра 
Аштасахасрика-праджняпарамита-сутра {санскр. 

A§tasahasrikapraj flaparamitasutra, кит. Божэ дао 
син цзин, Дао син цзин) «Сутра о запредель-
ной Премудрости из 8 тысяч стихов-шлок», 
«Сутра из 8 тысяч стихов-шлок» 273, 280, 390，�
391,438 

Аюй-ван пи-юй цзин�阿育王譬喻,經 «Сутра притч 
царя Ашоки» 370 

Бай лунь�百論 см. Шата-шастра 
Бай лю ши пинь�百六十品 «Сто шестьдесят раз-

делов» 358 
Байлянь чэнь чжао чань и�白蓮辰朝懺儀 «Ритуа-

лы утренней ектеньи Белого Лотоса» 364 
Бай пи цзин�百譬經 «Сутра ста иносказаний» см. 

Бай юй цзин 
Бай цзюй пи-юй [цзи] цзин�百句譬喻,經 «Сутра, 

[состоящая из] сотни притч-авадана/упама» 
см. Бай юй цзин 

Бай цзя син�百家姓 «Книга ста фамилий» 61 
Бай-чжан Хуай-хай чань-ши гуан Jly�百丈懷海丰单�

師廣錄 «Расширенная запись [речей] Чань-
ского наставника Бай-чжан Хуай-хая» 661 

Бай-чжан Хуай-хай чань-ши юй лу�百丈懷海禅師�
語錄 «Запись речей Чаньского наставника Бай-
чжан Хуай-хая» 661 

Бай-чжан/Байчжан цин гуй�百丈清規 «Чистый 
устав Бай-чжана / [наставника с гор] Байчжан» 
(др. назв. Чань мэнь гуй ши) 289’ 661 

Бай-чжан чань-ши юй яо�百丈禅師言吾要 «Главное 
из речей Чаньского наставника Бай-чжан Хуай-
хая» 661 

Бай юй цзин�百喻經(Бай пи цзин, Бай цзюй пи-
юй [цзи] цзин) «Сутра ста притч» 369-371 

Бао-пу-цзы�抱朴子 «[Трактат] Мудреца/Учителя 
Объемлющего Первозданную Простоту» 70’ 116, 
222,229，357，363,367-369,397，556，578，587,688 

«Бао-цзюань о Пу-мине» см. Пу-мин жулай у вэй 
ляо и бао-цзюань 

Бардо тодол (тиб.) «Книга мертвых» 298 
Библия (кит. Шэн цзин) 307, 313 
Бин туй лу�病退錄 «Записи ушедшего на покой» 

733 



Бинь чжи чу янь�賓之初筵 «Гости собираются на 
пир» / «О вине» 753 

Би янь лу�碧岩錄(Би янь цзи, Фо-го Юань-у 
чань-ши Би янь лу, яп. Хэкиганроку, Хэкиган-
сю) «Записи/Скрижали лазурной скалы», «За-
писи, [сделанные] у бирюзовой скалы» 387— 
388, 426, 626，661,711 

Би янь цзи�碧岩集 «Собрание [коанов] бирюзово-
го утеса» см. Би янь лу 

Бодхичитта-шастра {санскр. Bodhicitta-sastra, кит. 
Пути синь лунь) «Рассуждения/Шастра о про-
светленных мыслях», «Трактат о сердцевине 
прозрения — бодхичитте» 552 

Божэ боломидо синь цзин般若波羅蜜多心經см. 
Махапраджняпарамита-хридая-сутра 

Божэ дао син цзин�般若道行經 см. Аштасахасри-
ка-праджняпарамита-сутра 

Бониюань цзин�般泥洹經 «Сутра паринирваны» 
см. Нирвана-сутра 

Бо у чжи�博物志 «Описание всех вещей», «Трак-
тат обо всех вещах» 378，380，542，568，673 

Бо ху тун�白虎通 «Отчет [о дискуссии в Зале] 
белого тигра», «Отчет/Диспут [о дискуссии в 
Зале] Белого тигра / Белой тигрицы» 116，144，�
169,368，454,508，681,740 

Буддхану-смрити-самадхи-сутра {санскр. Buddha-
nu-smrti-samadhi-sutra, кит. Гуань фо саньмэй 
хай цзин) «Сутра о постижении самадхи Буд-
ды» 394, 424 

Буддхачарита {санскр. Buddhacarita) «Жизнь Буд-
ды» 392 

Бу кэ сы и цзе то фа мэнь不可思議解脱法門�
«Сутра школы Непостижимого мыслью осво-
бождения» см. Вималакирти [нирдеша] -сутра 

Бу ле�卜歹lj «Изложение скапулимантики» 140 
Бу фа�卜法 «Законы прорицания» 159 
Бу тянь�補天 «Починка небосклона/неба» 426, 

490, 539, 554 
Бхагавати-праджняпарамита-хридая-сутра 

(санскр. Bhagavati -praj ftaparamita-hrdaya- sutra, 
кит. Синь цзин) «Сутра сердца праджняпара-
миты Благословенной» 286，287 

Бхайшаджьягуру-сутра {санскр. Bhai§ajyaguru-sijt-
га) 396 

Бэй ю цзи�北游言己�Путешествие на север» 589 
Бэнь вэй�本味 «Самое вкусное» 395 
Бэнь цао ган му�本草網目�Основные сведения по 

фармакологии» 507 
Бэнь цзи�本紀 «Основные записи» 171，681 
Бэнь юань�本緣 «Коренные причины» 369 
Бэнь юэ�奔月�Побег на луну» 464 
«Бянь-вэнь о Вэймоцзе» см. Вэймоцзе цзин бянь-

вэнь 
Бянь ли мин чжэн юй лу _理日月正語錄 «Ясное и 

правильное умение разбираться в принципах» 
323 

Бянь чжэн лунь�辯正論 «Рассуждения/Шастра об 
установлении истинного» 585 

Ваджраччхедика-праджняпарамита-сутра {санскр. 
Vajracchedika-prajiia-paramita-sfltra, кит. Цзинь 
гаи божэ боломи цзин)�Праджняпарамита-
сутра, рассекающая неведение подобно удару 

громового скипетра», «Сутра о запредельной 
премудрости, отсекающей заблуждения ал-
мазным скипетром» {сокр. «Алмазная сутра») 
279, 284, 286, 389, 399, 436, 460，669’ 690, 710 

Ваджраччхедика-праджняпарамитопадеша (санскр. 
Vaj racchedika-prajnaparamitopadesa, кит. Цзинь 
ган божэ боломи цзин лунь) «Рассуждения 
о Сутре об Алмазной Праджняпарамите» 
389 

Ваджрашекхара-сутра (санскр. Vajrasekhara-sutra, 
кит. Цзинь ган дин цзин) «Сутра об Алмаз-
ном венце» 356, 402，499, 690，691 

Ваджрашекхара-тантра {санскр. Vajrasekhara-tant-
га) см. Ваджрашекхара-сутра 

Вайдурья карпо (тиб.) 159 
Ван Дай-юй гун тань дао�王 18輿公談道 «Беседы 

Ван Дай-юя с князьями» 322 
Ван мин лунь�王命論 «Рассуждения о судьбе/ 

мандате правителя» 616 
Ван хуй�王會 «Царский сход / Княжеское собра-

ние» 510 
Ван чжи�王制 «Уложение царя» 405, 718 
Ван шэн лунь�往生論 см. Апарамитаюс-сутра-

шастра 
Ветхий Завет 316 
Виджняптиматрасиддхи-шастра {санскр. Vijfiapti-

matrasiddhi-sastra, кит. Вэй ши лунь, Чэн вэй 
ши лунь) «Рассуждения о достижении [пони-
мания] „только сознания"», «Трактат об уста-
новлении только сознания» 589, 590，732 

Видьяматрасидцхи-вимшака-карика-шастра (санскр. 
Vidyamatrasiddhi-viipsaka-karika-sastra, Вимша-
тика[-виджняптиматрасиддхи], кит. Вэй ши эр 
ши лунь) «Шастра/Суждения в двадцати [стро-
фах] о только сознании» 685 

Видья-матра-сиддхи-ратна-джати-шастра {санскр. 
Vidya-matra-siddhi-ratna-jati-sastra, кит. Чэн вэй 
ши бао шэн лунь) 475 

Вималакирти[нирдеша]-сутра (санскр. Vimalakir-
ti-nirdesa-sutra, Арья Вималакирти нирдеша 
нама махаяна-сутра, кит. Вэймоцзе [со шо] 
цзин, Бу кэ сы и цзе то фа мэнь, Шань сы тун 
цзы цзин) «Сутра о [том, что сказал/говорил] 
Вималакирти» 123’ 275’ 281, 408-411, 413，545-
547, 550, 635，721 

Вимшатика[-ввджняптиматрасиддхи] (санскр. Viip-
satika-vijiiapti-rnatra-siddhi) см. Видьяматра-
сиддхи-вимшака-карика-шастра 

Виная-питака {санскр. Vinaya-pitaka, кит. Люй 
цзан) «Сокровищница правил», «Корзина [мо-
настырских] уставов» 288-289, 437，643 

Во ды фо-цзяо гайцзин юньдун люэ ши�我的佛教�
運動略史 «Краткая история наших буддийских 
преобразований» 604 

«Возвышение в ранг духов» см. Фэн шэнь янь-и 
«Возвращение в сокровищницу» см. Гуй цзан 
«Вопросы к небу» см. Тянь вэнь�天問�
Во ху цан лун�臥虎藏龍 «Крадущийся Титр, Зата-

ившийся Дракон» 511 
«Всеохватно-круговые перемены» см. Чжоу и 
Вэй Ляо-цзы�魏廖子 138 

Вэймоцзе цзин бянь-вэнь�維摩詰經變文 «Бянь-
вэнь о Вэймоцзе» 399，409，411 



Вэймоцзе [со шо] цзин�維摩詰所說經 «Сутра 
о [том, что сказал/говорил] Вималакирти» см. 
Вималакирти [нирдеша] -сутра 

Вэй ши лунь�唯識論 см. Виджняпти-матрасиддхи-
шастра 

Вэй ши сань ши лунь [сун]唯識三十論[公頁]см. 
Тримшика-виджняпти-карика 

Вэй ши эр ши лунь�唯識二十論 см. Видьяматра-
сиддхи-вимшака-карика-шастра 

Вэй шу ШШ «Книга [об эпохе] Вэй» 765 
Вэнь-ван ши-цзы�文王世子 «Потомки Вэнь-вана» 

743 
Вэньсюэ ичань�文學遺產(журн.)52 
Вэньу�文物(жу} 
Вэнь-цзы�文子 4 

少 н.)45 
451 

Вэньшу пуса цзуй шэн чжэнь ши мин и цзин 
文殊菩薩最勝真實名義經СЛ/. Манджушри-
намасангити 

Вэньшу со шо цзуй шэн мин и цзин�文殊所說最勝�
名義經 см. Манджушри-намасангити 

Вэньшушили бонепань цзин文殊師利般涅槃經�
см. Манджушри-паринирвана-сутра 

Вэньшушили вэнь цзин�文殊師禾丨J Й經 см. Манд-
жушри-париприччха 

Вэньшушили со шо (мохэ) божэ боломи цзин 
文殊師利所說(摩訶)般若波羅蜜經см. Сапта-
шатика-праджняпарамита) 

Вэнь янь чжуань�文言傳(Вэнь янь) «Предание 
слов об исходных знаках» 146，586 

Гандавьюха-сутра {санскр. Gandavyuha-sutra, кит. 
Сы ши хуа янь цзин) 281, 413; см. тж. Ава-
тамсака-сутра 

Ганджур (Кангьюр) 300, 437’ 609 
Гао сэн Фа-сянь чжуань�高f曾法顯傳 «Жизнеопи-

сание достойного монаха Фа-сяня» см. Фо го 
цзи 

Гао сэн чжуань�高 f曾傳 «Жизнеописания достой-
ных монахов», «Жизнеописания Высоких на-
ставников», «Предания о возвышенных мона-
хах», «Предания о Высоких/Возвышенных на-
ставниках» 358，394，418-419, 438，478, 735-
736 

Гао-шан Юй-хуан бэнь син цзи цзин�高上玉皇本�
行集經(Юй-хуан цзин) «Каноническое собра-
ние [сведений] о путях и деяниях Высочайше-
го Верховного Нефритового императора» 762 

Го фэн .風 Нравы царств 367-368 
Гоюань ши тяо�果園十條 «Десять статей верто-

града» 321 
Го юй�國語 «Государственные речи», «Речи царств», 

«Поучения царям», «Повествования/Рассказы 
о царствах» 149-151, 153-156’ 212, 363, 461, 
468, 481,623, 740, 749, 770 

Гуан бай лунь бэнь /Й�百� 本 см. Шата-шастра-
вайпулья 

Гуан бо у чжи�庚博物志 «Расширение „Трактата 
обо всех вещах"» 542 

Гуан дэн лу�庚燈錄 «Расширение Передачи све-
тильника» 388, 478 

Гуан и цзи 廣異記 «Обширные записи об удиви-
тельном» 733 

Гуан хун мин цзи�廣弘明集 «Расширенное „Соб-
рание [сочинений], светоч [истины] распро-
страняющих"», «Собрание [сочинений], све-
точ [истины] широко распространяющих» 420，�
671 

Гуан цзань цзин�光贊經 см. Панчавимшатиса-
хасрика-праджняпарамита-сутра 

Гуань Гун-мин бу яо цзюэ [цзин]管公明卜要談經�
«[Канон] главных секретов прорицания Гуань 
Гун-мина» 159 

Гуань-инь и шу�覲音義疏 «Истолкование смысла 
[главы о] Гуань-инь/Авалокитешваре [в „Ло-
тосовой сутре"]» 720 

Гуань-инь сюань и�觀音玄義 «Сокровенный смысл 
[главы о] Гуань-инь/Авалокитешваре [в „Ло-
тосовой сутре"]» 720 

Гуань Инь-цзы�關尹子�Мудрец/Учитель Инь с за-
ставы» 237，238 

Гуань Пу-сянь пуса син фа цзин�觀普賢菩薩行法�
經 «Сутра о постижении деяний и Дхармы 
бодхисаггвы Всеобъемлющая Мудрость / Са-
мантабхадры» 55】，643 

Гуань синь лунь�觀心論 «Суждения/Шастра об 
узрении сердца / постижении сознания» 721 

Гуань сян вань чжань�親象玩占 «Рассмотрение 
[небесных] явлений и разбор гаданий» 163 

Гуань У-лян-шоу-фо цзин шу�觀無量壽佛經疏�
«Истолкование „Сутры узрения будды Беско-
нечного долголетия/Амитаюса“ / „Амитаюрд-
хьяна-сутры"» 721 

Гуань У-лян-шоу цзин�覲無量壽經 cw. Амита-
юрдхьяна-сутра 

Гуань фо саньмэй хай цзин�觀佛三昧海經 см. 
Буддхану-смрити-самадхи-сутра 

Гуань-цзы� 管子 «[Трактат] Учителя Гуань 
[Чжуна]» 113，114，463,468 

Гуан юнь�廣韻 «Расширение [транскрипционных 
разрезаний и] рифм» 120 

Гуан я�廣雅 «Расширение „[Приближения к] клас-
сике"», «Расширение [словаря „Эр]я"» 381, 507 

Гуй-гу-цзы�鬼谷子 425, 575 
Гуй цзан�歸藏 «Возвращение в сокровищницу» 

131，142’ 155，156 
Гуй чжэнь цзун и�歸真總義 «Свод обязанностей 

тех, кто вернулся к истинной вере» 321 
Гуй чжэнь яо дао цзе и�歸真要道解意 «Важные 

вопросы, связанные с возвращением к истине» 
321 

Гун-го гэ�功ill格 «Таблица заслуг и проступков» 
222,239 

Гунъян чжуань�公羊傳 600’ 601 
Гу сэ шу�古瑟書 «Доклад о древних гуслях» 579 
Гу цзинь ту шу цзи чэн�古今圖書集成 «Полное 

собрание иллюстрированных книг древности и 
современности» 613 

Гу цзунь су юй лу�古尊宿語錄 «Записи речей 
почтенных мужей древности» 524 

Гэнь бэнь шо и це ю бу пи-най-е�根本說一切有部�
ffl比奈耳口 см. Муласарвастивада-никая-виная 

Да бонепань цзин�大般涅槃經 «Сутра великой 
паринирваны» см. Махапаринирвана-сутра 



Да бу�大卜�Великое гадание» 152 
Да-вэй-дэ толони цзин�大威德陀羅尼經 «Сутра 

дхарани Великого мощью и благодатью / 
Ямантаки / Ваджрабхайравы» 609 

Да Дай Ли цзи�大戴禮記 «„Записки о благопри-
стойности" Старшего Дая» 116-117 

Да-жи цзин�大日經 см. Махавайрочана-сутра 
Да-жи цзин и ши�大日經意釋 «Толкование смыс-

ла Сутры о Великом солнце» 433 
Да-жи цзин шу�大日經疏 «Комментарии к Сутре 

о Великом солнце» 433, 474 
Дайдзокё�大蔵経(яп.) см. Да цзан цзин 
Дайнити-кё�大曰経 { я п . ) см. Махавайрочана-

сутра 
Дайнихон дзоку Дзокё�大曰本續蔵経(яп.) «Про-

должение „Сокровищницы канонов", [выпу-
щенное в] Великой Японии» 440 

Дайнихон котэй (кунтэн) Дзокё�大日本校訂/訓点�
蔵経(яп.) «„Сокровищница канонов", выправ-
ленная (и с пояснительными значками) [выпу-
щенная в] Великой Японии» 440 

Дайнихон котэй сюккоку Дайдзокё 大日本校訂収 
縮大蔵経(яп.) «„Великая сокровищница кано-
нов", выправленная и в сжатом формате [вы-
пущенная в] Великой Японии» 439-440, 548 

Дай Суй Чжун цзин му-лу�大隋眾經目錄 «Каталог 
Множества канонов/сутр Великой [династии] 
Суй» 438, 439 

Дай Тан си юй цзи�大唐西域言己 «Записки о за-
падных странах, [составленные в правление] 
великой [династии] Тан», «Записки о крае 
к западу от Великой Тан», «Записки о запад-
ном крае, [составленные в эпоху] Великой Тан», 
«Записки о западных странах» 434-435, 590 

Дай Тан си юй цю фа гао сэн чжуань�大唐西域求�
法高f曾傳 «Предания о возвышенных монахах, 
взыскавших Учение/Дхарму в западных зем-
лях при Великой [династии] Тан» 475 

Да кун-цюэ чжоу ван цзин�大孑L雀咒王經 см. 

Арья-махамаюри-видья-раджни 
Дамодоло чань цзин�逹摩多羅禪經 см. Сю син 

фан чань цзин 
Данджур (тиб.) 300, 437 
Дао Гао-цзу Сяо-вэнь Сяо-у мяо�禱高祖孝文孝武�

廟 «О молебнах в поминальных храмах Высо-
чайшего предка [императоров] Сяо-вэнь/Вэнь-
ди и Сяо-у/У-ди» 480 

Дао дэ цзин�道德經(Дао дэ чжэнь цзин, Лао-цзы) 
«Канон Пути и благодати», «Канон дао и дэ» 
39, 97, 116’ 118, 120’ 121, 177, 210，212-217, 
220’ 224, 229, 232, 235, 237’ 238, 244, 248，261’ 
274, 311，357, 436，451, 558’ 587，590, 729 

Дао дэ чжэнь цзин it德真务至 см. Дао дэ цзин 
Дао син цзин�道行經 «Канон об осуществлении 

дао-Пути» см. Аштасахасрика-праджняпара-
мита-сутра 

Дао цзан�道藏 «Сокровищница [Пути-]дао», 
«Сокровищница/Собрание даосских писаний», 
«Даосская сокровищница» 114，129，137, 162, 
179, 213，214’ 226, 228’ 231, 234’ 241，243’ 248, 
250’ 252，257, 258, 436, 438, 450，492, 587，757’ 
762 

Дао-цзяо сехуй кань�道教協會干丨J (журн.) 252 
Дао ци�道器 «Путь и орудийные предметы» 164 
Дао ши�道史 «История даосизма» 235 
Да пинь�大品 см. Махапраджняпарамита-сутра 
Да пинь божэ боломидо цзин�大品般若波Й蜜多�

經 см. Махапраджняпарамита-сутра 
Да пинь боломи цзин�大品波羅 Й�經 «Большая 

парамита» 436 
Да сюэ�大學 «Великое учение» 118, 119, 121, 212 
Да сян чжуань�大象傳 120, 122 
Да сяо ши эр мэнь�大小十二門 «Двенадцать вели-

ких и малых врат» 358 
Да фа цзюй толони цзин�大法炬陀羅尼經 «Сутра 

дхарани великого светоча Учения/Дхармы» 
609 

Да фан дэн жулай цзан цзин�大方等如來藏經 см. 
Татхагатагарбха-сутра 

Да-фан-дэн толони цзин�大方等陀羅尼經 «Сутра 
дхарани великой методичности и универсаль-
ности/махавайпулья» 609 

Да хуан бэй цзин�大荒北經 «Канон Севера Вели-
ких пустынь» 362 

Да хуан нань цзин�大荒南經 «Канон Юга Вели-
ких пустынь» 500 

Да цзан цзин�大藏經(Цзан цзин, Чжун цзин, И 
це цзин, Фо цзан, Фо-цзяо цюань шу, санскр. 
Трипитака’ пали Типитака, яп. Дайдзокё, кор. 
Тэ чан Кён) «Великое хранилище сутр», «Ве-
ликий буддийский канон», «Великая сокро-
вищница канонов», «Китайский буддийский 
канон», «Китайская Трипитака» 265, 274，356，�
360, 361, 363, 369，370, 387, 391, 392, 420, 437-
441，443，458, 478’ 534, 535，548, 557，609’ 626, 
634，635, 669-671, 684, 685, 689’ 695’ 699, 747’ 
754，768; см. тж. Трипитака 

Да цзи цзин�大集經{санскр. Махасамгхата-сутра) 
«Сутра о Великом собрании» 433, 562 

Да-цзи чань-ши юй лу�大寂禪自帀語錄 «Записи 
речей чаньского наставника Великой безмя-
тежности/ нирваны» 524 

Дацинь цзин-цзяо лю-син Чжунго бэй�大秦景教流�
于̂中國碑 «Памятник распространению сияю-

щей религии [несторианства] из Дацинь в Ки-
тае» 307 

Да чжи ду лунь�大智度論 см. Махапраджняпа-
рамита-шастра 

Дашабхумика-сутра-шастра {санскр. Dasabhumi-
ka-sutra-sastra, кит. Ши ди цзин лунь, Ди 
лунь) «Суждения/Шастра о Сутре десяти зе-
мель» 389, 444,516, 743 

Да шэн апидамо цзи лунь大乘阿毘達磨集論см. 
Абхидхарма самуччая 

Да шэн апидамо цзин см. Махаяна-абхидхарма-
сутра 

Да шэн гуан бай лунь ши лунь�大乘廣百論釋論�
«Махаянская расширенная шастра в ста [стро-
фах] с суждениями и толкованиями» 363 

Да шэн Жу Лэнцзя цзин�大乘入榜伽經 «Сутра 
Великой колесницы/Махаяны о вступлении на 
Ланку» см. Ланкаватара-сутра 

Да шэн ци синь лунь�大乘起信論 см. Махаяна-
шраддхотпада-шастра 

852 



Да янь лунь�大演論 «Суждения о Великом рас-
ширении» 474 

Двадаша-двара-шастра {санскр. Dvadasa-dvara-sast-
га, Двадаша-мукха-шастра, Двадаша-никая-шаст-
ра, кит. Ши эр мэнь лунь) «Шастра/Суж-
дения о двенадцати вратах» 726, 746-747 

Двадаша-мукха-шастра (санскр. Dvadasa-mukha-
sastra) см. Двадаша-двара-шастра 

Двадаша-никая-шастра {санскр. Dvadasa-nikaya-
sastra) см. Двадаша-двара-шастра 

Дивьявадана {санскр. Divyavadana) 645 
Ди лунь�地論 см. Дашабхумика-сутра-шастра 
Дигха-никая {пали Digha-nikaya) 361 
Диргха-агама {санскр. DTrghagama) 361 
До фан�多方 «Множество местностей» 614 
До ши�多士 «Множество служивых» 614 
Дуань гэ син�短歌行 «Короткая песня» 515 
Ду и чжи�獨異志 «Описание неповторимого 

и странного» 539 
Дун-сюань-цзы�洞玄子 «[Трактат] Учителя Про-

никшего в Таинственную Тьму» 379，450, 586 
Дун-сюань-цзы Нэй дань цзюэ�洞玄子内丹訣�

«Секреты [учения о] внутренней киновари / 
психосоматической алхимии Учителя Про-
никшего в Первоначало» 450 

Дун цзин фу�東京賦 «Ода Восточной столице» 
381 

Дунцзяо цзунцзянь�東教宗鉴 «Зерцало право-
славного вероисповедания» 341 

Дунчжэн-цзяо чуаньцзяоши юй чжунго вэньхуа 
東正教傳教士與中國文化�Православные 
миссионеры и китайская культура» 350 

Дуншэнь ба ди мяо цзин洞神八帝妙經�Сокро-
венная книга о восьми государях ——пещерных 
духах» 560 

Дунь у жу дао яо мэнь лунь頓悟入道要門論�
«Суждения/Шастра о главных вратах во всту-
плении на Путь-дао внезапного просветления» 
666 

Дунь цзя кай шань ту�遁甲開山圖 «План откры-
тия гор, укрытых защитой» 696 

Дун ю цзи шан дун ба сянь чжуань�東遊言己上洞八�
仙傳 «Путешествие на Восток, или Предание 
о высочайших Восьми бессмертных» 375，498 

«Жизнеописание сына Неба Му» см. Му-тянь-цзы 
чжуань 

Жи шу�臼書 «Книга дней» 136 
Жоу пу туань�肉蒲圑 «[Молитвенная] подстилка 

из плоти» 370 
Жуй ин ту�瑞應圖 «Схемы благоприятных знаме-

ний» 456 
Жу линь вай ши�儒林夕卜史�Неофициальная исто-

рия конфуцианцев» 194 
Жу Лэнцзя абодоло бао цзин入楞伽阿跋多羅寶經�

«Драгоценная сутра о воплощении-аватаре на 
Ланке» см. Ланкаватара-сутра 

Жу Лэнцзя цзин�入榜仂П М см. Ланкаватара-
сутра 

Жу Лэнцзя (цзин) синь сюань и�入榜f如經心玄義�
«Таинственный/Сокровенный смысл сердце-
вины ,,Ланка[-аватара](-сутры)"» 458 

Жэнь ван ху го божэ боломидо цзин 二̂王護國般�
若波羅蜜多經�Сутра праджняпарамиты чело-
веколюбивого государя, защищающая стра-
ну», «Сутра праджняпарамиты о спасении 
страны Гуманным царем/Дварапалой/Буддой» 
см. Жэнь ван цзин 

Жэнь ван цзин�仁王經(Жэнь ван ху го божэ 
боломидо цзин) 286, 462, 529，692 

Жэньминь жибао�人民曰報{газ.) 252 
Жэнь сюэ j二學 «Учение о гуманности» 164 
Жэнь шэн ды фо-цзяо�人生的佛教 «Буддизм 

в жизни человека» 604 
Жэнь юань ми шу цзин�人元秘樞經 «Канон тай-

ного стержня человеческой первоосновы» 367 

«Записки о поисках духов» см. Coy шэнь цзи 

И вэнь чжи�藝文志 «Трактат об искусствах и тек-
стах», «Описание [сочинений] об искусствах 
и литературе» 137, 138, 141, 145 

И Кун-цзы ши вэй Инь хоу и以孔子世為殷後議�
«Обсуждение [вопроса] о принадлежности ро-
да Учителя Куна к потомкам [правящего дома] 
Инь» 480 

И линь�易林 «Лес перемен» 159 
И няо�異鳥 «Странные птицы» 378 
Инь фу цзин�陰符經(Хуан-ди Инь фу цзин) «Кни-

га о единении сокрытого», «Канон тайных 
знаков» 213, 237，244，245 

Инь чи жу цзин�陰持入經 см. Скандхадхатваята-
на-сутра 

«Исторические записки» см. Ши цзи 
И сы чжань�乙巳占 «Гадание [по циклическим 

знакам] и сы», «Гадание [по второму „небес-
ному стволу"] и [9] [и шестой „земной ветви"] 
сы [5]» 163 

И сюнь�伊訓 «Поучения/Описания И» 467 
И тун-цзы вэнь�易童子問 «Детские вопросы об 

„И"», «Вопросы юноши к „[Канону] перемен"» 
158 

И це цзин�一切經 «Все каноны/сутры» см. Да 
цзан цзин 

И-це цзин инь и —切經音義 «Звучания и смыслы 
всех сутр/канонов» 458, 534, 685 

И цзе «Толкователи» 418 
И цзин�易經 «Книга Перемен», «Канон перемен» 

см. Чжоу и 
И цзин�譯經 «Переводчики» 418 
И цзянь чжи�夷堅志 «Записи И-цзяня» 733 
И чжуань�易傳 «Комментарии к „Книге перемен"», 

«Комментарии к „[Канону] перемен"» 573 
Ишу цунбянь�藝術叢編(сер.) 549 
И шэн сянь цзы синь лунь�一乘顯自心論 «Сужде-

ния-шастра о выявлении собственного сердца 
в единой колеснице» см. Сю синь яо лунь 

И шэнь лунь�一神論 «Единобожие», «Рассужде-
ния об единобожии» 306 

И юань�異苑 «Сад удивительного» 694 

Йогачарабхуми {санскр. Yogacarabhumi) см. Сю 
син фан чань цзин 



Йогачарьябхуми-шастра {санскр. Yogacarya-bhu-
mi-sastra, кит. Юйцзя ши ди лунь) «Шаст-
ра/Суждения о ступенях [просветления] учи-
телей йогачары», «Суждения о землях, [дости-
гаемых] учителем йоги», «Суждения о ступе-
нях [просветления] учителей йоги» 589, 685, 
764 

Кай-бао цзан�開寶藏 «Сокровищница [годов] Кай-
бао [968-975]» 439 

Кай-юань Ши цзяо лу�開元釋教錄 «Записи [го-
дов] Кай-юань [713-741] об учении Будды», 
«Каталог буддийских сочинений годов Кай-
юань Великой Тан», «Записи о буддийском 
учении [годов] Кай-юань» 439，643 

Кай-юань чжань цзин�開元占經 «Канон гаданий 
[эры] Кай-юань» 163 

Кангьюр {тиб.) см. Ганджур 
Кан-си цзы-дянь�康熙字典 549 
«Книга/Канон гор и морей» см. Шань хай цзин 
Каогу�考古{журн.) 45 
Каранда-вьюха-сутра {санскр. Karandavyuha-sutra) 

423 
«Книга о превращениях Лао-цзы» см. Лао-цзы 

бянь хуа цзин 
«Книга песен» см. Ши цзин 
«Книга сыновней почтительности» см. Сяо цзин 
«Князь Фу-си» см. Фу-си ван 
Кокуяку Иссайкё�国訳一切経(яп.) «Все каноны 

в переводе на нац. [язык]» 440 
Конготё-кё�金岡！J�頂経 ( я п . ) см. Ваджрашекхара-

сутра 
Коран 319, 321, 324 
Кун гу цзи�空谷集�Собрание долины пустоты-

шуньяты» 388 
Кун-цзы цзя юй�孑L子家語 «Домашние поучения 

Конфуция» 113 
Кун-ши тань юань�孑L�氏談苑 «Сад бесед господи-

на Куна» 694 

Лалитавистара {санскр. Lalitavistara) см. Лалита-
вистара-сутра 

Лалита-вистара-сутра {санскр. Lalitavistara-sutra, 
кит. Фан гуан да чжуан янь цзин, Фандэн бэнь 
ци цзин) «Подробное описание игр Будды», 
«Пространное [повествование] об игре, [т.е. 
жизни Будды]» 392 

Ланкаватара-сутра {санскр. Larikavatara-sutra, [Суд-
дхана-]Ланка-аватара-сутра, кит. Да шэн Жу 
Лэнцзя цзин, Жу Лэнцзя цзин, [Жу] Лэнцзя 
абодоло бао цзин, Лэнцзя цзин, яп. Нюрёгакё) 
«Сутра о вступлении/нисхождении [Будды] на 
Ланку», «Сутра о нисхождении [истинной/ 
благой дхармы на Шри-]Ланку» 280, 281, 389, 
458-460, 523，684，669, 709，710 

Лао-Цань ю цзи�老殘遊記�Записки о похожде-
ниях Почтенного Цаня», «Путешествие Лао 
Цаня»549 

Лао-цзы см. Дао дэ цзин 
Лао-цзы бянь хуа цзин�老子變化經 «Книга о пре-

вращениях Лао-цзы» 214, 224, 225 
Лао-цзы Сян Эр чжу�老子想爾注 «Комментарий 

Сян Эра к „Лао-цзы"» {сокр. Сян Эр) 214 

Лао-цзы хуа ху цзин�老子化胡經 «Канон просве-
щения варваров Лао-цзы», «Канон просвеще-
ния варваров» 261, 264, 273 

Лао-цзюнь инь сун цзе цзин�老君音言甬誡經 «Книга 
обетов, пропетых Лао-цзюнем» 228 

Jle сянь цюань чжуань�歹(И山全傳 «Полное собра-
ние жизнеописаний бессмертных» 498， 514, 
655，728 

Ле сянь чжуань�歹lj�仙傳 «Жизнеописания/Жития 
бессмертных», «Предания о бессмертных» 359, 
407, 555，580, 729 

Jle-цзы�歹lj子 «[Трактат] Учителя Ле» 16, 45, 122, 
141，235, 237, 359’ 395, 426’ 479’ 482’ 490，542, 
553，595,662 

Ли бай тяо ли�禮拜條例 «Предписания культа» 322 
Ли Вэй-гун вэнь дуй�李衛公問對 «Диалоги Вэй-

ского князя Ли» 576 
Ли дай сань бао цзи�歷代三寳記 «Записки об 

исторической преемственности трех драгоцен-
ностей», «Записки/Записи о трех драгоценно-
стях в сменявшиеся эпохи» 358, 547, 557 

Ли-дай шэнь-сянь тун-цзянь�歷代神7(山通鑑 «Все-
общее зерцало святых-бессмертных в после-
довательности эпох», «Всеобщее зерцало свя-
тых-бессмертных разных эпох» 587, 713, 728 

Ли и чжи�禮儀志 «Трактат о ритуалах и церемо-
ниях» 405 

Лин бао цзин�靈寅經 «Канон духовной драгоцен-
ности» 492 

Лин вай дай да�嶺夕卜代答 «Вместо ответа [о зем-
лях] за горными хребтами» 159 

Лин жэнь шоу чжи пин фа�令人壽治平法 «Законы 
приведения людей к долголетию, порядку 
и равновесию» 114 

Лин тай ми юань�靈台秘苑 «Секретное хранили-
ще духовной башни [императорской обсерва-
тории]» 163 

Линь-цзи лу�臨濟錄 «Записи бесед Линь-цзи» 387，�
497,710 

Ли пу�歷譜 «Календарные реестры» 138 
Ли сао�離騷 «Скорбь отрешенного/отверженно-

го/разлученного/изгнанника», «Элегия разлу-
ки» 395, 464，504，572，586，612, 649 

Ли Сюй-чжун мин шу�李虚中命書 «Книга предо-
пределения» 163 

Ли цзи�禮言己 �Книга обрядов/ритуалов/установ-
лений», «Записки [о правилах] благопристой-
ности», «Записки о нормах поведения», «Запи-
си ритуалов», «Записи о благопристойности» 
113, 115, 119-121, 144, 146, 155’ 162, 176, 196’ 
197，212，405’ 419, 429, 461，486, 505，508，�
509, 528, 638, 652, 659, 704，718, 719’740, 743, 
752 

Ли цзяо ши у лунь�立教五論 «Пятнадцать ста-
тей, устанавливающих учение» 243 

Ли цюй цзин�理趣經 «Сутра о сущности принци-
па» 499—500 

Ли чжи�禮志 «Трактат [о] ритуалах» 430，753 
Ли юнь I豊 31 «Циркуляция благопристойности» 

500, 509, 652 
Ли юэ чжи�禮樂志 «Трактат о благопристойно-

сти/ритуалах и музыке» 510 
854 



«Лотосовая сутра» см. Саддхарма-пундарика-сут-
ра 

Jlo Цин у бу цзин�羅清五部經 «Пятикнижие JIo 
Цина», «Пятичастный канон Jlo Цина» 503，729 

Jlo-шэнь фу�洛神賦 «Ода духу [реки] Ло», «Фея 
реки Ло» 24, 464，504 

Лу Бань цзин 鲁班經 «Книга Лу Баня» 506 
Лунту гун-ань 龍圖公案 374 
Лун цзан�龍藏 «Драконова сокровищница», «Со-

кровищница дракона» 439，577 
Лунь хэн�論衡 «Критические суждения/рассуж-

дения», «Взвешивание суждений», «Весы тео-
рий» 16’ 113，115, 116, 129’ 163’ 170’ 221,416’ 
455, 456，489, 507, 538，580, 601，602, 664 

Лунь цзан�論藏 см. Абхидхарма-питака 
Лунь шо цзун гуй хэ чу 論說總規何處 «О конеч-

ных предписаниях» 322 
Лунь юй�論語 «Суждения и беседы», «Беседы 

и суждения», «Беседы и высказывания», «Рас-
суждения и высказывания», «Теоретические 
речи», «Аналекты/Изречения» 39，45，118, 120, 
144，201, 350, 378, 463465, 480，509，706, 743’ 
744’ 749 

Лун юй хэ ту ЦЙМИ «План [из Желтой] реки 
драконовой рыбы» 510, 587 

Лэнцзя абодоло бао цзин榜仂й阿践伦羅賓經см. 
Ланкаватара-сутра 

Лэнцзя жэнь фа чжи�楞伽人法志 «Трактат о [пе-
редаче] дхармы приверженцами，�Ланка[-ава-
тара]-сутры"» 459, 670 

Лэнцзя цзин�楞伽經 «Ланкийская сутра» см. Лан-
каватара-сутра 

Лэнцзя цзун као�榜咖宗考 «Исследование школы 
,,Ланка[-аватара]-сутры"» 460 

Лэнцзя ши цзы цзи 楞伽師資言己 «Записи об учите-
лях и преемниках [школы] ’，Ланка[-аватара]-
сутры"» 459, 669 

Люй Дун-бинь сань цзуй Юэянлоу�呂洞賓三醉岳�
陽樓 «[О том, как] Люй Дун-бинь трижды 
опьянел в Башне Юэян» 514 

Люй Дун-бинь си бай мудань呂洞賓三戲白牡丹�
«[О том, как] Люй Дун-бинь играл среди бе-
лых пионов»514 

Люй Дун-бинь фэй цзянь чжань хуан лун�呂洞賓�
飛僉丨J斬黃龍 «[О том, как] Люй Дун-бинь ле-
тящим мечом обезглавил Желтого дракона» 
514 

Люй Дун-бинь хуа юэ шэнь сянь хуй�呂洞賓花月�
神4山會 «[О том, как] Люй Дун-бинь встретил-
ся с божественными бессмертными под лу-
ной» 514 

Люй сянь фэй цзянь цзи�呂仙飛僉丨J�言己 «Записки 
о летящем мече бессмертного Люя» 514 

Люй сянь цзы сюй чжуань�呂4山自叙傳 «Жизне-
описание бессмертного Люя, изложенное им 
самим» 514 

Люй цзан�律藏 см. Виная-питака 
Люй-цзу цюань чжуань�呂袓全傳後 «Полное 

жизнеописание патриарха Люя» 514 
Люй-цзу цюань чжуань хоу цзюань�呂祖全傳後卷�

«Полное жизнеописание патриарха Люя. По-
следняя цзюань» 514 

Люй-ши чунь цю�呂氏春秋�Вёсны и осени [гос-
подина] Люя», «Летопись Люя» 113, 147, 162，�
169，395, 405, 463, 467, 468，482，500，508，542, 
572, 579, 586，600, 664，700，704, 724, 740 

Лю мяо фа мэнь�六妙法門 «Шесть чудесных врат 
дхармы» 722 

Лю цзин�六經 «Шестиканоние» (конф.) 313，385, 
480 

Лю цзин�六經 «Шесть канонов» {буд.) 684 
Лю цзу тань цзин�六祖壇經 «Сутра помоста шес-

того патриарха» 460，669，709，757 
[Лю ши сы гуа] Хо чжу линь [六十四圭卜]火珠林�

«Лес огненных жемчужин [64 гексаграмм]» 157 
Лян шу�梁書 «Книга [об эпохе] Лян» 744 
Лянь шань�連山 «Смыкающиеся горы» 152, 156 
Ляо Чжай чжи и�聊齋志異 «Странные истории из 

Кабинета Неудачника» 52, 574 

Маджджхима-никая {пали Majjhima-nikaya) 361 
Мадхьяма-агама {санскр. Madhyamagama) 361 
Мадхьямика-шастра {санскр. Madhyamika-sastra, 

кит. Чжун [гуань] лунь) «Шастра/Суждения 
о срединном [видении]» 546, 726, 746 

Манджушри-намасангити {санскр. MaftjusrT-nama-
samgTti, кит. Вэньшу пуса цзуй шэн чжэнь ши 
мин и цзин, Вэньшу со шо цзуй шэн мин и 
цзин, Шэн мяо цзи сян чжэнь ши мин цзин) 
354 

Манджушри-паринирвана-сутра {санскр. Manjus-
n-parinirvana-sutra, кит. Вэньшушили боне-
пань цзин) «Сутра о паринирване Манджуш-
ри» 413, 629 

Манджушри-париприччха (санскр. Manjusn ра-
riprccha, кит. Вэньшушили вэнь цзин) «Сутра 
вопросов Манджушри» 708 

Мандзи Дзокё t�九字蔵経（Ft!蔵経）{яп.) «„Со-
кровищница канонов" со свастикой» 440 

Ман шэнь�亡身 «Принесшие себя в жертву» 418 
Маошань цзин�茅山經 227 
Мао Ши�毛詩 см. Ши цзин 
Махабхарата 30 
Махавайрочана-бхисамбодхи-викурвита-дхиштха-

на-вайпулья-сутрендрараджа нама дхармап叩ьяя 
{санскр. maha-vairocana-bhisambodhi-vikurvita-
dhi§thana-vaipulya-siitrendra-raja-nama-dharma-
рагуауа) «Повелитель всех сутр, великое из-
ложение Закона будды Великого солнца о ста-
новлении просветленным чудесными силами 
привносимого и имеющегося» см. Махавайро-
чана-сутра 

Махавайрочана-сутра {санскр. Mahavairocana-
sutra, Махавайрочана-бхисамбодхи-викурвита-
дхиштхана-вайпулья-сутрендрараджа нама дхар-
мапарьяя, кит. Да жи цзин, яп. Дайнити-кё) 
«Сутра о Великом Солнце», «Сутра о [будде] 
Вайрочана» 432434，474, 691，750 

Маханирвана-сутра {санскр. Mahanirvana-sutra) 
см. Нирвана-сутра 

Маханирдеша[-сутра] {санскр. Mahanirdesa[-siit-
га]) «Великое наставление» 531 

Махапариниббана-сутта (пали) см. Махапаринир-
вана-сутра 



Махапаринирвана-сутра {санскр. Mahaparinirvana-
sutra, паяй Махапариниббана-сутта, кит. Да 
бонепань цзин) «Сутра паринирваны»，«Сутра 
о великой пари нирване», «Сутра великого 
ухода в нирвану» 277, 281，394, 411，535，545-
547，642’ 643; см. тж. Нирвана-сутра 

Махапраджняпарамита-сутра {санскр. Maha-prajfia-
paramita-sutra, кит. Да пинь божэ боломидо 
цзин, Да пинь) «Сутра великой праджняпара-
миты» 436-437,441, 517，535，546, 547，589,634 

Махапраджняпарамита-хридая-сутра {санскр. Ма-
haprajfiaparamita-hrdaya-sutra, Праджняпарами-
та[-сутра], Праджняпарамита-хридая-сутра, Хри-
дая-сутра, кит. Божэ боломидо синь цзин) 
«Сутра сердца праджняпарамиты», «Сутра 
сердца запредельной премудрости», «Сутра 
сердца» 244, 280, 285, 390, 545-547，690 

Махапраджняпарамита-шастра {санскр. Maha-praj-
naparamita-sastra, кит. Да чжи ду лунь) «Суж-
дения о великом знании переправы», «Рассуж-
дения о великом знании-переправе», «Шастра 
о великой праджняпарамите» 441, 529, 563 

Махасамгхата-сутра {санскр. Mahasamghata- siitra) 
см. Да цзи цзин 

Махасангхика-виная {санскр. Mahasamghika-vinay а, 
кит. Мохэ сэн ци люй) «Великое множество 
монашеских обетов» 394 

Махаяна-абхидхарма-сутра {санскр. Mahayana-
abhidharma-sutra, кит. Да шэн апидамо цзин) 
«Сутра высшего учения махаяны» 754 

Махаяна-сампариграха (санскр. Mahayana-sampa-
rigraha, кит. Шэ да шэн пинь) «Глава о ком-
пендиуме махаяны» 754 

Махаяна-сампариграха-шастра {санскр. Mahaya-
na-samparigraha-sastra, Махаяна-санграха-шаст-
ра, кит. Шэ да шэн лунь, Шэ лунь) «Шаст-
ра/Суждение о компендиуме махаяны», «Ком-
пендиум махаяны», «Собрание шастр/сужде-
ний махаяны», «Шастра/Суждения компен-
диума махаяны» 547, 687，754-755 

Махаяна-санграха-шастра (санскр. Mahayana-sam-
graha-sastra) см. Махаяна-сампариграха-шастра 

Махаяна-шраддхотпада-шастра {санскр. Mahaya-
na-sraddhotpada- sastra, кит. Да шэн ци синь 
лунь) «ШастраУРассуждения/Трактат о пробуж-
дении веры в махаяну» 277, 547, 590, 745 

Ма-цзу Дао-и чань-ши гуан лу�馬祖道一禪師廣錄�
«Расширенные записи [речей] чаньского на-
ставника Ма-цзу Дао-и» 524 

Ма-цзу Дао-и чань-ши юй лу�馬祖道一禪師語錄�
«Записи речей чаньского наставника Ма-цзу 
Дао-и» 524 

Миланьто [ван] вэнь цзин�彌蘭陀[王]問經 «Сутра 
о вопросах (царя) Милинды» см. Милинда-
паньха 

Милинда-паньха {санскр. Milinda-panha, кит. Ми-
ланьто [ван] вэнь цзин, Насянь бицю цзин, 
Насянь цзин) «Вопросы Милинды» 534 

Мин бао цзи�冥報記 «Записки о загробном воз-
даянии» 517, 524 

Мин дэ бао�明德報{журн.) 325 
Мин дэ юэ кань�明德月干I) {журн.) 325 

Мин и�命義 «Смысл предопределения» 580 
Мин люй�明律 «Знатоки устава-винаи» 418 
Мин сян цзи�冥样記 «Вести из потустороннего 

мира» 524 
Мин шань сянь чжи�名山縣志 «Уездные описания 

знаменитых гор» 611 
Мин ши�明史 «История [эпохи] Мин» 714 
Миньцзянь вэньсюэ�民 Г曰Э文學(журн.) 58 
Миньцзянь вэньсюэ луньтань� 民間文學論壇�

(журн.) 58，69 
Миньцзянь вэньсюэ саньтао цзичэн�民間文學三套�

集成 «Свод китайского фольклора в трех сери-
ях» 52 

Мо гу�默觚 «Записки Молчальника [Мо]» 163 
Мони гуанфо цзяофа илюэ摩尼光佛教法儀略�

«Краткое изложение учения и обрядов Мани, 
Будды света» 329 

Мони-цзяо цань цзин�摩尼教殘經 329 
Мохэ сэн ци люй�摩詞f曾衹律 см. Махасангхика-

виная 
Мохэ чжи гуань�摩詞止Ц (Юань дунь чжи гу-

ань) «Великое прекращение [неведения] и по-
стижение/ видение [сути]», «Великое установ-
ление-шаматха и узрение-випашьяна» 525-
526, 649, 707，708, 720-722 

Мо-цзы�墨子 118, 169, 463, 467, 468’ 505, 509, 649，�
707 

Мула-мадхьямика-карика {санскр. Mula-madhya-
mika-karikah) «Коренные строфы о срединном 
[видении]» 152,726，746 

Муласарвастивада-никая-виная {санскр. Mulasar-
vastivada-nikaya-vinaya, кит. Гэнь бэнь шо и це 
ю бу пи-най-е) 475 

Мумонкан�無門關(яп.) см. У мэнь гуань 
Му-тянь-цзы чжуань�穆天子傳 «Предание о сыне 

Неба Му», «Жизнеописание сына Неба Му» 
30，39’ 44’ 376, 568，662 

Му шэн чжоу бао�穆聲週報(еженед.) 325 
Мэй хуа и шу�梅花易®( «Числа „Перемен", 

[открытые] цветением сливы» 155, 163 
Мэн ле�夢歹lj «Изложение онейромантики» 140 
Мэнси би тань�夢溪筆談 «Записи бесед в Мэнси» 

694 
Мэн-цзы�孟子 45，114，120, 141，277, 367, 463，464，�

467, 468，500 
Мэн-цзы цзы и шу чжэн�孟子字義疏證 119 
Мяо су цзи�苗俗記 «Записки об обычаях мяо» 54 
Мяо фа лянь хуа цзин�妙法蓮華經 см. Саддхар-

ма-пундарика-сутра 
Мяо фа лянь хуа цзин су�妙法蓮華經疏 «Толкова-

ние Сутры о цветке лотоса чудесной Дхармы» 
530 

Нань хай цзи гуй нэй фа чжуань�南海寄歸内法傳�
«Предание об Учении/Дхарме, пребывавшей 
в [странах] Южных морей и вернувшейся 
в Китай» 475 

Нань-хуа чжэнь цзин�南華真經 «Истинная кано-
ническая книга [философа из] Наньхуа» 215 

Нань Ци шу�南齊書 «Книга [об эпохе] Южная 
Ци» 744 

Нань цзин 難务至 «Канон трудностей» 116 



Нань чжуань Да цзан цзин�南傳大藏經 «„Великая 
сокровищница канонов" в южном предании» 
437 

Нань шань цзин�南山經 «Канон Южных гор» 667 
Насянь бицю цзин�男口先比丘經(«Сутра о мона-

хе-бхикшу Нагасене») см. Милинда-паньха 
Насянь цзин 男口先'經 «Сутра о Нагасене» см. Ми-

линда-паньха 
Непэнь цзин�涅藥經 см. Нирвана-сутра 
Нирвана-сутра {санскр. Nirvana-sutra, Маханирва-

нА-сутра, кит. Непань цзин, Фо бониюань 
цзин, Бониюань цзин, Да бонепань) «Сутра 
о нирване» 535-537, 545, 634，636, 72�cw. тж. 
Махапаринирвана-сутра 

«Новая история [династии] Тан» см. Синь Тан шу 
Новый Завет 306, 312，340 
Нюрёкагё�入榜仂卩経(яп.) см. Ланкаватара-сутра 
Нянь-ся суй-ши цзи�年夏随時言己 «Записки о вре-

менах года в столице» 679 

«Описания всех вещей» см. Бо у чжи 

Памсупраданавадана {санскр. Pamsupradanavada-
па) «Авадана о дарении земли» 645 

Панчавимшатисахасрика-праджняпарамита-сутра 
{санскр. Pancavimsatisahasrika-siitra, кит. Гуан 
цзань цзин) «Сутра праджняпарамиты в 25 ты-
сяч строф» 285 

Пилучжена чэн-фо шэнь-бянь цзя-чи цзин�田比卢遮�
那成佛神變加持經«Сутра о Великом солнце, 
ставшем буддой, [обладающим способностя-
ми] к божественным превращениям и оказы-
вающим поддержку» 433; см. тж. Да-жи цзин 

Пиньцзя цзан�頻咖大藏 «Сокровищница [Ка-
ла]винки» 548, 699 

Пиньцзя цзин шэ сяо-кань Да цзан цзин�頻咖精舍�
大藏經 «„Великая сокровищница канонов" 
в учебном издании Святой обители-вихары 
[Кала]винки» 440 

Пинчжоу кэ тань�萍洲可談 «Из записей/бесед 
в Пинчжоу» 362，694 

Пин яо чжуань�平妖傳 «Усмирение нечисти» 374 
По се цзи�破邪集(Шэн чао по се цзи) «Собрание 

[работ в] опровержение инаковерия» 620 
«Починка неба» см. Бу тянь 
Праджняпарамита[-сутра] {санскр. Prajnaparami-

ta[-sutra]) см. Махапраджняпарамита-хридая-
сутра 

Праджняпарамита-хридая-сутра {санскр. Prajfia-
paramita-hrdaya-sutra) см. Махапраджняпара-
мита -хридая-сутра 

Пу-мин жулай у вэй ляо и бао-цзюань»�普明如來�
無為了義寶卷 «Бао-цзюань о познании Буддой 
Пу-мином конечного смысла недеяния», «Бао-
цзюань о Пу-мине» 286 

Пуса ду жэнь цзин�菩薩渡人經 «Сутра о спасении 
людей бодхисаттвами», «Сутра о том, как бод-
хисаттвы приводят людей к истине» см. Цза 
пи-юй цзин 

«Путешествие на Запад» см. Си ю цзи 
Путидамо да-ши люэ-бянь да шэн жу-дао сы-

син гуань菩提達摩大師略辨大乘入道四行觀�

«Общие рассуждения Великого наставника 
Бодхидхармы о четырех действиях, ведущих 
на путь Большой колесницы» 552 

Пути синь лунь�菩提心論 см. Бодхичитга-шастра 
Пэн-цзу ян син�彭祖養性 «Пестование природы 

Пэнским патриархом» 556 
Пэн-цзу ян син цзин�彭袓養性經 «Канон о песто-

вании природы Пэнского патриарха» 556 
«Пятиканоние» см. У цзин (конф.) 
Пятикнижие Моисеево («Дао цзин»�道經 «Канон 

Пути», «Тянь цзин»�天經 «Небесный канон») 
326 

Пянь я�偏雅 «Примыкание к „[Приближению к] 
классике"» 381 

Саддхарма-пундарика-сутра {санскр. Saddharma-
pun4arika-sutra, Саддхарма-пундарика, кит. 
Мяо фа лянь хуа цзин, Фа хуа цзин) «Сутра 
лотоса благого Закона», «Сутра о цветке лото-
са чудесной Дхармы», «Лотосовая сутра» 278，�
281, 314, 372, 373，396, 399，413，422, 423，474，�
478’ 511’ 517，529-533, 536’ 546’ 547’ 550’ 551’ 
562，563, 584，608, 609，633-636, 643’ 692, 699，�
720, 721,766 

Саддхарма-пундарика-сугра-упадеша {санскр. Sad-
dharmapun^arika-sutra-upade^a) 529 

Самадхи-раджа-сутра (санскр. Samadhiraja-sutra, 
кит. Юэ дэн саньмэй цзин) «Сутра о радже, 
или высшей ступени, медитации» 281,422 

Самьюкта-агама {санскр. Samyuktagama) 361 
Самьютта-никая {пали Samyutta-nikaya) 361 
Сандхи-нирмочана-сутра (санскр. Sandhinirmoca-

na-sutra, кит. Цзе шэнь ми цзин, Шэнь цзе ми 
цзин) «Сутра, раскрывающая глубокие тай-
ны», «Сутра глубокого анализа тайн», «Сутра 
глубокой тайны освобождения-мокша» 280, 
281, 389, 458，589, 684’ 686, 699 

Сань бао лу�三賓錄 «Записи о трех драгоценно-
стях» 557 

Сань вэй мэн ду цзань 三位盟督贊 «Гимн Святой 
Троице» 307 

Сань лунь сюань и�三論玄義 «Сокровенный смысл 
трех шастр» 546 

Сань мин тун хуй�三命通會 «Проникающее со-
единение трех [видов] предопределения» 163 

Сань ся у и�三俠五義 «Трое храбрых, пятеро спра-
ведливых» 163, 374 

Сань у ли цзи�三五«Хронологические/Исто-
рические записи о трех [правителях] и пяти 
[императорах]», «Записи циклов по третьим 
и пятым» 541 

Сань хуан бэнь цзи�三皇本紀 «Основные записи 
о трех властителях» 508 

Сань цай ту хуй�三才圖會 «Собрание иллюстра-
ций, [представляющих] три сферы [небо, зем-
лю и человека]», «Собрание планов [всех] ка-
тегорий», «Универсальный свод иллюстра-
ций» 378, 613, 748 

Сань цзан�三藏 см. Трипитака 
Сань цзяо coy шэнь цзи�三教搜神記 «Записки 

о поисках духов трех религий» 445，476，528，�
589,606, 630 



Сань цзяо со шэнь да цюань�三教搜神大全 «Пол-
ный свод известий о богах трех религий» 101 

Сапташатика-праджняпарамита {санскр. Saptasa-
tika-prajftaparamita, кит. Вэньшушили со шо 
(мохэ) божэ боломи цзин) «Сутра о (великой) 
праджняпарамите，поведанная Манджушри» 
708 

Сатьясиддхи-шастра (санскр. Satyasiddhi-sastra, 
кит. Чэн ши лунь) «Шастра/Суждения о по-
стижении/достижении истины/истинного», «Ша-
стра совершенной подлинности» 278, 583，734-
736 

Се цзи бянь фан шу�協紀辨方書 «Книга основ 
соответствия и различающих методов» 367 

Сёдзи дзиссо ги�聲字賁相義(яп.) «Значения ис-
тинного вида произносимых знаков» 745 

Си лай цзун пу�西來宗譜 «Родословная пришед-
ших с Запада предков» 323 

Син сюэ да чэн�星學大成 «Компендиум учения 
о звездах» 163 

Снн фу�興福 «Сотворившие благо» 418 
Син цзин�星經 «Звездный [астрологический] ка-

нон» 162 
Син ши гэ янь�醒世格言 «Наставление о вразум-

лении современников» 322 
Син ши чжэнь�醒世蔵 «Увещевания [с целью] 

пробудить мир» 323 
Синь бянь У-дай ши пинхуа新,编五代史平言舌�

«Заново составленное пинхуа по истории Пяти 
династий» 629 

Синь ды вэйши лунь�新的唯識Ift «Новая Видж-
няптиматратасиддхи-шастра»/«Новые сужде-
ния о только сознании» 604 

Синь пи-юй цзин�新譬喻經 «Новая сутра притч» 
см. Цза пи-юй цзин 

«Синь Тан шу»�新唐書 «Новая книга [об эпохе] 
Тан» 699, 713 

Синь цзин�心經 см. Бхагавати-праджняпарамита-
хридая-сутра 

Синь Ци Се�新齊諧 «Новые [записи] Ци Се» 574 
Си чань�習禪 «Преуспевшие в самосозерцании» 

418,419 
Си чжэнь чжэн да�希真正答 «Диалог в надежде 

доискаться до истины» 321 
Си цы чжуань�繁辭傳 «Предание/Комментарий 

привязанных слов/афоризмов» 20, 119, 130, 
133-135, 144-146, 149’ 155-157, 159, 369, 509, 
605, 738 

Си шань цзин�西山经�Канон Западных гор» 461 
Си ю цзи�西遊記 «Записки о путешествии на 

Запад», «Путешествие на Запад» 24，314，359, 
448, 499，511, 528，544, 569, 590，759 

Скандхадхатваятана-сутра (санскр. Skandhadhat-
vayatana-siitra, кит. Инь чи жу цзин) 358 

Coy шэнь цзи�搜神記 «Записки о поисках духов» 
26’ 542，555, 573-574, 579’ 611, 636’ 724, 729 

«Сто шестьдесят разделов» см. Бай лю ши пинь 
Су бао�蘇報(гм) 548 
Суварнапрабхаса-сутра {санскр. Suvarna-prabhasa-

sutra, кит. Цзинь гуан мин цзин) «Сутра о 
золотом свете», «Сутра золотого света» 411，�
529, 547, 692-693, 720, 721 

Суварнапрабхаса-уттамараджа-сутра (санскр. Su-
varna-prabhasa-uttamaraja-sutra, кит. Цзинь гуан 
мин цзуй шэн ван цзин) 475 

Суй Тяньтай да-ши бе чжуань�隋天台大師另ll傳�
«Особое предание о Великом наставнике [с гор] 
Тяньтай [эпохи] Суй» 721 

Суй шу�隋書 «Книга [об эпохе] Суй» 456, 556, 
580 

Сукхавативьюха-сутра {санскр. SukhavatTvyuha-
sutra, Амитаюс-сутра, кит. У-лян-шоу цзин) 
«Сутра Амитаюса/Безмерного долголетия» 282，�
354, 355,422, 571 _ 

Сун гао сэн чжуань�宋高僧傳 «Предания о воз-
вышенных/достойных монахах, [составленные 
в эпоху] Сун», «Жизнеописания достойных 
монахов, [составленные в эпоху] Сун» 419, 
524，661,670 

Сун Ин-ши�送應氏 «Провожая господ Ин» 379 
Сун цзин�誦經 «Декламаторы» 418 
Сун шу�宋書 «История [династии] Сун», «Книга 

[об эпохе] Сун» 416, 430, 456，744, 753 
Сунь Бинь бин фа�孫臏兵法(Ци Сунь-цзы) «Во-

енные законы Сунь Биня» 575 
Сунь-цзы�孙子 467，468, 575, 576 
Сунь-ши жуй ин ту�孫氏瑞應圖 «Иллюстрации 

благовещих знамений господина Суня» 367, 
378 

Су-нюй (би дао) цзин�素女(秘道)經 «Канон [тай-
ного Пути-дао] Чистой девы» 556’ 580 

Су-нюй мяо лунь�素女女少論 «Чудесные суждения 
Чистой девы» 580 

Су-нюй фан�素女方 «Рецепты Чистой девы» 556，�
580 

Сусиддхикара-сутра {санскр. Susiddhikara-sutra, 
кит. Сусиди-цзин, яп. Сосицудзи-кё) «Сутра 
о достижении совершенства» 581，750 

Сусиди-цзин�蘇悉地經 см. Сусиддхикара-сутра 
«Сутра о постижении деяний и Дхармы бодхисат-

твы Всеобъемлющая Мудрость» см. Гуань Пу-
сянь пуса син фа цзин 

«Сутра паринирваны» см. Махапаринирвана-сутра 
Сутра-питака {санскр. Siitra-pitaka, кит. Цзан 

цзин, Цзин цзан, пали Сутга-питака) «Сокро-
вищница канонов», «Корзина сутр» 356, 437, 
634，695, 684 см. тж. Да цзан цзин 

Сутта-питака (пали) 361’ 634，695; см. тж. Сутра-
питака 

Сы [фэнь] люй�四分律 «Виная в четырех частях», 
«Четыре заповеди винаи» 583 

Сы цзя юй лу�四家語錄 «Записи речей четырех 
учителей» 524 / 

Сы чао гао сэн чжуань�四朝高僧傳 «Жизнеописа-
ния достойных монахов четырех династий» 
419 

Сы ши хуа янь цзин�四十華嚴經Гандавьюха-
сутра 

Сы ши эр чжан цзин�四十�二章經 «Сутра из 
42 параграфов/разделов» 261, 272，438，478 

Сы шу�四書�Четверокнижие» 118, 168, 312，383，�
619 

Сы ю чжуань�四游傳 «Повествование о четырех 
путешествиях» 759 

858 



Сюань мяо дао цзюэ�玄妙道訣 «Наставление 
о Сокровенном тайном Пути-дао» 242 

Сюань-нюй фан чжун цзин�玄女房中經 «Канон 
[искусства] внутренних покоев Таинственно-
темной девы» 587 

Сюань-нюй цзин�玄女經 «Канон Таинственно-
темной девы» 587 

Сюань-нюй цзин яо фа�玄女經要法 «Главные за-
коны Канона Таинственно-темной девы» 587 

Сюань-нюй чжань цзин�玄女戰經 «Ратный канон 
Таинственно-темной девы» 587 

Сюань няо�玄鳥 586 
Сюань-хэ шу пу�宣和書譜 «Перечень каллигра-

фических надписей годов Сюань-хэ» 727 
Сюань чжу лу�玄珠錄 «Записи о сокровенной 

жемчужине» 236 
Сюань чжун цзи�玄中言己�Записки из мрака» 667 
Сюань-юань бэнь цзи�軒轄本紀 «Основные запи-

си о Сюань-юане/Хуан-^»-369 
Сюань юань бэнь цзин�宣元本經 «Канон об осно-

вах изначального» 307 
Сюань юань чжи бэнь цзин�宣元至本經 «Канон 

о достижении основ изначального» 307 
Сюй гао сэн чжуань Ш�高 f曾傳 «Продолжение 

„Преданий о возвышенных монахах" / Жизне-
описаний достойных монахов“�459, 736 

Сюй И-цзянь чжи�總夷堅志 «Продолжения запи-
сей И-цзяня» 362 

Сюй Coy шэнь цзи�績搜神記 «Продолжение Запи-
сок о поисках духов» 574 

Сюй сянь чжуань ,镇{山傳 «Продолжение жизне-
описаний бессмертных» 490 

Сюй тан цзи�虚堂言己 «Собрание зала пустоты-
вместимости» 388 

Сюй-тин миши со цзин�須聽迷失索經 «Канон 
Иисуса Мессии» 306 

Сюнь-цзы�旬子 463 
Сю син фан чань цзин�修性方禪經(Дамо-доло чань 

цзин, санскр. Йогачарабхуми) 394 
Сю синь яо лунь�修心要論 «Суждения-шастра 

о главном в правильном воспитании сердца», 
«Трактат об основах совершенствования созна-
ния» (поли. назв. «Преподобного-упадхьяя [Хун]-
жэня из Цичжоу суждения-шастра о главном 
в воспитании сердца-читга/хрид/хридая, осно-
вополагающие-сиддханта для прозрения осво-
бождения-мокша/мукти, приводящего всякого 
к достижению-гати святомудрия-арья», др. назв. 
И шэн сянь цзы синь лунь, 1^уй шан шэн лунь) 
593-594, 670 

Сю си чжи гуань цзо чань фа яо修習止觀坐襌法要�
«Изложения учения о совершенствовании и 
овладении самопрекращением и самопостиже-
нием» 721 

Сюэшу цунбянь 學術叢編{сер.) 549 
Сябу цзань 下部會 «Гимны» 329 
Сян ле�相歹!J «Изложение физиогномики» 140 
Сян сюй цзе то ди боломи ляо и цзин 相績解Вй地 

波羅蜜 了義經(«Сутра, разъясняющая смысл 
[возвышающей в десяти] землях- [даша] бхуми 
парамиты освобождения-мокша от непрерыв-
ных-сантати [причин и следствий]») 684 

Сян сюй цзе то Жу-лай со цзо суй шунь чу ляо и 
цзин相縝解脫如來所作隨順處了義經�Сутра，�
разъясняющая смысл следования совершен-
ному Татхагатой/Буддой в освобождении-мок-
ша от непрерывных-сантати [причин и след-
ствий]» 684 

Сян чжуань�象傳 «Предание символов» 148 
Сяньдай фо-сюэ�現代佛學(жури.) 696 
Сянь ю и дэ�咸有一德 467 
Сяо пинь боломи цзин�小品波羅蜜經 «Малая 

праджняпарамита» 436 
Сяо сян чжуань 4�象傳 «Предание малых симво-

лов» 146 
Сяо-у-ди бэнь-цзи�孝武帝本言己�Основные записи 

о [деяниях императора] Сяо-у-ди» 752 
Сяо цзин�孝經 «Книга/Канон сыновней почти-

тельности», «Канон сыновнего благочестия» 
244’ 246, 480, 743’ 744 

Сяо я zj�雅 «Малые оды» 753 

Тай-бо инь цзин�太白陰經 576 
Тай и жэнь дао мин фа�太乙人道命法 «Законы 

предопределения человеческого пути [по ме-
тоду] Великого единого» 163 

Тай-и цзиньхуа цзунчжи�太乙金華宗旨 «Тайна 
золотого цветка» 249 

Тай-пин гуан цзи�太平廣記 «Обширные записи 
[годов] Тай-пин», «Обширные записи [перио-
да] Великого равновесия/спокойствия» 512, 
513,580, 655 

Тай пин цзин�太平經 «Канон великого равнове-
сия/равенства/ благоденствия» 114, 203, 221-
223,492, 600 

Тай пин цзин чао�太平經鈔 «Компендиум „Кано-
на Великого равновесия"» 114, 115 

Тай-пин юй лань 太平御覽 «Августейшее обозре-
ние [периода] Тай-пин» 586 

Тайсё синсю Дайдзокё�大正新大蔵経 ( я п . ) «Ве-
ликая сокровищница канонов, заново состав-
ленная в [годы] Тайсё» 440, 460, 670 

Тай сюань фу�太玄賦 «Ода о Великой тайне» 579 
Тай сюань цзин 太玄經 «Канон Великой тайны» 

159’ 474, 509,510 
Тай-цзя�太甲 467，468 
Тай-цзя сюнь�太甲訓 «Поучения/Описания Тай-

цзя» 468 
Тай цзи ту шо�太極圖說 «Изъяснение плана Ве-

ликого предела» 383, 385 
Тай цзи цюань�太ft拳 «Кулак Великого Предела» 

249,254 
Тай цин дань цзин яо цзюэ�太清丹經要訣 «Ос-

новные наставления по Канону Высшей чис-
тоты» 578 

Тай-шан гань ин пянь�太上感應篇 «Главы Высо-
чайшего [JIao-цзюня] о воздействии и откли-
ке» 222’ 239 

Тан гу Хунчжоу Кай-юань-сы Шимэнь Дао-и 
чань-ши та мин唐故洪州開元寺石門道一禪師�
塔銘 «Надгробная эпитафия почившему [в эпо-
ху] Тан [на горе] Шимэнь чаньскому настав-
нику Дао-и из монастыря Раскрытия первона-
чала в Хунчжоу» 524 



Тан Сань-цзан фа-ши Си тянь цюй цзин»�唐三藏�
法師西天取經 «Танский Наставник Трипитаки 
добывает сутры на Западе» 590 

Тан Хунчжоу Бай-чжан-шань гу Хуай-хай чань-
ши та лу唐洪州百丈山谷懷海禪師塔錄�Над-
гробная запись о почившем [в эпоху] Тан 
Чаньском наставнике Хуай-хае со Стосажене-
вой горы из Хунчжоу» 661 

Татхагатагарбха-сутра {санскр. Tathagatagarbha-
sutra, кит. Да фан дэн жулай цзан цзин) «Сут-
ра зародыша состояния Будды» 281 

Типитака (пали) 392,443,634; см. тж. Трипитака 
Тоё гакугэй дзасси�東^羊学芸雑誌(журн.) 26 
Тора 325 
Тохогаку хо�東方学報{жури.) 41 
Тримшика-виджняпти-карика {санскр. Trimsika-

vijnaptikarika, кит. Вэй ши сань ши лунь[сун]) 
«Тридцать суждений о только сознании», 
«Тридцать суждений-шастр и гимнов-гатх 
о только сознании» 590, 732 

«Тринадцатиканоние» см. Ши сань цзин 
Трипитака {санскр. Tripitaka, кит. Сань цзан) 

«Три корзины/сокровищницы» 288，360，369, 
370，391, 392, 437, 438’ 443, 458’ 475, 478’ 529, 
534, 557’ 594，609, 626, 634, 635，695, 754; см. 
тж. Да цзан цзин 

Туань чжуань�彖傳 «Предание суждений» 148, 
509,515� 一�

Тун сюань цзин�通玄經 «Канон проникновения 
в таинственную тьму» 451 

Тун шэн гэ�同聲歌 «Песня о созвучии» 580 
Тянь вэнь�天問 «Вопросы к Небу» 21, 70，147, 

162’ 359, 403，464, 497, 504, 538，554, 612, 673 
Тянь вэнь�天文 «Небесные знаки» 162, 397, 461 
Тянь вэнь син чжань�天文星占 «Небесные знаки 

и гадание по звездам» 162 
Тянь вэнь чжи�天文志 «Трактат о небесном узо-

ре / небесных знаках / астрономии-астрологии» 
682 

Тянь-инь-цзы�天隱子 «Мудрец небесного сокры-
тия» 236, 237 

Тянь-гуань шу�天官書 «Трактат/Книга о небесных 
явлениях/управлениях/чиновниках» 366, 397, 
682，730 

Тянь дао суюань�天道溯源 «Истоки Небесного 
пути» 313 

Тянь ди�天地 «Небо и земля» 500 
Тянь фан син ли�天方性理 «Законы природы 

[человека] в Аравии» 322 
Тянь фан синь юань чжэнь�天方信源真 «Источни-

ки веры Аравии» 322 
Тянь-хоу чжи�天后志 «Трактат о Небесной вла-

дычице» 618 
Тянь-чжу цзин цзе�天主經解 «Изъяснение молит-

вы Господней» 621 
Тянь-чжу ши и�天主實義 «Подлинный смысл Не-

бесного Господа/Господина» 307’ 619-621,739 
Тянь-чжу ши лу�天主實錄 «Подлинные записи 

о Небесном Господе» 619，620 
Тянь-чжу ши-чэн вэнь-да «О деся-

ти Господних заповедях, в вопросах и отве-
тах» 621 

Тянь-шэнь хуй-гуй�天神會規 «Правила небесных 
ангелов» 621 

Тянь-шэнь хуй кэ�天神會課 «Беседы в Собрании 
ангелов» 338, 621-622，739 

У бу цзин 五部贫至 «Пятичастный канон» 365 
У ди бэнь цзи�五帝本紀�Коренные записи о Пяти 

имп^аторах/предках-владыках», «Основные за-
писи [о деяниях] пяти императоров» 555, 572, 
587’ 740 

У ле�巫歹lj «Изложение магии» 140 
У-лян и цзин�無量義經 «Сутра о бесчисленных 

значениях» 531，643 
У-лян-шоу цзин�無量壽贫1 см. Сукхавативьюха-

сутра 
У-лян-шоу цзин юботишэ無量壽經優婆提舍см. 

Апарамитаюс-сутра-шастра 
У мэнь гуань�無門關(яп. Мумонкан) «Врата без 

входа», «Застава без ворот», «Безвратный про-
ход» 388, 426, 626’ 661,711 

У син чжань�五星占 «Гадание по пяти звездам» 
162 — 

У син чжи�五行志 «Трактат о пяти стихиях/эле-
ментах» 113,169, 682 

У цзин�五經 «Пять канонов» (конф.) 368，480 
У цзин�五經 �Пять канонов», «Пятиканоние/ 

Пятикнижие» (буд.) 144，576, 743 
У цзин и и�五經異義 «Особые смыслы Пятикано-

ния» 368 
У цзин ци шу�五經七书 «Семикнижие» 576 
У-цзы�吳子 576 
У чжэнь пянь�悟真篇 «Главы о прозрении исти-

ны» 237-238 
У Юэ чунь цю�吳越春秋 «Вёсны и осени [царств] 

У и Юэ» 468，579 

Фа инь�法音(журн.) 290, 594, 696, 719� 一�
Фан гуан да чжуан янь цзин�方廣大莊嚴經 см. 

Лалитавистара-сутра 
Фандэн бэнь ци цзин�方等本起經см. Лалитави-

стара-сутра 
Фань цзяо и�反教意�О вероотступниках» 323 
Фасян вэйши сюэ法相唯識學概論�Учение 

о только сознании/виджняпти-матрата свойств 
дхарм/дхармалакшана» 604 

Фа хуа сань бу цзин� 部經 «Сутра о цветке 
Дхармы в трех частях», «Три сутры о цветке 
Дхармы» 531’ 533, 634，643-644 

Фа хуа сюань и�法華玄義 «Комментарии на Лото-
совую сутру», «Сокровенный смысл „Лотосо-
вой сутры"», «Сокровенный смысл Сутры 
о цветке лотоса чудесной Дхармы» 635，720, 
730 

Фа хуа тун люэ�法華統略 «Обобщение „Лотосо-
вой сутры"» 546 

Фа хуа цзин�法華經 см. Саддхарма-пундарика-
сутра 

Фа хуа цзин вэнь цзюй�法華'經文句 «Доскональ-
ное/пофразовое [объяснение] текста „Лотосо-
вой сутры"» 720 

Фа хуа цзин сюань лунь�法華經玄論 «Трактат 
о сокровенном в ,Дотосовой сутре"» 546 



Фа хуа цзин ю и�法華經有義 «Краткое содержа-
ние „Лотосовой сутры"» 546 

Фа цзюй пи-юй цзин�法句譬喻經 «Сутра притч 
„Дхармапады"» 369 

Фея реки Jlo см. Ло-шэнь фу 
Фо бониюань цзин�佛般泥洹經 «Сутра паринир-

ваны Будды» см. Нирвана-сутра 
Фо-го цзи�佛國記(Гао сэн Фа-Сянь чжуань) «За-

писки о буддийских странах» 642，644-645 
Фо-го Юань-у чань-ши Би янь лу�佛М圓悟禅師碧�

岩錄 «Записи лазурной скалы чаньского на-
ставника Полное прозрение, [поименованного] 
Плодом Будды» см. Би янь лу 

Фо гуан да цы дянь�佛光大辞典 571 
Фо-сюэ чжи жэньшэн даодэ佛學之人生道德�

«Нравственность в жизни человека согласно 
буддийскому учению» 604 

Фо-фа даоянь�佛法導言 «Введение в Учение/ 
Дхарму Будды» 604 

Фо цзан�佛藏 «Буддийская сокровищница» см. Да 
цзан цзин 

Фо-цзяо цюань шу�佛教全書 «Полное [собрание] 
буддийских книг» см. Да цзан цзин 

Фо цзу тун цзи�佛祖統系己 «Записи чреде буддий-
ских патриархов» 358 

Фо шо да бониюань цзин�佛說大般泥恒經 «Про-
поведанная Буддой сутра Великой паринирва-
ны» 535 

Фо шо фандэн ниюань цзин佛說方等泥洹經�
«Проповеданная Буддой вайпулья (широкого 
распространения) нирвана сутра» 535 

Фо шо цзе цзе цзин�佛說解節經 «Сутра сказанно-
го Буддой о безграничном освобождении-мок-
ша» 685 

Фу вэн цзао сань цэн лоу�富翁造三層樓 371 
Фу жуй�符瑞 «Благоприятные знамения» 454 
Фу жуй чжи�符瑞志 «Анналы благоприятных 

знамений» 456 
Фу мин�福命 «Благой мандат» 616 
Фу-си-ван伏義王 «Князь Фу-си» 58, 61-63, 66 
Фу цзы�傅子 «[Трактат] Учителя Фу» 115 
Фэн су тун и�風俗通義 «Толкование нравов 

и обычаев» 91’ 491, 538’ 585 
Фэн шань и цзи�封禪儀言己 «Записи о сущности 

фэн и шань» 654 
Фэн-шань шу�圭寸禅書 «Трактат о жертвоприноше-

ниях Небу и Земле», «Книга о жертвоприноше-
ниях фэн и шань» 397’ 554, 579’ 653’ 654’ 740 

Фэн шэнь янь-и�封神演義 «Возведение/Возвы-
шение в ранг духов» 24，26, 27，360，366, 377，�
414，491，499, 537, 589, 639, 658, 700 

Хай вай нань цзин 海夕卜南 Ш «Канон Юга За-
морья» 378，500 

Хай вай си цзин�海夕卜西經 «Канон Запада За-
морья» 461, 510 

Хай нэй бэй цзин�海内：！匕乡屡 «Канон Севера Внут-
риморья» 497 

Хай нэй си цзин» 海内 ЩМ «Канон Запада Внут-
риморья» 500 

Хайнэй шичжоу цзи�海内汐Н言己 «Записки о деся-
ти сушах посередь морей» 469 

Хай фу�海賦 «Ода морю» 359 
Хань У-ди гуши�漢武帝故事(Хань У гу ши) «Ста-

ринные истории о Ханьском У-ди» 569 
Хань У гу ши�漢武故事 см. Хань У-ди гуши 
Хань У-ди нэй чжуань�漢武帝内傳(Хань У нэй 

чжуань) «Частное/Неофициальное жизнеопи-
сание Ханьского У-ди» 569 

Хань У нэй чжуань�漢武内傳 см. Хань У-ди нэй-
чжуань 

Хань Фэй-цзы�韓非子 «[Трактат] Учителя Хань Фэя» 
20’ 217, 218, 381’ 400，401, 428’ 482’ 489, 574 

Хань-цзу чэн сянь чжуань�韓祖成<山傳 «Жизне-
описание патриарха Хань, достигшего бес-
смертия» 655 

Хань Чжунли ду-то Лань Цай-хэ�漢鐘離度脱藍采�
和 «Ханьский Чжунли спасает Лань Цай-хэ» 
490’ 491 

Хань шу�漢書 «Книга [о династии] Хань», «Исто-
рия [династии] Хань», «Книга [об эпохе] Хань» 
(др. назв. Цянь Хань шу) 113，128，136, 137，�
145, 217, 400’ 456, 480，509’ 510，569, 579，599，�
616, 655, 664, 682，683, 718，744 

Хань шу И вэнь чжи�漢書藝文志 «Трактат об 
искусствах и текстах „Книги об [эпохе] Хань"» 
221 

Хань юй да цзы дянь�漢言吾大字典 «Большой сло-
варь иероглифов китайского языка» 148 

Хо чжу линь�火珠林 см. [Лю ши сы гуа] Хо чжу 
линь 

Хоу Хань шу�後漢書 «Книга [об эпохе] Поздняя 
Хань», «История Поздней Хань» 128, 400, 405, 
542,586 

Хридая-сутра {санскр. Hfdaya-sutra) см. Маха-
праджняпарамита-хридая-сутра 

Хуайнань хун ле�淮南鴻«Хуайнань Великая 
мудрость» см. Хуайнань-цзы 

Хуайнань-цзы�淮南子 «Философ из Хуайнани», 
«[Трактат] Учителя из Хуайнани» (др. назв. 
Хуайнань хун ле) 16-18, 20, 34，39, 67’ 111，�
114，115’ 176, 203, 220，358，359’ 367’ 381’ 395’ 
397, 400, 405, 461，463, 464，467, 476, 479’ 482，�
483, 490, 500, 508, 509，515，538，542，554, 572, 
579，585，599, 631, 649’ 664’ 702，712, 714’ 724, 
739，740, 760 

Хуай ша 懷砂 «С камнем в объятиях» 500 
Хуан-ди вэнь Сюань-нюй бин фа�黃帝問玄女兵法�

«Желтый император вопрошает Таинственно-
темную деву о законах войны» 586, 587 

Хуан-ди Инь фу цзин�黃帝陰符經 «Книга о еди-
нении сокрытого, [написанная] Хуан-ди» см. 
Инь фу цзин 

Хуан-ди нэй цзин�黃帝内經 «Книга Хуан-ди о 
внутреннем», «Канон Желтого императора о 
внутреннем» 116，566，664 

Хуань-цзы синь лунь�桓子新論 «Новые суждения 
учителя Хуаня» 631 

Хуа шу�化書 «Книга превращений» 237 
Хуа янь и шэн цзяои фэнь ци чжан�華嚴一乘教義�

分齊章 «Трактат о различении смысла единой 
колесницы» 516 

Хуа янь у цзяо чжан�華嚴五教章 «Трактат о пяти 
учениях в хуаянь» 516 
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Хуа янь цзин�華嚴經 см. Аватамсака-сутра 
Хуа янь цзин и хай бай мэнь華嚴經義海百門�

«Сто теорий в море идей „Сутры цветочной 
гирлянды"» 516 

Хуа янь цзинь ши цзы чжан�華嚴金御子章�Трак-
тат о золотом льве в хуаянь» 516 

Хуй гуан�回光(журн.) 325 
Хуй гуй яо у�回� 要物 «Важные слова об обре-

тении [высших принципов] и возвращении 
[к этому]» 322 

Хуй цзяо као люэ�回教考略 «Исследование 
и рассуждения о мусульманской вере» 323 

Хун лоу мэн�紅樓夢 «Сон в красном тереме» 52 
Хун мин цзи�弘明集 «Собрание [сочинений], 

светоч [истины] распространяющих» 420，671 
Хун фань 洪範 «Величественный/великий/все-

объемлющий образец», «Великий закон» 113，�
120，144, 168, 556, 631,682,684 

Хэйань чжуань�黑暗傳 «Повествование о тьме» 
58, 60,61 

Хэкиганроку 碧Ж 錄(яп.) см. Би янь лу 
Хэкигансю 碧激集(яп.) см. Би янь лу 
Хэ Ло ли шу�？可洛理數 «Принципы и числа [Пла-

на из Желтой] реки [и Писания из реки] Ло» 
155 

Хэ ту�河圖 «План реки» 20 
Хэнань хуй-цзяо бань чжэнь、河南回教辦真 «Хэ-

наньские мусульмане защищают истину» 323 
Хэ-ши 和氏 «Господин Хэ» 400 

Цань тун ци�參同契 «Единение триады» см. Чжоу 
и цань тун ци 

Це юнь�切韻 «[Транскрипционные] разрезания 
и рифмы» 120 

Цзан цзин�藏經 «Сокровищница канонов/сутр» 
см. Да цзан цзин 

Цзао-цзюнь бао цзюань 灶君寅卷 «Драгоценный 
свиток о Боге очага» 680 

Цза пи-юй цзин 雜譬喻經 «Сутра разных притч» 
(Синь пи-юй цзин, Пуса ду жэнь цзин) 369 

Цзе шэнь ми цзин�解深密經 см. Сандхи-нир-
мочана-сутра 

Цзи жэнь ши пянь�崎人十篇 «Десять глав стран-
ного человека», «Десять парадоксов» 620 

Цзин-дэ чуань дэн Лу�景德傳燈錄 «Записи о пере-
даче светильника [годов] Цзин-дэ» 387, 524, 
661,670 

Цзин-мин цзин шу�淨名經疏 «Истолкование „Сут-
ры о Чистоименном/Вималакирти"» 721 

Цзин цзан�經藏 см. Сутра-питака 
Цзин цзи�經集 «Собрание сутр» 684 
Цзин цзи чжи�經籍志 «Трактат о канонах и кни-

гах» 556’ 580 
Цзин ши�經師 «Наставники в сутрах» 418 
Цзинь ган божэ цзин�金鋼般若經 см. Ваджраччхе-

дика-праджняпарамита-сутра 
Цзинь ган божэ боломи цзин金剛般若波羅蜜經�
см. Ваджраччхедика-праджняпарамита-сутра 
Цзинь ган божэ боломи цзин лунь�金岡!j般若波羅�
蜜經論 см. Ваджраччхедика-праджня-парамито-
падеша 
Цзинь ган дин цзин�金岡lj頂經 см. Ваджрашекха-
ра-сутра 

Цзинь гуан мин цзин�金光明經 см. Суварна-
прабхаса-сутра 

Цзинь гуан мин цзин вэнь цзюй�金光明經文句�
«Доскональное/пофразовое [объяснение] тек-
ста „Сутры золотого света"» 721 

Цзинь гуан мин цзин сюань и�金光明經玄義 «Со-
кровенный смысл „Сутры золотого света"» 720 

Цзинь гуан мин цзуй шэн ван цзин�金光明最勝王�
經 см. Суварнапрабхаса-уттамараджа-сутра 

Цзинь пин мэй�金瓶梅 «Цветы сливы в золотой 
вазе» / «Цзинь, Пин, Мэй» 370 

Цзинь синь�盡心 «Об исчерпании сердца» 277 
Цзинь хуа юань�鏡花緣 «Цветы в зеркале» 569 
Цзинь цзи�晉紀 «Хронология Цзинь» 573 
Цзинь шу�晉書 «Книга [об эпохе] Цзинь» 169, 

573，753 
Цзинь юй�晉語 «Речи [царства] Цзинь» 461, 468 
Цзо ван лунь�坐忘論 «Трактат о сидении в забве-

нии» 237 
Цзоу си нань бэй цзяо�奏徙南北郊 «Докладная 

записка о перенесении южного и северного 
предместных храмов» 480 

Цзо чжуань 左傳 «Предание Цзо» 39, 112，115，�
116’ 130, 131, 145’ 149-151, 153-156, 162, 212’ 
461，464，482，508，509，542，652’ 740 

Цзуй ча чжи гуай�醉茶志怪 632 
Цзуй шан шэн лунь�最上乘論 «Суждения-шастра 

наивысшей к о л е с н и ц ы � С ю синь яо лунь 
Цзун-ли Чжун цзин му-лу�總理眾經目錄 «Упоря-

доченный каталог Множества канонов/сутр» 
439 

Цзун цзин лу�宗镜录 «Записки об основопола-
гающем зерцале» 670 

Цзунь цзин�尊經 «Канон почитания» 307 
Цзу тан цзи�祖堂集 «Собрание [записей из] Зала 

патриархов» 524 
Цзы вэй Доу шу�紫微斗數 «Числа [созвездий] 

Пурпурной Глубины и Ковша [Большой Мед-
ведицы и шести звезд Стрельца]» 163 

Цзы чжи тун цзянь�資治通虚 «Всеобщее зерцало, 
управлению помогающее» 383 

Цзэн и ахань цзин�增——阿含經 см. Экоттара-
агама-сутра 

Цзэн-цзы тянь юань�曾子天圓 «Небесный круг 
Цзэн-цзы» 117 

Цзэн чжи бу�增支部 см. Ангуттара-никая 
Цзюй ли чжи чжэн�據理智証 «Резонные свиде-

тельства» 323 
Цзюнь Ши�君奭�Государь Ши» 467, 614 \ 
Цзю сы�九‘思 «Девять дум» 579 
Цзю Тан шу�舊唐書 «Старая книга [об эпохе] 

Тан» 456, 699，713 
Цзю тянь Сюань-нюй чжуань�九天玄女傳 «Пре-

дание о Таинственно-темной деве девятого не-
ба» 587 

Цзю хуай�九懷�Девять чувств» 579 
Цзю чжан�九章 «Девять элегий» 117，500 
Цзю цза пи-юй цзин�舊雜譬喻經 «Старая сутра 

разных притч» 369 
Цзюэ дин цзан лунь�決定藏論 «Шастра/Суждения 

об определяющей [сокровищнице] канонов» 
699 
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Цзя гу вэнь цзы дянь�甲骨文字典 «Словарь 
иероглифов в надписях на панцирях и костях» 
148 

Цзянь-шоу-тан со-цан Инь сюй вэнь-цзы�散赛堂�
所藏殷墟文字 «Письмена из Руин Инь, соб-
ранные в Кабинете Безграничного долголетия» 
549 

Цзян фэй фу�江妃賦 «Ода Речной фее/супруге» 
504 

Цзяо сы чжи�郊祀志 «Трактат о жертвоприноше-
ниях [и] предместных храмах» 480, 655 

Цзяохуй синьбао�教會新報{ежедн.)Ъ\Ъ 
Ци гун�氣功{журн.) 254 
Ци люэ�七略 «Семь сводов» 136 
Ци лу 七錄 «Семь описей» 438 
Цин Гуань-инь цзин�請覲音經 «Сутры о просьбах 

ко Внимающему звукам [мира] / Гуань-инь» 650 
Цинхуа сюэбао�清華學報(журн.) 37 
Ци синь лунь�敗信論 «О пробуждении веры» 314 
Цин цзин цзин�清靜經 «Книга о чистоте и покое» 

244 
Цин чжэнь да сюэ�清真大學 «Великое учение 

о чистой вере» 321, 323 
Цин чжэнь цзяо дянь гэ�清真教典歌 «Ода канонам 

чистой веры» 323 
Цин чжэнь чжи нань�清真指南 «Компас ислама» 

322 
Цин чжэнь ши и�清真釋疑 «Мусульманское тол-

кование сомнений» 319 
Цин чжэнь юэ бао�清真月報(журн.) 324 
Цин чжэнь юэ кань�清真月干1J (журн.) 324 
Цинь Ши-хуан бэнь цзи�秦始皇本紀 «Основные 

записи [о деяниях] первого императора Цинь» 
494 

Ци Сунь-цзы�齊孫子 «[Трактат] Учителя Суня из 
Ци» см. Сунь Бинь бин фа 

Ци цзянь�七諫 «Семь увещеваний» 117 
Ци-ша цзан�擴砂藏 «Сокровищница Отмельных 

песков» 439 
Цун гу лу «Записи долины следования» 

388 
Цы хай�辭海 «Море слов» 497 
Цянь-лун бань Да цзан цзин�乾隆版大藏經 «„Ве-

ликая сокровищница канонов", изданная в го-
ды Цянь-лун» 439 

Цянь Хань шу�前漢書 «Книга о Ранней Хань», 
«История Ранней Хань» см. Хань шу 

Цянь фу лунь�潛夫論 «Суждения сокровенного 
человека» 140 

Цянь цзинь фан�千金方 «Тысяча золотых рецеп-
тов», «Рецепты [ценою] в тысячу золотых» 
577 

Цянь цзо ду�乾整度 «Система проникновения 
в [Небесное] Творчество» 145 

Чан дао�唱導 «Сказители» 418 
Чань мэнь гуй ши�禪門規式 «Чаньский устав», 

«Чаньские правила» см. Бай-чжан цин-гуй 
Чан хэнь гэ�長恨歌 «Песня о бесконечной тос-

ке/печали» 379 
Чатухшатака {санскр. Catuhsataka) «Четыреста 

[карик]» 363，364 

Чатухшатака-[шастра]-карика {санскр. Catuhsata-
ka-sastra-karika) «Шастра к Четыремстам кари-
кам» 362 

Чжан-сянь цзань�張仙贊 «Хвала Бессмертному 
Чжану» 716 

Чжан хуа тай фу�章華台賦 «Ода о Башне, укра-
шенной цветами» 586 

Чжань бу шу цань цзюань�占卜書殘卷 «Фрагмент 
книги гаданий и прорицаний» 159 

Чжань го цэ�戰國策 «Планы Сражающихся 
царств» 218 

Чжан Юань лян ю сяньлунь�張袁兩友閑 «Диа-
лог двух друзей, Чжана и Юаня» 312 

Чжао-лунь�肇論 «Рассуждения/Шастры Чжао» 530 
Чжи-юань фа бао кань тун цзун лу�至元法寳勘同 

總録 «Сводные записи о сверенных драго-
ценностях Учения/Дхармы [годов] Чжи-юань 
[1264-1294]» 439 

Чжоу бэнь цзи�周本务己 «Основные записи [о дея-
ниях] Чжоу» 615 

Чжоу и�周易 (И цзин) «Чжоуские перемены», 
«Всеохватно-круговые перемены», «[Канон] пе-
ремен [эпохи] Чжоу» 16, 20, 43, 51, 108，116, 
118-120’ 122, 124，130-135, 138’ 144-154, 156, 
158-165, 199，210，256，309，311’ 312，326’ 359, 
365，369, 379，404，506，508-510’ 515, 537，573, 
576,586’ 605, 626, 738,740 

Чжоу и гай лунь�周易概論 «Общие суждения 
о „Чжоу и"» 149 

Чжоу и цань тун ци�周易參同契(Цань тун ци) 
«Единение триады согласно „Чжоу и"» 148，�
238’ 578 

Чжоу и чжэн и�周易正羲 «Правильный смысл 
„Чжоу и"» 147 

Чжоу и Чэн-ши чжуань�周易程氏傳 «Предание 
господина Чэна о „Чжоу и"» 146，147 

Чжоу и ши вэнь�周易譯文 «Толкование знаков 
„Чжоу и"» 147 

Чжоу ли�周禮 «Чжоуские ритуалы», «Чжоуская 
[книга] обрядов», «Чжоуская благопристой-
ность» 112, 141’ 152, 153, 156, 159’ 162, 176，�
196，486, 509，573，623，625, 638, 752 

«Чжоуские перемены» см. Чжоу и 
Чжоу шу�周書 «Книга [об эпохе] Чжоу» 510, 614 
Чжуан-цзы�莊子 16，39，45，122，145，210，212, 

215-217, 229, 232’ 426, 460’ 461, 482’ 500, 501, 
542’ 553，556, 578，587, 595’ 600, 671，673 

Чжу би-фан вэнь «Слово об изгнании би-фан»�逐�

畢方文381 ^ 
Чжун [гуань] лунь�中[觀]論 см. Мадхьямика-

шастра 
Чжун лунь шу�中觀論疏 «Комментарий к „Шаст-

ре о срединном вйдении"» 546 
Чжунго даоцзяо ши тиган� 中國道教史提網�

«Очерки истории даосизма в Китае» 252 
Чжунго тяньчжуцзяо�中國天主教(журн.) 317 
Чжунго чжэсюэши яньцзю�中 _� 替•史研究�

{журн.) 252 
Чжунхуа Да цзан цзин�中華大藏經 «Китайская 

„Великая сокровищница канонов"» 440 
Чжун цзин�眾經 «Множество канонов/сутр» см. 

Да цзан цзин 

863 



Чжун цзин му-лу�眾經目錄 «Каталог Множества 
канонов/сутр» 438 

Чжун цзин сюань цза пи-юй� 眾經選雑譬喻�
«Разные притчи, собранные по всем сутрам» 
369 

Чжун юн�中庸 «[Учение] о срединном и неизмен-
ном» 141, 168,212 

Чжу цзун�諸宗 «Все школы» 387 
Чжу-цзы юй лэй�朱子語類 119，121 
Чжу ши 塵史 «История с мухобойкой» 734 
Чжу шу цзи нянь�竹書紀年 «Бамбуковые анна-

лы», «Летопись бамбуковых письмен» 147，�
397，403, 464, 467，468，569，614 

Чжэн гуан�正光(журн.) 347 
Чжэнибу Ш� 部 243 
Чжэнли сэнцзя чжиду лунь»�整理僧伽制度論�

«Суждения/Шастра о реорганизации системы 
сангхи» 604 

Чжэн синь�正心 «Правильное [использование] 
сердца» 115 

Чжэн-цзяо чжэн цюань�正教正諮 «Правильное 
толкование истинной/правильной веры» 321 

Чжэнь гао�真詰 «Речи совершенных» 227，247 
Чжэнь чжун цзи�枕中記�Записки о случившемся 

в изголовье» 513 
Чи сю Бай-чжан цин гуй�敕 j參百丈清規 «По 

высочайшему повелению выправленный Чис-
тый устав Бай-чжана» 661 

Чи хуа мань�痴華鬉 «Гирлянда цветов глупости», 
«Цветочная гирлянда глупости», «Цветочный 
венец невеждам/профанам» 370 

Чун цзэн coy шэнь цзи�充增搜神記�Дополненные 
„Записки о поисках духов"» 636 

Чунь цю�春秋 «Вёсны и осени» 145，162, 421，573，�
600, 702 

Чунь цю фань лу�春秋繁露 «Обильная роса „Вё-
сен и осеней"» 114，169, 416, 454’ 472, 681 

Чунь-ян ди-цзюнь шэнь-сянь мяо-тун цзи #�陽�
帝君聖{山妙通言己�Записки о чудесном про-
никновении бессмертного государя Чунь-яна» 
678� 一�

Чу Сань цзан цзи цзи�出三藏集言己 «Собрание 
записок/сведений о переводах Трипитаки» 370，�
410’ 438, 643 

Чу цы�楚辭�Чуские строфы» 16，39，48, 49, 56，57, 
117,212,218, 497,500’ 579 

Чу ши цзя�楚世家 «Наследственный дом [царства] 
Чу» 555 

Чу юй�楚 |吾 «Речи [царства] Чу» 623 
Чэн вэй ши бао шэн лунь�成唯識寶生論 см. Видья-

матра-сиддхи-ратна-джати-шастра 
Чэн вэй ши лунь�成唯識論 см. Виджняптиматра-

сиддхи-шастра 
Чэн ши лунь�成實論 см. Сатьясиддхи-шастра 

Шамэнь бу цзин ванчжэ лунь�沙門不敬王者論�
«Суждение/Шастра о том, что шраманы не чтут 
царей» 275 
Шандун ба сянь чжуань�上洞Л�|1]傳 «Жизнеопи-

сания Восьми бессмертных из Высших пе-
щерных [небес]» 514 

Шан шу�尚書 см. Шу цзин 

Шань сы тун цзы цзин�善思童子經 «Канон доб-
ромыслящих юношей» 123 

Шань хай цзин�山海經 �Канон гор и морей», 
«Книга гор и морей» 16, 18，19, 20，22, 25，28, 
30, 31，34, 38, 39, 41，42，45-47, 56，57，74, 147，�
359, 362, 368’ 378, 380’ 381, 395, 403，419’ 426, 
428, 445，446, 461, 463’ 479, 483, 486, 489, 497，�
500，510’ 512, 528, 544, 562, 568，570’ 572, 579, 
586，613’ 652, 660, 667’ 672, 678，688, 702’ 724，�
725, 739, 740, 748，764, 765 

Шань шэн цзин�善生經 123 
Шао гао�召詰 «Речи [князя] Шао» 614 
«Шастра будущей жизни» см. Апарамитаюс-

сутра-шастра 
Шатасахасрика-праджнямарамита-сутра {санскр. 

Satasahasrika-prajflaparamita-sutra, кит. Яо-ши 
жу-лай бэнь юань цзин) 396 

Шата-шастра {санскр. Sata-sastra, кит. Бай лунь) 
«Шастра в ста [строфах]» 363-364，726 

Шата-шастра-вайпулья {санскр. Sata-sastra-vaipulya, 
кит. Гуан бай лунь бэнь) «Основа расширен-
ной шастры в ста [строфах]» 363 

Ши бэнь�世本 «Корни поколений», «Основы ге-
неалогических древ» 555, 572 

Ши гу гэ�石鼓歌 «Песня о Каменных барабанах» 
742 

Ши гуй�蓍龜 «Тысячелистник и черепаха» 138 
Ши ди цзин лунь�十地經論 см. Даша-бхумика-

сутра-шастра 
Ши и цзи�失憶記 «Записи о забытом», «Записи 

о забытых событиях» 575, 702 
Ши лунь�釋 см. Ши мохэянь лунь 
Ши мин�釋名 «Толкование имен» 119 
Ши мохэянь лунь�釋摩詞衍論(Ши лунь) «Тол-

кование Шастры/Рассуждений о махаяне», 
«Толкование к Трактату суждений о Великой 
колеснице/махаяне» 745 

Ши сань бай�詩三百 см. Ши цзин 
Ши сань цзин —三經 «Тринадцатиканоние», 

«Тринадцать канонических книг» 144，147，�
163, 368, 384, 385，404，472, 485’ 619, 623’631, 

‘740’ 743，752 
Ши цзи�史言己 «Исторические записки», «Записки 

историографа/историка/скриба-астролога» 39，�
50, 71，128’ 138, 144，146, 147, 196, 214, 220, 
224，237, 357, 366, 378，397’444, 452, 467,468, 
482, 489, 490, 494, 500，509，气4’ 555’ 572, 576, 
579, 586, 599, 606, 614, 632，649, 653，655，664, 
682’ 701, 724’ 730，740, 749，752 

Ши цзин�詩經 «Книга песен», «Канон поэзии/ 
стихов» (др. назв. Ши сань бай, Мао Ши, сокр. 
Ши) 30, 39, 48’ 116, 132, 141’ 174, 212’ 309, 
362, 367, 404，454, 467，480，486，586, 660, 723, 
742，753 

Ши цзи сян 1-吉样 «Десять благих знамений» 
413 

Ши цзи чжэн и�史記正義 «Правильный смысл 
„Исторических записок"» 587 

Ши цзэ�時貝1J «Сезонные правила» 461 
Ши чжуань�史傳 «Исторические предания» 370 
Ши эр мэнь лунь�十二門論 см. Двадаша-двара-

шастра 
864 



Ши эр мэнь лунь цзун чжи и цзи�十二門論宗致義�
記 «Записи о достижении смысла учения Ша-
стры/Суждений о двенадцати вратах» 747 

Ши эр мэнь лунь шу�十二門論疏 «Истолкование 
Шастры/Суждений о двенадцати вратах» 747 

Ши эр цзи '二糸己�Двенадцать описаний» 405 
Шиэр чжэнь-цзюнь чжуань�十二真君傳 «Жизне-

описания 12 праведных владык» 592 
Шо вэнь�說文 см. Шо вэнь цзе цзы 
Шо вэнь цзе цзы�說文解子(Шо вэнь) «Толкова-

ние письмен/знаков», «Изъяснение знаков/ 
слов и анализ/разбор иероглифов» 51, 118-
120’ 147, 148，157, 212, 463, 482, 500, 508, 586, 
623,651,677, 749 

Шо гуа чжуань�說卦傳 «Предание изъяснений 
триграмм» 119, 146，154 

Шо фу�說郛 «Предместье речений» 579 
Шрималадеви-симханада-сутра {санскр. Snmala-

devi-simhanada- sutra, кит. Шэнмань цзин) «Сут-
ра львиного рыка царицы Шрималы» 281 

Шу ван бэнь цзи�蜀王本記 «Анналы правителей 
царства Шу» 452 

Шу и цзи ЙЁ�異言己 �Описание удивительного», 
«Записки об удивительном», «Записи расска-
зов о странном», «Записки с изложением 
странного» 379, 425, 426’ 541, 542, 688, 730 

Шуй ху чжуань�水 р̂傳 «Речные заводи», «Преда-
ние о речных заводях» 450, 587 

Шуй цзин�水努至 «Книга вод» 72 
Шу Лю чжэнь жэнь ши�述呂真人事 «Записанные 

деяния праведника Лю» 242 
Шу цзин Щ Ш. «Книга истории/преданий/доку-

ментов», «Канон/Книга [исторических/докумен-
тальных] писаний/преданий» (др. назв. Шан 
Шу, сокр. Шу) 16,17, 29, 39, 113, 120’ 121’ 127’ 
144，162, 168, 171’ 174, 309，454，467’ 468, 482，�
556, 572，606, 614’ 631’ 659, 682 

Шу шу люэ «Свод вычислительных ис-
кусств/ аритмо логии» 138 

Шэ да шэн лунь�攝大乘論 см. Махаяна-сампа-
риграха-шастра 

Шэ дашэн лунь ши�攝大乘論釋 «Разъяснения 
Шастры/Суждений компендиума махаяны» 
754 

Шэ да шэн пинь�攝大乘品 см. Махаяна-сампа-
риграха 

Шэ и�射義 «Истинная сущность стрельбы из лу-
ка» 752 

Шэ лунь�攝論 см. Махаяна-сампариграха-шастра 
Шэнмань цзин�勝髮經 см. Шрималадеви-сим-

ханада-сутра 
Шэн мяо цзи сян чжэнь ши мин цзин�聖女少吉祥真�

實名經 см. Манджушри-намасангити 
Шэн сянь цюнь фу лу�聖賢群輔錄 «Записки 

о сонме совершенномудрых и бессмертных» 
575� 一�

Шэн у цзи�聖武言己 «Записки о священной войне» 
476� 一�

Шэн цзин см. Библия 
Шэн цзюнь би чжи�聖君秘旨 �Секретный указ 

совершенномудрого правителя» 115 

Шэн чао по се цзи�聖朝破邪集 «Собрание [работ 
времен] Священной династии в опровержение 
инаковерия» см. По се цзи 

Шэнь и�神異 «Чудотворцы» 418 
Шэнь и цзин�神異經 «Книга чудесного и не-

обычайного», «Книга о чудесном и необычай-
ном», «Книга о божественном и удивитель-
ном», «Канон чудес и духов» 22, 362，450，544，�
671 

Шэнь ми цзе то цзин�深密解脱經 «Сутра глубоко-
го и сокровенного освобождения-мокша» 684，�
685 

Шэнь сянь тунцзянь�神仙通鉴 «Зерцало бес-
смертных» 658 

Шэнь сянь чжуань�神仙傳 «Предания о святых-
бессмертных», «Жизнеописания святых и бес-
смертных / святых-бессмертных» 363, 555, 
578, 726, 727 

Шэнь цзе ми цзин�深解密經 «Сутра глубоко-
го анализа тайн», «Сутра глубокой тайны 
освобождения-мокша» см. Сандхи-нирмоча-
на-сутра 

Шэнь-цзы�慎子 500 
Шэнь шу�神數 «Священные числа» 159 

Экоттара-агама-сутра {санскр. Ekottara-agama-sut-
га, кит. Цзэн и ахань цзин) 361, 695 

Эр я�爾雅 «Приближение к классике» 368，378’ 
522，630 

Эр я и�爾雅義疏 «Пояснения к словарю „Эр я"» 
507� 一�

Эрцзунь саньцзи цзин�二宗三際經 «Сутра о двух 
началах и трех периодах» 330, 331 

Юань дунь чжи гуань�圓頓止.覲 «Полное/круглое 
и внезапное установление-шаматха и узрение-
випашьяна» см. Мохэ чжи гуань 

Юань-хуа чуань ши и�原化傳拾遺 678 
Юань шань�原善 «Обращение к началу добра» 

119 
Юань ю�遠遊 «Далекое странствие», «Путешест-

вие в даль» 500 
Юйлань цзин�孟蘭經 «Сутра об Улламбане» 526 
Юй линь�喻林 «Лес притч» 371 
Юй нюй сунь и�御女損益 «Утраты и обретения 

в обладании женщиной» 556 
Юй-хань-шань-фан цзи и шу»� 玉函山房輯佚書�

«Восстановленные книги из Кабинета с яшмо-
выми футлярами [для книг]» 367，378 

Юй-хуан цзин�玉皇經 «Канон Нефритового им-
ператора» см. Гао-шан Юй-хуан бэнь син цзи 
цзин 

Юйцзя ши ди лунь�瑜仂卩師地論 см. Йогачарьяб-
хуми-шастра 

Юньнань цин чжэнь юэ бао�雲南清真月報{журн.) 
324 

Юнь цзи ци цянь�雲笼七籤 «Семь грамот/загла-
вий [из] Облачного [книго] хранилища» 122，�
213,248,369, 451，587，595 

Юэ-вэй цао-тан би-цзи»�閲微草堂筆記 �Заметки 
из хижины „Великое в малом"» 144, 574 



Юэ дэн саньмэй цзин�月燈三昧經 см. Самадхи-
раджа-сутра 

Юэ лин�月令 «Полунные указы», «Помесячные 
предписания/приказы» 405，429，430，704 

Юэ хуа�月華(журн.) 324, 325 
Юэ цзин�樂經 «Канон музыки» 480 

Янь те лунь�盥鐵論 «Суждения/Спор о соли 
и железе» 489, 600 

Яо дянь�堯典 «Установления Яо» 572 
Яо-ши жу-лай бэнь юань цзин�藥師如來本緣�

經 см. Шатасахасрика-праджняпарамита-сут-
ра 
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И-цзин; Кашьяпа; Куа-фу (разд. 2); Куй 
(разд. 2); Куньлунь (разд. 2); Лин-юй (разд. 2); 
Ли Чжу; Jlo-шэнь (1) (разд. 2); Луань-няо 
(разд. 2); Лун (разд. 2); Jly-син (разд. 2); Лю 
лун (разд. 2); Ма-цзу Дао-и; Моло; «Насянь 
бицю цзин»; Пань-гу (разд. 2); Пиньцзя цзин-
шэ; Пэнлай (разд. 2); Пэн-цзу (разд. 2); Сань 
бао; Се (разд. 2); Си-хэ (разд. 2); «Соу шэнь 
цзи»; Сунь Бинь (разд. 2); Су-нюй; Сюань-
нюй; Тянь-хоу (разд. 2); «У мэнь гуань»; Фэй-
лянь (разд. 2); Фэн-хуан (разд. 2); Хуай-хай 
(разд. 2); Хуй-хай; Хун-жэнь; «Цзе шэнь ми 
цзин»; «Цзэн и ахань цзин»; Цзялинпиньцзя; 
Цин-лун (разд. 2); Чжи-и (разд. 1); Шао-хао 
(разд. 2); Ши гу; Ши шань; Ши эр шэн-сяо 
шэнь (разд. 2) 

Кожин П.М. Историческое развитие религиозной 
ситуации; Конфуцианство и государственные 
культы; Особенности культовой практики дао-
сизма (с соавт. с А.Г. Юркевичем); Китайский 
буддизм 

Комиссарова Т.Г. «Вэймоцзе [со шо] цзин» (по 
материалам) 

Кравцова М.Е. Верования и культы эпохи нео-
лита; Представления о верховной власти и пра-
вителе; Культ Конфуция (в соавт. с В.Н. Бар-
гачевой); 



Ван чжи; Гань чжи; «Гуан хун мин цзи»; Гэн 
цзи; Иньсюй; Инь-ян ли; Лин цинь; Лоугуань-
тай; Люй Дун-бинь (разд. 2); Лянчжу; Нянь 
хао; Тянь мин; У [6]; У сэ; У фу; Фэн шань 
(в соавт. с В.Н. Баргачевой); Хань У-ди (в со-
авт. с В.Н. Баргачевой); «Хун мин цзи»; Чжан-
сянь (разд. 3); Цюйфу сань Кун (в соавт. с 
В.Н. Баргачевой); Шан-ди (разд. 1); Ши дянь; 
Шэ [4]; Шэнь сяо; Юй-ди (разд. 2, в соавт. 
с А.Д. Зельницким) 

Кузнецов B.C. Северный, или тибетский, буддизм 
(ламаизм); Ислам 

Курбатова Л Л. И-син (разд. 1) 
Кучера С. Тай цзи; Тянь [1]; Тянь-ди; Шан-ди 

(разд. 2) 
Лепехов С.Ю. Сутры праджняпарамиты и специ-

фика китайского буддизма; 
Божэ-сюэ (в соавт. с Н.В. Абаевым); Утай-
шань; Чань-сюэ (в соавт. с Н.В. Абаевым); 
«Чэн ши лунь»; Чэнши-цзун; Юньган-сы 

Лисевич И.С. Троично-пятеричная модель мира; 
Бай-лу (разд. 1); Жэнь; Ли-му; Лю лун (разд. 1); 
У шэнь; Хуалю; Хэ-сюй; Яо (Тан Яо) (разд. 2) 

Ломанов А.В. Христианство; Иудаизм; Россий-
ская духовная миссия в Китае; 
Кафаров (разд. 2) 

Малявин В.В. Народные верования; Синкретиче-
ские секты 

Маслов А.А. Байлянь-цзяо; Игуань-дао; «Пути-
дамо да-ши люэ-бянь да шэн жу-дао сы-син 
гуань»; Се-цзяо; Чжэнькун-цзяо 

Меньшиков JI.H. Бу-дай хэ-шан; Бянь-вэнь (по 
материалам); Вэйто; Гуань-инь (разд. 2); Ло-
хань; Майтрейя; Мулянь; Пу-сянь; Ситянь; Сы 
да тянь ван; Целань-шэнь; Цзин ту (разд. 1); 
Эр ши ба тянь 

Михаилов А.Ф. Бичурин (разд. 2 в соавт. с 
А.Г. Юркевичем) 

Мялль Л.Э. Ади-будда; Бхайшаджья-гуру; Гуань-
инь (разд. 1); Пуса 

Нестеркин С.П. Вэнь-да (в соавт. с Н.В. Абаевым) 
Попов П.С. У шэн (по материалам); Хэн, Ха (по 

материалам); Цин-ва-шэнь (по материалам); 
Чжан да-ди (по материалам); Чэнь фу-жэнь (по 
материалам); Ши-гань-дан (по материалам); Шэ-
ван (по материалам); Шэ-цзи (по материалам) 

Поршнева Е.Б. Ло Цин (по материалам, в соавт. 
с Н.В. Абаевым) 

Профатилов И.А. Чжи-и (разд. 2) 
Рифтин БЛ. Китайская мифология; 

А-нюй; Ао (разд. 1); Ао Бин; Бай-ди; Бай-ху 
(разд. 1); Бай-цзэ (разд. 1); Бао-гун; Ба сянь; Ба 
цзюнь; Ба-чжа; Би-гань; Бин-фэн; Би-ся юань-
цзюнь; Бучжоу (разд. 1); Бэй-доу (разд. 1); 
Бянь Хэ (разд. 1); Бянь Цяо; Ван Лин-гуань; 
Ван-му шичжэ; Ван Хай (разд. 1); Ван-цзы 
Цяо; Ван-шу; Во Цюань; Вэй Гу; Вэнь-чан; 
Вэнь шэнь; Вэнь юань-шуай; Гоу-ман; Го 
Цзы-и; Гуань-ди; Гуй [1]; Гуй-гу-цзы; Гуй-
му; Гуйсюй (разд. 1); Гун-гун; Гунь; Гэ-гу; 
Гэ сянь-вэн; Да-най фу-жэнь; Дань-чжу; 
Ди Ку; Ди-цзан-ван; Ди Цзюнь; Ди Цзян; Ди-
ша; Ди-юй; Доу-му; Доу-шэнь; Ду Кан; Дун-

ван-гун; Дунфан Шо; Дун-цзюнь; Ду Юй; 
Дянь-му; Жо му; Жошуй; Жун-чэн; Жу-шоу 
(разд. 1); И (Хоу И) (разд. 1); И-инь (разд. 1); 
Инчжоу; Инь-ян; Кайлу-шэнь; Каймин-шоу; 
Куа-фу (разд. 1); Куй (разд. 1); Куй-син; Кунь-
лунь (разд. 1); Лань Цай-хэ; Лао-лан; Ли Бин 
(1); Ли Бин (2)，Лин-юй (разд. 1); Ли Сань-нян; 
Ли Те-гуай (разд. 1); Ли тянь-ван; JIo-цзу; 
Ло-шэнь (1) (разд. 1); Ло-шэнь (2); Луань-няо 
(разд. 1); Jly Бань; Лун (разд. 1); Лун-ван; Лу-
син (разд. 1); Лэй-гун; Люй Дун-бинь (разд. 1); 
Лю Хай; Ма-ван; Ма-гу; Ман; Мэн Тянь; 
Мэнь-шэнь; Нэ-чжа; Ню-ван; Нюй-ва; Ню-лан; 
Нян-нян; Пань-гу (разд. 1); Пань-гуань; Пань-
тао; Пэн; Пэнлай (разд. 1); Пэн-цзу (разд. 1); 
Сань гуань; Сань Мао; Сань хуан; Сань цин; 
Сань-чжу-шу; Сао-цин-нян; Се (разд. 1); Си-
ван-му; Син-тянь; Синь Син Гоу-юань-шуай�；�
Си-хэ (разд. 1); Си-шэнь; Суй-жэнь; Сун-цзы 
нян-нян; Сунь Бинь (разд. 1); Сунь Сы-мяо 
(разд. 1); Сыма Сян-жу; Сы-мин; Сюань-мин; 
Сюань-у; Сюй чжэнь-цзюнь; Сянь [1]; Сянь-
нюй; Сяо-гун; Тай-и; Тайшань (разд. 1); Ту-бо; 
Ту-ди (разд. 1); Тянь-гоу (разд. 1); Тянь-хоу 
(разд. 1); У ди; У Цзы-сюй; Ушань шэнь-нюй; 
У юэ; Фу сан; Фу-си; Фу-син; Фэй-лянь (разд. 1); 
Фэн-и; Фэн-хуан (разд. 1); Хань Сян-цзы 
(разд. 1); Хо-бу; Хо-син; Хоу-ту; Хоу-цзи; Хо-
шэнь; Хуан Дао-по; Хуан-ди; Хуашань; Хунь; 
Хунь-дунь; Хэ [4]; Хэ-бо; Хэй-ди; Хэ Сянь-гу; 
Хэ-Хэ; Цай-шэнь; Цан-цзе; Цань-шэнь; Цао 
Го-цзю; Цзао-ван; Цзин [3]; Цзин-вэй; Цзы-гу 
(разд. 1); Цзюй-бао-пэнь; Цзюй-лин; Цзю тянь; 
Цзян тай-гун; Цзян Юань; Цзянь-ди; Цзянь-
му; Цилинь; Цин-лун (разд. 1); Ци сянь-нюй; 
Цюн-сан; Чан-э; Чжан Го-лао (разд. 1); Чжан-
сянь (разд. 1); Чжан тянь-ши; Чжи [17]; Чжи-
нюй (разд. 1); Чжуань-сюй; Чжу-жун; Чжу-
лун; Чжун Куй; Чжунли Цюань (разд. 1); Чжу-
няо; Чи-сун-цзы; Чи-ю (разд. 1); Чуан-шэнь; 
Чуй; Чун-ван; Чун-мин; Шао-хао (разд. 1); Ши 
эр шэн-сяо шэнь (разд. 1); Шоу-син; Шунь; 
Шэнь [1]; Шэнь-нун; Эр-лан-шэнь; Юду; Юй; 
Юй-ди (разд. 1); Юй-цян; Юй-ши; Юэ-ся лао-
жэнь; Юэ ту; Ян цзян-цзюнь; Янь-ван; Янь-
гуан нян-нян; Янь-гун; Янь-ди; Яо (Тан Яо) 
(разд. 1); Яо-ван ^ 

Свистунова Н.П. Се тянь-ц^онь 
Стулова Э.С. Бао-цзюань; Сяньчи; Тай-суй; Тянь-

юй юань-шуай; У-дай юань-шуай; У фан шэнь; 
У-шэн лао-му 

Терехов А.Э. Традиция знамений; 
Гань ин; Жуй; Тай пин; Цзай 

Терентьев-Катанский А.П. Тянь-гоу (разд. 2) 
Торчинов Е.А. История даосизма; Основные шко-

лы, направления и сутры китайского буддизма; 
«Божэ боломидо синь цзин» (по материалам); 
Линбао-пай; Линь-цзи И-сюань (по материа-
лам); Син-юнь (по материалам); Сунь Сы-мяо 
(разд. 2); Сыфэньлюй-цзун; «Сю синь яо лунь» 
(по материалам); Фогуан-пай (по материалам); 
Цзин [1] (по материалам); «Цзинь ган божэ 
боломи цзин» (по материалам) 



Хантаева Е.И. Амито-фо; Вэньшушили 
Хэ Чэн-сюань Сюань-цзан (разд. 1); Хуай-хай 

(разд. 1); Шэнь-сю 
Юркевич.А.Г. Особенности культовой практики 

даосизма (в соавт. с П.М. Кожиным); 
Бичурин (разд. 2 в соавт. с А.Ф. Михайловым); 
Кафаров (разд. 1) 

Янгутов JI.E. Лю сян 

Избранная библиография: Книги и статьи по 
мифологии и религии на русском языке — 
Журавлева В.П., Рифтин Б.Л.; 

Книги и статьи по мифологии на европейских 
языках, книги по мифологии на восточных 
языках — Рифтин Б.Л. 

Идея марки издания, подписи и пояснения к ил-
люстрациям и библиографии к ст.: Троично-
пятеричная модель мира; Древняя мантика в но-
вой историографической перспективе; Амито-
фо; Ань Ци-шэн; А-нюй; Апидамо; «Апидамо 
цзюйшэ лунь»; Ба цзюнь; Бин-фэн; Бянь Цяо; 
Гань чжи; Гуань-инь; Гун-гун; Гунь; Да-жи; 
Ди Ку; Жун-чэн; Жэнь; Инь-ян ли; Каймин-
шоу; Кун-мяо; Кун сы; Нюй-ва; Пань-тао; «Пу-

тидамо да-ши люэ-бянь да шэн жу-дао сы-син 
гуань»; Си-ван-му; Сюань-цзан; Сяньчи; Тай-
и; Тай пин; Тай-суй; Тай-сюй; Ту-ди; Тянь [1]; 
Тянь-гоу; Тянь-ди; У [6]; У ди; У-шэн лао-му; 
Фалунь-гун; Фа-сянь; «Фо го цзи»; Фогуан-
пай; Фусан; Фу-си; Хоу-цзи; Хуалю; Хуан-ди; 
Хунь; Хунь-дунь; Хэ [4]; Хэ-бо; Цань-шэнь; 
Чань-цзун; Чан-э; Чжи-нюй; Чжуань-сюй; Чжу-
жун; Чжу-лун; Чжэнькун-цзяо; Чи-сун-цзы; 
Чи-ю; Шан-ди; «Ши эр мэнь лунь»; Шоу-син; 
Шунь; Шэнь-нун; Шэнь-сю; Эр-лан-шэнь; Юду; 
Юй; Юй-цян; Юй-ши; Янь-ди; Яо (Тан Яо)—— 
Кобзев А.И. 

Библиография к статье: «Апидамо цзюйшэ лунь» — 
Главева Д.Г. 

Подбор иллюстраций: Аникеева С.М., Бадмажа-
пов Ц.Б., Кобзев А.И., Кравцова М.Е., Ме-
ланьин И.И., Рифтин Б.Л. 

В составлении указателей принимали участие: 
Виногродская В.Б., Завидовская Е.А., Коро-
бова А.Н., Лазарева Д.С., Саяхова А.Р., Су-
хов М.В., Шулунова Е.К. 
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